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VORWORT.

Das hier vorgelegte Buch enthält die erweiterte Überarbei
tung der Vorlesungen, die ich auf ehrenhafte Einladung des 
Vorstandes der 0laus-Petri-Stiftung im September 1913 an 
der Universität Upsala gehalten habe und die in einer durch 
Herrn T o r  A n ü R A E  besorgten schwedischen Übersetzung u. d. 
T. Islam fordom och nu. Studier i Korantolkningens Historia 
(Stokholm, H. Geber 19 15 ;  238 SS.) erschienen s in d 1). Das 
Manuskript habe ich behufs Absendung bereits März 1919 aus 
der Hand gegeben und es konnte demnach auf die seither er
schienene Litteratur im Text nicht mehr Rücksicht genommen 
werden. Sonst wäre z. B. manche Stelle des Sektenabschnittes 
(S. 270 ff.) mit Verweisung auf den inzwischen erschienenen 
zweiten Band von N ö L D E K E  — S c h  W A L L Y , Geschichte des 
Qorans (1919) gekürzt worden. Die zur Zeit der Versendung 
und Drucklegung herrschenden Verkehrsschwierigkeiten mach
ten es dem Verfasser unmöglich die Satzkorrekturen selbst 
zu erledigen. Ich habe meinen Freunden Prof. SN O U C K  Hur- 
G R O N JE  und Prof. W E N S IN C K  herzlichen Dank zu sagen für 
die liebevolle und gewisssenhafte Mühewaltung, die sie in 
der Übernahme der Korrekturarbeit für mich betätigt haben. 
Die stehen gebliebenen Druckfehler, deren Verzeichnis ich vor 
Benutzung des Buches zu berücksichtigen bitte, sind auf Rech-

1) Eine summarische Orientierung bildete den Gegenstand eines in der Ungar. 
Akademie gehaltenen Körösi Csoma-Gedächtnisvortrags: A Koránmagyarázat kü
lönféle irányairól (Budapest 19 12 ;  24 SS.).



X VORWORT.

nung des oft undeutlichen Zustandes meines unter unsäglich 
trüben Verhältnissen ausgefertigten Druckmanuskriptes zu stel
len und mit Rücksicht auf dieselben zu entschuldigen. Die 
Transkription der arabischen Worte ist' in derselben Weise 
geschehen, die ich in meinen Vorlesungen [über den Islam, 
Heidelberg 1910], als deren Fortsetzung gegenwärtige Vorträge 
ursprünglich gedacht waren, befolgt habe. Es war mir auch 
nicht immer möglich den mit einiger Weitläufigkeit verbun
denen Vorlesungsrahmen zu durchbrechen.

Für die Anfertigung des Index bin ich auch diesmal meinem 
ehemaligen Schüler Hrn. Gymnasialdirektor Prof. Dr. B E R N 

H A R D  H e l l e r  verpflichtet.
Zum Schluss benutze ich diese Gelegenheit meinen innigsten 

Dank auszudrücken dem hochehrwürdigen Herrn Erzbischof 
D. N. S ö D E R B L O M , der meine Berufung für die Olaus-Petri- 
Vorlesungen s. Z. angeregt und dieselben freundschaftlichst 
betreut hat.

B u d a p e s t ,  März 1920. I. G O LD ZIH ER .



DIE PRIMITIVE 
STUFE DER KORANAUSLEGUNG.

1.

Auch vom Koran gilt das auf die Bibel bezügliche Wort 
des reformierten Theologen Peter Werenfels:

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

Jede im Verlauf der Geschichte des Islams hervortretende 
Geistesströmung betätigte das Bestreben sich an der heiligen 
Urkunde zu rechtfertigen, an derselben ihre Islamgemässheit, 
ihre Identität mit der Verkündigung des Propheten zu recht- 
fertigen. Nur dadurch konnte sie eine Stelle inmitten dieses 
religiösen Systems beanspruchen und behaupten.

Diese Bestrebung und ihre exegetische Übung war natürlich 
die Pflanzstätte einer tendenziösen Schriftauslegung, die recht 
bald einen Wetteifer mit der schlichten Erklärungstätigkeit 
angetreten hat.

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

*- *
*

Die p r i m i t i v s t e  Stufe der Interpretation des Korans, ihre 
keimhaften Anfänge stellen sich uns in der Konstituierung 
des Textes selbst dar.'
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Es gibt kein kanonisches, von einer Religionsgenossenschaft 
als geoffenbarte oder inspirierte Urkunde dogmatisch anerkann
tes Buch, dessen Text in der ältesten Zeit seiner Handhabung 
in solchem Masze ein Bild des Schwankens und der Unsicher
heit darböte, wie wir dies am Text des Korans erfahren.

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

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

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

Es gibt keinen uniformen Korantext. Und in der verschie
denen Gestaltung desselben können wir eben die erste Phase 
der Koraninterpretation erblicken. Der schon an sich in Ein
zelheiten nicht einheitliche textiis receptus, die lectio vulgata 
(al-kiraa al-maschhüra) des Korans geht auf die Redaktion 
zurück, die durch die Bemühung des dritten Chalifen,cOthmän, 
zustande kam, um der drohenden Gefahr vorzubeugen, dass 
das Gotteswort in verschiedenen Kreisen in textlich von ein
ander abweichenden Formen überliefert und im liturgischen 
Gebrauch nicht in Übereinstimmung gehandhabt würde. Also 
eine wohlberechtigte Tendenz zur Uniformierung.

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

i)  Vgl. meinen Vortrag: Katholische Tendenz und PArtikularismus im Islam 
(Feer-Rydberg-Gedenksitzung, Stockholm, 2 1. Sept. 19 13 ) . Beiträge zur Religions
wissenschaft, Jahrg. I ( 19 13 / 14 ), 1 1 5 — 142.
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zustellen beansprucht, deren authentischer Text von ewigen 
Zeiten her auf dem lanh mahfüz, auf der wolbewahrten himm
lischen Tafel verzeichnet und von daher durch den Ofifenba- 
rungsengel dem auserwählten Propheten mündlich überbracht 
worden war, weist seit den ältesten Zeiten des Islams an einer 
grossen Anzahl von Stellen auf kompetente Tradition ge
stützte variae lectiones, nicht immer von gleichgültiger Art, 
auf. Ihnen gegenüber setzt nun die Tendenz zur Tolerierung 
der Verschiedenheiten ein. Denn solche Varianten werden 
nicht zugunsten einer als ausschliesslich berechtigt dekretierten 
Festlegung beseitigt, wie bei einem göttlichen Text zu erwar
ten wäre, der doch nur in einer einheitlichen und zwar in 
einer allgemein rezipierten Form den Anspruch auf göttliche 
Authentie erheben kann, sondern es wird die Echtheit d. h. 
in diesem Falle der göttliche Ursprung der Varianten neben 
einander zugelassen. Diese .Erscheinung wird von dem grossen 
Führer unserer Wissenschaft, T h e o d o r  N ö l d e k e ,  in seinem 
vor sechs Jahrzehnten erschienenen, grundlegenden und Erst
lingswerke G e s c h i c h t e  d e s  Q o r a n s :  E i n e  v o n  de r  
P a r i s e r  A c a d é m i e  d e s  I n s c r i p t i o n s  g e k r ö n t e  P r e is 
s c h r i f t  (Göttingen 1860) ') in ihrer Beziehung zur Koran
kritik eingehend behandelt.

Ein grösser Teil solcher Varianten verdankt seine Entstehung 
der Eigentümlichkeit der a r a b i s c h e n  S c h r i f t ,  in der das
selbe graphische .Skelett je nach der Verschiedenheit und der 
Anzahl der über oder unter dasselbe gesetzten Punkte ver
schiedene Lautwerte darstellt2) und wo auch bei gleichen

1) Z w e i t e  A u f l a g e  bearbeitet von F r i e d r i c h  S c h  w a l l  y. I. Teil, Leip
zig 1909.

2) Auf diese Eigentümlichkeit stützt sich die Erzählung, dass die Bewohner 
der Ortschaft Ubulla (nicht Ajla) am Tigris, mit der die Erklärer die anonyme 
ungastfreundliche Stadt in Sure 18 v. 76 identifizieren, cOmar gebeten haben 
sollen, im Text des Korans das sie kompromittierende fa-abati „sie weigerten 
sich die beiden (Moses und seinen Begleiter) zu bewirten”  in fa-atau  „sie kamen 
um sie zu bewirten” , zu verändern ( Jo u rn . a s i a t .  1852 II 74). Dasselbe wird 
auch von den Bewohnern von Tlemsen (Agadir) erzählt; Basset N é d r o m a h  et 
l e s  T r a r a s  (Paris 1901) Einleit. X II Anm. 3.
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lautlichen Werten die Verschiedenheit der in der ursprünglichen 
arabischen Schrift fehlenden Vokalbezeichnung eine Verschie
denheit der grammatischen Situation eines Wortes und, im 
Zusammenhang damit, in der Bedeutung desselben hervorruft. 
Die verschiedene Ergänzung des graphischen Skelettes und 
die verschiedenartige Vokalisation des einförmigen Konsonanten
bestandes war nun die primitivste Ursache der Entstehung 
der an einem gar nicht oder doch nachlässig punktierten oder 
vokalisierten Text sich darbietenden Variantenbewegung ').

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

7 v. 46. Die auf den Wällen zwischen Paradies und Hölle 
Stehenden rufen den für die Hölle Bestimmten zu: „Was hat 
euch genützt euer Sammeln und dass ihr h o f f ä r t i g  wart?” 

Statt des tastakbirüna (mit ,), dem die hier angegebene Bedeu
tung entspricht, lesen einige tastakthirüna (7 )  „was ihr an 
Vielem erworben habt” . Das. v. 55: „Er ist es, der die Winde 

als frohe Botschaft (buschran mit ,) sendet” ; das letzte Wort 

wird auch naschran (>) gelesen: „sich verbreitend” . — 9 v. 1 15  
„ein Versprechen, das er (Abraham) ih m  (ijjähu , mit ,) ver

sprochen hatte” . Dafür hat eine, merkwürdigerweise durch 
Hammäd al-räwija vertretene Lesart abälui (mit > )„seinemVater” .

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

1) Vgl. Nöldeke, G e s c h i c h t e  de s  Q o r a n s 1 261 oben.
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schaffet euch feste Kunde). Das Gerippe verträgt beides 1).
Für den allgemeinen Sinn und die gesetzliche Anwendung 
verursachen diese und ähnliche Varianten allerdings keinen 
Unterschied.

Ein solcher liegt jedoch in folgender Stelle vor:
2 v. 51. Es ist die Rede vom Zorne Moses als er die Ver

fertigung und Anbetung des goldenen Kalbes durch die Israe
liten erfährt; er spricht: „O mein Volk, ihr habt gegen euere 
Seelen Unrecht getan, dadurch, dass ihr das Kalb euch ange
eignet habt. Nun, bekehrt euch zu euerem Schöpfer und töt et  
e i n a n d e r  (d. h. die Schuldigen unter euch). Dies ist gut für 
euch bei euerem Schöpfer; und er möge zu euch zurückkehren, 
denn er ist der Zurückkehrende, der Barmherzige” . U n d t ö t e t  
e i n a n d e r ! 2) (oder was der Text wirklich verträgt: und t ö t e t  
e u c h  s e l b s t )  faktulü anfasakum ; dies entspricht in der Tat 
der Relation in Exod. 32 v. 27, was die Quelle der koranischen 
Worte ist. Alte angesehene ' Koraninterpreten (der Basrenser 
Katäda [st. 735] wird als die Autorität dafür genannt) mochten 
diesen Befehl zur Selbsttötung oder der Tötung der Schuldigen 
für zu hart und unangemessen gefunden haben; sie zogen es 
vor, das Konsonantengerippe an dem vierten Buch

staben durch die Versetzung der beiden Oberpunkte nach 
unten zu der Lautung fa-akilü  zu gestalten, mit den Sinne: 
„bewirket die Rückgängigmachung des Geschehenen” , nämlich 
durch die Reue über die begangene Sünde. Dies Beispiel zeigt 
bereits im Gegensatz zu den vorhergehenden, bei denen die 
Variante blos durch g r a p h i s c h  t e c h n i s c h e  Umstände 
hervorgerufen wurde, s a c h l i c h e  Rücksichten als mitwirkende 
Ursache der abweichenden Lesart.

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

x) Im Altäb al-dijät des Abu cÄsim al-nabll (st. 906) wird bei Gelegenheit 
eines traditionellen Berichtes auf diesen Koranvers Bezug genommen und in zwei 
Parallelversionen derselbe einmal mit fatathabbatü, das anderema} mit fatabajjanü , 
zitiert (Kairo 1 323 ed. NacasänT, 14— 15).

2) Vgl. 4 v. 33 nach der Auslegung bei Ibn Sacd  VI 52.
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Hier lässt sich Muhammed von Gott anreden: „Fürwahr, ich 
habe dich gesandt als Zeugen, Botschafter und Warner; damit 
ihr an Allah und an seinen Propheten glaubet und ihm (d. h. 
Gott) b e i s t e h e t ,  ihn ehret und ihn preiset in der Früh und 
am Abend” . Für das Wort, welches „dass ihr ihm beistehet” 
bedeutet: wa-tu azzirühu lesen einige mit Hinzufügung eines 
Oberpunktes über dem punktlosen r :  wa-tu azzizühu „damit 
ihr ihn verherrlichet” . Ich halte es nicht für ausgeschlossen '), 
dass an dieser Textänderung das Bedenken einen Anteil habe, 
das die Vorstellung, Gott erwarte von den Menschen Hülfe 
und Beistand, hervorrufen mochte. Freilich kommt der Gedanke 
„Gott wird denen beistehen, die ihm zum Siege verhelfen" 
(22 v. 41 ; 47 v. 8 ; vgl. „sie helfen Gott 2) und seinem Propheten” 
59 v. 8) im Koran einigemal auch sonst, von Lesern unbean
standet, vor. Jedoch das an allen diesen Stellen gebrauchte 
Synonym *) nasara mag ihnen doch eher eine Auffassung in 
ethischem Sinne ermöglicht und nicht so grell den Eindruck 
materieller Hilfeleistung veranschaulicht haben wie das an 
unserer Stelle angewandte (mit dem hebr. cäzar identische) 
Zazzara. Mit leichter Hinzufügung eines einzigen Pünktleins 
war diesem Bedenken abzuhelfen: aus der H i l f e l e i s t u n g  
wurde die V e r h e r r l i c h u n g  Gottes, ein textkritischer Vor- 
gang, auf den wir noch im Laufe dieses Abschnitts näher ein
zugehen haben werden.

Überwältigend ist die Anzahl der Varianten, in denen es 
sich darum handelt, ob dem graphischen Abstraktum j  zwei 

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

1) Andererseits ist auch die Annahme nicht abzuweisen, dass die La. mit s 
die ursprüngliche sei, aus welcher die mit r  erst verderbt ist. Zu tua-iii'azzizühu 
fügen sich natürlicher die darauf folgenden beiden Synonyme.

2) Vgl. J  ud. 5 v. 23 c.
3) Vgl. 7 v. 156.
4) N ö l d e k e ,  1. c. 1 282. In bezug auf solche Varianten hat man dem Propheten



Damit treten wir in den Kreis der V o k a l v e r s c h i e d e n 
h e i t  bei gleichem Konsonantenbestand, wodurch gleichfalls 
nur grammatische Varietäten entstehen ').

15 v. 8. „Wir senden die Engel nicht herab, es sei denn 
mit der Wahrheit” . Je nachdem die verschiedenen Leser das 
das H e r a b s e n d e n  der Engel bedeutende Wort als nunaz- 
zilu-l-maläPikata, oder tanzilu-l-mala>ikatu oder tunzalu-l-mala i- 
katu lesen (alle diese Lesarten sind provinziell vertreten), geben 
diese Worte beziehungsweise den Sinn: Wir senden die Engel 
herab; die Engel steigen herab.

Es wird jedoch durch solche Vokalisierungsverschieden- 
heiten zuweilen auch e i n s c h n e i d e n d e r e  Bedeutungsänderung 
hervorgerufen; z.B . 13 v. 43 waman cindahu cilm-ul-kitäbi: und 
bei dem das Wissen des Buches ist; dieser Satz erscheint in 
einer Lesevariante in folgender Form: wamin cindihi cihn-id-k.: 
und von ihm (kommt) das Wissen d. B. Eine weitergehende 
Vokalveränderung an dem Worte cilm hat noch folgende 
Variante zugelassen: wamin cindihi culima-l-kitäbu, und von 
ihm aus ist das Buch gewusst (bekannt) worden 2).

In Vokalverschiedenheiten, durch die zugleich das syntak
tische Gefüge des Koranverses bedingt ist, reflektieren sich 
gelegentlich auch gesetzliche Differenzen. Das klassische Bei
spiel hiefür bietet 5 v. 8. Die von den Schiften zurückgewie
sene Erlaubnis, in der Vorbereitung zum Gebete statt der 
unmittelbaren Fusswaschung sich mit der Bestreichung der 
Fussbekleidung zu begnügen 3) wird auf die von der Präposition 
(wamsahn) bi- abhängig gedachte Genitivform wa-ardschulikum 
(und bestreichet an eueren Füssen) gegründet, während dict

die Anweisung zugeschrieben: Wenn ihr hinsichtlich der Praefixe t und j  ver
schiedener Meinung seid, so schreibet mit j  ( Usd al-ghäba I 193 oben).

x) Ganz vorzügliche Gelegenheit bietet für solche Leseverschiedenheit die 
liuchstabengruppe ; ob sie den Lautvvert von inna, anna, oder nur an dar

stelle. 3 v. 1 6— 17 ist ein Musterbeispiel dafür und für die grammatische Künstelei, 
die sich an die Motivierung der einen und ändern dieser Varietäten betätigt.

2) Kasschaf z. St. I 499.
3) V o r l e s u n g e n  273.



Forderung unmittelbarer Fusswaschung die vom vorhergehen
den Verbum faghsilü  (dann waschet) abhängige akkusativische 
Form des Wortes: wa-ardschulakum (und waschet . . . .  und 
eure Füsse) voraussetzt.

Eine andere Schicht der auf diesem Gebiet auftauchenden 
Varianten stellt sich in i n t e r p r e t a t i v e n  Zusätzen (;zijädät) 
dar, in Einschüben, durch die zuweilen der Unbestimmtheit 
des Textes durch genauere Determination abgeholfen, der 
schwankenden Deutung vorgebeugt werden sollte.

Besonders von zwei Gefährten des Propheten, deren Text
tradition im allgemeinen die radikalsten '), selbst den Bestand 
der Suren berührende 2) Abweichungen aufweist, werden solche 
Texterweiterungen überliefert; beide sehr angesehene Lehrer 
der ältesten Islamgemeinde: zAbdalläh b. Mascü d i) und Ubejj 
b. K a b  4). Die Textvarianten des ersten wurden von christlichen 
Polemikern in der Tat als Argument gegen die Authentie der 
gewöhnlichen Koranredaktion benutzt5). Trotz der weitgehenden 
Änderungen, nicht eben nur Buchstaben-, Vokal- und Wortva
rianten, die der Korantext durch ihre Lesarten erfährt, genossen

1) N ö l d e k e ,  1. c. 1 227. 232.
2) Unter den vielen Beschuldigungen, die der Mu'taziLit Nazzätn gegen Ihn 

Mascüd erhob, war auch die, dass er zwei Suren ( 1 1 3 .  1 14)  als nicht authentisch 
zurückwies (dschahada) und dem cOthmän alles Böse nachsagte, seitdem sich der 
Chalife für die Koranredaktion des Zajd b. Thäbit entschied (Ihn Kutajba, 
Ta w il muclitalif al-hadith [Kairo, matb. Kurdistan 1326] 26).

3) Einmal auch "A. b. al-Mas'üd (Ihn Sacd  III, 1 1 1 2 ,  9 ); häufig als ihn urntn 
cAbd bezeichnet (Buch. Fadctil al-ashäb nr. 35, Ihn Sald  II, 11 99, 3 und in 
seinem Artikel, ibid. III. 1 passim; 182, 1 1 )  Die häufige Kurzform cAbd in 
vielen a l t e n  Eigennamen wird durch die Z D  M  G L I 265 erwähnte Rücksicht 
veranlasst worden sein (vgl. Wellhausen, R e s t e  a r a b .  H e i d e n t u m s  4, 12 
v. u.). Wir finden in derselben Reihe auch noch Umm cAbd bint cAbd Wadd 
{Ihn S ifd  III, 1 106, 18).

4) Ausser ihm und einem Gefährten gleichen Namens ( Usd al-gliäba I 49) 
treffen wir in der Traditionslitteratur noch einen anderen U. b. K. an in einem 
isnäd bei Tirmidi, Sa/il/i (Büläk 1292) II 267, 14 wo er noch besonders als 
sä/iib a l-harlr  bezeichnet wird; in der Traditionskette trennt ihn e in  Name von 
dem an der Spitze stehenden Gefährten und zwei Glieder sind zwischen ihm 
und Tirmidi.

5) Ibn Hazm, M i l a l  (Kairo 1 321 )  II 75.



sie, mit Berufung auf das dem Propheten zugeschriebene Ur
teil ') das Ansehen als die besten Autoritäten des Korantextes “). 
Ubejj, dessen sich Muhammed auch als Schreiber bediente:)), 
gilt, hiefür durch keinen Geringeren als den Engel Gabriel 
anerkannt, als der kompetenteste Korankenner unter den 
„Gefährten” (akrcfuhum) und war am besten geeignet Neo- 
phyten mit den Koranofifenbarungen lehrend bekannt zu 
machen 4). cAbdalläh b. Mascüd habe noch als armer Hirten
junge aus dem Munde des Propheten 70 Suren des Korans 
übernommen und die heiligen Offenbarungen unter den Mek- 
kanern zuerst verbreitet (afschä) "). Nach einem in die besten 
Sammlungen aufgenommenen Spruch des Propheten teilen 
beide den Vorzug mit noch zwei Gefährten. „Erlernet den 
Koran von vieren: von Ibn Massud, von Sälim, maula des 
Abu Hudejfa, von Ubejj b. K azb und von Mucäd b. Dschebel” 0). 
Und den anerkannten Traditionarier Mudschähid lässt man be
kennen: „Würde ich die Lesart des Ibn Mascüd kennen ge
lernt haben, so hätte ich mir viele Fragen, die ich an Ibn 
cAbbäs gerichtet habe, ersparen können” T).

Freilich hat man anderseits bereits in früher Zeit auch die 
A b l e h n u n g  der willkürlichen Lesarten des Ubejj an die 
hohe Autorität des Ibn cAbbäs geknüpft 8), der zwar seinen 
Unterricht genossen haben soll, ihm aber nicht Gefolgschaft 
leisten mochte9). Dem Ibn Mascud wird als Rechtfertigung

1) Ibn Scfd  II, I[ 10 3— 105.
2) Ibid. 102, 22..
3) z. B. YVellhausen, S k i z z e n  und V o r a r b e i t e n  IV (Texte) 1 1  nr. 24; 

18 nr. 46.
4) Ibid. (Texte) 47, 6.
5) Ibn Sacd III, 1 107, 5. 9.
6) Die Traditionen bei K astallän l X  278 zu Buch. Ahkäm nr. 25. Dies Hadith 

wird in Tausend und Eine Nacht (Büläk 1279) II 37 1 (448 N.) von der gelehrten 
Sklavin benutzt als sie Antwort auf die Frage zu geben hat, Wer die verläss
lichsten Autoritäten des Kcrantextes seien. Vgl. Caetani, A n n a l i  II 7 1 1  wo aus 
den Traditionen verschiedene Reihen solcher bevorzugter Koranleser aufgefiihrt sind.

7) Tirraidi, Sa/iih II 157,  12.
8) Ibn Sacd  I .e.  15,  15.
9) Vgl. ty jä  I 78, 3 v- u.

9



seiner von den cothmän’schen Festsetzungen ’) abweichenden 
Textversionen die erbitterte Äusserung nachgesagt, dass unbe
fugte Leute am Koran Unterschlagungen begangen haben. 
Zejd b. Thäbit, der als der hervorragendste Zeuge des rezi
pierten Textes g i l t2), sei ein kleiner, mit anderen Jungen 
herumspielender Knabe gewesen als er (Ibn M.) bereits einige 
und siebzig Suren (vgl. oben) aus dem Munde des Propheten 
selbst empfangen hatte3) oder nach einer anderen Version: 
„Ich hatte bereits den Islam angenommen als sich Zejd noch 
in den Lenden eines heidnischen Mannes befand” 4). Wie 
könnten denn seine, auf die unmittelbare Urquelle zurück
gehenden Feststellungen denen des Zejd hintangesetzt werden ?

Welche Würdigung man neben den gewöhnlichen Versionen 
auch den exzessiven Änderungen t jener beiden Tradenten 
zuerkannte •’ ), kann auch die Erscheinung zeigen, dass der 
spatere Pietismus unter verschiedenen Anschuldigungen, die 
man zur Rechtfertigung der Auflehnung gegen den Chalifen 
cOthmän und seiner Ermordung zu erheben pflegt, auch noch 
d ie  Versündigung hinzufügt, dass der Chalife die von jenen

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

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

3) Ibn Sa'-ci II, 11 105, 15 , N ö l d e k e  I . e . 1 225 Anm. 2. Die Herabsetzung 
des Z. beabsichtigt vielleicht auch die Notiz, dass er dazu aufgefördert, dié 7. 
Sure zu rezitieren, dies nicht im Stande war, Ibn Sa.cd  V , 2 1 1 ,  5.

4) Üsd al-ghaba I 80, 12  v. u. s. v. Ismä'il. —  Wie die spätere, zumeist 
süfische Legende die Männer, denen in der Frühzeit des Islams eine Rolle zu
kommt, in den Kreis der Asketen versetzt, so ist auch Zejd dieser Umwandlung 
nicht entgangen. Er hörte vom Propheten, dass die Erduldung von Fieberkrank
heit sündentilgende Wirkung habe, „das Fieber hebe die Sünden auf, wie der 
Blasbalg vom Eisen den Schmutz entfernt”  {U sd al-ghäba V, 619). Da wandte 
er sich in einem Gebet zu Gott, ihm diese Gunst zu gewähren. Von Stund ab 
verliess ihn das Fieber nicht bis zu seinem Lebensende (Ihjä  IV 276, 1 1  v. u.).

5) ln einem auf Abu Darr zurückgehenden Hadith bei Buch. Tauhid  nr. 22 
wird 36 v. 38 a u s d r ü c k l i c h  n a c h  der  L e s a r t *  de s  cAbdallah (b. Mas'üd) 
angeführt.



beiden frommen Gefährten hergestellten Koranredaktionen den 
Flammen übergeben haben soll: ein pietätloser Willkürakt,
dem im Fall des Ibn Mascüd auch ein ganz besonderes Rache
motiv untergeschoben wird. Er soll nämlich wegen der Amts
tätigkeit des dem Geschmacke der Frommen in seinem 
Lebenswandel wenig entsprechenden Statthalters von Küfa, 
Walid b. cOkba, den der Chalife nach Absetzung des Ibn 
Mascüd an dessen Stelle ernannt hatte, öffentlich aufreizende 
Reden gehalten und auch die Verbannung des Abu Darr ') 
in grösser Versammlung verurteilt haben ’2). Unter den über 
ihn dafür verhängten Demütigungen 3) erwähnt die Legende 
auch die Verbrennung seiner Koranredaktion (ihräk vißshafihi4). 
Jedoch sind es nicht diese beiden „Gefährten” allein, denen 
Einschübe in den rezipierten Korantext zugeschrieben werden; 
auch andere werden hin und wieder als Autoritäten derselben 
genannt.

Was nun solche Zusätze 3) selbst betrifft ist es nicht recht 
klar, ob die Einschübe von ihren Urhebern als wirkliche 
T e x t e m e n d a t i o n e n  oder nur als den Text nicht verän
dernde, sondern diesen nur e r k l ä r e n d e  G l o s s e n  beab
sichtigt waren, die eine spätere Generation in ersterem Sinne 
behandelte. Zur Rechtfertigung derselben hat man im Namen 
von Gefährten die Lehre tradiert, dass es gestattet sei, dem 
Korantext solche das Verständnis fördernde Glossen einzuver
leiben, ohne dass man sie als zum geoffenbarten Text gehörig

1)  V o r l e s u n g e n  143.
2) Ibn Hischam, ed. Wüstenfeld 901, gefühlvolle Schilderung seiner Anhäng

lichkeit an Abu Darr. Er bestattet die verlassene Leiche des in der Verbannung 
gestorbenen frommen Mannes.

3) Muhibb al-Tabarl, al-R ijäd al-nadira f l  man aki b al-caschara (Kairo 1327) 
II 139, 8 v. u.

4) Darüber YcfkTibZ, ed. Houtsma II, 197. Zu viel Gewicht scheint in seinen 
Hibbert-lectures D. S. Margoliouth hinsichtlich der Authentic des cothmänischen 
Textes auf die über die Vernichtung anderer Texte verbreiteten Beschuldigungen 
zu legen (T he early development o f Muhammedanism [London 1914] 37 f.).

5) Auch W e g l a s s u n g e n  werden vorgeschlagen. 'Abdallah b. Mascud und 
Abu-l-Dardä lesen 92 v. 3 die Worte wamü chalaka nicht (Buch. F a d tfil al- 
askäb nr. 27, Tafsir  nr. 350— 351 z. St.).
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anerkenne (dschawäzu ithbät bacd al-tafslr fi-l-mashaf wa’ in 
lam jactakidühu kur’änan) ').

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

33 v. 6: „Der Prophet steht den Gläubigen näher als sie
s e lb s t ......... und seine Frauen sind ihre Mütter” . Zum Zwecke
der Abrundung des Gedankens schiebt Ibn Mascüd 3) an der 
hier durch Punkte bezeichneten S te lle4) die Worte ein: „und 
er ist ihnen Vater”  r>).

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

Einem religiösen Bedenken scheint neben kleinen Wort
varianten eine dem cAbdalläh b. Mascüd zugeschriebene E r 
gänzung zu 58 v. 8 zuvorzukommen: „Nicht drei führen eine 
vertrauliche Unterredung, ohne dass Allah (der gewöhnliche

1) Bei Zurkam  zu Muwatta I 255, oben.
2) Kasschaf z. St. I 148.
3) Er wird als Urheber dieser Variante genannt bei Zamachschari, Kasschaf 

■l. St. II 206, 5 u.
4) Dschähiz, Tria opuscula 19, 12  lässt den Einschub nach „ihre Mütter”  

folgen. Lammens wird wohl seine Auffassung dieser Dschähiz-Stelle ( Fätima et 
les filles de Mahomet 98, Anm. 4) und seine Folgerung aus derselben nicht auf
rechterhalten.

5) Freilich lehnt es der Prophet in derselben Sure v. 40 ausdrücklich ab, als 
V a t e r  der Mitglieder seiner Gemeinde betrachtet zu werden.
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Text hier und in den folgenden immer: er) ihr vierter, und 
nicht vier, ohne dass Allah (er) ihr fünfter, und nicht fünf, 
ohne dass Allah (er) ihr sechster wäre und nicht weniger 
(.akallu, gew. T. adnä) als dies und nicht mehr, ohne dass 
Allah (er) mit ihnen wäre [wenn sie ihre Unterredung begin
nen: idä achadü fi-l-tanädschi] '). Der in Klammer gesetzte 
Zusatz soll wohl das Bedenken darüber abwenden, dass der 
allgegenwärtige Gott doch nicht erst zur Zeit der Unterredung 
als Zeuge derselben hinzutrete; vielmehr sei er bereits gegen
wärtig gewesen, als sie sich zur selben erst noch anschickten 2).

Gleichgültiger ist eine Ergänzung des cAbdalläh b. Mascüd 
zu i i  v. 74: (während der Bewirtung der Engel durch Abra
ham) „und seine Frau war stehend” ; cAbdalläh fügt hinzu: 
wahuwa käHdun während er (Abraham) sass. Solche Interpo
lationen werden gern dort vorgenommen, wo es sich nicht 
nur, wie bei den eben angeführten Beispielen, um eine in lo
gischer oder religiöser Beziehung erwünschte Ergänzung han
delt, sondern wo mit derselben auf die nähere Bestimmung 
einer gesetzlichen Verordnung abgezielt wird, die im gewöhn
lichen Text in ganz vager Fassung erscheint.

So werden im Korantext 4 v. 28, aus welchem die Zulässig
keit der mufah-Ehe (Zeitehe) gefolgert wird, zur besseren 
Begründung der Zulässigkeit dieser Eheschliessungsform an der 
entscheidenden Stelle die Worte ilä adschalin musamman („bis 
zu einem festgesetzten Termin” ) eingeschoben 3).

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

1) Fachr al-din al-Räzi, M afätlh al-ghajb z. St. (Büläk 1289 in 8 Bden) \ III 162.
2) Das Motiv dieser Einschiebung ist weniger durchsichtig in der von Zamach- 

scharl, Kasschäf z. St. gemachten Angabe des Textes derselben: idä intadschau.
3) Vgl. V o r l e s u n g e n  274 ( 1 5 : 5 ) -
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Handelsgeschäfte zu betreiben '), die ja die wesentlichste E r 
werbsquelle der Mekkaner waren, wird — und hier angeblich 
von Ibn cAbbäs — der Zusatz vorgeschlagen: „an den (früheren, 
in der heidnischen Zeit üblichen) Märkten des haddsch” 2).

2 v. 239. „Beobachtet die Gebete und das m i t t l e r e  G e 
b e t ” . Darüber herrscht viel Meinungsverschiedenheit, welches • 
der fünf obligaten Tagesliturgien unter der unbestimmten Be
zeichnung „das mittlere Gebet ( =  al-salät al-zvustß) zu ver
stehen sei 3). Man hat versucht, es auf das Früh- und das 
Mittags-salät zu beziehen. Die überwiegende Anzahl der alten 
Erklärer will darunter den Nachmittags-Gottesdienst verstehen, 
weil dieser Tageszeit im allgemeinen sehr grosse Bedeutung 
beigemessen wurde, eine Anschauung, die von der Fremde her 
in den Islam eingedrungen ist 4). Um nun diese Deutung gegen 
konkurrierende Zeitbestimmungen zu schützen, haben die Ver
treter derselben ihre Interpretation gleich in den Korantext 
mit eingeschoben. Man lässt eine Klientin der cÄjischa — 
der grösseren Glaubwürdigkeit wegen kann man sogar ihren 
Namen angeben: Hamida Tochter des Abu Jünus — erzählen, 
dass die Wittwe des Propheten ihrer Familie ihre fahrenden 
Habseligkeiten vermacht habe ; darunter war auch ihr Koran
exemplar ; in diesem hatte der Vers folgenden Text: „Beo
bachtet die Gebete und das mittlere Gebet, [(das ist) das 
cA fr]’\ cÄjischa selbst über den richtigen Text befragt, habe 
versichert: So haben wir nach der ursprünglichen Lesart ( fl-  
l-h arf al-awwal) zu Lebzeiten des Propheten den Vers rezi
tiert. Man weiss, einmal in Erfinden begriffen, auch noch in

0  Vgl. 62 v. 10  (während des Freitagsgottesdienstes muss der Handel unter
lassen werden) „ist aber das Salät geleistet, dann zerstreut euch im Land und1 
ihr könnt nach der Gnade Allah's streben”  d .h . eueren wirtschaftlichen Inte
ressen nachgehen.

2) Kasschäf z. St.
3) Vielleicht s. v. a. das v o r z ü g l i c h s t e  Salät; vgl. I.ammens, Le Califat de 

Yazid I, 57 note 1.
4) Die Bedeutung der Nachmittagszeit im Islam, A r c h .  f. R e l i g i o n s w .  

I X 293 ff.
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ganz glaubwürdiger Form zu erzählen, dass Hafsa, eine andere 
Gattin des Propheten, sich eine Koranabschrift anfertigen liess 
und den Schreiber ganz besonders darauf aufmerksam machte, 
ihr zu melden, wann er bei den „Gebetszeiten” angelangt sein 
wird. Als der Schreiber nun bei dem Verse angekommen war, 
meldete er dies seiner Auftraggeberin. Diese diktierte ihm 
nun: „Beobachtet die Gebete und das mittlere Gebet, das ist 
das cAsr-Gebet, „so habe ich die Stelle — sagte sie — vom 
Propheten selbst gehört” . Dem setzen nun andere, die dem 
cAsr-Gebet ein anderes „mittleres Gebet” mindestens koordi
nieren wollen, eine andere Version der Hafsa-Tradition ent
gegen. Sie hätte ihrem Maulä, dem sie auftrug für sie ein 
Koranexemplar anzufertigen, das Diktat in folgender Form 
beigebracht: „die Gebete und das mittlere Gebet und  das 
cAsr-Gebet” . Das mittlere wäre demnach von dem cAsr ver
schieden. Und um alle Möglichkeiten zu erschöpfen, muss der 
Gefährte Barn b. cÄzib als Autorität für den Bericht dienen, 
nach welchem bei Lebzeiten des Propheten lange Jahre der 
Text so gelesen wurde: „Beobachtet die Gebete und dascAsr- 
G e b e t Diese ursprüngliche Verordnung abrogierend habe der 
Prophet selbst diese Bestimmung in die Worte „und das mitt
lere Gebet”  verändert ').

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

1) Minjuatta I 2 54 ff., Suncm al-ScIiäfi'l (Kairo 1 3 1 5 ecl. Kabbänl) 8. Alle 
hierauf bezüglichen Traditionen in zahlreichen Versionen, bei Tabari^ Tafsir (von 
hier ab bloss als Tabari zitiert, nach der ersten Ausgabe, Kairo 1 321 )  II 
3 2 1 — 331 .



betrachtet werden kann. Unter den Ritusschulen ist es die 
des Abu Hanlfa, die in Übereinstimmung mit mehreren alten 
Traditionsautoritäten eine ununterbrochene Reihe von drei 
Tagen fordert; das Fasten von drei gesonderten Tagen be
wirke die Sühne nicht; andere Schulen nehmen es leichter. 
Die Vertreter der ersteren Auffassung lösen den gordischen 
Knoten dadurch, dass sie ihre Meinung durch einen erklä
renden Zusatz in den Korantext hineintragen. Sie lesen gleich: 
fasijämn tlialäthati ajjämin \inutatäbicätin\ Dies letztere Wort 
führen die gewöhnlichen Texte nicht; aber bereits den beiden 
obenerwähnten, der Koranredaktion nahestehenden Tradenten 
(Ubejj, ibn Mascüd) wird in zahlreichen, bei Tabarl (VII 18— 
19) aneinandergereihten Versionen die Aufnahme dieses inter- 
pretativen Überschusses in dem Korantext zugeschrieben.

Eine leichtere Art von Varianten stellen Abweichungen dar, 
in denen in den verschiedenen Versionen je ein anderes S y 
nonym zum Ausdruck desselben Gedankens erscheint '), wie 
wenn Zw B. 2 v. 45 Abu-l-Sirär al-GhanawI für nafsun cati 
nafsin (eine Seele für die andere) das synonyme nasamatun 
can nasamatin vorzieht 2). Solche Textverschiedenheiten hat 
man in alter Zeit in überaus liberaler Weise beurteilt. Da der 
Sinn keine Veränderung erleidet, vielmehr zuweilen an Klar
heit geradezu gewinnt, möge man ganz ruhig ein dunkles Wort 
„durch ein deutlicheres ersetzen” 3). 5 v. 42 enthält die Straf
verfügung gegen Diebstahl: „Der Dieb und die Diebin : schneidet 
i h r e  H ä n d e  ab als Vergeltung für das was sie verübt haben” . 
Zunächst welche Hände? Die Antwort gibt die von Ibn Mas- 
cüd überlieferte Variante: Die Diebe und die Diebinnen (Plural 
statt des Singul. des gew. Textes), schneide ihre r e c h t e n  
H ä n d e  (ajmänahutna für ejdijahuniä) ab.

' i6

1) Über solche Varianten, al-K all, Amäli II 80.
2) Kasschäf 1. St.
3) N ö l d e k e  I . e . 1 39 : 2. Aufl. 50.
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In der Verurteilung des falschen Gewichtes (55 v. 8) heisst 
es: „Vollzieht das Wägen in Gerechtigkeit und vermindert
nicht das Gewicht” . Den zwar keineswegs dunkeln Ausdruck 
in G e r e c h t i g k e i t  (1bil-kist) lesen einige (Ibn Mascüd wird 
wieder als Autorität genannt) als bil-lisän, mit dem Zünglein, 
da die Stellung des Züngleins der Wage den Beweis dafür 
bietet, dass man das Gewicht nicht verkürzt habe ’).

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

•17 v. 95 sprechen die Heiden zu Muhammed: („Nimmer
mehr glauben wir dir . . . .) bis dass du ein Haus aus Gold 
(min zuchrufiri) haben würdest” . Hiezu bemerkt der mekka- 
nische Tradent Mudschäkid (st. ca. 7 1 9— 721):  Wir wussten 
nicht, was das Wort zuchruf hier bedeuten mag, bis wir die 
Lesart des cAbdalläh .b. Mascüd hörten, der das fragliche Wort 
durch min daJiabin, „aus Gold” , ersetzte: ein erklärendes Syno
nym (Tabarl X V  102).

18 v. 79 fachaschma „wir besorgten” , wofür einige: facJiäfa  
rabbnka „dein Herr fürchtete” . Da hier von Gott die Rede 
ist, so kann man zugleich ersehen, dass bei den Varianten 
die sogleich zu erwähnende Rücksicht auf die Vermeidung 
von Ausdrücken, die in bezug auf die Gottheit als unwürdig 
erscheinen konnten, nicht immer vorgewaltet hat. In der 
Textlesart schwebt das Subjekt der Furcht in unklarem Halb
dunkel; es wird von den meisten Kommentatoren in der Tat 
auf den Moses begleitenden „Diener Gottes” bezogen. Die Va
riante lässt hingegen plumperweise keinen Zweifel darüber, 
dass sie Gott für das Subjekt der Besorgnis hält.

Tiefgehende Änderungen zeigen auch Wortvarianten, durch

1) Vgl. Ihjä II 69. 2) Dahabl, Tadkirat al-huffaz I 340, 5 v. u.
2
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die nicht nur leichte Bedeutungsverschiebungen oder, wie in 
den letzten Beispielen, lediglich eine Verdeutlichung zweifel
hafter Stellen geboten werden, sondern welche geradezu eine 
Zerstörung des gewöhnlichen Textes darstellen. Ibn Mascud 
ist die häufige Autorität derselben. Er  liest z. B. 37 v. 45 statt 
des w e i s s e n  (bajdä) Bechers, in dem den Seligen im Paradies 
der süsse Trank kredenzt wird, einen g e l b e n  (safrä) Becher. 
In derselben Sure v. 123 verändert er den Prophetennamen 
Iljäs zu Idrls oder Idräs und demgemäsz v. 130 Iljäsina zu 
Idrisina (Tab. X X II I  3 1 .5 6 ) ') .

Einmal wird der durch den gewöhnlichen Text gegebene %
Sinn geradezu aus den Angeln gehoben und in das Gegen
teil desselben verrückt. Eine der spärlichen zeitgeschicht
lichen Beziehungen im Koran wird zu Beginn der 30sten Sure 
geboten. „Besiegt (ghulibat) sind die Rum (die Romäer) im 
nächsten Land, aber nach ihrem Besiegtsein (ghalabihim, genit. 
objectivus) werden sie dereinst siegen (sajaghlibüna) in wenigen 
Jahren” . Nach der gewöhnlichen Erklärung2) ist darin ein 
Reflex der Impression zu finden, die ein Sieg der Perser über 
die Griechen (anno 616), von dem die Mekkaner Kenntnis 
erhielten, auf Muhammed geübt hat. Den Heiden w7ird die 
Niederlage der Christen willkommen gewesen sein; sie sympa
thisierten mit den Persern. Muhammed hingegen ist von der 
Niederlage der Christen unangenehm berührt; sie standen 
seinem Mitgefühle jedenfalls näher. Gleichzeitig gibt er aber 
seiner Zuversicht Ausdruck, dass in kurzer Zeit auch über die 
Perser der Becher kommen werde. Das Kriegsglück werde sich 
wenden. Die Muslime erblicken darin einen Beweis der pro

i8

1) Vgl. IlijTi 1 2 7 6 , 4  v.u. Diese Leseunsiclierheit wird zur Annahme der von 
einigen Koranerklärern vorausgesetzten Wesensidentität der beiden Propheten 
( Buchärt, ed. K reh ll 325) geführt hahen; Gott habe den Idrls  (Ilenoch) in den 
Himmel erhoben, ihn dann wieder als Iljä s  herabgesandt. Die Mystiker (vgl. Ibn 
al-cArabI, Fusüs al-hikam, Kap. X X II Anfang) nehmen sich dieser Anschauung an 
und verknüpfen sie mit ihren Theorien. S. darüber den Fusüs-Kommentar des 
cAbdalghanl al-Näbulusi II (Kairo 1323)  228 — 230.

2) Vgl. M. Hartmann, Der islamische Orient II 514.



*9

phetischen Gabe Muhammeds: er habe den Sieg des Heraklius 
über die Perser (625) vorausgesehen und mit Bestimmtheit 
geweissagt '). Eine solche b e s t i m m t e  Beziehung auf ein 
besonderes, dareinst eintreffendes historisches Faktum ist für 
uns freilich in dem Nachsatz nicht enthalten : Muhammed will 
nur im allgemeinen seiner Hoffnung auf den Wechsel des 
Glücks Ausdruck geben. Die Romäer sind jetzt Besiegte; nicht 
lange, und sie werden Sieger werden; dies sei der wechsel
volle Gang der Geschichte.

Aber nicht alle lesen den Text in der soeben dargestellten 
Weise. Vielmehr: „Gesiegt haben (ghalabat, activüm) die Rum 
¡beziehe sich auf einen von den Romäern soeben über ara
bische Stämme im syrischen Grenzstriche erfochtenen Sieg]; 
aber nach ihrem (der Romäer) Siegen {ghalabihim, genit. 
subjectivus) werden sie besiegt werden (.sajughlabuna, passivum) 
in wenigen Jahren” . Die Muslime, die diese Lesarten billigen, 
finden darin die Weissagung des bereits 9 Jahre nach dieser 
Offenbarung durch die junge muslimische Schar über die 
Byzantiner erfochtenen kriegerischen Erfolges2).

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

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

1) Nach einer sich daran knüpfenden Legende ist Abu Bekr mit den mekka- 
nischen Heiden auf das Eintreffen dieser Weissagung eine Wette eingegangen, 
in der er natürlich der Gewinnende wurde; den Einsatz stiftete er für wohltätige 
Werke (Tirmidi, Sahth 207; Harirl, D urrat ai-ghawwäs ed. Thorbecke 1 73 ;  
Ihjä 11 120 unten).

2) Vgl. N ö l d e k e — S c h wa l l  y I 149 Anm. 7.
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angedeutete Klasse legen, auf die wir wegen ihres p r i n z i 
p i e l l e n  Charakters etwas weitläufiger eingehen dürfen.

Eine Reihe der vom textus receptus des Korans versuchten 
Abweichungen hat nämlich ihr Motiv in der Scheu, von Gott 
und den Propheten Ausdrücke gebrauchen zu lassen, die man 
aus dem Gesichtspunkte der Ehrfurcht vor dem höchsten Wesen 
und seinen Gesandten als unangemessen oder unschicklich be
trachtete. Da wollte man solchen Schicklichkeitsbedenken durch 
leichte Textänderungen abhelfen: nach Art der tikkün söfernn 
am Texte des A. T. ') ; mit dem Unterschiede allerdings, dass 
die aus dem Motiv der Dezenz am A. T. vorgenommenen 
Wortänderungen im kanonischen Texte des letzteren zu defi
nitiver Giltigkeit durchgedrungen sind, während es ähnlichen 
Veränderungen am Korantext nicht immer gelungen ist, sich 
im textus receptus zu behaupten.

Einige Beispiele werden die Art solcher t h e o l o g i s c h e r  
Ä n d e r u n g e n 2) beleuchten:

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

Freilich haben diese Verbesserer die dieselbe Wendung bie-

>

1) A. Geiger, Urschrift und Übersetzungen der Bibel (Breslau 1857) 3 13  ff. 
Nöldeke, Neue Beiträge zur sentit. Sprachivissensch. 69. Über tikkün söfernn 
s. neuerdings J . Z. Lauterbach, Midrash and Mishnah in Jewish Quart. Review, 
N. Y. (1906) VI, 34 ff

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

37 v. 12 klagt Gott über den Unglauben der mekkanischen 
Heiden, die den Glauben an die Auferstehung spottend zu
rückweisen: (11) „So befrage sie denn, ob sie stärkere Schöp
fungen sind, oder die wir erschufen (nämlich Himmel, Erde, 
Sterne, Engel, die im vorhergehenden aufgezählt waren); 
siehe, wir erschufen sie (die Menschen) aus klebendem Thon. 
(12) Ja  wohl, du wunderst dich, während sie spotten” . Das 
Wort d u  (also Muhammed) w u n d e r s t  d i c h  (Cadschibta) 
scheint hier Korrektur zu sein. Die ursprüngliche, den Kufen- 
sern zugeschriebene und auch von cAbdalläh b. Mascüd ange
nommene Lesart, der die in weitesten Kreisen giltige Lesart 
der Medinenser und Basrenser gegenübersteht, scheint "adschibtu 
„ich wundere mich” zu sein. An dieser Verwunderung Gottes 
wurde nun auf verschiedene Weise herumgedeutet. Man fand 
leicht einen metaphorischen Sinn dafür. Manche nehmen als 
sprechendes Subjekt nicht Gott, sondern Muhammed an: die
ser spreche seine Verwunderung aus. Jedoch die Frommen 
hielten es doch für unschicklich, auch nur der Möglichkeit 
Raum zu geben, dass von Gott das Attribut der Verwunde
rung ausgesprochen sei und mit einer leichten Vokalverände- 
rung machten sie aus der ersten die zweite Person. Muhammed 
werde von Gott angeredet: d u verwunderst dich über ihren 
spöttischen Unglauben.

Was hier die Voraussetzung veranlasst, dass die Form der 
ersten Person die ursprüngliche Lesart sei, sind einige Um
stände, die die Überlieferung derselben begleiten. Tabari (s. 
unten S. 63—4) urteilt (X X III  26), dass beide Lesarten richtig, 
b e i d e  g e o f f e n b a r t  s e i e n ,  und gibt keiner der beiden 
einen Vorzug vor der anderen; der Prophet habe befohlen, 
beide Lesarten zu gebrauchen. Wenn Tabari, der die Zu
lassung verschiedener Lesarten nur in dem Falle zuzugeben 
pflegt, wenn dieselben ihrer Bedeutung nach nicht verschieden 
sind, hier mit so schwerwiegender Klausel der anstössigen
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Lesart gleichberechtigten Raum gibt, so muss letztere wohl 
tiefe Wurzel gefasst und ihre Beseitigung noch zu seiner Zeit 
Schwierigkeit bereitet haben.

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

29 v. 1 . 2 :  „Glauben denn die Menschen, dass sie (in Frie
den) gelassen werden, da sie sagen: „Wir glauben” und (glauben 
sie denn) dass sie nicht geprüft werden? (2) Wahrlich, wir 
haben geprüft die vor ihnen waren und Gott wird sicherlich 
wissen, wer wahrhaft ist und er wird sicherlich wissen, wer 
die Lügner sind” . Für das schlichte Verständnis enthalten 
diese Worte die Voraussetzung, dass Gott dies erst durch eine 
Prüfung erfahren w e r d e .  Als ob er es nicht ohnehin wüsste, 
ja es selbst beschlossen hätte ! Diesem Bedenken scheint eine auf 
cAll und al-Zuhrl zurückgeführte Textvariante zuvorkommen 
zu wollen. Diese gibt statt des wiederholten falajcflamaima 
(er wird sicherlich wissen) mit leichter Änderung eines Vokals 
fa la ju  limanna d. h. „er wird sicherlich bekanntgeben” , er 
wird den Menschen ihren Charakter kundgeben ; oder in der

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

5 v. 1 12  fragen die Apostel, nachdem sie ihren Glauben 
an Gott und Jesus eben bezeugt hatten: „O Jesus, Sohn der 
Marjam! hal jastaffu  rabbuka, ist wohl dein Gott imstande 
uns vom Himmel einen Tisch herabzusenden ?”  Ist Gott im
stande! Eine solche Frage könne aus dem Mund der Apostel 
nicht gekommen sein. Man liest daher mit syntaktischer Be
schwerde: hal tasUitfn rabbaka, mit der Erklärung: Bist du 
(Jesus) imstande, deinen Gott (zu bitten), ihn durch deine 
Bitte zu veranlassen u. s. w. ? 3).

1) cAbdalrahmän b. Hassan, Z D M G  LIV  441 ,  4;  Ibn Sa'd III, 1 272, 24. 
Am Tag der Auferstehung werden die Sünder blauäugig auferweckt (Sure 20 
v. 102)5 Schäfi;i sagt: Siehst du einen Dünnbärtigen (kausadsch), so hüte dich 
vor ihm (er ist schlau; vgl. Talm. b. Sanhedrin xooh zu zaldekan; eine aus
giebige Bibliographie des semitischen und sonstigen Folklore darüber in der 
ungarischen Zeitschrift Eihnographia, X X IX  [1918]  140); von einem Blauäugi
gen habe ich nie Gutes gesehen (bei Subki, Tab. Schaf. I 258, 2). Im Trauer
gedicht des Schammäch auf den Tod 'Omars wird dessen Mörder als blauäugig 
(azrak al-cajn) geschildert (Hamäsa 488 v. 4). Daher wird diese Farbenbezeich
nung oft als spöttisches Epithet gebraucht. Die Schloten wenden sie auf cOmar 
an (ui>ten im fünften Abschn.). Die baghdader Parteigänger des Bujiden Bachtijar 
geben seinem Nebenbuhler cAdud al-daula das spöttische Epithet zurcjk al-schärib, 
Blauäugelchen (auch im Deminutiv liegt spöttische Absicht) der Trinker (Jäkü t , 
ed. Margoliouth V 355, 1 1) .  In einer asketischen Betrachtung über die Weltlich
keit wird die dunjä geschildert als hässliches, zahnloses, trief- und blauäugiges 
altes Weib (Ih jä  III 199 unten). —  Auch „Sohn der Blauäugigen”  (ibn al-zarka) 
ist häufige spöttische Bezeichnung (z. B. Ibn Sa'd  V II, 1 68, 17). Die Omajjaden- 
feinde nennen die Herrscher dieser Dynastie banü-l-zarkä. (T irm id i II 35 unten); 
als E i g e n n a m e  wird jedoch al-azrak überaus häufig ohne geringschätzende Ab
sicht angewandt. Ein Mittel Blauäugigkeit kleiner Kinder zu verändern wird an
gegeben bei Dannri I 49 paenult s. v. insän. —  Vgl. Lammens, Lc Califat de 
Yazld 39 ( M F C  IV 271 ,  Anm. 3) ; Völlers im Centenario Amari 9 1 ;  Rescher, 
Der Islam IX  30 unten.

2) Die Seherin Zarka al-Jemäma. —  Menstrualblut einer blauäugigen Jung
frau als Zutat zu einem Gegenzaubefmittel, Aghänl II 37, 9 v.u. Jä k ü t , Geogr. 
W B. II 282, 15 . 3) Kasschäf z. St. II 174.
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Solche Rücksicht hat auch in 21 v. 1 12  eine varia lectio ver
anlasst. Da heisst es: rabbi-hkum bil-haklci. „Mein Herr, richte 
(zwischen mir und meinen Feinden) nach der Wahrheit” . Eine 
vereinzelte Koranautorität '), deren Korrektur aber keinen A n 
klang gefunden zu haben scheint, hat sich daran gestossen, 
dass Muhammed Gott um ein gerechtes Urteil bittet; als läge 
ein anderes im Bereiche der Möglichkeit. E r  hilft diesem Be
denken dadurch ab, dass er, bei voller Beibehaltung des Konso
nantenbestandes durch Vokalveränderung den Imperativ in die 
Elativform und den Anruf in die Aussage verwandelt. „Mein Herr 
ist ahkaniu bil-haklci ist der (mehr als alle andere Richter) nach 
Wahrheit urteilende” . Daran kann niemand Anstoss nehmen.

2 v. IOO: „Was wir an Offenbarungsversen abrogieren und 
was wir davon vergessen lassen (der Vergessenheit übergeben), 
dafür bringen wir besseres als jene sind, oder ihnen Gleiches” . 
„ Wa s  wi r  d a v o n  v e r g e s s e n  l a s s e n ” nunsihä. Gott 
wille was er geoffenbart hat, der Vergessenheit übergeben; 
dies klang manchem aus dem Gesichtspunkt der UnVeränder
lichkeit des göttlichen Willens als ein noch unwürdigerer Aus
druck als das Abrogieren göttlicher Gesetze, das wohl die 
Gültigkeit derselben aufhebt, sie aber nicht aus dem Gedächt
nisse tilgt, sondern als Gottes Wort textlich bestehen lässt. 

Dies Bedenken rief folgende Varianten hervor: 
tansähä „was du (Muhammed) vergessen solltest” ; 
nansefuhä „wir verschieben es auf spätere Zeit (to postpone)”  

ohne es vollends definitiv aufzuheben. — So lasen das Wort 
viele Gefährten und Nachfolger, nach ihnen eine grosse A n 
zahl von Lesern aus Küfa und Basra. Einige Ausleger haben 
für ihre Erklärung diese Lesart zugrunde gelegt.

Der wegen seiner Frömmigkeit berühmte Sa%l b. al-AIu- 
sajjab (st. 712)  las nansähä (wir vergessen es) und es ist be
greiflich, dass Sacd b. abi Wakkäs sich darüber so erboste, 
dass er, als er davon hörte, ausrief: „Fürwahr, der Koran ist

1) Tabarl X V II 76 unten nennt al-Dahhäk l>. Muzähim (st. 720)- Bejdwwi
I 626, anonym.
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nicht dem Musajjab und dem Geschlecht des Musajjab geof- 
fenbart worden” (Tab. I 359—60).

5 v. 105 ist von Zeugen eines mündlichen Testamentes die 
Rede. Wenn man den geringsten Zweifel in die Wahrhaftigkeit 
ihrer Aussage setzt, so mögen sie feierlich beschwören, dass 
sie ihr Zeugnis nicht aus eigenem Interesse ablegen „und nicht 
verbergen wir Alläh’s Zeugnis; fürwahr wir wären dann von 
den Sündern” . Schahädat Allähi, das „Zeugniss Alläh’s” als 
Gegenstand des Verbergens mochte dem cÄmir al-SchacbI (st. 
721) als unehrerbietig erschienen sein. Als ob es möglich wäre, 
etwas zu verbergen, dessen Gott selbst Zeuge ist. Er, resp. 
die Autoritäten, auf die er sich berufen konnte, halfen sich 
nun (s. die Kommentare, besonders Tab. VII  67) damit, dass 
sie den status constructus tilgten und mit Abänderung des 
Wortes Allähi zu Ällähi einen neuen Satz beginnen. „Wir 
verbergen kein Zeugniss (schahädatan). Bei Gott, (ällähi — 
a’Allähi, die Frageform in der Bedeutung des Schwures =  
wallähi) wir wären dann u. s. w.”

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

Ähnliche Korrekturen wurden auch aus E h r e r b i e t u n g  
für den Charakter des Muhammed und seiner Vorgänger im 
Prophetenamte veranlasst, wenn überängstliche Korangelehrte 
meinten, dass dieselbe durch die rezipierte Lesart im gering
sten verletzt wäre.
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3 v. 155 : »Es schickt sich nicht für einen Propheten, dass 
er unterschlage” . Zur Erklärung dieser Mahnung werden in 
der traditionellen Auslegung Fälle dafür angeführt, dass man 
den Propheten in einigen kleinlichen Fällen eines nicht ganz 
tadellosen Vorgehens in der Beuteverteilung verdächtigte. Nach 
dem Bedrkampf soll er ein erbeutetes rotes Kleidungsstück 
nicht in die Masse der Beuteverteilung mit aufgenommen 
haben. Ein anderes Mal, während ausgesandte Kundschafter von 
der Schar fern waren, beteiligte er von der einer ihm entgegen
kommenden feindlichen Truppe abgenommen Beute nur die 
anwesenden Mitkämpfer, mit Vernachlässigung der in seinem 
Auftrag abwesenden Kundschafter.

Es mag nun manchen Gläubigen als anstössig erschienen 
sein, der leisesten Voraussetzung des unredlichen Verfahrens in 
bezug auf den Propheten, wenn auch nur in negativer Weise, 
Raum zu geben. Dieser Unbequemlichkeit halfen nun viele (nach 
Tabari IV  97 d e r  ü b e r w i e g e n d e  T e i l  d e r  L e s e r  v o n  
M e d i n a  und K ü f a ,  nach anderen Kommentatoren nur ein
zelne, aber jedenfalls angesehene Textautoritäten) dadurch ab, 
dass sie das aktive an jaghulla  „dass er unterschlage”  in die 
Passivform an jughalla, „dass an ihm Unterschlagung began
gen werde, dass er betrogen werde”  veränderten. Dadurch 
wird die Verdächtigung oder auch nur die unschickliche Vor
aussetzung der Möglichkeit eines durch den Propheten began
genen Unrechtes von vornherein abgeschnitten.

Grosse Verlegenheit musste den Koranauslegern verursachen 
12 v. n o :  Gott spricht von den Propheten, die er vor Mu- 
hammed mit Offenbarungen an die Völker sandte, „bis dass 
sie die Hoffnung aufgaben und m e i n t e n ,  d a s s  s i e  g e l o g e n  
h a b e n ;  da kam unsere Hilfe zu ihnen, und wir erretteten 
wen wir wollten; und unsere Strenge wird nicht abgewendet 
von dem frevelnden Volke” .

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

Aber dass die Propheten g e m e i n t  haben sollen, d a s s  s i e  
g e l o g e n  h a b e n ,  kann doch ein gläubiger Muslim nicht 
ertragen. Es erschien als eine Sache von ganz aussergewöhn- 
licher Wichtigkeit, hier Rat zu schaffen; die Tradition lässt 
die Wittwe des Propheten, cÄjischa selbst, eingreifen. Die Text- 
emendation muss mit einer Menge von Möglichkeiten (Tabari 
X III  47— 52) einsetzen, von denen ich nur einige erwähne. 
Man korrigierte kadabü (activum „sie logen” ) in kudibü oder 
kuddibü (passivum) „sie wurden der Lüge geziehen” d. i. „die 
Propheten meinten, dass sie (von den Heiden) der Lüge ge
ziehen werden” ; (dies ist zur lectio vulgata erhoben worden). 
Aber da wäre ja „sie meinten” ganz ungehörig; davor half 
man sich mit einer Umbiegung der Bedeutung des Verbi 
sanna „meinen” ; es könnte zur Not auch „wissen” bedeuten.

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

Die Anstrengung, die aufgeboten wird, die Lesart kadabü 
exegetisch zu retten, ist ein Beweis für ihre Ursprünglichkeit ').

1) Der Text des Zamachscharx behält diese Lesart bei.
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Dasselbe beweisen auch Begleiterzählungen, die die Verhand
lungen über diesen Text umrahmen. Ein Jüngling aus dem 
Kurejschstamm kommt zu Sacid b. Dscliubejr und fragt ihn: 
„Wie liest du dies Wort? denn wenn ich dabei ankomme, 
zöge ich es vor, die ganze Süra nicht zu lesen” . — In einer 
ändern Erzählung, in der der Fragesteller Muslim b. Jasär  
genannt wird, bemerkt dieser: „Dieser Vers treibt mich zur 
Verzweiflung; denn es wäre der Tod zu sagen: „die Prophe
ten meinten, sie hätten Lügen gesprochen". Als ihm nun Sacid 
die Erklärung gab, dass das Subjekt des zweiten Satzes die 
Ungläubigen seien, sprang Muslim auf, umarmte den Sacid 
und rief: „Möge Gott dir Befreiung gewähren, so wie du mich 
jetzt erfreut hast” .

12 v. 12 lässt die Brüder Josephs, die auf dessen Verderben 
sinnen, zu ihrem Vater sprechen: „Sende ihn morgen mit uns, 
damit er sich ergehe und damit er spiele” . Zum Wort „er 
sich ergehe” (jartcf) sind die verschiedensten Lesarten über
liefert (ob von ]/;-? oder von V r ca ; innerhalb dieser Differenz 
Verschiedenheit in den grammatischen Formen), die wir über
gehen können. Uns interessiert hier das zweite Wort wa-jalcab 
„damit er spiele” . Dies ist die meist übliche Lesart. Jedoch 
im Text des Zamachschari und des BejdäwT wird als die 
Grundlesart festgesetzt zva-nalQab „damit w ir  spielen” , wäh
rend die Form der 3. Person Singul. als Variante verzeichnet 
wird. In der Tat scheint erstere Lesart die ursprüngliche zu 
sein; heisst es doch im v. 17, wo die Brüder ihrem Vater 
über den Tod Josefs Bericht erstatten vinnä dahabna nasta- 
biku”  „ wi r  gingen fort und machten Wettlauf” ; hier kann 
nur die 1. Person Pluralis berechtigt sein. Jedoch hat die 
Verwerfung dieser Lesart ihren guten Grund. Tabarl, der sie 
(d.h. die Form der 1. Person Plur.) in seinem Apparat als die 
einiger Basrenser gegen die küfische Lesart [jafab) sowie die 
des Koranlesers Abu cAmr verzeichnet, hat zugleich folgenden 
Schulbericht darüber aufbewahrt. Man warf dem Abu cAmr 
entgegen: Wie könnte nalcab (wir spielen) die richtige Lesart
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sein? Es handelt sich doch um Propheten (die Söhne des Pa
triarchen und Propheten Jakob). Diese werden doch nicht mit 
unterhaltenden S p i e l e n  sich beschäftigen wollen? Darauf ant
wortet Abu cAmr : Zu jener Zeit waren sie noch nicht Propheten.

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

Auch einem einzelnen Sohn des Patriarchen soll durch 
Textkorrektur die bedrohte Reputation gerettet werden. S. 12 
v. 81 sollen die Brüder Josefs, nachdem der durch die List 
des letzteren in die Fahrnisse des Binjamin geschmuggelte 
Becher bei diesem gefunden wurde, ihrem Vater berich
ten : inna-bnaka saraka „dein Sohn h a t  g e  s t ö h l e  n” .
Dies wäre ein Zugeständnis der Sünde des Binjamin. Diese 
Unschicklichkeit tilgt die Variante des K is a i: surrika „er 
ist des Diebstahls beschuldigt worden” (nusiba ilä al-sarika). 
Abu-l-Chattäb b. al-Dscharräh rezitierte bei Gelegenheit einer 
Ramadänandacht, bei der er vor dem Chalifen al-Mustazhir 
das Amt des Vorbeters versah, den Koranvers mit dieser

i) Dieser ihr Charakter ist unter den muslimischen Theologen strittig (wakad 
uchtulifa f l  istinbiiihun. Kasschäf zu 12 v. 98); Sujütl verfasste eine Abhand
lung darüber ( B r o c k e l m a n n  II 146 nr. 20). Im Sinne eines schwachen Ha
dith habe. Jakob zur Zeit des Morgengrauens (einer Zeit, in der die Erholung 
gesichert ist, Vorlesungen 124 ult.) zu Gott um Sündenvergebung für seine Sühne 
gebetet (nach 12  v. 98— 99) und diese haben andächtig Amen dazu gerufen. 
Darauf offenbarte Gott dem Jakob: Ich habe ihnen verziehen und sie zu Pro
pheten berufen (////« I 286, 5 v. u.). Veranlassung zur Bitte um Sündenverge
bung sei in reichem Masse gegeben gewesen; man hat aus 12 v. 8 —20 mehr 
als 40 Sünden der Brüder herausgezählt (Jhjti IV 330, 12 v. u.).
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letzteren Lesart. Nach Beendigung der Liturgie drückte ihm 
der für theologische Dinge interessierte Chalife seinen Bei
fall aus: „Es ist eine treffliche Lesart, denn durch dieselbe 
werden die Söhne der Propheten (Jakobs und seiner Vorfahren) 
der Lüge enthoben (fih ä  tanzlh auläd al-anbijä can al-kadib” ) ').

In diesem Zusammenhang möchte ich noch darauf hinweisen, 
dass aus ähnlichen theologischen Rücksichten zuweilen auch 
an Hadith-Sprüchen, deren Texte freilich von vornherein viel 
schwankender sind als die des Korans, Emendationen hervor
gerufen worden sind 2). Wir wählen mit Absicht ein geringfügig 
scheinendes Beispiel, um zu zeigen, auf welche Minutien sich 
die dogmatischen Skrupel der Theologen erstrecken. Man be
richtet, dass Muhammed, wenn ein bedürftiger Bittsteller seine 
Hilfe ansprach, dabei anwesenden Genossen zu sagen pflegte: 
„Unterstützet durch eure Fürsprache (bei mir) das Anliegen 
dieses Hilfesuchenden, damit ihr dadurch Gotteslohn erlangst; 
Gott möge durch die Zunge seines Gesandten seinen Willens
beschluss vollführen” ; d. h. was ich dem Bittenden infolge 
eurer Fürsprache gewähren werde, ist nicht m e i n e  T at, 
sondern es entspricht dem, was Gott über ihn beschlossen 
hatte 3). Was wir hier als „möge . . . .  vollführen” wiedergeben, 
ist im arabischen Text durch verstärkte Jussivform ausge
drückt (waljakdi), die, wörtlich genommen, den Sinn in sich 
schliessen könnte: Gott mu s s  vollführen. Dies scheint un
ehrerbietig, auch (im Sinne der Orthodoxie, nicht in dem der 
Muctaziliten 4)) dogmatisch undenkbar. Gott muss nicht müssen. 
Diesem Anstoss kommt eine Variante entgegen, die den Jussiv 
in den Indikativ ändert: wajakdi, er vollführt5). Dadurch wird 
der Gedanke an eine Bemussigung beseitigt.

1) Sujüti, Tä'rlkh  al-chulafa (Kairo 1305) 172 ganz unten, nach al-Silafi, 
dem Abu-l-Chattäb diese Begebenheit selbst erzählte.

2) Einige liieher gehörige Beispiele, Vorlesungen 125.
3) Buch. Adab nr. 36.
4) Vorlesungen 104.
5) Kastallänl IX  32 (in der Ausgabe falsch als 23 paginiert); so wird der 

Spruch auch Ihjü  II 187, 10 v. u. angeführt.
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Es kommt freilich hie und da das maszvollere Bestreben 
zum Ausdruck, zwecklos scheinende theologische Änderungen 
abzuwehren. Gerade dem sonst so liberalen Abdallah b. Maszü d x) 
wird ein Beispiel solcher Abwehr zugeschrieben. Es handelt 
sich um 9 v. 120, wo der gewöhnliche Text lautet: „Fürchtet 
Gott und seid m it  den  W a h r h a f t e n  [wakünü maza-l-sädi- 
klna)” . Diese Fassung der Mahnung zur Wahrhaftigkeit schien 
manchen Frommen nicht genug entschieden. Man könne doch 
m it  den Wahrhaftigen sein ohne selbst zu ihnen zu gehören. 
Sie zogen es vor zu lesen: wakünü min al-s. „ s e i d  v o n  de n  
W a h r h a f t e n ” . Dazu lässt man den CA. ibn Mascüd die Be
merkung äussern: Lüge geziemt sich nicht, weder im Ernst 
noch im Scherz, noch auch dass jemand einem seiner kleinen 
Jungen (subejjahu; Deminut.) etwas verspreche, das er nicht 
hält. Leset ganz ruhig: m it  (maca) den Wahrhaften; ist denn 
darin eine Duldung (ruchsa) enthalten (nicht auch s e l b s t  
wahrhaftig zu sein?)2).

Die auf den Korantext bezüglichen Varianten treten zu
weilen mit der unverhohlenen Motivierung auf, der rezipierte 
Text beruhte auf n a c h l ä s s i g e r  Arbeit der Abschreiber; die 
vorgeschlagene Variante beabsichtige die Herstellung des u r
s p r ü n g l i c h e n  durch Kopisten versehen verderbten Textes. 
Bei Stellen, in denen sich grammatische Unebenheiten zeigen, 
hat man die Behauptung gewagt, dass diese als lapsus calami 
eines unachtsamen Abschreibers zu betrachten seien, die in 
dem anerkannten Text des Ofifenbarungsbuches stehen ge
blieben sind. Erst später hat grammatischer Scharfsinn sich 
bemüht, durch allerlei Spitzfindigkeit die grammatische Rich

1) Es braucht nicht öfters wiederholt 7.11 werden, dass solche p e r s ö n l i c h e  ' 
Berufungen nicht ad u n g u e m  zu nehmen sind. Was im Namen solcher Per
sonen berichtet wird, spiegelt die Bestrebungen und Anschauungen der älteren 
Generationen des Islams. Die Namen der dafür angeführten Autoritäten können 
für unsere Zwecke gleicligiltig sein.

2) KasschTif z. St, (I 413).
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tigkeit der betreffenden Stellen zu rechtfertigen'); die basri
schen und küfischen Grammatiker stehen in Kasuistik und 
Scharfsinn ihren juristischen Landsleuten nicht nach. Die alte 
Schule hat dies nicht versucht, sondern lieber in ehrlicher 
Weise die Fehlerhaftigkeit des geoffenbarten Textes zuge
standen. Von Zubejr b. al-cAwtväm wird berichtet, dass er mit 
Bezug auf 4 v. 160 (wo der Akkusativ al-rnukimin mit den 
vorhergehenden Nominativen al-räsichun, al-imi vtinün nicht 
kongruiert) den Abän Sohn des Chalifen cOthmän befragte. 
Er erhielt die Antwort, es wäre Schreiberversehen, und Abän 
erklärte ihm auch, wie dies Versehen leicht entstehen konnte. 
Den Sohn des Zubejr, cOrwa lässt man berichten, dass er in 
derselben Sache seine Tante cÄjischa befragt habe. Die soll 
ihm geantwortet haben: Lieber Schwestersohn, das ist Schrei
bersache; diese haben den Fehler auf dem Gewissen (häda 
Qamal al-kuttäb achta’ü fi-l-kitäb, Tabarl VI 16).

Derselbe Gesichtspunkt wird auch bei anderen grammatischen 
Schwierigkeiten geltend gemacht2). Ohne Scheu wird die Mög
lichkeit zugelassen, und diese Zulassung, wie z. B. in 24 v. 
27 (taste? dinü für taste? nisu) durch Sacld b. Dschubejr auf die 
unbestritten höchste Autorität des Ibn cAbbäs gegründet, dass 
gewisse rezipierte Lesarten auf Achtlosigkeit der Kopisten 
(zvahm — oder sakat, chata5 — min al-kuttäb) zurückzuführen 
seien (Tabarl X V I I I  77, unten). Die Berufung auf Abän, cÄjischa, 
Ibn cAbbäs und andere angesehene Zeugen der ältesten Islam
gemeinde ist natürlich völlig unhistorisch. Sie stammte jedoch 
jedenfalls aus der alten Periode der Exegese und lehrt min
destens, dass man die unbefangene Beurteilung der Textgestalt 
des heiligen Buches durch alte, unanfechtbare, wenn auch 
ersonnene Autoritäten glaubte legitimieren zu können 3).

1) z .B . zu 20, 66, wo nach inna der Nominativ (hädäni) steht (Afakkari II 521).
2) N ü l d e k e  1. c. 237.
3) Vgl. besonders auch Tabarl X V II 24 für den bei N ö l d e k e  1. c. Zeile 8

erwähnten Fall.
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In der bisher betrachteten textgestaltenden Tätigkeit stellt sich 
die p r i m i t i v e  S t u f e  d e r  K o r a n i n t e r p r e t a t i o n  dar.

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

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

3 v. 100: „Es wird von euch eine Gemeinde erstehen, die 
das Löbliche befiehlt und das Verwerfliche verbietet” habe 
cOthmän mit einem in s e i n e n  d.h. den cOthmän’schen Text 
nicht aufgenommenen Zusatz vermehrt: „und bei dem, was 
sie Böses trifft, zu Gott sich um Hilfe wendet”  (Tabari IV  24). 
Und auch das ausführende Organ der C0 thmän’schen Redak
tion begegnet als Träger von Lesarten, die von dem durch 
ihn im Auftrag des Chalifen festgestellten Text abweichen 3). 
Der Chalife cOmar habe geurteilt: Der Koran ist (in welcher 
Textgestalt immer) richtig (sawäb), oder nach einer anderen 
Version „befriedigend und heilsam” (käfin schäfin), solange 
nicht durch die Leseverschiedenheit die göttliche Barmherzig
keit in Strafe oder diese in Barmherzigkeit verwandelt wird” 
(Tab. I 10), d. h. solange an dem Sinn der Worte keine 
g r u n d s ä t z l i c h e  Verschiedenheit hervorgerufen wird. Es

1) Hingegen wird in einer bei Kastallanl (VII 500) zu fa d T iil al-kurJän 
nr. 3 angeführten Hadithversion vorausgesetzt, dass die Vertreter der von ein
ander verschiedenen Lesarten vor dem Zustandekommen der cothmänischen R e
daktion einander der Ketzerei ziehen fjukajjfiru befduhum bacdan).

2) Vgl. N ö l d e k e ,  Neue Beiträge zur semitischen Sprachwissenschaft 3 unten.
3) Kasschaf zu 10 v. 23 (junschirukum  st. ju sa jjiru k u n i)  (I 420).

3
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komme also in erster Reihe auf den dem Text innewohnen
den Sinn, nicht auf die minutiöse Festhaltung einer bestimmten 
Lesart an, eine Anschauung, die sich in bezug auf die l i t u r 
g i s c h e  K o r a n r e z i t a t i o n  zu der auf die Autorität von 
„Gefährten”  zurückgeführten Zulassung ') der blos dem Sinne, 
wenn auch nicht dem Wortlaut entsprechenden Textgestalt 
(al-kirä:a bil-mcf nä) 2) zuspitzte. Wie weit die Voraussetzung 
dieser Gleichwertigkeit geht, kann nichts augenfälliger zeigen 
als ihre Anwendung auf einen in liturgischer Beziehung so 
hochwichtigen Text als welcher die Fätiha für die religiöse 
Übung gewiss schon in sehr früher Zeit anerkannt war. Da 
liest nun cAbdalläh (wohl Ibn Mascüd) an Stelle von ihdinä- 
1-siräta-l-mustakim” das erste Wort mit dem Synonym ar- 
schidnä3) ; beides bedeutet: „leite uns” . Demselben Ibn Mascnd 
wird der grundsätzliche Spruch zugeschrieben: „Ich habe die 
Koranleser gehört und habe gefunden, dass sie (mit ihren von 
einander abweichenden Lesarten) einander sehr nahe sind 
(;mutakäribüna); leset es denn wie ihr es wisset. Es ist doch 
als ob ihr (um auszudrücken: komme h er!) halumma oder 
tacäla sagtet 4). (Beide Worte sind für den beabsichtigten Sinn 
gleichbedeutend). Von dem wegen seiner Frömmigkeit und 
Traditionsgelehrsamkeit angesehenen cAbdalläh b. al-Mubärak 
(st. 797) erzählt man, dass er niemals ein Wort der Bemänglung 
dafür hatte, wenn er einen Koranleser irgend ein Wort mit einer 
vom gewöhnlichen Text abweichenden Lesart vortragen hörte5).

Wohl um solche Freiheit mit dem Anspruch auf unbestreit-

1) Sujuti, ItkTm (Kap. 2 1, § 5) I 97, 19, der aber eine so weitgehende, radi
kale Formulierung dieser Zulassung ablehnt.

2) Wie beim Vortrag des Hadith, M illi. Stud. II 20 1. Gelegentlich sei zu 
dem dort gesammelten Material noch auf folgende alte Berichte verwiesen: Ihn 
Sa 'd  V 353, 23 ; VI 190, 6 ; VII i, 1 1 5 ,  25 (dagegen ibid. 141 ,  1 1) ,  Dahabi, 
Tadkirat al-huffäz II 172.

3) Kasschüf z. St. (I 9, 10).
4) Bei JakTit, ed. Margoliouth, II 60, 1 2 ;  die Überlieferung des Spruches 

geht durch cAli b. Hamza al-KisäJf.
5) Dahabi, Tadkirat al-liuffäz I 252, 3 v. u .: ka/ta lä . jaru ddii calTi ahaditi 

harfan idä karda.



35

bare Berechtigung ausriisten zu können, hat man den Pro
pheten selbst zur Billigung derselben herangezogen. Es mutet 
freilich nicht wenig fremdartig an, von dem gewöhnlichen 
Text abweichende Lesarten als die des Propheten bezeichnet 
zu sehen '), was die Meinung voraussetzen lässt, dass es nichts 
auf sich habe das Gotteswort in anderer Form zu überliefern 
als in welcher es der Prophet ursprünglich verkündet hatte. 
Zu 9 v. 129 wird statt des rezipierten min anfusikum (,,es 
kam euch ein Prophet aus euch selbst” ) die Lesart min anfa- 
sikum (,,aus eueren Vornehmsten” ) als kircfat rasül Alläh wa- 
Fätima wa-cAjischa (Lesart des Propheten und der F. und CA.) 
verzeichnet“). Und dazu noch ein deutlicheres Beispiel: zAbd
allah b. ab7i Sarh, Milchbruder des cOthmän, der sich vor der 
Eroberung Mekkas zum Islam bekehrt hatte, nach dem Tode 
des Propheten abtrünnig wurde, um dann unter cOthmän wie
der eine hervorragende Stellung im Islamreiche einzunehmen, 
war beim Propheten als Koranschreiber in Verwendung ge
standen. Uber diese Tätigkeit sprechend soll er vor den Kurej- 
schiten mit dem grossen Einfluss geprahlt haben, dessen er sich 
beim Propheten erfreute. Ich konnte ihn — sagte er — dahin 
wenden, wohin ich eben wollte. Er diktierte mir z.B. cazizun 
hakimun. Ich bemerkte, ob es nicht calimun hakimun auch täte. 
, Jaw ohl”  sagte der Prophet, „alles ist richtig”  (kullun sawäbun) 3).

Dass aber solche, dem festen Glauben an die Integrität des

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

2) Kasscliäf z. St. (I 4 15). Nach einem Bericht des NachacI galt es allerdings 
als unschicklich (känü jakrahüna) die Lesevarianten mit den Namen ihrer Ver
treter zu bezeichnen, als kirä^at 'Abdallah (b. Mascud), k. Sälim, k. Ubejj, k. 
Zejd u. a. m. Dschähiz, H ajawän  I 164, 9.

3) Usd al-ghäba III 173.  Dies steigerten dann spätere Bearbeiter zur Beschul- 
digung: wakäna ju baddil al-A'orJän (ibn abi Sarh) habe den Koran eigenmächtig 
gefälscht (Ibn Schihna, Raudat al-manäzir [a/R des Ibn al-Athir, Kämil, Kairo 
1290] VII 147. Vgl. Casanova, Mohavnned et la fin  du monde 10 1). An Ibn 
ab! Sarh wird in einer anderen Überlieferung eine von der hier angeführten 
verschiedene Erzählung über sein Verhältnis zur Feststellung des Korantextes 
geknüpft, bei N ö 1 de ke - Sc h  w al  1 y I 46 unten.



heiligen Offenbarungstextes nicht eben förderliche Freiheit 
anderseits in strenger denkenden Kreisen Missbehagen hervor
rief; dass es nicht allenthalben als selbstverständlich galt, die 
Duldung . derselben nicht blos als Ausdruck der stillen Nach
sicht zu betrachten, sondern ihr grundsätzlich Berechtigung 
zuzuerkennen, scheint aus folgender, wie gewöhnlich in die 
früheste Zeit des Islams ') hinaufgerückte Erzählung ersichtlich 
zu sein. In der Schilderung der Paradieseswonnen (56 v. 28) 
werden g e s c h i c h t e t e  B a n a n e n  (talh) erwähnt, unter denen 
die Seligen sich ergehen. Nun lässt man cAlI die Bemerkung 
machen, dass ja dies ganz unverständlich klinge: was solle 
denn die „Schichtung von Bananen” bedeuten? vielmehr wäre 
hier statt talh passender talc zu lesen, so dass von B l ü t e n 
s c h i c h t e n  die Rede wäre. Dabei konnte er sich sogar auf 
eine' Parallelstelle berufen (26 v. 148), wo in ähnlichem Zu
sammenhang in der Tat talz gelesen wird. Die bei dieser 
Äusserung des cAlI Anwesenden fragen ihn: Wolltest du 
also in diesem Sinne die Lesung ändern? Darauf entgegnet 
cA l i : „ D e r  K o r a n  w i r d  h e u t e  n i c h t  m e h r  b e u n r u h i g t  
u n d  n i c h t  v e r ä n d e r t (innä-l-Kur’äna lä juhädschu al-jauma 
walä juhawwalu)”  2).

Zum Siege gelangt jedoch eine vermittelnde Anschauung. 
Es wird nicht die Ausschlieslichkeit e i n e r  Textgestaltung, 
die nicht „beunruhigt werden dürfe” dekretiert, aber ander
seits auch die schrankenlose Freiheit nicht zugelassen. Ihre 
traditionelle Beglaubigung findet diese Vermittlung in einem, 
der später sich entfaltenden Koranlesewissenschaft (‘'ihn al- 
lciraa) als Ausgangspunkt und Berechtigungsgrund dienenden

1) Den Chalifen cAbdalmalik lässt man Klage darüber führen, dass vom Osten 
her unberechtigte Hadithe verbreitet werden. Dass er diese Klage mit der Mah
nung schliesst: „Haltet euch daran, was in eurem Korantext (mashafikurn\ für 
den euch der vergewaltigte Imam (cOthmän) Übereinstimmung geschaffen hat und 
für den er sich des Rates des besten Beraters, Zejd b. Thäbit bediente”  (Ihn 
Sac<t V 103, 12), lässt darauf schliessen, dass es sich dabei um (vielleicht omej- 
jaden-feindliche: vom Osten herkommende) Koranvarianten handelt.

2) Tabari XXVI I  93.
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Spruch Muhammeds, nach welchem das Wort Gottes von ihm 
selbst nach s i e b e n  verschiedenen Weisen (calä sabcati ahrn- 
fin) geoffenbart worden sei von welchen jede als göttlichen 
Ursprunges betrachtet werden solle 2); einem Spruch, der wie
wohl er mit der talmudischen Anschauung von der gleichzeitig 
in mehreren Sprachen erfolgten Offenbarung der Thörä grosse 
Ähnlichkeit zeigt, von demselben doch unabhängig zu sein 
scheint. Seiner richtigen Bedeutung nach, über welche die 
islamischen Theologen selbst nicht im klaren sind — man 
zählt bis zu 35 verschiedenen Erklärungen n) — wird er sich 
ursprünglich überhaupt nicht auf Leseverschiedenheiten be
ziehen; jedoch angesichts der überhandnehmenden „Beun
ruhigung”  des Korantextes hat man h a r f4) (plur. ahruf oder 
hurüf) in diesem Zusammenhang schon sehr früh als Lese
verschiedenheit gedeutet und den Spruch für die durch einige 
Disziplinierung gemässigte Berechtigung der obwaltenden Ver
hältnisse benutzt *). Der Prophet habe den Grundsatz ausge
sprochen als man ihm von Abweichungen im Vortrag seines 
Korantextes benachrichtigte c).

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

1) Darüber Nöldeke 37 ff. (2. Aufl. 48 f.), 195.
2) Für die praktische Bewertung der Textvarianten ist es bezeichnend, dass 

die vom rezipierten cothmänischen Text abweichenden Lesarten, falls aus ihnen 
Folgerungen für die gesetzliche Praxis  gezogen werden können, für diesen 
Zweck volle Berücksichtigung finden (Ibn Tejmijja, R a f  al-maläm <an al-ciimmat 
al-cfläm [Kairo, matb. al-ädäb 1 318]  41).

3) Vgl. Kastallani, IV  266. Die hauptsächlichsten Erklärungen sind zusam
mengestellt bei Balawi, Kitäb Alif-bä I 2 10 — 2 13 .

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

5) Jemand, der in den Lesarten Bescheid weiss, ist dem entsprechend sähib 
h u rü f wa-kirifäi (bei Dahabi 1. c. I 197, 1 1 ,  vgl. iniäm häfiz f l  h u rü f al- 
kirTPät (ibid. 31 2 ,  5 v. u.).

6) Buch. Chusümäl nr. 3, F a d a il a l-K u r ‘an nr. 5, Istitäbat al-murtaddin 
nr. 9, Tirmidl, Sahih II 155.

\
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lungen aufgenommen ist, trotzdem er von einer Autorität wie 
Abu cUbcjd al-Jyäsim b. Salläm (773— 837) als völlig unbe
glaubigt gestempelt war l), mit der Zahl s i e b e n  eine feste 
arithmetische Begrenzung beabsichtigt sei. Sie wird vielmehr, 
und auch in ihrer Anwendung auf Textunterschiede, als Expo
nent der Vielheit gemeint se in2): der Koran sei nach z a h l 
r e i c h e n  ahruf geoffenbart worden; jedes stelle in gleicher 
Weise das unerreichbare Gotteswort dar 3).

Mit der fortschreitenden Disziplinierung der mit dem reli
giösen Leben eng zusammenhängenden Übungen trat das Be
dürfnis hervor, auch der in der Behandlung des Textes der 
göttlichen Urkunde herrschenden Zügellosigkeit so weit als 
möglich eine Schranke entgegenzusetzen. Es war nicht mehr 
tunlich, sie vollends einzudämmen und den Korantext restlos 
zu uniformieren. Wie im rituellen und gesetzlichen Leben, bei 
freier Anerkennung der Madähib-Differenzen einerseits ein die 
Zügellosigkeit einschränkendes Prinzip geschaffen wurde durch 
die Bedingung, dass eine abweichende Praxis nur in dem Falle 
zulässig sei, wenn sie sich auf gutes Hadith oder auf kompe
tente Präzedenzen aus den Kreisen der Gefährten oder Nach
folger berufen könne, wobei anderseits der freien Bewegung 
in gewissen Grenzen Indulgenz gewährt wurde: so ist auch 
in der Frage des Korantextes die individuelle Freiheit mit 
den Forderungen der Gleichförmigkeit ausgeglichen worden.

Nur solchen Varianten wird Berechtigung zuerkannt 4) und

1) schädd g h a jr  musnad., bei Balawl I.e. 210 , 4 v.u.
2) s. N ö l d e k e 1 39, 2 50. Vgl. K a d i c/ jä d  bei ZurkänT zu Muwatfa I 363 

ganz unten.
3) Im Fikh wird die Frage aufgeworfen, und mit verschiedenen Resultat erle

digt, ob es zulässig sei, dass in liturgischen Übungen der Vorbeter und der der 
Gemeinde angehörige Andächtige die Korantexte in je verschiedene Lesarten 
rezitieren (ichtiläf harfej al-imäm wal-md‘müm'). Die Verhandlungen darüber 
bei Subkt, Tab. Schaf. IV 240 ult. ff.

4) Vom Grammatiker Abu Beltr Muhammed b. al-Käsim al-Anbäri (st. 939), 
(Verf. des Addäd-Werkes, ed. Houtsma), der auch zahlreiche koranwissenschaft
liche Werke verfasste (Flügel, Grammatische Schulen 169 ff.), wird eine Schrift: 
zur Widerlegung jener, die vom cothmänischen (oder dem gewöhnlichen) Text
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nur solche werden in die allen Nachahmungsversuchen trot
zende Wundernatur (icdschäz) des Koranausdruckes inbegriffen, 
die sich auf kompetente traditionelle Autoritäten berufen 
können. Jede in diesem Sinne berechtigte Variante habe A n 
teil an der wunderbaren Natur des göttlichen Koranwortes. 
Aber über diese traditionell bezeugten Textabweichungen 
dürfe nicht hinausgegangen werden.

Als erster, der die verschiedenen Koranlesarten kritisch 
untersuchte, den Gesichtspunkten, durch die sie motiviert sind, 
nachspürte und die Isnädketten, durch welche sich die selt
samen Lesarten beurkunden, einer strengen Prüfung unterzog '), 
wird ein jüdischer Konvertit aus Basra, Härün b. Müsä (st. 
ca. 170 — 180 d. H.) genannt, der durch Affiliation dem Azd- 
Stamme einverleibt war. Trotzdem er sich muctazilitisch zum 
Glauben an die Willensfreiheit bekannte, haben ihn Buchärl2) 
und Muslim als Hadith-Tradenten berücksichtigt und auch der 
strenge Jahjä b. Macin hat ihn als zuverlässig erklärt (wat
thalf ahu) :!). ,

Jedoch diese kritische Einschränkung der Freiheit ist noch 
immer von zu elastischer Art, um nicht radikales Eingreifen 
in d ie . Textgestaltung in grösserem Umfange zuzulassen, als 
dies erwünscht sein mochte. Die Berufung auf kompetente 
Autoritäten ist keine schwierige Aufgabe, wo dieselbe sich 
bloss auf mündliche Beglaubigung zu beziehen hat. Die meisten 
Textabweichungen, die wir im Vorhergehenden als Beispiele 
angeführt haben, sind auf die angesehensten Gewährsmänner

abweichen, al-radd  calä man clialafa mashaf cOthmän (oder: al-ämma') erwähnt, 
die nach Houtsma’s Vermutung (Einleitung VII) mit einer im Acldäd-Werke 
unter anderem Titel zitierten Schrift des Anbäri identisch sein könnte. Jedoch 
scheint letztere e x e g e t i s c h e  Polemik gegen mulhidün, nicht die Zurückwei
sung t e x t l i c h e r  Abweichungen zu enthalten. Keine der beiden Schriften ist 
auf uns gekommen.

x) Huwa aw w al man tatabbefa wudschüh al-kira'ät wa-allafa/ui wa-latabba a 
al-schädd minhä wa-bahatha r'ala isnädihi.

2) z. B. 1 'tisäm nr. 27 wo er H arün al-a^war genannt ist.
3) Chatlb Baghdadi bei Sujüti, Bughjat al-wic’ät 406, wo wudschüh al-Kur'än  

in w. al-kirtfät zu korrigieren war.
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des ersten Jahrhunderts, auf Ibn cAbbäs, auf cÄjischa, auf 
c0 thmän, den Schöpfer der Koranredaktion, auf dessen Sohn 
Abän, auf anerkannte Koranautoritäten vom Range eines '^Ab
dallah b. Mascüd und Ubejj b. K acb zurückgeführt, und sie 
werden durch die besten Namen der alten theologischen Gene
ration, wie Katäda, Mudschähid usw. empfohlen.

Hier setzt nun die wörtliche Deutung des unklaren Hadith 
von den sieben ah ru f ein. Wie im Gesetz die Imame der vier 
madäliib, so wurden auf dem Gebiete der Koranlesung mit der 
Zeit sieben, je eine Variantenrichtung repräsentierende Schu
len anerkannt, deren mit Namen genannte Imame ihre Les
arten auf beglaubigte Tradition stützen und auf die sich die 
Gleichberechtigung in der Konstituierung des Textes beschrän
ken solle *).

Dementsprechend wird vom Fachgelehrten in der Koran
lesewissenschaft (Jcärf oder mukrf) bald gefordert, dass er 
den heiligen Text nach allen diesen sieben Lesarten innehabe; 
sonst könne er auf den Titel eines Koranlesers nicht Anspruch 
machen2). Diese Meisterschaft wird stets hervorgehoben, so 
oft von irgend einem Gelehrten seine Qualität als vmhri ge
rühmt w ird3). Die Gleichberechtigung der Lesarten 4)-kommt 
praktisch zuweilen auch dadurch zum Ausdruck, dass, obwohl 
die Rezipierung der einzelnen Kirä3a-Systeme auf je ver
schiedene Gebiete des Islams verteilt ist, es doch vorzukommen

k) Über den Entwicklungsgang dieser Festsetzung, B r o c k e l m a n n  I 189.
2) Hischäm b. cUbejdalläh al-Räz! (st. 836) bei Ibn 'Abdalbarr, DschämF bajän 

al-ilm  121 ,  10 v. u.
3) Vgl. das Epitliet Salfa zäde, das der Vater des Grossvezirs Kütschük SacId 

Pascha führte, mit der Begründung, dass s i e b e n  seiner unmittelbaren Vorfah
ren, die das Amt des Vorbeters bei der Gerberzunft in Angora ausübten, den 
Text des Korans nach den s i e b e n  ah ru f meisterten (Süssheim in Festschrift 
Hommel II 303).

4) Dieselbe wird durch die provinzielle Bevorzugung einer besonderen unter 
den sieben Lesarten nicht aufgehoben, wie wenn, freilich nur volkstümlich, das 
(nach Mukaddasx zumeist im Maghrib begünstigte) System des Näfrc als kiräJat 
ahl al-dschenne (die Lesart der Leute des Paradieses) ausgezeichnet wird ( Taus, 
und Eine Nacht [Büläk 1279] II 369, 15 . N. 446).
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scheint, dass wie Schcfränt (st. 1565) von den Koranlesern 
seiner Zeit (hurra? zamäninä), freilich mit Missbilligung be
richtet, die Rezitatoren bei jedem Wort sämtliche beglaubigte 
Varianten verlautbaren ').

Es ist jedoch nicht zu übersehen, dass in diesen Fest
setzungen das Element der Freiheit die Siebenergrenze bald 
überschreitet. Wie der Geograph Muhaddasl, der für seine Zeit 
(letztes Drittel des zehnten Jahrhunderts) und sein Beobach
tungsgebiet das Vorherrschen je eines Lesesystems, in v i e r  
Hauptgruppen auf Provinzen verteilt, von d r e i z e h n e r l e i  
nach ihren Autoritäten aufgezählten Lesevarietäten berichten 
kann, mit dem Zusatz, dass „nach der Meinung der meisten 
Imame a l l e  r i c h t i g  s e i e n ” 2), so hören wir anderseits von 
a c h t 3) oder auch z e h n  massgebenden kanonischen Lesern, 
deren sukzessives Auftreten bis in das neunte Jahrhundert Chr. 
reicht 4). Später ist allerdings die erweiterte Zahl der Varian
tengruppen durch Reduzierung auf sieben Schulrichtungen 5) 
der in diesem Sinne gedeuteten Ahruf-Tradition wieder ange
passt worden °).

1) al-D urar al-manthüra f l  zubad al-lulüm al-maschhüra\ ed. Schmidt (Pe
tersburg 1914) 8, 9 ff. Es ist nicht ersichtlich, ob sich diese Nachricht auf den 
Siebenerkanon beschränkt, oder ob sie bedeutet, dass auch noch mehr Varianten 
in die Rezitation einbezogen wurden.

2) Bibi. Geogr. arab., ed. de Goeje III 39, 1 1  ff.
3) Ibrahim b. cAbdalrazzäk aus Antiochien (st. 949) verfasste ein Buch dar

über (Jä k ü t , Geogr. W B. I 388, 7).
4) B r o c k e l m a n n  II 1 1 2  nr. 15.
5) Neben den sieben Lesarten des Ibn Mudschähid werden noch b e s o n d e r s

die „Lesart des Propheten”  (Fihrist 3 1 ,  20, vgl. oben S. 35) oder nach einem 
ändern Bericht ausserdem die „des ‘A li b. Abi Tälib’ ’ (Samlärii bei Jäküt 1. c. 
II 1 18,  7) erwähnt. Dass 30 v. 53 wiederholt ducf  (nicht dacf) zu lesen sei, 
wird als Anweisung des Propheten erwähnt (s. die Kommentare); desgleichen 
wird die Bevorzugung der Lesart scharb (gegen schurb oder schirb) 56 v. 55 
mit einem Isnäd bei Tabaräni (.Mtfdscham Saghtr) 233 als Lesart des Propheten 
verzeichnet. Eine Sammlung von Lesarten des Propheten gibt Tirmidi, Sahih, 
II 152— 156:  abwäb al-kirciät can rasül A llah . Es ist allerdings unklar, wie 
neben den, auf Muhammed selbst zurückgeführten kirüJüt noch andere aufkom- 
men oder sich behaupten konnten; es sei denn, dass die Isnäd-Beglaubigung 
der ersteren (wie aus den Glossierungen des Tirm. ersichtlich ist) von der Kritik 
nicht als stichhaltig anerkannt wurde. 6) N ö l d e k e ’ 294.
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Durch das Festhalten an dieser bestimmten Zahlengrenze 
sollte ein Damm aufgerichtet werden, durch den das Über
fluten willkürlicher, wenn auch geistreicher Einfälle zu ver
hindern sei. Man wollte dadurch, gegenüber der überhand
nehmenden Willkür und zu befürchtenden Schrankenlosigkeit, 
endlich einigermassen festen Boden gewinnen.

Jedoch diese auf die relative Beschränkung der Freiheit in 
der Behandlung des Korantextes abzielenden Bestrebungen 
sind nicht allgemein durchgedrungen. Wir können in diesem 
Teil der islamischen Wissenschaft eine geradezu rätselhafte 
Unschlüssigkeit beobachten. Hervorragende Theologen bestrei
ten der Regel von den „sieben ahruf” ihre beschränkende 
Absicht, indem sie auf die Tatsache hin weisen, dass jene 
sieben sogenannten kanonischen Lesarten, die durch kompe
tente alte Autoritäten vertretenen Lesemöglichkeitcn in Wirk
lichkeit nicht erschöpfen. Die Beschränkung sei pure Erfin
dung der Späteren und habe in der älteren Tradition nicht 
die mindeste Begründung. Es sei Gaukelei, einen Zusammen
hang zwischen den Leserschulen und der Tradition von den 
„sieben Lesearten” zu konstruieren. Anerkannte Vertreter der 
theologischen und insbesondere der Koranwissenschaft sind 
Anwälte der fortgesetzten Freiheit. Abu Bekr ibn al-cArabi 
(Kadi von Sevilla, st. 1 151), der als Autorität in der Koran
lesekunst angesehene Abu Muhammed Malä b. abi Tälib al- 
Kajsi (al-mukrf, st. 1045) ') un  ̂ noch manche andere der 
besten Namen finden wir unter den Gegnern der Siebener
schranke 2). Der hauptsächlich als Verfasser eines für die Ge
schichte der Kreuzzüge wichtigen Quellenwerkes über Nur al- 
din und Saladin :1) bekannten, jedoch trotz der hohen Schätzung,

1) B r o c k e l m a n n  I 406. Ibn Hazm hatte persönlichen Verkehr mit ihm 
(M ila l IV 125,  10).

2) Sie sind mit ihren Urteilen über diese Frage im Itkän (Kap. 22 ff.) I 
100— 103 erschöpfend angeführt.

3) B r o c k e l m a n n  I 317.  Zu seiner historischen Betätigung gehört auch 
sein Auszug (muchtasar) der riesenhaften Damaskus-Monographie des Ibn cAsä/cir.
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die ihm in der islamischen Literatur gerade auf theologischem 
Gebiete zuteil wird '), in dieser Richtung nicht gewürdigte 2) 
Aba Scliäma (st. 1268) spricht in ganz entschiedener Weise 
sogar die Meinung aus, dass es dem idschmt? der zuständigen 
Gelehrten widerspreche, die Tradition von den sieben geoffen- 
barten a h n if  auf die sieben kanonischen Leseschulen zu be
ziehen, wie dies die Ansicht einiger unwissender Leute (bacd  
alil al-dschaJd) sei 3). Abu Schäma verfasste ein Spezialwerk 
über die verschiedenen Erklärungsweisen der Ahruf-Tradition 4) ; 
demselben wird wohl dies Urteil entnommen sein.

In der Tat bleibt man in späterer Zeit bei den kanoni
sierten sieben (bezw. zehn) Lesartengruppen nicht stehen. Der 
bekannte Kommentator der Traditionssammlung des Buchäri, 
Schihäb al-dm al-Kastalläm (st. 15 17), der in Kairo am selben 
Tage zu Grabe getragen wurde an dem der cothmänische E r
oberer, Sultan Sellm siegreich in die Nilstadt einzog, bezieht 
sich in seinem Werke öfters5) auf sein „grosses Buch über 
die v i e r z e h n  L e s a r t e n  des Korans”  ü). Die gelehrte Sklavin

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

1) Er gilt als mudschtahid (d.h. als Gelehrter, der ohne Rücksicht auf eine 
bestimmte Schulrichtung zur unabhängigen Urteilsbildung berechtigt ist) und man 
staunt darüber, dass er sich nichtsdestoweniger positiv zur schäfi'itischen Schule 
(als mukallid) bekannte (Ibn Iladschar al-IIejtamT, Fatäw i hadithijja 124, 13).

2) Besonders kommt dabei in Betracht seine in meiner Einleitung zur Streit
schrift des Gazäli gegen die Bätinijja-Sekte 2 Anm. erwähnte Schrift, sowie 
das bei Sujütl häufig angeführte al-M urschid al-wadschiz. Sein Schüler und Nach
folger im Lehramt, al-Nawawi zitiert von ihm (die Stelle ist mir entgangen) 
einen gegen bidac eifernden Traktat u. d. T. a l-B if ith ('ala in kür al-hawädith 
w al-bidd.

3) Zurkänl zu Muwatta I 364, 21 ff.; Itkän (Kap. 22) I 100. Auch andere 
angesehene Autoritäten bezeichnen diese „Meinung der gewöhnlichen Leute (al- 
cawamrn)”  als „hässliche Ignoranz”  (dschahl kabih; Itkän [Kap. 17] 1 63, 14).

4) N ö l d e k e —S c h  w a l l y  I 50, 4.
5) Kitäbi al-kabir fi-l-kirTiat al-arbd'at caschar, z.B. I 189 (zu C/Zw, nr. 8), 

VI 99 {zu F a d ä ’i l  at-asfyäb, nr. 6), V II 146 (zu Tafsir, nr. 98), ibid. 238 (zu 
ibid. nr. 158), IX  37 (zu Adab, nr. 38). Vgl. aus späterer Zeit B r o c k e l m a n n ,
II 327, nr. 14.

6) Wie es scheint, verschieden von B r o c k e l  ma nn  II 73, nr. 4.
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Tawaddud lässt man von sich rühmen, dass sie den Koran 
nach den sieben, den zehn und den v i e r z e h n  Lesarten lesen 
könne ').

Diese Anschauung ist mit dem aus älterer Zeit gegenüber 
den Lesarten bezeugten Verhalten der Orthodoxie in vollem 
Einklang. Man hat es als Pietätlosigkeit betrachtet, über Les
arten, die von frommen Autoritäten herrühren, den Stab zu 
brechen und mögen sie sich noch so sehr von der Heerstrasse 
der üblichen Koranlesung entfernen2). Wir haben die „Ge
fährten” cAbdalläh b. Mascüd und Ubejj b. K acb als Urheber 
der radikalsten Eingriffe in den Korantext kennen gelernt. 
Nichtsdestoweniger wird unter den gemissbilligten Eigentüm
lichkeiten einer dissentierenden dogmatischen Schulrichtung 
besonders hervorgehoben, dass ihr Stifter D irär b. cAmr die 
Lesarten dieser beiden Autoritäten zurückgewicsen und sie als 
von Gott geoffenbart nicht anerkannt habe a).

Das Höchstmass der Eindämmung der Willkürlichkeit wird 
erreicht in der Forderung, dass die Lesarten den Gesetzen der 
arabischen Sprache entsprechen müssen und aus dem graphi
schen Gerippe der arabischen Konsonantenschrift begründet 
werden können, Bedingung, die bei den Lesarten der beiden 
erwähnten Autoritäten, mit ihren Textzusätzen und Wortver
tauschungen freilich nicht zutreffen.

Besonders sind es die Mutakallimün, die dem masoretischen 
Korantext gegenüber ihre Freiheit nicht einschränken lassen. 
„Es sei zulässig — sagen sie — in der Feststellung der Les
arten seine subjektive Meinung (a l-r a j) und seine unabhängige

1) Tausend und Eine Nacht, ed. cit. II 360, 9 (N. 438).
2) Bei Gelegenheit einer als scliadd bezeichneten, auf cAbdalläh b. Mascüd 

zurückgeführten Variante zu 51 v. 58 (Juni anä al-razzak für inna-lläha huwa 
al-razzalc) sagt Dahabi nach einer gewundenen Auseinandersetzung schliesslich, 
dass man diese Variante doch nicht absolut zurückweisen dürfe, da sie doch von 
einer zuverlässigen Autorität tradiert ist und da die Verschiedenheit in der Le
sung des Korantextes einmal eine gegebene Tatsache ist ( Tadkirat al-huffäz
I 359 oben).

3) Baghdädl, Kitüb al-fark  202, 2.
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Ansicht {(il-idschlihäd) selbständig zu betätigen, wenn von 
seiten der Sprachrichtigkeit gegen dieselbe nichts eingewendet 
werden kann” ; ganz gleichgültig sei dabei, dass solche selbst
erschlossene Lesarten auf den Propheten formell nicht zurück
geführt werden können ').

Freilich lässt man sich solche individuelle Freiheit nur von 
anerkannten orthodoxen Autoritäten gefallen; sie dürfe nicht 
den Stempel kecker Zügellosigkeit2), oder am Korantext ge
übter Schulmeisterei an sich tragen. Ferner müsse die Aner
kennung abweichender Lesarten eine ernste G e m e i n d e  v o n  
A n h ä n g e r n  als ihre Stütze nachweisen können, die sie über 
das Niveau launenhafter persönlicher Einfälle emporhebt. Was 
in diesem Sinne verurteilt und zurückgewiesen wird (dazu ge
hören auch die Konjekturen der Mutakallimün), gehört in die 
Klasse der auch von den Anwälten der Freiheit strenge ab
gelehnten scJiawädd (sing. schäddat«n) d. h. völlig isolierter, von 
zurechnungsfähigen Koranlesern nicht aufgenommener Konjek
turen 3). Die Philologie zieht zwar auch diese in den Kreis

1) Itkün (Kap. 22) I 97 ult.
2) Man hat Korantexte gelegentlich auch witzweise verändert, natürlich ohne 

solche Schnurren als ernstgemeinte Lesarten ausgeben zu wollen. Von einem als 
grossen Korangelehrten (ahad al-hujfäz al-kibär) gerühmten cOthmän b. abl Schejba 
(Kufenser, st. 853, einer der Schejche des Buchärf) wird erzählt (Dahabi, Tadk. 
huff. II 30 ult.), er sei ein Spassmacher (mazzäh) gewesen, der selbst Koran
texte veränderte (jatasahhaf), um dadurch Witze anzubringen. „Vielleicht — 
wird hinzugefügt —  hat er dafür bussfertig Reue geübt” . Aber auch sein ernstes 
T afsir  beruht häufig auf solchen Misslesungen, weswegen ihn Därakutnl (im 
Kitäb al-tashlf) seine Kompetenz als Korankenner vollends in Abrede stellt 
(.Kastallänl II 514  zu Buch. Dschantfiz, nr. 83).

Ein Humorist hat einmal im Hinblick auf die in der Nähe von Schahrazür 
ihr Unwesen treibenden Kurden 9 v. 98 statt „die Araber sind hart im Unglau
ben u. s. w.”  gelesen: „die Kurden (al-akräd)” u. s. w. Darüber zurechtgewiesen 
sagte er: „Gott hat keine Reise nach Schahrazür unternommen um sich von der 
Schlechtigkeit der Umwohner zu überzeugen”  (Jn k ü t , Geogr. W B. III  341 ,  20). 
Subkl ( Tab. Schaf. V 129, 5) erzählt, dass beim Begräbniss des CA1I b. Hibat- 
alläh al-Dschummejzi (st. 1248), der selbst ein berühmter Kenner der Koran
lesarten war, der mit der Koranrezitation Betraute 43 v. 61 statt la-cilmun, um 
dadurch eine geistige Teinte anzubringen, la-lalamHn las.

3) Al-Dänl bei B r o c k e l m a n n ,  I 407, nr. 6 ; Abu Bekr al-Chwärizmt (st. 1002) 
nennt als Typus der Erfinder solcher Seltsamkeiten (nawädir) der Koranlesung



ihrer Erörterungen '); aber die theologische Korankritik nimmt 
ihnen gegenüber eine ablehnende, ja auch streng verurtei
lende Stellung ein.

Bis in die späten Zeiten führt ihre Litterätur scharfe Polemik 
gegen solche Willkürlichkeit2). Denn es hat ja immer selb
ständige Köpfe gegeben, denen evidente Unkorrektheiten im 
Korantexte, wenn sie auch von den anerkannten kanonischen 
Lesern übersehen oder geduldet, zuweilen auch gerechtfertigt 
wurden, nicht als unantastbare Heiligtümer galten. Solche 
Kritiker mussten aber immer auf den energischen Protest der 
strengen Orthodoxie gefasst sein, die wenn sie auch in der 
Zulassung der Freiheit über die als kanonisch anerkannten 
„Leser”  hinausging, die willkürliche Konjektur in das verpönte 
Gebiet der schazvädd verwies und als in diese Klasse gehörig 
verurteilte 3). Sie hatten, zumal wenn sie von berufsmässigen 
Leuten mit dem ernsten Anspruch auf Anerkennung versucht 
wurden, zuweilen auch schwere Ahndung von Seiten der die 
religiösen Güter handhabenden Kreise zur Folge, in denen 
man der Ausweitung des Gebietes der Freiheit nicht allzusehr 
gewogen war. Im Jahre 322 und 323 d. H. (934— 5 Chr.) haben 
in Baghdad zwei berufsmässige Koranleser sehr unangenehme 
Erfahrung damit gemacht, dass sie vom cothmänischen Text 
abweichende Lesarten in Kurs bringen wollten. Der eine (Ibn 
Sc/iannabüd4), zu dessen Schülern auch Mucäfä b. Zakarijja,

einen Abu-l-cIbar (Rascfil [ed. Konstantinopel, DschawäHb-druckerei, 1297] 193, 14).
1) Ibn Dschinm  verfasste eine Schrift über die grammatische Determination 

solcher Lesarten, B r o c k e lm a n n  I 126, nr. 7 =  K e s c h e r ,  Z A . X X III 
8, nr. 17.

2) Der aegyptische Mälikit Schams al-din al-N uw ejri (st. 1453) schrieb ein 
polemisches Werk gegen solche schawädd der Koranlesung, B ro c k e lm a n n
II 1 1 3 ,  nr. 21 ( =  Kremer’sche Hschr. nr. 80).

3) Es werden Korangelehrte genannt, die ausser den kanonischen Lesarten 
auch noch die schawädd inne hatten ( J ä k ü t , ed. Margoliouth III 6 5 , 6 =  
Sujütl, Bughjat al-wu'Tit 2 19  12 ;  Jü k iit  I.e ., V 1 1 3 ,  9).

4) Schüler des mekkanischen Koranlesers Abu Muhammed Ishäk al-Chuzäci, 
Tradenten der Mekkamonographie des Azraki, Chroniken d. St. Mekka, ed. Wüs
tenfeld, I x iv , ix . wo der Name richtigzustellen ist. —  Der bei P. Loosen 
in Zeitschr. f ü r  Assyriologie X X V II 200, 3 v. u. erwähnte I. Sch. ist ein anderer.

46



der hervorragendste Jünger des grossen Tabarl gehört '), 
wurde durch den auch als Kalligraph berühmten Vezir Ibn 
Mukla wegen prinzipiell ganz belangloser Lesevarianten 2) einem 
peinlichen Gerichtsverfahren unterzogen, bei dem sich der 
Angeklagte den zu seinem Verhör versammelten Richtern und 
Sachverständigen (zünftigen Koranlesern) gegenüber sehr her
ausfordernd benahm. Selbst dem Vezir soll er ganz rück
sichtslos entgegengetreten sein und ihm, nachdem er beschä
mende Züchtigung über ihn verhängte, die — bekanntlich 
eingetroffene — Verwünschung entgegengeschleudert haben, 
dass ihm selbst einmal die Hand abgehauen werden möge. 
Schliesslich wurde er zu Kerkerstrafe verurteilt und er konnte 
erst nachdem er in feierlicher Weise die Bekehrung von sei
nem Irrtum auch in einem, im Text erhaltenen Protokoll1) 
dokumentiert hätte, seine Freiheit wieder erlangen. Merk
würdigerweise wurde ihm auch zur Last gelegt, dass er in 
seiner Koranrezitation die Interpolationen des cAbdallähv b. 
Mascüd und des Ubejj b. K acb aufgenommen habe.

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

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

1) Dahabi, Tadkirat al-huffäz III 217.
2) Sie sind im Fihrist 3 1 ,  27 ff. und der in den Anmerkungen z. St. verzeich- 

neten Litteratur aufgezählt.
3) Kitäb tauba\ ein Specimen eines solchen Dokumentes s. Z  D  M  G L X II 20.
4) Muh., S in d ., II 240; JäkTit, ed. Margoliouth, VI 300, 500, daraus Sujüti, 

Rughjat ol-ivuat 36 ; vgl. Ihn al-A thir, ad. ann. 322 (VIII 221), Abulniahasin, 
ed. Juynboll, II 289.

5) Wir begegnen allerdings HammSd al-räwija, Alferrä ü. a. Sprachgelehrte
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der Regel sich viele Mühe geben sprachliche Schwierigkeiten 
des Korans, ohne in den überlieferten Text verändernd einzu
greifen, auszugleichen '). Jedoch man hält sie im allgemeinen 
für unbefugt, gleich berufsmässigen Koranlesern, von ihrem 
Gesichtspunkt aus am Gefüge des heiligen Textes zu rütteln 2). 
In älteren Zeiten anerkannte man wohl auch Lesarten, die 
durch das Bedürfnis hervorgerufen waren, der strengen gram
matischen Regel zu widerlaufende Wortformen und Satzgefüge 
des Korans denselben anzupassen. Beispielsweise wird 49 
v. 9, wo ein Pluralprädikat mascul. (iktatalu) auf ein Dual
subjekt femin. {tä1 ifatäni) bezogen ist, durch einige Koranleser 
mit der Forderung der Grammatik dadurch in Einklang ge
bracht, dass der eine (Ibn ab! cAbla) das Prädikat als Dualis 
femin. (iktatalatä), der andere (cUbejd b. cUmejr) als Masku
linum, jedoch jedenfalls als Dualis liest (ilftatalä), wodurch 
wenigstens einigermassen die grammatische Kongruenz herge
stellt wird 3). In späteren Zeiten wird der Gebrauch des gram
matischen Rotstiftes sehr übel genommen 4). Sehr unzart wird 
z. B. der berühmte Philolog al-Mubarrad abgeführt, als er 
sich ganz schüchtern zur Ausgleichung einer syntaktischen 
Unebenheit 5) zum Worte meldet. Es heisst nämlich an einer 
zum geflügelten Wort der islamischen Ethik gewordenen

als Träger berücksichtigter Koranlesarten. Zamachschari zu 2 v. 3 führt sogar 
eine besondere Lesart (jifk in ü n a , mit Hamza) vom frivolen Dichter Abü Hajja 
al-Numejrl an; vielleicht blos im Sinne eines Curiosums.

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

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

3) K asschäf z. St. (II 359).
4) Als schädd-Variante kann sich eine der grammatischen Regel nach fehler

hafte Lesart einschleichen (Beispiel bei Nöldeke, Zur Gramm, d. klass. Arabisch 
43, 8), die man sich jedoch bemüht grammatisch zu motivieren: 2 v. 57  ithnatä 
''ascharata (LA  s. v. Cschr, VI 244, 1 1) .

5) Über ähnliche stilistische Freiheit, namentlich in der Korrespondenz der 
Glieder in Vergleichungen Nöldeke, Neue Beiträge, zur semitischen Sprachwis
senschaft 10.
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Koranstelle, in welcher der Prophet über die Abänderung der 
Gebetsorientation (Kibla) sich äussert (2 v. 172): „Nicht dies 
ist Frömmigkeit, dass ihr eure Gesichter gen Osten oder gen 
Westen wendet, sondern F r ö m m i g k e i t  i st  w e r  an A l l a h  
g l a u b t  und an den jüngsten Tag und an die Engel und an 
das Buch und an die Propheten, u. s. w.” . „ F r ö m m i g k e i t  
i st ,  w e r ” unläugbar ein Anakoluthon, das sich zwar mit 
Scharfsinn unter das Joch syntaktischer Forderungen zwingen 
liess, aber nach dem Geschmack des Mubarrad doch nicht 
in Gottes Mund gegeben werden könne. Der berühmte Phi
lologe hat denn auch den Mut auszusprechen: „Gehörte ich zu 
den kompetenten Autoritäten des Koranlesens, so würde ich 
hier statt al-birr (die Frömmigkeit) al-barr (der Fromme) 
vorschlagen”  '). Dafür hat er noch Jahrhunderte nach seinem 
Tode den Zornausbruch des Orthodoxen zu ertragen, der ge
rade die rezipierte Lesart al-birr der rhetorischen Unübertreff- 
lichkeit des Gotteswortes entsprechend findet.

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

Zu 6 v. 138 „So haben auch vielen der Götzendiener ihre 
Genossen (schuraka uhum) vorgespiegelt die Tötung ihrer 
Kinder” einer Stelle, an deren syntaktischem Gefüge sich 
mehrere Varianten angesetzt haben, wird auch eine Lesart
des Abu cAmir 2) überliefert, lautend : zujjina .................... hatlu
aulädahum schuraka ihim (wörtlich:) „es wurde ihnen vorge
spiegelt das Töten ihrer Genossen ihre Kinder” , d. h. dass ihre 
Genossen ihre Kinder töten mögen. Hier wäre hatlu schurakä- 
’ihim „das Töten ihrer Genossen” (gen. subj.) ein status con-

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

2) Es ist die Lesart der Syrer; vgl. Karabacek, Ein  Koranfragment des IX . 
Jahrhunderts (Wiener Sitzungsberichte Phil. Kl., 184 Bd., Nr. 3) 36.

4
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structus, dessen Komponenten durch das Objekt (aulädahum) 
getrennt sind. Diese Sprengung des st. cst. widerstrebt dem 
feinen grammatischen Geschmack des Zamachschari ’), auf 
dessen Tätigkeit auf dem Gebiete der Koraninterpretation wir 
in einem der weiteren Abschnitte einzugehen haben. „Käme 
derartiges in der Poesie als licentia poetica vor, so würde es 
als weitgehende Freiheit beanstandet werden; wie erst in un
gebundener Rede und wie erst recht im Koran, der durch das 
schöne Gefüge seines Ausdruckes wunderbar und unerreichbar 
ist ?”  Zamachschari sucht auch einen graphischen Anlass, der 
die seiner Ansicht nach unbrauchbare Lesart des Abu cÄmir 
hervorgerufen hat. Darob noch über ein Jahrhundert später 
Zetern des orthodoxen Kritikers Ibn al-Munejjir, mälikitischen 
Kädls in Alexandrien, der in dieser Ansicht des Zam. eitel 
Ketzerei findet. „Die Bekenner der Wahrheit wissen, dass alle 
sieben Lesarten durch den Engel Gabriel dem Muhammed 
mitgeteilt wurden und sich von dorther auf die Imame der 
Koranlesekunst fortpflanzten. Da hat schulmeisterliche Kritik 
keinen Platz; sie zu üben, wäre eine Tat sündhafter Anmas- 
sung eines grammatischen Pedanten. Der Korantext unterliegt 
nicht den grammatischen Analogien, vielmehr ist er Quelle 
und Muster für dieselben” 2) ; er biete das Korrektiv für den 
richtigen arabischen Sprachgebrauch, nicht aber umgekehrt;’) ;

1) Vgl. auch seine Bemerkung zu der 14  v. 48 vorgeschlagenen Lesart: muc/i- 
lifa  wacdahu rusulihi (I, 5 1 1) .

2) Fachr al-dln al-Räzi, M afätih  al-ghajb V I 69 mit Bezug auf Berichte, 
nach welchen cOthmän, 'Äjischa u. A. die grammatische Konstruktion in 20 v. 
66 (inna mit Nomin. des Subjekts) als fehlerhaft erklärten: „Die Muslime stim
men überein ‘ darin, dass alles was zwischen den zwei Einbanddeckeln ist, Got
teswort sei, darin Fehler und Versehen nicht Vorkommen können. Hieraus folgt 
die Unrichtigkeit dessen, was von 'Othmän und 'Äjischa berichtet wird” .

3) Ibn al-M unejj'ir zu Kasschäf 6 v. 138  (I 3 13  f.); Nizäm al-dln al-Nisäbüri 
(Ende des X III., Anfang des XIV. Jhd .’s) Tafslr gharä^ib al-Kur än (Kairo 13 2 1 
a/R. des Tabari-Kommentars) I 6. 2 ; Kastalläni VII 146 (zu B. Tafslr , nr. 98): 
al-^arabijja tusahhahu bil-kir&’a lä  al-kirci a b il-arabijja . Denselben Anspruch 
erhebt auch noch cA ll  Muhammed (der Bäb) in bezug auf die sprachlichen 
Schnitzer in seinen arabischen Gedichten (Le Beyan persan, traduit par Nicolas 
[Paris 19 x 1]  I 4 5 ; vgl. das persische Zitat bei Rosen, Les Manuscrits Persans
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ein Prinzip, für das sich übrigens — in bezug auf die rezi
pierten Lesarten — Zamachschari selbst mit Entschiedenheit 
einsetzte '). Und nun häuft der orthodoxe Opponent des Za
machschari Beispiele aus den Poeten, durch die die Zulässig
keit der Trennung der Komponenten des status constr. von 
einander philologisch bezeugt wird, Beispiele allerdings, von 
derengleichen Zamachschari eben behauptet hatte, dass sie als 
licentia poetica zur Not wohl zulässig, aber immerhin als 
unfein zu beanstanden seien. Für die der gewöhnlichen Lesart 
zugeeignete Autorität ist der von dem eben genannten mäli- 
kitischen Kadi in seiner Glosse zu 5 v. 42 ausgesprochene, 
in weiten Kreisen als massgebend anerkannte Grundsatz be
zeichnend, wonach eine induktive Untersuchung der Lesarten 
{al-mustäkrcC u min wudschüh cil-kircfät) zu der Überzeugung 
führt, dass in der Regel die allgemein verbreiteten auch den 
rhetorischen Forderungen mehr entsprechen als die variae 
lectiones 2).

% *
*

Die üppig wuchernden Lesarten älterer Korangelehrten haben 
auch dem Humor als Gegenstand gedient.

Eine der ehrwürdigsten Gestalten der arabischen Litteratur 
ist der einsame blinde Gelehrte und Dichter Abu-l-cAlä (st.
1 °5  7), genannt al-Macarrl, nach seinem Wohnorte, dem aus

de VInstitut des Langues Orientales [St. Petersburg 1886] 3 Anm.). Dasselbe 
gilt vom lexikalischen Sprachgebrauch des Propheten im Hadith: wa-nutk afsah  
al-fusahä min akwä a l-d a la il (K astall. II 165 zu Buch. Adän, nr.. 162, wo vom 
Knoblauch die Bezeichnung als Baum \schadscliard\ gebraucht wird).

1) Zu 4 v. 160 (dem unbequemen al-mukimina —  das viele als Schreibfehler
betrachten): „Man darf nicht berücksichtigen die Meinung derer, die einen
Schreibfehler im Text des mashaf voraussetzen. Dies tun nur solche, die die 
Anwendung des Akkusativs (in dem vorliegenden Falle) nicht kennen und nicht 
wissen, dass die Altvorderen, deren Gleichniss im Alten Testament und im 
Evangelium zu finden ist, mit hochsinnigem Eifer erfüllt waren für den Islam 
und die Abwehr aller Angrififsmöglichkeiten gegen ihn. Wie sollten diese im 
Gottesbuche eine Furche bestehen lassen haben, die erst die Nachfolger auszu
füllen, einen Riss, den erst diese auszubessern hätten ?”  (I 239).

2) K assekäf I 257.
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der Geschichte der Kreuzzüge zu tragischer Berühmtheit ge
langten syrischen Städtchen M aarrat al-Ncfmän, das Boemund, 
Prinz von Antiochien, nach einem hartnäckigen Widerstand 
der Einwohner — die Muslime wendeten hier zu allererst grie
chisches Feuer gegen die Kreuzfahrer an — dem Islam entriss. 
Dies geschah kaum ein halbes Jahrhundert nach dem Tode 
des Abu-l-cAlä, der dem Städtchen eine Berühmtheit in der 
arabischen Literaturgeschichte verschaffte. Wegen seiner von 
unabhängigem Freisinn getragenen Epigramme hätte der Name 
dieses einsamen blinden Denkers wohl ebenso verdient, Gegen
stand der Huldigung selbst der europäischen Nachwelt zu 
werden, wie der des persischen „Zeltmachers”  (st. 1 121).  Frei
lich sind die Epigramme des ersteren, wegen des zuweilen 
gesuchten Charakters ihrer Ausdrucksweise und der oft tiefer
liegenden philologischen Voraussetzungen ihres Verständnis
ses zu allgemeiner Verbreitung und populärer Anerkennung 
weniger geeignet als die glatten, leichtverständlichen, ein
schmeichelnden und an überraschenden Pointen reichen Sprüche 
des Chajjäm.

In der Form eines wissenschaftlichen Sendschreibens an 
seinen Freund cIsä b. Mansür hat al-Macarii ein in litteratur- 
geschichtlicher Beziehung in hohem Masze beachtenswertes, 
bisher wenig gewürdigtes Werk hervorgebracht: kein geringe
res als die Bearbeitung des Motivs der Divina comedia dritt- 
halb Jahrhunderte vor Dante. In Begleitung des genannten 
Freundes unternimmt er einen Streifzug durch Paradies und 
Hölle. Sie schreiten mit einander durch die verschlungenen 
Räume der jenseitigen Welt und unterhalten sich dabei mit 
den Bewohnern derselben (zumeist Dichtern), denen sie auf 
ihrem Rundgang begegnen, über die Ursachen ihrer Bestim
mung zur Paradiesesseligkeit oder zur Höllenqual. Zu ihrem 
Erstaunen treffen sie die Dichter des Heidentums im Paradies; 
Gott habe ihnen ihr Heidentum nicht schwer angerechnet; er 
habe ihnen vielmehr wegen einiger ihrer an moralische und 
religiöse Betrachtungsweise anklingender Verse ihre Gottlosig
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keit nachgesehen und sie ins Paradies eingelassen. Daher führt 
dies geistvolle, in philologischer Beziehung (denn der Ver
fasser lässt sich auf die Kritik der Produkte der Dichter ein.) 
überaus reichhaltige Werk den Titel „ S e n d s c h r e i b e n  d e r  
S ü n d e n v e r g e b u n g ”  (risälat al-ghufrän).

Auf ihrem Spaziergang durchs Paradies kommen die Freunde 
zu einer blühenden Flur, in der in fröhlicher Unterhaltung 
begriffene Schlangen hausen. Diese erzählen den über die Be
gegnung an diesem Ort erstaunten Reisenden, durch welche 
Verdienste sie solcher Belohnung als würdig befunden wurden '). 
Eine der Schlangen referiert über ihre Erfahrungen in der 
Welt. Sie habe sich längere Zeit in den Wandlöchern der 
Studierstube des grossen Theologen al-Hasan al-Basrl aufge
halten und seiner Koranrezitation lauschend das ganze heilige 
Buch vom Anfang bis zum Ende erlernt. Es ist ein in den 
Legenden des Islams nicht seltener Zug, dass Dämonen in 
Schlangengestalt den Vorlesungen grösser Gelehrter anwohnen2). 
Nach dem Tode des Hasan habe sie sich nacheinander zu den 
Studierstuben anderer grösser Korangelehrter, wie Abu cAmr 
b. al-cAlä, Hamza b. Habib geschlängelt. Aus allen diesen 
Studienstationen kann sie nun merkwürdige Daten über die 
von den Gelehrten, in deren Nähe sie sich aufgehalten hatte,

1) Nach einer Legende traf der Prophet einmal, als ihm der Besuch des Pa
radieses vergönnt war, dort einen Wolf. Erstaunt dies böse reissende Tier an 
diesem Ort der Gerechten zu finden, erhält er von ihm selbst die Aufklärung, 
dass es dieser Belohnung dafür gewürdigt wurde, dass es den Sohn eines Poli
zeimannes {schurati; die Organe der weltlichen Regierung gelten den Frommen 
bekanntlich unbesehen als Werkzeuge der Rechtsberaubung, vgl. Ih jä  II 77 ; 
86, 9 v. u. ff., 140, 9 v. u.) gefressen hätte. Wie erst — setzt der Erzähler (an
geblich Ihn cAbbäs) hinzu— wenn es den schurati selbst gefressen hätte! Dafür 
wäre der W olf sicherlich in den siebenten Himmel versetzt worden (bei Damtri 
s. v. di'b, I 449, 15). Ibn Kutejba , Muchtalif al-hadlth io , 7 wird unter den 
ahädith al-taschbih (anthropomorphistisch klingende Hadithe) angeführt, dass ein 
Wolf ins Paradies eingelassen wurde, weil er einen Zehnteinnehmer (casschär) 
gefressen hatte.

2) Beispiele hiefür in The Pearl-Strings; a History o f the Resüliyy Dynasty 
o f Yetnen, ed. Muhammed cAsal (Gibb Memorial III 4) 172 , 5 v .u . 178, 8.
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erfahrenen seltsamen Koranlesarten berichten, über die die Be
sucher mit ihr eingehend verhandeln ').

Damit ist gewiss Ironie gegen die in der Feststellung des 
Korantextes nicht selten vorgeschlagenen Soloezismen beab
sichtigt.

i)  Risalat al-gliufran  (Kairo 1 321/1903) 1 12  ff.



DIE TRADITIONELLE KORANAUSLEGUNG.

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

Bis tief ins zweite Jahrhundert d. H. haben wir Zeugnisse 
dafür, dass die Beschäftigung mit Tafsir als bedenklich be
trachtet wurde, und dass sich der ernste Sinn vor der Übung 
desselben mit Widerwillen und Scheu zurückzog. Von Käsim, 
einem Enkel des Chalifen Abu Bekr, und von Sälim, einem 
Enkel des 'Omar, wird berichtet, dass sie sich weigerten E r
klärungen zum Koran zu geben '). In hanbalitischen Kreisen 
wird gerne eine Begebenheit aus der Zeit cOmars erzählt2), 
die die Abneigung dieses Chalifen gegen Grübeleien über den 
Sinn schwieriger Koranverse darstellen soll. Es soll zu seiner 
Zeit ein gewisser Ibn Sabigh ;,J in Medina erschienen sein, und 
verschiedene Fragen über Schwierigkeiten im Koran gestellt 
haben. Der Chalife — er ist ja als „ M a n n  mi t  d e r  G e r t e ” 4)

1)  Ibn S(£d V 139, 16 ; 148, 12.
2) Die Quelle ist das Musnad al-Däriml, daraus zitiert bei Sujütl, Itkän, Kap. 

43 (II 4); der gemassregelte Mann heisst dort (cAbdalläh) Sabigh \_b. Is/].
3) Nach einem ändern Bericht ( Tädsch a l-a rü s  s. v. sbgh, VI 20) hiess die

ser Mann K ab fa  b. al-M unt/ir; sein Bruder hiess Sabigh.
4) Er wendet sie gegen Kacb al-Ahbär wegen eines mangelhaften Taurätzitates 

an (bei Ghazäli, Ih jä  IV 382, 3 v. u.). Wir können jedoch zu seiner Ehre 
erwähnen, dass er die Gerte auch zur Züchtigung von Tierquälern gebrauchte 
{Ibn Sa 'd  VII 1, 92, 7). Übrigens handhabt die dirra  auch cAll, ibid. III I, 
18, 5, 2 1 ;  auch ein mu^eddin, ibid. 24, 16.



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

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

SchaJak b. Salama Abu W ail, Zeitgenosse des Zijäd b. Abihi 
und des Haddschädsch, bescheidet Leute, die ihn um den Sinn 
von Koranstellen befragen, mit der ausweichenden Auskunft: 
„Gott hat seinen Gedanken sicherlich richtig ausgedrückt” , 
d. h. ich mag mich nicht weiter um die Ergründung des 
Sinnes kümmern 2). Der Kufenser cAbtda b. Kajs (st. 691), der 
noch zur Schule des cAbdalläh b. Mascud gehörte, lehnte jede 
Auskunft über Anlässe der Koranoffenbarungen mit der Mah
nung ab: „Mögest du nur gottesfürchtig und fest im Glauben 
sein; es sind jetzt die Leute dahin, die es wissen, aus welchem 
Anlass die Koransprüche geoffenbart wurden”  3). In derselben 
Generation hören wir vom frommen Sactd b. Dschubejr (753), 
der dem strafenden Schwert des Haddschädsch zum Opfer fiel, 
dass er einem Mann, der von ihm Koranerklärung verlangte,

56

1) LawS’ih al-anwar al-bahijja  (Kommentar zur cakida des Hanbalitcn Saffa- 
rlni) zitiert im Manar V III 651. Ältere Darstellungen sind in Muh. Studien, 
II 82 angeführt.

2) Ibn Sacd  V I 67, 23.
3) ibid. 64, 1.
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die Antwort gab: „Dass meine Seite zusammenfiele, (vgl. Num. 
5, 21. 22) wäre mir lieber als dies”  '). Der grosse Sprachge- 
lehrte al-Asma'i (st. ca. 831) soll sich aus Gründen der Fröm
migkeit ~) vom tafslr al-Koran ferngehalten haben 3). Und von 
Ahmad b. Hanbal hören wir folgende Bewertung des Tafslr: 
Drei Dinge haben keine Begründung: das Tafslr, die Malähim 
(apokalyptische Traditionen über die letzten Dinge) und die 
Maghäzi (legendarische Erzählungen über die ersten Kriege 
des Islams) 4).

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

Das von ernsten Leuten abgelehnte Tafslr erscheint in jenem 
Mahnspruch des Ibn Hanbal in einer Gruppe mit den apoka
lyptischen Legenden und den Fabeln über die Kriege, Tum
melplätzen willkürlicher, phantastischer Vorstellungen, die der 
Beglaubigung entbehren, welche die islamische Theologie be
reits in ihrer Frühzeit als die Bedingung vertrauenswürdiger 
Kenntnis fordert.

In der Koranerklärung hat sich jene „Lust zu fabulieren” 
besonders in e i n e m  Kreis betätigt. Da waren die verschie
denen biblischen Legenden, die Muhammed selbst ganz kom- 
pendienhaft, zuweilen in kontaminierender Weise zusammen
gefasst hatte. Darüber wollten die Gläubigen doch Näheres 
erfahren. Dies reizte ihre Neu- und Wissbegier gewiss in 
höherem Grade als etwa die präzise Erfassung der g e s e t z 
l i c h e n  Verordnungen. Der Nachfrage entsprach in reichem

1) Ibn Challikän, nr. 260.
2) B r o c k e lm a n n  I 105 Anm. 1.
3) Jä k ü t , ed. Margoliouth, I I I 1, 22, 6 if. u.
4) Bei Sujüti, Itkän (Kap. 78) II 21O. Vgl. Muh. Stud. II 206.
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Masze das Angebot. Es fand sich eine Menge neugieriger 
Schriftgelehrter, die die Lücken des Korans aus dem Verkehr 
mit Juden und Christen ausfüllten und die von ihnen erhal
tenen, oft in sehr missverstandener Weise wiedergegebenen 
Erzählungen noch aus eigener Phantasie ergänzten und als 
E r k l ä r u n g e n  des Korans preisgaben, Leute vom Schlage 
eines Mukätil b. Sulejmän (st. 772) '), zu dessen Charakterisie
rung angeführt wird, dass er seine „Wissenschaft des Korans” 
von Juden und Christen holte und dieselbe mit ihren Büchern 
in Einklang setzte 2).

Darauf beziehen sich die Mahnungen gegen die Belehrung 
der „Schriftbesitzer”  3). In geradezu übertreibendem Masze wird 
jenes Fabulieren durch die bereits in alter Zeit auftretende 
Klasse der frommen Märchenerzähler (kussäs; sing, küss) ge
trieben, in deren Tätigkeit das phantastische Element über

1) Nicht zu verwechseln mit dem Koranexegeten M ukätil b. Hibbän, der vor 
Abu Muslim von Balch nach Kabul floh, wo er sehr erfolgreiche Missionspro
paganda für den Islam betrieb (Nawawi, Tahdlb 577). Auf diesen bezieht sich 
wohl das Zitat bei Kastallänl II 488, 13  (zu Buch. Dschanä^iz nr. 64): Muk. 
nawädir al-tafslr min taTifihi.

2) Ibn Challikän nr. 743. Die Charakteristik seiner willkürlichen Erklärungen 
bei N aw aw i 1. c. 574, Sujütl, Itkän (Kap. 80) II 224. Dam irl, I 440 s. v. 
dtibäb. Unter seinem Namen gibt sich in einer Hschr. des Br. Mus. (Or. 6333) 
ein ziemlich umfangreicher Tafslr zu fünfhundert Koranversen (Fihrist 179, 3), 
in denen gesetzliche Vorschriften enthalten sind (Ellis-Edwards, Descriptive List 
der Akzessionen seit 1894 [London 19 12 ] 4). Auch Muhammed b. Ishäk (st. ca. 
767— 9) der viel über alte Geschichtcn und Maghäzl schrieb und zumeist als 
Verfasser der Biographie Muhammeds bekannt ist, wird von der Traditionskritik 
verworfen, weil er Juden und Christen als Informationsquellen benutzte und sie 
als Träger der „alten Wissenschaft”  (ahl al-ilm  al-aw w al) würdigte (bei Jä k ü t , 
ed. Margoliouth V I 401, 7). Über dem entgegengesetzte Bewertung solcher 
Mitteilungen s. unten.

3) Vgl. Revue des etudes ju ives X LIV  64; Muh. Sind. II 137  (das Zitat, 
Anm. 3, aus Dschähiz’ B ajäu  ist I 192, 1 der Druckausgabe); Ibn cAbdalbarr, 
Dschäm? bajän al-cilm wa-fadlihi (ed. Mahmasäni, Kairo 1326) 1 1 9 ;  Z  D M  G. 
L X I 866; Zamachscharl bespricht im Kasschäf zu 1 1  v. 44 die Streitfrage, ob 
der ungläubige Sohn des Nüh sein leibliches Kind oder sein Stiefsohn gewesen 
sei. Für erstere Meinung beruft sich Katäda auf übereinstimmende Überlieferung 
der ahl al-kitäb, worauf ihm Hasan antwortet: „Wer wird sich in seiner Reli
gion auf ahl al-kitäb berufen” ?



59

wiegt *). Die Abneigung des Enkels des cOmar gegen Koran
erklärung wird in der Tat damit kombiniert, dass er auch den 
Vorträgen solcher öffentlichen Legendenerzähler (käss al-dscha- 
mäca), trotz der damals noch löblichen Absicht ihrer Berufs
tätigkeit, nicht anwohnen mochte 2). Diese willkürlichen, durch 
eine Disziplin nicht eingeschränkten Koranerklärer dehnten auch 
das Gebiet der Maghäzi auf die späteren Aspirationen des 
Islams aus und deuteten ihre Erfüllung in den Koran als Pro
phezeiungen hinein.

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

Diese Leute schwelgten natürlich in der Ausmalung der 
letzten Dinge und was sie so aus fremden Informationsquellen 
beibrachten 4), oder aus eigener Phantasie hinzutaten, gaben 
sie als beglaubigte Koranerklärung aus. Es gab für sie kein 
Geheimniss und es machte ihnen weder Mühe noch Skrupel, 
ihre an den Koran geknüpften Phantasiebilder durch irrefüh
rende Anlehnung an angesehene Gewährsmänner glaubhaft zu 
gestalten. Mukätil beruft sich z.B. für seine Koranauslegung 
von 17 v. 60 auf Aufzeichnungen des Dahhak (eines ange
sehenen Uberlieferers, st. 720), aus deren reichen Schätzen er 
nach dessen Tode geschöpft haben will. Und auf Ibn cAbbäs 
beruft er sich in seiner Erklärung von 67 v. 2: („der geschaffen 
hat den Tod und das Leben” ). Er hat sie als zwei Körper 
erschaffen; den T o d  in Gestalt eines weisshaarigen Bockes,

1) Muh. Stud. II 16 1 ff. Z  D  M  G. L  478.
2) Ibn Sacä  V 148, 3.
3) Kitab al-ba(P wa/.-ta’rich, ed. Huart IV 102.
4) Unter den Leuten, die solche Fabeln (kisas) und eschatologische Traditio

nen (achbär al-fitan wal-ächira) von den ahl al-kitäb holten, wird cAbdalläh 
Sohn des cAmr b. al-cÄsi hervorgehoben, Sujüti, Itkän (Kap. 80) II 225, 6.
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der an nichts vorübergeht und dessen Geruch nichts treffen 
kann, ohne dass es stirbt; das L e b e n  in Gestalt einer ge
sprenkelten Stute. Gabriel und die Propheten ritten auf der
selben; ihr Schritt ist, so weit man sehen kann, grösser als 
der des Esels und kleiner als der des Maultieres. Alles, woran 
die Stute vorübergeht, oder was sie betritt, oder was ihr Ge
ruch erreicht, bekommt Leben. Von dem Staub ihrer Füsse 
nahm denn auch der Sämirl als er dem goldenen Kalb der 
Israeliten Leben gab” ').

In Gestalt eines Bockes 2) wird denn auch der Tod am Tage 
des Gerichtes geschlachtet zwischen der Hölle und dem Pa
radies 3). Die Gerechten bleiben daher e w i g  im Paradies, die 
Sünder e w i g  in der Hölle. Die Losung ist: Ewigkeit ohne 
Tod 4). Dieser wird in Gestalt des Bockes hingerichtet. Eine 
weitere Ausschmückung lässt Jahjä b. Zakarijjä (Joh. Bapt.) 
die Funktion des Schlächters vollziehen.

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

1)  Dam irl II 3 19  s .v . kabsch.
2) In einer kürzeren Fassung dieses Hadith, Buch. Rikäk nr. 51 (ed. Juynboll 

2 4 1, 10) wird vom Abschlachten des Todes ohne Erwähnung der Tiergestalt 
gesprochen; letztere erscheint jedoch in der im K itäb  al-tafslr des Buch. nr. 167 
(zu Sure 19) gebuchten Version.

3) Die Rechtfertigung dieses Hadith gegen Angriffe versucht Ih jä  IV 23 oben, 
Su jü tl, Brockelmann II 156 nr. 267, 2.

4) I Kor. 15 v. 26.
5) Vgl. Ibn Zejd, bei Tabari X X V II 73 zu 55 v. 35 („es werden auf euch 

herabgesandt schuwäz aus Feuer und nahäs (Erz) und es wird euch nicht bei
gestanden” ) : „al-schuwäz das ist d ie  F la m m e : aber nahäs, da weiss Gott, 
was er damit meint” .
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ausmalt, als käss bezeichnet wird '), kann als Beweis für die 
Bewertung solcher an den Koran geknüpfter Fabeln dienen.

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

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

Auf solche bezieht sich wohl der als Hadith des Propheten 
gegebene Spruch, in welchem er für die Zukunft seiner Ge
meinde drei Dinge befürchtet; das eine derselben: das E r
scheinen von Leuten, die den Koran anders deuten als seine 
richtige Erklärung erfordert (ridschäl jata'awwalüna-l-Kur äna 
calä g/iajri ta'wilihi) 4).

Wenn vor tafsir gewarnt, wenn erzählt wird, dass sich die 
alten besonnenen Lehrer der Islams von demselben mit Wider
willen abwenden, so sind es vornehmlich diese Richtungen, die 
den Gegenstand ihrer strengen Ablehnung bilden. Der Koran 
dürfe nicht bil-ra?j, nach subjektiver Meinung oder bil-hawä 
(nach Willkür) erklärt werden; die einzig berechtigte Erklä
rungsweise des heiligen Buches ist die, welche bi-^Umin (mit 
Wissenschaft) vorgeht. Man fassara al-kur’än bil-ra^j (oder

1)  Tabarl X X V  61.
2) Vorlesungen 81. In einer anderen Version bei Itkän (Kap. 43) II 4: 

„Lügen zu zeihen” (li-jukaddibü).
3) jachüdüna. Dieses chäda (n. verbi chaud) gewöhnlich in missbilligendem 

Sinne gedeutet (es bedeute: al-duchül fi-l-bätil, das Sichversenken in Nichtiges, 
Zamachschari, K assch äf  zu 9, v. 70) wird gerne zur Bezeichnung des spekula
tiven Grübelns über die dogmatischen Fragepunkte gebraucht; vgl. z.B. den Titel 
der Schrift des Ghazäli, in welchem die Durchschnittgläubigen can al-chaud f l  
cihn al-kaläm  gewarnt werden.

4) Aba Däwüd, M aräsll (Kairo 13 10 ) 55, 15 , wo fehlerhaft jatanäwalüna.
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bil-haivä) d. h. bi-ghajri cilmin (ohne Wissenschaft) fa ka d  ka- 
fara. „Wer den Koran nach Gutdünken erklärt, ist dadurch 
ein Ungläubiger” '); Schon dem Abu Bekr wird der Spruch 
zugeeignet: „Wie könnte mich die Erde tragen und der Him
mel beschatten, wenn ich über den Koran nach meiner Mei
nung (bi-rcfji) spräche, oder worüber ich nichts w e i s s  (bi-mä 
lä eflamu)”  d. h. ohne cilm 2)! Unter „ W i s s e n s c h a f t ” ver
steht der islamische Theologe jedoch niemals die Ergebnisse 
eigenen Denkens oder gar die von unzünftiger Seite geholte 
Information, sondern ausschliesslich die auf die allein maszgeben- 
den Quellen des Wissens, auf den Propheten selbst oder die Ge
nossen des Propheten traditionell zurückgeführten Belehrungen. 
Nur wer seine Behauptung auf d i e s e  Quellen zurückführen 
kann, hat cilm, Wissenschaft; alles andere ist rofj, willkürliche 
Meinung, Gutdünken, und hat nicht Anspruch darauf, Wissen
schaft genannt zu werden 3). Es wird sogar ein, freilich als 
verdächtig gekennzeichnetes Hadith tradiert, wonach selbst zu
treffende Ra3j-Erklärungen als irrig zu betrachten seien (man 
käla fi-l-kur’än bi-ra:jihi fa3asäba fakad achta3a) 4).

So gilt denn im theologischen Betrieb des Islams als wirk
liches cz7;« nur was in der Form richtiger, mündlicher T ra
ditionskette auf die ältesten lehrfähigen Gewährsmänner zurück
geführt wird. Und auch in anderen Zweigen des Wissens hat 
in alter Zeit nur diese Traditionsform als das Kriterium der 
Gewissheit gegolten. Namentlich auch in der Geschichte. Die 
Kenntniss von einer geschichtlichen Begebenheit kann als 
glaubwürdig nur durch eine bis auf einen vertrauenswürdigen 
Augenzeugen zurückgeleitete Hadith-Kette festgelegt werden. 
Nur in dieser Form konnte sie Anspruch auf Berücksichtigung 
erheben.

Selbstverständlich haben auch diese Überlieferungen Anteil

1) Tirmidl, Sahlh II 157  paenult.
2) Tabari I 26.
3) Vgl. den Anfang meines Artikels Fikh  in der Enzyklopädie des Islam, II.
4) Tirmidl, Sahih II 157 , 5.
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an allen jenen bedenklichen Momenten, welche die Krankheit 
des theologischen Hadith bilden und die trotz der kritischen 
Bemühungen der islamischen Traditionswissenschaft unserer prü
fenden Arbeit noch immer ein überaus ergiebiges Feld er
öffnen: die skrupellose Erdichtung der in den Beglaubigungs- 
catenen erscheinenden Gewährsmänner, die parteipolitische 
Tendenz der untereinander zuweilen im schroffen Gegensatz 
stehenden Berichte über dieselbe Tatsache u. a. m. Die durch 
kritische Forschungsmethode in neuerer zeit erzielten Resul
tate zeigen uns immer klarer, wie die in denkbar harmlosester 
Form erscheinenden Traditionsberichte selbst über die Biogra
phie des Propheten und seine Kämpfe, und über die alte Ge
schichte des Islams die Tendenzen der verschiedenen Parteien
und Strömungen, die Aspirationen der verschiedenen lokalen 
Schichten der jungen Islamgemeinde in sich bergen. Je anders 
wird, immer in der für die Glaubwürdigkeit geforderten Ha- 
dlth-Form und immer mit äusserlich unverdächtigen Gewährs
männerketten, die Darstellung der Ereignisse gestaltet, je nach
dem sie aus den Kreisen von Medina, Syrien oder cIräk her
vorgeht. Das alte historische Hadith wird dadurch auf die
Stufe der Maghäzl herabgedrückt, die — wie wir gesehen 
haben — das Kopfschütteln der muslimischen Schule selbst 
erregten.

Die Forderung der Hadith-Form kommt auf theologischem 
Gebiete vornehmlich auch in der Würdigung des Tafsir zur 
Geltung. Berechtigtes, also auf „Wissenschaft”  gegründetes 
Tafsir ist was sich als die Erklärung rechtfertigen kann, die 
der Prophet selbst oder die seinem Belehrungskreise ange
hörenden Gefährten über Sinn und Bedeutung des Koranwortes 
geäussert haben (al-tafäsir al-manlcüla) '). Denn man hat es 
als selbstverständlich betrachtet, dass der Prophet selbst, dar
über befragt, sich über die Absicht einzelner Koranworte und

i) Ihjä  II 140, 8 die Wissenschaft der alten Korangelehrten gründete das 
Verständnis des Buches auf die Sunna (‘ilmuhum bil-kur’än wa-niacänihi al- 
mafhüma bil-sunna).
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-sprüche geäussert habe. Auch er selbst habe die Erklärungen 
der Verse nicht aus sich selbst erteilt, sondern dieselben vom 
Engel Gabriel erhalten, der sie im Namen Gottes tradierte 
(bi-riwajatin can Alläh) '). Fast jede nach Stoffen angeordnete 
grössere Traditionensammlung wird ein bäb tafsir al-kur^än 
enthalten, d. h. eine Sammlung von exegetischen Mitteilungen 
des Propheten selbst 2). Dem schliessen sich die auf die „Ge
fährten” zurückgeführten Erklärungen an.

Bei der Weitherzigkeit der islamischen Traditionsmethode 
wird es uns nicht wundern, wenn uns diese Interpretations
quelle kaum jemals im Stiche lässt. Sie ist unversiegbar. Der 
vielschreibende ägyptische Gelehrte Dschaläl al-din al-Sujüfi, 
(st. 1505), dem wir ein ausgezeichnetes isagogisches Werk zur 
Koranwissenschaft verdanken, meinte, in einem „ D o l m e t 
s c h e r  d e s  K o r a n s ” (Tardschumän al-kur3än) betitelten 
Werk, von dem er selbst einen Auszug herstellte, der in Kairo 
( 1 314 H.) in einer Druckausgabe in 6  Bänden veröffentlicht 
wurde (al-durr al-manthür fi-l-tafsir al-mci thür) mehr als 
zehntausend exegetische Mitteilungen des Propheten und seiner 
Gefährten zusammenstellen zu können 3). Während er mit dieser 
Arbeit beschäftigt war, will er die Billigung des Propheten in 
einem Traumgesicht erfahren haben, eine in diesen Kreisen 
ungemein häufige Halluzinationsfbrm.

Fast unübersehbar ist die Zahl der „Gefährten” , auf deren 
Autorität das „Wissen” von der Erklärung von Koranstellen 
zurückgeleitet wird. Der fromme Koranforscher hat es also 
kaum jemals nötig, seinen eigenen Geist in Übung zu setzen 
um ein tafsir bil-ra?j zu riskieren. Wenn er sich um das Tra
dierte bemüht, wird er auf Überlieferungswegen, welche die 
muslimische Kritik als glaubwürdige billigte, traditionelle Auf-

1) Tabarl 1 26. ,
2) Unter den Werken des W ahidi wird erwähnt: T afsir al-nabi (Jäküt, ed. 

Margoliouth, V 98, 3).
3) Itkän (cap. 78) II 217  ganz unten; ibid. (c. 79) 227— 245 gibt er eine 

spezielle Liste der vom Propheten tradierten Koranerklärungen.



65

klärung finden, die in die Zeit der Gefährten zurückführt.
Unter allen „Gefährten” , unter die auch die ersten Chalifen, 

cÄjischa und andere Gattinnen des Propheten zählen, ragt im 
Urteil der Muslime als die bedeutendeste Autorität der 
Koranerklärung der Vetter des Propheten, cAbdallah b. cAb- 
bäs, Sohn des Ahnherrn der cAbbäsidendynastie hervor. Er 
gilt als Übermensch des tafslr, als „Meer”  al-bahr (der Wis
senschaft) ') als der „Schriftgelehrte” (habr) 2) dieser Gemeinde 
und vorzugsweise als der vom Propheten, ja auch vom Engel 
Gabriel hiefür geweihte „Dolmetscher des Gotteswortes” 3). 
Nur cAli b. ab! Tälib soll ihm in der Erfassung der Wissen
schaft überlegen gewesen sein 4). Schon als Jüngling habe ihn 
der Chalife cOmar den ältesten und bewährtesten „Gefährten” 
vorgezogen 5). Seine höhere Weihe für den Beruf des Koran- 
erklärers lässt ein seinem Schüler Mudschähid zugeschriebener 
Spruch in der Vorstellung zum Ausdruck kommen, dass ein 
Lichtglanz auf ihm sichtbar war, so oft er eine Stelle des 
heiligen Buches auslegte °).

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

1) Über die Auszeichnung verschiedener Tradenten mit diesem Epithet Ibn
Sacd  I I 11, 1 3 1 ,  3 ; 133 , 8, Aghänl V III 92, 6.

2) Schon früher hatte man Zejd b. Thäbit diesen Titel gegeben (Ibn Sacd
II 11, 1 1 7 ,  19). —  A l-A cmasch nannte den Habib b. ‘Ammiir (st. 773), einen
der sieben Autoritäten des Korantextes: habr al-kur^än (Abulmahäsin, ed. Juyn-
boll, I 420, ’ ).

3) Ibn Sii'd  II 11, 119 .
4) Ihjä  II 46.
5) Vgl- Ih jä  I 140 ult.
6) Bei Ibn Kajjim al-Dschauzijja, I cläm al-muwakkcfin I 22. Ähnliches vom 

Schriftgelehrten Ben cAzzaj in der jüdischen Legende: wenn er forschte (oder 
lehrte) flammte Feuer um ihn (Levit. rabbah c. 16). Das Nimbusmotiv ist in 
der muslimischen Litteratur vielfach angewandt.

7) Eine Abhandlung über seine Vorzüge bei BalawT, Kitäb Alif-bä I 223— 225.

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

A uf diesen Mann zurückgeführte exegetische Angaben gel
ten als die meist bevorzugte Belehrung über das Verständnis 
des Korans. Die muslimische Überlieferung lässt ihn selbst 
aus unmittelbarem vertraulichem Verkehr mit dem Propheten 
die allein zuverlässigen Deutungen erhalten 2) und setzt sich, 
sowie in anderen ähnlichen Fällen, über den Umstand leicht 
hinweg, dass Ibn cAbbäs beim Tode des Propheten höchstens 
erst das Alter von i o— 13 Jahren erreicht h atte3).

Glaubwürdiger sind die Nachrichten darüber, dass Ibn cAb- 
bäs in zweifelhaften Fällen es sich nicht verdriessen liess, mit 
befugten Leuten in Verkehr zu treten, von denen er sichere 
Belehrung erhoffen konnte. Öfters wird erwähnt, dass er sich 
um Aufklärung über Wortbedeutung an einen Abu-l-Dscliald. 
(schriftlich) wendet 4), wohl den Azditen Dschejlän b. Farwa, 
den man damit rühmt, dass er die „Bücher” la s 5). Dessen

1) Diwan , Nr. 39 v. 4 1, ed. Rhodokanakis, S. 179.
2) Man stellte in spaterer Zeit sogar den Kanon auf, dass die von einem „Ge

fährten”  berichtete Koranerklärung, sofern sie mit dem Anlass der Offenbarung 
des Verses in Verbindung gesetzt ist, als vom Propheten stammend (m arfüc) 
betrachtet wird (.Kastallänl X  209 unten, zu Buch. Fitan  nr. 12).

3) Selbst die muslimische Kritik findet es bedenklich, Ibn cAbbäs in Verbin
dung mit Berichten über mekkanische Erlebnisse des Propheten anzutreffen, „da 
Ibn CA. damals erst ein kleines Kind, vielleicht noch gar nicht geboren war”  
(.Kastallänl II 543, 1 1  v. u. zu Buch. Dschanä^iz nr. 99). Sein Verkehr mit 
dem Propheten geschah in einer Zeit, in welcher I. CA. noch dün al-bulügh 
stand, d. h. noch nicht die: Pubertät erreicht hatte (ibid. II 479, 8 v. u.). Er 
selbst erzählt, dass der Prophet vor einem frischen Grabe vorübergehend K n a- 
b en  (sibjän), u n t e r  d e n e n  er s e lb s t  sich befand, in Reihen zum Toten
gebet aufstellte (Buch. Dschana’iz nr. 59). Auf seine Jugend deutet der Spruch
des ‘Abdallah (b. Mas'üd): „Hätte I. CA. unsere Lebensjahre erreicht, könnte 
niemand von uns dem zehnten Teil seines Wissens gleichkommen”  (mä Cäscha- 
ruhu minnä radschul; N ih ä ja  s. v. Cschr, III 97, 4 v. u. == LA  s .v . VI 246, 10).

4) z.B. Tab. X III 72 (zu 13 v. 13) über bark. Abu-l-Dschald schreibt ihm, 
dass das Wort an jener Stelle R e g e n  bedeute.

5) Hasan al-cAskari sagt von ihm im Scharh mä jak a 'u  f ih i  al-taslilf wal- 
tah rlf  (Landberg’sche Ilschr.) fol. 194«: „er besass Bücher (sähib kutub) und 
war Sammler der Nachrichten über die Kriege (dschammac li-achbär al-malä- 
h im y. Mit letzteren sind wohl auch in diesem Falle Nachrichten apokalyptischer 
Art gemeint.
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Tochter kann spezieller berichten, dass ihr Vater die Rezita
tion des Korans alle sieben Tage, die mit bedächtigem Ein
gehen verbundene ’) Lektüre der Thora in je acht Tagen 
beendigt habe — sieben bis acht Tage scheinen als Durchschnitts
dauer für ein bedächtiges c h a t m  des Korans betrachtet zu 
werden 2). — Zur Feier der jedesmaligen Beendigung der Thora- 
lektiire pflegte Abu-l-Dschald eine grosse Festversammlung zu 
veranstalten; er hielt diese andächtige Leistung für ein von 
göttlicher Gnade begleitetes Ereignis 3). Freilich wird aus die
sem unklaren, wohl durch Übertreibung der Tochter verdun
kelten Bericht nicht ersichtlich, welche Vorlage ihr Vater bei 
seinem Taurät-Studium benutzt habe 4).

Unter den bevorzugten Belehrungsquellen des Ibn cAbbäs 
finden wir vielfach die jüdischen Konvertiten K acb al-ahbär 5)

1) ja k r a ’uhü nazaran (vgl. talmud. be-'ijjün) im Gegensatz zu blos mechani
schem werktätigen Ablesen. Auch bei der Koranrezitation wird lärcfa bi-fahm 
oder k. fah m  iva.-tash.ih von blos mechanischem Hersagen (vgl. S n o u c k  H ur- 
g r o n je ,  Mekka II 225. Anm.) unterschieden; Jä k ü t , ed. Margoliouth, V 27 1, 
5 v .u .; 4 10, 2. In einem im Ih jä  IV  1 16 , 1 1  angeführten Prophetenspruch 
wird das gedankenlose Koranlesen in folgender Weise gekennzeichnet: „Wehe 
dem, der diese äja liest und sich damit den Schnurrbart streicht”  (masaha bihä 
sabalatahu). Für letztere Art der Koranrezitation werden natürlich engere Been- 
digungstennine angesetzt.

2) Täglich ein Siebentel, Chazradschi, Pearlstrings, ed. Redhouse 70, 6 
v. u.; 72, 7 v. u. Nawawl, Adkär (Kairo, Mejmenijja 13 12 )  48, 1 1  handelt von 
verschiedenen, engen und weiten Zeiträumen des chatm al-k. und schliesst da
mit, dass sieben Nächte der Übung der meisten Frommen der alten Generationen 
entsprechen. — Es werden häufig zu dem Zwecke errichtete Stiftungen erwähnt, 
dass eine Gesellschaft frommer Pfründner (al-mudschtamac al-subci) eine auf die 
sieben Wochentage eingeteilte komplette Koranlesung vollziehe (Ibn Dschubejr, 
Travels 2, Glossar s. v. sbc). Hasan b. 'Abdallah rühmt von seinem Sultan Rukn 
al-dln Blbars in der Reihe der von ihm gegründeten frommen Einrichtungen, 
dass er reichliche Stipendien für solche Siebentelleser (al-mukrPin a/-subcijja ) 
stiftete (Ä thär al-tiwal f i  tartib al-duwal [Kairo 1305 a/R. des Tärich al-chu- 
lafä von SujütT] 64.

3) Ibn Sacd  VII 1, 16 1 , 15 ff.
4) Von ihm wird bei M ukaddasi 62, 2 (falls die Lesart des Namens richtig 

ist; s. die Varianten bei Brockelmann, Ibn al-DschauzVs Talkth fuhüm  ahl al- 
äthär [Leiden 1892] 1 1  Anm.) auch eine Berechnung der Ausdehnungsverhält
nisse der bewohnten Erde und ihrer einzelnen Gebiete mitgeteilt.

5) Als achu-l-ahbäri bezeichnet in einem Verse des Kuthejjir, Aghäni V I I I 33 ,14 .
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und cAbdalläh b. Saläm, sowie im allgemeinen ahl al-kitäb, 
also Leute aus Klassen, vor deren Mitteilungen sonst auch in 
Sprüchen, die auf Ibn cAbbäs selbst zurückgeführt sind '), ge
warnt wird (s. oben S. 58). Freilich hat sie die Bekehrung zum Islam 
über den Verdacht der UnWahrhaftigkeit -) und zum Range 
von unbedenklichen Quellen des cilm erhoben 3). Nicht mit 
Unrecht spricht O. Loth 4) von der „jüdisch gefärbten Schule” 
des Ibn cAbbäs. Und nicht nur in biblischen Sachen und 
Isracliticis3), über die Ibn cAbbäs viel Belehrung geben kann °), 
gelten ihm jene Konvertiten als Autoritäten. Den K acb be
fragt er z.B. um die richtige Erklärung der koranischen Aus
drücke umm al-kitäb und inardschän ').

Man setzte bei diesen jüdischen Gelehrten besseres Ver- 
ständniss für a l l g e m e i n e ,  im Koran und in Sprüchen des 
Propheten vorkommende Religionsbegriffe voraus und beruft 
sich, trotz von vielen Seiten gegen sie verlautenden Warnun
gen, auf ihre Informationen in solchen Fragen 8). Für die Be-

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

2) cAbdalläh b. Saläm wird nicht nur als Schriftgelehrter, sondern auch wegen 
seines frommen Lebenswandels geschätzt. Ih jä  III  345, 14.

3) Vgl. S n o u c k  H u r g r o n je ,  Mekka II 204, 14. Nach einer nicht ganz 
klaren Nachricht bei Ibn SaQd  VII 1, 79, 5 ff. studiert der Asket cÄmir b. “Abd
allah b. cAbdalkajs al-Anbari bei K acb das Taurät aus dem Urtext. —  K. ent
hält den Titel maldscha3 al-cula/nä (Zuflucht der Gelehrten) bei ZurkänT zu Muwatta 
(Kairo 1280) IV  110 , 1.

4) Morgenländische Forschungen (Fleischer-Festschrift, Leipzig 1875) 298. 
Jedoch protestiert er auch einmal in den heftigsten Ausdrücken gegen „Lügen” 
des K acb, der in den Islam Judaism en  (jahüdijjät) einzuschmuggeln versucht. 
( Tabari I 62, Lidzbarski, De propheticis legendis arabicis (Leipzig 1893) 39, 
die Legende von Sonne und Mond, die am Auferstehungstag in die Hölle ge
worfen werden).

5) Vgl. Tabari I 177  M. 183, 4.
6) Lidzbarski, 1. c. 4 1. Die im Taurät vorkommende Beschreibung des Pro

pheten erkundet I. CA. natürlich von Kacb (Ibn Sacd  I 11, 87, 3). Was alles 
man den Kacb in den Gottesbüchern finden lässt s. ibid. I I I 1, 240, 10.

7) Tabari X V II 126, vgl. X V II 9 (zu 21 v. 20), X X V II 69.
8) Nach al-A'masch (bei Ibn Sa^d V 344, 6) hat man die Koranerklärungen

1
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Stimmung jenes Zeitpunktes des Freitags, von dem der Prophet 
verkündete, dass das an demselben verrichtete Gebet des Mus
lims unbedingt Erhörung findet, lässt man den Abu Hurejra 
bei Kacb al-ahbär und cAbdalläh b. Saläm näheren Aufschluss 
suchen. Sie kennen ja das Taurat, wo gewiss Ähnliches zu 
finden sei '). Es handelt sich bei solchen Nachrichten zumeist 
wohl nur um Voraussetzungen der Muslime späterer Zeit. Welch 
naiver Natur solche Voraussetzungen sein können, zeigt uns 
z.B. die Nachricht, dass in einer Meinungsverschiedenheit über 
die richtige Lesung eines Wortes in 18 v. 75 (ladunnl oder 
laduni) zwischen Ibn cAbbas und cAmr b. al-cÄsI, die Strei
tenden sich an K acb al-ahbär um Schlichtung ihrer Streit
frage wenden 2).

Die exegetische Richtung dieses Vaters der Koranerklärung 
und den Ertrag seiner Belehrung durch ahl al-kitäb hat zu
letzt L e o n e  C a e t a n i  in vortrefflicher Weise dargestellt3). 
Unter den charakteristischen Zügen seiner Methodik verdient 
einer besonders hervorgehoben zu werden 4), der für die Zu
kunft 5) sich als eines der uns meist befriedigenden Elemente 
des Tafslr behauptet hat.

des Mudschähid eben deshalb beifällig aufgenommen, weil er sich von ahl al- 
kitäb belehren liess. Die Zulässigkeit dieser Belehrungsquelle wurde oben von 
verschiedener Seite in gegensätzlicher Weise beWortet.

1) Die Daten bei Kastalläni II 2 16  (zu Buch. Dschumifa nr. 36).
2) Tirmidi, Sahih II 193, ult.
3) Annali del Islam  I 47— 5 1. Vgl. auch F. B u h l ’s Artikel cAbdalläh ibn 

'Abbäs in der Enzyklopädie des Islam, I.
4) Später hat man ihn, wohl als Variation seiner die alte Poesie empfehlenden 

Sprüche (Einleit, zum Diwan des Ilutaj’a, Z D A I G  X L V II 17), dem Chalifen 
'Omar zugeschrieben: „Ihr müsst euch mit den Dichtungen der Dschähilijja be
schäftigen, denn in ihnen ist die Erklärung eures Buches” ('alejkum bi-aschcär 
al-dschähilijja fa3inna fihä tafslra kitäbikum); angeführt bei Behä al-dln al-cÄmuli, 
al-Wahdat al-wudschüdijja (Sammelband ed. Sabri al-Kurdi [Kairo 1328] 325).

5) Abän b. Taghlib (st. 758), dessen sich die Schloten rühmen, sammelte in 
seinem Kitab al-gharib Bezeugungsverse (schawähid) aus den alten Dichtern für 
die Erklärung von Koranworten (7 'üsi, L ist  o f Shy'ah books 6, 4). Dschähiz 
(.H ajaw än  I 90, 8 v. u.) geht so weit zu behaupten, dass wer die Anschauun
gen der Dschähilijja-Araber nicht kennt, sich im Verständnis von Koran und Sunna 
nicht zurechtfinden könne. — Vgl. unten zu Tabäri, cAlam al-hudä, Zamachschari.



Auch gebildeten Leuten der Gemeinde waren seltenere Aus
drücke der Koransprache zuweilen nicht verständlich, deren 
Bedeutung sie von Eingeweihteren erkundeten '). In solchen 
Befragungsfällen pflegte Ibn cAbbäs auf die alten Dichter zu 
verweisen, deren Sprachgebrauch er für die Exegese als mass
gebend erklärte2). Gelegentlich der Erklärung des Wortes 
haradsch (22 v. 77) spricht er den Grundsatz aus: „Wenn im 
Koran etwas als fremdartig'erscheint (ida tacädschama schej’un 
min al-Kur’än1), so sehet euch um in der Poesie; denn sie ist 
echt arabisch3). Freilich werden an ihn auch Glossen geknüpft, 
in denen koranische Worte als Lehnwörter aus Fremdsprachen 
erklärt werden 4). Ihm scheint es, nach solchen Berichten zu v 
urteilen, nicht als unstatthaft gegolten zu haben 5), dass man 
auch das Vorkommen nichtarabischen Sprachgutes im Koran 
voraussetze.

An jenen, dem Ibn cAbbäs zugeschriebenen methodischen 
Grundsatz hat sich nach arabischer Art eine lehrreiche Schul- 
legende angesetzt, die in den grossen Traditionenkanon des 
Tabaränl (st. 971) Eingang gefunden hat. Der Chäridschiten- 
führer N äßc b. al-azrak, befragt den Ibn cAbbäs um eine grosse 
Anzahl koranischer Vokabeln mit der Aufforderung, deren 
Bedeutung aus der alten Poesie zu belegen. Die Deutung 
ungefähr 200 ihm vorgelegter Worte °) wird in den Antworten 
des Ibn cAbbäs auf diese Näfic-Fragen [masa’il  N.) mit Zita
ten aus der heidnischen Poesie b e leg t7); eine Huldigung der

1) cOmar drückt sein Missbehagen aus als er um die Bedeutung von abb (Fut
ter, 80 v. 3 1)  befragt wurde (Ibn Sa~d III i, 237, 5).

2) Ibn Sacd  II n, 1 2 1 ,  45 vgl. Nöldeke, Beiträge zur semitischen Sprachwis
senschaft (1904) 1 1 ,  Anm. 6.

3) Tabarl X V II 129. Der Grundsatz wird ihm zugeschrieben; die Gewähr 
für die Sicherheit der Authentie ist natürlich schwer zu übernehmen; innere 
Gründe sprechen n ic h t  gegen dieselbe.

4) z.B. näschi'a (73 v. 6) aus dem Abessinischen (Buch. Abwäb al-taksir, 
nr. 3 1 ) ;  sämidüna (53 v. 61) aus lughat Himjar (singen).

5) Wie später dem Schäfi'i (R isäla , Kairo [Kabbäni 1308] 19 paenult. [matb. 
cilmijja 13 12 ]  14, 13  ff.) und dem Philologen Abu ‘ Ubejda (Muh. Stud. 1 198, 1).

6) Vgl. Mubarrad, K äm il  566 ff. (von Abu cUbejda tradiert) in kleinerer Anzahl.
7) Sie sind bei Sujüti, Itkän  (Kap. 36) I 149 —165 reproduziert.



philologischen Nachwelt an den eine philologische Methode 
der Koranerklärung fördernden Vater des Tafslr. Man rühmt 
von ihm, dass er ausser den religiösen und gesetzlichen Kennt
nissen auch Belehrungen über die historische Tradition (>ma- 
ghäzl, ajjäm al-carab), über alte Poesie '), u. dgl. mit der 
Kompetenz einer philologischen Autorität2) geboten habe 3). 
Erst in einer bald folgenden Generation begannen fromme 
Theologen Widerwillen gegen die Poesie zu bezeugen 4). Ibn 
cAbbäs soll jedoch auch manchen Tropfen aus dem „Meere” 
seiner Wissenschaft für sich behalten, und wenn man den 
traditionellen Berichten über seine exegetischen Belehrungen 
Glauben schenken darf, seine Kenntnis nicht in jedem Befra
gungsfall preisgegeben haben. Die Auslegung des Koranspruchs 
über den „Geist”  (al-rüh) „der vom Befehl Gottes kommt” 
(i 7 v. 87), habe er als esoterisch zurückgehalten (jaktumuhu)5).

Diese Frage blieb auch für spätere Zeiten ei-n der For
schung entzogenes „göttliches Geheimnis, dessen Lüftung nicht 
erlaubt sei” °).

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

1) Über sein Interesse für die Poesie, das sich selbst auf Gedichte des 'Omar 
b. abl Rabica erstreckte, A gh än i I 34 unten.

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

3) Ibn Sctd II II, 122 , 4— 7. Ein Beispiel M u fadd alijjä t , ed. Lyall, 1 1 3 ,  15 
Schol. zu 12  v. 26.

4) Z  D M  G. L X IX  202, Anm. 4.
5) Tabarl XV 98; vgl. I 28 von Ibn abl Mulejka: Man befragte den I. CA.

über einen Koranvers; jeder von euch hätte darüber seine Meinung ausgespro
chen, er aber weigerte sich, darüber etwas zu sagen. Vgl. Kitäb al-addäd, ed. 
Houtsma, 273.

6) Th j a  IV  1 1 3 ,  4 v, u. nachdem er eine der stoischen Lehre entsprechende
medizinische Definition des ruh gegeben hat (fa-dälika s ir r  min asrär Allah
lam nasifhu w alä ruchsa f i  wasfihi)\ vgl. III 260, 13  v. u.
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Einstellung vorgeführt. Es wird z.B. einmal erzählt, wie die 
Zuhörer von der Erklärung zu 24 v. 23 derart entzückt sind, 
dass einige von ihnen aufspringen und den Kopf des weisen 
Meisters küssen ').

Im Koran 28 v. 22— 29 (Moses in Midjan; Szene beim 
Brunnen; Aufnahme im Hause und Verehelichung mit der 
Tochter Jethros) — und noch mehr in den späteren Legen
den — werden die Flucht Moses nach Midjan und seine E r 
lebnisse im Hause des dortigen Priesters mit der biblischen 
Erzählung von Jakob und Laban kontaminiert. Unter anderen 
wird von Moses die Leistung einer Anzahl von Dienstjahren 
als Bedingung für die Erwerbung der Tochter des midjaniti- 
schen Priesters gefordert und zwar in folgender Weise: v. 27 
„Ich will dich mit einer von diesen meinen zwei Töchtern 
verheiraten unter der Bedingung, dass du mir acht Jahre 
lang dienst; und wenn du zehn (Jahre) voll machst, so steht
es bei dir, denn ich will dir nicht lästig se in .................... (29)
Und als Moses d en  T e r m i n  erfüllt hatte und mit seiner 
Familie abreiste, da gewahrte er zur Seite des Berges ein 
Feuer” . Den T e r m i n .  WTclchen Termin? Hat Moses dem 
Jethro nur acht Jahre gedient, oder hat er das verlängerte 
Ziel angenommen? Der Wissbegier der islamischen Schriftge
lehrten ist dies nicht gleichgiltig. Natürlich muss Ibn cAbbäs 
Rat schaffen; der weiss ja alles. Es wird denn auch von SacId 
b. Dschubejr folgendes erzählt: Ich rüstete mich eben zur 
Pilgerfahrt, als in Küfa ein Jude zu mir kam und zu mir 
sprach: Ich sehe, du bist ein Mensch, der der Wissenschaft 
nachspürt; so sage mir doch: welchen der beiden Termine 
hat Moses erfüllt? Ich weiss dies nicht — antwortete ich — ,

1) X V III. 74. „D en  K o p f  k ü s s e n ” , Ausdruck enthusiastischen Beifalls nach 
Empfang einer Belehrung. cOmar küsst d en  K o p f  des cAbdalläh b. Saläm als 
dieser ihm die Ursache seines Ausspruchs, dass er den Muhammed besser kenne 
a ls  s e in e n  S o h n , erklärt (Kasschaf und B ejdäw l zu 2 v. 14 1) ; Tajfür, Kitäb  
Bag/uläd, ed. Keller, 85, X; R- Hartmann, al-KuscliajrVs Darstellung des Süfi- 
tu/ns, 180, 9. Vgl. in talmudischen Schriften nescliakö ca l rösclw bei S. Krauss, 
Talmudische Archaeologie, III 246, Anm. 67.



aber es trifft sich eben, dass ich mich anschicke, mit dem 
Habr der Araber — (gemeint ist Ibn cAbbäs) — zusammen
zutreffen; dem will ich die Frage vorlegen. In Mekka ange
kommen, tat ich dies auch. Ibn cAbbäs gab mir den Aufschluss, 
dass Moses den längeren und löblicheren Termin eingehalten 
habe, denn was ein Prophet verspricht, das erfüllt er (in vol
lem Masze). Als ich nun wieder nach dem cIräk heimkehrte, 
begegnete ich dem Juden und teilte ihm den Bescheid des 
Ibn cAbbäs mit. Dieser sprach darauf: „Er hat die Wahrheit 
gesprochen; so wurde es auch dem Moses geoffenbart” ').

In allen exegetischen Schwierigkeiten erscheint Ibn cAbbäs 
als Orakel, zuweilen als d e u s  e x  m a c h i n a .

Die Rechtgläubigen stehen ratlos vor 2 v. 268: „Wünscht 
einer von euch, dass er einen Garten besitze von Palmen 
und Reben, unter dem Bäche fliessen, in dem er von allen 
Früchten besitzt, und dass ihn dann das Alter erreicht, wäh
rend er schwache Sprösslinge hat, und da trifft ihn (den Gar
ten) ein Wirbelwind, in welchem Feuer ist und er verbrennt? 
So macht euch Allah die Zeichen klar; vielleicht möchtet 
ihr nachdenken” .

cOmar fragte alle Welt um die Bedeutung dieses rätselhaften 
Verses und er fand niemand, dessen Antwort ihn befriedigen 
konnte (Andere Version: sie sagten: ,Gott weiss es’ ; da wurde 
cOmar zornig und sprach: saget doch entweder: ,wir wissen’ 
oder ,wir wissen es nicht’ !), bis dass Ibn cAbbäs, der be
scheiden hinter ihm stand, sich zum Wort meldete: „O Be
herrscher der Gläubigen — sagte er — ich fühle, etwas dar
über sagen zu können” . Da liess ihn cOmar näher treten und 
sprach: „Halte dich doch nicht selbst für so gering (dass du 
dich in den Hintergrund zurückziehst)” . Darauf gab Ibn °Ab- 
bäs folgende Erklärung: „Dies ist ein Gleichnis, das Gott 
aufstellt; es bedeutet: Sollte jemand von euch wünschen, dass

73

1) Tabari XX  40; vgl. Lidzbarski, De propheticis . . .  legendis arabicis 2 9 . — 
Die jüdische Legende lässt ihn in der Tat 10 Jahre bei Jethro zubringen.



er sein ganzes Leben Werke tugendhafter und der Seligkeit 
würdiger Leute geübt habe; dann aber, wenn er am nötigsten 
hätte mit guten Werken zu schliessen, wenn sein Leben zu 
Ende geht und seinem Ziel nahe ist, es mit Werken abschliesst 
von Leuten, die der Verdammnis würdig sind und dadurch 
sein ganzes Lebenswerk vernichtet und es verbrennt, gerade 
wenn er dessen am bedürftigsten ist”  (III 46).

In dieser Weise hat man nun den Ibn cAbbäs gern vorge-
t

schoben, wenn es sich um die glaubwürdige Erklärung irgend 
eines zweifelhaften oder mehrdeutigen Koranwortes oder -sat- 
zes handelt. Für Leute, die mit dieser Litteratur Umgang 
pflegen, steht es längst ausser Zweifel, dass kaum etwas, oder 
in besserem Falle sehr weniges, wirklich von Ibn cAbbäs stammt, 
was die späteren Gelehrten mit dem Nimbus seines Namens 
umgeben haben. Die islamische Kritik selbst hat Unterschiede 
zwischen der Glaubwürdigkeit der vielverzweigten Isnäde ge
macht, an deren Spitze der Name des Ibn cAbbäs steht '), — 
man bezeichnet eine der auf ihn hinführenden Traditionsketten 
geradezu als silsilat al-kadib (Lügencatena) — ein Beweis 
dafür, dass auch schon die Kritik der Muslime die Vorausset
zung nicht abweist, man habe spätere Produkte in formell 
korrekter Gestalt mit der Autorität seiner unbestrittenen Kom
petenz ausstatten wollen 2).

Umsomehr hat man sich aber andererseits auch bestrebt, in 
bezug auf die Glaubwürdigkeit der mit Ibn cAbbäs in unmit
telbaren Verkehr gesetzten Urtradenten seiner Lehre biogra
phische Fabeln in Umlauf zu bringen, welche die zweifellose 
Zuverlässigkeit und Zuständigkeit dieser Leute, mitzuteilen 
was Ibn cAbbäs gelehrt hat, in möglichst günstigem Licht er
scheinen lassen. Mudschähid (st. 721) habe bei Ibn cAbbäs den
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1) Vgl. z.B. Tirmidl, Sa/ii/i II 156, 13 v .u .; SujQti, Itkan  (c. 79) II 224, 225.
2) Zamachschari setzt einer dem Ibn cAbbäs zugeschriebenen Erklärung zu

12 v.. 1 10  die Klausel hinzu: fa 'in  sahha liädä can I. (A . (sofern diese an I. CA. 
geknüpfte Mitteilung authentisch ist) I 489 unten; derselbe Vorbehalt (kälahu) 
zu 35 v- 2 (II 237, 8 v. u.).
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ganzen Koran „von der Fätiha bis zur Chätima” dreimal 
durchgenommen und jedesmal bei jedem einzelnen Vers Pause 
gehalten, um ihn über die Erklärung zu befragen '). cIkrima 
(st. 724), ein Freigelassener des Meisters, wurde dadurch ein 
besonders ausgezeichneter Kenner seiner Lehre (cflam al-näs 
bil-tafsir) 2), weil Ibn cAbbäs seine Füsse in Fesseln legte und 
ihn aus dieser Zwangslage nicht eher befreite, bis er sein Tafslr 
völlig in sich aufgenommen hatte3); ein öfters vorkommender 
hyperbolischer Zug, um die Beharrlichkeit in Unterricht und 
Studium zu kennzeichnen 4). Übrigens scheint dieser Vertrau
ensmann 5) des Ibn cAbbäs — wie nicht eben skeptisch ge
stimmte Muslime vermuten — sein Verhältnis zu ihm miss
braucht zu haben, indem er in seinem Namen verbreitete, was 
er niemals von ihm gehört hatte, weswegen er von Sacid b_ 
al-Musajjab seinem eigenen Maulä gegenüber als warnendes Bei
spiel vorgestellt wird ü). Dafür wurde er von cAlI, dem Sohn 
des Meisters, in sehr erniedrigender Weise gezüchtigt 7).

Für die Würdigung, die das gewöhnliche Publikum um jene 
Zeit (Regierung des Merwaniden Hischäm) den Hütern der 
heiligen Tradition im Verhältnis zu der den nichts weniger 
als frommen populären Dichtern gewährten Schätzung zuteil 
werden liess, ist charakteristisch die Nachricht, dass sich beim 
Begräbnis dieses cIkrima nicht einmal die zum Tragen der 
Bahre erforderliche Anzahl von Männern einfand, während

1) Tabart I 30 ; II 223.
2) Es kommt aber auch vor, dass cIkrima dem I. CA. eine irrtümliche Lehre 

nachweist; solches wird bei Ibn Kajjim al-Dschauzijja, I lläm al-muwakka'in II 
45 in Verbindung mit Sure 7 v. 164 berichtet. Der für die Belehrung dankbare
I. CA. schenktv aus Freude über dieselbe dem Schüler einen Mantel (burda).

3) Ibn Sa~d II II, 133 , 13 — 19 ; ibid. V 2 12 , 14.
4) Vgl. Diwan des H u ta fa  (Z  D M  G. X LV I) 22. Ibn Battüta (ed. Paris) 

IV  422 erzählt von den Sudanesen, dass sie die Füsse ihrer Kinder in Fesseln 
legen, wenn sie .sich in der Erlernung des Korans nachlässig zeigen und die 
Fesseln erst dann lösen, wenn die Jungen das Buch auswendig hersagen können.

5) Bei Buch. Adän  nr. 157 wird Abu Ma'bad Näfid als der glaubwürdigste 
unter den Maulä’s des Ibn cAbbäs (asdak mawäli I . ’A.)  gerühmt.

6) Vgl. T o r  A n d r ä  in Le Monde oriental (19 12 ) VI 8.
7) Ibn SaQd  V 100, 14 ; Jäküt, ed. Margoliouth, V 63 ult.; 65.

I



zum Grabesgeleit des am selben Tage gestorbenen Kuthajjir 
die Kurejschiten in grösser Menge erschienen, um dem Dichter 
die letzten Ehren zu erweisen ’). Allerdings wird dabei das 
Motiv der Geringschätzung des Maulä selbst nach seinem 
Tode 2), gegenüber der Ehrung des freigeborenen Stammarabers 
in Betracht zu ziehen sein 3), während es unwahrscheinlich ist, 
dass diese Entziehung der letzten Ehren in dem Bekenntnis 
des cIkrima zu den Chäridschiten begründet war, wegen dessen 
er von der Regierung verfolgt vom Tod im Hause eines ihn 
verbergenden Gönners ereilt worden sei 4).

Man hat die Ibn cAbbäs-Exegese auf Grund von Isnäden, 
die auf seine unmittelbaren Schüler zurückgehen, schon sehr 
früh auch in Sammlungen vereinigtr>). Auch eine Sammlung 
seiner gesetzlichen Entscheidungen (fatäwl) hat man angelegt; 
als ihr Redaktor wird Abu Bakr Muhammed b. Jü s u f b. Jcfküb 
(letzterer ist Sohn des Chalifen Ma’mün) — ein in Ägypten 
verstorbener, der schäficitischen Richtung angehörender ü) faläh  
muhaddith — genannt 7). Die Redaktion der Koranerklärenden

1)  Dschumahi, Klassen der Dichter, ed. Hell, 124, 12.
2) Hingegen wird bei Ibn S a \ l  V 306, 13  zur Teilnahme an der Begräb

nisfeier eines m aulä  (freilich, in diesem Falle, eines durch seine Tugenden sehr 
angesehenen) durch Ausruf in der Moschee eindringlich eingeladen.

3) Vielleicht im Zusammenhang mit den von Wensinck, Semitic rites o f  
mourning and religion (Amsterdam 19 17 , Verhandelingen der K . Akad. van 
Wetenschappen, Letterk. N. R., X V III Nr. x) 26 f. beobachteten Momenten 
(.Museum, X XV  [19 17 ] c. 45 oben).

4) Die Nachrichten darüber bei J ä k ü t , ed. Margoliouth, V 63, 1 1 ;  64, 8. 
Jedoch lässt sich die Rolle eines chäridschitisehen Propagandisten, in der cIkrima 
in diesen ihm gehässigen Nachrichten erscheint, mit der Situation, in der er sein 
Leben zubrachte, kaum vereinigen.

5) Fihrist 33, 2 1 ff. Von diesen Schriften ist in selbständiger Form kaum 
etwas erhalten.

6) Ein anderer 'abbäsidischer Chalifenabkömmling (von Ilädi), der als schäfi'i- 
tischer Gelehrter hervorragte ( 1 1 1 6 ) ,  wird bei J ä k ü t , Geogr. W B . I 256 
oben erwähnt.

7) Ibn Hazm, Dschamharat al-ansäb (das mir durch die Gefälligkeit Dr. E. 
Denison Ross’ in der Kopie einer Handschrift aus Indien vorliegt) fol. 14 b be
schreibt dies Werk als nach den Kapiteln des Fikh in 20 Bücher (kitäb) ein
geteilte Sammlung. Dieser cAbbäsidenabkömmling hat auch andere Schriften
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Notizen (hurüf al-tafäsir), die Mudschähid, cAtä und andere 
Tradenten aus der Schule des Ibn cAbbas in seinem Namen 
überlieferten, wird als eine der ältesten Sammelschriften in 
der islamischen Litteratur verzeichnet ').

Auch ein in mehreren Handschriften vorhandenes, im Orient 
wiederholt im Druck herausgegebenes zusammenhängendes 
Tafsir-Werk2) , trägt seinen Namen als Verfasser. Andere 
mögen, wozu mir die Gelegenheit versagt war, das Verhältnis 
der Handschriften und Drucke3) zu einander untersuchen, 
sowie auch prüfen, in wieferne die in diesem Werk enthaltenen 
Erklärungen etwa aus exegetischen Überlieferungen redigiert 
sind, die anderweitig an den Namen des Ibn cAbbäs geknüpft 
werden. Denn nur in diesem Sinne hätte der Vorgesetzte 
Autorname irgendwelche Berechtigung.

Die ungewöhnliche Autorität, die diesem hochangesehenen 
Gewährsmann der alten Koranauslegung umgibt, hat begreif
licher Weise das Bestreben veranlasst, ihn als letzte Quelle 
auch für die spätere tendentiöse Koranerklarung vorzuschieben.

In dem Werke des Schlciten Hasan b. al-Mutahhar al-Hilli 
über die Vorzüge des cAlI 4) wird er ebenso häufig als Urauto- 
rität angeführt wie er auch im süfischen Kommentar des Sahl 
al-Tustari (s. den vierten Abschnitt) durch cIkrima hindurch, 
als oberste Quelle der mystischen Erklärungen fingiert wird 5). 
Sein Name galt eben sämtlichen Schichten der Islament-

(tawälif) verfasst. Vgl. darüber auch Ibn Kajjim al-Dschauzijja, 7c/ä/« al-muwak- 
kefin I 13  (der Vater heisst an dieser Stelle: Müsä).

1) Ih jä  I 79.
2) B r o c k e lm a n n  I 190. Zu den dort und in den Nachträgen, II 693

(vgl. Gött. Gel. Anz. 1899, 462) nachgewiesenen Handschriften ist hinzuzufügen 
Stambul Fätih nr. 17 3 — 17 5 ; Bajazld nr. 94; cÄtif Ef. 88— 89, Biblioteca Am- 
brosiana, in Griffini I  Manuscritti Sudarabici di Milano, Prima collezione Nr. 1 1  
(47) Rivista degli Studi Orientali, II 7 ff. 166. •

3) Ausser den Büläk 1290, Bombay 1302 erschienenen Ausgaben ist das Tafsir des 
Ibn 'Abbäs (u. d. T. Tanwtr al-viikbäs ta fsir  I. CA.) a. R . des al-Durr al-manthür 
von Sujütl (oben S. 64) gedruckt.

4) K asch f al-jak in  f i  f a d a 'i l  ainir al-imi mimn (Bombay 1298).
5) Bei Pertsch, Katalog der arabischen Handschriften , Gotha, I 4 13 , I.



wicklung als Gewähr der religiösen Wahrheit '). Als am meisten 
glaubwürdig wird eine Sammlung betrachtet, deren Inhalt ein 
cAll ibn abi Talha al-Häschimi im Namen des Ibn cAbbäs 
überliefert hat und von der Ahmad ibn Hanbal urteilte: „In 
Ägypten ist ein Tafslr-Heft vorhanden, das auf der Überlie
ferung durch cAli b. a. T. beruht. Es wäre nicht viel, wenn 
jemand nur zu dem Zweck nach Ägypten reiste, um es sich 
zu eigen zu machen” . Diese Sammlung verdankt ihre Fort
pflanzung einer Kopie, die Ibn Salih, einer der Schreiber des 
ägyptischen Gelehrten Lejth b. Sacd (712— 791) davon anfer
tigte. Aus dieser Sammlung schöpfen Buchärl, Tabari und 
andere Tradenten die von ihnen benutzte Ibn cAbbäs-Exegese. 
Nun urteilen muslimische Traditionskritiker selbst, dass jener 
cAlI b. abi Talha die in dem von ihm herrührenden Hefte 
enthaltenen exegetischen Mitteilungen nicht von Ibn cAbbäs, 
als dessen unmittelbare Belehrung sie sich einführen, gehört 
habe 2).

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

Die grosse Menge des überlieferten Materials erleichtert 
übrigens die Aufgabe, kritische Stellung zu demselben zu 
nehmen. Wir können, trotz der vielen Spreu, mit der diese 
Mitteilungen durchsetzt sind, den Eifer nicht hoch genug an
schlagen, mit dem die Überlieferer die ungeheuerlichsten, von 
Widersprüchen überströmenden Dinge ganz sorglos aufbewahrt 
haben. Das Augenfälligste auf diesem Gebiete ist die merk
würdige Erscheinung, dass mit gleichmässiger Beglaubigung

1) Als Curiosum kann erwähnt werden, dass Feinde des Ilanbaliten Ibn Tej- 
mijja, jedenfalls um ihnf in Miskredit zu setzen, ihm eine Schrift takfir Ibn 
c Abbös unterschoben (Älüsl, Dschalä a l-a jn e jn  [Büläk 1298] 92).

2) Sujüti 1. c. (Kap. 79) II 223 unten. Derselbe stellt (Kap. 36) (I 142— 149), 
wie es scheint, aus Tabarl’s Tafsir, nach der Reihenfolge der Suren alle Wort
erklärungen des Ibn cAbbäs zusammen, die im Namen des Ibn abi Talha mit 
obigem Isnäd überliefert sind.
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an Ibn cAbbäs Belehrungen gestützt werden, die gegen ein
ander schroffe, der Vermittlung und Ausgleichung unfähige 
Gegensätze darstellen.

Ein Beispiel dafür bietet sich dar in der Kontroverse über 
die einst vielumstrittene Frage: welcher Sohn des Abraham 
es sei, den dieser auf Geheiss Gottes willig aufopfern wollte '). 
Muhammed hat in einer mekkanischen Verkündigung (37 v. 
100— 110) die Erzählung des A. T . ’s übernommen ohne den 
Namen des zum Opfer bestimmten Sohnes zu nennen. Er 
selbst wird wohl, von Juden und Christen unterrichtet, keinen 
ändern als Isak als den dabih (den zum Opfer Ausersehenen) 
vorausgesetzt haben. Daran scheint man auch im ersten Jahr
hundert des Islams nicht gezweifelt zu haben 2), und auch 
die ältesten Koranausleger, denen spätere Gelehrte zustim
men, vertreten dieselbe Auffassung 3). Nun soll — wie auch 
bei Tabarl berichtet wird — ein liebedienerischer Konvertit 
vor dem Chalifen cOmar b. cAbdalcazIz erschienen sein und 
ihm beigebracht haben, dass die,Juden aus Neid gegen die 
Araber dem Stammvater der letzteren — Ismael — den ihri
gen — Isak — substituiert hätten. Es wäre dies eben eine 
der Fälschungen, welche die Schriftbesitzer an ihrer Offenba
rungsurkunde verübt haben 4). Man macht diese vorausgesetzte 
Fälschung auch daran ersichtlich, dass man den biblischen

1) Vgl. die Litteratur in Z D M  G. X X X II 359 Anm. 5 ; Muh. Stud. I 
145 Anm. 5.

2) In der Polemik des Johannes Damascenus gegen die Verehrung des „schwar
zen Steins”  wird vorausgesetzt, dass die Muslime seiner Zeit Isak als den zu 
Opfernden betrachten. (C. H. B e c k e r , Zeitschr. f .  Assyriologk X X V I 182, oben).

3) In einem Hadith des Genossen Nahär al-cAbdI nennt der Prophet den Isak 
ausdrücklich dabih Allah  ( Usd al-ghäba V 43, 10 ff.). Tabarl (sowohl im Ge
schichtswerk I 299 ult. nach ausführlicher Auseinandersetzung der Streitfrage, 
als auch im Tafsir zu 12  v. 6, X II 86, 1 1  v. u.) entscheidet sich für die Isak- 
partei. Auch in einem Gedicht des Abu-l-cA lä al-M aca r r f  (Sakt al-zand [Bülak 
1286] I 64 v. 4) wird Isak als dabih vorausgesetzt. In einer alten Adab-Erzäh- 
lung wird Josef genannt: al-siddlk b. Ja cküb Israel Alläh b. Ishäk dabih Allah  
b. Ibrähim chalil Alläh (Bejhaki, ed. Schwally 105, 6). Vgl. auch "Abdalkädir 
Dschlläm, Ghunja (ed. Mekka) II 40.

4) Vgl. Jäküt, Geogr. W B . III 557, 3.
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Text (Genes. 22, 2) in folgender Weise zitiert: „Gott sprach 
zu Ibrahim: Opfere deinen e r s t g e b o r e n e n 1) (statt: e i n 
z i g e n)  Sohn (ibnaka bikrakd) Ishäk” . Mit dem E r s t g e b o 
r e n e n  könne gegenüber dem später geborenen Isak nur Ismael 
gemeint sein. Der mit dem Vorangehenden in Widerspruch 
stehende Name des Isak soll neben dem authentischen bikraka 
von den Juden in den Text geschmuggelt worden sein 2). Auf 
solchem Wege scheint man den Muslimen beigebracht zu 
haben, Ismä'il sei der richtige dabih, der mufaddä „der durch 
ein herrliches Opfertier Ausgelöste” (v. 107). Und dafür hatte 
man auch noch innere Gründe ausgeklügelt, die neben den 
Gegengründen, in ganz unparteiischem Geist im Geschichts
werk des Tabari referiert sind.

So stehen einander die beiden Meinungen gegenüber. Beide 
sind* traditionell, für die Ansprüche der Muslime, leidlich gut 
gestützt. Die Isakpartei kann sich, durch Abu Hurejra ver
mittelt, auf den jüdischen Gelehrten K a cb al-ahbär berufen, 
eine der wichtigsten Autoritäten für Biblica und Judaica der 
islamischen Legenden. Selbst cAbbäs, Oheim des Propheten, 
der sich dabei auf diesen selbst berufen haben soll, wird zur 
Stützung der Isakpartei als Zeuge vor die Schranke gerufen. 
Aber die höchste Autorität in Koranexegetischen Fragen ist 
doch immer Ibn cAbbäs. Nun erscheint dieser selbe I. CA. 
als traditionelle Berufung beider Parteien. Die beiderseitigen 
Überlieferungen führen seine durch wohlgefügte Kettenglieder 
beglaubigte Aussage je als Beweis der Richtigkeit ihrer Mei
nung an. Die Isakiten lassen Tkrima, die Ismaeliten ’) Schacbl 
oder Mudschähid aus unmittelbarer Erfahrung dafür einstehen,

8 o

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

2) Ibn Kajjim al-Dschauzijja, H idäjat al-hajära min a l-Jah üd  wal-Nasärc 
(Kairo, matb. al-takaddum 1323) 102, 10 v. u.

3) Vgl. L i d z b a r s k i  1. c. 4 1 , 10  v. u.



dass sich derselbe Ibn cAbbäs im Sinne je ihrer Meinung ent
schieden habe ').

Nach einigem Schwanken 2) setzt sich schliesslich im Gesamt
gefühl der Muslime die letztere durch, was sich auch darin 
kundgibt, dass neben dem Eigennamen Ismäcil — allerdings 
verhältnismässig spät — als typisches Cognomen (Kunja) das 
an die beabsichtigte Opferung erinnernde Abu-l-dabth 3), noch 
häufiger das auf die Auslösung bezogene Abu-l-fidä gebraucht 
wird. Das bekannteste Beispiel dafür zeigt der Eigenname des 
als Abidfidä (Abulfeda) bekannten Geschichtschreibers (st. 1 3 3 1) 
Ismafil b. cA l i4). In einem dem einstmaligen Vizekönig von 
Ägypten, Ism ail Pascha, i .J . 1863 gewidmeten Ruhmesgedicht 
des seinerzeit berühmten Kairoer Gelehrten Rifäca Beer al-Tah-% o  •

täwl wird der besungene Fürst wiederholt als Abu-l-fidä an
gerufen ’).

Man kann hieraus ersehen, wie viel Authentie der Anleh
nung einer Meinung an Ibn cAbbäs zuerkannt werden könne.

0  T«!>ari X X I I I  46— 51.
2) Z. B. Dschähiz, H ajaw än  I 74, 4 v. u. „Gott befahl dem Ibrahim, seinen 

Sohn Iskä/c oder Ism tfll zu opfern” . Auch der Verfasser des K itäb al-baiP wal- 
ta rieh  ̂ ed. Huart, III 63 f. lässt die Entscheidung in suspenso (wallähu ii'lani) 
und erwägt noch eine dritte, den Streit ausgleichende Meinung, nach welcher 
bei zwei verschiedenen Anlässen einmal Ishäk, das anderemal Ismäcil als Opfer 
ausersehen war.

3) Ein Sufi heisst Abu-l-dabih Ism a'll b. Muhammed al-Hadrami, bei JäficTc 
Raud al-rajähln (Kairo 1297) 2 1, 4. Ein Ismä'll mit der Kunja Abulfidä wird 
mit: „ja aba-l-dabih”  angeredet bei Chazradschi, P ea rl Strings, ed. Redhouse 
202, 5. Sujüti (Anhang zu Bughjat al-wucät 456, 5 v. u.) gibt ein Hadith auf 
Grund der von einem Abu-l-dabih Ismä'il b. abi Bekr al-Zabidi (oder Zubejdi?) 
erhaltenen Lizenz (idschäza).

4) Das Cognomen Almlfidä führt auch der Historiker IstnäHl b. 'Omar ibn 
Kathir  (st. 1373), desgleichen cIm äd al-din IsmaHl b. Ahmed aus der Gelehrten
familie der Ibn al-Athir (vgl. Abh. z. arab. Phil. I 16 1 ult.), dessen Lebenszeit 
(652/1257— 699/1299) im Kairoer Katalog I2 260 als 8. Jhd. d. II. angegeben 
ist; ein Abulfidä auch IsmäFtl b. Husejn al-Chazradschi, Verf. eines Badlcijja- 
Gedichtes zum Ruhme des Propheten (Der Islam IV  27, Anm. 1), sowie Ismöfil 
b. Muhammed al-Ba^ll (st. 1363) Verf. einer versifizierten Synonymik der ara
bischen Sprache (Pertsch, Arab. Handschriftenkatal., Gotha, nr. 422) u. a. m.

5) In einem vom italiänischen Advokaten Franc. Anton. De marchi redigier
ten Sammelheft, Kairo (Castelli) 1280.

6
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Und was von diesem und den auf ihn traditionell zurückgelei
teten Meinungen gilt, kann man auf der ganzen Linie der

1 traditionellen Exegese erfahren. Einander widersprechende A n 
gaben können sich stets auf wohlgefügte Beglaubigungsketten 
stützen, welche auf dieselbe Autorität ausmünden. Das dieser 
Beglaubigung etwa entgegengebrachte Vertrauen wird wesent
lich herabgestimmt, wenn wir hin und wieder Gelegenheit be
kommen, in die Entstehungsgeschichte der Isnäde einen Blick 
zu tun. Dafür bieten uns ehrliche muslimische Gelehrte selbst 
zuweilen ganz bequeme Gelegenheit. So teilt z.B. Tabari, mit 
dessen grossem Tafslr-Werk wir sogleich uns zu beschäftigen 
haben, zu 44 v. 9 („Harre des Tages, wenn der Himmel deut
lichen Rauch bringt, der die Menschen bedeckt” ) einen escha- 
tologischen Bericht mit, der an den Namen des Hudejfa b. al- 
Jamän  geknüpft ist, dem der Prophet den anderen Menschen 
vorenthaltene Kenntnisse mitgeteilt haben soll '). Die Überlie
ferung lässt ihn diese Mysterien freilich nicht immer-diskret 
bewahren, sondern knüpft gern, eben wegen jenes Verhältnisses 
zum Propheten, an seinen Namen die krassesten eschatologischen 
Träumereien, mit deren Mitteilung Hudejfa nicht gegeizt ha
ben soll. Eine seiner geheimnisvollen Mitteilungen gilt dem 
„Rauch, in den der Himmel aufgeht” . Der Inhalt derselben 
ist uns hier gleichgiltig; es interessieren uns vielmehr die dabei 
zu bemerkenden Isnädverhältnisse. Als einer der Vermittler 
dieses Hadith des Hudejfa wird der in der religiösen Litte- 
ratur des Islams sehr berühmte Sufjän b. Sacld al-Thauri (st. 
778) genannt; von ihm will es Rawwäd b. al-Dscliarräh2), 
von diesem wieder sein Sohn cIsäm gehört haben. Durch diese 
Reihe geht die Belehrung auf den Prophetengefährten Hudejfa 
zurück. Nun ist Tabari in der Lage, sich auf einen Muham-

1) Vorlesungen 193.
2) Dieser Rawwäd b. Dsch. tradiert in einem Isnäd (Sujüti, Bughjat al~wucät

447, 8 v. u.) von ‘Abbäs abil Rauk, zweifellos aus der Familie des in Z D  M  G 
L V I1I 585 behandelten A. R. al-Hizzäni; es wird ihm dort die nisba a l-T ark u fl 
gegeben; er wird jedoch als väterlicher Oheim eines Hizzänl bezeichnet,
der die Tradition von ihm übernimmt.



med b. Chalaf al-cAsJpalânï zu berufen, der den Ravvwäd be
fragte, ob er das Hadith wirklich von Sufjän (mit einem auf 
Hudejfa zurückreichenden Isnäd) gehört habe? Rawwäd ver
neinte die Frage, sowie auch die, ob das Hadith etwa in 
seiner Anwesenheit dem Sufjän vorgelesen worden sei (auch 
dies wäre eine Art der Hadith-Vermittlung), ohne dass er 
dagegen Einsprache erhoben habe. Wieder: nein! „Aber woher 
kommt es dann, dass man es mit solchem Isnäd in deinem 
Namen verbreitet” ? „Es kamen einmal Leute zu mir und 
forderten mich äuf, das Hadith anzuhören. Nachdem sie es 
mir hergesagt hatten, entfernten sie sich, und da ich es nun 
einmal (in dieser unfreiwilligen Weise) im Fluge angehört 
hatte, mengten sie meinen Namen in das Isnad. Das kann 
ich nicht verhindern” '). Eine Spielart der mannigfachen 
Isnädtäuschungen 2), durch die schlaue Hadithjäger vor der 
frommen harmlosen Öffentlichkeit mit dem Verdienst prun
ken wollen, „Träger”  eines Teils der geheiligten Tradition 
zu sein. Ebenso wird es wohl auch um andere Hadithe 
des Hudejfa und um die anderer „Gefährten” des Propheten 
stehen.

Aus den bisher beobachteten Erscheinungen kann gefolgert 
werden, dass es eine e i n h e i t l i c h e  traditionelle Exegese des 
Korans nicht gibt. Denn einerseits werden von v e r s c h i e d e 
nen Gefährten von einander abweichende, oft einander wider
sprechende Erklärungen der Koranstellen überliefert, ander
seits e i n e m  und  d e m s e l b e n  verschiedene Meinungen über 
die Bedeutung einzelner Worte oder ganzer Satzgefüge zuge
schrieben.

« i I

1) Tabari X X V  72.
2) Nur eine möchte ich hier noch erwähnen. Von einem sehr fruchtbaren Tra- 

ditionisten aus Küfa, dem sein Biograph das Epithet al-bahr (s. oben S. 65) er
teilt und der eine der Autoritäten des Därakutni ist, Abu-/-cAbbäs Ahmed ibn 
cUkda (st. 943/4) wird berichtet, dass er erlogene Hadithtexte nicderschrieb, sie 
durch Schejche in Küfa vortragen Hess, dann von ihnen anhörte und mit Beru
fung darauf mit dem so ergänzten Isnäd weiter tradierte (Dahabi, Ta<ik. al-huff. 
j l  I 60, oben).
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Es können demnach von einander abweichende, ja zu 
einander in Widerspruch stehende Erklärungen mit gleicher 
Berechtigung als tafslr bil-Hlm, als „der Wissenschaft entspre
chendes” Tafslr gelten l). Ghazäli, dessen Auffassung des gegen 
tafslr b il-ra j verhängten Interdikts wir noch näher kennen 
lernen werden, konstatiert als völlig normale latsache, dass es 
Verse gibt, für die „im Namen von Gefährten des Propheten 
und alten Koranerklärern fünf, ja sogar sechs und sieben E r 
klärungsarten überliefert sind” -).

Ein den verschiedenen Auslegungsmöglichkeiten nachge
setztes zvalläliu subhänahu alamu bimä aräda (und der hoch- 
gebenedeite Gott weiss am besten was er zu sagen gewollt 
hat)3) erweckt den Eindruck, als ob die Erklärer der Voraus* 
setzung Raum gäben, dass kein einziger ihrer Erklärungsver
suche standhielte. Man hat ja bereits sehr früh zugegeben, 
dass sichere Kenntnis mancher koranischer Dinge schon der 
kurz auf den Propheten folgenden Generation entgangen se i4) 
und dass es überhaupt Stellen im Koran gebe, deren Ver
ständnis der menschlichen Wissenschaft trotze, da sich dieselbe 
Gott Vorbehalten habe (istathara bfilm ihi) 5).

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

1) Ein grelles Beispiel für die Buntheit-der traditionellen Auslegungen bieten 
die Informationen des Ja'küb b. 'Abdalrahmän al-Zuhn über 50 v. 20— 2 1, bei 
Tabarl X X V I 92.

2) I/tjä I 37, 10.
3) In bezug auf die Erklärung von 86 v. 8 (was man unter der „Wiederkehr” 

zu verstehen habe) L A  s. v. räschc IX  473, 8 v. u. und daraus wörtlich ausge
schrieben TA  V 3 5 1, 20.

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

5) Kitäb al-addäd ed. H o u ts m a  273, 9 ff.
6) Vgl. den Grundsatz bei Mukaddasi, ed. de Goeje, 187, 14.
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mehrere Gesichter, d. h. Auffassungsarten '). Diese entsprechen 
völlig den vielerlei pärwn (Gesichtern), welche die jüdischen 
Schriftgelehrten an der Thora finden 2). Mit der Zulassung 
verschiedener traditioneller Deutungsmöglichkeiten verband 
man die Anschauung, dass es geradezu als löblicher Vorzug 
des Gottesgelehrten zu würdigen sei, dass er derselben Stelle 
verschiedene Erklärungsarten (wudschüh) abgewinne. „Du hast 
die Stufe vollkommenen Wissens nicht erreicht, bis du nicht 
im Koran verschiedene Weisen siehst” 3). Und diese Betrach
tungsart reflektiert sich in anschaulicher Form in jedem ir
gendwie erschöpfenden koranexegetischen Werke. Man wird 
von Vers auf Vers hinter der Erklärung, die dem Verfasser 
als die wahrscheinlichste gilt, unter der Einleitungsformel wa- 
ktla „und es wird gesagt”  stets noch eine Reihe abweichender 
Erklärungsversuche lesen können. Das sind eben die wudschüh, 
deren Zulässigkeit ein Zeugnis reicher Gedankenfülle des 
Gottesbuches sei 4).

*
* *

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

1) Vorlesungen 4 1 , 23. Die Mahnung des Propheten nicht „einen Teil des 
Korans mit dem anderen zu schlagen”  schliesst nach der bei Ghazäli, Ihjä  II 
339, 8 angeführten Version mit dem Satze: fa 'innaliu  unzila calä wudschüh"1 
„denn er ist nach verschiedenen wudschüh geoffenbart worden” , d. h. dadurch 
wird Spielraum für die Ausgleichung etwaiger Unstimmigkeit geboten.

2) Vgl. Leopold Löw, Gesammelte Schriften II (Szeged 1890) 28 ff.
3) Ibn Sa^d II 11 1 14 ,2 2 5  Ih jä  I 32 ,9 . Sujütl, der (Itkän Kap. 39 I I7 4 f f .) 5 

die hieher gehörigen Aussprüche gesammelt hat, bezieht die wudschüh des Korans 
nur auf den homonymen Charakter der Worte; eine unrichtige Beschränkung.

4) Vgl. Ibn cAbdalbarr, Dschämt' bajän a l-ilm  wa-fadlihi 12 1 ,  5.
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jene in abschliessender Weise zusammenfasst, enthält es zu
gleich die Keime der über die bloss registrierende Exegese 
hinausführenden Bestrebung.

Der Verfasser ist Muhammad b. Dscharir al-Tabarl, eine 
der grössten Gestalten der Islamwissenschaft aller Zeiten (geb. 
838, st. 923). Die europäische Wissenschaft würdigte ihn früher 
wegen des mächtigen historischen Werkes '), das wir durch 
die Bemühung de Goejes und seiner Mitarbeiter in der Leide
ner Ausgabe als wichtigste und ergiebigste Quelle unserer 
Studien über die ersten Epochen der Islamgeschichte benutzen, 
hauptsächlich als Vater der islamischen Historiographie '1).

Bei den Orientalen ist seine Berühmtheit noch mehr auf den 
Ruf seiner Erzeugnisse auf dem Gebiet der religiösen Wissen
schaften gegründet. Freilich sind seine theologischen (auf Ha
dith, Fikh u. a. bezüglichen) Werke früh aus dem Verkehr 
geschwunden; die meisten sind völlig verschollen, ebenso wie 
auch die von ihm aus selbständiger Forschung begründete 
Gesetzesrichtung (madhab), die dscharirische, sich nicht be
haupten konnte.

Als verloren galt bis vor kurzem sein auch für unsere 
abendländische Wissenschaft unschätzbares theologisches Haupt
werk: sein Korankommentar. Im Urteil über dasselbe herrscht 
Einstimmigkeit zwischen Forschern des Orients3) und des 
Okzidents. „Würde jemand — so sagt z. B. Abu Hamid al- 
Isfaräjinl (st. 1015) — eine Reise nach China unternehmen 
um dies Werk zu erlangen, so täte er nicht zu viel” 4). „Hätten

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

2) Er ist auch häufig der unmittelbare Gewährsmann in den Isnäden des Ver
fassers der Aghäni, z.B . V III 96, 9 v .u .;  98, 4 v .u .;  X IV  66, 12 v .u .; X X  
98 p n .; X X I 164, 6 (vgl. jedoch XX 103, 1 1  v.u .). Dieser Verkehr müsste in 
frühester Jugend des Abu-l-faradsch geschehen sein, der beim Tode des Tabarl, 
den er um 44 Jahr überlebte, ungefähr 26 Jahre zählte.

3) Nach einer Notiz des Fih rist  264, 9 hat der christliche Philosoph nnd 
Theolog Jahjä b. cAdi (st. 974, Zeitgenosse des Verfassers des Fihrist) zwei 
Kopien des Tafslr al-Tabarl angefertigt. (Vgl. Z D M G  X X X V II 481).

4) Bei Jä k ü t  ed. Margoliouth VI 424, 4 v. u. Die Andalusier- scheinen das
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wir dies Werk — schrieb im Jahre 1860 Nöldeke, nach zu
gänglichen Fragmenten und Zitaten urteilend — so könnten 
wir alle späteren Kommentare entbehren. Leider scheint es 
aber gänzlich verloren zu sein. Es war, wie das grosse Ge
schichtswerk des Verfassers, eine unerschöpfliche Quelle aus 
der die Späteren ihre Weisheit holten” '). Einzelne Proben, 
die zum Vorschein kamen, haben die Berechtigung dieses 
Urteils erwiesen2). Es war demnach eine erfreuliche Über
raschung für die wissenschaftliche Welt im Osten und Westen, 
als auf Grund eines in der Büchersammlung des Emirs von 
Hä’il erhaltenen vollständigen handschriftlichen Exem plars:’), 
in Kairo 1903 (und neuerdings wieder in korrekterer Gestalt 
1 9 1 1) eine Vollausgabe des mächtigen W erkes4) in 30 Bänden 
(zusammen ungefähr 5200 Seiten in 40) dargeboten wurde.

Wir besitzen daran eine reichhaltige Enzyklopädie der tra
ditionellen Exegese, deren Vertreter eben Tabari i s t 5). Er 
betont gegenüber selbständigeren, zuweilen willkürlichen sub
jektiven Einfällen, die er der Berücksichtigung nicht würdigen 
mag °), unaufhörlich die ausschliessliche Berechtigung des auf

übrigens vollends verschwundene Tafsîr-Werk éines Zeitgenossen des Tabari, 
Betki b. M achlad  aus Córdoba (845— 889) höher geschätzt zu haben als das 
sonst als unübertroffen geltende Werk des Ostländers (Ibn Baschkuwäl, ed. Codera, 
12 1 paenult. nr. 277).

1) Geschichte des Qorans 1 X X V I— X XV II.
2) Besonders zu vgl. die wichtige Abhandlung O. Loths : Tabari's Koran-

commentar, Z D  M G  XXXV  (1S 8 1)  588— 628.
3) Einzelne Teile s. B r o c k e lm a n n  I 14 3 ; dazu: cÄtif Ef. nr. 186 — 190, 

Bajazid nr. 83— 86; Fätih 169— 172.
4) Durch den grossen Umfang des Werkes wurden sehr früh (bereits vom 4.

Jhd. d. H. an, bald nach dem Tode Tabari’s) Kompendien (muchtasar) desselben
veranlasst. Es ist bemerkenswert, dass —  soweit ich sehe —  dieselben vielfach 
Arbeiten andalusischer Gelehrter sind. S. Fih rist  234 ,25  fr., Ibn Baschkuwäl nr. 
29.I I 19, Jäküt Geogr. WB. III 5 3 1, 7. —  Übersetzungen Brockelmann I.e.

5) Die Académie des Inscriptions et Belles-Lettres stellte 1900 für einen prix 
Bordin die Preisfrage: „Étude sur le T afsïr de Tabari et le Kecchâf de Zamakh- 
schari”  —  wie es scheint, ohne Erfolg.

6) So lässt er z. B. die unzuverlässigen Meinungen des Kelbi, Mukätil b. 
Sulejmän (s. oben S. 58), Wäkidi in der Exegese abseits liegen (vgl. Jä k ü t  ed. 
Margoliouth VI 441, 5 ff.).



88

die Prophetengefährten und Nachfolger gegründeten zilm '), 
der durch ununterbrochene Vererbung und Verbreitung be
glaubigten Überlieferung (al-nakl al-mustafid), als alleinigen 
Kriteriums der exegetischen Richtigkeit 2). Daneben beansprucht 
er für das idsclima' al-umma auch in der Exegese die höchste 
Autorität3). In diesem Sinne reiht er von Vers auf Vers 
nebeneinander die aus dem Kreise jener ausschliesslich mass
gebenden Autoritäten überlieferten Erklärungen nach den ver
schiedenen Isnäden, vermittels deren sie ihm zur Kenntnis 
gekommen sind. Er tut dies nicht in bloss mechanisch refe
rierender Weise, sondern macht vom Recht der im Islam sehr 
früh zur Geltung gekommenen Kritik der Gewährsmännerreihen 
den ausgiebigsten Gebrauch. Wo ihm die Tradition nicht zu
verlässig erscheint, gibt er dieser Meinung gehörigen Aus
druck 4). Selbst den anerkanntesten Ibn cAbbäs-Überlieferern 
gegenüber, betätigt er seine Freiheit. Von Mudschähid, dem 
er sonst gern folgt, sagt er einmal, dass seine Meinung „im 
Gegensatz stehe zu sämtlichen Autoritäten, denen man Irrtum 
und Lüge nicht zumuten könne” ; ein anderesmal: „Was hier 
von Mudschähid erwähnt wird, hat keinen Sinn und . . . .  die 
Nichtigkeit seiner Meinung ist unzweifelhaft”  5). In derselben 
Weise äussert er sich über Dahhäk °) und andere Ibn cAbbäs- 
Überlieferer.

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

1) I 132 , 7 u .; 138  M. (ahl al-cilm); X II 129 (zu 12 , 49). Gegensatz von 
ahl al-ilm  und man ju fa ss ir  al-K ur'än bira’j i h i ; vgl. noch besonders ibid. 103 
(zu v. 24).

2) I 43 ult.; 97, 4 ; 120 unten; 2 53 ; II 42 (zu 2, 162); 252 ; III 39 (zu
2, 263); 15 5 ; IV  138 .

3) II 270 bei der muhallil-Frage.
4) II 269 (zu 2, 229); II 294 (zu 2, 234); III 39 (zu 2, 263); X II 5 ff. 

(zu 1 1 ,  86).
5) I 2 5 3 ; XV, 90 (zu 17, 81).
6) II 269 unten; dort bemängelt er auch überhaupt den auf Ibn cAbbäs füh

renden Isnäd Abu Zuhejr: Dschuwejbir: Dahhäk,



Gesichtspunkte veranschaulicht habe, konnten fast ausschliess
lich dem Tabari-tafsir entnommen werden. Zudem verfasste 
er noch eine spezielle Monographie in 18 Bänden, in welcher 
er alle irgendwie hervorgetretenen Koranvarianten (auch die 
schawädd) sammelte und einzeln kritisch behandelte'). Sowohl 
in bezug auf diese als auch auf die Erklärungsverschieden
heiten, namentlich in Fällen, in denen (wie wir dies an einigen 
Ibn cAbbäs-Beispielen erfuhren) von denselben Autoritäten ein
ander widersprechende Meinungen überliefert werden, lässt er 
zum Schluss seine motivierte Entscheidung folgen. Gegenüber 
den Lesarten übt er grosse Toleranz. Wo die Verschiedenheiten 
den Sinn in wesentlicher Weise nicht berühren, lässt er von 
den gangbaren abweichende Lesarten unbedenklich z u 2); nur 
gegen Lesarten, die durch Imäme, die ihm als Argumente 
(huddscha) gelten, nicht gestützt sind und auf schwankender 
Basis die „Veränderung der Kodizes der Muslime bewirken 
würden” , verhält er sich entschieden abweisend. In der ange
wandten Exegese stellt er unaufhörlich den Grundsatz auf, 
dass in erster Reihe der klare, äussere Wortsinn (al-zähir) zu 
berücksichtigen sei, von dem die Erklärung nicht abgebogen 
werden dürfe; es sei denn, dass andere Koranstellen oder 
sonst triftige Motive eine andere Erklärung rechtfertigen. Unter 
letzteren versteht er „die Sprüche der Altvorderen (al-salaf)”  
nämlich „der Gefährten und der Imäme und der nach ihnen 
Folgenden, d. h. der täbicwi und der Gelehrten der Islam
gemeinde”  4). Dabei macht er auch ausgiebigen Gebrauch von 
den hinsichtlich biblischer Legenden aus Quellen jüdischen 
Ursprungs (Kacb al-ahbär, Wahb b. Munabbih) 5) abgeleiteten

s9

1) Ja k u t  ed. Margoliouth VI 427, 7* 441 ult.; dies Werk ist nicht erhalten.
2) X III 10 ; X IV  5 (zu 15 , 8).
3) I 59, 1 1 2  u. 306, 307; II 29 (zu 2, 15 3 ) ; II 48 (zu 2, 168); X III 147,

10 u. ; X V III 23, 2 ; X X I 76 (zu 33, 10).
4) I 31 oben; X X V  21 (zu 42 v. 37 ); selbst die Annahme einer Abrogation

(näsich wa-mansüch) lässt er nicht im üblichen Umfang zu solange der Zähir-
Sinn ohne solche Annahme aufrecht erhalten werden kann.

5) Diese gehen in der Regel auf Ibn Ishäk zurück, der sie auf Wahb, ge-
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Mitteilungen; darin hätte er den Beifall seiner Vorgänger nicht 
unbedingt erhalten. Sein Werk ist vielmehr die reichlichste 
Fundgrube der in islamischen Kreisen gangbaren Versionen 
über biblische Stoffe '). Auch christliche Legenden führt er 
auf Wahb zurück 2). Interessant sind folgende Isnädtypen: 
„Von Ibn Ishäk, • von Abu cAttäb, einem Mann aus dem 
Taglibstamm, der während eines grossen Teils seines Lebens 
Christ war, später sich zum Islam bekehrte, den Koran las 
und in der Religion forschte; man sagt, dass er vierzig Jahre 
im Christentum und ebensoviel im Islam gelebt habe” ; dieser 
liefert einen Kommentar zu Jes. 53 ff. und 1 v. 3 als V er
kündigung „des letzten Propheten der Israeliten” 3). Die Du- 
1-Karnejn-Erzählung wird mit folgendem Isnad eingeleitet: „M. 
b. Ishäk: es berichtet uns einer von den zum Islam bekehrten 
ahl al-kitab, der die Geschichten der Nichtaraber (al-acädschim) 
zu erzählen weiss”  4).

Für den Ernst seines Interesses ist bezeichnend sein Ver
halten gegenüber müssigen Ergründungen über gleichgültige 
Minutien, mit denen sich manche Tradenten in naiver Weise 
abmühen. Wenn gefragt wird, ob auf den „Tisch” (5 V. 1 1 2 — 
115),  der auf Wunsch der Apostel durch Jesus vom Himmel 
herabgeholt wurde, Speisen waren, ob Fische oder Brot oder 
Paradiesfrüchte oder was anderes?5) — so ist „das Wissen

wohnlich durch Vermittlung „eines in seiner Zuverlässigkeit unbedenklichen 
Anonymus (‘amman lä juttahamu)”  zurückleitet; V I 86 (Namen der zwölf israe
litischen Kundschafter); X VI 5 1 , 1 ;  X V II 45 (Hiob); X X III 53 (Ezechiellegenden). 
Vgl. Lidzbarski 1. c. 13 .

1) Diese aggadischen Ausschmückungen bleiben fürder das sich in den Koran
kommentaren forterbende ständige Material für biblische Legenden. Nach Ibn 
Chaldün (Notices et Extraits X V II 182) hat zuerst der andalusische Exeget 
cAbdalhakk ibn cAtijja (st. 1 1 47; Brockelmann I 4 12) dasselbe kritisch gesichtet. 
In seinen Kommentar sollen, nach Ibn Hadschar al-Hejtami ( Fatäwl hadlthijja 
176, unten), muctazilitische Ideen Eingang gefunden haben (daher seine Neigung 
zur kritischen Skepsis); Ibn H. hält demnach dessen Tafsir für ein gefähr
liches Werk.

2) III 147, 177 (Geburt und Leben Jesus’) X V I 43 (Empfängnis).
3) X V  32 (zu 17 v. 7).
4) X V I 12 . 5) V II 82.
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darüber ebenso wenig nützlich, wie die Unkenntnis davon 
schädlich wäre. Es ist genügend, darüber nur so viel zu 
wissen, als die Offenbarung selbst in ihrem äusseren Wortsinn 
vorträgt” . — Ob Schucejb mit Jathrön (Jathrä) identisch ist, 
oder ob letzterer der Neffe des Schucejb war, wie manche 
vermuten, ist gleichgiltig und könnte nur durch sichere Tra
dition erschlossen werden, die es aber darüber nicht gibt ').

Nach dem Koran (12 v. 20) verkaufen die Brüder den Josef 
um „gezählte Dirheme” . Die alten Ausleger wollen genau 
wissen, ob um 22 (zwei für jeden der elf Brüder) oder um 20 
oder 40 Dirheme u. s. w. „Das werden wir niemals erfahren — 
meint Tabarï — da weder Zahl noch Gewicht der Kaufsumme 
im Koran noch in einer Tradition vom Propheten bestimmt 
ist. Jede der vorgebrachten Bestimmungen ist möglich; aber 
das Wissen davon bringt für die Religion keinen Nutzen ; das 
Nichtwissen keinen Schaden. Pflicht ist daran zu glauben, was 
in der Offenbarung deutlich zu lesen ist; von der Ergründung 
dessen, was darüber hinausgeht, sind wir enthoben” 2). Ebenso 
gleichgiltig ist es, darüber zu spekulieren, wie der in 2 v. 261 
anonym erwähnte Prophet geheissen habe, den Gott nach 
hundertjährigem Todesschlummer zum Leben erweckte: ob 
Jeremia oder cU ze jr3); oder welcher Art die Beleidigung ge
wesen sei, die nach 33 v. 69 die Israeliten dem Moses zuge
fügt haben 4).

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

1) XX  37. 2) X II 97.
3) III 19. Zarkaschi hält es geradezu für eine Vermessenheit (ihcharcfa) über 

Anonyme nachzuforschen, deren Identifikation sich Gott Vorbehalten hat (SujütT, 
Itkän Kap. 70, II 170 ); auf dies Thema kommen wir im Abschnitt „Sektiererische
Koran-auslegung” zurück. 4) X X II 33.



92

ordnet war). So macht Allah die Toten lebendig und zeigt 
euch seine Zeichen; vielleicht dass ihr vernünftig wäret” . Die 
traditionelle Erklärung dieses, auf dunkler, missverständlicher 
Ahnung von Deut. 21, i —9 beruhenden Berichtes belehrt 
darüber, dass im alten Israel zum Zweck der Ermittlung des 
unbekannten Mörders ein abgetrennter Teil der geschlachteten 
Kuh mit dem Toten in Berührung gebracht worden sei, wo
durch dieser* zum Leben erweckt ward und die Person seines 
Mörders entdeckt habe. Mit dieser allgemeinen Bestimmung 
(„ein Stück von ihr” ) geben sich scharfsinnige Exegeten nicht 
zufrieden. Man müsse genau wissen, welcher Teil der ge
schlachteten Kuh für dies Gottesgericht verwandt worden sei. 
Darüber werden verschiedene Angaben mit gleicher Sicherheit 
vorgetragen. Dies ist nicht nach dem Geschmack des Tabarï: 
„Es schadet nicht die Unwissenheit darüber, ebenso wie auch 
das Wissen davon nichts nützte; wesentlich ist nur, dass man 
für wahr anerkenne, dass der Tote durch eine Berührung wieder 
zu Leben kam und die Person des Mörders entdeckte” ').

Solche Bemerkungen wiederholt er bei verschiedenen Ge
legenheiten, um auf die Nutz- und Haltlosigkeit von Grübe
leien hinzu weisen, die keine kompetente Tradition zur Stütze 
haben. Es sei nicht Sache des Exegeten, das Gras wachsen 
zu hören.

Neben der Tradition gilt ihm der arabische Sprachgebrauch 2) 
als zuverlässigste Instanz in der Erklärung zweifelhafter Aus
drücke. Er hat wohl in der reichlichen Herbeiziehung der 
loci probantes (schawähid) aus der alten Poesie3), einer auf 
Ibn cAbbäs zurückgeführten Anregung folgend, in breitem 
Umfang eigentlich erst die Bahn gebrochen. War er ja in der 
philologischen Wissenschaft, namentlich in der Kenntnis der 
alten Poesie nicht weniger hervorragend als in der Theologie

1) I 273.
2) z. B. bei tannür ( 1 1  v. 4 1) X II 24. — ibid. 10 1 (zu hejta laka 12 v. 23).
3) Ich verweise beispielsweise nur auf die feine Auseinandersetzung über Icfalla

I 124 (zu 2 v. 19).
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und Geschichte !). Dieser ihm erteilte Ruhm wird durch die 
philologischen Exkurse in seinem Tafslr-Werk in reichem Masse 
gerechtfertigt. Was er in seinem Korankommentar in philolo
gischer Beziehung geleistet hat, ist eine unschätzbare Fund
grube für die lexikalische Forschung. Ebenso weitreichend'sind 
seine grammatikalischen Erörterungen, in denen er die Be
trachtung der sprachlichen Erscheinungen nach den verschie
denen Auffassungen der basrischen und küfischen Grammati
kerschulen auseinandersetzt, für deren Kenntnis und Würdi
gung sein Werk als eine der ältesten Quellen dienen kann. 
Die philologische Untersuchung erscheint unablässig als Hilfs
mittel der auf cilm gegründeten Exegese; dabei vergisst er 
jedoch nicht, die Anwendung dieser Methode durch den Grund
satz einzuschränken, dass dieselbe nicht im Widerspruch damit 
stehen dürfe, was wir über die Auslegung einer Koranstelle 
aus der sicheren Tradition der Gefährten und Nachfolger 
wissen 2). Auch in philologischen Fragen verlässt er somit 
seinen traditionellen Standpunkt nicht.

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

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

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

i) Ja k u t  cd. Margoliouth VI 432, 9. 2) XVII 100 zu 20 v. 15. •
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zu nehmen hat, auf dem Standpunkt der traditionellen Ortho
doxie; nichtsdestoweniger konnten die Vertreter derselben 
ihm den Vorwurf nicht ersparen, dass er in einigen Fragen 
zu Anschauungen neigt, die von den Altkonservativen mit 
harter Zensur belegt waren. Die Hanbaliten waren ihm schon 
wegen der geringen Meinung, die er über Ahmed b. Hanbal 
äusserte, sehr unfreundlich gesinnt. Wie erst, als er über 17 
v. 81 eine Meinung zu äussern wagte, durch welche der Fana
tismus der Hanbaliten gegen ihn entfesselt wurde ! Wir werden 
bald Gelegenheit haben darauf zurückzukommen, welche ge
fährlichen Wutausbrüche der aufgeregten „Piazza”  er darüber 
zu erleiden hatte. Und auch in der Frage: ob der Mensch 
seinen Willen selbständig erzeuge, oder ob derselbe in absoluter 
Weise von Gott determiniert sei, bedient er sich einer Formel, 
die fast mit einer Lösung identisch ist, die wir als die von 
der Orthodoxie bekämpfte kennen lernen werden. So oft im 
Koran von Leitung und Irreführung der Menschen durch Gott 
die Rede ist, unterlässt er es nämlich niemals, umschreibende 
Wendungen zu gebrauchen, aus denen ersichtlich ist, dass er 
die Taten der Menschen nicht als unfreie Wirkungen be
trachtet, sondern dass man unter Gottesleitung den gnädigen 
Beistand Gottes {lutf, taufik) zu der durch den Menschen 
selbst frei gewollten guten Tat, unter Irreführung die Ent
ziehung dieses Beistandes (chadalän) zu verstehen habe. Dies 
wird bei allen dafür geeigneten Stellen in kürzerer, blos para- 
phrasierender, oder breiterer Form angebracht '). Man kann 
darüber gar nicht staunen, dass solchen Erklärungen die Ein
wendung entgegengehalten wird, dass sie völlig muctazilitisch 
anmuten 2).

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

1) I 42 ult. 5 VI 20 (zu 4 v. 166); VII 109 (besonders wichtige Stelle, zu 6 v. 35); 
X III 85 (zu 13 v. 27); 106 (zu 14 v. 4); XIV  54 (zu 16 v. 9), 103 (zu 16 v. 45) u.a. m.

2) Jä k ü t  ed. Margoliouth V I 453 f.
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Orthodoxie sich als Gegner aller dogmatischen Tendenzen aus
zusprechen, die von dem hergebrachten Lehrbegriff abweichen.

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

Er polemisiert gegen die mutakallimün 2) in der Frage über 
das auf die Sünden sich erstreckende Vorwissen Gottes (säbik 
al-cilm )3) ; über den Begriff des materiellen Schauens Gottes, 
wo er, ohne sie zu nennen 4), die metaphorische Auslegung 
der Muctaziliten scharf bekämpft5). Im allgemeinen lehnt er 
die in der rationalistischen Schule beliebte metaphorische Aus
legung ab und schliesst sich der Überlieferung der alten tra
ditionellen Autoritäten in ihrer wortgemässen Auffassung dieser 
Dinge an. Dies zeigt er z. B. schon an einem dogmatisch 
gleichgültigen Beispiel, zu 2 v. 69 („Dann habe ich eure — 
der Israeliten — Herzen verhärtet und sie sind wie der Stein, 
oder noch härter als dieser” ). Bereits alte Ausleger erklären die 
den Steinen zugemutete Gottesfurcht aus rhetorischen Gesichts
punkten. Tabarl hat gegen solche Erklärungen an dieser Stelle 
wohl prinzipiell nichts einzuwenden; sie vertragen sich mit 
der Absicht der Koranworte. „Jedoch stehen sie — sagt Ta-
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1) I 52 ult., 64; II 283 (zu 2 V.  233); X X IV  45 (zu 40 v. 68); X X V II 58
(zu 54 v. 46) u .a .m . Dazu gehört auch II 190, 9 v. u. (zu 2 v. 209) wo von
Abu-l-'-Älija zitiert wird: „Dieser Vers bietet einen Ausweg aus allen Zweifeln, 
Irrungen und Versuchungen” .

2) Sie werden mit diesem Namen erwähnt X X V I 77 (zu 49 v. 1 1) .
3) X V III 38 (zu 23 v. 108), X X III 122 (zu 39, 20).
4) X X III 63 (zu 37 v. 162— 163) 106 ult. (zu 38 v. 71 auf Ilm cAbbäs zu

rückgeführt).
5) VII 182 — 186 (zu 6 v. 103).
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bar! — im Widerspruch mit der (wörtlichen) Auslegung der 
Altvorderen. Darum halten wir jene Erklärungsarten für nicht 
zulässig” . Die bei den Steinen vorausgesetzte Gottesfurcht soll 
wörtlich aufgefasst worden, wie die Verneigung des Baum
stammes vor dem Propheten u. a. m. „Gott sei imstande — zitiert 
er von einer dieser alten Autoritäten — einem von ihm dazu 
bestimmten Steine Erkenntnisvermögen und Vernünftigkeit zu 
verleihen, um Gott Gehorsam zu leisten”  (I 276— 277).

Noch viel energischer widersetzt er sich der figürlichen 
Auffassung der auf Gott bezüglichen Anthropomorphismen; 
solche Ausdrücke seien auf wirkliche Attribute Gottes (sifät 
Alläh) zu beziehen.

Dies ist besonders aus seinem Exkurs zu 5 v. 69 ') ersicht
lich : „Die Juden sagen: die Hand Gottes ist gefesselt.........
vielmehr seine beiden Hände sind ausgestreckt, er spendet 
wie er will” . Die Dialektiker (ahl-al-dschadal) — dies sind 
eben die Kalämleute 2) — sind in betreff der Erklärung der 
Worte ,seine beiden Hände sind ausgestreckt’ verschiedener 
Meinung. Die einen verstehen unter dem Ausdruck ,Hand’ , 
immer mit Berufung auf den arabischen Sprachgebrauch, die 
Gnade, die Macht, die Herrschaft. Andere verstehen dar
unter ein wirkliches Attribut Gottes (sifa min sifätihi), eine 
wirkliche Hand, aber nicht im Sinne eines körperlichen Glied- 
masses, wie die Gliedmassen des Menschen. Sie führen für die 
Behauptung der Unmöglichkeit ersterer Ansicht verschiedene 
Gründe an; unter anderen: 1) Die Koranstelle, nach welcher 
„Gott schuf Adam mit seiner Hand” . Dies kann nicht etwa 
Gnade, Macht etc. bedeuten; denn nicht nur in Adams Schöp
fung, sondern in der der gesamten Kreatur betätigte sich Gottes 
Gnade, Macht etc., während hier speziell von Adam ausgesagt 
wird, dass ihn Gott anders (mit eigener Hand) erschaffen, als 
die übrige Schöpfung. Ferner 2) hätte im Sinne jener Meta- 
phoriker der Dualis hier keinen Sinn. „Die beiden Hände

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



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

Tabari entscheidet sich mit Berufung auf den Wrortsinn 
vieler Traditionen und auf die Meinung der cUlamä für die 
zweitervvähnte Erklärung (sifa). Wir können daraus folgern, 
dass er denselben Standpunkt einnimmt in bezug auf Koran
stellen, bei denen er die verschiedenen Meinungen aneinander
reiht, ohne seine eigene Entscheidung folgen zu lassen. Dies 
unterlässt er z. B. bei der strittigen Definierung des Begriffes 
des göttlichen Wohlgefallens (ridä) ’). Dasselbe erfahren wir an
2 v. 206: „Erwarten sie denn etwas anderes als dass Allah 
zu ihnen kommt im Schatten des Gewölks?”  Es herrscht 
Meinungsverschiedenheit über die Modalität, wie dies Kommen 
Gottes zu verstehen sei. Einige lehren, es lasse sich dies über
haupt nicht anders beschreiben als wie es Gott selbst be
schreibt, wenn er von seinem Gehen, Kommen und Hernieder
steigen redet; es sei niemandem erlaubt, sich dabei einer 
anderen als der auf das Wort Gottes selbst oder das des Pro
pheten begründeten Redeweise zu bedienen. Niemand darf 
über die Eigenschaften und Namen Gottes andere Folgerungen 
aufstellen als solche, die auf die erwähnten (Quellen) gestützt 
sind. — Andere meinen: Unter dem Kommen Gottes sei, so 
wie unter jedem anderen Kommen, eine Ortsveränderung zu 
verstehen; im Sinne verschiedener metaphorischer Erklärungen 
bedeute das Kommen Gottes das Ergehen seines Befehles, 
oder die Erteilung seines Lohnes und seiner Strafe.

Alle diese Erklärungen führt er neben einander an (II 184 
unten), ohne — wie dies bei Anführung von Meinungsver
schiedenheit sonst seine Gewohnheit ist — sich zum Schluss für 
die eine oder andere zu entscheiden. Es darf nicht unbemerkt 
bleiben, dass er für die zweite Erklärung (Ortsveränderung

0  VI 93 zu 5 v. 18.

7
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Gottes) kein Wort des Tadels hat. Jedoch ist es nicht un
wahrscheinlich, dass die erste seinem eigenen dogmatischen 
Standpunkt entspricht.

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

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

i)  I 290 (zu 2, 75); 292; II 43, 4 V . u .  (zu 2, 16 2); X II 66 (zu 1 1 ,  109 
Chäridschiten von Katäda als ahl H araurä  bezeichnet-, vgl. X V I 24 zu 18, 103).



DOGMATISCHE KORANAUSLEGUNG. 

RATIO NALISM US.

1.

Ein Bruch mit der traditionellen Koranauslegung ist, ohne 
dass seine alten Vertreter ihre exegetische Tat als Kampf 
gegen die Tradition empfunden oder beabsichtigt hätten, zu 
allererst durch den islamischen Rationalismus vollzogen worden: 
durch die Bekenner einer religiösen Betrachtungsweise, die von 
der Vorstellung, die der Gläubige von der Gottheit, ihrem 
Wesen und Walten in sich trägt, alles Grobsinnliche, sie un
würdig in die Sphäre der Materialität Herabziehende, sowie 
auch alle den Forderungen der Weisheit und Gerechtigkeit 
wiedersprechende Willkür fern halten wollten.

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

Dies ablehnende Verhalten der alten Muctaziliten gegenüber 
manchen traditionell vorherrschenden Religionsvorstellungen 
führte bereits in der Frühzeit der cAbbasiden zur Wahlver- 
verwandschaft radikaler Rationalisten mit jenen frommen 
Grüblern und bald erweiterte sich ihr Kreis zur Partei derer, 
die, wenn auch aus verschiedenen Motiven, den überlieferten



Anschauungen auf der ganzen Linie mit Unabhängigkeit und 
Freiheit entgegentraten ’).

Infolge der Nötigung zur Abwehr der gegnerischen A n 
griffe kam die Partei der Muctaziliten bald in die Lage, ihre 
Lehre einerseits durch Korantexte theologisch begründen zu 
müssen, andererseits die aus letzteren ihnen entgegengehaltenen 
Argumente durch geschickte Auslegung zu entkräften und 
ihrer eigenen Lehre dienstbar zu machen.

Für die Kulturgeschichte der islamischen Gesellschaft ist 
von Bedeutung die Kenntnis der Tatsache, dass solche koran
exegetische Differenzen nicht darauf beschränkt sind, gelehrte 
Angelegenheiten der theologischen Schulparteien zu sein. Wir 
verfügen über manches Beispiel dafür, dass sich auch die grosse 
Menge an dem dogmatischen Streit der Theologen in ihrer 
Weise beteiligt. In Gebieten, in denen die offizielle orthodoxe 
Theologie einer Minderheit von Rationalisten gegenüberstand a), 
fand jene in der Regel eine tatkräftige Stütze an den unwis
senden Volksmassen, die für ihre Opposition gegen die Stö
rung der orthodoxen Lehre nicht selten mit groben Tätlich
keiten argumentierten3), mit Strassentumulten, bei denen es 
zuweilen so wild herging, dass ihnen auch Menschenleben 
zum Opfer fielen 4). Irgend eine koranexegetische Streitfrage 
konnte nicht nur die berufsmässigen Theologen, sondern auch 
das ungelehrte Volk in Parteien teilen, die ihren Kampf auf 
die Strasse hinaustrugen. Fanatische Hanbaliten haben es wohl 
verstanden, die Instinkte der verständnislosen Massen gegen 
die religionstörenden Neuerer aüfzuregen und in den dogma
tischen Kampf hineinzuziehen. Ihre Hetze hatte, zumal in 
Baghdad, manchen Putsch als Erfolg aufzuweisen.

1) Vgl. darüber Vorlesungen 100 ; Die islamische und jüdische Philosophie des 
Mittelalters in „ K u ltu r der Gegenwart'1'' III Th. I. Abth. (2. Aufl.) 302.

2) Es gab freilich auch weite Gebiete der Islamwelt, in denen die muctaziliti- 
schen Lehren vorherrschten und die religiöse Denkweise der gewöhnlichen Volks
schichten beeinflussten; s. D e r  I s la m  III 222.

3) Ibn al-A tlilr ad ann. 469 (ed. Büläk X  36) ann. 475 (ibid. 46).
4) Vgl. ZD M G  L X II 5 ff.
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Vom Jahre 929 wird ein Aufstand in Baghdad verzeichnet, 
der durch einen exegetischen Streit veranlasst wurde. Es 
handelte sich um das Verständnis der Koranworte 17 v. 8 1 :  
„Und bringe einen Teil der Nacht in Andacht zu, als freiwil
lige Leistung für dich; vielleicht s e n d e t  d i c h  G o t t  an 
e i n e n  l ö b l i c h e n  O r t ” . Was für Ort ist damit gemeint? 
Die Hanbaliten, als deren Vertreter in dieser Frage Ishäk al- 
MerwezI genannt wird, glaubten, dass darunter zu verstehen 
sei, dass Gott dem Propheten als Lohn für seine eifrige An
dacht einen Platz auf seinem Throne anweisen werde (vielleicht 
Einfluss von Ev. Marci 16, 19). Andere denen, irgendwie muc- 
tazilitisch beeinflusst, solche Deutung als Blasphemie erschei
nen mochte, meinten, — was auch in orthodoxen Kreisen 
bald zur Geltung kam — es sei darunter kein bestimmter Ort, 
sondern die R a n g s t u f e  der Fürsprache (schafäca) zu ver
stehen, auf die der Prophet als Lohn für seine unablässige 
Andacht erhoben würde. Für jede der beiden Erklärungen er
eiferte sich je eine Partei und es kam darüber zwischen ihnen 
zu Gewalttätigkeit, Mord und Totschlag; Militärmacht musste 
dazwischentreten um die Ausschreitungen einzudämmen ’).

Kurz vorher hatte der grosse Tabari eine Empörung des 
durch fanatische Hanbaliten 2) gegen ihn aufgereizten Pöbels 
zu erleiden, als er die landläufige Auslegung derselben Koran
stelle mit der Bemerkung begleitete, dass dieselbe absurd sei 
und den Vers hinzufügte: „Gepriesen ist der keinen Gesell
schafter hat — und auf dessen Thron niemand bei ihm sitzt” . 
Tausende der Zuhörer schleuderten die Tintenfässer gegen den 
Vortragenden; vor der Wut der Hanbalitenjünger musste er 
sich in seine Wohnung zurückziehen, die in Fortsetzung der 
Schulrevolte durch das Volk bestürmt, mit Steinen beworfen 
wurde, die vor der Tür einen grossen Hügel bildeten. Zehn

1) Ibn al-A th ir  ad ann. 3 17  (V III 73); vgl. cAlam al-dln al-Birzäll bei F. 
K e rn , Einleitung zu Tabari’s Ich tilä f al-fukahä (Kairo 1902).

2) Diese waren gegen ibn auch sonst feindlich gesinnt, s. Wiener ZKM. IX  
362 Anm.



tausende Schutzmänner mussten aufgeboten werden, um den 
gefeierten Gelehrten vor der Wut des aufgeregten Pöbels zu 
beschützen ').

Der Widerspruch gegen die grobe anthropomorphistische 
Gottesauffassung nimmt ihren Anfang nicht erst mit dem 
schulmässigen Auftreten der Muctaziliten; seine Keime reichen 
vielmehr in eine frühere Zeit und in einen Kreis hinein, in 
dem sonst die traditionelle Koranexegese vorherrschend war. 
So wie der Kampf gegen die dogmatische Verneinung der 
Willensfreiheit eine Weiterentwicklung älterer Bestrebungen, 
der den Muctaziliten voraufgehenden Schicht der Kadariten 
(unter den Omajjaden, ca. Ende des VII, Anfang des V III.  
Jhd.’s) 2) ist, so gehen den Muctaziliten auch in ihrer Ableh
nung des Anthropomorphismus v e r e i n z e l t e  Kundgebungen 
aus älterer Zeit voraus, die ihnen Mut einflössen konnten, 
herrschende Anschauungen in grundsätzlichen Dingen in grös
serem Umfange s y s t e m a t i s c h  abzulehnen3).

Dies zeigt vornehmlich e in  Beispiel. Eine der meist ein
schneidenden Kampfesfragen zwischen Orthodoxie und Mucta- 
zila, meist einschneidend, weil es sich dabei nicht um aus
schliesslich den schulmässigen Theologen zugängliche und auch 
nur sie interessierende dogmatische Subtilitäten handelt, son
dern um Vorstellungen, mit denen die religiöse Hoffnung auch 
des gemeinen Mannes genährt wird, ist die Auffassung von 
75 v. 22— 23, wonach „Gesichter werden an jenem Tage 
leuchten und zu i h r e m  H e r r n  b l i c k e n ” . Darauf stützt sich 
die von der Orthodoxie dogmatisch geforderte Anschauung,

1) ZD M G  LV  67, Anm. 1 ;  76 (F. Kern); Jü k ü t  ed. Margoliouth VI 426. —  Vgl. 
Tor Andrae, Die Person Muhammeds in Lehre und Glauben seiner Gemeinde 
(Stockholm 19 18) 271 ff. Die Veranlassung dieses Ereignisses wird auch anders 
angeg'eben, s. -Muh. Stud. II 163.

2) V o r le s u n g e n  96. Mukaddasi, ed. de Goeje 37, 1 1  stellt dies Verhältnis 
so dar, dass die Mu'taziliten die Kadariten überflügelt haben.

3) Über das Hineinragen der von den Muctaziliten aufgenommenen Probleme 
in die Frühzeit des Islams findet man wichtiges Material auf Grund der christl. 
patristischen Litterafur bei C. H. B e c k e r ,  in Zeitschr. für Assyriologie X X V I 
183 ff. (vgl. besonders über das Erschaffensein des Korans 188).
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dass die Gerechten und Seligen Gott mit l e i b l i c h e m  A u g e  
(im Hadith ausdrücklich cijänan) ’) schauen werden. A uf den 
Imäm al-SchäficI zurückgeführt, wird dafür auch 83 v. 15 be
nutzt: „Doch werden sie (die Ungläubigen) an jenem Tage 
von ihrem Herrn abgeschlossen sein (;mahdschübüna)”  d. h. sie 
werden ihn nicht sehen, woraus e contrario folge, dass die 
Seligen ihn erschauen werden. Und als der Imam gefragt 
wurde, ob dies sein fester Glaube sei, soll er erwidert haben: 
„Hätte Muhammed b. Idrls (al-SchaficI) nicht die Gewissheit, 
seinen Gott dereinst zu schauen, so würde er ihm im Diesseits 
nicht dienen”  2). Dazu stimmt, dass SchäficI in seinem durch 
F r .  K e r n  entdeckten „dogmatischen Vermächtnis” 3) diesen 
Punkt des Bekenntnisses mit Nachdruck betont, mit besonderer 
Hervorhebung, dass das Schauen zu Gott cijänan dschihäran 
(mit leiblichem Auge und öffentlich) geschehen werde und dass 
die Seligen seine Rede hören werden. Schon das alte, als echt 
anerkannte Hadith hat die Umstände dieser visio beatifica nach 
allen Einzelnheiten mit realistischen Zügen ausgemalt. Die 
stetig reicher sich entfaltende Phantasie der Späteren, die sich 
immer mehr zur Kleinmalerei der letzten Dinge verstieg4), hat 
sich mit geradezu unersättlicher Gier auf dies Thema gestürzt 
und über den Verkehr der Seligen mit Gott ausschweifende, 
für den Glauben freilich unverbindliche Vorstellungen ersonnen 
und sie in traditionelle Form gekleidet.

1) Buch. Tauhici nr. 24. 2) Subki, Tabak. Schaf. 1 1 15 ,  4 v .u .
3) M it t e il .  d. Sem . f. Or. S p r . X III/II 3, 6.
4) Auch populär-theologische Nebenfragen tauchen mit der Zeit reichlich auf. 

Man spekuliert z. B. darüber, ob auch die gläubigen F r a u e n  an dieser Ver- 
heissung teilhaben, da die Subjekte derselben in den betreffenden Texten gram
matisch immer masc. generis erscheinen. An besonderen Feiertagen (fi.tr und 
nähr) werden schliesslich auch sie zugelassen. —  Dann ist es fraglich, ob die 
Verheissung sich auf die Engel erstrecke, da sie doch die mühevollen Verdienste 
(wie dschihäd, tätige Gesetzeserfüllung u. a. m.), die durch die visio belohnt 
werden, nicht erworben haben. Die Frage wird gegen sehr angesehene, die nega
tive Meinyng vertretende Autoritäten, durch Berufung auf Aschcarl entschieden, 
der in seinem abschliessenden dogmatischen Kompendium, Ibäna, (Vorlesungen 
12 1)  auch die Engel in die Verheissung einschliesst. Alles dies eingehend bei 
Kastallänl X  464.



Die bezüglichen Traditionen sind gesammelt im „ K a r a -  
v a n e n f ü h r e r  d e r  S e e l e n  zu d e n  S t ä t t e n  d e r  W o n 
n e n ” 1) vom Hanbaliten Ibn Kajjirn al-Dscliauzijja (st. 1350), 
dem wir im Laufe dieser Studien in anderem Zusammen
hänge noch begegnen werden.

Die Muctaziliten kümmern sich nicht um solche mythologi
sche Auswüchse. Sie greifen die Vorstellung S c h a u e n  Gottes 
in ihrem einfachsten koranischen Keime an. Sie finden zunächst 
einen Widerspruch zwischen dem Vers, auf den sich diese 
Vorstellung stützt, mit einem anderen geoffenbarten Koran
spruch (6 v. 102) lautend: Das ist Allah euer Herr; es gibt
keinen Gott nur ihn, den Schöpfer jedes Dinges; so dienet
ihm denn; und er ist der Besorger für jedes Ding; (v. 103) 
n i c h t  e r r e i c h e n  i hn d i e  B l i c k e ,  er aber erreicht die
Blicke, er ist der Gnädige, Kundige. „Nicht erreichen ihn die
Blicke”  weder in diesem — war ja  auch dem Moses das A n 
schauen Gottes versagt — noch im jenseitigen Leben 2).

Die Muctaziliten halten am wörtlichen, durch die Orthodoxie 
abgebogenen Sinn dieser allgemeinen Negation fest; hingegen 
deuten sie das „Blicken zu ihrem Herrn” in 75 v. 23, das sie 
in wörtlichem Sinne nimmermehr zulassen mögen 3), als figür
liche Redeweise. Dies ist einer der populärsten Streitpunkte 
zwischen den Traditionellen und den Muctaziliten geblieben. 
Jene haben stets mit wahrer Eifersucht gestrebt, die rationelle 
Deutung zu verhindern. Unter den Ursachen, aus denen der$
Ghaznewide Mahmud b. Sebuktekin dem grossen Dichter des 
Schähnämeh seine Gunst entzog, erwähnt die persische Litte-

1) H ädl al-arw&h ilä  bilad al-afrah  (Paralleldruck mit desselben Verfassers 
Icläm al-muwakkacin can rabbi-l-cälamin) Kairo, Nil-Druckerei, 1325 d. H. 2 Bde 
in 40 II 103 ff. Dort sind auch 109 —153 die Hadithe der Gefährten und die 
Aussprüche der orthodoxen Autoritäten über das materielle Gottesschauen am 
reichlichsten gesammelt.

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

3) Freilich gab es untec den vielverzweigten Muctaziliten auch solche, die für 
die Seligen das Blicken auf Gott vermittels eines ihnen zu verleihenden s e c h s 
ten Sinnes Zugaben. (Schahrastani ed. Cureton 63, 10).
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raturgeschichte, dass dem die Orthodoxie eifrig beschützenden 
Fürsten ’) ein Distichon des Firdösl denunziert wurde, aus dem 
sein Zweifel an der Möglichkeit Gott zu schauen gefolgert 
werden konnte. Darob wurde der das Muctazilitentum misbil- 
ligende Mahmud gegen den Dichter erzürnt 2).

Jedoch war den Muctaziliten darin ein Exeget der tradi
tionellen Schule des frühen Zeitalters zuvorgekommen. Es ist 
für die Duldung abweichender Meinungen im alten Islam be
zeichnend, dass keine Spur davon bemerkt werden kann, dass 
man dem alten Exegeten diese Deutung verübelt habe, der 
man in einer späteren Generation schonungslos das Brandmal 
arger Ketzerei aufdrückte. Tabarx, der, wie wir gesehen haben, 
in seiner grossen koranexegetischen Enzyklopädie viele wert
volle Reste aus der ältesten Exegetenschule aufbewahrt hat, 
verzeichnet zu dem Verse in S. 75 sowie zu einer anderen 
Versgruppe (54 v. 4 fif.) Äusserungen alter Ausleger, die die 
wörtliche Erklärung in ganz entschiedener Weise ablehnen, 
oder mindestens abschwächen. An letzterer Stelle, die erst un
längst von T o r  A n d r a e  behandelt worden i s t 3), schildert 
Muhammed eine Vision, die er seinen Zuhörern in folgender 
Weise veranschaulicht:

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

/- 1
Dazu finden wir mit als annehmbar angesehenen Isnaden

1)  Z D M G  L X II ,  13 ,  22 vgl. Ibn Hazm, M ilal IV  2 15 .
2) Nizämi cA radi, Tschahär makala ed. E . G. Browne (Gibb-Series X I)  49,

2 ff. ( JR A S  1899 S A . 80).
3) D ie  L e g e n d e n  v o n  d e r  B e r u f u n g  M u h a m m a d s  in L e  Monde 

Oriental V I 5— 18.
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ausgerüstete Überlieferungen1) — die in grosser Fülle auch bei 
Tabari (X X V II  24— 28) gesammelt sind, eine Anzahl sehr be
achtenswerter auf „Gefährten” zurückgeführter Auslegungen. 
Nach einigen soll das Subjekt von „und aufrecht stand er, 
da” , „er kam näher”  nicht Gott, sondern der Engel Gabriel 
sein. Dann folgen einige Nachrichten, nach welchen man den 
Propheten selbst gefragt haben solle, ob er Gott wirklich ge
sehen habe? worauf er die Antwort erteilt: Jawohl, ich habe 
ihn im G e i s t e 2), a b e r  n i e m a l s  mi t  A u g e n  g e s c h a u t .  
Dieselbe Erklärung tradiert cIkrima im Namen des Ibn cAbbfis, 
der, wie wir gesehen haben, als der competenteste Interpret 
der Absichten des Gotteswortes anerkannt ist. Ja  sogar, als 
man der cAjischa erzählte, dass K acb al-ahbär gelehrt habe, 
dass Gott sein Anschauen und seine Rede zwischen zwei Pro
pheten geteilt habe, Moses (zu dem habe Gott geredet) und 
Muhammed (er habe Gott schauen dürfen), da sagte sie: 
„Behüte Gott, mein Haar steht zu Berge vor dem was du 
hier sprichst” . „Wer wähnt, dass Muhammed Gott gesehen habe, 
macht sich der schwersten Blasphemie schuldig”  3).

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

1 )  V gl. Muslim  und dazu N aw aw l I 249 ff.
2) R u 'jat al-fu 'äd , auch r u ja t  cilm‘n wa-wahjin (Kastalläni II  207, 5 v - u ' zu 

B. Gutnuza nr. 78). Diese Lösung (Annahm e einer re'ijath ha-lebh) haben auch 
die muctazilitisch beeinflussten jüdischen Rationalisten der ge’önäischen Epoche 
bei ähnlichen Problemen angewandt. ( Teschübhoth ha-Ge'önim ed. Musafia [Mek. 
Nird. L y k  1864] 35 nr. 1 1 5 ;  R. Jehüdah b. Barzillai, Kommentar zum S. 
Jesirä ed. Halberstam [Berlin 1885] 22, 7 ff. von R . Chanan^l).

3) V gl. Tirm idl, Sahih II  179  [jetzt auch T or Andrae, D ie  P e r s o n  M o 

h a m m e d s  74].
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timierung suchen und dafür den Ibn cAbbäs oder die Frau 
cAjischa für geeignet finden.

Auf sichererem Boden befinden wir uns, wenn wir bei der 
Gottesschau der Seligen in zahlreichen Isnäden erfahren, dass 
einer der angesehenen Tradenten, der Mekkaner Mudschähid 
(st. ca 7 18 — 20 im Alter von 83 Jahren), einer der vertrau
testen Schüler des Ibn cAbbäs, dessen Koranexegese von den 
alten Autoritäten des Islams als die zuverlässigste anerkannt 
wird '), den Ausdruck „zu ihrem Herrn blicken”  der gewöhn
lichen Auslegung entzog und darin die Bezeichnung fand: 
„ h o f f n u n g s v o l l e n  S e h n e n s  zu G o t t  h i n ” oder „ s e h n 
s u c h t s v o l l e r  E r w a r t u n g  s e i n e r  V e r g e l t u n g ” , mit 
der bedeutungsvollen Klausel: Keiner seiner Geschöpfe kann 
ihn irgend s c h a u e n  (Tabari X X V I I I  104). Auch eine andere 
alte Autorität, der Kufenser cAtijja al-cA u fi  (st. 730) spricht 
sich bei dieser Gelegenheit mit dem Hinweis auf 6 v. 103 in 
demselben Sinne aus. Und die waren nicht Mu°taziliten.

Es ist dies kein vereinzelter Fall, in dem uns eben Mu
dschähid als Dolmetscher rationalistischer Koranauslegung be
gegnet. Wir haben bereits darauf hingewiesen (S. 88), dass 
er bei Tabari, der ihn übrigens zuweilen ablehnt, im Zusam
menhang solcher Erklärungen angeführt wird. Seine Neigung 
zum Rationalismus bekundet er z. B. auch 2 v. 61, bei der 
durch die Legende weiter ausgeschmückten Erzählung, dass 
Gott die Sabbathübertreter in „ausgestossene Affen”  verwandelt 
habe. Dazu sagt Mudschähid, dass diese Verwandlung nicht 
ihre körperliche F o r m ,  sondern ihre H e r z e n  betroffen habe. 
Sie blieben Menschen mit den Seeleneigenschaften von Affen. 
Es wäre also hier bloss eine Vergleichung beabsichtigt, ebenso 
wie die Leute, denen die Thora aufgetragen wurde, an anderer 
Stelle (62 v. 5) verglichen werden mit einem Esel, der Bücher

1)  V gl. .die Anführungen bei Ibn Tejm ijja, T afsir  sürat al-ichläs (Kairo 13 2 3 )  
94. Freilich wird auch die Ansicht angeführt (und abgewiesen), dass die durch 
Ibn abl Nadschlh vermittelten Erklärungen des Mudschähid nicht als authentisch 
anerkannt werden können.



trägt”  '). Mudschähid geht hierin weiter als sich später mucta- 
zilitische Lehrer wagten, die rationalistische Erklärungen der 
Verwandlung (klimatische Einflüsse u. a. m.) Vorbringen, ohne 
die materielle Tatsächlichkeit derselben offen zu bezweifeln'2).

Die rationalisierende Neigung des Mudschähid kann sich 
noch freier an der Deutung ausserkoranischer religiöser E r 
zählungen bewähren. In volkstümlichen Traditionen, zumeist 
mit ethischer Tendenz, begegnet häufig die Vorstellung: d e r  
T h r o n  G o t t e s  e r z i t t e r e ,  sowohl als Ausdruck der Misbil- 
ligung, als auch als der des Beifalles für einen auf Erden ge
schehenden Vorgang 3). Eine in die kanonischen Sammlungen

i o 8
4

1)  Von den meisten Kommentaren, z. B. Bajdäw i z. St. (I 64, 24 ed. Fleischer) 
angeführt; merkwürdigerweise nimmt gerade der Muctazilit Zamackschari in seinem 
K asschäf z. St. keine Rücksicht auf diese seiner Richtung trefllich entsprechende 
Erklärung. V gl. auch Dam iri I I  290, penult. ( s .v .  kird) mit der Bemerkung: 
„D ies ist eine Meinung mit der er (Mudschähid) unter allen Muslimen verein
zelt ist” .

2) S. die Erklärungen des Nazzäm, Abu Bekr al-asamm, Hischäm b. al-Hakam 
bei Dschähiz, H ajaw an  IV  25.

3) Einige B eispiele: Gott habe zwar die Ehescheidung gestattet; jedoch bei
jedem solchen Falle erzittere der Gottesthron (fa'inna-l-taläk jahtazzu viinhu 
al-arscK )\ die Ehescheidung erzürnt Gott mehr als die Ehelosigkeit (bei Gha- 
zäll, Ih jä  I I  1 73 ,  16 ). [S. die Stellen in meinen Abhandl. zur arab. Phil. I I , 
Anmerkungen S. 36]. —  „W enn ein W aise weint, erzittert der Thron (ida bakä 
al-jatim ihtazza al-Larsch , Mukrl, Naiv adir al-achbär [a/R. des Mufid al-culüm 
wa-mubid al-humüm, Kairo 1 3 1 0]  19 3). —  „W enn ein Missetäter gerühmt wird, 
zürnt Gott und der Thron erzittert”  (bei ZabidT, I th ä f  al-sädt al-muttakln ed. 
Kairo V I I  581)- —  n ^ er Thron, der Thronschemel (öpdvoi; . . .  vxoiroäiov Jes. 
66, 1) , die (bewahrte) Tafel und die himmlische Feder erzittern, wenn ein Mensch 
vor dem ändern (oder im allgem einen: vor einem ändern Geschöpf) sich zur
Erde wirft und Gottes Fluch trifft den, der dies tut als auch den, für den es
geschieht”  (al-cÄm ili, Michlät [Kairo 1 3 1 7 ]  19 , 17 ) . —  „Dreier wegen erzittert 
der Thron: Wenn der Rechtgläubige das Glaubensbekenntnis spricht (zittert
der T . zum Zeichen des B eifalls); wenn es der Ungläubige spricht; wenn jemand
in der Fremde stirbt”  {ibid. 76, 13 ) . —  Eine andere Prägung dieser Vorstellung 
ist das „Erzittern der Feuersäule, die bei Gott ist” , deren unteres Ende unter 
der siebenten Erde, deren Spitze unter dem Thron sich befinde. Spricht der 
Mensch das Glaubensbekenntnis aus, gerät diese Säule in Zittern (nach anderer 
Version: gerät auch der Thron selbst in Bewegung). Wenn nun Gott der Säule 
(bezw. dem Thron) Ruhe gebietet, sagt sie: Wie könnte ich in Ruhe verharren, 
wenn du nicht Sündenvergebung gewährst dem, der das Glaubensbekenntnis aus
gesprochen hat? (Sujütl, L ciäli masnu'a I I  1 84 ;  Subki, Tabakat Schaf. I  19  M.)
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als wohlbeglaubigt aufgenommene Tradition, die zu denen ge
hört, deren Sinn gegen die Angriffe der Muctaziliten zu ver
teidigen war '), lässt den Propheten sagen, dass der göttliche 
Thron (al-arsch) beim Tode des Sacd b. Mucäd erzittert sei 2). 
Die verschiedenen Texte, in denen diese Anschauung über
liefert ist, lassen keinen Zweifel darüber aufkommen, dass hier 
die Erzitterung des Gottesthrons in ganz materieller Weise ge
meint sei, weswegen auch Mälik b. Anas diese Tradition zu 
jenen rechnet, die man dem Volke überhaupt nicht, oder nur 
in ganz behutsamer Weise, mitteilen dürfe a). Der Text, den 
Mudschähid überliefert, fügt der Nachricht die Worte hinzu: 
li-hubbi lika i-llähi Sacdan : weil er sich auf die Begegnung Gottes 
mit Sacd freute. Jedoch erklärt er zugleich ausdrücklich, dass 
unter dem Worte, das gewöhnlich als Gottesthron verstanden 
wird, nicht dieser, sondern die Bahre zu verstehen sei 4), auf 
der Sacd zu Grabe getragen wurde; diese sei erzittert infolge 
des (durch die Wärme bewirkten) Auseinandergehens (mfasa- 
chat) des Holzes 5). Wohl um solcher rationalistischen Deutung 
vorzubeugen, und die Möglichkeit derselben von vornherein 
auszuschliessen, ist in anderen Versionen das einfache afarsch 
zu Carsch Alläh oder zarsch al-Rahmän ergänzt worden, was 
die Deutung auf die Leichenbahre nicht mehr verträgt und 
zur materialistischen Auslegung nötigt; oder man hat aus der
selben Tendenz die Tradition so gefasst: der Thron zitterte 
d em  G e i s t e  d e s  S a cd e n t g e g e n  (ihtazza al-carsch lirühi 
Sacdin) c). Diese Textfassungen konnten eine Deutung im Sinne 
des Mudschähid nicht mehr zulassen 7).

1) Ibn Kutejba, T a 'w il muchtalif al-hadith 335  ff.
2) Mubarrad, K ä m il  778.
3) Ibn al-Häddsch al-cA bdan, Madchal II  24 ff.
4) Diese Erklärung wird auch bei Ibn Kutejba 1. c. 336 ult. angeführt und 

abgelehnt.
5) Ibn Sacd  I II , II 12 , 3. Dieselbe Tendenz offenbart sich darin, dass man im 

Text der Tradition geradezu al-sarir für al-arsch  eingesetzt h at; Usd al-ghäba 
II  298, 16 .

6) Ibn Sacd  1. c. 1. 7. 24. 27.
7) Usd-al-ghüba I 257 unten 'wird die Änderung der Lesart Carsch in sarir mit
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Vielleicht können wir mit dieser Richtung des Mudschähid 
auch die ihm zugeschriebene Neigung in Verbindung bringen, 
abergläubischen Volksvorstellungen prüfend nachzugehen, sich 
an Ort und Stelle zu verfügen, woran irgend ein Aberglaube 
sich knüpft, um sich durch eigenen Augenschein Aufklärung 
darüber zu verschaffen '). E r  gehörte keinesfalls zu den Leicht
gläubigen. Auch im Fikh hatte er den Ruf das selbständige 
Ergründen (,a l-ra j) sehr hochgestellt zu haben. „Der vorzüg
lichste Gottesdienst — dieser Spruch wird von ihm überliefert — 
ist eine gute (selbständige) Ansicht”  (afdal al-Qibädati a l-ra j 
al-hasan) 2). Man weiss, dass solche Ansichten nicht selten auf 
Kosten des Hadith hervortreten.

Damit soll aber nicht gesagt sein, dass Mudschähid auf der 
ganzen Linie der dogmatischen Fragen Vorläufer der bald 
nachher in Entfaltung begriffenen rationalistischen Schule sei. 
Das können wir dem alten Hidschäzener nicht zumuten. Es 
trifft sich sogar, dass in der soeben (S. 100— 101) erwähnten exe
getischen Streitfrage über 17 v. 81, deren sich auch der Stras- 
senpöbel annahm, die Gegner der rationalistischen Auffassung 
sich als ihre traditionelle Autorität eben auf Mudschähid be
rufen 3).

Jedenfalls können wir jedoch festhalten, dass die Muctaziliten 
in der metaphorischen Auslegung anthropomorphischer Aus
drücke nicht Bahnbrecher waren, sondern in einzelnen Frage
punkten, von ihren Bestrebungen unabhängig, in sehr ange
sehenen Vertretern und Lehrern der Tradition Vorläufer hatten. 
Ih r  Verdienst ist es jedoch, mit dieser Methode das ganze 
Gebiet der anthropomorphischen Koranausdrücke umfasst zu 
haben, unbewusst ein Erbteil des Hellenismus, dessen Ein-

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

1 )  DahabT, Taifkirat al-huffäz I 8 1 ;  Kazwlnl ed. Wilstenfeld 1 197 , I I  203.
2) Ibn Kutejba, M uchtalif al-hadith 69, paenult.
3) Z D M G  L V  76, 17 .
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Wirkung auf die Gestaltung islamischer Doktrinen niemals aus 
dem Auge verloren werden kann.

Die Muctaziliten haben diese Erklärungsweise auf alle in 
den Texten vorkommende körperliche Attributionen der Gott
heit, auf ihr Sehen, Hören, Zürnen, Wohlgefallen, Sichnieder- 
lassen, Herabsteigen u. a. m. und auf eine Anzahl von dog
matischen Vorstellungen, wie Vorherbestimmung (gegen Willens
freiheit), Vergeltung u. a. m. angewandt, auf die wir im nächsten 
Abschnitt näher einzugehen haben.

Ihre exegetische Arbeit, in der sie das ehrliche Streben 
betätigen, das von ihnen hochgehaltene Gotteswort im Sinne 
der Vernunftmässigkeit gegen Einwürfe der Zweifler zu schüt
zen '), hat mit dem schulmässigen Fortschritt und dem syste
matischen Ausbäu ihrer Lehre eine umfangreiche Litteratur 
hervorgebracht.

Es wäre, wie wir schon am Eingang dieses Abschnittes 
andeuteten, eine irrtümliche Voraussetzung, zu denken, dass 
es den Muctaziliten in ihrer Koranerklärung darum zu tun war, 
sich von der Tradition in bewusster Weise loszusagen, an das 
Verständnis der heiligen Texte mit unabhängig kritischem 
Streben heranzutreten. Wenigstens auf ihre alte Schule würde 
eine solche Voraussetzung nicht zutrefifen. Wir dürfen der 
Tatsache nicht uneingedenk sein, dass sie nicht vom Freisinn, 
sondern von der Frömmigkeit herkamen. Was sie sich über 
ihr Verhältnis zur exegetischen Tradition in gutem Glauben 
vortäuschten, kann durch nichts besser veranschaulicht werden 
als durch das Urteil des Nazzäm, der als einer der zügel
losesten Köpfe der muctazilitischen Schule galt, über gewisse 
Freiheiten zeitgenössischer Koranerklärer. Sein Schüler Dschähiz 
teilt es uns in wörtlicher Wiedergabe mit: „Überlasset euch 
nicht den zahlreichen Koranerklärern, die sich dem gewöhn
lichen Volk zur Verfügung stellen und auf jede Frage Ant

x) A ls Beispiele hiefür können die apologetisch-exegetischen Abhandlungen 
des Dschähiz über 27 v. 20 ff. (Salomo und der W iedehopf, Hajawün  IV  28 ff.), 
oder über 7 v. 16 3  (Sabbathübertreter, ibid. 36) dienen.



wort erteilen. Denn viele von ihnen geben diese ohne alle 
traditionelle Kunde (riwäja) und ohne alle Begründung (in der 
Tradition). Je überraschender ein solcher (mit seinen Erklä
rungen) ist, desto sympathischer ist er den Zuhörern. Euch 
mögen auf einer Linie massgebend sein cIkrima, Kalbl, Suddl, 
Dahhäk, Mukätil b. Sulejmän ’) — lauter Autoritäten der im 
zweiten Abschnitte besprochenen Schule — und Abu Bekr 
al-asamm. Wie könnte ich mich denn bei dem Tafslr jener 
anderen Leute vertrauensvoll beruhigen, wenn sie. . . ”  hierauf 
folgen Beispiele der von der Tradition abweichenden Erklä
rungen 2). Der Umstand, dass auch der letzgenannte Name, 
dessen Träger eine der Säulen der zeitgenössischen Mu°tazila 
ist 3), jenen angesehenen Vertretern des traditionellen Tafsir 
angeschlossen ist, kann uns zeigen, dass auch er das Bewusst
sein hatte, in der Koranerklärung durch die Tradition gebunden 
zu sein 4).

Freilich handelt es sich bei dem Tadel des Nazzäm blos um 
willkürliche Worterklärungen, nicht um dogmatische Sonder
mein,ungen. Jedoch mochten sich die Muctaziliten auch in bezug 
auf solche dabei beruhigen, dass — wie uns das Beispiel des 
Mudschähid gezeigt hat — auch in der alten traditionellen 
Schule vom altorthodoxen Lehrbegrifif abweichende Erklärungs
versuche hervorgetreten waren. Tatsächlich gehen sie auf dem 
Gebiete der dogmatischen Erklärung ihre eigenen Wege. Hier 
haben sie sich nicht gescheut, mit einem grossen Schutt von 
volkstümlichen Auffassungen und traditionellen Anschauungen, 
die mit ihrem geläuterten Gottesbegriff nicht zu vereinen waren, 
aufzuräumen. In der litterarischen Behandlung solcher Fragen 
erscheinen ihre Auseinandersetzungen zumeist in Form pole

1) Bei den strengen Exegeten nicht sehr angesehener Tradent, s. oben S. 58.
2) H ajaw än  I 168.
3) Der Islam  V I 1 74-
4) Durch Dschähiz, H ajaw än  IV  2 5 , 7  erfahren wir, dass er entgegen ratio

nalistischen Erklärungen anderer Mu'taziliten die Erzählungen über die Verwand
lung (masch) sündhafter Menschen in Affen und Schweine dem Wortsinne nach 
annahm und ihre Naturmöglichkeit behauptete (oben S. 107).
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mischer und apologetischer Diskussion; sie hatten ja in der 
Begründung ihrer Lehre immerfort die gegnerische Betrach
tungsweise kämpfend abzuwehren.

Wer die Methode des arabischen Scholastizismus mit seiner 
Redseligkeit und in die Breite gehenden Darstellungsart kennt, 
wird nicht staunen, wenn er von dem fast riesigen Umfang der 
Korankommentare erfährt, welche die älteste Periode dieser 
Tätigkeit hervorgebracht hat. Vom Werk des soeben erwähnten 
Abu Bekr al-asamm (st. 850), das wohl der älteste Vertreter 
der muctazilitischen Tafslrlitteratur i s t 1), hören wir nichts 
Näheres. Ein Jahrhundert nach ihm hat ein Muctazilit, zUbej- 
dalläh b. Muhamrned b. Dschirw (st. 997) in einem unvollendet 
gebliebenen Tafsir die Einleitungsformel der Koransuren: 
Bismilläh u.s.w. unter nicht weniger als hundertundzwanzig 
Gesichtspunkten der Erklärung unterzogen2). Zu welchem 
Umfang würde wohl das Werk angeschwollen sein, wenn es 
der Verfasser zu Ende geführt hätte! Ein gleichgesinnter 
Theolog aus Isfahän, Muhammed b. Bahr Abu Muslim (st. 
934) brachte seinen Korankommentar auf 14 (nach einigen 
Berichten sogar auf 20) Bände3); anderthalb Jahrhunderte 
später wird vom Kazwlner Abu Jünus cAbdal-saläm (st. 1095) 
ein exegetisches Werk erwähnt, über dessen Umfang geradezu 
fabelhafte Angaben gemacht werden 4) (man spricht von nicht

1) E s wird im F ih rist  doppelt verzeichnet: 34, 2, 15 .
2) Jä k iit  ed. Margoliouth V  7.
3) ibid. V I 420, Sujüti, B ugh jat al-zvifäi f i  tabakat al-nuhät 23. V gl. Der 

Islam  I II  2 1 5 .
4) Die litteraturgeschichtliche Legende schwelgt gern in derlei fabelhaften 

Angaben über den Umfang der Litteraturprodukte. Ibn Schahin habe 330  Werke 
verfasst; darunter ein T afsir  in 1000 Bänden, ein M usnad  in 1600 Bänden. Ein 
Tinten Verkäufer sagte nach dem Tode dieses Mannes, dass er ihm 1800 rutl 
Tinte verkauft habe. —  Al-Asctfari habe, nach Sujüti, ein Tafsir in 600 Bänden 
verfasst, das in der Bibliothek der Nizämijja-Akademie in Bagdad vorhanden ge
wesen sei (Schacränl, L ata1 i f  al-minan [Kairo 1 32 1  ] I 165). Im Ta'rich guzlde 
(ed. Gibb-Series) 809, 3 v. u. wird die Zahl der W erke des Ghazäli auf 999 
(über diese Art der Zahlenhyperbel s. O r i e n t a l i s c h e  S t u d i e n  [Nöldeke- 
Festschrift] 3 1 6)  angesetzt. Vom zeitgenössischen marokkanischen Patrioten M ä  
al-cajnejn  glauben seine Getreuen, dass unter seinen 50 Werken eines 50 Bände



weniger als 300 Bänden); die Erklärung der kaum 5— 6 Zeilen 
fassenden Fätiha allein habe sieben Bände gefüllt '). Wenn 
wir auch die Angaben über ihren Umfang als stark übertrieben 
halten müssen, wird das jedenfalls ungewöhnliche Volumen dieser 
Werke eine der hauptsächlichsten Ursachen davon sein, dass sich 
dieselben im literarischen Verkehr nicht behaupten konnten. 
Zu solcher Ausdehnung angeschwollene Bücher werden, ganz 
abgesehen vom Misfallen des die Orthodoxie begünstigenden 
Publikums, schon wegen ihres Umfanges, dazu auch wegen 
ihrer dem Verständnis nicht leicht zugänglichen dogmatischen 
Haarspalterei, bei Kopisten selten bestellt und von Kauflustigen 
nicht erheblich angesprochen worden sein.

Aus dieser Frühzeit des Muctazilitismus ist uns ein allerdings 
weniger umfangreiches, dogmatische Exegese mit höchst an
ziehenden philologischen und literarhistorischen Erörterungen 
verbindendes Werk erhalten, das uns einen sicheren Einblick 
in die koranerklärende Arbeit der Muctazilitenschule jener 
Zeit gewährt. Ich denke damit an die Vorträge des wissen
schaftlich und gesellschaftlich hochangesehenen Calidischen 
Scherlf in Bagdad, dem mit dem Ehrennamen Qa!am al-hudä 
(Wahrzeichen der Leitung) ausgezeichneten 2) al-Murtadä Abu- 
l-Käsim cAll b. Tähir (966— 1044). In einer Reihe von Vor
lesungen 3), in denen Abhandlungen über Dichter und ihre 
Verse 4), die er feiner philologischer Erklärung unterzieht, mit 
Erörterungen über Koran- und Hadithstellen abwechseln, die 
in ihrem gewöhnlichen Sinn den Anschauungen der Muctazi-

umfasst. Montet, L e  c u l t e  d e s  S a i n t s  d a n s  F A f r i q u e  du  N o r d  [Geneve 

1909] 7 1 .
1) Dahabi, Tadkirat al-huffäz IV  8.
2) Man verlieh diesen T itel gern angesehenen Lehrern der R elig ion ; so wird 

z.B. Abu Mansür a l-M äturid l mit demselben genannt im Fawätih al-rahamüt 
von cAbdalcäli Muhammed al-Ansäri, (gedruckt a. R . von Ghazäll's Mustasfä, 
Büläk 1 322)  I 3 83 , 3 .

3)  Ghurar al-faw a'id iva-durar al-kala'id , von deren beiden Ausgaben (Teheran 
1 277 ,  Typendruck Kairo 13 2 5 ) , ich nur erstere, eine böse Lithographie benützen 
konnte. Über die Werke des Murtadä, Der Islam I I I  2 16  Anm. 2.

4) Zitiert im Chizänat al-adab IV  367, 9 v. u.

H 4



liten entgegenstehen, bestrebt er sich in letzteren eine exege
tische Ausgleichung mit den Thesen seiner Schule zu erzielen. 
Da kommt er in die Lage, sich mit Koransprüchen ausein
andersetzen zu müssen, wie 8 v. 24, wonach Allah „zwischen 
den Mann und sein Herz eintritt” (also die Entschliessungen 
des Menschen beeinflusst), oder wie 9 v. 86: Alläh will dass 
„ihre (der Frevler) Seelen abscheiden, während sie ungläubig 
sind” , oder 81 v. 29: „ihr könnt nicht wollen, nur wenn Alläh 
will”  — eine unzweideutig scheinende Ablehnung des freien 
Willens — . Und mit welcher Ängstlichkeit dies Bestreben 
verfolgt wird, kann z. B. das kleinliche Beispiel zeigen, dass 
diese mu'tazilitische Exegese zu 21 v. 38 für die Worte „E r
schaffen ward der Mensch aus Eilfertigkeit”  die Deutung: die 
Eilfertigkeit ist eine d em  M e n s c h e n  an e r s c h a f f e n e  
Eigenschaft, mit Entschiedenheit zurückweist aus dem Grunde, 
dass sie anerschaffene, gleichsam determinierte Seeleneigen
schaften nicht zulassen kann, da doch tugendhaftes und sünd
haftes Tun ihren Grund in der freien Selbstbestimmung des 
Menschen haben ’). Selbst gewundene Erklärungen werden dem 
Wortsinne vorgezogen, um nur nicht dem chalk al-af^äl2) gegen
teilige Voraussetzungen aus dem Koran herauslesen zu lassen.

Den Anspruch für schwierige Koranstellen e i n e  absolut 
unfehlbare Erklärung bieten zu wollen, lehnt al-Murtadä für 
sich und seine Gesinnungsgenossen ab. Absolut sicher ist ihnen 
nur die Unmöglichkeit der ihren Grundanschauungen wider
sprechenden Erklärungsart der Gegner. Sie selbst bieten für 
durch die Texte gebotene Probleme Lösungsversuche, von 
denen keine einzige der U n m ö g l i c h k e i t  geziehen werden 
könne und die eine oder andere den wahren Sinn des Gottes
wortes getroffen haben wird. Sie nehmen dabei die These

U S

1) Ghurar 1 86 ff. Um das Gegenteil zu erhärten scheint man dem ‘ Omar durch 
Vermittlung, eines obskuren Tradenten den Spruch angedichtet zu haben: „F e ig 
heit und Tapferkeit sind angeborene Naturanlagen (ghara'iz) der Männer”  (Ihn 
Scfd V I 106, 9).

2) V o r l e s u n g e n  95.



von den wudschüh al-Kurän  (oben S. 84— 5) in Anspruch ’).
In seinen koranexegetischen Versuchen, die auch dadurch 

an Wert gewinnen, weil in denselben häufig auf die Erklä
rungen des alten muctazilitischen Schulhauptes al-Dschubbä^l 
Bezug genommen wird, lässt sich Murtadä mit Vorliebe durch 
p h i l o l o g i s c h e  M e t h o d e  leiten. Dies ist von allem A n 
beginn das oberste Prinzip der muctazilitischen Koranerklärung. 
Anthropomorphistischen oder der Würde Gottes nicht ent
sprechenden Ausdrücken eignen sie mit Beibringung alter 
Sprachzeugnisse (Stellen aus der alten Poesie) würdigere — 
nicht metaphorische — Bedeutungen zu 2). Sie bestreben sich, 
sich dabei auf dem Boden philologischer Sicherheit zu bewegen. 
Es passt ihnen nicht, dass „Gott den Ibrahim zum F r e u n d e  
(challlan) erkoren habe”  (4 v. 124) 3). Da finden sie einen Vers 
des alten Dichters Zuhejr 4), der beweisen soll, dass das Wort 
chalil die Bedeutung des B e d ü r f t i g e n  h a b e 5). Ibn Kutejba 
bietet in seiner Polemik gegen die Muctazila eine reiche Blumen
lese solcher philologisch-theologischer Proben dar, die gewiss 
in die älteste Periode der muctazilitischeh Exegese zurück
reichen °).

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

1 1 6

1) Ghurar 182  mit Bezug auf 12  v. 92. Für die Deutung der „Versiegelung 
der Herzen und des Gehörs”  (2 v. 6) gibt Zamachschari f ü n f  wudschüh.

2) Dieselbe Methode befolgt in der biblischen Schriftauslegung der vom Mucta- 
zilitismus beeinflusste jüdische Theologe Sa'adjah (s. Ab r .  G e i g e r ,  Jüd. Zeitschr. 
f. Wiss. u. Leben IV  206 ff.).

3) Darauf bezieht sich auch die Bemerkung Scfad jah \\  dass „Leute ausser uns”  
(ghajruna) die Bezeichnung Abrahams als chalil Allah  mit ta’wll deuten"  (Amänät 
ed. Landauer 9 1 ,2 ) .

4) ed. Ahlwardt (Six poets) 17  v. 14.
5) Der Islam IX  155,  vgl. K ali, Am äli (ed. Büläk 1324 ) I 1 96 , 1 4 .
6) M uchtalif al-hadith 80— 84. Die ChalTl-Stelle 83 unten.
7) Daran erinnert die A r t , in der auf jüdischem Gebiet Maimünl im I. 

Teil des Dalälat al-häDirin die anthropomorphistischen Ausdrücke des A. T . 
homonymisch deutet.



einer in demselben obwaltenden grammatischen Erscheinung 
erklärt werden kann, findet er keine Nötigung mit dem eigent
lichen tciwil ') einzusetzen. Und in der Anwendung dieses 
Grundsatzes kann er infolge seiner ungewöhnlichen Beherr
schung der altarabischen Poesie und Sprache — sein Gewährs
mann in den philologischen Mitteilungen ist in der Regel Abu 
cUbejdalläh al-Marzubäni — wahre Meisterschaft entfalten. 
Nur solche sprachliche, ob nun grammatische oder lexikalische, 
Erklärungen lässt er gelten, die er aus den alten Quellen des 
klassischen Sprachgebrauchs, den Dichtern, reichlich belegen 
kann; willkürliche, durch solche Belege nicht gestützte E r 
klärungen werden in scharfer Weise abgewiesen; wie wenn 
z.B . einige rationalistische Erklärer zu 2 v. 198, 24 v. 39 
„Gott ist von schneller Rechenschaft”  das die Rechenschaft 
bezeichnende Wort (hisäb) als Aequivalent von Wissenschaft 
('zilm) oder Gebeterhörung (Jcabül cil-difä) auslegen 2). Diese 
p h i l o l o g i s c h e  Methode ist das Leitprinzip seines ta3wll, 
durch dessen Anwendung und Begründung seine Vorträge nicht 
nur für die Geschichte der muctazilitischen Exegese, sondern 
auch als Denkmal philologischer Studien aus dieser guten Zeit 
der arabischen Litteratur von Bedeutung sind.

In ersterer Beziehung können sie als willkommener Ersatz 
für jene der Vergessenheit anheimgefallenen weitschweifigen 
muctazilitischen Tafslrwerke der älteren Schicht dienen. Einen 
fortlaufenden, durch den ganzen Koran ziehenden Kommentar 
stellen sie freilich nicht dar. Ein solcher wird ein Jahrhundert 
später in einem bündigen Werk geboten, dem es gelungen 
ist, nicht nur seine redseligen Vorgänger entbehrlich zu machen, 
sondern von Freund und Feind als eines der klassischen Grund
werke des Tafslr anerkannt zu werden und als solches grosse 
Popularität zu erlangen: im Werk des Mahmud b. c0mar al- 
Zamaclischari (geb. 1074 st. 1 143) aus der persischen Provinz

i i  7

1) V o r l e s u n g e n  108.
2) Ghurar 157  vgl. für die oben angeführten Stellen 129 . 207. 2 10 . 2 1 5 .



1 1 8

Chwärizm, wo zu seiner Zeit das Muctazilitentum noch eine 
blühende Heimstätte hatte ').

Wie uns das Tafslr-Werk des Tabarl als Höhepunkt der 
traditionellen Exegese galt, so werden wir in unserer folgenden 
Darstellung zumeist das Werk des Zamachscharl „ E n t  hü 11er  
d e r  W a h r h e i t e n  des  V e r b o r g e n e n  d e r  O f f e n b a 
r u n g ” (al-kasschäf can hakä3ilv ghawämid al-tanzil) als Typus 
der muctazilitischen Koranauslegung verwenden.

Es kann für die geringe Bedeutung der dogmatischen Tif- 
telei im Gesamtbewusstsein der islamischen Welt (wobei wir 
freilich von hochnäckigen Parteileuten absehen müssen) als 
charakteristisch gelten, dass selbst Anhänger der islamischen 
Orthodoxie2) den Zamachscharl, trotz seiner gegnerischen 
Stellung gegen dieselbe, mit dem Epithet Imäm al-dunjä, d.h. 
Lehrautorität der Welt, gleichsam D o c t o r  u n i v e r s a l i s 3) 
auszeichnen. Dies ist kein vereinzeltes Beispiel. Dahabl, ein 
vorurteilsvoller parteiischer Fanatiker, teilt in seinem Werk 
über die Traditionarier die von Ruhm übersprudelnden Urteile 
mit, die dem grossen Religionsgelehrten Sazld b. Isnm il al- 
Sammän al-Räzl (st. 1 051) gewidmet werden, der sich zu den 
Lehren der Muctazilitenhäupter Abu Häschim und Dschubbä3!

1) Seit früher Zeit galt Choräsän, wohin einige auch das Chwärizm’sche 
rechnen (Jäküt Geogr. W . B. II  409, 7, dagegen IV  400, 14), als Herd des 
Rationalismus. Der Ivufenser W akic [b. al-Dscharräh, st. 8 12 ] , bei dem u. a. 
Ahmad b. Hanbal Hadith hörte, trug eines Tages eine der die Auferstehung 
betreffenden Fabeln in Hadithform vor. Nach Beendigung des Vortrags sagte 
e r : „W enn Leute aus Choräsän hier anwesend sind, so mögen sie sich durch 
Verbreitung dieses Hadith in ihrer Heimat ein frommes Verdienst erwerben ; 
dann die Dschahmijja leugnen derlei D inge”  (Tirm idi, Safilh I I  67, 14 ) ; vgl. 
auch Z  D M  G X L I  65, Anm. 4 ult.

2) Die Mu'taziliten würden allerdings einer asch'aritisehen Autorität mit weniger
Anerkennung begegnen. V

3) Vgl- B e i t r ä g e  z u r  R e l i g i o n s w i s s e n s c h a f t  (Stockholm) I 1 3 1 .  Der 
T itel ist dem Zam. gewiss zuerst von Muctaziliten verliehen worden (ustäd al- 
dunjä). S. die Ruhmesepitheta bei Loth, Catalogue o f  Arabic Manuscripts, India 
Office, Nr. 57. Über Wunderwirkungen, die man dem im Angesicht der K a cba 
verfassten Werke des Zam. zuschrieb (wohl nur dem aus der Hand des Verfas
sers stammenden Urexemplar) s. bei Völlers, L e i p z i g e r  a r a b .  H a n d s c h r i f 
t e n k a t a l o g  zu Nr.  91 .
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bekannte. Er sei gleich gross gewesen als Asket (solche waren 
ja unter den alten Muctaziliten häufig zu finden), Faklh, Tra
ditionsgelehrter, dem kein Zeitgenosse gleichgestellt werden 
könne. Man dürfe ihn mit Recht einen epochemachenden Mann 
(tcfrxch zamänihi), sogar Schejch des Isläms nennen. Ohne diese 
Rühmungen einzuschränken fügt Dahabi, gleichsam zur Wah
rung seines Standpunktes dem letzteren Epithet die zahme 
Klausel hinzu: „aber auch Schejch des Mu tazilitentums; dies 
gibt zu denken; denn seine Vorzüglichkeit in den Wissen
schaften hat ihn vor Irrlehre (bidca) nicht geschützt” ’).

Solche Anerkennung haben orthodoxe Kreise auch dem Za- 
machschari, trotz seines gemissbilligten dogmatischen Stand
punktes, nicht versagt 2). Ein orthodoxer Gelehrter, der uns 
dessen selbst versichert, liest in der ihm anvertrauten hanafi- 
tischen madrasa in Mekka ein Kolleg über Zamachscharl’s 
Kasschäf3).

Die gegnerische Exegese hat auch in der Tat viel Nutzen 
aus dem Wrerk des Zamachscharl gezogen, namentlich darin, 
dass es dem muctazilitischen Verfasser, ungleich der zünftigen 
Auslegungsweise der Orthodoxie, unablässig darum zu tun ist, 
neben der Förderung des p h i l o l o g i s c h e n  Verständnisses 
des heiligen Textes dessen r h e t o r i s c h e  Schönheit und Voll
kommenheit ans Licht zu stellen.

Soweit wir die exegetische Tätigkeit der älteren muctaziliti- 
schen Verfasser aus Zitaten übersehen können, bildet die 
rhetorische Schätzung des Korans ein vorwiegendes Moment 
ihrer exegetischen Bestrebung. Das Herausfinden von Meta
phern und sonstigen Figuren, worin ihnen eben die Orthodoxie

1)  Tadkirat al-huffaz I II  31 8.
2) Tädsch al-din al-Subki anerkennt ihn als Imam in seinem Fach ('imam f l  

fan n ih i) und das Kasschäf als „grosses W erk” ; er warnt bloss vor den darin 
enthaltenen Irrlehren, die er aus dem Exemplar zu tilgen wünscht (Mubld al- 
nfam  ed. Myhrman 1 1 4 .

3) Kutb al-din  (Gesch. d. Stadt M ekka, ed. Wüstenfeld, I II)  353 ) 8 v. u. 
Wüstenfeld sagt in seiner Einleitung X  3. 6. irrtümlich, dass der Verfasser den 
hanbalitischen Ritus vertreten habe.
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heftigen Widerstand leistet, führte sie ja naturgemäss zur 
rhetorischen Würdigung des Gegenstandes ihrer Auslegung. In 
ihren Kreisen hat wohl die Ablehnung oder Abschwächung 
der (auf Sure 17 v. 90 gegründeten) dogmatischen Anschauung 
von der Unerreichbarkeit, geschweige denn Unübertreffiichkeit 
(fdschäz) des Korans, aus rationalistischen Gesichtspunkten 
manche Vertreter gefunden '); jedoch es entspräche nicht den 
Tatsachen 2), wenn man diese gegenüber der Schätzung der 
Korandiktion eingehaltene Mässigung als a l l  ge  m e i n e s Schul- 
p r i n z i p  der Muctazila 3) betrachten wollte4). In der Behand
lung der Frage, in welchem Masze dies fdschäz zu verstehen 5), 
ob es auf den gesamten Korantext zu erstrecken oder nur auf 
gewisse Teile desselben zu beschränken sei, werden geradezu 
Muctaziliten als die Vertreter der Meinung erwähnt, dass die 
rhetorisch unerreichbare Natur des Korans das Buch in seinem 
g a n z e n  U m f a n g  a u s n a h m s l o s  u m f a s s e 0). Kein Gerin
gerer als der zu religiösem Enthusiasmus wenig neigende Muc- 
tazilit Dschähiz reiht sich nicht nur den Bewunderern des

x) Selbst Al>u-l-cA lä  al-M cfarri (s. oben S. 5 1 ff.), der eine Nachahmung des 
Korans unternommen hatte {Muli. Sind. II  402), tritt in seinem Risälat al- 
ghufrän  1 5 8 — 195 für das Bekenntnis zum fdschäz eifrig ein und beschimpft den 
Ibn al-Räwendi wegen seines „Zerschmetterers des K oran” . „Ich  glaube —  sagt 
er —  er hat nichts anderes zerschmettert als sich selbst”  ( 1 58,  10). Ich bezweifle 
jedoch, dass der Dichter des Luzüm mä la jalzam die Apologie des icdschäz so 
ernst gemeint haben könne wie die Abweisung des frivolen „Zerschmetterers” . 
E r war, wie wir oben sahen, dem Humor nicht abgeneigt; vielleicht sollte diese 
orthodoxe Anwandlung den Nachahmer des Korans gegen den Zorn der frommen 
Umgebung sicherstellen.

2) Nazzäm, ( Baghdädi, Fark 128 , 5 ff.) Murdär (Ibid. 1 5 1 ,  1 1 )  „D ie  meisten 
Muctaziliten behaupten, dass die Zindsch, Türken und Chazaren fähig wären 
etwas der (rhetorischen) Kunst des Korans ähnliches, oder auch noch vortreff
licheres hervorzubringen; nur mangelt ihnen die Fähigkeit die Dinge in die 
richtige Ordnung zu bringen”  (ib. 2 1 8,  4).

3) Selbst der Aristoteliker Ibn Roschd legt Gewicht auf die Anerkennung des 
fdscliäz des Korans. Vgl. L . Gauthier, La thcorie d 'I .  R . etc. (Paris 1909) 1 25.

4) V gl. jetzt auch Tor Andrae, D ie  P e r s o n  M u h a m m e d s  i n L e h r e  u n d  
G l a u b e n  s e i n e r  G e m e i n d e  97.

5) V gl. Z D  M G  X L II  663— 675.
6) SujutI, Itkän (K ap 64) II  1 42 :  annahu (al i'dschäz) m utdallik bi-dschamf 

al-Kur'än.
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Koranstiles an ') — er hat eine besondere Abhandlung über 
rhetorische Vorzüge des Korans geschrieben 2) — sondern er 
dehnt dies Gefühl auch auf die in den Hadithsprüchen sich 
kundgebende rhetorische Vollkommenheit aus und er erweist 
an einer grossen Reihe von Beispielen, wie hoch die rhetori
sche Kraft des Propheten alles sonst auf diesem Gebiet Dage
wesene überragt 3).

Es kann dabei nicht unerwähnt bleiben, dass Abu Hiläl 
al-cAskar! (st. 1005) der — wie in der Einleitung zu seinem 
Werke B u c h  d e r  b e i d e n  K ü n s t e 4): S t i l i s t i k  und 
P o e s i e 5) dargelegt wird — dies schätzbare Werk vorwiegend 
zu dem Zwecke schrieb, um die Erkenntnis des icdschäz al- 
Kurän, zu dem er sich in weitgehendstem Masze bekennt, zu 
fördern, sich in muctazilitischen Gedankenkreisen bewegt °). Er 
hatte ja seine wissenschaftliche Erziehung in der geistigen 
Atmosphäre der dem Muctazilitentum günstigen 7) Bujiden 
genossen.

Für die Herausstellung der rhetorischen Erhabenheit der 
koranischen Diktion hat kein Exeget mehr Eifer entfaltet 
als eben Zamachschari. Ibn Chaldün begründet die litteratur- 
historische Erscheinung, dass die arabische Rhetorik im öst
lichen Islam mehr Pflege fand als im Maghrib, damit dass man

1) A ls Verteidiger des i'dschäz wird er von Idschi, M aw äkif (ed. Stambul 
1266) 558 genannt. V gl. auch H ajaivan  IV  32 , 10  v . u.  wo er von der Un- 
nachahmbarkeit des Korans spricht. Polemik des Dschähiz gegen die Exegese 
des Abu cUbejda, B ajän  I 78 oben. Zurückweisung der Bemänglung des Gleich
nisses in Sure 37 v. 63, Hajawän  V I 65.

2) E r  verweist darauf Hajawän III  26 unten. Sie ist wohl identisch mit der 
dem u. d. T . K itäb naztn al-K nr'än  in der Einleitung zum Kasschäf (de Sacy, 
Anthologie grammaticale, Texte 1 2 1 ,  6) erwähnten Schrift des Dschähiz.

3) Bajän  I 159 . Eine merkwürdige Verlesung (tash if) des Dschähiz in diesem 
Exkurs (er las al-nabl für al-Batti) korrigiert Danüri s. v. chejl, I  393 i I 7*

4) Sincfatejn al-kitäba wal-schicr. Bei Jä k ü t , Geogr. W B. I 6 1 7 ,  1 4 werden 
hadith und fikh als sinä'atejn zusammengefasst.

5) Eine gute Edition (durch Muhammed Amin al-Chändschl) Stambui 1320.
6) E r  legt in der Einleitung 3 ganz oben besonderes Gewicht auf tauhld, 

cadl, tasdik al-wacd wal-wa'ld. V gl. die vielen dem Koran entnommenen Beispiele 
für Metapher und Metonymie, 205 ff.

7) V gl. Der Islam I II  21 4.
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im Unterschied von letzterem, in jenem Teil der islamischen 
Welt den Korankommentar des Zamachschari studiere, der 
auf rhetorische Momente auferbaut ist, die seinen Grundcha
rakter bestimmen ’).

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

Diese Seite seiner exegetischen Leistung ist es besonders, 
die ihm auch von den Gegnern rühmende Würdigung einge
tragen hat. Diese hindert jedoch die Orthodoxie, die sich 
übrigens nicht viel bedachte, sein Werk weidlich auszuplün
dern 3) nicht, den im Kasschäf durchgeführten und in den 
Koran hineingelegten dogmatischen Folgerungen, die oft der 
Gewaltsamkeit und Willkür beschuldigt werden konnten 4), 
in entschiedener Weise entgegenzutreten5). Der bedeutende

1)  N o t i c  e s  e t E x t r a i t s  X V II  293.
2) Dabei hat Zam. selbst als einer der hervorragendsten Grammatiker nicht 

minderes Gewicht auf die feinen Lösungen der am Korantext auftauchenden gram
matischen Fragen gelegt.

3) Der Islam  I .e . 2 2 1 unten.
4) Wie wenn z .B . Zam. den Ausdruck defwat al-hakk ( 1 3  v. 15)  für die 

/i.(7rt//-Theorie der Muctaziliten (Vorlesungen 10 5) presst. „D ie Bitte des Rechts” , 
d. h. Gott erhört nur die Bitten, deren Gewährung er für das Wohl (maslaha) 
der Bittenden für förderlich hält.

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

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

--------------

1) Fachr al-din hat dies W erk unvollendet hinterlassen; es wurde zu Ende 
geführt durch seinen Schüler Schams al-din Ahmed b. Chalil al-Huwejji, Gross- 
kädi von Damaskus (st. 1239 ). S. Ibn abi Usajbt'a I I  1 7 1 .  E inen Auszug aus 
dem grossen W erk verfasste der mälikitische Grosskädi von Alexandrien, der aus 
Wädi Righ im Tunisischen stammende Muhammed b. Abl-l-Käsim  b. cAbdal- 
saläm al-R ighl (st. I 3° 7) u. d. T . al-Tanw lr fi-l-ta fslr muchtasar al-tafslr al- 
kabir, wovon in der Biblioth. nationale, Paris (Catalogue 14 2  nr. 6 14 — 6 19) 
handschriftlich 5 Bände vorhanden sind.

2) B r o c k e l m a n n  I 4 1 6  nr. 26.
3) Sujütl, Bughjat a l-iv iiät 168.
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die Irrlehren aüsersehen zu sein (li-a^chuda min ahl al-bidca 
bi-tha’r al-sunna).

Die Ausgabe, die wir vom Kasschäf hier benutzen '), gibt 
uns, durch vollständigen. Abdruck des darauf bezüglichen 
Buches des Ibn al-Munejjir als Marginalzugabe, bequeme Ge
legenheit, bei jeder der Polemik unterzogenen Stelle zugleich 
den Standpunkt der gegnerischen Theologie kennen zu lernen2).

Es geht in dieser Polemik hüben und drüben nicht ohne 
einige spöttische Übertreibung. Zamachscharl lässt keine Ge
legenheit vorübergehen, ohne den aschcaritischen Gegnern 
(mudschbira, haschawijja, muschabbiha, zuweilen mubtila !), 
nennt er sie am liebsten) ein Schnippchen zu schlagen. Natür
lich schleudert er die Benennung Kadarijja, die die Ortho
doxen auf die Kadar-L e u g n e r beziehen, auf sie als die Kadar- 
G l ä u b i g e n  zurück4), wodurch auch die dem Propheten zu
geschriebene Verurteilung der mit jenen Namen Bezeichneten 
als der Magier der Glaubensgemeinde (madschüs hädihi-1- 
ummati) zur Verurteilung der Traditionellen umgestempelt 
wird. Wo es ihm nur immer tunlich scheint, wendet er auf 
die Gegner Muhammeds gemünzte Koranworte auf die dog
matische Gegenpartei. 3 V. 10 1 : „Und seid nicht wie jene, die 
sich spalteten und uneins geworden sind” bezieht sich wohl — 
sagt er — auf Juden und Christen; es können aber auch „die 
Bekenner von Irrlehren in d i e s e r  (islamischen) Religions
genossenschaft (mubtadicü hädihi-l-ummati) damit gemeint sein, 
als da sind die mudschbira, haschawijja und ihresgleichen” . 
10 v. 40: „Sie ziehen der Lüge, wovon sie das Wissen nicht

1) Kairo (matb. scharkijja) 1 3 0 7 ;  2 Bde in 40.
2) Noch in neuerer Zeit verfasste M urtadä al-Zabidi (st. 17 9 1) ,  Verf. des

Tädsch al-carüs und des Kommentars zum Ihjä, ein W erk u. d. T . a l-In säf fi-l-
mnhäkama bejn al-Bejdäwi w al-Kasschäf, wie es scheint, die Behandlung der
Gegensätze zwischen der muctazilit. und orthodoxen Auslegung. E r beruft sich 
auf dies W erk, dessen Vorhandensein ich bibliographisch nicht verzeichnet finde, 
im Ihjäkommentar (ed. Kairo) V  296, 5.

3) Zu 7 v. 4 1 (I 329).
4) Zu 41  v. 1 6  (II 329 ); 9 1 v. 9 ( II  547).
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umfassen und dessen Deutung noch nicht zu ihnen gelangt 
ist”  — wie so einer — sagt Zam. — von den haschawijja, der 
zur Nachbeterei erzogen ist. Wenn er ein Wort hört, das mit 
seinen angelernten und angewohnten Meinungen nicht tiber- 
einstimmt, und sei es auch klarer als der Sonnenglanz, leugnet 
er es auf den ersten Blick und wendet sich davon mit Wider
willen ab, noch ehe er es recht angehört hätte, ohne über 
seine Richtigkeit oder Unrichtigkeit nachzudenken; denn sein 
Herz ist sich nur der Wahrheit seiner Parteilehre und der 
Nichtigkeit alles dessen, was darüber ist, bewusst. — Er schliesst 
die Gegner, indem er 3 v. 16— ly für seine eigenen Gesin
nungsgenossen in Anspruch nimmt, mit echt muctazilitischer 
Unduldsamkeit aus dem Bekenntnis zur Religion Allah’s aus *); 
wendet 5 v. 81 auf sie an als auf Leute, die im Gegensatz 
zu den „Mutakallimün der Gerechtigkeit und des Einheits
bekenntnisses” , „weit über die Wahrheit hinausschreiten und 
von den Beweisen sich abwendend Zweideutigkeiten befolgen” . 
Zu 3 v. 124 (den er trotz widerstrebenden Textes mit der 
muctazilitischen These von der n o t w e n d i g e n  Bestrafung 
der Sünder ausgleichen will) sagt er von den sich an den 
Wortlaut klammernden Orthodoxen, dass „die Bekenner will
kürlicher und irriger Meinungen stocktaub und blind seien 
gegen die Worte der Offenbarung, dass sie wie ein blindes 
Kamel stolpern und ihre Seelen mit Dingen besänftigen, die 
sie.aus den Fingern saugen” . „Ihr Stammkapital (ra’s mälihim) 
sei — wie er zu 12 v. 31 ; 17 v. 90 ausführt — hartnäckige 
Rechthaberei, Verdrehung der Wahrheiten und Leugnung selbst 
der aprioristischen Erkenntnisse” . Er bezeichnet sie bei Ge
legenheit der Erklärung der Wortes subhän (zu Beginn der 
I7ten Sure), das die remotio (tanzlh) Gottes über alle körper
lichen Attribute in sich schliesst2), sogar als „Feinde Gottes” 
(acdä Allah) u. a . m.  Unter den W i s s e n d e n  (culamä), die

1) Der Islam  I.e.  221 .
2) Vgl. Ih jä  IV  79, paenult. kalima tadullu calä-l-takdis.



allein Gott fürchten (35 v. 25) seien hingegen jene zu ver
stehen, die Gott im Sinne seiner Gerechtigkeit und Einzigkeit 
i^adlihi wa-tauJüdihi, dies die Schlagworte der Muctaziliten) 
erkennen und ihm nichts seiner Unwürdiges zueignen. Gleich 
in der Einleitung des Kasschäf bezeichnet er die muctaziliti- 
schen Gesinnungsgenossen als „die alleinseligwerdende Schaar 
der Gerechtigkeitsbekenner” ').

Der mälikitische Glossator, der wohl einmal auch die Be
wunderung des Zam. für die für seine Göttlichkeit zeugende 
rhetorische Unerreichbarkeit des Korans mit Argwohn be
trachtet 2), aber dabei seinen Scharfblick in bezug auf rheto
rische Würdigung des Textes und seine philologische Analyse 
mit voller Achtung und unparteiischer Gerechtigkeit aner
kennt 3), unterlässt es nicht, die Hiebe des Muctaziliten parierend, 
ihm mit gleicher Münze zu vergelten und seine Angriffe auf 
die mudschbira 4) mit Verhöhnung der Gegner und ihres exe-

1)  De Sacy, A n t h o l o g i e  g r a m m a t i c a l e  a v a b e  (Texte) 12 2 , 2.
2) Dies zeigt sich bei 13  v. 32  (I 497). Zam. fügt seinem Kommentar zu 

dem mit diesem Vers schliessenden Passus in enthusiastischer W eise die Bemer
kung hinzu, dass die vorangehende wunderbare Beweisführung mit ihrem glatten, 
feinen Sprachausdruck gleichsam laut ausrufe: „D ies istmicht menschliche Rede” . 
Der Glossator wittert darin einen verborgenen Seitenblick auf das „Erschaffensein 
des Korans” : „wahre Rede mit nichtiger A bsicht” . So mutmasst er auch zu 14  
v. 22 (I 5° 4)i w0 Zam. das Koranwort, dass Gott Himmel und Erde mit W ahr
heit (bil-hakki) erschaffen habe, umschreibt:' „mit W eisheit und rechtem Zweck” , 
verkapptes Muctazilieren (min ftizälih i al-chaft). V gl. zu 15  v. 60 (wo Zam. in 
kaddarnä den Begriff des W issens hineindeutet): hädihi min dafa 'in ih i al- 
i'tizTilijja.

3) Z .B .  dem Kommentar zu 6 v. 9 1 gewährt er das Lob , „dass er damit die 
Feinheit seines E inblicks in das erhabene Buch und die Vertiefung in seine 
Schachten und die Herausstellung seiner Schönheiten beweise” , 5 v. 6 5 9  v. 4 6 ; 
10  v. 12  „von seinen trefflichen Bem erkungen”  liäda min tanbihätihi al-hasa- 
n ati ; 1 1  v. 9 3 : min mahasin nukatihi al-dälla ca /a  annahu käna m alijjan bil- 
hadäka f l  Hlm al-bajän ; (vgl. zu 10  v. 23)5 16  v. 5 3 :  min hasanätihi allatl lä  
iu d ä fa ’u. cankä.

4) Dem monotheistischen Purismus der Muctaziliten gegenüber wirft er ihm sogar 
„verborgenes schirk”  ( V o r l e s u n g e n  46) vor, weil er Gott nicht als Urheber 
der bösen Taten der Menschen (kabrfih') zulassen w ill (zu 5 v. 32 , I 254), oder 
(zu 10  v. 36, I 423), weil er mit seinen Parteigenossen nur die erlaubte (a l- 
rizk a l-h a lä l\  nicht auch die verbotene als von Gott verliehene NahruDg be
trachtet.

12 6
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getischen Vertreters zu erwiedern '), wobei er oft die schärfsten i 
Ausdrücke fallen lässt 2). Einmal beruhigt er sein Gewissen in 
humoristischer Weise wegen des unhöflichen Tones, in dem er 
den auch von ihm als bedeutenden Mann anerkannten Ge
lehrten behandelt, mit Anknüpfung an den Kommentar des 
Zamachscharl selbst zu 9 v. 74: „Bekämpfe die Ungläubigen 
[Zam. „mit dem Schwert” ] und die Unschlüssigen [Zam. „mit 
Argumenten” ] und v e r f a h r e  h a r t  mi t  i h n e n ” . Es sagt 
Ahmed (ibn al-Munejjir): Lob sei Gott, der ihn (Zamachscharl) 
selbst ein Argument dafür hat aussprechen lassen, dass wir 
ihn manchesmal hart anfassen (I 404, 1). Hingegen scheint es 
ihm sichtlich Freude zu bereiten, wenn er auch zuweilen 
feststellen kann, dass Zamachscharl, der im Grunde zu dem 
gemässigten Flügel der Muctazila gehört, in einem umstrit
tenen Fragepunkt sich von den Extremen seiner Partei ent
fernt und der orthodoxen Lehre zustimmt. Dies merkt er z.B. 
zu 3 v. 182 an, wo er aus dem Kommentar des Zam. (zu den 
Worten tuwaffauna udschurakum) schliessen kann, dass er in 
der Frage der Grabespeinigung (Qadäb al-kabr), die von der 
allgemeinen Muctazila geleugnet wird, den Glauben der Or
thodoxie billigt3) und die Vergeltung am Gerichtstag als Ver
vollständigung (taufija wa-takmll) der bereits im Grab erlittenen 
Züchtigung der Frevler betrachtet (I 18 r unten).

« *
*

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

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

2) Zu 2 v. 13 6  (I 79) wo er einer Bemerkung des Zam. zuslimmt, setzt er 
die treffende Erklärung in Gegensatz zu dem sonstigen £hur ’ al-nuzzär d. h. 
merda der spekulativen Leute (Muctaziliten).

3) In der Tat führt er 14  v. 32 (I 507) die Grabesprüfung als eine der mög
lichen Beziehungen des Verses an ( tathblt) und zitiert das auf dieselbe bezüg
liche Hadith.
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des Buches; andere sind zweifelhaft” . Unter mukkamät ') „fest
gefügte Verse”  seien solche zu verstehen, deren Ausdrücke in 
s i c h e r e r  Weise verstanden werden können und keinerlei 
andere Auslegung zulassen, als die der schlichte Wortsinn 
erfordert; „zweifelhafte” (mutaschäbihät) sind solche, die meh
rerlei Erklärungen ertragen (muhtamilät).

D ie  M u t t e r  d e s  B u c h e s  (umm al-kitäb) ist die Wurzel, 
auf die das Zweifelhafte zurückgeführt wird und woraus es 
seine Erklärung findet. Z .B .  wenn es (75 v. 23) heisst: (am 
Tage des Gerichtes werde es geben) „Antlitze, die zu ihrem 
Gott blicken” , so muss dies in Übereinstimmung gebracht 
werden mit dem (festgefügten) Spruch: (6 v. 103) „Nicht er
reichen ihn die Blicke”  (s. oben S. 102 ff.) oder wenn es (17 v. 17) 
heisst: Und wenn wir eine Stadt vernichten wollten, b e f a h  1 e n 
w i r  d e n  Ü p p i g e n  d a r i n  u n d  s i e  f r e v e l t e n  d a r i n ,  
und so wurde an ihr das Wort zur Wahrheit: „und wir zer
störten sie eine (völlige) Zerstörung” (Gott befähle also das 
Böse zu tun): so kann als Wurzel der Erklärung nur der andere 
(alle Deutung ausschliessende) Spruch (7 v. 27) dienen: „Und 
wenn sie das Schändliche begehen, sagen s ie : Wir fanden 
unsere Väter dabei und Gott hat es uns befohlen. Fürwahr 
Gott gebietet das Schändliche nicht” . Dieser „festgefügte” 
Spruch muss als Basis der Erklärung jenes zweifelhaften dienen. 
Warum besteht nicht der gesamte Koran aus „festgefügten” 
Sprüchen ? (aus welchem Grunde hat sich Gott in Ausdrücken 
offenbart, die Zweifel erregen und Vieldeutigkeit zulassen ?) 
Darauf antworte ich: „Wäre der ganze Koran mukkant, so 
hätten sich die Menschen einfach an den mit Leichtigkeit zu 
erfassenden schlichten Sinn gehalten und sich abgewendet von 
aller ihnen nötigen Forschung und aller durch die Spekulation 
und die Ergründung der Beweise gebotenen Vertiefung. Die 

' Wege, auf denen ausschliesslich man zur Erkenntnis Gottes

1) Muhkatn scheint auf den ganzen Koran bezogen zu sein bei Ibn Sacd  V II i, 
8 1 , 2 4  (kara?tu al-muhkam) ;  als Gegensatz von mansüch ibid. V I 5 2 , 4 ;  auf das 
Evangelium  angewandt s. Z D M G  L V II  4 10 , 10  v . u.
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und seiner Einzigkeit gelangen kann, wären dann verödet 
worden. Ferner: an dem Verhalten gegenüber den „zweifel
haften” Sprüchen ist ein Prüfstein gegeben, um jene, die fest 
in der Wahrheit stehen, von den Schwankenden zu unter
scheiden. Dann dienen solche Verse zur gegenseitigen Aneife- 
rung der Gelehrten und der Anspannung ihrer geistigen Kräfte 
in der Erschliessung ihres wahren Sinnes und ihrer Zurück
führung auf das „Festgefügte” . Dies schliesst erhabenen Nutzen 
und umfassende Wissenschaften in sich, wodurch man hohe 
Rangstufen bei Gott erlangt. Schliesslich: wenn der Gläubige 
der (von vornherein) von der Harmonie und Widerspruchlosig- 
keit der Gottessprüche überzeugt ist, dennoch äusserliche 
Widersprüche findet, und sich alle Sorge gibt, etwas zu finden, 
wodurch diese ausgeglichen werden, und wodurch er alles auf 
einem (einheitlichen) Pfad verlaufen lassen kann; wenn er dar
über sinnt und darüber mit sich selbst und anderen verhandelt, 
so dass ihm Gott (das Verborgene) erschliesst und ihm die 
Übereinstimmung des Zweifelhaften mit dem Festgefügten klar 
wird: so wird er immer grössere Beruhigung bei seiner Über
zeugung finden und in seiner Sicherheit immer mehr gekräftigt 
werden” . — Es habe also in Gottes Plan gelegen, durch sol
che problematische Rede den Glauben, die Erkenntnis und das 
Streben nach Wahrheit zu fördern. Jene mutaschäbihät zu 
deuten sei demnach die Aufgabe der muctazilitischen Exegese.

Ihr Leitprinzip in der Lösung dieser Aufgabe ist, wie uns 
das Beispiel des Murtadä bereits gezeigt hat, die streng p h i 
l o l o g i s c h e  Methode. Zunächst versucht man, den im Geiste 
der muctazilitischen Theologen bedenklichen Sinn eines Koran
wortes dadurch zu tilgen, dass man für dasselbe an der Hand 
des Lexikons eine Bedeutung feststellt, die jene Bedenklichkeit 
von vornherein ausschliesst.

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

9
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bedeutet; worin sie freilich auch von den Gegnern auf philo
logischem Grunde bekämpft werden. — Wenn es heisst, dass 
Gott für jeden Propheten einen Feind, ob nun aus den Satanen 
und Dschinnen (6 v. 122) oder aus den menschlichen Übeltätern 
(25 v. 33) g e m a c h t  hat (dschaalnä . . . .  zaduwwan), so muss 
der Muctazilit eine solche Verfügung Gottes unvereinbar 
finden mit seiner Auffassung von der göttlichen Gnade und 
Gerechtigkeit, nach welcher er doch seinen auserwählten Pro
pheten nicht von vornherein Faktoren der Erfolglosigkeit mit 
auf den Weg ihrer Berufserfüllung geben kann. Bereits eine 
der frühen Schulautoritäten der Muctazila Abu, CAH al-Dschub- 
bä'i, der Lehrer des von* ihm später abtrünnigen Aschcarl, 
hilft dieser Schwierigkeit dadurch ab, dass er aus einem poeti
schen locus probans nachweist, dass das Verbum dsc/iacala 
nicht nur m a c h e n ,  sondern auch k l a r  m a c h e n ,  mi t  e t w a s  
b e k a n n t  m a c h e n  bedeutet. Somit erhalten die Koranverse 
die Bedeutung, dass Gott jedem Propheten Kenntnis davon 
gegeben hat, wer seine Feinde sind, damit er ihnen rechtzeitig 
entgegenwirken könne. Freilich ändert Dschubbä3! zugleich 
das caduwwan (einen Feind) des rezipierten Textes in zaduw- 
wa/iu (seinen Feind) *).

Solche Bedeutungsverschiebungen zum Zweck rationalisti
scher Korandeutung gehören zu den häufigen Hilfsmitteln der 
muctazilitischen Exegese.

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

1) JäkTit ed. Margoliouth V 276.



Grosse Bedeutung wird in diesem Kreise der Annahme s i n n- 
b i l d  l i e h e  r Ausdrucksweise zugeeignet.

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

Nun kommt Zam. im Anschluss daran auf folgende 
'Schwierigkeit. Metaphern sind nur möglich, wenn Tatsäch
liches auf ein anderes Tatsächliche übertragen wird. Ich kann 
von einem Unschlüssigen sagen: ,ich sehe wie du einen Fuss 
vorsetzest und den anderen zurückziehst’, d. h. du machst 
einen Schritt nach vorwärts und hinterdrein gleich einen nach 
rückwärts. Dies zu tun ist eine mögliche Sache und es ist 
demnach zulässig, die Unschlüssigkeit in dieser Weise zu ver
gleichen. Hingegen ist der Treuantrag an Berge, Himmel und 
anderes Leblose und das Tragen eines Abstraktums nicht etwas, 
was je als Anschauungsobjekt reell in Erscheinung tritt, so 
dass es zur Übertragung benutzt werden könnte. Dem gegen
über stellt Zamachscharl die Theorie auf: dass nicht nur tat
sächliche, sondern auch nur voraussetzbare (niafrüdät) Zustände 
zu Vergleichungen benutzt werden können. Könnte das Fett

i 3 i
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sprechen (ich setze es voraus), so würde es sagen : du setzest vor
aus, dass man den Bergen u. s. w. die Treue anbieten würde, 
sie könnten nur antworten u. s. w. Das Voraussetzbare kann 
ebenso Gegenstand der Phantasie bilden (tutachajjal) wie tat
sächlich Vorhandenes (al-muhaTckdkat, II 224).

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

„Würden wir diesen Koran auf einen Berg herabgesandt 
haben, so hättest du ihn sich erniedrigen und vor Furcht Allahs 
sich spalten gesehen” (59 v. 21). „Das ist tamtlül und tachjll” 
sagt dazu Zamachscharl. Der orthodoxe Glossator ist darüber 
nicht wenig empört. Dies ist — sagt er — was ich an ihm so 
oft zu missbilligen habe. Will er denn nicht gute Sitte von 
der Fortsetzung des Koranverses erlernen, in der es heisst: 
„Diese Gleichnisse stellen wir für die Menschen auf” , nicht 
aber „diese Phantasiebilder gaukeln wir ihnen vor” ? (II 449). 
Er betrachtet die Voraussetzung einer auf Phantasiebilder 
begründeten Ausdrucksweise im Koran als Ungezogenheit 
[su3 adaby). Zu diesem Vorwurf gibt aber Zamachscharl öfters 
Veranlassung. Dies zeigen noch einige Beispiele.

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

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

1 )  Jedoch auch der, bei aller Ausmerzung muctazilitischer Deutungen, von Za
machscharl abhängige orthodoxe Kommentator Bejdäw l geht dem Gesichtspunkt 
des taswir und tach jll im Koran nicht aus dem W ege, z. B. zu 8 v. 24 (ed. 

Fleischer I 363, 18).
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standen in einer seinem Willen völlig entsprechenden W'eise. 
Sie gleichen darin einem, dem ein Befehl erteilt wird, dem er 
Gehorsam leistet ').

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

Grosse Bedeutung hat im Vorstellungskreise der Muslime 
das auch in der mystischen Litteratur4) in geheimnissvoller 
Weise verwandte cahdu alas(u das Bündnis: „bin ich nicht?” 
Diese Vorstellung hat ihren Grund in 7 v. 171 : „Und als dein 
Gott von den Adamskindern aus ihren Rücken ihre Nach
kommenschaft zog und sie Zeugnis ablegen Hess über ihre Seelen 
(sprechend): „Bin ich nicht (alastu) euer Gott?”  Sie sprachen: 
Fürwahr, wir bezeugen es! Damit ihr am Tag der Auferstehung 
(nicht etwa) sagen möget: Wir waren dessen unachtsam” . Gott 
habe nach der Schöpfung des Menschen alle zukünftigen Gene

1 )  Vgl. auch seine Erklärung n  v. 45 (I 443). Dschähiz, Hajawän  IV  96 
polemisiert gegen Leute, die solche Dinge (wie z. B. 33 v. 72) wörtlich auffassen.

2) Zur Zeit des MukaddasT behaupteten die Bewohner von Janbuc von einem 
in der Nähe der Meeresküste befindlichen Weihorte, dass dort die Stelle der 
Z u n g e  sei, mit welcher die Erde die W orte „w ir kommen gutw illig”  g e s p r o 
c h e n  habe ( B i b i .  G e o g r a p h .  A r  ab.  I I I  46,  5).

3) Das Beispiel wird auch von GhazälT, Ihjä  II  225 ult. angeführt zur E r
klärung der Vorstellung, dass die Erkennenden innerlich hören, wie auch die 
leblosen Dinge Gott verherrlichen und lobpreisen (lisän al-häl).

4) Vgl. A . Christensen, Recherches sur les Ruba'iyat d'O m ar Hayyäm (Hei
delberg 1905) 13 2 .
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rationell aus dem Rücken Adams hervorgeholt und ihnen ein 
Gelöbnis auf die dereinstige Anerkennung Allah’s abgenom
men *). Dies ist die Verpflichtungsurkunde der Menschheit auf 
den Dienst Allahs. Darauf wird die gewiss ältere Stelle (57 
v. 8) bezogen: „Was ist es, dass ihr nicht glaubt an Gott und 
seinen Propheten, der euch ruft an euern Herrn zu glauben ? 
er hat euch, doch euer Bündniss (mithäkakum) abgenommen” 2).

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

Der Orthodoxe kann dies natürlich nicht ruhig anhören. Er 
macht es sich leicht, indem er den Kanon aufstellt: „So lange 
der äussere Wortsinn der Vernunft nicht widerspricht, und der 
Text ein Geschehenes mitteilt, ist an dem Wortsinn festzu
halten” . Jene Erzählung aber widerspreche der Vernunftmäs-

1)  Man wird dabei an die rabbinischen Ausdeutungen zu Deut. 29, 1 3 — 14  
erinnert.

2) Auch al-M urtadä  a. a. O. 13  ff. beschäftigt sich eingehend mit der Deutung 
dieses Verses für den er verschiedene Erklärungsmöglichkeiten vorschlägt.
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sigkeit nicht. W ie  aber Gott die Nachkommenschaft hervor
geholt und wie er sie angeredet hat und wie sie geantwortet 
hat, das kann nur Gott selbst wissen (I 359, II 434).

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

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

1)  Der streng orthodoxe Ibti Kutejba  charakterisiert ein Hadith, in dem er
zählt wird, dass Moses dem vor ihm erschienenen Todesengel eine Ohrfeige ver
setzte, wobei er ihm ein Auge herausschlug (B. Dschantfiz nr. 69) als tachfll 
w a-tam thil (M u clitalif al-hadith 354 , 4). Auch Ghazäli fordert für Iladlth-Sprüche 
die Annahme des tamthil., Ihjä IV  2 2 ; aber das Festhalten am Wortsinn hält er 
dennoch für heilsamer als willkürliches Herumklügeln (/c fassu f) um taDwll, 
ibid. 25 , 10.
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adab) zu geschweigen, mit der er die falsche Erklärung des 
Prophetenspruches durch den Vers des Ibn al-Rümi begründet.

Eines der letzten Beispiele hat uns zugleich das Hervor
treten eines der grundlegenden Prinzipien der muctazilitischen 
Religionsanschauung beobachten lassen, wie sie sich im Laufe 
längerer Entwicklung herausgebildet hat: die V e r n u n f t  als 
Quelle der religiösen Erkenntnisse, als Prüfstein der religiösen 
Wahrheit '), ein Grundsatz, den zu allererst die Muctazila in 
die islamische Religionsbetrachtung eingeführt hat und zu 
dessen Berücksichtigung mit der Zeit auch die Vermittler in 
der aschcaritischen Gegenpartei sich bequemen mussten2). Sie 
werden in ihren Theorien von kalter Vernünftigkeit geleitet. 
Selbst die Propheten lassen sie die Wahrheit ihrer göttlichen 
Sendung dadurch beweisen, dass sie durch Gott zur Ergrün
dung von Vernunftargumenten geleitet worden sind. Dies sei 
„das Zeichen (,äja) von euerem Herrn” , das der Prophet nach 
3 v. 44 bringt 3). Die Propheten werden von Gott zur un
gläubigen Menschheit gesandt um die Denkträgen zur Denk
tätigkeit anzueifern, ebenso — setzt Zamachschari (zu 4 v. 163) 
hinzu — wie du dies auch von den „Gelehrten der Gerechtig
keit und Gotteseinheit” (den Muctaziliten) erfährst. Die Propheten 
vervollständigen bloss den Beruf, den die Vernunft auch v o r  
ihrem Erscheinen zu erfüllen hatte 4).

Die auf ihrem äussersten Flügel stehen, verkünden mit Ent
schiedenheit, dass die Ergebnisse der Vernunftschlüsse die 
traditionellen Erkenntnisse aus dem Wege räumen 5). Die Ge
mässigten räumen dem sa)nc, dem-ohne Rücksicht auf Vernunft
gründe schuldigen Gehorsam gegen das gesetzlich Befohlene, 
eine gleichwertige Bedeutung neben dem cakl ein. Ihre Auto

1) Über die hervorragende Stellung der V e r n u n f t  in der religiösen Erkennt
nis ist K asschäf  zu 17  v. 16  (I 544) besonders zu beachten.

2) V o r l e s u n g e n  1 1 9.  1 23.
3) K assch äf  z. St. I  148.

4) I 240. >
5) Nazzäm bei Ibn Kutejba, M uchtalif al-hadlth 53, 7 :  dschihat huddscliat 

al-^akl kad tansach al-achbära.



ritäten diskutieren zuweilen die Frage, auf welche der beiden 
Verpflichtungsquellen ein Gesetz begründet sei ’).

Auch Zamachscharl bekennt sich zur Lehre von der Gleich
berechtigung der beiden religiösen Erkenntnissarten. Nach seiner 
Methode ist er im Stande die Richtigkeit seines Standpunktes 
auch aus dem Koran zu erweisen. Er gründet seine Beweis
führung auf 67 v. 10, wo man die zur Hölle Verdammten 
den reuevollen Ruf anstimmen lässt: „Hätten wir nur g e h ö r t  
(nasmcfu) oder V e r n u n f t  gehabt (ncfkilu), so würden wir 
nicht unter den Genossen der Höllenflamme sein” . Diesen 
alternativen Ausdruck lässt sich der scharfsinnige Theologe 
nicht entgehen, ohne ihn für die Rechtfertigung seiner theolo
gischen Erkenntnistheorie auszunutzen. Der Weheruf der V er
dammten sei der Ausdruck ihrer verspäteten Reue darüber, 
dass sie während ihres Lebens die b e i d e n  Erkenntnisquellen 
der religiösen Wahrheit nicht beachteten. Sie achteten weder 
auf das t r a d i t i o n e l l  Erworbene ( „ h ö r e n ”  ist dafür der 
theologische terminus technicus der Schule), noch haben sie 
gestrebt, die Wahrheit durch intellektuelle Arbeit (ncfkilu) zu 
ergründen. Die Reue wegen der Vernachlässigung dieser b e i d e n  
Methoden ist es, die aus dem Verzweiflungsruf der Verdammten 
wiederhallt (II 476).

Der edelste Gebrauch, den die Muctaziliten in Verbindung 
mit der Schriftauslegung von ihrer Forderung der Vernunft- 
mässigkeit für religiöse Tatsachen machen, ist ihr Kampf gegen 
a b e r g l ä u b i s c h e ,  n a t u r w i d r i g e  V o r s t e l l u n g e n ,  die in 
der Religion Fuss gefasst hatten2).

In der Wrürdigung des Geistes, der die religiösen Grundsätze 
des Islams durchdringt, dürfte nicht übersehen werden, dass 
auch in ihrer orthodoxen Ausprägung viele abergläubische 
Voraussetzungen nicht zwar als vernunftwidrig verpönt, aber

>37

x) Z .B .  Abu cA ll al-Dschubbä3! und Abu Häschim in bezug auf den Grund 
des am r bil-m a'rüf wa-nahj can al-munkar, bei Kasschäf zu 3 v. xoo (I 16 1) .

2) Selbst wenn man sich zur Rechtfertigung derselben auf Hadith-Mitteilungen
berufen kann; s. Der Islam  I II  234 Anm. 1.
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als dem lauteren monotheistischen Begriff widerstrebend ver
worfen werden *). Als man einmal — so wird erzählt — dem 
cAli widerriet einen Feldzug gegen die ihn bedrohenden Chä- 
ridschiten zu unternehmen, weil die Stunde in der er auf
brechen wollte, eine für ihn o m i n ö s e  sei [sä^atu nahsin), 
entgegnete er: „Nur auf Gott vertraue ich und ich widersetze 
mich dem Rat der Wahrsager” 2). Man brandmarkt die Rücksicht 
auf Omina und Auguria als religionswidrig, weil sie Ursachen 
des Geschehens, Kausalitätskombinationen voraussetzt, durch 
die die Entschliessungen des Menschen nicht ausschliesslich unter 
den Einfluss des absoluten göttlichen Willens gestellt werden. 
Hingegen wird denen, die in ihrer Lebensführung die Abwei
sung jener abergläubischen Voraussetzungen betätigen, in einem 
Hadith-Spruch verheissen, dass sie lediglich wegen dieses 
frommen Verdienstes ohne weitere Rechenschaft ins Paradies 
eingehen werden :1). Wer beim beabsichtigten Antritt einer 
Reise von dieser Absicht zurücktritt, weil er das Gekrächze 
einer Elster hört, wird geradezu als käfir, Ungläubiger bezeich
net, ebenso wie jemand, der das Schreien eines Kauzes hörend 
sagt: es ist jemand gestorben. So urteilt in einem seiner Fet- 
wä’s ein hanafitischer Rechtslehrer aus Ferghana, Kädi Chän 
(st. 1196), der weit davon entfernt ist, zu den Rationalisten 
gezählt werden zu können 4). Auch Tagewählerei, die Vorstel
lung von günstigen und ominösen Tagen 5), die Berücksichtigung 
der astronomischen Konstellation wird von den muslimischen

1) Vgl. Muh. Stud. I I  280 Anm. 2.
2) Mubarrad, K äm il  576, 14.
3) Blich. al-Adab al-m ufrad  (Stambul 1309) 180.
4) Bei DamTri I I  1 77,  441 s . v .  cakcak und häm a; vgl. ibid. II 1 19  s . v .  ta jr;

bei Ibn Hadschar al-Hejtami in a l- Jcläm  bikawätf al-Isläm  (Kairo 1 3 1 0  a. R.  
des Kitäb al-2$awädschir II) 6 1 als strittige Frage erwähnt. Eine erschöpfende 
Auseinandersetzung derselben gibt mit reichem Material cA li al-K ärt  (st. 1 592/3) 
in seinem Kommentar zum P'ikh akbar (K airo , 13 2 3 )  1 3 4 — 136.

5) Abu Bekr ibn al-cArabx bei M akkari (ed. Leiden) I 488 ff. Ibn Hadschar
al-H ejtam i P'atäwl hadithijja 20 wird sie als jüdischer Brauch (inin sunan al-
yahüd) verurteilt.
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Theologen verpönt '). Die Orthodoxie dehnt auf solche A n 
schauungen den Begriff des verwerflichen s c h i r k  (Zugesellung 
zu Gott) aus 2).

Erst recht die Muctaziliten 3), die gegen jede Art des Wun
der- und Aberglaubens, der die Orthodoxie noch etwa Be
günstigung gewährt, d. h. aus dem Kreis des Aberglaubens 
ausschliesst, einen unerbittlichen Vernichtungskampf führen 4). 
Mit der entschiedenen Ablehnung, die sie dem vernunftwidrigen 
Volksglauben im Prinzip entgegensetzen, verbinden sie das 
Bestreben, die Spuren desselben aus dem Koran zu tilgen, und 
Schriftstellen, die auf solche Vorstellungen gegründet sind, in 
vernunftgemässer Weise zu erklären. Sie rütteln z. B. an der 
aus 27 v. 70 zu folgernden Wirklichkeit de£ Sage, dass der 
Thron der Königin von Saba während der Dauer e i n e s  
A u g e n b l i c k s  („bevor dein Blick zu dir zurückkehrt” ) aus 
dem Thronsaal der Königin vor Salomo (man berechnet die

1)  Beispiel für letzteres bei Jä k t it  ed. Margoliouth I I I  3 1  ult.
2) V o r l e s u n g i n  46.
3) Darin verschieden vom Philosophen Ibn Siriä, der in einem nach dem 

Schifä verfassten Buche (.Kitäb al-ischarat wal-tanbihät, ed. Forget), in dem er 
freilich seine eigene Schule, die Peripateteker (al-massckaün) häufig bekämpft 
( 1 6 7 , 6  v. u. ; 18 0 ,6 , gegen Porphyrius 1 8 0 , 5  »den Verfasser der Isagoge”  2 1 ,  4 
v. u.), allem Wunderglauben, der Macht der H eiligen, dem Einfluss des bösen 
Auges u . a . m.  das Wort redet (209, 7 v . u . ;  2 19 , 4 ff.; 22 1 ,  3), dieselben auf 
„Geheimnisse der Natur”  zurückführt, und die misera p.lebs der ketzerischen 
Philosophaster (min inulhida hcCulä al-mtitafalsifa zua-min hamadschihim, 222, 
9) zurechtweist, die den okkultistischen Dingen abgeneigt sind. E r  schreitet darin 
vollends auf dem Gedankenweg der ichwän al-safä (in der letzten Abhandlung 
ihrer R asä3il).

4) Interessant ist es zu beobachten, wie Zam. zu 12  v. 67 (die Söhne Jakobs 
mögen nicht durch dasselbe Tor in die ägyptische Rezidenz einziehen —  nach 
der allgemein angenommenen Erklärung: um nicht das böse Auge auf sich zu 
lenken) sich anstrengt, den durch Hadithe gestützten (vgl. W ZK M  X V I 140 
Anm. 2) Glauben an die W irkungen des bösen Auges durch eine mu'tazilitisch 
korrekte Formulierung dem Gebiet des Aberglaubens zu entziehen (I 480). Das 
Hadith (Buch. iIdejn  nr. 24) empfiehlt beim Heimkehren vom Betplatz am 
grossen cId einen ändern W eg zu nehmen, als den man beim Gang dahin ein
geschlagen hatte. Unter den Motivierungen wird mit Berufung au f 12  v. 67 auch 
jene erwähnt, dass man durch diese Abwechslung dem bösen Auge entgehe (Kas- 
tallanl II  250, 14).



Entfernung auf zwei Monate) gebracht werden sei ’); eine Tat
sache, deren wörtliche Möglichkeit die orthodoxen Erklärer 
nicht verlegen sind durch Analogien zu erweisen. Mit rück
sichtsloser Freiheit haben sie sich gegen Hexenglauben, Zau
berei und dazu gehörendem Aberglauben aufgelehnt; trotzdem 
sie damit nicht nur mit wohldokumentierten Überlieferungen, 
die von bösen Wirkungen sprechen, die Zauberer auf die Pro
pheten ausüben wollten, und in welchen die Möglichkeit solcher 
Wirkungen als zugelassen erscheint, sondern auch mit einem 
sehr gewichtigen Koranspruch in Widerspruch geraten. Der 
Koran enthält zwei kurze apotropäische Suren, die 1 13.  und 
114.  jede mit dem Wort beginnend: cfüdu „Ich suche Zu
flucht” ; daher diese beiden Sprüche, die im Volksgebrauch 
für Amulette und Heilsprüche, zumal als Gegenzauber, zur 
Abwehr böser Wirkungen der gegen die Person gerichteten 
schädlichen Zauberabsichten verwandt werden, al-tnucawiddatän 
genannt werden „die beiden Zufluchtbietenden” 2). Der erste 
dieser beiden Sprüche (Sure 1 13) hat folgenden Wortlaut: 
„Sprich: Ich suche Zuflucht beim Herrn des Morgengrauens
— Vor dem Ü bel, was er erschaffen — Und vor dem Übel 
der Finsterniss, wenn sie herannaht — Und vor dem Übel 
der Knotenanbläserinnen — Und vor dem Übel des Neiders, 
wenn er neidet” . Hier wird durch ein Gotteswort unzweideutig 
anerkannt der Glaube an die Wirksamkeit der Hexenkunst 
durch Schürzen und Anblasen von Zauberknoten 3) schädliche 
Wirkungen hervorzurufen. Muhammed ruft die Hilfe Gottes 
gegen die Künste der Zauberinnen an. Und die traditionelle 
Erzählung weiss tatsächlich zu berichten, dass Juden von Medina 
den Zauberer Lebld b. al-Acsam und dessen Töchter veran-

1) Domirl s. v. boräk I 14 6 , 7 v. u.
2) Doutté, M a g i e  et  R e l i g i o n  d a n s  l ’A f r i q u e  du N o r d  21 7.
3) Über Zauberknoten, M i t t h e i l u n g e n  d e r  A n t h r o p o l .  G e s .  in Wien 

( i 9 0 i ) X X I  1 3 7 ;  W ZKM  (19 0 2) X V I 14 2 , „A egyptische Knotenamulette”  A r c h ,  
f ü r  R e l i g i o n s w .  V III  Beiheft 23 ff. Proceedings SB  Arch. X X V III  80. Vgl. 
auch K astallani II  364 zu Buch. Abwäb al-taksir nr. 32.
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lassten, den von al-Hudejbija eben zurückkehrenden Propheten 
zu verhexen. Sie verschafften sich Haupthaare des Propheten 
und schürzten damit elf Knoten, steckten sie in die Scheide 
einer männlichen Palmblütentraube, die sie dann in einen 
Brunnen versenkten, den sie mit einem grossen Stein ver
schlossen. Die Bezauberung habe auch Erfolg gehabt. Muhammed 
begann abzumagern, er verlor alle Esslust und böse Vorstel
lungen fingen an, ihn zu plagen. Endlich traten die Engel 
Gabriel und Michael ins Mittel und entdeckten ihm die Ur
sache seines Zustandes. Man nahm den Palmzweig aus dem 
Brunnen und löste die Knoten. Damit war der Zauber ge
brochen und der Prophet von dem ihm peinigenden Übel 
erlöst ’). Kann man nun auch diese traditionelle Geschichte 
als alberne Legende aus dem Wege räumen, so ist das Zeugnis 
des Korans noch immer da, um für den durch „Knotenan- 
bläserinnen” verursachten Zauber Glauben zu fordern. Jedoch 
die Muctaziliten sind nicht in Verlegenheit, auch hier auf exe
getischem Wege Rat zu schaffen. Zamachscharl bietet drei 
rationalistische Möglichkeiten, die Leugnung der Wirkung des 
Zauberwesens mit dem Koranwort, das eine solche voraussetzt, 
auszugleichen. Erstens: Die Künste der Zauberinnen, die darin 
bestehen, dass sie an Fäden Knoten anbringen, dieselben be
hauchen und mit Speichel — diesem wichtigen Ingrediens der 
Zauberei — vermengen, haben nur scheinbare Wirkung; denn 
diese tritt nur dann ein, wenn dem zu Bezaubernden gleich
zeitig schädliche Dinge zu essen, zu trinken oder zu riechen 
gegeben werden oder dass die Zauberinnen ihm durch sonstige 
(schädliche) Hantierung Übel verursachen. Die durch diese in 
natürlicher Weise verursachten üblen Wirkungen werden durch 
Unwissende jenen Praktiken zugeschrieben. — Zweitens: Gott 
Ipsse aus jenem eiteln Zauberspuk tatsächlich eine Wirkung 
entstehen, um dadurch zu erproben, wer die bei der Wahrheit 
Ausharrenden sind und wer die unwissenden pöbelhaften Leute,

I) Ihn Sd'd II II 4 ff.



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

Zu den von den Muctaziliten — oder wenigstens von bedeu
tenden Vertretern ihrer Richtung — abgelehnten Vorstellungen, 
die im Islam allgemeine Anerkennung erlangt hatten, gehören 
manche der mit dem Glauben an die Existenz von Dämonen 
(dschinn) und ihre Einwirkung auf Vorgänge der menschlichen 
Gesellschaft zusammenhängenden Anschauungen. Der Islam 
hatte dieselben aus dem vorislamischen Heidentum übernommen 
und in seinerWeise seinem Vorstellungskreis einverleibt3). Die 
Existenz solcher Wesen ist im Koran selbst konstatiert, und das 
Hadith hat dieselben mit dem Propheten in Verkehr gesetzt. 
Nichtsdestoweniger haben die Vorstellungen über ihre Wirk
samkeit im Islam streng d o g m a t i s c h e  Sanktion nicht in dem 
Masze erlangt, wie der Glaube an die Existenz der Engel und 
ihre Wirksamkeit4). Jedoch kann man sie in v o l k s t ü m 
l i c h e m  Sinne als integrierenden Teil des islamischen Glau
benskreises betrachten. Die Ablehnung derselben wird jedem 
altgläubigen Muslim mindestens als verdächtige Freigeisterei

1) Unter denselben Gesichtspunkt stellt er auch den Glauben an die W irkung 
des bösen Auges (oben S. 139 , Anm. 4 ) : ibtiltian min A llah  wamtihänan li- 
cibädihi li-jutamajjaza-l-muhakkiküna min ahli-l-haschwi.

2) Auch 7 v. 1 1 3  (I 342) hat Ibn al-Munejjir als Gelegenheit benutzt für den 
Glauben an Zauberei gegen die Muctaziliten energisch einzutreten.

3) S. weiteres in A b h a n d l u n g e n  z u r  a r a b .  P h i l o l o g i e  I 107 ff.
4) Keinesfalls „fait partie du dogme musulman”  wie in R e v u e  d e  l ’H i s t .  

d e s  R e l i g .  X L V II  186 n. 1 .
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erscheinen ')> wenn er auch nicht mit dem andalusischen Tra
ditionsfanatiker Ibn Hazm so weit geht, Leute die der Be
nennung dschinn in den Schriften eine andere als ihre wört
liche Bedeutung zueignen, zu Ungläubigen (käfir, muschrik) 
zu stempeln, deren Leben und Vermögen vogelfrei ist (haläl 
al-dam wal-mäl), wie das des Gottesleugners oder Mehr- 
götterers 2).

Die Muctaziliten haben an diesen Vorstellungen vielfach ge
rüttelt; freilich gilt ihre Stellung zu denselben nicht als ent
scheidende Parteifrage. Ihre bedeutenden Lehrer vertreten 
darin die einander entgegengesetztesten Ansichten. Während 
der kühne Nazzäm sich sur Leugnung der Existenz von 
Dschinnen versteigt 3), verteidigt der fromme cAmr b. cUbejd 
mit Hinweis auf Koranverse, im Gegensatz gegen die ablehnende 
Stellung anderer Parteigenossen (mutakallimün) 4), den Glauben 
an die Wirkung dieser Wesen als Krankheitserreger. Der grosse 
Jurist Mäwerdi (st. 1058), den man unbedenklich der Muctazi- 
litenschule anreihen darf 5), deren rechten, der Orthodoxie am 
nächsten stehenden Flügel er vertritt, hat seinem Buch über 
die Prophetie Muhammeds über den Verkehr des Propheten 
mit den Dschinnen ein gedehntes Kapitel (das i6te) einver
leibt, in dem er sein Einverständnis mit den krassesten Vor
stellungen über das Dämonenwesen kundgibt °).

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

1)  Mas:üdi, P r a i r i e s  I II  153.
2) M i l a l  V  12 ,  7 v. u.
3) Schahrastänl ed. Cureton 40, 3 v . u . ;  sein Verhältnis zu diesem Glauben 

ist unklar ausgedrückt bei Baghdädl, Fark  1 35 ,  4 v . u.  ( 1 34,  8 letztes Wort ist 
jedenfalls riw äjat  zu korrigieren in ru ja t) .

4) Dschähiz, H ajaw än  V I 67.
5) D e r  I s l a m  I I I  2 1 7 .  A ls Muctaziliten gibt er sich zu erkennen in seinem 

Ac/äm al-nubuwwa (K airo  1 3 1 9)  1 1 ,  1 ,  wo er über cad/ wa-tauhid spricht.
6) Azläm  al-nubuw'cva 10 0 — 107.



7 v. 26. Da warnt Gott die Adamssöhne vor den Lockungen 
des Schejtän, wegen deren ihre Ureltern das Paradies verlassen 
mussten: „er und sein Gesinde (das sind die Dschinnen) sehen 
euch von wo ihr sie nicht sehen könnt” .

Dies bietet dem Zamachscharl erwünschte Gelegenheit zur 
Erklärung: „Darin liegt ein klarer Beweis dafür, dass die
Dschinnen den Menschen nicht sichtbar sind, dass sie ihnen 
nicht erscheinen und dass es ihnen auch nicht möglich ist 
sich sichtbar zu machen; dass ferner die Aussagen derer, die 
sie gesehen haben wollen, eitel Betrug und Schwindel sind” 

(I 3 2 6 ) .

Den Standpunkt der Orthodoxie in dieser Frage, gegenüber 
der für seine Zeit und Umgebung nicht wenig kühnen E r 
klärung des Muctaziliten, veranschaulicht die Gegenbemerkung 
des Ibn al-Munejjir: „Wie weit liegt dies ab von der Mittei
lung des glaubwürdigen Hadith, dass Iblis, das Oberhaupt der 
Dschinnen, sich dem Propheten entgegenstellte um ihn im 
Gebet zu stören, dass aber Gott dem Propheten Macht über 
ihn verlieh, so dass Muhammed ihn am Schopfe packte und 
ihn an eine der Säulen der Moschee anbinden wollte, um ihn 
dem Spott der Kinder auszusetzen. Nur Erinnerung an die 
Bitte Salomons brachte ihn von diesem Vorhaben ab '). — 
Wenn nun dies (d. h. die wirkliche Begegnung mit einem 
Dschinn) dem Propheten möglich war, wird es auch anderen 
Frommen und Anhängern der Sunna des Propheten, kraft der 
ihnen verliehenen Gnadengabe (karäma) nicht unmöglich sein. 
Jedoch den Zamachscharl hat, in Übereinstimmung mit seinen 
Gesinnungsgenossen, seine Widersetzlichkeit gegen die Zulas
sung von karämät verhindert. Wie könnte auch den Glauben 
daran jemand erlangen, an dessen Rechtgläubigkeit zu zweifeln 
man begründete Veranlassung hat?”

Der orthodoxe Polemiker hat hier eine der kräftigsten Nega
tionen der Muctaziliten berührt; ihre Abweisung des Glaubens
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1 ) Buch. al-^Amal fi-l-salät nr. 10.



an die Fähigkeit der Heiligen Wunder zu üben (karämät al- 
aulijä), wieder eine Glaubensvorstellung, an der der rechtgläu
bige Muslim festhält und deren Bezweiflung er als kühne, durch 
Erfahrungstatsachen widerlegte Herausforderung verurteilt ’).

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

Kasschäf (II 497) zu 72-, v. 26. 27 entwickelt er folgenden 
Ideengang: „Er (Gott) ist der Wissende des Geheimen und er 
enthüllt sein Geheimes n i e m a n d e m ;  a u s s e r  d e m G e 
s a n d t e n ,  an d e m  er  W o h l g e f a l l e n  f i n d e t ” . „Also — 
folgert er aus diesem Korantext — nicht j e d e m ,  an dem er 
Wohlgefallen findet, sondern ausschliesslich nur dem P r o p h e 
ten,  den er zu dieser Mission ausersehen hat. Daraus folgt 
die Ablehnung der Wunderfähigkeit der Heiligen; denn sind 
sie auch Gott wohlgefällige Leute, so sind sie doch nicht Pro
pheten; in der Koranofifenbarung hat aber Gott mit Bezug auf 
die Enthüllung des Geheimen eben nur diese aus der Menge 
der Wohlgefälligen herausgehoben. Ebenso folgt daraus die 
Nichtigerklärung der Zauberei (kahana) und der Astrologie 
(tandschlm) ~), zumal die Leute, die diese Dinge üben, am 
weitesten entfernt sind von Gottes Wohlgefallen und am meisten 
in Gottes Misfallen eintreten” .

Am rücksichtslosesten hat die muctazilitische Forderung der 
Vernunftmässigkeit sich an einer religiösen Voraussetzung be
tätigt, die zu den Grundpfeilern der rechtgläubigen Überzeu
gungen vom himmlischen Reiche gehören, an der im Namen 
der Vernünftigkeit zu mäkeln zu den kühnsten und freiesten 
Taten der Muctaziliten gerechnet werden kann. Ich meine: die 
Vorstellung vom G o t t e s t h r o n .  Der muslimischen Phantasie

1)  M u h a m m e d .  S t u d .  II  373 ,  vgl. Kazwinl ed. Wüstenfeld II 2 94 , 1 9 ,  wo 
die Kombination h an afi m iftazili auflällt.

2) Die Kaläm -Leute sind Gegner der Astrologie. V gl. S t e l l u n g  d e r  a l t e n  
i s l a m i s c h e n  O r t h o d o x i e  zu d e n  a n t i k e n  W i s  s e n sc ha  f t  e n (Abhandl. 
der K . Preuss. Akad. d. Wiss. 1 9 1 5 ,  Phil. Hist. K l. Nr. 8) 20.
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und Ehrfurcht hat dieselbe zur Entfaltung riesenhaft schran
kenloser ■ Konzeptionen gedient1). Auch die Umgebung dieses 
hocherhabenen Sitzes hat sie zu einem Pleroma ausgestaltet 
und in der Kunde von der Oberwelt schwelgende Traditiona
rier haben die volkstümlichen Gebilde in die Form von (aller
dings nicht mit dem Stempel der Echtheit beglaubigten) Ha
dithen gebracht. Abu Hurejra lässt man vom Propheten erfahren, 
dass ringsum den Gottesthron Katheder (manäbir) aus Licht 
stehen, auf diesen sitzen Leute, deren Kleidung aus Licht ist, 
deren Antlitze in Licht erstrahlen; sie sind weder Propheten 
noch Märtyrer; vielmehr werden sie von diesen mit Neid be
trachtet. Als man den Propheten fragte, welche Leute dieses 
Vorzugs teilhaftig werden, da sagte er: es seiet) jene, die sich 
in Gott geliebt, in Gott sich mit einander versammelt, in Gott 
einander besucht hatten i). Im Koran ist vom Gottesthron die 
Rede in einem Vers, der als der „Fürst des Korans” be
trachtet and wegen jenes in demselben vorkommenden Wortes 
„ de r  T h r o n v e r s ”  (äjat al-kursi) genannt wird (2 v. 256): 
„Sein Thron umfasst die Himmel und die Erde” . „Dies ist — 
sagt Zamachscharl — nur ein Sinnbild (taswir) für Gottes E r 
habenheit und blosser Phantasieausdruck (tachjil) dafür. Es 
gibt in Wahrheit weder jenen Thron, noch ein Sitzen darauf, 
noch einen (auf demselben) Sitzenden. Es heisst ja (39 V.  67): 
„Und sie schätzen Allah nicht nach seiner wahren Würde; 
denn die ganze Erde ist ihm nur eine Handvoll am Tag der 
Auferstehung und die Himmel (werden) zusammengefaltet (sein) 
in seiner Rechten; Lobpreisung-sei ihm und hoch erhaben ist 
er darüber, was sie ihm zugesellen!” Nun denkt doch niemand, 
dass in Wirklichkeit eine Handvoll und Zusammenfaltung und 
rechte Hand gemeint sei. Auch dies alles ist Symbol und 
sinnliches Gleichnis 3). Es gilt doch, dass die von Gott solche

1)  Ein. Kitäb sifat al-'-arscli vom Hafiz Muhammed b. cOthmän K  abi Schejba 
(Rastalläni X  442 oben) scheint nicht mehr vorhanden zu sein.

2) Ihjä  II 147.
3) Der Hanbalit Ibn cAkil sprach die Meinung aus, dass die Grabesstelle des
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Vorstellungen bilden „ihn nicht nach seiner wahren Würde 
schätzen” (I 121), gleichsam D is  i n d i g n a  p u t a r e  des Lu- 
cretius (De rerum nat. V I  v. 67) l).

Die muctazilitische Forderung der Vernunftmässigkeit hat 
zum Ziele, alle Mythologie aus dem Kreise religiöser Tatsachen 
schonungslos zu verbannen, in notwendigem Zusammenhang 
damit was sie tauhid, d.h.  ungetrübtes m o n o t h e i s t i s c h e s  
Bekenntnis nennen. Wir stehen damit im achten Jahrhundert 
unserer Zeitrechnung.

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

Sie betrachtet die Anpassungsversuche der Gegner natürlich 
als Verdrehung (,tahrif) des geoffenbarten Gotteswortes. Voran 
gehen die Hanbaliten in der Verurteilung der exegetischen 
Iätigkeit der Muctaziliten. Eine ihrer grössten Autoritäten 
kennzeichnet die Exegese derselben als „den Abschaum der 
Gedanken, die Spreu der Vernunfttätigkeit, die Hefe der Mei
nungen, die bösen Einflüsterungen des Gemütes, womit sie viel 
Papier mit Schwärze (Tinte), die Herzen mit Zweifeln, die Welt

Propheten ein vorzüglicherer Ort sei als der Gottesthron (K astallän i I I  391 ,  10 
v. u.). Ich vermute, dass diese für ein orthodoxes Ohr, gerade aus dem Munde 
eines Hanbaliten, blasphemisch klingende Ansicht nicht ohne Zusammenhang 
sein wird mit den nnrtazilitischen Neigungen des wegen derselben auch einer 
strengen Massregelung unterworfenen Ibn cAkIl (s. Z D  M G  L X I I  17 ) . Ibn Tej- 
mijja Dschawäb ahl al-tmän [Kairo 13 2 2 ] 95 nennt Ibn 'A kll unter denen, die 
in der Attributenfrage den mu'tazilit. Standpunkt einnehmen.

0  Vgl. schellö chäs ca l  kebhdd könö: Mischnä, Chagigä 2, 1.
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mit Verderbnis erfüllen. Jeder, der nur eine Spur von Ver
nunft besitzt, weiss, dass die Verderbnis-der Welt nur dadurch 
verursacht wurde, dass man die (individuelle). Meinung vor 
der Offenbarung und die willkürliche Neigung vor der Ver
nunft bevorzugte”  x).

Wir würden die Grenzen dieser Arbeit überschreiten, wenn 
wir unsere Nachweise auf den ganzen Umfang der Lehrstücke 
ausdehntbn, in denen sich der Dissens der Muctazila gegen 
den orthodoxen Traditionalismus kundgegeben hat. Die Bei
spiele, durch die ich die exegetische Methode der Muctaziliten 
zu beleuchten und damit das bereits Vorweggenommene zu 
ergänzen gedenke, werden sich nur auf einen Teil ihrer Gegen
meinungen erstrecken.

Aus den der Orthodoxie widerstreitenden Lehren dieser 
rationalistischen Schule ist es vornehmlich ihre Stellung zur 
Frage der W i l l e n s f r e i h e i t ,  die unsere Aufmerksamkeit be
ansprucht. In der Zurückweisung des starren Determinismus, 
des uneingeschränkten servum arbitrium waren ihnen bereits ein 
Jahrhundert früher die unter dem Namen Kadariten bekannten 
Leute in Syrien vorangegangen. Was diese im Drange ihres 
frommen Sinnes, ohne tiefere theologische Begründung lehrten, 
gestaltete sich in der Muctazilitenschule, im alten Babylonien, 
in räsonnierender Tätigkeit aus. Dem Umstande, dass sie in 
der Willensfrage im Grunde nur religions-philosophisch und 
schulmässig entfalteten was keimhaft bereits im Kreise der 
Kadariten Wurzel geschlagen hatte, verdanken die Muctaziliten 
im Munde der Gegner ihre Identifizierung mit jenen naiven 
Opponenten des orthodoxen Lehrbegrififs. In den polemischen 
Ausfällen der Orthodoxie werden noch spätgeborene Muctazi- 
liten gerne mit zwei Bezeichnungen gebrandmarkt. Sie gelten 
zunächst als mifattila : das Wort bedeutet „die Inhaltsbe- 
rauber”  in dem Sinne, dass die M. den Gottesbegriff allen 
positiven Inhaltes entkleiden, indem sie ihm keine seinen

i)  Ihn Kajjim  al-Dschauzijja, I^fam al-muwakkacin I 78.
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Wesensbegriff ergänzende Attribute zuzuerkennen gestatten; 
dazu vornehmlich als kadarijja.

Wie die Lehren des Islams, auch auf seiner p r i m i t i v e n  
Stufe, das Bild des Eklektizismus und des Synkretismus bieten 
(Judentum, Christentum, Parsismus u. s. w.), so betätigen sich 
auch in seinen weiteren E n t w i c k e l u n g s m o m e n t e n ,  wie 
sie sich in dogmatischen Streitfragen kundgeben, die zu zeit
weiligen Ruhepunkten gelangend zu krystallisierten F ormeln 
führten, fremde Einflüsse, aus der Umwelt eindringende lehr
hafte Erfahrungen. Es war schon früher die Erkenntnis fest
gestellt, dass die dogmatischen Erwägungen und Fragestel
lungen, die in den beiden ersten Jahrhunderten im Kreise 
islamischer Theologen zur Geltung kommen, unter dem Einfluss 
der dogmatischen Tätigkeit innerhalb der morgenländischert 
christlichen Kirchen und Sekten, namentlich in Syrien, der 
ersten Etappe solcher Berührungen, hervortreten. In mehr po
sitiver Weise als früher ist uns die Tatsächlichkeit dieses A b 
hängigkeitsverhältnisses, sind uns die Daten dieser Beeinflus
sung ') durch C. H. B e c k e r  in seiner Abhandlung: „ C h r i s t 
l i c h e  P o l e m i k  u n d  i s l a m i s c h e  D o g m e n b i l d u n g ” 2) 
nahegelegt worden, in welcher, wie der Titel der Studie zeigt, 
auf die Anregungen Gewicht gelegt wird, mit der die Polemik 
christlicher Theologen gegen die Glaubensvorstellungen im 
Islam im Kreise des letzteren zur bestimmteren Behandlung 
der Fragestücke mitgewirkt hat 2). Die alte Orthodoxie 
weicht nicht ein Zollbreit von der Verpflichtung zum Glauben 
daran, dass es Gott ist, der nicht nur die Geschicke der 
Menschen unabänderlich vorherbestimmt, sondern auch ihre 
Taten und den Willen zu diesen e r s c h a f f t ;  dass also den

1)  Dass im alten Islam selbst das Bewusstsein fremder dogmatischer Beein- 
• flussung vorhanden war, gibt sich vielleicht ausser dem von Becker 186  benutzten

auch in einem Hadith kund, das ich vorläufig nur nach Subki, Tabakät al- 
Schüßzijja  l  50, 3 v . u.  anführen kann. Abu Burejda sagt zu cAbdalläh b. cOmar: 
„W ir bekriegen dieses Land und t r e f f e n  d o r t  L e u t e ,  d i e  b e h a u p t e n ,  es 
g e b e  k e i n e n  k a d a r ” .

2) Z e i t s c h r i f t  f ü r  A s s y r i o l o g i e  X X V I  1 7 5 — 195.
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Menschen in den schlechten Taten, wegen deren sie zu strenger 
Verantwortlichkeit gezogen werden, für die ihnen schwere 
Höllenstrafen angedroht werden, und auch in den tugendhaften 
Taten, deren Lohn in so überschwänglicher Weise ausgemalt 
wird, nicht die Rolle der tätigen autonomen Ursache, sondern 
nur die des mechanischen Ausführens zukommt. Der Koran 
bietet nach seiner wörtlichen Auslegung eine Menge lehrhafter 
Sprüche, die dies Dogma unterstützen, das^die in den Pfaden 
der älteren Kadarijja wandelnden Muctaziliten aus dem Ge
sichtspunkte des ihre Gottesauffassung leitenden Begriffs von 
der ausnahmslosen G e r e c h t i g k e i t  (cadl) Allahs auf der 
ganzen Linie in entschiedener Weise ablehnen.

Mit den deterministischen Koranversen, denen freilich auch 
die Willensfreiheit anerkennende Gottessprüche gegenüber
stehen '), mussten sie sich nun, wohl oder übel, auf exegetischem 
Wege abfinden. Und dazu hilft ihnen ein Begriff, der wohl 
auch der Orthodoxie nicht unbekannt ist, jedoch erst von der 
Muctazila in seiner ganzen Schärfe herausgearbeitet und dog
matisch verwertet wurde. Dies ist der Begriff vom lutf, von 
der Gnadenleitung Gottes. Durch die Verleihung desselben 
erleichtert er den Gerechten die Ausübung der Tugendtaten 
und durch die strafweise Entziehung desselben erschwert er 
die Betätigung des Willens, die aber unter allen Umständen 
autonom, des Menschen eigene Tat und die Ursache seiner 
Verantwortlichkeit ist.

Es liegt nahe, hier den Einfluss der Gedanken morgenlän
discher Kirchenlehrer zu vermuten. Nicht alsob er von den 
S c h r i f t e n  des Origenes und Chrysostomos ausgegangen wäre. 
Geistige Einwirkungen sprechen sich weniger von B u c h  zu 
B u c h  aus, als durch die Aufnahme von Ideen, welche die 
Umwelt erfüllen und sich im l e b e n d e n  V e r k e h r  mitteilen, 
namentlich wenn sie den Gegenstand lebhafter Meinungsver
schiedenheit bilden und in der vorderen Reihe des Interesses

i)  V o r l e s u n g e n  91 ff.



stehen. Auf christlicher Seite wurde im mündlichen Verkehr 
auch mit den Muslimen sicher über ihren starren Kadarglau- 
ben disputiert '), und die Argumente der Gegner haben 
nicht verfehlt, auf die Glaubensvorstellungen der letzteren auf 
diesem unmittelbaren Wege einzuwirken. Was man hier vom 
lu tf lehrte, ist eng verwandt mit der <rvi¿7rvev<Tic; Ssíxg $uváf¿£ui;, 
die eine mitwirkende Kraft der freien 7rpcxipstrig sei.

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

Bei jedem Koranvers, der als Gegenargument gegen seine 
Anschauung angeführt werden konnte, wendet der muctazili- 
tische E x e g e t2) eine ständige Paraphrase, ein die Steife des 
Schriftwortes milderndes Synonym an, oder er kommt auch 
bei scheinbar gleichgültigen Ausdrücken der Gefahr der Ver
wendung in orthodoxem Sinne in vorbeugender Absicht zuvor.

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

Durch ähnliche Paraphrase wird nun in allen Koransprüchen, 
aus denen die Voraussetzung gefolgert werden könnte, dass

1) B e c k e r  1. c.
2) W ir haben oben (S. 94) gesehen, dass auch Tabari bei solchen Koran- 

versen ähnliche Deutungen anwendet.
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Gott selbst der unmittelbare V e r u r s a c h e r  des Bösen ist, 
diese Folgerung von vorn herein in muctazilitischem Sinne 
zuvorkommend abgewehrt.

2 v. 272: „ G o t t .........  bringt die Weisheit, wem er will,
und wem Weisheit gegeben ist, dem wurde viel Gutes ge
geben” . „Gott bringt die Weisheit”  d. h. er verleiht seinen 
Beistand (juwaffik) für das Wissen und das Tun im Sinne 
desselben; als Weiser (Jiakim) gilt vor Gott der Wissende und 
Tätige (ibid. I 127). Es sollte hier betont werden, dass Weis
heit und Wissenschaft E r w e r b u n g e n  sind, bei deren An
eignung der Mensch selbst als tätige Ursache wirksam ist, 
die ihm nicht durch den blossen Willen Gottes verliehen wer
den. Von Gott käme nur der B e i s t a n d ,  die gnädige Unter
stützung der S e l b s t t ä t i g k e i t  des Menschen. Das wo l l e nd e  
und h a n d e l n d e  S u b j e k t  sei der Mensch; er sei die selb
ständige und demnach mit Recht verantwortliche Ursache der 
an ihm hervortretenden geistigen und ethischen Schöpfungen.

Ganz in der Nachbarschaft der eben angeführten Worte 
lesen wir die folgende Offenbarung: „Dir liegt ihre Leitung 
nicht ob; sondern G o t t  l e i t e t  we n  er  w i l l ” ; d . h . — sagt 
Zamachschar! — „er verleiht seine Gnade (lu tf) demjenigen, 
von dem er weiss, dass ihm die Gnade dazu nützlich ist und 
dass er sich zurückhalten werde von dem, was ihm verboten 
ist.” Die Tat ist die Tat des Menschen; von Gott käme nur 
der B e i s t a n d ,  den er den Verdienten verleiht, die gute Tat 
zu vollführen und die schlechte zu unterlassen.

Ibn al-Munejjir wittert mit verständigem Sinn die prinzi
pielle Feststellung, die das erklärende Wörtchen jaltafu  bei 
Zamachschar! mit sich führt und er säumt nicht, der daraus 
zu ziehenden Folgerung mit der folgenden Erklärung zuvor
zukommen: „Der richtige Glaube ist, dass Gott allein es ist, 
d e r  d ie  L e i t u n g  e r s c h a f f t  für den, d e s s e n  L e i t u n g  
er  wi l l .  Darin allein liegt die Gnade. Nicht wie es Zamach- 
scharl will, dass nämlich die Leitung nicht Schöpfung Gottes 
sei, sondern dass sie durch den Menschen hervorgerufen wird

✓
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und dass in Fällen, in denen, wie in unserem Verse, die 
Tat des Leitens mit Gott verbunden ist, dies umgedeutet 
werden müsse im Sinne göttlicher Gnade (lutf), die den 
Menschen b e f ä h i g t  seine Leitung selbst zu erschaffen. Es 
ist dies die reine Erfindung; diese böse Regung gehört zu 
den Folgerungen aus ihrer schlechten Anschauung von der 
,Schöpfung der Taten’ '). Aber uns liegt es nicht ob, sie auf 
den rechten Weg zu leiten; sondern Gott leitet wen er 
will. Ihn wollen wir bitten, dass er unsere Herzen nicht auf 
Abwege bringe, nachdem er uns geleitet hat.”

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

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

(I 3 i i ) -

1) V o r l e s u n g e n  95.
2) V gl. besonders die beissende Ironie des Ibn al-M unejjir zu 6 v. 39 (I 29 3): 

„Zam. möchte die R isse seines Bekentnisses flicken; aber’ die Flicken sind für 
die Risse nicht ausreichend.”  Den wuchtigsten A ngriff führt er gegen die inuct. 
Lehre „dass jeder Geleitete die Leitung für sich selbst erschafft”  in seiner Glosse 
zu 7 v. 4 1  (I 328).

3) Die in eckige Parenthese gesetzten Worte gehören dem Kommentare an.



Mittels solcher Umschreibungen bringt er die widerspen
stigsten Stellen des Korans ins muctazilitische Joch. Frohlockend 
jauchzen orthodoxe Kommentatoren auf bei einer Stelle wie 
5 v. 45 : „Wessen Verführung Allah will, für den vermagst du 
von Allah nichts. Sie sind jene, deren Herzen Allah nicht 
reinigen will; ihnen ist in dieser Welt Schande und im letzten 
Leben grosse Qual” . Also deutlich und unmissverständlich: 
G o t t  wi l l  die Verführung der Sünder . . .  Allah w i l l  n i c h t  
die Reinigung ihrer Herzen. Sie sind Sünder durch Gottes 
Willen, durch seinen Beschluss.

Zamachschari lässt sich durch diese, für ihn nur scheinbare 
Entschiedenheit nicht einschüchtern. „Gott will die Verführung” 
heisst für ihn „er belässt ihn in dem verführten und selbst
überlassenen Zustande” (die Verführung selbst geht nicht von 
ihm aus); „Gott will nicht die Reinigung ihrer Herzen”  wieder ■ 
bedeute: „er beschenkt sie nicht mit seinen Gnadengaben, 
wodurch s i e  s e l b s t  ihre Herzen reinigen könnten.”

57 v. 27 folgt nach Aufzählung der alten Propheten: „Dann 
Hessen wir auf ihren Spuren folgen unsere Gesandten; und 
wir Hessen folgen cIsä Sohn der Marjam und brachten ihm 
das Evangelium, und wir s c h u f e n  in das Herz derjenigen, 
die ihm nachfolgten, Milde und Barmherzigkeit und das 
Mönchtum, das sie ersannen, das wir ihnen nicht als Pflicht 
vorgeschrieben haben (das sie aber auf sich genommen), um 
nach Gottes Wohlgefallen zu verlangen. Aber sie haben es 
nicht so beachtet, wie es dessen richtige Beachtung erforderte.”  
Dies wäre eine Kritik des christlichen Mönchtums; nach den 
löblichen Zielen seiner ursprünglichen Absicht, wurden jene 
Ziele in der weiteren Entwicklung dieser Institution vernach
lässigt. Worauf es ankommt, ist die aus obiger Übersetzung 
zu folgernde Feststellung, dass das Mönchtum zwar nicht von 
Gott a n g e o r d n e t ,  sondern von den alten Christen e r s o n 
nen,  nichtsdestoweniger aber von Gott g e s c h a f f e n  sei. 
Gott schuf in ihre Herzen Milde, Barmherzigkeit und das von 
ihnen in guter Absicht ersonnene Mönchtum. Das letztere ist

154
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zusammen mit „Milde und Barmherzigkeit” Objekt zu dem 
Worte „wir schufen” . Auch was der Mensch selbst ersinnt, 
alle seine selbständig scheinenden Wirkungen seien Schöpfungen 
Gottes.

Es ist fast selbstverständlich, dass sich der Muctazilit damit 
nicht einverstanden erklären kann. Was der Mensch frei ersinnt, 
ist seine eigene Tat und kann nicht als von Gott erschaffen 
bezeichnet werden. Die Koranstelle müsse daher anders aus
gelegt werden. „Und wir schufen in das H erz .........Milde und
Barmherzigkeit. Jedoch das Mönchtum haben sie selbst er
sonnen ; wir haben es ihnen nicht vorgeschrieben, sondern 
(wir haben ihnen) nur (vorgeschrieben) nach Gottes Wohlge
fallen zu verlangen.” Nun ist das Selbstersonnene aus Gottes 
Schöpfiingsbereich ausgeschaltet. Die arabische Syntax verträgt 
beiderlei Erklärung (II 437).

Typisch ist d ie  Erklärung der Stellen, in denen die Rede 
ist von Hüllen, die Gott über die Herzen gebreitet und Schwere, 
die er in die Ohren gelegt hat (wie 6 v. 25), dass solche 
Ausdrücke ein G l e i c h n i s  seien für die s e l b s t v e r s c h u l 
d e t e  Verstocktheit der Sünder. Dass dennoch Gott als Sub
jekt erscheint (wi r  haben . . . . ) ,  wolle nur so viel bedeuten, 
dass jener Seelenzustand ein fortdauernder, ununterbrochener 
sei, als ob er ihnen von Natur anhafte (I 279).

« s-
*

Die islamische Orthodoxie will in allen Einzelheiten über 
das jenseitige Schicksal der Muslime orientiert sein. Es gilt 
ihr als ausgemacht, dass der Hölle ganz und gar niemand 
entgeht; wenigstens an ihr vorüber muss jedermann ziehen '). 
Darauf habe Gott einen Eid geleistet. „Sicherlich w ir  wissen 
am besten, wer die würdigsten sind, darin (in der Hölle) zu 
brennen. — Und es i s t  n i e m a n d  u n t e r  e uc h,  d e r  n i c h t  
zu d e r s e l b e n  h i n a b g e h t ;  es  i s t  d e i n e m  G o t t  e i n e

1) S. die Motivierung des Ghazali, Ih jä  II 69, 10 ff.
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b e s c h l o s s e n e  N o t w e n d i g k e i t ;  dann erretten wir dieje
nigen, die gottvertrauend waren und lassen die Sünder darin 
kauern” (19 v. 7 1 — 73).

Es sei festbeschlossen und unerlässlich (die Erklärer be
trachten dies als e i d l i c h e  Versicherung), und für Gott bin
dend i^alä rabbika), dass jeder Mensch — auch der Gläubige — 
irgendwie vor der Hölle vorbeikommt '). „Die Menschen sind 
im Sinne der Sunna-Leute von dreierlei A rt ;  erstens: der 
v o l l s t ä n d i g  korrekte (säli/i), der Seligkeit teilhaftige (f a i z ) 
G l ä u b i g e ;  zweitens: der den Gesetzen Z u w i d e r h a n 
d e l n d e  G l ä u b i g e  (tnu’min cäsi»); drittens der U n g l ä u 
b i g e  (käfir). Die zur ersten Art gehören, gehen vor dem 
Feuer bloss vorüber, wobei jedoch dessen Flamme erlöscht, 
so dass ihnen die Berührung (des Feuers) keinen Schmerz ver
ursacht; sie gehen in die Hölle hinab, bloss damit Gottes 
Schwur eingehalten werde (gleichsam nur symbolisch). — Die 
zur zweiten Art gehören, werden nach übereinstimmendem 
Glauben (der orthodoxen Lehrer) — wenn Gott ihre Bestra
fung will — (die Fürsprache des Propheten kann ihnen dies 
Los ersparen) an die Oberfläche des Höllenfeuers, in die ersten 
Schichten desselben geführt. Einigen reicht das Feuer bis zum 
Knöchel, den schwereren (Sündern) bis zur Stelle der Prostration; 
diese fühlen das Feuer 2). Aber, gemäss der Verheissung Gottes 
gelangt kein Gläubiger (auch wenn er dem Gesetz zuwider 
gehandelt hätte) in die inneren Schichten des Höllenfeuers. — 
Nur der zur dritten Art gehörende Ungläubige erlangt seine 
Strafe an diesen grauenvollen Orten. „Niemand geht in (das 
Innere der) Hölle ein, der aus Furcht vor Gott Thränen ver- 
giesst3), ebenso wie die Milch nicht in das Euter zurück

1) V gl. die Anrede des Ihn cAbbäs an den sterbenden cOmar (Ibti Scfii 
I I I ,  1 2 5 5 , 2 1 ) :  auch er werde im Sinne jenes göttlichen Wortes eine kurze 
W eile vor der Hölle stehen müssen.

2) Man hat für diese Kategorie den Terminus dschahannamijjün geprägt, 
Tab. X II  66 zu I I  v. 109 , al-dschahannamijjüna tulakä Allah , Murtaclä, Ghurar 
17 2  unten.

3) Iladlth bei Ibn Tümart, K itäb al-dschihäd (ed. Alger 1903) 3 8 6 ,4  v. u.
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kehrt Dies alles, dessen Elemente bereits im alten Hadith 
zu finden sind 2), wird mit noch spezielleren Details, die wir 
übergehen, aus Sure 92 gefolgert 3). Auch andere Vorstellungen 
von dem Vorübergehen der Gerechten am Saume der Hölle 
hat die Phantasie der Theologen gefördert4). Unter ihnen 
heben wir im Rückblick auf das oben S. 88 Erwähnte nur 
die Ansicht des Mudschähid hervor, der in diesem Zusammen
hang unter „Hölle” die den Gerechten zur Abbüssung ihrer 
Sünde bereits in d i e s e m  L e b e n  zugefügte .sündentilgende 
(vgl. S. 10, Anm. 4) Fieberkrankheit verstehen will, welche 
nach einem Hadith von der Hölle herkomme 3).

Also kein Gläubiger werde für ewige Dauer verdammtc). 
Die e w i g e  Strafe sei nur den Ungläubigen angedroht. Die 
W e r k e  seien gleichgiltig für das definitive jenseitige Schicksal 
der Gottgläubigen. Im allerschlimmsten Fall gelangen diese 
nach kurzer, gleichsam nur formeller Andeutung der Höllen
strafe, oder allenfalls nach Verbüssung der ihnen für ihr Vor
leben gebührenden Vergeltung 7), doch schliesslich ins Paradies 
und auch jene Formalität kann ihnen durch Fürsprache des 
Propheten erlassen werden. Die orthodoxen Hadith-Kommen

1) V gl. Tabarl, Ann. I 7 2 , 1 2 ;  die Inschrift des Dschurhumitenkönigs bei 
Dam irt s. v. thu'bän I 2 1 5 ,  17.

2) Z D  M G  L IX  484, M usnad Aln Hanl J a  (Sammlung von H askefi [Lahore 
1889]. 276), Tabarl Tafslr X X V II  76 (zu 55 v. 56) M ubarrad , Käm il 783 ganz 
oben. Für die Stellung der alten Generation der Muslime in dieser Frage ist 
besonders massgebend das bei Buch. Tataw w if nr. 8 mitgeteilte Hadith, auf 
das hier nicht näher eingegangen werden kann;  vgl. auch Buch. Tauhtd  nr. 24. 
Man kann nicht übersehen, dass bei diesen Schilderungen, als ob dadurch ein 
gesteigerter Eindruck auf die Hörer beabsichtigt wäre, eine Menge lexikalisch 
seltener (ghartb)Worte gebraucht sind.

3) Ibn al-M unejjir II 548.
4) Die verschiedenen Vorstellungen sind zusammengestellt ein Kommentar des 

'"All a l-K ä rl zum Fikh akbar des Abu Hanlfa (Kairo 1 323)  88.
5) Archiv f . Religion*w. X III  36.
6) In einem Hadith bei A. ibn Ilanbal, Musnad IV  39 1 wird an Stelle jedes 

Muslim, der die Verdammnis verdient hätte, als Ersatzmann ein Jude oder Christ 
in die H ölle geschickt.

7) Vgl. Mäzarl, Mtftttn unter den von Griffini (Nuovi Testi arabo-siculi, im 
Centenario-Amari 399; S  A 36) mitgeteilten Fragmenten.
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tatoren sind in die grösste Verlegenheit versetzt und sie 
müssen ihren exegetischen Scharfsinn aufbieten, um mit diesem 
Glauben Aussprüche des Propheten in Einklang zu bringen, 
in welchen von Personen, die gewisste Sünden begehen, gesagt 
wird, dass ihnen „das Paradies versagt ist”  (hurrimat calejhi 
al-dsckanna) '), oder dass ihre Tat als Unglauben (kufr) be
trachtet wird 2). Dies könne ja  nach ihrer Lehre von keinem 
Gläubigen gesagt werden 3). Ebensolche Schwierigkeit bereiten 
ihnen andererseits Sprüche, in denen der Eintritt ins Paradies 
von gewissen frommen Leistungen bedingt wird, da doch 
hiefür das ehrliche Bekenntnis zum I s l a mg l a u b e n  genügen 
müsste 4). Aus solchen Rücksichten hat bereits in alter Zeit 
(in Hadithform ausgedrückt) sich Skepsis an der absoluten 
Fassung der den Gläubigen mit Hintansetzung der Werke 
gewährten Paradiesesgunst kundgegeben 5) und auch durch 
spätere Theologen wird dieselbe in der Tat an Bedingungen 
geknüpft, welche die murdschi'tische Deutung der fraglichen 
Tradition abschwächen sollten °).

Jedoch die allgemein giltige orthodoxe Auffassung scheint 
nicht für solche Abschwächungen gestimmt zu sein.

Selbst dem Haddschfidsch b. Jüsuf, im Sinne der offiziellen 
Geschichtsdarstellung 7) der Geissel des Islams während der

1) z. B. Buch. Dschanä'iz nr. 84 mit Kastallanl I I  5 17 .  Ahkäm nr. 8 (unge
rechte Regenten) Kast. X  254. Vgl. einige bei Tor Andrae, Die Person Mu- 
hammeds 233  verzeichnete Hadithsprüche.

2) B. Fitan  nr. 8, (die Bekämpfung des Muslim sei kufr) Kast. ibid. 201 .
3) Gewöhnlich liegt ähnlichen Sentenzen .dogmatische Absicht fern, z. B. 

einem .Spruch des Propheten: Am Ende der Zeiten gibt es ein Volk, das (sein 
graues Haar) schwarz färbt, wie die Schnäbel der Tauben: diese Leute werden 
den Duft des Paradieses nicht schmecken (.Ibn Sa~d I, 11, 14 2 ,4 ) .

4) Ein Beispiel in Murtadä, Ith ä f al-säda V  4 0 1, 14  v. u.
5) Die Hadithe in Usd al-gliäba V  29 oben; 21 9.
6) Mit Berufung auf Zuhrl schliesst der hanbalitische Lehrer cAbdalghani al- 

Dschammä'ill (st. 1203/4) auch die Erfüllung der fa ra 'id  ein {Ibn Redscheb, Klassen 
der Hanbaliten, [Hschr. Leipziger Univ.. Völlers nr. 708] fol. 107  b).

7) Fromme Leute, wie Täwüs b. Kejsän staunen darüber, dass ihn die cIräkier, 
trotz seiner eben unter ihnen verübten Taten, als Rechtgläubigen (niu'min) be
trachten; Ibn Sacd  V 394 , 5 .
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verpönten omajjadischen Periode, ist man nicht abgeneigt im 
Jenseits, allerdings nach Verbüssung seiner Missetaten, schliess
lich das Schicksal der muwahhidiin, der Bekenner der Gottes
einheit zuzubilligen1), nach einem im Namen des Propheten 
zitierten Spruch: „Ihr alle kommt dereinst ins Paradies, nur 
nicht jemand, der sich widersetzt und von Gott absondert wie 
ein Tier, das sich von der Heerde verläuft, d. h. jemand, der 
nicht lä iläha ilV Allah ruft”  2).

Einer Erzählung des K acb al-ahbär über den Opfergang des 
Abraham mit Isak, die Bestrebung des Satans, diesen Akt 
des Gehorsams bei beiden zu verhindern und die schliessliche 
Auslösung des zu opfernden Sohnes durch das im Dickicht 
erscheinende Opfertier, wird folgende Einzelheit angeknüpft: 
Gott habe nach dieser vergeblichen Versuchung durch den 
bösen Feind sich dem Isak geoffenbart und ihm als Belohnung 
für seinen Opfermut eine Bitte freigestellt, deren Erhörung 
ihm im vorhinein gewährleistet würde. Isak brachte nun fol
gende Bitte vor: „Ich bitte dich, o Gott! dass du jeden deiner 
Diener von den früheren und späteren Geschlechtern, der dir 
nichts zugesellt, wenn er dir begegnet (d. h. nach seinem Tod 
vor dir erscheint) ins Paradies einführen mögest”  oder: „dass 
du keinen deiner dir begegnenden Diener bestrafen mögest, 
wenn er ein an dich Glaubender war” 3).

Dieselbe Anschauung drückt sich auch in einer Deutung 
aus, die alte Kommentatoren dem Verse 15 v. 2 geben: „Gar 
oft werden die Ungläubigen wünschen, Muslime gewesen zu 
sein” . Dies ist — sagen sie — so zu verstehen: Die Viel
götterei die in der Hölle sind, werden zu den daselbst be
findlichen Muslimen sagen: „Was hat euch euer lä iläha ilV 
Alläh genützt ?” (Seid ihr doch auch hieher gekommen !) Darob 
gerät Allah in Zorn und spricht: Wer (von euch) Muslim ist,

1) Bei D am irl s. v. tejs, I 2 1 3 ,  1 2  v. u. Dem Mu'taziliten Dschähiz ist es 
nicht zweifelhaft, dass H. zu den ahl al-när gehöre 5 H ajaw än  IV  14 0 ,4 .

2) Bei Ih jä  I 281 ,  8 v. u.
3) Bei Tab. X X III  47.



der möge aus der Hölle hinausgehen (kein Muslim bleibt darin). 
Daraufhin „werden die Ungläubigen wünschen Muslime ge
wesen zu sein” (Tab. X IV , 4 auf Mudschähid zurückgeführt).

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

Es ist von vornherein überraschend, dass es die als „Frei
denker des Islams” gerühmten Theologen sind, die eine ins 
kleinlichste gehende Spekulation über das jenseitige Schicksal 
der Geschöpfe, nicht nur der Menschen, sondern auch der

%
Tiere betreiben. Man lese nur einen Exkurs des Dschähiz in 
seinem „Tierbuch”  über den Sinn des dem Propheten zugeschrie
benen Spruches: „Alle Mücken kommen in die Hölle, nur die 
Bienen nicht” , mit allen daran sich knüpfenden Scharfsinnsü- 
bungen der berühmtesten Vorkämpfer der Schule. Selbst der <̂ 4 
radikalste und unabhängigste, der Philosophie am nächsten 
stehende Vertreter der Muctazila, Ncizzäm ersinnt subtile Moti- Jvi$ 
vierungen für die Möglichkeit Hunden und anderen Tieren 0 ~, 
den Eintritt ins Paradies nicht zu verwehren 3). Freilich, dies £ *  
alles im Zusammenhang mit dem Axiom der n o t w e n d i g e n  
G e r e c h t i g k e i t  Gottes. Für die Menschen fordern sie ein 
strengeres Verfahren als sie es für die Tiere voraussetzen.

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

i6 o

1)  Vgl. auch eine auf cAbdallah b. ‘Am r b. al-cÄsi zurückgeführte Tradition, 
die Zamachscharl zu II v. 109 . 1 1 0  (illü  ma sc/iä'a rabbuka) mit höhnischen 
Bemerkungen abtut (I 456).

2) Eine Sammlung dieser zumeist populären Hadithe findet man im Epilog 
zum Ihjä, wo sie der in Hadlth-^itaten überaus indulgente Ghazäll w’ahllos 
aufgespeichert hat.

3) H ajaw än  I II  1 2 1 , 7  v - u- —  I 2 3i ^  v - u-
4) Dass aber in alter Zeit in diesen Kreisen auch der Pessimismus zu Worte

kommt, könnte aus Ilm Sacd  III , 1 2 9 0 ,5  ff. gefolgert werden: der Prophet sei
erzürnt darüber gewesen, dass die Frau des überfrommen cOthmän b. Mazcün
diesem die Sicherheit der dschanna zuspricht; er (der Prophet) selbst wisse ja
nicht „w ie mit ihm verfahren werde” .
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harrlich entgegentreten. Sie machen den Eintritt in den Zu
stand der jenseitigen Seligkeit, im Gegensatz zur Orthodoxie, 
nicht vom G o t t e s g l a u b e n  allein abhängig. Sie fordern viel
mehr die Konkurrenz der W e r k e ;  die t ä t i g e  Erfüllung 
der göttlichen Gebote und strenge Vermeidung der verbotenen 
Dinge. Der Glaube allein, also das theoretische Bekenntnis zu 
den Grundlehren das Islams, zu Allah und dem Propheten, 
könne nicht als Einlassversicherung für das Paradies der recht
gläubigen Bekenner gelten. Wer nicht die im Gesetz verord- 
neten Werke geübt oder wer auch nur geringfügige Aus
schreitungen gegen das Gesetz verschuldet, möge sich nicht 
auf eine bloss oberflächliche und zeitweilige Bekanntschaft mito
der Hölle vertrösten, wie ihm dies die Orthodoxie in Aussicht 
stellt. Er gehört vielmehr, als fäsik  (Übeltäter) oder cäsl (Wider- 

ß S  setzlicher), trotz seines Glaubens, in die Gruppe der für ewig 
frrj der Hölle Verfallenen, es sei denn, dass er noch während 
2 “  seines Lebens in ehrlicher Bussfertigkeit (tauba) seine peccata 
Cps commissionis et omissionis bereut und verlassen habe.
■■< Diese Differenz zwischen den beiden Parteien reicht in die 

Frühzeit der Muctazila zurück und beide Parteien suchten und 
fanden, selbstverständlich, die Stützen ihrer Stellungen im 
Koran.

Auf orthodoxer Seite berief man sich auf 4 v. 5 1 . 1 1 6  „Für- 
wahr Gott vergibt nicht dass man ihm zugeselle; aber er ver
gibt was ausser diesem ist J), wem er will, und wer Allah 
zugesellt, der hat eine gewaltige Sünde ersonnen (v. 1 1 6:  hat 
eine weite Irrung geirrt)” . Demnach wird der Einheitsbekenner, 
trotz begangener Tatsünden nicht zur Hölle verdammt2). Dem 
gegenüber führen die Gegner 4 v. 95 ins Treffen: „Wer einen 
Gläubigen vorsätzlich tötet, dessen Lohn ist die Hölle ewig 
darin verbleibend und Gott zürnt ihm und verflucht ihn und 
bereitet für ihn schwere Strafe” . Ein sonst nicht bekannter

1)  Die Form des Spruches erinnert an Matth. 12  v. 3 1 .
2) Ihja  I 1 1 9  (K aw äcid al-^akä^id); demgemäss ibid. I II  1 20:  der Mord ist 

Todsünde (kabira), reicht aber nicht an die Stufe des Unglaubens (kufr).

.  II
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Kurejsch b. Anas erzählt von cAmr b. cUbejd, einem der 
ältesten Vertreter der Muctazila die Äusserung gehört zu haben: 
„Am Tage der Auferstehung wird man mich vor Gott bringen 
und er wird mich fragen: „Warum hast du gelehrt, dass ein 
Totschläger in das Höllenfeuer kommt ?” und ich werde ant
worten : „Du, o Gott, hast ja so gesagt: Wer einen Gläubigen 
u. s. w.” Darauf entgegnete ich (Kurejsch), trotzdem ich der 
kleinste (jüngste) der dabei Anwesenden war: „Und wenn dir 
Gott entgegenhielte: Ich habe ja auch gesagt: Fürwahr Gott
vergibt nicht dass man ihm zugeselle u. s. w.........wem er will ?
Woher weisst du denn, dass ich (den die Totsünden Begehenden) 
nicht verzeihen will?” cAmr wusste diesem Einwurf nichts ent
gegenzusetzen ’).

Die Anschauung vom entscheidenden Einfluss der Werke 
auf Seligkeit und Verdammnis gilt dem Muctaziliten als Erfor
dernis des G e r e c h t i g k e i t s b e g r i f f e s ,  der die Wurzel 
seiner Gottesvorstellung ist.

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

Die Muctaziliten begnügen sich in ihrer auf den Koran ge
stützten Beweisführung nicht mit 4 V. 95, welcher Vers ihnen 
vom Anfang zur Begründung ihres Standpunktes diente (s. 
oben S. 161). Die exegetische Tätigkeit an dieser ihrer These 
nimmt vielmehr einen breiten Raum ihrer koranerklärenden 
Arbeit ein. Zamachschari definiert den Standpunkt der Mucta-

1)  Ihn Kutejba Muchtalif al-hadith 99, vgl. 144.
2) In populärer, leichtfasslicher Weise ist die Streitfrage, besonders die Aus

gleichung des W iderstreites zwischen 4 v. 5 1 (für die orthodoxe) mit 4 v. 95 
(für die mu'tazilitische These) im Sinne der Orthodoxie dargestellt bei Dam iri 
s. v. chilfa I 377.



zila gleich bei der frühesten Koranstelle, die ihm dazu Ge
legenheit bietet.

2 v. 2. „Die glauben an das Geheime und das Gebet er
füllen, und von dem, was wir ihnen beschert haben, spenden 
(v. 3) und die glauben an das, was dir geofifenbart wurde, 
und was vor dir geofifenbart wurde und auf das jenseitige 
Leben fest vertrauen: (v. 4) sie sind auf (dem Wege) der 
Leitung durch ihren Gott, und sie sind es, die selig werden” . 
Was ist also im Sinne dieser Koranworte der Umfang des 
richtigen Glaubens? Dass man die Wahrheit (innerlich) b e 
k e n n e ,  ihr mit der Zunge A u s d r u c k  gebe und s ie  m it  
T a t e n  b e k u n d e .  W7essen (innerliches) Bekenntnis unzu
reichend ist, wenn er es auch ausspricht und auch durch Taten 
bekundet, ist ein Unschlüssiger (munäfik) ; wer das äussere 
Bekenntnis unterlässt, ist ein Ungläubiger (käfir); d e s s e n  
T a t e n  u n z u r e i c h e n d  s i nd,  i s t  e i n  S ü n d e r  (fäsik)” . 
Der richtige Glaubensstand (imän) erfordert das Zusammen
wirken dieser drei Faktoren.

Dasselbe kann er auch aus 10 v. 9 beweisen : „Siehe, jene, 
die glauben und d ie  f r o m m e  W e r k e  übe n,  wird Gott 
leiten in ihrem Glauben. Unter ihnen fliessen die Bäche in 
den Gärten der Wonne” also: „glauben und fromme Werke 
üben” , wroraus folgt, dass „der Glaube, durch den der Mensch 
sich der Leitung, des Beistandes und des Lichtes am Tag der 
Auferstehung würdig macht, ein an eine Bedingung geknüpfter 
(Imän mukajjad), nämlich der mit dem guten Werke verbun
dene Glaube ist; wenn er mit demselben nicht verbunden ist, 
habe sein Eigner weder Beistand noch Licht”  (I 417).

Die Muctazila ist also in der günstigen Lage, die im Koran 
überhäufig vorkommende Kombination von Glauben und guten 
Werken als Bedingungen für den Eintritt ins Paradies (vgl. 
noch 4 v. I2i ; 6 v. 159 „glauben . . . .  und durch den Glauben 
sich Gutes [d. h. gute Werke] aneignen” 10 v. 7. 9 u. a. m.) für 
ihre Lehre sattsam ausniitzen zu können.

Dasselbe leisten sie auch für die negative Seite ihrer These.

l ö s



In Versen nämlich, wo neben dem Unglauben noch Unge
rechtigkeit (Gewalttätigkeit, zulm) als Ursache der Höllenstrafe 
erwähnt wird, deuten sie dies zulm auf praktische Sündhaftig
keit; z .B . 4 v. 166 „Fürwahr, denen die u n g l ä u b i g  s i n d  
und U n r e c h t  t un (kafarü wa-zalamü) verzeiht Gott nicht 
und er leitet sie nicht auf einen Weg (v. 167) als auf den 
Weg der Hölle, in der sie ewig verbleiben; dies ist für Gott 
eine leichte Sache” . Oder 6 v. 82: „Die glauben und ihren 
Glauben nicht mit U n g e r e c h t i g k e i t  verdunkeln, haben 
Sicherheit und sie sind rechtgeleitet”  (I 302). Demnach wird
— so schliessen sie aus diesen und ähnlichen Stellen — als Be
dingung der Seligkeit neben der Vermeidung des Unglaubens 
auch die der v e r b o t e n e n  W e r k e  vorausgesetzt. Man kann 
es dem orthodoxen Glossator nicht verdenken, dass er nicht 
recht begreifen will, dass unter zulm die Gesetzübertretung 
und unter S i c h e r h e i t  die Erlangung des Paradieseslohns 
zu verstehen sei.

Neben den Schriftbeweisen für die a l l g e m e i n e  Berechti
gung ihrer Lehre versäumen sie keine exegetische Gelegenheit, 
um an dazu geeigneten Schriftstellen, in welchen s p e z i e l l e  
T a t s ü n d e n  namhaft gemacht sind, die Richtigkeit ihrer 
Anschauung zu erproben. Aus diesem Kreis wurde ja ihr frü
heres Koranargument (4 v. 95 : ewige Höllenverdammnis des 
vorsätzlichen Totschlägers) geholt (oben S. 161), auf das sie 
immerfort das grösste Gewicht legen, als ob es geeignet wäre 
ihnen über ihre Gegner entschiedenen Triumph zu verschaffen. 
Zamachscharl benutzt solche Gelegenheiten gern zu ironischen 
Ausfällen gegen die vertrauensselige Orthodoxie. „Man muss — 
sagt er zu ebenerwähnter Koranstelle — staunen über Leute, 
die diesen Vers lesen, seinen Inhalt erfahren und die darauf 
bezüglichen Hadithe kennen lernen (unter ihnen einen Spruch 
des Ibn cAbbäs, nach welchem dem, der diese T a t s ü n d e  
begeht, auch die Reue nichts nützen kann), dennoch nicht 
ablassen von ihrem Heisshunger und ihrem eitlen Gelüsten 
nach dem durch blossen Glauben unschwer zu erlangenden



Paradieseslohn atuhum) , dem Befolgen ihrer grund
losen Meinungen und dessen was ihnen ihre eitle Hoffnungs- 
seligkeit vorspiegelt, indem es sie danach gelüstet, dass dem 
vorsätzlichen Mörder eines Rechtgläubigen auch ohne Reue 
verziehen werde. Denken sie denn über den Koran nicht nach, 
oder ist er aus ihrem Herzen verschwunden?” (I 223).

Dies „Gelüsten”  wirft er den Gegnern, gewiss mit einem 
Blick auf 7 v. 44: („Sie können in dasselbe [das Paradies] 
nicht eintreten, wiewohl es ihnen [danach] gelüstet: wahuni 
jatviacüna) immer vor, so oft er auf ihre optimistische Be
trachtung des jenseitigen Schicksals der G l ä u b i g e n  zu reden 
kommt. Mit spöttischer Geberde blickt er, mit Hinweisung auf
3 v. 23 (wo von den Schriftbesitzern, die sich vom göttlichen 
Gesetz abwenden, gesagt wird: „Dies [tun sie] weil sie sprechen, 
das Höllenfeuer werde uns nur gezählte Tage berühren” ) auf 
die Vorstellung der Orthodoxie von dem symbolischen Vor
übergeführtwerden der gläubigen Sünder vor der Hölle, ihrem 
gleichsam nur formell angedeuteten („den Schwur lösenden” ) 
Aufenthalt in derselben. „Sie (die sündigen Schriftbesitzer) 
machen die Sache der Strafe für sich leicht und haben das 
G e l ü s t ,  nach wenigen Tagen aus dem Höllenfeuer herauszu
kommen, wie es auch die mudschbira und haschawijja danach 
gelüstet”  (I 141).

Die Muctaziliten bedienen sich zur Unterstützung ihrer These 
auch der Koranstelle 2 v. 276: Die nach der Offenbarung des 
Wucherverbotes sich dieser Vergehung schuldig machen „sind 
Leute des Höllenfeuers; ewig bleiben sie darin” ; also infolge 
der Übertretung des G e s e t z e s ,  obwohl sie im übrigen nicht 
Ungläubige sind (I 129).

Sie begnügen sich jedoch nicht mit dieser glatten, induk
tiven Exegese. Auch auf spekulativem Wege wissen sie aus 
dem Koran manches zur Befestigung ihrer Anschauung beizu
bringen. In welche Spitzfindigkeit sie dabei verfallen, kann 
folgendes Beispiel nahe bringen, das sie übrigens als einen 
ihrer schlagendesten Beweise betrachten:
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42 v. 52: Gott entsendet an Muhammed seinen Geist, um 
ihm die Offenbarung zu überbringen. „Du wusstest früher 
nicht, was das Buch und d e r  G l a u b e  (Imän) ist. Doch 
machten wir es zu einem Licht, mit dem wir leiten wen wir 
wollen von unseren Dienern” . Also — so deuten sie — Mu
hammed hätte vor der an ihn ergangenen Offenbarung nicht 
gewusst, was der G l a u b e  ist; während doch unter den dog
matischen Parteien kein Meinungsunterschied darüber obwaltet, 
dass der Prophet auch v o r  seiner Erwählung zum Empfänger 
der Offenbarung durch seine Vernunft allein gegen Unglauben 
immun war. Wie sollte er also, im Sinne jener Koranstelle, den 
Glauben vor der Offenbarung des Geistes entbehrt haben? Dafür 
gebe es keine andere Erklärung als die, dass eben der Umfang 
des imän den blossen Glauben überschreitet und auch die 
Befolgung der G e s e t z e  einschliesst, deren Kenntnis jedoch 
auch der Prophet erst durch die Offenbarung erlangte ’).

Der orthodoxe Gegner denkt nicht daran, vor dieser Argu
mentation die Waffen zu strecken. Imän schliesse die Befolgung 
des Gesetzes nicht ein; es beschränke sich nach wie vor auf 
das B e k e n n t n i s .  Was aber im Sinne des Islams als Be
kenntnis gilt, ist ein doppeltes, in den „ b e i d e n  W ö r t e r n  
des Bekenntnisses” (kalimatä al-schahädati) festgelegtes: der 
Glaube äh die Einzigkeit Gottes und der an die Sendung 
Muhammeds. Der Glaube an den ersten Teil des Bekennt
nisses fehlte dem Propheten auch vor seinem Verkehr mit dem 
Engel Gabriel nicht; aber dass er Gottes auserwählter Prophet 
sei — diesen integrierenden Teil des imän — konnte er erst 
durch seine Berufung erfahren. Es sei also ganz richtig: Du 
wusstest nicht früher, was das Buch und der (durch die zweite 
Hälfte zu ergänzende) Glaube ist. Dies sei der Sinn des durch 
die Muctaziliten für ihre Lehre beanspruchten Koranspruchs 

(II 345).

1) Damit erklärt Zam. auch 93 v. 7 : „Er fand dich irrend und er leitete (dich)” . 
„Das Irren hat zum Gegenstand das Wissen von den G e s e t z e n  und dem was 
nur durch Belehrtwerden (samz) erkannt werden kann” .
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Jedoch ihre Lust am Interpretieren ist auch mancher Trü
bung ausgesetzt. Sie geraten oft in die Klemme. Da ist vor 
allem 4 V. 15 1  (Gott verzeiht j e d e  Sünde mit Ausnahme des 
s c hi r k) ,  was den Orthodoxen als gewichtiges Argument für 
die Richtigkeit ihres Standpunktes dienen konnte und schon 
den alten Muctaziliten cAmr b. cUbejd in Verlegenheit versetzt 
haben soll (oben S. 162). Zamachscharl ist freilich nicht so ver
legen wie jener schüchterne Vorgänger. E r  ist auch Gramma
tiker und als solcher gewohnt, mit takdir (Ergänzung, restitutio 
in integrum) zu arbeiten. Dies übt er auch an dem seinen 
Standpunkt gefährdenden Vers. Es sei das Moment der R e u e  
ergänzend einzufügen: in bezug auf den muschrik die A b 
wesenheit, in bezug auf den Gesetzübertreter (der ins Paradies 
gelangen soll) das vorhergehende Hinzutreten der Reue. Darauf 
komme es an (I 210) ’).

Die pessimistische Jenseitsanschauung der „Freisinnigen”  hat 
ausserhalb der dogmatischen Behandlung der Meinungsver
schiedenheit, auch den Humor der Gegner angeregt und ihnen 
Anlass zu stechenden Bemerkungen gegeben2). Der oben S. 
51 ff. erwähnte Abu-l-cAlä al-Macarri, dem wohl das Dogma- 
tisieren in der Seele zuwider war und der dem Streit der in 
die Geheimnisse des Jenseits Eingeweihten kaum den mindesten 
Ernst beilegte, macht sich in einer kritischen Übersicht über 
verschiedenartige Glaubenslehren lustig über den ernsthaften 
Eifer der Muctaziliten für ihre Lehre, dass der Allgütige den

1) In ähnlicher Weise beseitigt er die Schwierigkeit, die ihm bei 5 v. 1 12  
entgegentritt.

2) Auch Dschähiz, selbst Mu'tazilit, verschont den Standpunkt seiiler Partei
genossen in dieser Frage nicht von ironischen Bemerkungen. „Die Frömmigkeit 
(nusk) des Mutakallim — sagt er —  besteht in d e r e i l f e r t i g e n  U n g l ä u 
b i g k e i t s e r k l ä r u n g  d e r e r  d i e  S ü n d e n  b e g e h e n  und darin, dass er (je 
nach seinem Parteistandpunkt) die Menschen entweder der Leugnung des Wil
lensfreiheit oder der Inhaltsberaubung des Gottesbegriffes (ta'til, Leugnung der 
Attribute) oder des Zindiktums beschuldigt unter dem Vorwand dies zur grösse
ren Ehre der Religion zu tun ......... Wir finden unter den Mutakallimün nieman
den mehr mit Schmutz und Fehlern behaftet als wer seine Gegner des Unglau
bens zeiht”  (Haja-wän, I 80, vgl. 103).
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Muslim wegen eines Sonnenstäubchens Unrecht, der unrecht
mässig erworbenen Dirheme und Dinare ganz zu geschweigen, 
zu ewiger Höllenstrafe verdammt; während die Theologen 
selbst, die solches lehren, es in praxi mit den verbotenen 
Dingen nicht gerade genau nehmen. Es sei ihm erzählt 
worden, dass ein hochgeachteter Lehrer der Muctazila recht 
wacker dem Wein zuzusprechen pflegte, aber jedesmal, wenn 
er sich dem Genuss des Rebensaftes hingegeben hatte, seine 
Trinkgenossen als Zeugen dafür anrief, dass er die soeben 
begangene Sünde bussfertig bereue. Damit hatte er nun tabula 
rasa für sein dogmatisches Gewissen geschaffen, um das Sün
digen wieder von vorne zu beginnen und durch jedesmal 
wiederholte beglaubigte B u s s e  von Fall zu Fall das Gleich
gewicht herzustellen. So musste er doch dereinst muctazilitisch 
korrekt ins Paradies eingelassen werden '). Es kommt ja am 
Ende doch nur auf die Busse an.

In nicht weniger ergötzlicher Weise wird die muctazilitische 
These am Verhalten einer der grössten Autoritäten der Mucta- 
tazila, cAbdaldschabbär, um den sich eine einflussreiche Schule 
gruppiert hat, zum Gegenstand spöttischer Kritik gemacht. 
Durch die Gunst des bujidischen Vezirs, des bewunderten, 
wegen seines eiteln Gehabens auch verhöhnten2) Schöngeistes 
al-Sähib Ism ail ibn cAbbäd, dieses fanatischen Verfechters der 
muctazilitischen Lehre, der im Bereich seines Einflusses niemand 
zum Kädl-amt zuliess, der sich nicht offen und konsequent zur 
mu tazilitischen Richtung bekannte, wurde dem "Abdaldschabbär 
das hohe Amt des Oberkädl der .Provinz Rejj verliehen 3). Als 
sein mächtiger Gönner starb, weigerte sich der Kädl dem Toten 
ein offizielles Bedauern zu widmen, denn — so sagte er — er 
habe nie offene Zeichen der R e u m ü t i g k e i t  über begangene 
religiöse Verfehlungen gezeigt. Etwas Wein wird j a- so ein 
bujidischer Vezir immerhin genossen haben. Über dies pietätlose

1) Risalat al-ghufran, 1 5 5 — 6.
2) Vgl. Journ. R . As. Soc. 1909, 775. 3) s. Der Islam III 214.
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Verhalten des Oberkadi war man nun allenthalben empört; 
jedermann wusste, dass er eine Kreatur des verstorbenen Vezirs 
sei und Stellung, Einfluss, und Bereicherung nur ihm zu ver
danken hatte. Die öffentliche Misbilligung führte dahin, dass 
cAbdaldschabbär seines Amtes entsetzt wurde. Im Chalifat war 
die Demission von einem hohen Staatsamt in der Regel mit 
Vermögenskonfiskation (musädara)‘) verbunden; man setzte 
voraus, dass das grosse Vermögen eines Würdenträgers durch 
Amtsmisbrauch erworben worden sei und im Grunde dem 
Fiskus gebühre. Bei der Beschlagnahme der weltlichen Güter 
des abgesetzten frommen Gottesgelehrten, der es mit den 
Forderungen seiner Dogmatik bis zur schnöden Undankbarkeit 
genau genommen hatte, konnte man nicht weniger als drei 
Millionen Dirhem konfiszieren, abgesehen von einer Unzahl 
wertvoller Kleidungsstücke, deren er sich durch Verkauf ent- 
äussert hatte. „Dies ist — schliesst der orthodoxe Erzähler — 
der Schejch ihrer (der Muctaziliten) dogmatischen Schulrichtung. 
Er  lehrt, dass ein Muslim wegen eines viertel Dinars der 
ewigen Höllenstrafe verfällt2), während er selbst dieses hor
rende Vermögen durch Richtersprüche zugunsten von Unrecht
übenden, ja Ungläubigen (als Bestechung) erworben hatte” 3).

* *
*

Eine der zwischen den beiden Parteien obschwebenden 
Streitfragen betrifft die durch Einfluss aus dem Judentum in 
den Islam übernommene Anschauung von der Fürbitte (schafäca) 
des Propheten für die Rechtgläubigen und die Wirksamkeit 
dieser Vermittlung4).

1) Schon von 'Omar I eingeführt (käsama, schätara) Ihn Scfd III I, 105 ult.; 
203, 5 ; 221 ,  16, worauf sich demnach Mu'äwija berufen kann (Ja^kübl^ ed. 
Houtsma) II 264, 5.

2) Das Mindestmass, durch dessen unrechtmässige Aneignung die Qualifikation 
als Dieb (särik) erfolgt.

3) jTiküt, ed. Margoliouth, II 335, vgl. ibid. I 70.
4) Vgl. R. Basset’s Einleitung zu seiner Bearbeitung der aethiopischen Ezra- 

Apokalypse (Les Apocryphes éthiopiens, IX , p. X II) und die Besprechung der
selben von E. D o u t t é  im Bulletin de la Société de Géographie etc. d'Oran  1899;

169
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Wir konnten bereits bemerken, dass die Orthodoxie den 
Glauben daran fordert, dass auch die in irgendeiner Form 
z e i t w e i l i g  zur Hölle verurteilten rechtgläubigen Glieder der 
Gemeinde Muhammeds durch Interzession des Propheten von 
der über sie verhängten Strafe befreit werden können '). Die 
populäre Anschauung hat diesen Glauben natürlich immer recht 
gierig gepflegt2). Man ging darin mit der Zeit fortschreitend 
immer weiter. In das Vorrecht, solche Fürsprache mit Erfolg 
zu üben, werden weitere Kreise einbezogen ; es wird bald auf 
die übrigen Propheten, ja  auch auf die Heiligen (aulijä) 3) aus
gedehnt. Ein im dschihäd gefallener Krieger könne nach einem 
Hadithspruch als schalüd (Märtyrer) für siebzig seiner Ange
hörigen bei Gott die schafäca üben4); dieser Vorzug wird 
anderwärts auch denen verliehen, die nach frommer Vorbe
reitung den taw äf (rituellen Umzug) um das heilige Haus in 
Mekka vollzogen haben5). Durch fromme opeia supereroga- 
tionis könne auch der gewöhnliche Muslim diese Fähigkeit in 
reichem Masse erwerben. Wer die Andacht des Monats rad- 
schab (am ersten Donnerstag desselben) vorschriftmässig ver
richtet, erwirbt das Recht, am Tage des Gerichtes 700 der

R. Leszynsky, Mohammedanische Traditionen über das Jüngste Gericht .(Heidel
berger Dissertation, 1909) 50— 5 3 ; jetzt auch Tor Andrae, Die Person Muham- 
meds, 234 ff.

1) 9 v. 81 wird freilich vorausgesetzt, dass die Fürsprache des Propheten nicht 
unbedingt Erfolg habe. Vgl. auch die von Basset und Doutté 1. c. angeführten 
Koranstellen.

2) Dcmgemäss wird in der für einen vom Islam zur griechisch-christlichen Kirche 
übertretenden Konvertiten festgestellten Abschwörungsformel auch der Schafäca- 
Glaube anathematisiert {Revue de Vhist. d. Rel., L III  1 5'i ).

3) Nach P. A. Decourdemanche : „ Contrairement a ce qui existe dans la plus 
grande partie du monde musulman, l'on ne croit guère, en Turquie, à l ’intervention 
de saints personnages défunts, en qualité d’intercesseurs auprès d’Allah en vue
du salut éternel . . .  .”  „Pour les Turcs, le rôle d’intercesseur est à peu près uni
quement dévolu au Prophète”  (Revue de V H  ist. des Rel. L X  64, 6 5; völlig 
unbegründet).

4) Ibn Saïd, I I I 1, 296, 3 ; Jÿalâdorï, ed. de Goeje, 85; vgl. Kazwïnï, ed. 
Wüstenfeld, II 283, 3 v. u.

5) Azrakl (Gesch. d. Stadt Mekka, ed. Wüstenfeld, I) 251 paenult.
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Hölle verfallene Genossen auszubitten ’). Sogar Leuten, die das 
neunzigste Lebensjahr überschritten haben, wird in einem 
Hadith die Gabe verliehen, für ihre Familienglieder fürsprechend 
zu wirken2). In grosszügiger Freigebigkeit hat man sich schliess
lich soweit verstiegen, diesen Vorzug j e d e m  R e c h t g l ä u 
b i g e n  zugunsten seiner Freunde einzuräumen3). Es sind dies 
natürlich nur vereinzelte Sprüche, auf kanonische Geltung 
keinen Anspruch machende pia desideria, die jedoch immerhin 
die Tendenz der Frommen zeigen, den Glauben an die 
Schafäca-Fähigkeit auf den möglich weitesten Umfang auszu
dehnen.

Die Muctaziliten, die ihren Gegnern auch für solche Vor
stellungen die Verspottung als „Lüstlinge” (tammäun) nicht 
ersparen, wollen grundsätzlich den Erfolg der Fürsprache nicht 
einmal für Muhammed selbst zugeben. Es widerstreite ihrer 
Überzeugung von der ausnahmslosen G e r e c h t i g k e i t  Gottes, 
welche die Ljnie des jus strictum nicht überschreiten und Be
günstigungen nicht gelten lassen könne. So wie der guten Tat, 
im Sinne der Gerechtigkeit, der göttliche Lohn notwendig 
entsprechen müsse, so könne es keine Vermittlung geben, 
welche im Stande sei, die der Sünde gebührende Strafe auf
zuheben. Sie lassen eine stattliche Reihe von Koranversen 
aufziehen, auf der sie ihre Leugnung der Schafäca gründen 
können. „Habet Furcht vor dem Tag — freilich wird dies 
den Israeliten zugerufen — , an dem eine Seele für die andere 
nichts leisten kann und k e i n e  F ü r s p r a c h e  f ür  s i e  a n g e 
n o m m e n  und kein Lösegeld für sie empfangen wird”  (2 v. 45). 
Auch den Rechtgläubigen wird gedroht mit dem Tag „an 
dem es nicht gibt Handel und nicht Freundschaft und n i c h t

1) Ihjä  I 194, 17 .
2) Einleitung zu K it. al-mifammarin, X XXI I  (wo im Zitat aus Usd al-ghäba, 

I, zu korrigieren I I) ; vgl. Bejhakl, ed. Schwally, 396, 7.
3) Ihjä  II 159, 12 :  li-kulli mu’minin schafäca. Vgl. schon Ibn Sa'ci V 14, 

16 (Kacb al-ahbär) wenn wir ä l Muhammed nicht auf die Sippe M.’s beschränken, 
sondern darunter die G e m e i n d e  verstehen (Enzyklop. d. Isl. I 258 s.v.  5/).
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F ü r s p r a c h e ” (2 v. 255, vlg. 14 v. 36) „Wer Schlechtes tut, 
dem wird danach vergolten und er findet dazu ausser Gott 
k e i n e n  A n w a l t  und  k e i n e n  H e l f e r ”  (4 v. 122)').

Die orthodoxe Theologie wird durch solche Instanzen nicht 
in Verlegenheit gesetzt. Sie glaubt in die Ökonomie des Him
mels und in die Tagesordnung des jüngsten Gerichtes besser 
als ihre rationalistischen Gegner eingeweiht zu sein. Das letzte 
Gericht sei nicht an e i n e m  Tage abgeschlossen. Es dauert 
ungemein viele Tage, von denen jeder nach irdischer Zeitbe
stimmung ungefähr 50000 Jahren gleiche. Nun gebe es Tage, 
an denen die Fürsprache ausgeschaltet sein wird; an anderen 
Tagen könne der Prophet vortreten und mit Erfolg für die 
Sünder aus seiner Gemeinde ein gutes Wort einlegen. In den 
von den Muctaziliten angeführten negativen Beweisstellen werde 
daher stets mit dem T a g e  d.h. d e m  Tage gedroht, an dem 
eine Fürsprache nicht stattfinden könne, womit stillschweigend 
zugegeben sei, dass es auch andere, für eine Interzession frei
gegebene Zeiten gebe 2).

Die Findigkeit der muctazilitischen Exegese wird selten ver
sagen. Es scheint der Schule kein exegetisches Mittel als zu 
kühn, um eine ihrer grundlegenden Lehren, mit der sie den 
meisten Erfolg in der islamischen Theologie geerntet hat, aus 
Koransprüchen zu beweisen: die Lehre vom Primat der Ver
nunft in der Erkenntnis der religiösen Wahrheiten (vgl. oben 
S. 136). Selbst die Engel werden zu diesem muctazilitischen 
Grundsatz in Beziehung gedrängt, wodurch mit einem Schlage 
gleichzeitig ein Beweis gegen den Glauben der Anthropomor- 
phisten vom Schauen Gottes erzielt wird.

40 v. 7 wird von den riesenhaften Engeln, die den göttli-

1) Vgl. auch Kasschäf zu 29 v. 1 1  (II 176). Die Verse, in denen nur die 
Fürsprache o h n e  E r l a u b n i s  G o t t e s  ausgeschlossen wird (2 v. 256 ; 10 v. 3), 
sonach mit derselben als zugelassen erschiene, werden nicht auf die Interzession 
für Sünder bezogen, sondern darauf gedeutet, dass am Tag des Gerichtes ohne 
besondere Erlaubnis überhaupt niemand das Wort ergreifen dürfe.

2) Ihn al-M unejjir I 56, 1 19.

I



i 73

chen Thron tragen gesagt, dass sie Gott lobpreisen, „an ihn  
g l a u b e n  und für diejenigen, welche gläubig sind, um Ver
gebung flehen” . Glauben — meint Zamachscharl — schliesst 
die unmittelbare sinnliche Erfahrung aus und ist Ergebnis 
eines intellektuellen Vorganges, wodurch das den Sinnen nicht 
Zugängliche als wahr und tatsächlich festgestellt wird. Würde 
es nach den Anthropomorphisten gehen, so wäre ja Gott für 
die ihm am nächsten stehenden, die unmittelbare Umgebung 
seines Thrones bildenden Wesen, sinnlich wahrnehmbar und 
das Attribut des E r f a h r e n s  und nicht des G l a u b e n s  wäre 
von ihnen auszusagen. Wenn nun gerühmt wird, dass diese 
Engel an ihn g l a u b e n ,  so ist damit erwiesen, dass eine an
dere als i n t e l l e k t u e l l e  Erkenntnis Gottes ausgeschlossen 
ist. Es kann daher die Rede davon nicht sein, dass die Ge
rechten Gott im Jenseits (sinnlich) erschauen (II 309).

Am meisten wird ihre Zuflucht zu spitzfindiger Textbe
handlung ersichtlich, wenn sie ihren Theorien im Wege ste
hende Koranverse durch l e x i k a l i s c h e  U m d e u t u n g  oder 
durch T e x t ä n d e r u n g  an den entscheidenden Worten den
selben gefügig machen. Dafür haben wir bereits an der Um
deutung des Ausdrucks chalil Allah (S. 116) ein Beispiel 
erfahren. Unter den verschiedenen Versuchen, die Verheissung 
des körperlichen Schauens Gottes aus der entscheidenden 
Koranstelle 75 v. 22— 23 zu beseitigen, ist es der des Scherlf 
Murtadä (oben S. 114),  der als Beispiel der an dieser Stelle 
nicht vereinzelten lexikalischen Arbeit der Dogmatiker dienen 
kann. „ Ant l i t ze . . . ,  ilä rabbikä, zu deinem Herrn emporblik- 
kende” . Murtadä entfernt den anthropomorphistischen Anstoss 
dadurch, dass er dem Wörtchen ilä (zu) seinen Charakter als 
Praeposition entzieht und es als Plural des Substantivs älä 
s. v. a. W o h l t a t  deutet: „sie erschauen d i e  W o h l t a t e n  
d e i n e s  H e r r n ” 1).

In bezug auf T  e x t ä n d e r u n g e n  aus theologischen Rück

l) Ghurar al-fawa'id 17.
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sichten sind sie nicht als Bahnbrecher zu betrachten '). Wir 
konnten ja  in unserem ersten Abschnitt ersehen, dass dies 
Verfahren in die älteste Periode der Korangeschichte zurück
reicht. Es ist ihnen z.B. darum zu tun, ihre Opposition gegen 
die anthropomorphistische Anschauung von dem in h ö r b a r e n  
L a u t e n  redenden G o tt“) mit dem Koran in Einklang zu 
bringen. Unter den zahlreichen Koranstellen erschien ihnen 
am wichtigsten die Angleichung eines Verses, der das S p r e 
c h e n  Gottes in nicht leicht wegzudeutender Ausdrücklichkeit 
hervortreten lässt. Unter den Propheten ist es Mos e s ,  den 
der Islam 3) vorzugsweise mit dem Epithet kalini Alläh 4) „der 
von Allah Angeredete”  5) oder nadschx Alläh „der mit Allah 
sich Unterredende”  °) auszeichnet. Und dies besonders mit 
Rücksicht auf 4 v. 162. Die allenthalben rezipierte Lesart: 
wakallama Allähu Müsä takliman „Gott redete den Moses 
an” , wobei der verstärkende accusat. absolutus (takliman) den 
Eindruck der sinnlichen Rede befestigt 7), wird von den spi-

1) Vgl. Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschiehte* I 130, Anm. 3 ;  710  ff.
2) Über ihre (übrigens bereits von Philo ausgesprochene) Theorie von der 

„schöpferischen Hervorbringung der Stimmen an einem Substrat” , vgl. Der Is
lam III  245— 247; Zamachschari zu 42 v. 50 stellt sich die Rede Gottes „von 
hinter einem Vorhang”  in der Weise vor, dass „Gott an einem Körper Rede ent
stehen lässt, so dass der Hörende nicht wahrnimmt, w e r der ihn Anredende 
ist” . Die Polemik SchäfiVs gegen diese Auffassung, bei Ibn Kajjim al-Dschauzijja, 
Pläm  al-muwakka'ln III 467 (nach Bejhaki).

3) Von hier aus auch in einem dem Samau^al b. cÄdijä zugeschriebenen apo
kryphen Gedicht (Diwan, ed. Cheikho, Beyrouth 1909): Moses als cabduliu wa 
kalimuhu (22, 6).

4) Aber auch von anderen Propheten als von Gott Angeredeten nabt tmikal- 
lam , Ibn Sacd I 1, xo, 14.

5) Es kommt vor, dass man auch einem gewöhnlichen Namensbruder des 
Moses den Namen Kallm  Allah  gibt (ein Beispiel bei Ulugchän, An Arabic 
History o f  Gujarat, ed. E. D. Ross, I [London 1910] 170, 4); ebenso wie der 
häufige islamische Personenname at-Chalil als Synonym von Ibrahitn\ gemeint ist.

6) z. B. Ihjä  III 207, 15 Müsä nadschi al-Rahmän.
7) Die Grammatiker stellten die Regel auf, dass die Verbindung eines Ver

bums mit dem accusat. absolutus seines masdar die metaphorische Deutung des 
Verbums ausschliesst; darüber handelt eingehend bei Gelegenheit dieses Verses 
Buch. Tauhld, nr. 37, Kastallänl X  503. —  Vgl. Tatfkirat huff. I 303, 13.
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ritualistischen Puristen durch leichte Vokaländerung, wodurch 
Subjekt und Objekt mit einander die Stellung tauschen, der 
sinnlichen Deutung entzogen: wakallama Alläha Müsä „Mo
ses (Subjekt) redete Gott (Objekt) an” . Wie gerade dieser für 
ihre Lehre verhängnissvolle Vers den Gegenstand sorgenvoller 
Bemühung bildet, ersieht man auch daraus, dass einige Mucta- 
zilitentheologen, deren Erklärung Zamachschari selbst als s o n 
d e r b a r  beurteilt, dem Verbum wakallama mit seinem accusat. 
absolut, die Bedeutung geben: e r  v e r w u n d e t e ;  Gott habe 
den Moses verwundet, d. h. er sandte Prüfungen und Versu
chungen über ihn (I 240).

Eine in muctazilitischem Interesse beabsichtigte Textkorrek
tur scheint auch in folgendem Beispiel vorzuliegen. Muhammed 
lässt die Juden zur Rechtfertigung ihres Unglaubens, einer 
häufigen alttestamentlichen Redensart (libbäm he-cärel, carele 
llbh) entsprechend, die Entschuldigung Vorbringen (2 v. 82): 
„Unsere Herzen sind unbeschnitten”  und setzt dieser Ent
schuldigung die Bekräftigung hinzu: „Jawohl, Gott hat sie 
wegen ihres Unglaubens verflucht und gering ist es, was sie 
glauben” . In dem Ausdruck: „unsere Herzen sind unbeschnit
ten” — wenn auch im Mund der ungläubigen Gegner — 
wittert der Muctazilit das Zugeständnis der Möglichkeit, dass 
man v o n  N a t u r  a u s  ein dem Glauben unzugängliches Herz 
haben, dass man von Gott zum Unglauben erschaffen sein 
könne und dass dagegen besseres Wollen ganz ohnmächtig 
sei. Solcher, aus dem Vers zu folgernden Voraussetzung soll 
eine geringe Textänderung abhelfen. Für ghulf"n (unbeschnit
ten, Eigenschaftsnamen im Plural) lesen sie mit Einschiebung 
eines Vokals: ghuluf**», als Plural von ghiläf, Behältnisse. 
Dadurch erschiene die Einrede der Juden nicht als E n t 
s c h u l d i g u n g ,  sondern vielmehr als P r a h l e r e i :  Unsere 
Herzen sind Behältnisse (des Wissens). Dieselbe Tendenz ver
folgt auch, bei Beibehaltung der gewöhnlichen Lesart (ghulfun), 
die grammatische Deutung derselben als erleichterte Form
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(tachfif) eben jenes ghulufun, wofür der arabische Sprachge
brauch an Analogien nicht arm ist (I 66) ').

Es ist hierbei bemerkenswert, dass diese hier vorgeschlagene 
Textänderung schon von alten Traditionsautoritäten (an Ibn 
cAbbäs angelehnt) versucht wird ~); ein Beweis mehr für die 
bereits früher (S. 107) gemachte Erfahrung (Mudschähid), dass 
exegetisch-dogmatische Bedenken der späteren Muctaziliten 
schon orthodoxen Autoritäten der älteren Zeiten (auch hier 
cAtijja) vorgeschwebt haben.

Eine der von den Orthodoxen zumeist verpönten Lehren 
muctazilitischer Theologen ist die, dass Gott nicht nur die 
schlechten Taten und die auf das Böse gerichteten Willens
akte der Menschen nicht e r s c h a f f e ,  sondern dass er über
haupt nicht als Schöpfer des Bösen, Schädlichen in der Natur 
betrachtet werden könne. Gottes Wirkungen geschehen n o t 
w e n d i g e r w e i s e  aus dem Gesichtspunkt des aslah, der vias- 
laha, der allgemeinen Wohlfahrt. Was dieser zuwiderläuft, könne 
nicht von ihm e r s c h a f f e n  sein. Von den Orthodoxen werden 
sie wegen dieser Lehre als Dualisten, Magier (madschüs), d. h. 
Zoroastrier verhöhnt.

Manche Muctaziliten gehen in der Folgerichtigkeit so weit, 
zu lehren, dass Gott im Sinne jener ^/^/¿-Anschauung auch 
nicht Schöpfer der v e r m i t t e l n d e n  Ursachen der Sünde 
genannt werden könne. Es könne von verbotenen Genüssen 
nicht gesagt werden, dass sie von Gott als Geber derselben 
verliehen sind. Nur die erlaubte Art der Versorgung (rizlc al- 
haläl) könne als Gottes Gabe betrachtet werden, Verbotenes 
ist vom S ü n d e r  selbst erworben 3). Man könne doch nicht

1) Fachr al-din al-Räzi, M ajätlh al-ghajb, I 6x5.
2) Tabarl, I 306— 307.
3) Ein weiter Spielraum für die Behandlung dieser Frage bietet sich gleich 

zu 2 v. 2 (razaknahuni)5 vgl. auch zu 13  v. 22 (I 18 , 495). Bei Ibn Sald  I I I 1, 
299, 16 entschuldigt der Prophet die Gefährten des Abu ‘Ubejda b. al-Dschar- 
räh, die auf einem Streifzuge von allen Nahrungsmitteln entblösst, einen auf dem 
Wege gefundenen Cadaver verzehrten, damit: ^innamähuwa rizkun razakakumühu 
A lla h ”  (vgl. Sure 5 v. 5).
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sagen, dass der Wegelagerer seinen Raub mit Gottes Beistand 
vollführe '). Da der Genuss des Weines religiös verboten, dem
nach Strafe verursachend ist, könne Gott unmöglich als Her
vorbringer desselben gelten; man könne ihn höchstens den 
Hervorbringer der Weinpflanze nennen; die Entstehung des 
Weines selbst dürfe man nicht in Beziehung zu ihm als a g e n s  
setzen; der ist ausschliesslich der Wr e i n k e 11 e r e r 2). Da ist 
nun aber die dem Koran einverleibte apotropäische Formel 
( 1 1 3  v. 1), ein Schutzgebet, das Gott den Muhammed lehrt: 
„Ich nehme Zuflucht zum Herrn des Morgengrauens vor dem 
Bösen dessen w a s  er  e r s c h a f f e n ”  (min scharri mä chalaka); 
ganz klar und unzweideutig: die Schöpfung Gottes könne böse 
Wirkungen hervorbringen. Obzwar das Böse hier ersichtlich 
nicht als u n m i t t e l b a r e  Schöpfung Gottes, sondern als an 
derselben m i t t e l b a r  hervortretender Gegenstand der A b 
wendung ist, glaubten einige Muctaziliten selbst diesen Ge
danken dadurch tilgen zu können, dass sie die Form scharri 
des rezipierten Textes in scharrin verändern: min scharrin mä 
chalaka, und gleichzeitig das Wörtchen mä nicht als Relativ
pronomen sondern als Negationspartikel aufifassen. Durch diese 
Wort- und Konstruktionsänderung erhielte der Koranspruch
den Sinn: „Ich suche Zuflucht......... vor dem Bösen, d a s  e r
n i c h t  g e s c h a f f e n  h a t ”  (II 56 s)3).

Wir verstehen nach diesen Beispielen, dass den Mutakal- 
limün eine den orthodoxen Theologen misliebige tendenziöse 
Beteiligung an der Textbehandlung des Korans (oben S. 95 — 
96) zugeschrieben wird.

# *
*

Inmitten dieser mit tendenziöser Koranauslegung verbundenen

1) Nach alt-arabischer Anschauung ist gerade geraubter Besitz im Gegensatz 
zu ererbtem „von Gott beschert”  (Wellhausen, Reste arab. Heident.• 189, Anm. 2).

2) Baghdädl, al-Fark bejna-l-firak 262.
3) Vgl. schon Muh. Stud., II 240. Solche exegetische Künste wurden auch 

an den öfters vorkommenden Koranworten istawä ialä-l-c'arschi geübt, um die 
Vorstellung auszuschalten, dass Gott nach Beendigung seines Schöpfungswerkes 
auf seinem Thron räumlich Platz genommen habe, bei Sujütl, Itkän, Kap. 43, II 7.

12
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Dogmenstreiten können wir auch das Hervortreten kluger 
Männer beobachten, die angesichts der Erfahrung, dass die 
Vorkämpfer einander widersprechender Lehren ihren Stand
punkt aus dem Koran befestigen zu können meinen, die ein
seitige Deutung der Texte verschmähen und in bezug auf alle 
jene strittigen Fragepunkte eine indifferente, skeptische Stel
lung behaupten. Freilich, soweit wir sie aus der Litteratur 
kennen lernen können, eine an Zahl kleine Gemeinde, deren 
Stellung man mit dem terminus wukUf (s. v. a. der Pyr-
rhonisten) zu bezeichnen pflegt ').

Mit Namen wird als Vertreter dieser Richtung ein als Mu- 
takallim und Anhänger der Spekulation (min ahl al-kaläm 
wal-kijäs wa-ahl al-nazar) gerühmter cUbejdalläJi b. Hasan al- 
cAnbäri genannt, unter dem Chalifen Mahdi Kädl von Basra 
(st. 784) 2). Er bekundete folgenden Gedankengang: „Der Koran 
enthält in bezug auf eine und dieselbe Frage einander ent
gegengesetzte Lehren. Danach ist der Glaube an die Wahl
freiheit ebenso richtig wie der an die Vorherbestimmung; 
beides hat seinen Grund im Koran. Zuweilen lassen sich doch 
aus d e m s e l b e n  Verse beide einander entgegengesetzte Lehren 
herleiten. Sowohl die Kadariten als auch ihre Gegner haben 
recht. Es handelt sich immer nur um die Verschiedenheit der 
Gesichtspunkte: jene wollen Gott (über alle Ungerechtigkeit) 
erhöhen3); diese betonen die Allgewalt Gottes. Dasselbe 
gilt von der Frage: wer ein Gläubiger, wer ein Ungläubiger 
genannt werden könne; wer den Unzüchtigen (zäm) einen 
Gläubigen nennt, hat ebenso recht als wer ihn als Ungläubigen 
bezeichnet; auch der hat recht, der ihn in keine dieser Klassen 
einreiht, sondern ihn für einen Missetäter (fäsik) oder Wan
kelmütigen [munäfik) hält. Sagt jemand, ein solcher sei zwar

1) Z D M G  L V III  399. Schahrastänl, ed. Cureton, 120, 4 v. u. ff. Der einen 
solchen Standpunkt einnimmt, ist w äkifl, z .B . Dahabi, Tadk. huff., II 69, 8.

2) Abulmahüsin ed. Juynboll I 449, 1 5  vgl. Jc fk ü b i ed. Houtsma II 484,2. 
Mas'üdi, Ta?ibih 356, 12  versetzt ihn in die Zeit des Mu'tasim.

3) Vgl. Z D M G  L V 1I 395 Anm. 4.
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ein Ungläubiger (käfir), aber doch kein Zugeseller (mus ehr ik), 
so hat er ebenso recht als wer das Gegenteil behauptend ihn 
als käfir-muschrik betrachtet. .  . Sagt jemand, dass der Tot
schläger der Hölle verfällt, hat er ebenso das Richtige ge
troffen wie jener, der die Forderung zulässt, dass er (als Recht
gläubiger) ins Paradies gelangt. Richtig ist auch der Stand
punkt derer, die in diesen Fragen keine bestimmte Meinung 
haben wollen, sondern die Entscheidung Gotte zuerkennen 
(Murdschiten) in der Überzeugung, dass dem Menschen das 
Wissen des Geheimen (cilm al-ghajb) nicht zustehe '). Es ist 
nicht unmöglich, dass dies skeptische Bekenntnis des cUbejdalläh 
zu seiner Absetzung vom Kädiamte (782/8) mit beigetragen 
habe -). Denselben Standpunkt der Indifferenz dogmatischer 
Definitionen und der Beweisbarkeit der einander entgegenge
setzten dogmatischen Thesen aus dem Koran nimmt noch im 
13. Jahrhundert der Korangelehrte Abu-l-fadä'ilal-Räzl (schrieb 
vor 1232) ein in seinem Werke Hudschadsch al-Kur^än (Ar
gumente des Korans), dessen Bedeutung ich an anderer Stelle 3) 
behandelt habe.

1) Ibn Kutejba I.e. 55— 57.
2) Abulmahäsin I.e . 444, 1.
3) Beiträge zur Religionswissenschaft (Stockholm) I 129.



KORANAUSLEGUNG DER ISLAMISCHEN 
MYSTIK.

1.

Es ist für die Mystiker im Islam fürwahr keine geringe 
Aufgabe, die Gedanken des Sufismus im Koran wiederzufinden, 
das heilige Buch des Islams als Bezeugung ihrer Welt- und 
Religionsanschauung in Anspruch zu nehmen.

Denn es wäre schwer, sich religiöse Gedankengänge vorzu
stellen, die in schrofferem Gegensatz zu einander stünden als 
der ursprüngliche, traditionelle Islam und das Süfltum ’). Dort 
die denkbar transzendenteste Auffassung der Gottheit, hier das 
Bekenntnis zur Immanenz derselben. Vom schlichten, weltent
sagenden Asketentum ausgehend schritt die Süfibewegung 
stufenweise, durch den Emanationsgedanken des Neuplatonis
mus, einer ihrer Lehrquellen, zu einem aufs höchste gestei
gerten Gefühl schwärmerischer Gottessehnsucht und Gottesliebe, 
von hier zum Ideal der Versenkung und Absorption des indi
viduellen Seins in das Gotteswesen empor, um schliesslich in 
pantheistische Weltauffassung auszumünden.-

Der so ausgebildete Sufismus anerkennt nur e i n e  Seins
wirklichkeit; diese setzt er in der Gottheit; der bunten ver
gänglichen Welt der Erscheinungen eignet er wirkliche Realität 
nicht zu', es sei denn, insofern sie Spiegelung, oder Selbstoffen

i)  Vgl. C. H. Becker, Christentum und Islam (Religionsgeschichtl. Volksbücher
III 8) 40 unten.



barung und materialisierte Kundgebung (tadschalli) jener ein
zigen wahren Wesenheit ist. Wahdänijjat al-zvudschud, d. h. 
„Wesenseinheit der Existenz”  ist der arabische terminus tech- 
nicus für die selbstverneinende Lehre, zu der das Süfi-be- 
kenntnis auf seinem fortschreitenden Entwicklungslauf hin
strebt und die, wenn auch in abweichenden Formulierungen 
und mit mehr oder weniger Konsequenz, zum Kennzeichen 
seiner verschiedenen Bildungen wurde !).

Fürwahr kein Korangedanke. Und erst das Gesetz! Kann 
man ernstlich sprechen von Gesetzen für das wesentlich Nicht
existierende ? So verflüchtigt sich am letzten Ende der positive 
Inhalt des Islams und es macht nicht selten den Eindruck der 
captatio benevolentiae, wenn der Sufismus, um seine Berechti
gung innerhalb der Islamgemeinschaft nicht völlig zu verlieren, 
die Gesetzlichkeit als notwendige Vorbereitungsstufe darstellt, 
jedenfalls von relativem Wert, der jedoch stufenweise bis zur 
Überwindung herabgemindert wird, indem man zu den liefen  
intuitiver Wahrheit dringend an das Endziel der „Gewissheit” 
gelangt.

Nichtsdestoweniger gibt es einen süfischen Islam und grosse 
Vertreter des Sufismus legen mit allem Nachdruck Gewicht 
darauf, mit der ihre Gedanken symbolisch veranschaulichenden 
scharta (Religionsgesetz) im Einklang zu sein, sie zur Voraus
setzung zu haben.

Wie setzt sich nun dieser süfische Islam mit den realen Glau
benstatsachen auseinander? Durch a l l e g o r i s c h e  Auslegung, 
„die sich in spontaner Weise einstellt, wenn neue Gedanken 
mit einem geheiligten Text, der sie nicht verträgt, ausgeglichen 
werden sollen” 2). Koran und Gesetz bedeuten nicht, oder min
destens nicht allein, was ihr Wortverstand zu künden scheint. 
Hinter diesem sind tiefere Gedanken verschleiert, der wahre

\

1) Weiteres Vorlesungen 1 15  fr. Vortreffliche Orientierung bietet jetzt Reynold 
A. Nicholson’s The Mystics o f Islam  (London 1914,  in The Quest Series). Vgl. 
Theolog. Literaturzeitung 1 91 4 Nr. 14.

2) Jean  Revillc, Revue de l’ Histoire des Religions X X III 373.



Sinn der göttlichen Kundgebung deckt sich nicht mit den 
Banalitäten ihres Scheins. Man erkennt wohl in diesen Ge
danken leicht die islamische Frucht hellenistischer Aussaat. 
Jenseits des körperlichen, sichtbaren W o r t s i n n e s  (ro <rcoftx- 
tikov oder (Pxivcpsvci/) liege ein geistiger G e h e i m s i n n  (ro 
7rvsv/zoiTUCov) ') : die islamische Antithese von zähir und bätin.

„Des Glaubens L e i b  ist äussere Texterklärung, doch wohnt als G e i s t  
in ihm die tiefere Deutung;

Wo würde je ein K ö r p e r  schon hienieden durch andres wohl als 
durch den Ge i s t  belebt?” ,

wie der dem süfischen Ideenkreis verwandte Näsir al-dïn Chos- 
rau lehrt 2).

Wollen wir auf die Wurzel der Möglichkeitsvoraussetzung 
allegorischer Schrifterklärung zurückgehen, so kommen wir 
schliesslich in den Lehrhallen des göttlichen (al-ilähi) Plato und 
bei seinem Idealismus an. Wenn die sichtbare Welt mit ihren 
Sondererscheinungen ihre Wirklichkeit von der universalen 
Idee ableitet, so mag dies auf das in Erscheinung tretende Wort 
seine Anwendung finden. Es ist ein blasser Schemen; seine 
Wirklichkeit liegt in der Welt der Idee, deren Schattenbilder 
die Worte sind. Dieser Gedankengang wird wohl die logische 
Rechtsbasis aller Allegorie bilden. Auf jenem Grunde konnte 
die Möglichkeit der allegorischen Schriftinterpretation des Philo 
erblühen, sowie die des Kirchenvaters Origenes, der sie gegen 
die schonungslosen Angriffe seines heidnischen Gegners Celsus 
zu verteidigen hatte.

Neben anderen externen Einflüssen hat die Mystik des Is
lams auch dies Element in sich aufgenommen und verarbeitet. 
Sie war bestrebt ihren Koran von diesem Gesichtspunkt aus 
zu betrachten, sowie sie im allgemeinen die Neigung betätigte 
die Grundlagen ihres Lehrgebäudes in demselben wiederfinden

1) Reitzenstein; Hellenistische Mysterienreligionen 146 (vom Gnostiker Pto- 
lemaios).

2) Übersetzung von H e r m a n n  E t h é ,  in Actes du sixième Congrès des 
Orientalistes (1883) IIme partie, Sect. 1 (Leiden 1885) 194.

i8 ?
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zu können, nachzuweisen dass ihre entscheidenden Prinzipien 
durch das heilige Offenbarungsbuch ziehen.

Manche Stelle des Buches bot sich den Süfl’s, ohne A n 
wendung irgend scharfsinniger Künstelei, gleichsam als Text 
für ihre Weltanschauung dar '). Von ihrem Zusammenhang 
losgelöst konnten die im Koran vielfach variirten 2) Worte 
in 2 v. 251 „Fürwahr, wir gehören Gott und w ir  k e h r e n  
zu i h m z u r ü c k ”  sehr leicht auf die Absorption in der Gott
heit bezogen werden. Oder wenn in der 102. Sure den irdi
schen Gütern das „Wissen vom Sicheren”  [Hirn al-jakin) und 
„das Wesen der Gewissheit” (~ajn al-jakin) entgegengestellt 
wird, so konnten süfische Denker ihre Grübeleien ohne viel 
Schwierigkeit umso eher hineintragen, als sie ja diese Aus
drücke zur Bezeichnung der Ziele der Meditation terminolo
gisch ohnehin übernommen hatten 3). Und wie erst konnte 
ihnen der erhabene, hochheilige L i c h t v e r s  des Korans 
(24 v. 35), dessen Anfangsworte man als Inschrift der mäch
tigen Kuppel des Äja Sophia-Domes verwendet hat, süfische 
Dienste leisten!: „Allah ist das L ic h t4) der Himmel und der 
„Erde; sein Licht gleicht einer Nische, in der sich eine Lampe 
„befindet; die Lampe ist in einem Glase und das Glas gleicht 
„einem flimmernden Stern. Es wird angezündet von einem 
„gesegneten Baum, einem Olbaum, weder einem östlichen noch 
„einem westlichen; fast leuchtet sein Öl, wiewohl es kein Feuer 
„berührt: Licht auf Licht. Allah leitet zu seinem Licht wen 
„er will und Allah prägt Gleichnisse für die Menschen und

1) Vgl. D. B. Macdonald, Aspects o f Islant (New York 1 9 1 1 )  75. 186;  
N i c h o l s o n  1. c. 22.

2) Die denselben Gedanken ausdrückenden zahlreichen Verse: ilejhi turdscha- 
cüna, jurdscha'üna u. a. m. ilä-llähi (oder ilejka) al-masiru — wa-ilejhi tuklabüna 
(29 v. 20), ilä rabbika almuntahä (53 v. 43).

3) Ebenso ist auch die terminologische Antithese der süfischen Psychologie 
al-kabd (Beklemmung) und al-bast (Erweiterung) aus dem Koran 2 v. 246 geholt 
und der betreffende Vers dann in süfischem Sinne bearbeitet worden.

4) Gott als (p£<; aufgefasst, Kroll, D ie  L e h r e n  des  H e r m e s  T r i s m e g i s -  
t os  22 f. [Wetter, Phös. Eine Untersuchung über hellenistische Frömmigkeit, 
Uppsala 19 15 ].
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„Allah ist aller Dinge wissend” . Dieser Vers forderte, mit dem 
seinen . Gedanken einhüllenden geheimnissvollen Halbdunkel, 
wie von selbst dazu auf, mystische Auslegungen an ihn zu 
knüpfen. Dazu hat man ihn auch im Fortschritte der Ent
wicklung des Sufismus ’) in immer phantastischerer Steigerung 
sattsam ausgenutzt. Fast in jedem Werk der Süfiliteratur 
nimmt seine Ausdeutung eine Stelle ein. Das Licht, die Nische, 
der Ölbaum, ort- und richtungslos, das durch sich selbst an
gefachte Licht, Licht über L ic h t2), alles dies lädt zur Ver
senkung in die Geheimnisse und Rätsel dieses „Lichtverses” 
ein. Ghazäll hat einen eigenen Traktat „die Nische der Lichter” 
(;mischkät al-anwär) betitelt, in dem er den Lichtvers zum 
Ausgangspunkt nimmt. In keine Koranstelle wurde so viel 
hineingeheimnisst als in diese. Sie scheint ja  bereits in ihrem 
einfachen an Gnostik streifenden Wortlaut die Allegorie der 
himmlischen Erleuchtung zu beabsichtigen 3). Und nun konnte 
dabei noch Allegorie auf Allegorie gehäuft werden 4).

Ähnliche Gelegenheit zu mystischer Ausdeutung bot die auch 
in ihrer wörtlichen Erklärung viel umstrittene Erzählung von 
der I heophanie in Sure 53, welche die süfischen Grübler zur 
Entfaltung ihrer tiefsinnigen Mysterien anlockte 5). Und ganz 
ungesucht bietet sich auch 2 v. 109 („Gottes ist der Orient 
und der Okzident und wohin ihr euch immer wendet, dort 
ist Allahs Antlitz ; fürwahr Allah ist umfassend und allwissend” ) 
für mystische Anknüpfungen an. Die Süfl’s finden darin leicht 
die Bekundung ihrer Lehre von der Indifferenz der konfes

1) Salti al-Tusiari (st. 886 oder 896) begnügt sich noch damit, dem Vers die 
Beziehung auf das präexistierende „Licht Muhammeds”  (al-nür al-Muhammadl) 
unterzulegen (Tor Andrae, Die Person Muhammeds 320).

2) Vgl. K r o l l  I.e . 23 ,9 .
3) Ilm Sinä legt in diesen Vers die Theorie der arabischen Peripatetik über

die Entwickelungsphasen des Intellektes, vom hylischen Intellekt stufenweise zur 
vollen Aneignung des voi/( aufsteigend (.Kitäb al-ischärät wal-tanbihäl
ed. Forget, I 126).

4) Vgl. z.B. Suhrawardl, cA w ä r if  al-m a'ärif Kap. 49 (a/R. des Ihjä III 231).
5) Vgl. T o r  A n d r a e ,  I.e. 79—85.
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sionellen Unterschiede '). „Hüte dich — lehrt der grösste 
Meister des Safitums am Schluss seiner der Bedeutung des 
Propheten Hüd gewidmeten Betrachtung — dass du dich an 
eine bestimmte Bekenntnisformel anbindest und jede andere 
zurückweisest, wodurch dir viel Gutes, ja sogar das Wissen 
von der wahren Wesenheit Gottes entginge. Betrachte deine 
Seele als einen (zur Annahme der verschiedenen Formen be
reiten qualitätlosen) Urstoff2) für die Formen aller Glaubens
bekenntnisse. Denn Gott ist umfassender und grösser als dass 
ihn ein (bestimmtes) Bekenntnis mit Ausschluss eines anderen 
einschliessen könnte; wie er selbst sagt: Und wohin ihr euch 
immer wendet u. s. w. Er erwähnt kein bestimmtes Wohin? 
Hingegen sagt er, dass überall das „Antlitz Gottes” d. h. seine 
wahre Wesenheit gegenwärtig i s t . . .  . 3). Daraus wird dir klar, 
dass Gott sich in allen Richtungen kundgibt; in denselben 
äussern sich die (formellen) Glaubensbekenntnisse; jedes der
selben trifft das Richtige, und wer das Richtige trifft, wird 
des Lohnes teilhaftig4); und jeder des Lohnes Teilhaftige ist 
selig und des Wohlgefallens (Gottes) sicher”  5).

„Die Menschen haben in bezug auf die Gottheit verschiedene Be
kenntnisse — ich bekenne mich zu allem, was sie immer bekennen 
mögen” 6).

Jedoch der Koran gibt den Mystikern nicht allzuhäufig Ge
legenheit, ihre Lehren mit Sprüchen zu identifizieren, denen 
auch in ihrer geläufigen Interpretation ein entlegener Sinn zu

1) Vorlesungen 1 71 5  vgl. Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschichte I 8x2, 12.
2) Hajülä =  "vÄy .
3) Hier folgt ein Passus, der mit Rücksicht auf v. 139,  wo im Widerspruch 

mit v. 109 die Kiblaorientation nach dem heiligen Haüs in Mekka angeordnet 
wird, einen Ausgleich mit der Gesetzlichkeit vollzieht, dessen Befolgung „gute 
Sitte”  (adab) ist.

4) Anwendung des bekannten Hadithspruches über die Freiheit des idschtihäd; 
vgl. Z D M G  L I I1 649.

5) MuKjl al-din ibn al-'Arabl, Fusüs al-hikam (Kommentarausgabe, Kairo 
1304— 1323) II 60 ff.

6) Vers des Ibn al-cArabi, zitirt im Kommentar des cAbdalrahmän Dschami 
zu der hier angeführten Stelle der Fusüs, 1. c. II 87.



entnehmen ist. In den überwiegenden Fällen haben sie es ja 
mit Erzählungen über Vorgänge alltäglicher Art, mit rituellen 
und bürgerlichen Gesetzen, einfach gefassten ethischen Ermah
nungen zu tun. Auch aus solchen hat die Mystik, die be
schränkte traditionelle Auslegung überschreitend ’) in schranken
loser Freiheit, zumeist mit Anwendung weithergeholter Gleich
nisse, die Gedanken zu erschliessen, die in ihren Hüllen, nur 
für die Erkennenden merkbar, schlummern sollen.

Ehe wir im einzelnen auf die Darstellung der Art eingehen, 
in der sie diese ihre Aufgabe erfüllte, haben wir noch einiges 
über eine parallele, mit dem Sufismus zwar nicht identische, 
aber zu ähnlichen Zielen führende religionsphilosophische Be
wegung im Islam vorauszusenden.

Er ist dies die Tätigkeit des Bundes der „ L a u t e r e n ”  
(ichwän al-safä) in Basra im X. Jhd. n. Chr.

Die im V I I I—X. Jahrhundert mit Aufmunterung der ersten 
Cabbäsidischen Herrscher emsig betriebene, auf philosophische 
und naturwissenschaftliche Werke, der griechischen Litteratur 
sich erstreckende Ubersetzertätigkeit eröfifnete der arabisch
muslimischen Welt ihr bishin völlig unbekannte Gedanken
sphären, in denen sich die denkenden Kreise gern heimisch 
machten. Die Bekanntschaft mit dieser Litteratur, die sie frei
lich erst aus zweiter Hand erhielten, hat nicht verfehlt, die 
religiösen Gedankenwege, allerdings nur einer auserwählten 
Minorität, zu beeinflussen. Namentlich wurden dieselben durch 
die Ideen der Neuplatoniker nachhaltig angeregt. Und neu
platonisch waren ja nicht nur die von vornherein diesem phi
losophischen Kreise entstammenden und der arabischen Litte
ratur durch die Übersetzungen zugeführten Schriften. Auch die

i ) Der den Übertreibungen der theosophischen Mystik abgeneigte Süf 1 Schihäb 
al-dln al-Suhraw ardi (st. 1234), sagt (wie es scheint, im Namen des Dschunejd) 
bei Gelegenheit der Erklärungsversuche an dem im Koran erwähnten rüh  
(Geist): „Wenn der tafslr mancher koranischen Verse untersagt ist, so setzt der 
tcfw il ein. Jener (als Worterklärung) ist an die Tradition (nakl) gebunden, in 
diesem kann die Vernunft mit grösser Freiheit walten”  Q A w ärif al-m cfärif Kap. 
56 [a/R. des Ihjä] IV  107).

1 86
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aristotelischen Werke, durch deren Übertragung die arabische 
Litteratur bereichert und der Denkstoff der muslimischen In
tellektuellen erweitert wurde, waren ja durch die neuplatoni
schen und alexandrinischen Kommentare und Paraphrasen, in 
deren Umkleidung sie nach dem Osten gelangten, neuplato
nisch gestaltet. Es konnte bei solcher Umdeutung der Gedanken 
des Stagiriten ganz gut geschehen, dass auch zweifellos neu
platonische Grundwerke als aristotelische Schriften umgingen 
und ungehindert sich mit dem Autornamen des Aristoteles 
schmückten '). Diese Schriften schienen mit ihrem Inhalt nicht 
nur keinen Gegensatz gegen die religiösen Voraussetzungen zu 
bieten; sie wurden von den Denkenden sogar als Stützen ihrer 
religiösen Gefühle gierig aufgegriffen, als rationelle Formen, in 
die sich jene kleiden konnten. Was der Neuplatonismus lehrt 
über das Wesen der Seele, über ihre Emanation aus der Sphäre > 
der Göttlichkeit und des Weltintellektes, über die Nichtigkeit 
der Materie und den exilhaften Aufenthalt des aus der Welt
seele entstammenden Individualgeistes in der Welt der Dimen
sionen, in die sie zur Prüfung und Läuterung herabgesandt 
wird, um ihr rein geistiges, durch Tätigkeit nicht erprobtes 
Wesen hienieden durch Tugend und gute Werke zu bereichern ; 
was er ferner über die Rückkehr der in der irdischen Welt er
probten Seele in ihre geistige Urheimat lehrt: alle diese 
Lehren konnten für die Denkenden als mit den religiösen 
Erwartungen in Einklang stehende Anschauungen gelten, die 
zur Deutung der grobsinnlichen Darstellung, dienlich waren 
in welche dieselben Stoffe in der für das unreife Volk be
rechneten Tradition gekleidet sind. Es war dies alles recht 
bequem islamisch zu gestalten, und dies um so leichter, als ja 
der Neuplatonismus folkloristische Einzelheiten mit sich führte, 
die selbst den abergläubischen Vorstellungen Nahrung boten: 
die Dämonenwelt, eine wahre Hierarchie der Geisteswesen, 
mit der die oberen Sphären bevölkert sind und vieles sich ^

i) Siehe weiteres in D ie  K u l t u r  de r  G e g e n w a r t  I 5, zweite Auflage 308.
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daran Knüpfendes. Es war auch nicht schwer innerhalb dieses 
islamisch gestalteten Neuplatonismus eine Stelle zu finden für 
die Aufgaben des Prophetismus, die stufenweise Evolution 
desselben und seine Vollendung in Muhammed.

Die Summe dieser Bestrebungen zog der Bund der „Laute
ren”  im X. Jhd. Seine anonym gebliebenen Mitglieder schufen 
in 5 1 unter einander fest zusammenhängenden Abhandlungen 
eine Enzyklopädie der Wissenschaften, eine S u m m a ,  in der 
sie, in der äusseren Disposition der aristotelischen Systematik, 
ein mit pythagoräischen, gnostischen und hermetischen ') Zu
taten, wie sie ja der Neuplatonismus verträgt, bereichertes 
System des i s l a m i s c h e n  N e u p l a t o n i s m u s  darstellen. Im 
Schlussteile der Enzyklopädie erfahren wir vom Werbungswe
sen und der propagandistischen Tätigkeit, dem Initiations
wesen dieses religionsphilosophischen Bundes, dem Fortschritt 
seiner Mitglieder aus Aspiranten zu Psychikern und Pneuma- 
tikern wie in manchen gnostischen Systemen — endlich von 
ihrem, nur den vollkommen Reifen zugänglichen Okkultismus, 
ihrer esoterischen Lehre, die darin gipfelt, wie der zu den 
Höhen der Geistigkeit sich emporschwingende Mensch, der 
durch die Betätigung ihrer Lehre stufenweise sich den Fesseln 
der Materie entwindet, selbst Macht über dieselbe gewinnt: 
lauter Astrologie 2), Zauberei und Alchimie, die in diesen Krei
sen als Krönung der „ i n n e r e n ”  P h i l o s o p h i e 3) gelten4).

Schon auf den anfänglichen Stufen steht im Mittelpunkt 
ihrer religiösen Betrachtung die Idee der „ R ü c k k e h r ” 
(mcfäd), die Reinigung und Läuterung der Individualseele und

1) Vgl. Reizenstein, Poimandres 181 .
2) In „ Thier und Mensch vor dem K önig der Genien”  (ed. Dieterici, Leipzig 

1879) i n  — 1 1 4  lassen sie durch den Anwalt der Thiere eine rationalistische 
Theorie über den relativen Wert der Astrologie entwickeln, die wohl nur erst 
auf die Erkenntnisstufe der in ihren Okkultismus noch nicht Eingeweihten be
rechnet ist.

3) Buch vom Wesen der Seele 29* ff.
4) Vgl. Stellung der alten islamischen Orthodoxie zu den antiken Wissenschaf

ten, 4 Anm.
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ihr Sichemporschwingen zu der Welt der Geistigkeit, aus der 
sie einst herabgesandt ward, und in die wieder einzugehen 
das höchste Ziel, die Sehnsucht ihrer irdischen Pilgerschaft 
sei. Ihr jenseitiges Schicksal sei von den Stufen und Resul
taten ihres Erdenwallens abhängig, ob sie sich zur rein geis
tigen sonnigen Sphäre voller Reinheit und Vollkommenheit 
wieder aufschwingen werde (dies ist das Paradies), oder ob 
sie in einer kalten Region unterhalb der Mondsphäre ein 
irrendes, unstätes, noch immer mit der Sehnsucht nach der 
ihr unzugänglichen Materialität sich abquälendes Dasein (dies 
ihre Höllenquäl) fristen werde '). Es entgeht uns nicht, wie 
sich die islamische Vorstellung vom Paradies und der Hölle 
in dieser neuplatonischen Deutung gestaltet. Um diese See
lenlehre dreht sich das ganze System der „Lauteren” . Sie ist 
Ausgang, Mittelpunkt und Endziel ihrer Religionsphilosophie. 
Sie führen erbitterten Kampf gegen den Kaläm, eben weil in 
den Spekulationen des letzteren das Leben der Seele keine 
Stelle hat; sie sei ja innerhalb dieses Systems nichts anderes 
als ein Akzidens der atomistisch gefassten Materie, also nicht 
selbst Substanz, geschweige denn eine präexistierende Substanz, 
als welche sie die Neuplatoniker erkennen.

Die „Lauteren” verstanden es — gewiss nur für die niede
ren Stufen ihrer Initiirten — mit der Religion, speziell auch 
mit dem Islam, in Einklang zu bleiben. Sie überströmen völlig 
von der Beteuerung des hohen Wertes, den sie auf die posi
tiven, traditionellen Religionen legen, des hohen Ranges der 
Propheten, Religionsstifter und Gottesmänner, die durch die 
Erreichung der höchsten geistigen Stufen, durch die von ihnen 
zur Tat gewordene Verneinung der irdischen Werte berufen 
waren, Lehrer und Musterbilder der Menschheit zu sein. Das 
wahre Strebeziel der „Lauteren”  ist jedoch die a b s o l u t e  
R e l i g i o n ,  die Reinigung der Seele und das Ähnlichwerden

1) Vgl. Buch vom Wesen der Seele 53*. Bei diesen Vorstellungen haben her
metische Einflüsse mitgewirkt; über die hin- und hergeworfene sündige Seele; 
s. J .  Kroll, Die Lehre des Hermes Trismegislos 310 .
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(oftolutrtc) mit Gott durch ihre Philosophie. Die religiösen Leh
ren und Dokumente der im Lauf der Entwicklung der Mensch
heit hervorgetretenen historischen Religionen — also auch des 
Islams — bieten Sinnbilder des zu erstrebenden hohen Zieles. 
Ihr wahrer Sinn sei nur allegorisch zu erfassen.

Und an diesem Punkte gehören die Bestrebungen der ,,Lau
teren von Basra”  in den gegenwärtigen Zusammenhang. Sie 
sind in hervorragendestem Sinne Vertreter der allegorischen 
Deutung der geistigen Traditionen a l l e r  Völker. Auch die 
Fabeln, die das indische Pantschatantra in seiner arabischen 
Übersetzung als Buch von Kallla und Dimna bietet, haben 
sie als Allegorien ihrer Theorien gedeutet '). Das meiste Inte
resse hatte für sie, im Sinne ihrer unmittelbaren Ziele, die 
Deutung der i s l a m i s c h e n  T r a d i t i o n .  Unter der Hülle 
des Sprachausdrucks der erzählenden Darstellung finden sie 
Bilder für höhere Wahrheiten, die den Menschen nach dem 
Masze ihrer Verständnisstufen zugänglich gemacht werden. 
So wie die Erkenntnis der äusseren Dinge teils durch sinn
liche Perzeption, teils durch traditionelles Erlernen, teils durch 
spekulative Vertiefung, teils durch innere Erleuchtung (Offen
barung) erlangt wird, — Erkenntnissgrade, die sich nach den 
Fähigkeiten der Menschen abstufen, — so wird auch, nach 
Verhältnis derselben, das Verständnis der religiösen Tatsachen 
ein verschiedenes sein. Was die Unreifen nur grobsinnlich er
fassen können, gestaltet sich den Vollkommenen zu tiefen 
philosophischen Wahrheiten 2).

In der Umschreibung dieser Wahrheiten verstehen sie, sich 
in ein an völlige Undurchdringlichkeit grenzendes mystisches 
Dunkel zu hüllen. Sie bleiben hinter der Rätselhaftigkeit sü- 
fischer Sprachwendungen nicht zurück, wenn sie z.B. die, wie 
wir (S. 102 ff.) gesehen haben, seit dem ersten Anbeginn des 
dogmatischen Denkens im Islam viel umstrittene Frage nach

1) Der Islam I 23.
2) Ichwän al-safä (ed. Bombay) III 87 mit Bezug auf den Auferstellungsglauben.
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der Bedeutung der visio beatifica in folgenden Worten — denn, 
ich denke, es sind nur Worte — lösen: Das Schauen Gottes
sei das Schauen eines Lichtes durch Licht zu Licht, in Licht

\

aus Licht” (ru’jat nur binür linur fi nur min nur)1). Man glaubt 
in dieser, in mystischen Schriften 2) nicht seltenen Art des Aus
drucks 3) ein grammatisches Exercitium über die Präpositionen 
der arabischen Sprache vor sich zu haben. Verstanden haben 
werden es wohl nur die Höchstinitiirten des Bundes.

Die geheimnissvollen Lehren, welche die Ichwän al-safä 
wiederholt andeuten und vor deren Veröffentlichung und 
Preisgabe an Uneingeweihte oder Mindereingeweihte sie zu 
warnen nicht aufhören 4), scheinen zum grossen Teil sich auf 
die allegorische Auslegung der religiösen Erzählungen in Koran 
und Hadith zu beziehen 5). „Wisse”  — sagen sie — „dass die 
„göttlichen Bücher äusserliche Offenbarungen (tanzilät zähira)

1) ibid. III  72.
2) In massigerer Form wendet man sie auch sonst gerne an, z.B. ein Segen 

des Propheten für die Ehe des cAli mit Fätima: Allähumma bärik fih in iä  wa- 
bärik calejhimä wabärik lahumä, Ibn Sacd  V III 13 , 6.

3) z.B. Ih jä  II 268, 13  v.u.  von dem Anhören der Gesangsvorträge (samäc) 
bei süfischen Versammlungen: fajasm cfu lilläh i wa-billähi w a-fi-lläh i wa min 
Allähi\ ibid. IV  288, 1 1 :  das Dasein des Menschen, die Dauer und Vollkom
menheit desselben sei min A lläh i wa-billähi wa-ilä A llä h i; Ibn Sälim (Z  D  M  G 
L X I, 75). von 4er nijja  (Intention) beim Gebet: al-n ijja  billähi lillähi wa min 
Allähi (bei SuhrawardI, zA w ä r if  al-ma^ärif, Kap. 37, III 88; derselbe Ibn Sälim 
von der höchsten Stufe der Tugend des sabr (Ausdauer): alladi sabruhu f i -  
llähi w a-lillähi wa-billähi (ibid. Kap. 60, IV 283).

4) Beispielsweise III 84 unten: „W ir wollen nur einen Teil dieses Geheimnis
ses schimmern lassen und davon aus eine Andeutung machen, da es nicht er
laubt ist dasselbe deutlich zu erläutern; wir befolgen dabei das Vorgehen Gottes 
selbst, der nur „jenen den er will auf den geraden Pfad leitet”  (10  v. 26). — 
ibid. 98, 7 v . u. :  „Verstehe, mein Bruder, diese Andeutungen und Hinweise und 
gleiche ihnen das ihnen Ähnliche an, aber veröffentliche die Geheimnisse nicht” . — 
ibid. 140, 4 v . u. :  „Dies (Buchstaben- und Zahlensymbolik) ist das zu verber
gende Geheimnis, das jedermann, ausser den Auserwählten von den aufriohtigen 
Dienern Gottes, zu lehren nicht heilsam ist. Hier haben wir nur diese Buchsta
ben angedeutet und darauf hingewiesen, dass sie das Geheimnis des Korans sind, 
und es ist nicht erlaubt dieselben in aller Deutlichkeit zu erklären, da es uns 
die Weisen und Propheten nicht gestattet haben” . Vgl. IV  265, 4 v. u. und 
öfters in demselben Sinn.

5) z.B. die Allegorie der Siebenschläferlegende III 98.
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„enthalten; das sind die Worte, die man liest und hört. Sie 
„enthalten aber auch verborgene, innerliche Auslegungen (td3- 
„wilät chafijja bätina): das sind die darunter zu verstehenden, 
„durch die Vernunft zu erfassenden Bedeutungen (al-mcfäm 
val-macktila) '). Dasselbe gilt auch von den Festsetzungen der 
„(göttlichen) Gesetzgeber. Sie enthalten äusserliche, offensich- 
„tige Gesetze und verborgene, innerliche Geheimnisse (asrär). 
„Durch die Betätigung der äusserlichen Gesetze wird das irdi
s c h e  Heil derer gefördert, die sie erfüllen; in der Erkenntnis 
„der verborgenen Geheimnisse besteht ihr Heil für ihre Rück
k e h r  und ihr jenseitiges Leben. Die Seelen, die durch (gött
lichen) Beistand sich zum Verständnis des (wahren) Sinnes 
„der göttlichen Bücher erheben und zur Erkenntnis der Ge
heimnisse der gesetzlichen Festsetzungen geleitet werden, und 
„sich dabei der Übung der guten Sunna und einer gerechten 
„Lebensführung befleissigen, sind jene Seelen, welche wenn 
„sie sich von ihren Körpern trennen, zum Stufenrange der Engel 
„sich emporschwingen (dies ist ihr Paradies) und Glückselig
k e i t  erlangen und von der Hyle erlöst werden, die drei Ver
zweigungen hat, nämlich Länge, Breite und Höhe; sie schwin- 
„gen sich empor auf den Stufen der Paradiese und ihren 
„acht Ordnungen, deren jede einzelne so weit ist wie Himmel 
„und Erde. Die Seelen derer, die zum Verständnis jener Wahr
heiten  und zur Erkenntnis jener Geheimnisse nicht geleitet 
„werden, jedoch die gerechte Sunna und die äusserlichen Ge
se tze  üben, werden bei der Trennung von ihren Körpern in 
„menschlicher Form auf bewahrt bis es ihnen gestattet wird 
„auf den sirät mustakim zu schreiten (der ins Paradies führt)” 2). 
Also nur jene gelangen im Jenseits zu voller Glückseligkeit,

1) Dasselbe lassen die Lauteren in „ Thier und Mensch”  u. s. w. 7 in bezug 
auf Sure 95 v. 4 durch den Anwalt der Tiere aussprechen: „Die himmlischen 
Bücher haben Auslegungen und Erklärungen, die verschieden sind von dem, 
worauf das Sichtbare ihrer Worte deutet; jene kennen nur die festen Fuss im 
Wissen fassen” .

2) Ichwän IV  189.
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die die wirkliche Wahrheit von Schrift und Gesetz in ihrem 
allegorischen Sinn erfasst haben. Die äusserlichen Trpot̂ sic; 
allein bewirken keine volle Scheidung von der Körperlichkeit; 
sie führen die Tugendhaften in eine Art Vorparadies, in wel
chem sie erst die Eignung und Würdigkeit zum dereinstigen 
Eintritt in die Heimat der Seligen zu erstreben haben ‘).

In einem leider in sehr mangelhafter Textgestaltung zugäng
lichen Lehrgedicht, das mit den Koranworten (54 v. 1) beginnt: 

„Die Stunde naht — es spaltet sich der Mond”

haben die Lauteren die Hauptsachen der von ihnen gelehrten 
religiösen Anschauungen zusammengefasst; ein Kommentar 
dieses zuweilen recht dunkeln Lehrgedichtes ergäbe die Dar
stellung ihrer hauptsächlichsten Lehrstücke über Tod und 
Rückkehr, über die Bedeutung der Zahlenverhältnisse in den 
religiösen Beziehungen, die geheimnisvolle Bedeutung der an 
der Spitze einiger Koransuren stehenden zusammenhanglosen 
Buchstaben u. a . m.  Dazu gehört auch die Frage: „Was sind 
die Dinge, deren Kunde {abnä’uha 1. anbä’uhä) verborgen ist 
vor den nur den äusseren Wortsinn Erfassenden (<al-zähirijjünä), 
die so dumm sind, wie die Esel ?” 2). Darauf folgt eine Auf
zählung religiöser Legenden, die im Sinne der „Lauteren”  in 
allegorischer Weise zu verstehen seien. Einige Beispiele: Was 
ist die Bedeutung der Schlange und des Pfauen, die dem ver
dammten Iblls (in der Verführung Adams) halfen? Was ist 
der Sinn des Weizens, der unter allen Pflanzen und Kräutern 
dem Adam verboten wurde? Was bedeutet es, wenn es heisst, 
dass ihm, nachdem er davon genossen hatte, seine vorher 
verdeckte Blösse offenbar wurde? Wie ist dies zu verstehen, 
dass der Rabe den Käbll (Kajin) lehrte, wie er den getöte
ten Bruder begraben solle? Was bedeutet das Feuer, das für 
den (durch Nimrod in den Feuerofen geworfenen) Abraham 
zur Labung und zum Heil wurde? Was der Vogel, den Gott

1) Buch vom Wesen der Seele 61*.
2) Ichwän IV  192, 8 ff.

13



für ihn wieder belebte, nachdem er getötet ward? Was ist 
der Sinn der Sintflut und der Arche mit ihren Planken und 
Nieten? Was bedeutet das Oberhemd Josefs und der Wolf 
(der den Josef gefressen haben soll)? und das lügnerische Blut, 
das sie dem Jakob vorzeigten? und die Grube, in die Josef 
geworfen wurde; der Beweis, der ihm (bei dem verführerischen 
Versuch der Ägypterin) erschien und das Gefängnis, in das 
er gesperrt ward u. s. w. u. s. w. ? Was bedeuten das Siegel 
und der Stab des Salomo, was der Vogel und seine Rede? 
Was versinnbildlicht Jonas und der Walfisch, der ihn verschlang? 
was der Schlaf der Höhlenleute (Siebenschläfer) und ihr E r 
wachen und ihr Hund? Was ist unter dem Wall von Gog und 
Magog zu verstehen ? Wie sollen wir das Aufgehen der Sonne 
im Westen (am Tage des Gerichts) deuten? u .a .m . Die Ant
worten werden nicht erteilt. Das sind wohl die G e h e i m n i s s e ,  
die die -Lauteren” für die Auserwähltesten ihres Bundes auf- 
sparen, die sie vor ihrer Preisgebung warnen. „Mein Bruder!”  — 
so schliessen sie — „diese Verse und die darin aufgeworfenen 
Fragen sind eine Anleitung für jene, die sich zur Läuterung 
ihrer Sitten heranbilden und ein Hinweis für jene, die sich 
in der Wissenschaft von der Seele erziehen, auf die prophe
tischen Geheimnisse und auf die in den gesetzlichen Feststel
lungen enthaltenen Andeutungen. Keiner unserer Brüder soll 
eine Antwort geben, wenn er darüber befragt wird, es sei 
denn solchen Leuten, die ihre Seele bereits geläutert und ihre 
Sitten bereits veredelt haben. Denn der die Seele bedeckende 
Rost und die Rohheit ihrer Sitten sind ein Hindernis im E r
fassen dieser Lehren” . Die aufgeworfenen Fragen zeigen jedoch 
zur Genüge, dass in diesem Kreise eine phiionische Exegese 
betrieben wurde, durch die die Objekte der koranischen Erzäh
lungen zu abstrakten Begriffen umgedeutet wurden. Der äus
sere Wortsinn bleibt als niakrü\ als masmif, als „Gelesenes” 
und „Gehörtes” bestehen. Die Wahrheit liegt tiefer, sie ist 
das tncfkül, das unter dem Sinnlichen steckende „intelligibjle” . 
Dies ist nicht für alle Welt verständlich. Jedoch tun sie nicht
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immer so geheimniskrämerisch. Sie sprechen sich manchmal 
offen aus, wenn sie glauben, wegen der Einfachkeit und Zu
gänglichkeit ihrer Gedanken auch von Initiierten tieferer Grade 
oder selbst von Aussenstehenden verstanden werden zu kön
nen. Ihre allegorische Erklärung macht in solchen Fällen zu
weilen den Eindruck midräschartiger Auslegung, wie z.B. in 
ihrer Ausdeutung von Sure 13 v. 18, einer Parabel, die viel
leicht unter dem latenten Einfluss der Gleichnisreden in den 
synoptischen Evangelien steht: „ E r  sendet vom Himmel Was
ser herab und es strömen Bäche nach ihrer Menge und der 
Wildstrom führt aufschwellenden Schaum mit sich; und aus 
dem, worüber sie im Feuer brennen lassen (d. h. was sie 
schmelzen) im Verlangen nach Schmuck und Hausrat, ent
steht ähnlicher Schaum. Ebenso prägt Gott (das Gleichnis) 
der Wahrheit und des Nichtigen. Der Schaum nämlich ver
geht in Blasen; hingegen was den Menschen nützlich ist, 
bleibt auf der Erde bestehen” . Der Text, der selbst von 
Gleichnissen redet, lädt hier zum Allegorisieren ein. Wenn 
ich die Auslegung, die diese Stelle bei den Lauteren findet, 
als midräsckartig bezeichne, schwebt mir dabei der'Umstand 
vor, dass auch in diesem Kreis der Schrifterklärung Wasser und 
Regen gerne auf die Thora gedeutet werden. Heisst es ja :  ,,es 
träufle wie Regen meine Lehre (Deut. 32 v. 2)” . ,,0  ihr 
Durstigen alle, kommet zum Wasser (Jes. 55 v. 1)”  ’). Die 
Lauteren erklären nun2): ,,Er sendet vom Himmel Wasser 
herab” , d .i.  der Koran; „und es strömen Bäche nach ihrer 
Menge” , d. i. dass die Koranworte in die Herzen je nach deren 
Empfänglichkeit in grösserem oder geringerem Masze einströ* 
men; „der Strom führt schwellenden Schaum mit sich” , d.i. 
der äussere Wortsinn, den die Irrenden und Zweifelnden in 
ihre Herzen schliessen; „der Schaum vergeht in Blasen” , d.i. 
die Irrtümer und falschen Vorstellungen, die mit dem Gottes

1) b. Ta'anith 6a u. ö.
2) Ichviän IV  148.



wort verbunden werden, haben keinen Bestand; Bestand hat 
nur „was den Menschen nützlich ist” , das richtige Verständnis 
und der w a h r e  S i n n  der Offenbarung”  ').

Die „Lauteren” erstrecken ihre Allegorese nicht nur auf 
die heiligen E r z ä h l u n g e n ,  sondern auch auf die r i t uel l en 
und g e s e t z g e b e n d e n  Teile der Religion. „Was in ihren 
Händen ist von den Nachrichten ihrer Propheten und was in 
den Verordnungen ihrer Gesetze an Festsetzungen, Regeln 
und Beispielen enthalten ist, sind lauter Andeutungen für die 
Seele, damit sie sich dessen erinnere, was sie von den Dingen 
ihres Ursprunges und ihrer Rückkehr vernachlässigt hat. Dazu 
gehören z.B. die Maszbestimmungen in den (religiösen) Pflich
ten nach bestimmten Zahlenverhältnissen; die Gesetze der 
Propheten nach bestimmten Bedingungen; ihre Ausübung zu 
bestimmten Zeiten und in gewissen Richtungen......... gleich
viel ob solche Gesetze in der Thora, im Evangelium oder 
im Koran stehen; alles dies ist symbolische Vergegenwärti
gung von Wahrheiten und Gedanken über die Bestimmung 
der Seele” . Ja  selbst in den Formalitäten der heidnischen Re
ligionen finden sie solche symbolische Werte, die jedoch ihren 
Bekennern unbekannt sind. Nur durch das gläubige Erfassen 
dieser Symbolik wird die Seele geläutert. Im Anfang sollen 
die Menschen diese Lehren gläubig hinnehmen, ohne nach 
den Beweisen derselben zu fragen; im Masze des Fortschrittes 
(tadridscli) der stufenweisen Initiation werden ihnen auch die 
tieferliegenden Begründungen nach und nach erläutert 2).

Es ist wahrscheinlich, dass Ghazäli neben den sektiereri
schen Bätiniten auch die Leute vom Bund der „Lauteren” , 
deren philosophische Bedeutung er sehr tief bewertete 3), im 
Auge hat, wenn er gegen die Anschauung d e r  Philosophen

1) Fast dieselbe Deutung teilt „im Namen des Ibn cAbbäs” Suhrawardi mit, 
cA w ä rif al-m cfärif, Kap. 48 (III 255).

2) Ichwäti IV  102.
3) Er nennt sie haschawijjat al-faläsifa  (etwa: seichte Popularphilosopiien) 

Munkid (Kairo 1309) 19, 18.

196



%
ankämpft, die die Auferweckung der Toten als das Schwin
den der Unwissenheit durch die belebende Wirkung des Wis
sens J) erklären und das Verschlingen des Stabes der ägyp
tischen Zauberer durch den des Moses als Allegorie dafür aus
legen, dass Moses die Zweifel der Leugnenden.durch unwider
legbare göttliche Argumente zunichte machte. Solche Exegese 
entspricht ja der allegOristischen Art des basrischen Denker
bundes.

Damit hat aber GhazalT nicht alles den schlichten Wort
sinn überschreitende tiefere Eindringen in die Bedeutung der 
heiligen Texte rundweg abgelehnt. Auch er fordert für die 
Berufenen das Durchbrechen der Oberfläche der Koranworte 
und weiss aus den Aussprüchen gleichgesinnter Männer frü
herer Zeitalter Belege dafür beizubringen, dass „das Ver
ständnis des Korans einen breiten, weitausgreifenden Spiel
raum bietet und dass der durch das Überlieferte dargestellte 
äusserliche Sinn nicht das Endziel des Verständnisses dar
stelle” 2). In bezug auf 7 v. 16 (wo von der Schwierigkeit 
sich Gott dankbar zu erweisen die Rede ist) sagt er, dass zum 
Verständnis dieser Worte unzählige Kentnisse nötig sind, 
deren erste Anfänge nicht während eines ganzen Menschen
lebens erschöpft werden könnten. „Das Tafslr des Verses 
und das Verständnis seiner Wrorte kann allerdings jeder Sprach
kenner erreichen. Man versteht dadurch den Unterschied zwi
schen wahrem Verständnis (macnä) und blossem tafslr” 3). Die 
gegen die subjektive Interpretation gerichteten Interdikte (oben 
S. 55 ff.) können unmöglich dahin verstanden werden, dass man 
sich mit gebundenen Händen den aus früheren Generationen 
überkommenen Erklärungen ausliefere und aller Selbständig
keit und unabhängiger Ergründung (istinbät, istikläl) entsage.

Die grössten Autoritäten der traditionellen Exegese, wie Ibn

19 7

1) Bei den Gnostikern „Einführung in das pneumatische Pleroma” , Harnack, 
Lehrbuch der Dogmengeschichte4 I 289.

2) Ih jä  I 275, 2 fT.
3) Ibid. IV  92, 7 v. u,



cAbbäs, Ibn Mascüd und andere „Gefährten”  haben ja selbst 
nur ihre subjektiven Meinungen in der Koranerklärung aus
gesprochen; nur in einzelnen Fällen können sie sich auf Fest
stellungen des Propheten berufen. Daraus würde gefolgert 
werden können, dass die Erklärungen dieser Autoritäten als 
willkürliches tafsir verworfen werden müssten. Abgesehen von 
den später entstandenen Sprüchen, in welchen vom bätin 
(Innern) des Korans gesprochen wird, fordere der Koran selbst 
das über das Gehörte (masmüc) und Überlieferte (mankül) hin
ausgehende tiefere Eindringen in den Sinn des göttlichen 
W illens1). Wenn Ibn Mascüd sagt: „Wer das Wissen der 
frühesten und der späteren Geschlechter erfassen will, der 
möge über den Koran sinnen’ ', so kann dies durch den äus
seren Sinn durchaus nicht erreicht werden. Alles Wissen ist 
in der Erkenntnis des Wesens, der Werke und der Attribute 
Gottes inbegriffen; dies fast grenzenlose Wissen ist in seinen 
allgemeinen Grundzügen (madschämic) im Koran enthalten; 
er gibt Andeutungen und Hinweisungen (rumtiz iva-dalälät) auf 
alle damit zusammenhängenden Probleme; Aufgabe der E r 
klärung ist es, durch Vertiefung in die Einzelheiten (al-iacam- 
vnik f l  tafsilihi) jenes weite Wissen aus dem heiligen Buche 
zu erschliessen. Die Verpönung der subjektiven (<bil-rcij) E r
klärungen bezieht sich lediglich auf tendentiöse Ausnutzung 
des Korans für dogmatische Parteithesen, und auf willkür
liches Allegorisieren, an dessen Wahrheitswert dessen Urheber 
selbst nicht glauben. Die Forderung, sich an die traditionelle 
Erklärung zu halten, bezwecke anderseits das Festhalten an der 
überkommenen Deutung des grammatischen Gefüges und der 
lexikalischen Bedeutung der Worte 2). Daraus sind subjektive 
Einfälle ausgeschlossen und dabei ist ausschliesslich das schlichte 
arabisch-philologische Verständnis (zäliir al-carabijja) maszge- 
bend. Jenseits dieser äusserlichen Momente stehe der innere

1) Sure 4 v. 85 jastanbitunahu.
2) Ihjä  I 276— 278, wo viele Beispiele angeführt sind.
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Sinn, die Geheimnisse (asrär) des Korans, die durch tieferes 
Eindringen erforscht werden müssen. Dadurch wird kein Wider
spruch gegen den Wortsinn hervorgerufen, vielmehr eine Ver
vollständigung (iistikmäl) desselben und ein Vordringen zu sei
nem Kern (zvusül ilä lubäbihi) bewirkt ').

Aus der hier nur im Auszuge mitgeteilten Gedankenent
wickelung des Ghazäll folgt, dass er der m y s t i s c h e n  Koran
erklärung das Wort redet. Diese will er freilich nicht bis zur 
allegorischen Exegese fortschreiten lassen.

Jedoch auch in dieser Frage bekundet sich, selbst bei Be
rücksichtigung der inneren Entwickelung Ghazäll’s, die ja Un
stimmigkeiten zwischen verschiedenen Phasen seines Lebens 
erklären könnte, der Mangel an Einheitlichkeit und Geschlos
senheit in seinen Gedankenordnungen. Während er einerseits, 
selbst in den späten Stadien seines Lebensganges, die in der 
Tradition nicht begründete allegorische Auslegung religiöser 
Texte und Vorstellungen entschieden ablehnt, macht er der
selben anderseits ganz wesentliche Zugeständnisse. Sure 13 v. 
18 fasst er z. B. — freilich mit Berufung auf ältere Tradi
tion 2) — fast ebenso auf, wie wir dies von den „Lauteren” 
soeben erfahren haben3). Zumal in seinen als esoterisch ge
dachten mystischen Werken übt er die Allegorese in reichli
chem Masze und mehrere seiner kleinen Schriften sind ja gera
dezu solchen Deutungen religiöser Vorstellungen gewidmet. 
In seiner Schrift über die „ N i s c h e  d e r  L i c h t e r ” , in der 
er auf die Allegorisierung des Lichtverses (oben S. 183—4) ein
geht, deutet er den Befehl Gottes an Moses, dass er „seine 
b e i d e n  S c h u h e  ausziehe, da er sich im geheiligten Tal be
finde”  (Sure 2 v. 12) dahin, dass wer sich in die Erfassung 
der wahren Einheit versenken wolle, den Gedanken an b e i d e

1) Ibid. 278, 7 v. u.
2) Ih jä  I 101 ,  20.
3) Vgl. Streitschrift u .s .w . 28, Anm. 2. Die allegorische Erklärung des Tra

ditionsspruches vom Engel, der in kein Haus eintritt, in dem sich ein Hund 
befindet, auch Ihjä  I 48, 4 v. u.
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E x i s t e n z e n ,  an den der diesseitigen und den der jenseiti
gen, aus seiner Seele verbannen müsse1); eine Deutung, die 
durch die gesamte Literatur der Mystik des Islams zieht 2) und 
für die A r t h u r  C h r i s t e n s e n  eine Reihe treffender Bei
spiele aus der persischen Süfilitteratur 3) nachgewiesen hat 4).

Namentlich in bezug auf die eschatologischen Vorstellun
gen lehnt sich Ghazali gegen allegorische Deutungen auf. In 
Schriften aus den verschiedenen Perioden seines Entwick
lungsganges 5), unter seinen späteren Werken besonders auch 
im vierten Teil des Ihjä (Buch X, bäb 7) fasst er die auf Ge
richt und jenseitige Dinge bezüglichen Traditionen in völlig 
sinnlicher Weise auf. Und in seinem speziell der Eschatologie 
gewidmeten T raktat0) verwehrt er sich in überaus deutlicher 
Weise gegen Versuche, auf das über die letzten Dinge Über
lieferte allegorische Erklärungen anzuwenden und den Wort
laut seiner sinnlichen Deutung zu entziehen. „Am Tage, da 
der Schenkel aufgedeckt wird und sie zur Niederwerfung ge
rufen werden, und sie (die Ungläubigen) vermögen es nicht”  
(68 v. 42). Dazu im Hadith: „Gott deckt seinen Schenkel auf 
und alle gläubigen Männer und Frauen fallen anbetend zu 
Boden” . „Ich verschone mich — sagt Ghazali — von der 
allegorischen Erklärung dieses Hadith und wende mich ab

1) Mischkät al-anwär (Kairo 1322) 33.
2) Vgl. Kuschejri, Risäla 30, 5 v. u. die Weltverneinung habe sowohl Dies

seits als auch Jenseits zum Objekt (al-tachallt min al-kaunejn); Süfisprüche über 
Gleichgiltigkeit der dunjä un d  der ächira auch Ih jä  IV  347, ult. 348, 7. S. die 
Anmerkung Jacob’s zu H. Thorning, Beiträge zur Kenntnis des islamischen Ver
einswesens (Türkische Bibliothek X VI) 184.

3) In der türkischen Süfilitteratur wiederholt in den Gedichten des cAskarI, 
in Jacob, Türkisches Hilfsbuch3 6 1, 65 70 penult.

4) Recherches sur les Rubäcijä l de cOmar Hayyäm (Heidelberg 1905) 108.
5) Vgl. die in Streitschr. d. Gh. gegen die Bätinijja-Sekte 70 gesammelten 

Stellen.
6) La Perleprecieuse de G h ed. Lucien Gautier (Genf 1878) 69-70. Die Authentie 

dieser Schrift, deren Text überdies in schwankender Weise überliefert sei und 
Interpolationen erfahren habe, wird von der m u s l i m i s c h e n  Kritik vielfach 
bezweifelt; Ibn Hadschar al-Hejtami, Fatäw i hadlthijja  (Kairo 1307) 1 2 1 ,  der 
die Echtheit verteidigt.
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von denen, die es misbilligen; ebenso verschone ich mich in 
bezug auf die W a g e  (mlzän), auf der im jüngsten Gericht 
die Taten der Menschen gewogen werden, und weise als falsch 
zurück die Meinung derer, die sie als Sinnbild erklären” . In 
diesen Fragen hat sich — sagt er anderswo — eine Gruppe 
von Leuten in Tiefsinn eingelassen und hat Überlieferungen 
über jenseitige Dinge, wie z.B. die Wage, die Brücke (sirät) 
und anderes allegorisch gedeutet; dies ist Irrlehre (bidza), da 
man sich dabei auf traditionelle Erklärungen nicht berufen 
könnte und die wörtliche (äussere, zähir) Deutung nicht absurd 
i s t 1); demnach muss an letzterer festgehalten werden” 2).

Jedoch er selbst ist es, der diesem entschiedenen Urteil 
widerspricht. Fast in demselben Atemzuge, in dem er die 
wörtliche Auffassung solcher Traditionen fordert, scheint er, 
wenn ich ihn recht verstehe, fü r  d ie  i n t u i t i v e  E r k e n n t 
ni s  (cilm al-mukäschafa) die mystische Deutung einiger Ein
zelheiten derselben zuzulassen 3). Und er hat sie auch selbst 
geübt. Wir haben soeben gesehen, dass er zur wörtlichen Auf
fassung des Sirät verpflichtet und eine sinnbildliche Deutung 
desselben als bidza brandmarkt. Die wörtliche Deutung fordert 
den Glauben an das Vorhandensein einer Brücke so fein wie 
ein Haar und so scharf wie ein Schwert, die Scheidelinie 
zwischen Paradies und Hölle. Die zur Seligkeit Bestimmten 
gleiten über dieselbe mit der Schnelligkeit des Blitzes ins 
Paradies hinüber; die Verdammten können nicht Fuss daran 
fassen und stürzen gleich beim Betreten derselben jählings in 
den Höllenpfuhl. Wir wollen nun die dem wörtlichen Sinn 
der traditionellen Vorstellung vom Sirät gewiss nicht entspre
chende Auffassung des Ghazäll in seinen eigenen Worten 
erfahren: „Der Sirät ist Wahrheit. Man beschreibt ihn, dass 
er so dünn wie ein Haar sei. Damit tut man ihm Unrecht;

1) Streitschrift u. s. w. 70, Anm. 4— 6.
2) Ihja. I 101 ,  1 1  u. In der Tat werden diese Dinge ibid. I 1 14  im Sinne 

des zähir definiert.
3) Ihja  I 103, 13  fr.
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denn er ist feiner als ein Haar; ja seine Feinheit kann mit 
der des Haares ebensowenig in ein Verhältnis gesetzt werden, 
wie seine Schärfe mit der des Schwertes. Denn an Dünne ist 
diese Brücke mit der der mathematischen Linie zu vergleichen, 
die die Sonne vom Schatten trennt und weder zur Sonne noch 
zum Schatten gehört’’. Unter dieser Brücke ist der im Koran 
den Gläubigen empfohlene und von ihnen erbetene Sirät mus- 
takim, „der aufrechte W eg” („Leite uns auf den aufrechten 
W eg”  in der Fätiha u.a.m.) zu verstehen; das ist in bezug 
auf jede ethische Eigenschaft der von den beiden Extremen 
gleich entfernte Mittelweg (die (¿s<7¿ t í 1$ des Aristoteles'). Dieser 
mittlere Punkt allein bewahrt den Menschen vor Verderben. 
Stellen wir uns einen durch Feuer erhitzten eisernen Ring 
vor, in dé'n eine Ameise hineinfällt; will sie vor Verbrennen 
geschützt sein, muss sie in den Mittelpunkt des Kreises sich 
flüchten, der gleich weit von jedem Punkte der glühenden 
Peripherie entfernt ist. So müsse der Mensch, um sein sittli
ches Wohl zu bewahren, die Mitte halten zwischen zwei Extre
men und zu keiner der letzteren hinneigen. Diese Haltung ist 
wohl den Engeln möglich; aber dem Menschen ist sie hier 
auf Erden nicht erreichbar; wohl aber müsse sein Streben 
immerhin darauf gerichtet sein. Darum wird die Brücke, die 
mit dieser [¿sa-oryg zu identifizieren ist, als dünner denn ein 
Haar beschrieben. Sie ist im Raume nicht messbar, ebensowe
nig wie die mathematische Linie zwischen Sonne und Schatten. 
Der Mensch, der auf dieser Linie nicht Fuss fassen kann, 
weil sie keine Breite hat, stürzt nun notwendig in die Hölle. 
Wem es aber gelingt, die Schwierigkeiten dieser Mittellinie 
zu besiegen, gelangt ins Paradies” 2). Wir sehen, wie Ghazäli,

1) Wie die muhammedanischen Theologen diese Anschauung in Koranverse 
und Hadith-Sprüche hineinlegten und sie besonders im Sirät mustaklm der Fä
tiha ausgedrückt gefunden haben s. Muhamm. Sttidicn II  397 ff.

2) Madnün kabir (im Ghazäli-Sammelbändchen, ed. Ahmed al-Bäbl al-Halabl,. 
Kairo 1309) 25 (worauf auch Carra de Vaux, Gazäll [Paris 1902] 107 nach der 
Bombayer Ausgabe kurz hinweist). Wir finden (mit W. H. T. G a i r d n e r ,  Der 
Islam V 136) keinen Grund die Authentie dieses Traktates zu bezweifeln, und

I
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den seine Gegner nicht mit Unrecht beschuldigen, dass er 
(besonders in seinem Werke Dschawähir al-Kurän  ')) dem 
Koran Gedanken griechischer Philosophie als inneren Sinn (ba- 
tin) unterlegt 2), in seiner Umdeutung der islamischen Qinvat- 
Vorstellung zu einem Gedanken der nikomachischen Ethik 3), 
die an die Spitze derselben gesetzten Worte versteht: „der 
Sirät ist Wahrheit” . Einen ähnlichen Weg 4) beschreitet er in 
seiner Auffassung einer anderen eschatologischen Tradition, 
der der schafäca, Fürsprache zugunsten der Rechtgläubigen, 
durch welche der Prophet die Milderung des über sie durch 
Gott verhängten Urteils bewirkt. Wir haben (oben S. 169 ff.)

müssen uns an die Widersprüche zwischen den in den allgemein-theologischen und 
den esoterisch-mystischen Schriften vorgetragenen Lehren des Ghazäll gewöhnen.

1) B r o c k e l m a n  I 421  nr. 15 seither gedruckt (.Dschawähir al-K . wa-dura- 
ruhä, Bombay 1 3 1 1 ) .

2) Ibn Tejmijja, Dschawäb ah l al-imän u. s. w. (ed. Nacasäni, matb. Takaddum, 
Kairo 1322") 76 unten; eine sehr bemerkenswerte Beurteilung des Gh. von 
gegnerischer Seite. Nach seinen misglückten Spekulationen sei er „am Ende 
seines Lebens schliesslich zum Lesen des Buchäri und Muslim zurückgekehrt” 
(ibid. 78, 1). Auch dem alternden Fachr al-dln al-Räzi mutet derselbe Ibn Tej
mijja die Verleugnung seines philosophischen Lebenswerkes zu ( T afslr sürat 
al-ichläs [Kairo 1323] 65); er habe „am Ende seines Lebens”  gesagt: „Ich habe 
die Methoden des Kaläm und die Pfade der Philosophen erwogen und nicht 
gefunden, dass sie einen Kranken heilen oder einen Durstigin laben können;
ich habe gefunden, dass der nächste Weg der des Korans s e i ......... Wer meine
Erfahrungen erprobt, wird zu meiner Erkenntnis gelangen” . Vgl. ähnliche Bei
spiele in „ Stellung der alten islamischen Orthodoxie zu den antiken Wissen
schaften'1'' 13 . '

3) Ein anderes Beispiel für hellenistische Deutung von Koranversen bietet 
seine Darstellung des Verhältnisses der dianoetischen zu den ethischen Tu
genden. Es sei in 35 v. 1 1  angedeutet: „Zu' i hm (Allah) steigt empor das 
gute W o r t  und die tugendhafte Ta t ,  er erhebt sie” ; al-kalim al-tajjib (das 
gute Wort) drücke für den tieferen Forscher das W i s s e n  aus, dies steigt em
por und nimmt eine hohe Stelle ein. Die W e r k e  sind wie die Diener des 
Wi s s e n s ,  die es in die Höhe tragen. Darin sei ein Hinweis auf die höhere 
Rangstufe des Wissens vor dem ethischen Handeln geboten (M lzän al-camal 
[Kairo 1328] 18). Diese Distinktion (jitäquoi rßv So'y/x.ciTuv und 7rpx%eit; tzyxxxi, 
Harnack, Dogmengeschichte4 440) wird von Anderen auch in die Fätiha hinein
getragen (vgl. Buch vom Wesen der Seele 58*).

4) Unter einen ähnlichen Gesichtspunkt scheint er nach den Vergleichungen 
im Ih jä  IV 344 (ganz unten) auch den Glauben an die Wundertätergabe (ka- 
rämät) der Heiligen zu stellen, den er ibid. I 233 ff. fordert.
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erfahren, dass die Muctaziliten diese von den Orthodoxen noch 
über den Propheten hinaus erweiterte Vorstellung prinzipiell 
ablehnen.

„Die Fürsprache der Propheten und Heiligen — sagt Ghazäli — ist 
der Ausdruck für ein Licht, das aus der göttlichen Majestät auf die 
prophetische Substanz ausstrahlt und von dieser sich auf jede Sub
stanz verbreitet, die in einer festen Beziehung zur prophetischen steht 
durch starke Liebe und dauerndes Festhalten an den (durch die Pro
pheten eingesetzten) religiösen Bräuchen und durch die Häufigkeit 
der mit der Lobpreisung des Propheten verbundenen andächtigen 
Übungen. Ein Gleichnis dafür ist folgendes: Wenn der Sonnenstrahl 
auf Wasser fällt, so reflektiert er sich von hier auf einen b e s t i mmt en  
Punkt einer (gegenüberstehenden) Wand, nicht auf alle Punkte der
selben : nur auf jenen bestimmten Punkt, der in einem örtlichen Ver
hältnis zum Wasser steht, während dieses (Verhältnis) zwischen dem 
Wasser und den übrigen Punkten der Wand nicht obwaltet. Wenn 
du nämlich eine gerade Linie von diesem Punkte der Wand auf jene 
Stelle im Wasser ziehst, auf welche das Sonnenlicht gefallen ist, so 
entsteht dadurch ein Winkel, der jenem Winkel gleich ist, den eine 
zwischen diesem Punkte und der Sonnenscheibe gezogene gerade Linie 
bildet, nicht weiter und nicht enger. Diese Entsprechung gilt aber nur 
mit Bezug auf einen bestimmten Punkt der Wand. So wie nun diese 
mathematischen Verhältnisse von bestimmten örtlichen Voraussetzun
gen in der Strahlenreflexion bedingt sind, ebenso fordern die ideellen 
Verhältnisse spezielle Eignungen in bezug auf die ideellen Substan
zen. Wer (in seinem Glaubensleben) von dem Begriff der göttlichen 
Einheit völlig beherrscht wird und wessen (unmittelbares) Verhältnis 
zur göttlichen Majestät stark gefestigt ist, auf den fällt das Licht 
ohne Vermittlung; wen die Befolgung der religiösen Bräuche, die 
Nachfolge des Propheten und die Liebe seiner Getreuen beherrscht, 
dessen Fuss aber nicht festen Boden in der Beschauung der Gottes
einheit gefasst hat, dessen Verhältnis (zum göttlichen Lichtstrahl) 
wird nur durch Mitteldinge hergestellt. Er erhält den Lichtglanz nicht 
unmittelbar, sondern nur durch mittelbare Bestrahlung, so wie die 
Wand, die der Sonne nicht offen ausgesetzt ist „den Strahl nur vom 
Wasser erhält, welches frei vor der Lichtquelle liegt” . So — setzt 
Ghazäli auseinander — bedürfen abhängige Geister der Vermittlung, 
um des Glanzes der Glückseligkeit teilhaft zu werden. Diese Mittel
stufen des dahin führenden religiösen Lebens nennt die religiöse Ter
minologie F ü r s p r a c h e  (schafä'a), womit nicht gesagt sein will, dass
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die Propheten für ihre Gläubigen ein materielles Wort einlegen. Des
sen bedarf Gott nicht. Ihre Vermittlung ist in der Tatsache des Ver
hältnisses der Gläubigen zu ihrer Lehre und ihrem Beispiel ausge
drückt. „Würde Gott den Propheten erlauben, auszusprechen, was 
von ihm ohnehin gewusst ist, so geschähe dies in Worten der Für
sprache. Und indem Gott das Wesen dieses Vermittlungsverhältnisses 
in einer der sinnlichen Vorstellung zugänglichen Weise veranschau
lichen will, tut er dies in Ausdrücken die von dem bei Fürsprachen 
gewohnten Vorgänge entlehnt sind . . .  In der Tat wird in den reli
giösen Traditionen die Würdigkeit zur Fürsprache von Akten der De
votion für den Propheten abhängig gemacht. Der wirkliche Sinn dieser 
WTorte ist aber die Empfängnis des göttlichen Lichtstrahls durch Ver
mittlung seines von den Propheten ausgehenden Reflexes” x).

jedoch nicht nur in seinen mystischen Schriften betätigt Gha- 
zäll allegorische Deutung religiöser Überlieferung. In einem 
ethischen Werke, das er noch vor seiner völligen Bekehrung 
zum Sufismus, allerdings bereits an der Pforte desselben ste
hend, verfasste, finden wir z.B. folgende Erklärung. Wenn in 
einem bekannten Hadith gelehrt wird: „der Glaube habe
einige und siebzig Arten, deren geringste die ist, dass man
schädlichen Anstoss aus dem Wege entferne” , so läge nach 
seiner Ansicht der wahre, vom Propheten beabsichtigte Sinn
dieses Spruches darin, dass die allererste Bedingung in der
Beschreitung des Weges, dessen Hochziel die Einwirkung der 
göttlichen Gnade, die Einprägung der göttlichen Wahrheiten 
in die Seele des Menschen ist, (süfisch gedacht) die Lossa
gung von allen körperlichen Beziehungen, das Auslöschen 
der niedrigen Eigenschaften und sinnlichen Begierden sei. Dies 
sei der wahre Sinn des Wortes adan, Schaden. Das gewöhn
liche Volk möge unter dem Weg einen beliebigen Pfad ver
stehen, von dem die schädigenden Dinge, Glassplitter, Kiesel, 
Knochen u. dgl. zu entfernen seien, damit der sorglos Vor
überschreitende daran nicht anstosse und Schaden nehme. 
Für den tiefer Eindringenden kann aber dies nicht der wahre 
Sinn des Spruches sein. Ada» ist ein umfassender Begriff

i) Madnun kabir 19.



206

(cämm), und hätte Muhammed die besonderen (chäss) Hinder
nisse gemeint, so* hätte er sie bei ihrem Namen genannt. 
Ghazäll findet die Berechtigung zu solcher allegorischen Deu
tung in einem anderen Hadithspruch: „Möge Gott frisch wer
den lassen das Antlitz eines Mannes, der meine Rede hört, 
sie in sich aufnimmt und sie dann weitergibt so wie er sie 
gehört hatte. Gar mancher Träger der Lehre ist selbst kein 
Verständiger, und gar mancher trägt die Lehre zu jemandem, 
der vernünftiger ist als er”  d. h. jener spricht das Wort aus 
und deutet es mechanisch seinem ä u s s e r n  Sinne nach; der 
Vernünftige, der es von ihm anhört, dringt in den wahren 
Sinn ein, der jenem verborgen ist ’).

Ghazäll hatte also weder Ursache den Avicenna-Anhangern 
wegen der geistigen Auffassung überweltlicher Vorgänge, noch 
auch den Lauteren von Basra wegen ihrer Allegorisierung 
religiöser Traditionen gram zu sein.

Seine Gegnerschaft gegen die Lauteren hat wohl mit ihren 
Grund in seiner Abneigung gegen populär-philosophischen R a
tionalismus. Auf seiner mystischen Lebensstufe — es war die 
letzte und definitive seines religiösen Entwicklungsganges — 
ist er von der Überzeugung durchdrungen, dass nicht philo
sophisches Klügeln sondern nur innerliche Seelenversenkung 
und Intuition das Antlitz der letzten Wahrheiten enthüllen 
könne. Darum konnte er nicht mit den Basrensern gehen, 
wenn auch ihrer beiden Wege oft zu denselben Ergebnissen 
führen. Die „Lauteren”  sind ja doch immerhin s p e k u l a t i v e  
P h i l o s o p h e n .  Sie selbst wollen als solche betrachtet sein.

So sehr es auch den Anschein hat, sind wir mit ihnen noch 
nicht in den Mittelpunkt der islamischen Mystik eingetreten. 
Nur eine der letzteren äusserlich ähnliche Erscheinung der 
religionsgeschichtlichen Entwicklung des Islams haben wir an 
ihnen kennen gelernt.

Es wird weiter eine unserer Aufgaben sein, noch näher die

i)  Mizan al-'-amal 42.
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Scheidelinie kennen zu lernen, welche die beiden religiösen 
Strömungen von einander trennt.

2 .

Die „ L a u t e r e n  v o n  B a s r a ” , deren exegetisches Verhält
nis zu den heiligen Texten Gegenstand unserer vorhergehen
den Betrachtung war, können in ihrer Lehre vom Vollkom- 
menheitsziel des Menschen nicht auf eine Linie mit den Süfi’s 
gestellt werden.

Wohl sind beiden Kreisen gemeinsam die Voraussetzungen 
ihrer Theorien und gemeinsam sind ihnen t e i l w e i s e  die 
Mittel, durch die sie den Menschen das in verschiedener Weise 
aufgefasste Vollkommenheitsziel, das s u m m u m  b o n u m  er
streben lassen. Beiden gemeinsam ist, weil sie doch beide in 
Neuplatonismus und Gnostik wurzeln, die emanatistische Kon
struktion des Weltalls; ferner die Überzeugung von der Wesen
losigkeit der Erscheinungswelt. Gemeinsam ist ferner beiden 
das Bestreben, durch Abstreifung des die Erkenntnis der 
Wahrheit verhüllenden materiellen Schleiers, die Seele aus 
den Banden der Materialität zu erlösen und zu ihrer höheren 
Bestimmung emporzuheben. Dafür gilt beiden als förderliches 
Mittel die Askese, die Weltverneinung, „das Hinausstreben über 
die gesamte Wirklichkeit” '), die intuitive Versenkung der 
Seele in die Tiefen der aufzunehmenden höchsten Wahrheit.

Jedoch das Hochziel selbst wird von ihnen in von einander 
verschiedener Weise erfasst. Den „Lauteren” gilt — wenig
stens für die leicht zugänglichen Stufen — als summum bonum, 
zu dessen Erreichung jene Mittel dienen sollen, die Erhebung 
und Rückkehr (maQäd) der Individualseele zu ihrem reinen 
Quellborn: dies ist ihre Eschatologie. Im Leben streben sie, 
mit den griechischen Philosophen, als höchstes Ziel an: das 
Ähnlichwerden mit Gott durch die Philosophie, nach Mass-

i)  Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschichtc4 I 8 n ,  18.
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gäbe der Kraft des Menschen. Richtige Süfi’s begnügen sich 
damit nicht. Ihre Weltverneinung und Meditation hat zum 
Strebeziel das Aufheben des Individualbewusstseins und die 
völlige Absorption in der Gottesidee *). Dafür haben sie auch 
die Ironie der Menge zu leiden 2).

In der Bewährung dieser §eiu<ri<; sind unter den Sufis ver
schiedene Auffassungsarten zutage getreten. Den nur wenigen 
erreichbaren Höhepunkt bietet die Lehre des in Baghdad 
unter der Beschuldigung der Ketzerei 922 hingerichteten Hal- 
lädsch, einer der merkwürdigsten Erscheinungen in der Ge
schichte der Theosophie im Islam. Er blieb nicht bei dem 
Absorptionsgedanken stehen. Er lehrte, und seine Schüler 
erblickten in ihm selbst die Bewahrheitung dieser Lehre, dass 
„der auf die höchste Stufe der Seelenvollkommenheit empor
steigende menschliche Geist den göttlichen Geist in sich auf
nimmt durch das Einströmen des letzteren in den menschlichen 
Geist, woduixh ein so begnadeter Mensch zum Zeugen wird, 
den Gott erwählt, um ihn gegenüber aller übrigen Kreatur 
zu vergegenwärtigen” 3). Also nicht mehr Absorption allein, 
sondern Infusion.

So weit sind die Lauteren von Basra nicht mitgegangen.
Ferner: die Weltanschauung der Süfi’s führt zur völligen 

Indifferenz gegen die Interessen dieser Schattenwelt. Sie sind 
Q u i e t i s t e n .  Ihre erziehende Tätigkeit beschränkt sich auf

1)  Vorlesungen 3 1 . 163. Vgl. die „ reziproke Identitäisform ef' bei O. Wein
reich, Arch. f .  Relig. X IX  166 ff. Aus dem durch W. reichlich beigebrachten 
hellenistischen Material kann wohl die historische Anknüpfung des süfischen 
Vergottungsgedankens gefolgert werden.

2) „ Wer dies nicht begreift — sagt Ghazäli —  misbilligt (dies Vorgeben) 
und spricht: ,Wie kann er von der Vernichtung (der Individualität, fana) spre
chen, während er doch einen Schatten vier Ellen lang wirft und täglich vielleicht 
mehrere rutl Brod isst!’ So werden sie von den Unwissenden verlacht, die den Sinn 
ihrer Rede nicht begreifen. Es ist das unvermeidliche Schicksal der Rede der 
Erkennenden, dass sie die Zielscheibe des Spottes der Unwissenden sind” , Ih jä
IV  84, 5 ff. — Darüber beklagt sich auch Ibn Sinä in bezug auf die Weltauf
fassung der cä r ifü n 5 sie sei „die Zielscheibe des Spottes des Oberflächlichen”  
(duhka lil-mughaffal) Al-Ishärät wal-tanblhal (ed. Forget) 207, 5.

3) Der Islam IV 165 fif.
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den engen Kreis der Leute, die sich ihnen anschliessen '). Die 
Getreuen hingegen sind P r o p a g a n d i s t e n .  Sie sind selbst an 
den staatlichen Umwälzungen, die ihr Zeitalter im Chalifate 
erlebt, nicht unbeteiligt. Sie verwerfen wohl — um eine auf 
anderem Gebiete von H a r n a c k  aufgestellte Antithese zu 
gebrauchen2) — den m u n d u s ,  aber sie kümmern sich um 
das s a e c u l u m .  Die bessere Einsicht in den abschliessenden 
Teil ihrer Abhandlungen bietet die sichersten Beweise dafür, 
dass sie die p h i l o s o p h i s c h e n  T h e o r e t i k e r  der grossen 
politisch-religiösen Ismä'llijja-Bewegung waren, die sich in der 
Beunruhigung des Cabbäsidischen Chalifates durch die Karma- 
ten und der Begründung des fätimidischen Chalifates in Nord
afrika und Ägypten kundgab. Diese Bewegungen wurzeln in 
der Steigerung der emanatistischen Weltbetrachtung zu der 
Lehre von der zyklisch eintretenden Verkörperung des Welt
intellektes und der Weltseele. Der Begründer der fätimidischen 
Dynastie galt seinen Getreuen als Inkarnation des Weltintel
lektes für die mit seiner Erscheinung anhebende Weltperiode 
und seine vorausgesetzten Vorgänger und seine Nachfolger 
wraren Vergegenwärtiger von zyklisch wiederkehrenden Ema
nationssubstanzen, bis dass Enthusiasten dieser Theorien den 
verrückten C-halifen Häkim als Verkörperung Gottes selbst 
erfanden, wofür ihn die Drusen im Libanon noch heute halten.

Die Lauteren stellten ihre Philosophie in den Dienst dieser durch 
die IsmäcIlijja vertretenen gnostischen Politik. Auch in dieser 
wurden den Adepten die grundstürzenden Lehren in fortschrei
tender Initiationsabstufung eingeflösst. In den höheren Graden 
wurde die allegorische Auslegung der geoffenbarten Urkunden 
gelehrt, die auf der höchsten Stufe zur völligen Negation des 
Gesetzes fortschritt „Den Gebildeten reichte man — wie
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1) Dies wird natürlich nur auf den alten ostislamischen Sufismus bezogen; die 
maghribinfschen „Bruderschaften”  gehören unter einen anderen Gesichtspunkt.

2) Der Geist der morgenländischen Kirche im Unterschied von der abendlän
dischen (Sitzungsber. d. Preuss. Akademie der Wiss. 1 91 3 ,  p. 169).

3) Vgl. Streitschrift des Gazäll 23, Anm. 4.

14
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P. W e n d l a n d  von der Gnosis sagt — die feinere Speise 
der Theosophie, dem Pöbel das tägliche Brot des Aberglau
bens”  1). Man kann dem Eindrücke kaum entgehen, dass sich 
in diesem Einweihungs- und Initiationswesen die gleichen Vor
gänge der hellenistischen Mysterienkulte reflektieren, die durch 
die. Forschungen R e i t z e n  s t e i n s  unserer Kenntnis näher 
gebracht worden sind.

Es klafft, bei gemeinsamen Ausgangspunkten , doch ein 
himmelweiter Unterschied zwischen den Tendenzen und Zielen 
der beiden Kreise: von der einen Seite der propagandistisch 
tätigen Philosophen von Basra, von der ändern der quietis- 
tisch beschaulichen Zellen der Süfl-Leute. In ihren Resultaten 
ist ihnen, dort in bewusster, hier — so sehr sich auch viele 
gegen dies Zugeständnis auflehnen — in unbewusster Weise, 
die Zersetzung des positiven traditionellen Islams gemeinsam. 
Wir haben gesagt, dass sie sich t e i l w e i s e  auch in ihren 
Mitteln begegnen. Eines der einschneidendesten dieser Mittel 
ist die a l l e g o r i s c h e  S c h r i f t a u s l e g u n g .

Jedoch die Süfi’s begnügen sich mit der allegorischen Schrift
auslegung im Sinne Philo’s, der ja in seiner alexandrinischen 
Studierstube seine ethischen Ziele nicht mit politischen Be
strebungen vermengte. Und zu der geistigen Sphäre der 
Alexandriner müssen wir zurückschauen, wenn wir es. mit7 > * 
allegorischer Schriftinterpretation im islamischen Kreise zu 
tun haben. Durch u n s i c h t b a r e  G ä n g e  wirkte ihre Be
trachtungsweise religiöser Tatsachen und heiliger Traditionen 
Jahrhunderte nach ihrem Hervortreten in dieser geschichtlich 
späten Schicht ihres Einflusses, dem i s l a m i s c h e n  M y s t i 
z i s mu s ,  nach.

Diese Einwirkung bekundet sich z.B. in folgender, in den 
süfischen Systemen sich als grundsätzlich erweisender und 
auch in ihrer Koranauslegung wirksamen Anschauungsweise.

i)  Die hellenistisch-römische K u ltu r in ihren Beziehungen zu Judentum  und 
Christentum (2— 3 Aufl. Leipzig 19x2) 168.
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Die islamischen Mystiker arbeiten gern mit der Anschauung 
von einer zwiefachen Betätigung der einheitlichen göttlichen 
Fürsorge: einesteils als Ma c h t ,  G e w a l t  (kahr), anderenteils 
als G n a d e  (lu tf) r). Sie nennen diese beiden Modalitäten der 
göttlichen ✓ Manifestation auch einesteils dschaläl (Majestät), 
anderenteils dschamäl (Schönheit) “), um die Antithese durch 
lautlich anklingenden Ausdruck eindrucksvoller zu gestalten 3). 
Sie lassen dieselbe auch vielfach in die Definition der süfi- 
schen Stufen (makämät) und Zustände (ahwäl) einfliessen. Zu 
letzteren gehört z.B. Furcht (chauf) und Hoffnung (radschä) 
„die beiden Flügel (dschanähän) des Gottinnigkeit, die beiden 
Faktoren, aus denen sich dieselbe erzeugt” 4). Sie definieren 
die H o f f n u n g  als „die Beschauung des dschaläl mit dem 
Auge des dschamäl” 3). In der psychologischen Analyse der 
Gottesliebe unterscheidet Ghazäli die Modalitäten dieses Seelen
zustandes, je nachdem er aus der Beschauung des dschamäl, 
oder der des dschaläl hervorgeht °).

Diese Antithese finden sie dann auch vielfach in koranischen 
Sprüchen, in deren Exegese sie mit Vorliebe herangezogen 
wird. Im Anschluss an 18 v. 2, wo eine zwiefache Absicht 
der göttlichen Verkündigung betont wird: „dass sie w a r n e  
vor der schweren Strafe (li-jundira) und dass sie f r o h e  B o t 
s c h a f t  bringe (jubasschira)” erläutert der süfische Ausleger 
diesen doppelten Gesichtspunkt des göttlichen VValtens 1). Den
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1) Vgl. Massignon, K it  ab al-Tawasin p a r . . .  al-H allädj (Paris 1 913)  88.
2) Masnavi, übersetzt von W h i n f i e l d  301 ;  HudschwTri, übersetzt von N i

c h o l s o n  177.
3) Das Bestreben die Identität dieser zwei modi der Manifestation zu betonen 

s. B r o c k e l m a n n  II 334, nr. 7.
4) Saht al-Tustari veranschaulicht diese E r z e u g u n g  (minhum tatawallad 

hakä’ ik al-imän) durch geschlechtliche Qualifizierung jener beiden Faktoren. 
(Suhrawardi, QA w ä r if  al-macä r i j Kap. 60, IV  301).

5) S u h r a w a r d i  ibid. IV 304:  r u ja t  al-dschaläl b i-a jn  al-dschamäl.
6) Ihjä  IV  327 (in ersterem Falle uns, Vertrautheit, in letzterem schatik, 

Sehnsucht).
7) Ibn al-Arabi^ Tafslr I 195.



selben findet er auch noch an zahlreichen Koranstellen anti
thetisch oder alternativ ausgedrückt ’).

Die süfischen Korankommentare beachten die in den Koran
stellen angewandten Epitheta der Gottheit stets mit peinlicher 
Aufmerksamkeit, um sie in die eine oder andere der oben 
erwähnten Kategorien einzuordnen und Motive dafür zu finden, 
warum an der einen Stelle Epitheta der GeWalt, an der an
deren deren der Schönheit angewandt sind. — Wenn z.B. 23 
v. 27 vom Gerichtstage gesagt wird: „Am Tage, da der Him
mel sich mit den Wolken spaltet und die Engel herabge
sandt werden; (28) die Herrschaft, die wahrhaftige, gehört an 
jenem Tage dem B a r m h e r z i g e n  (lil-Rahmän)",

so kann sich der Mystiker nicht ohne weiteres dabei be
ruhigen, dass bei solcher Manifestation der göttlichen G e 
w a l t  statt des „Barmherzigen”  nicht Epitheta wie dem „Be
zwingenden, Mächtigen”  (al-kahhär, al-caziz) gebraucht sind. 
Er findet die Rechtfertigung darin, dass die milden Ausdrücke 
zur Beruhigung und Ermutigung des sonst der Verzweiflung 
verfallenden Menschen gebraucht werden, um anzudeuten, dass 
selbst inmitten der überwältigendesten Ereignisse die Barm
herzigkeit Gottes walten werde. — Dasselbe gelte von 19 
v. 88, wo bei Beschreibung des Auferstehungstages Gott als 
RaJpnän bezeichnet wird.

Das Gegenteil zeigt 5 v. 118.  Gott befragt Jesus, ob er den 
Menschen befohlen habe, ihn und seine Mutter als göttliche 
Wesen neben Gott zu verehren. Jesus weist diese Vorausset
zung mit Berufung auf die Allwissenheit Gottes zurück und 
fährt fort: „Wenn du sie (die mir nach meinem Tode Gött
lichkeit zueignen) bestrafst, so sind sie doch deine Diener; 
wenn du ihnen verzeihst, so bist du doch der Mächtige und 
Weise” . Neben der Sündenvergebung würde man nicht das
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1) In den Fusüs al-hikam, Kap. II (I 42) und Kap. XV (II 129) findet Ibn 
al-cArabi diese beiden Potenzen angedeutet in den b e i d e n  H ä n d e n ,  mit denen 
Gott den Adam erschaffen hat (38 v. 75).
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Epithet der M a c h t ,  sondern das der B a r m h e r z i g k e i t  
erwarten. Jesus habe aber nicht das letztere angewandt, weil 
er durch die Anrufung der Barmherzigkeit Gottes gleichsam 
Fürbitte (schafäca) für die Ungläubigen eingelegt hätte, was 
er nicht für statthaft fand. Darum stellt er die Vergebung 
der souveränen Macht und Weisheit Gottes anheim ’).

In dieser Weise sucht die süfische Exegese bei jeder Gele
genheit die Motive dafür, dass der Koran bald die Manifes
tation der Macht 2), bald die der Gnade Gottes betont.

Es ist auf den ersten Blick zu erkennen, dass wir es dabei 
mit der Anschauung Philo’s von den zwei im Logos ausge
glichenen Svvxfteig des göttlichen Wesens zu tun haben: der 
Süvxftig <7vyKoXoi<TTiK>i (der das arabische kahr wörtlich entspricht) 
und der tivvoiftig %ot,pi<TTixvi (wörtlich mit lu t f  übersetzt), die 
ihren Weg schon früher auch in die talmudische Theologie 
gefunden hatten als middath ha-dm (Attribut der Gerechtig
keit) und middath hä-rachamim (Attribut der Barmherzigkeit), 
die sich in den beiden Gottesnamen Elöhlm und Jahveh diffe
renzieren sollen.

Die mystisch-allegorische Auslegung des Korans ist so alt 
wie der Sufismus selbst. Bevor man noch daran ging, die 
mystische Koranauslegung in grösserem systematischem Zu
sammenhänge auszuführen, war in den auf Geheimlehren fahn
denden Kreisen die allgemeine Überzeugung gefestigt, dass 
der Koran mehr in sich berge als was seine sichtbare Gestalt 
erkennen lässt und dass die darin für die Wissenden vorbe
haltenen Wahrheiten in erhabener Höhe über der religiösen 
Betrachtungsweise der gewöhnlichen Muslime schweben, ja

1) Aus den Koranerklärungen des Mystikers Ahmed b. cOmar Abu-l-cAbbäs 
al-M ursi (st. 1287), mitgeteilt in dessen Manäkib von Ibn cAtä Allah al-Isken- 
derl (a. R. der Latä'if al-minan von cAbd al-Wahhäb al-Schacräni, Kairo, Mejmenijja, 
1 321 )  I 166— 169 ( B r o c k e l m a n n  II 1 18,  nr. 15).

2) Die dieser Manifestation entsprechenden Gottesnamen werden auch asmä 
al-intikäm genannt bei Ibn cAtä Allah, M iftäh al-faläh wa-misbah al-orwäh. 
(Brockelmann ibid. nr. 3 ; gleichfalls a. R. der Latä’if al-minan, II 224).
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sogar als dem einfachen, wenig komplizierten und auf das all
gemeine Verständnis berechneten Gottesworte widerstrebende 
gefährliche Verdrehung desselben von ihnen hart verurteilt 
würden. Sehr verbreitet und gerne zitiert ist der an 65 v. 12 
(„Allah ist es, der die sieben Himmel geschaffen hat und von 
der Erde ihresgleichen [an Zahl]; zwischen ihnen lässt sich der 
Befehl herab, damit ihr wisset, dass Allah alle Dinge mit 
Wissen umfasst” ) angelehnte Spruch des Ibn cAbbäs: „Wenn 
ich euch die Erklärung dieses Verses mitteilte, würdet ihr mich 
steinigen (nach anderer Version: würdet ihr sagen, dass ich 
ein Käfir bin)” '). Auch dem cAlI wird ein an seine Söhne 
gerichteter ähnlicher Spruch zugeschrieben, den Ghazäll in 
versifizierter Form mitteilt: „Gar manche Wissensperle (besitze 
ich); wenn ich sie offen vorlegte, würde man sagen, dass ich 
zu den Götzendienern gehöre und die Muslime würden mich 
für vogelfrei erklären” 2). Und selbst der bedächtige Buchari 
hat einer auf Abu Hurejra zurückgeführten Äusserung in diesem 
Sinne die Aufnahme in seinen Traditionskanon nicht versagt: 
„Ich bewahre vom Propheten zwei Gefässe voller Belehrungen. 
Den Inhalt des einen habe ich der Öffentlichkeit preisgegeben; 
würde ich den des anderen verbreiten, so würde man mir 
diese Speiseröhre hier durchschneiden”  3).

In solchen Sprüchen wird der Widerwillen der am äusser- 
lichen Haftenden gegen tiefsinnige Koranerklärungen bereits 
in die Anfänge des Islams versetzt. Die Billigung (zumal die 
Urheberschaft) des Propheten und der besten Autoritäten 
sollen jedoch zugleich die Berechtigung jener Auslegungen

1) Vgl. Ih jä  I 99, 1 fT. IV 96, paenult. Von einem ungenannten Sufi führt 
Ghazäll IV  298, 6 v.u.  die Äusserung an: „Wenn der Mann in diesem Wissen 
das Ziel erreicht hat, bewirft ihn das Volk mit Steinen” .

2) Minhädsch al-^abidln (Kairo, matb. Chejrijja 1306) 3, 13.
3) K it. al-cilm nr. 42 ; vgl. Dahabi, Tadk. huff. I 30, Z V  M G  L  488. Der 

Zusammenhang, in dem der Spruch bei Ibn Sacd  II, 11 1 18,  4;  1 19,  4 erscheint, 
Hesse darauf schliessen, dass mit den der Öffentlichkeit vorenthaltenen Mittei
lungen Prophezeiungen böser Ereignisse der Zukunft gemeint sind, dieselbe Um
deutung wie Vorlesungen 197 (7 : 3).
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für die tiefer dringenden Auserwählten beurkunden. Nicht nur 
von Mystikern wird folgender Spruch des Propheten angeführt: 
„Jeder Vers des Korans hat ein Äusseres und ein Inneres 
(zahr wa-batn); jeder Ausdruck (h a rf) hat eine Grenze (hadd); 
von jeder Grenze gibt es einen Aufstieg (likulli haddin mut- 
talcf)” — wohl: zu höherem Verständnis. Es ist selbstverständ
lich, dass man diesen, in seinem letzten Teile ’) nicht leicht 
verständlichen Spruch auf die Zulässigkeit, ja das Erfordernis 
esoterischer Koranauslegung bezogen h a t2).

Ähnliche Lehren unterstützen die im einzelnen sich betä
tigende süfische Koranexegese. Sie dienen ihr als Dokumente 
ihrer religiösen Berechtigung, als Beweise ihrer legitimen Stel
lung innerhalb des Bedürfnisses nach tieferem Eindringen in 
das Verständnis des Gotteswortes. Im Verhältnis zum fort
schreitenden Ausbau der süfischen Systeme ist diese Bestre
bung in einer umfangreichen Litteratur zu Worte gelangt, 
teils in den zu einzelnen mystischen Lehrpunkten beigebrach
ten Köranbeweisen, teils in systematischen, den Koran von 
Anfang bis zum Schluss der Reihenfolge nach behandelnden 
Tafslrwerken. Der grösste Teil der älteren Litteratur dieser 
Gattung, deren frühestes Produkt der Korankommentar des 
Sah/ al-Tnstari (st. 886 oder 896) zu sein scheint3), schlummert 
noch in Handschriften. In den folgenden Darlegungen werden 
wir die Beispiele dem markantesten und in islamischen Krei

x) Er wird in der N ihäja  s .v.  hdd I 209 und s.v.  tlc III 42 (und, wie ge
wöhnlich, von dorther im LA  unter den WW. IV  1 1 5 ,  X  109) mit verschiedenen 
Erklärungen angeführt. Vgl. dazu besonders für das Wort h a rf die scharfsinnige 
Erklärung von J .  W e i s s  in Z D M G  L X 1V 363. H a r f  in der weiten Anwen
dung von einem ganzen S p r u c h :  „al-Zuhii besitzt mit vorzüglichen Isnjiden 
ungefähr 90 h a r f die er im Namen des Propheten tradiert und die ausser ihm 
sonst niemand besitzt” (.Muslim IV 10 1 im Kit. al-ajmän).

2) SuhrawardI cA w ä rif al-ma'-ärif Kap. 2 (I 52) gibt dies Hadith, in dessen 
Isnäd Philologen die Gewährsmänner sind, mit verschiedenen Erklärungen. Im 
Ih jä  I 98, 9 v. u. kürzere Fassung.

3) B r o c k e l m a n n  I 190, wo Kairo I2 143 nachzutragen ist; eingehendere 
Charakteristik Z D M G  X L  768. Dieser Kommentar wird vom Kädl cIjäd im 
Schifä häufig benutzt.



2 l6

sen meist verbreiteten Werke der sufischen Tafsirliteratur 
entnehmen, dem in wiederholten orientalischen Druckausga
ben ') zugänglichen Tafsir-Werk des aus Andalusien (Murcia) 
stammenden Mystikers Muhji al-din Ibn al-cArabi (geb. 1165,  
st. 1240), der weitaus berühmtesten Erscheinung innerhalb des 
arabischen Süfitums.

Er verliess in seinem 35. Lebensjahre seine westliche Heimat, 
um viele Jahre durch weite Gebiete der Islamwelt zu wan
dern, überall Adepten werbend für seine tiefgründigen Lehren, 
bis er sich schliesslich in Damaskus niederliess, wo am Fusse 
des Käsijünberges, als die eines der grössten Heiligen, seine 
Grabesstätte noch heute das Pilgerziel der frommen Verehrer 
seines Andenkens ist.

Er  hat seine Lehren in zahlreichen Werken vorgetragen. 
In einer idschäza2) (Überlieferungslizenz), die er einem Ejjü- 
bidenfürsten für seine Werke erteilte, soll er 289 Titel aufge
zählt haben, die aber nur einen Teil seiner literarischen 
Produktion in Poesie und Prosa umfassen. Denn auch in poe
tische Formen 3) hat er seine mystischen Gedanken vielfach 
zum Ausdruck gebracht. Vor einigen Jahren hat der bewährte 
Kenner der islamischen Mystik, Professor R e y n o l d  A.  N i 
c h o l s o n  eine seiner in poetische Form gekleideten Schriften 
„den Dolmetscher der Sehnsucht”  mit englischer Übersetzung 
veröffentlicht4).

Seine Schriften überströmen von maszloser Grossprecherei, 
die ja fast begreiflich ist bei einem Mann, den das Bewusst
sein erfüllt, dass er seine Belehrung nicht nur aus dem Munde 
der ihm erschienenen Propheten und Engel, sondern aus unmit

1) Wir benutzen hier die Ausgabe Kairo 1 31 7 .
2) B r o c k e l m a n n  I 442, nr. 1.
3) Vgl. M. Hartmann, Das arabische Strophengedicht, I (Weimar 1897) 25 f.
4) Terdjumän al-ashwäq, a collection o f  mystical odes (London 1 91 1 ) .  Einen 

terdschumän (Dolmetsch) nennt er sich auch in den Fnsüs al-hikam, Kap. 10 
(Hüd, Kommentarausgabe II 44): „So wird dir die Sache klar durch die Zunge 
des D o l m e t s c h e r s ,  sofern du begreifst; denn sie ist die Zunge der Wahrheit 
(Gottes); es versteht sie nur, wessen Verständnis Wahrheit ist” .
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telbarer Kundgebung Gottes, die ihm wiederholt zuteil wurde, 
empfangen habe *). Er  redet öfters von seinem Verkehr mit ihm 2). 
Am Schluss der hochtönenden Anpreisung der tiefen Wahrheiten 
seines im Jahre 595 (1 199) innerhalb elf Ramadäntage ver
fassten Werkes, dem er mit Entlehnung des göttlichen Schwur
objektes in Sure 56 v. 74 den Titel „ U n t e r g a n g s s t e l l e n  
d e r  S t e r n e ” (mawäkic al-nudschüm) gab, versteigt er sich 
zu folgenden Worten: „Wem dies Buch in die Hand kommt, 
möge zu demselben, mit Gottes Beistand, Vertrauen haben, 
denn es ist von grossem Nutzen. Ich würde dir seinen hohen 
Rang nicht kundtun; jedoch ich habe Gott zweimal im Traum 
gesehen und da sagte er'zu mir: ,Gib meinen Dienern (den 
Menschen) aufrichtige Belehrung’ und hier ist eben die auf
richtigste Belehrung, die ich dir bieten kann” 3).

Von derartiger Überschwänglichkeit sind seine Werke über
voll. Er hält sich eben für einen Inspirierten, mit tiefer pro
phetischer Einsicht Begabten. Er  wagt sogar — nicht wenig 
Kühnheit in muslimischer Umgebung — die Behauptung: „Wir 
haben uns in ein Meer (oder: in Meere) versenkt, an dessen 
(oder: deren) Ufer die Propheten stehen geblieben sind” 4), 
ohne ins Meer tauchen zu können 3). Er  macht ja Anspruch 
auf den Rang des chatm al-wiläja, des Siegels der Heiligkeit

1) Kremer, Gesch. der herrschenden Ideen des Islam 10 3 ; Nicholson, A Lite- 
rary History o f  the Arabs 399—403.

2) Darauf wird sich wohl die Zurechtweisung beziehen, die der Zeitgenosse 
des Ihn al-cArabi, der Mystikei Schihäb al-din cOmar al-Suhrawardl, gegen Süfi’s 
wendet, die einen unmittelbaren Verkehr mit Gott vorgeben (cA w ä r if  al-ma^ärif 
[Kap. 8] I 2 17).

3) Futühät m akkijja (Kairo 1329) I 134, 16 ff.
4) chudriä bahran (bihäran) wakafat al-anbijä bisähilihi (-ha).
5) Ich vermute, dass Ibn al-cArabl sich damit auf eine Stelle im Ihja  (I 38, 19) 

bezieht, wo Ghazäli von der geheimen, in Büchern nicht verzeichneten Wissen
schaft sagt, dass sie „das Meer sei, dessen Tiefe nicht erreicht werden kann; 
manchen ist es gegeben an seinen Ufern und Seiten zu schwärmen; nur die Pro
pheten, die. aulijä  und die im Wissen festen Fuss gefasst haben, sind je nach 
Maszgabe ihrer Rangstufen, ihrer Vernunftkräfte und der ihnen gewährten gött
lichen Bestimmung b is  an s e i n e  U f e r  g e d r u n g e n ”  (vgl. ibid. I 52, 3). Ibn 
äl-cArabI stellt sich in seiner oben angeführten Berühmung höher als diese.
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(darin ist die gnostische Erleuchtung inbegriffen), die den 
Beruf und die Wirksamkeit des Prophetentums ergänzt '). 
Trotzdem auch er in seinen W'erken, freilich in mystischer 
R ichtung, die Wege der Spekulation beschreitet, blickt er 
mit Geringschätzung auf jene herab, die glauben, die Erkenntnis 
der Wahrheit bloss durch begriffliches Denken {fikr) erreichen 
zu können; sie sei vielmehr durch visionären Aufschwung der 
Seele, durch unmittelbare Intuition zu erlangen. Er spricht 
gern davon, dass sein erleuchtetes Wesen auch den Autori
täten der Spekulation imponieren müsse. In dieser Richtung 
ist wohl keine seiner Mitteilungen mehr charakteristisch, als 
die Erzählung über seine Begegnung mit Averroés, dem gröss- 
ten ' Philosophen seiner Zeit. „Ich besuchte — so erzählt er 
wörtlich — eines Tages in Córdoba den Kädi Abu-l-Walid ibn 
Ruschd. Nach allem, was er darüber erfuhr, welcher göttlicher 
Eröffnungen ich in meiner Einsamkeit teilhaftig wurde, Hess 
er sein Erstaunen darüber merken und äusserte den Wunsch, 
mit mir persönlich zusammenzutreffen. Mein Vater, ein Freund 
des Kädi, sandte mich denn, um die gewünschte Zusammen
kunft zu ermöglichen, unter irgend einem Vorwande zu ihm. 
Ich war zu jener Zeit ein Jüngling mit glattem Gesicht, noch 
keine Spur von sprossendem Backen- oder Schnurbart. Als 
ich bei ihm eintrat, erhob er sich liebevoll und verehrend 
von seinem Sitze, umarmte mich und sprach fragend das eine 
Wort: „ J a ? ” (nacam); ich antwortete „ J a ! ”  Da steigerte sich 
seine Freude an mir, weil er merkte, dass ich sein Fragwort 
begriffen habe. Als ich nun ahnte, was ihm daran Freude 
bereitet, sagte ich zu ihm: „ N e i n ” . Hierauf wurde er mis- 
mutig und seine Farbe veränderte sich. Er begann nämlich 
an seinen Erkenntnissen zu zweifeln und fragte: ,Wie habt

i) Schon der alte Süfx al-Hakim a l-T irm ial (III. Jhd. d. H. Über sein Todes
jahr s. F r . K e r n  in Mitteil. d. Semin. f .  Or. Spr. XI/ll 259) wagte zu behaup
ten, dass die w iläja  auf höherer Rangstufe stehe als das Prophetenamt; dafür 
wurde er als Käfir aus seiner Geburtsstadt ausgetrieben (Subkl, Tab. Schaf.
II 2(t), 8 v. u.).
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ihr die Sache durch Intuition und göttliche Emanation ge
funden? Ist es dasselbe, was wir durch Spekulation ergründet 
haben?’ Darauf antwortete ich: J a  und N e i n ;  und zwi
schen Ja  und Nein entfliegen die Geister ihren Materien und 
die Nacken ihren Körpern’. Da wurde sein Antlitz bleich und 
Schaudern ergriff ihn und er setzte sich hin und rief: Nicht 
ist Macht und Kraft ausser bei Gott, dem erhabenen (juhau- 
kil) ! Denn er begriff, was ich ihm andeutete; es war nämlich 
genau dieselbe Frage, die jener grosse Kutb, der Heiler der 
Wunden (mudäwl al-kulüm) erörtert hatte. Nachher bat er 
meinen Vater, mich mit ihm nochmals Zusammentreffen zu 
lassen, damit er mir seine Gedanken vorlegen könne, um zu 
erfahren, ob sie mit den meinigen übereinstimmen oder ihnen 
widersprechen; denn er gehörte zu den Leuten des Denkens 
und des vernunftmässigen Ergründens und er dankte Gott 
dafür, dass er es erlebte, jemand sehen zu können, der in 
seine einsame Zelle als Unwissender eintrat und ohne jedes 
Studium oder Forschen oder Bücherwissenschaft aus derselben 
mit solchen Erkenntnissen herauskam '). ,Dies ist — sagte 
er — ein Zustand, dessen Möglichkeit wir zwar (a priori) 
Zugaben, den uns aber die Erfahrung (bisher) nicht (als tat
sächlich) bestätigen liess. Lob sei Gott dafür, dass ich in einer
Zeit lebe, in der einer von den Leuten, an denen sich dieser 
Zustand bewährt, und die die Schlösser seiner Tore eröffnen, 
vorhanden ist und Lob sei Gott dafür, der mir den Vorzug
gab, einen solchen sehen zu dürfen’. Später einmal hatte ich
den Wunsch, mit ihm wieder zusammenzutreffen. Da wurde 
er mir in einem Gesicht gezeigt, eine Gestalt, die eine schwache 
Scheidewand zwischen mir und ihm aufstellte; ich sah ihn 
durch dieselbe, er aber konnte mich nicht sehen und erkannte 
meinen Standort nicht, als ob er sich nicht mehr um mich 
kümmerte. Da dachte ich, er sei nicht befriedigt davon, was 
wir treiben. Ich traf auch nicht mehr mit ihm zusammen bis

i)  Denselben Ausruf führt er 225, 16 v. u. mit Bezug auf sich anonyme an.
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er starb und dies war im Jahre 595 (1198) in Marokko; er 
wurde, zum Begräbnis nach Córdoba überführt. Als die L e i
chenbahre auf das Tier gesetzt wurde, legte man die Werke 
des Verstorbenen als Gleichgewicht auf die andere Seite; ich 
stand dabei und neben mir der feingebildete Faklh Abu-1- 
Husejn iMuhammed ibn Dschubejr ’) und mein Freund, der 
Kopienschreiber Abu-l-Hakam cAmr ibn al-Sarrädsch. Da wen
dete sich der letztere zu uns und sagte: ,Seht ihr, womit der 
Imam Ibn Ruschd auf seinem Reitzeug das Gleichgewicht er
hält? Hier ist der Imam und hier sind seine Taten, d .i.  seine 
gelehrten Werke’ . . . .  Ich wollte dies zur Ermahnung und 
Erinnerung hier festlegen. Ausser mir ist jetzt niemand von 
jener Versammlung mehr am Leben”  2).

Gern spricht er von seinem Verkehr mit den abgeschiede
nen Propheten und den von ihnen erhaltenen Belehrungen. 
„Du mögest wissen— erzählt e r 3) — dass mich Gott während 
meines Aufenthaltes in Córdoba im Jahre 586 (1190) seine 
menschlichen Propheten und Gesandten von Adam bis Mu- 
hammed in einem Gesicht persönlich sehen liess. Da redete 
mich niemand von dieser Gesellschaft an als nur der Prophet 
Hiid, der mir die Veranlassung ihrer Versammlung kundgab. 
Ich sah ihn als beleibten Mann von schöner Erscheinung und 
angenehmem Umgang, in die (göttlichen) Dinge eingeweiht 
und sie enthüllend. Ein Beweis dafür ist mir der im Koran 
(2 v. 59) ihm zugeschriebene Spruch: ,Kein Tier ist auf E r 
den, das er (Gott) nicht an seiner Stirnlocke ergriffe. Für- 
wahr, mein Herr ist auf rechtem W eg’. Welche Heilsbotschaft 
an die Geschöpfe wäre grösser als diese” ?

Unter den zahlreichen Schriften des Muhji al-din ibn al- 
cArabI kommt namentlich dreien, die das ganze persönliche 
Wesen des berühmten Mystikers, seine Aspirationen und Hal

220

1) Der Verfasser des durch W r i g h t — de G o e j e  (Leiden 1 852;  1907 Gibb-
Memorial) herausgegebenen und durch C. S c h i a p a r e l l i  (Rom 1906) ins Ita
lienische übersetzten Reisevverkes. 2) Futühat^ I 1 5 3 f-

3) Fusüs al-hikam (Kap. 10, Ko^mmentarausgabe II 49).
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luzinationen am besten veranschaulichen, die hervorragendeste 
Bedeutung zu. Vorerst den M e k k a n i s c h e n  E r ö f f n u n g e n  
al-Futühät al-makkijja), denen einige der soeben angeführten 
Mitteilungen entnommen sind, eine Enzyklopädie seines mys
tischen Systems in 560 Abschnitten, die er damit einführt, 
dass er den Inhalt derselben nicht aus eigener Vernunftarbeit 
ergründet habe, sondern dass sie ihm bei seinem Umzug um 
die heilige K acba durch den Engel der Inspiration eingeflösst 
worden seien. Ein anderes seiner Werke führt den Titel R i n g 
s t e i n e  d e r  w e i s e n  B e l e h r u n g e n  (Fusüs al-hikam). In 
diesem Buch widmet er 27 Propheten von Adam bis Mu- 
hammed — der rätselhafte Vorgänger M.’s, Chälid b. Sinän 
al-cAbsî bildet den Gegenstand der 26. — je eine Abhandlung, 
in denen er, in Verbindung mit phantastischen Betrachtungen 
über die Bedeutung jener Propheten, seine eigenen theosophi- 
schen Lehren vorträgt. Dies Buch habe ihm der Prophet in 
Damaskus im letzten Drittel des Muharram des Jahres 627 
(1229) — also ungefähr im 65. Lebensjahr des Verfassers — 
in einem Traumgesicht übergeben. In einer Hand habe der 
Prophet ein Buch gehalten — diese „Ringsteine” — und dem 
Ibn al-cArabï befohlen, es zu empfangen und den Menschen 
zu lehren. Freilich widerspricht jener Einstellung die Disposi
tion des Buches, das sich in vielen Stellen als persönliches 
Produkt des Verfassers darstellt '). Er spricht auch sonst von 
schriftlichen Offenbarungen, die er vom Himmel her erhalten 
haben will und beschreibt umständlich die äussere Form dieser 
gegenständlichen Mitteilungen 2). Einem solcherweise begna

1) Es heisst z.B. im 6. Kapitel (dem isakischen Ringstein) nachdem der Verf. 
Sinn und Grenze der Vergottung des Gnostikers (ana al-hakk) auseinandergesetzt 
hat: „Dies ist eine Frage, die — wie mir berichtet wurde —  von niemandem, 
weder von mir noch von irgend einem anderen (Zeitgenossen) dargelegt worden 
ist, ausser in diesem Buch. Dies ist eine Edelperle der Zeit und ihr Solitär. 
Hüte dich es (das Buch) zu vernachlässigen”  (Fusüs al-hikam I 184).

2) Vgl. K r e m  er 1. c. Über derlei Halluzinationen des Ibn al-cArabï s. M. 
Asín Palacios, La Psicología según Mohidín Abenarabi (Actes du X IV e Con
grès des Orientalistes, Paris 1906, T. III p. 137)  61  des SA.
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deten Menschen konnte auch die Tätigkeit des Thaumaturgen 
nicht fehlen, deren Kundgebungen den Gegenstand merkwür
diger Wundererzählungen in dem um die Geschichte seines 
Erdenwaltens gewundenen Legendenkranz bilden.

Jedoch neben denen, die in dem „grossen Schejch”  während 
seines Lebens und nach seinem Tode den gotterwählten hei
ligen Wundertäter verehrten und denen er den Ehrennamen 
eines Muhji al-din (Wiederbelebers der Religion) verdankt, 
hat sich anderseits eine grosse Anzahl von orthodoxen Wider
sachern gefunden, die den halluzinierenden Schwärmer als 
irreführenden Impostor, seiner Lehren wegen sogar als Ungläu
bigen verdammten. Seine Biographen sprechen davon, dass 
das Urteil über ihn zwischen seiner Bezeichnung als zindik 
und käfir und der als gottbegnadeten kutb in verschiedenen 
Abstufungen schwanke J).

Die Nachwelt (mit Ausnahme intransigenter Süfifeinde, die 
ihn noch heute statt eines „Belebers” den „Töter der R e
ligion” (mumlt al-din) nennen 2)) hat sein Andenken zu Ehren 
gebracht 3). Was ihm zur Last gelegt wird, ist nicht etwa das 
Wesen und der Inhalt seiner Lehren — man spricht übrigens 
auch von bedenklichen Interpolationen, die seine Schriften 
erfahren haben sollen —, sondern die Kühnheit, mit der er 
gewagt hat, die den auserwählten Gnostikern vorbehaltenen 
göttlichen Geheimnisse in Wort und Schrift der grossen Öffent
lichkeit preiszugeben, nach dem Grundsatz: ifschä sirr al- 
rubübijja kafr  „die Veröffentlichung des Mysteriums der Got
tesherrlichkeit kommt dem Unglauben gleich” ; eine Formel, 
mit der man auch die Verurteilung des Hallädsch (Vergottung 
des Erkennenden) entschuldigt hatte 4). — Das Wesen seiner

1) Vgl. für diese schwankende Beurteilung Makkari I 581 ult., Z D M G  
X X X V III 577,  12 ff.

2) Vgl. Nicolas, Essai sur le Cheikhisme 1. Heft (Paris 1910) 12.
3) Die entschuldigenden Urteile sind reichlich zusammengestellt in einem durch 

R . A. Nicholson edierten Text, Jou rn . Roy. As. Soc. 1906, 806— 24.
4) Massignon, Der Islam III 254, Anm. 5 ; Ibn Tejmijja, Madsehmücat al-
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Lehre, als mystische Erkenntnis der für eine solche Heran
gereiften, haben selbst orthodoxe Autoritäten nicht bedin
gungslos verdammt '), vielmehr mit heiliger Scheu als ihrem 
Urteil sich entziehendes Mysterium angestaunt 2). Ibn al-cArab! 
hatte sich wohl alle Mühe gegeben (s. besonders das 18. K a
pitel der Futükät), das ihm gewiss nicht mit Unrecht zuge
schriebene pantheistische Bekenntnis der wahdänijjat al- 
wudschüd3) (Wesenseinheit des Seins) oder al-wudscliüd al- 
mutlah (das absolute Sein), .das er an berühmte Vorgänger 
anknüpfen konnte, der Annahme einer K o n s u b s t a n t i a l i t ä t  
des Göttlichen mit dem Natürlichen zu entziehen und es auf 
eine ethische Beziehung zu beschränken 4). In der in den 
folgenden Jahrhunderten von seinen Anhängern — denen man 
mit Rücksicht darauf den Schulnamen al-wudschüdijjä gegeben 
hat 5) — hervorgebrachten Litteratur tritt der pantheistische 
Gedanke immer schärfer hervor und er dient den Gegnern als 
einer der ernstesten Anklagepunkte gegen Ibn al-cArabi selbst 
und seine Nachfolger.

Für unseren Zweck kommt hier vornehmlich sein systema
tischer K o r a n k o m m e n t a r  in Betracht, eine Rennbahn

rasa'il al-kubra (Kairo, Scherefijja 1323) II 98, wo die Hallädsch-Frage aus
führlich erörtert ist; vgl. Ihjä  IV  234, 12  v. u.

1) Der Sunna-Purist al-cAbdari begleitet — mit obigem Vorbehalt —  seinen 
Namen mit der Eulogie : rahimahu A llah wa-nafa^a bihi (Madchal ed. Alexan
drien I 17 , 8).

2) Interessant ist die Art, in der ihn der hochorthodoxe Dahabi rettet: Er 
sei ein in Süfitum und Askese versunkener Mann gewesen, der hungerte und 
die Nächte durchwachte, so dass sein Vorstellungsvermögen schadhaft wurde und 
er in seiner Phantasie unwirkliche Dinge sah, deren Vorhandensein er vermeinte 
(Sujüti, Tabak, mufass., ed. Meursinge 38 nr. 115 ) .

3) Vgl. Martin Schreiner, Beiträge zur Geschichte der theolog. Bewegungen im 
Islam  (Leipzig 1899) 53— 61 =  Z D M G  L II 518  ff. Eine vortreffliche Dar
stellung einiger bisher weniger beachteten Seiten der vielverzweigten Gedanken
gänge des I. a. lA. gab vor kurzem Tor Andrae, Die Person Muhammeds 339— 357.

4) Nicholson, A Literary History o f  the Arabs 403.
5) cAli al-Käri, Kommentar zu al-Fikh al-akbar 75, 2. Damit hängt wohl der 

Titel einer die Lehren des Ibn al-cArabi bekämpfenden Schrift desselben Karl 
zusammen: al-risala al-wudschüdijja ( N ic h o ls o n , Einleitung zu Terdschumän 
al-aschwäk. p. IV).
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allegorischer Interpretationskunst *). Orientalische Litteraturbe- 
richte . lassen ihn vorerst ein grosses süfisches Tafsirwerk2) 
verfasst haben, das er jedoch bloss bis zur 18. Sure gebracht 
haben soll. Das zu Ende geführte kürzere Werk stellen sie in 
eine Reihe mit gewöhnlichem, nicht allegoristischem Tafsir 3). 
Als ob es mit seiner Allegorese und Buchstabensymbolik ihrer 
hochgespannten Mysterienerwartung nicht vollauf genügte. Er 
selbst bezieht wohl auch auf dies Werk, was er in der Ein
leitung zu den „Mekkanischen Eröffnungen” von seinen Schrif
ten im allgemeinen rühmt: „Wisse, dass alles, was ich in 
meinen Vorträgen und Werken ausspreche, der Schatzkammer 
des Korans entstammt; d e n n  d i e  S c h l ü s s e l  zu s e i n e m  
V e r s t ä n d n i s  und zur  B e l e h r u n g  a u s  d e m s e l b e n  
s i n d  mi r  ü b e r g e b e n  w o r d e n ” .

In einem sehr bemerkenswerten Kapitel (dem 54.) der 
Eröffnungen4) setzt sich Ibn al-cArabI mit den „formalisti
schen Gelehrten” (culamä al-rusiim) — eine Bezeichnung, die 
er (wie manches andere) wahrscheinlich dem Ghazäli ent
lehnte 5) — auseinander. Er beklagt ihre feindselige Gesin
nung gegen die gottsuchenden Süfls. „Unter allen Geschöpfen 
Gottes gibt es keine, die härter und feindlicher als diese 
culamä al-rusüm wären gegen die Leute Allahs, die sich sei
nem Dienste widmen, die ihn erkennen auf dem Wege gött
licher Eingebung, die er mit der Kenntnis seiner an seinen 
Geschöpfen bekundeten Geheimnisse begabt und denen er das

1) Über die Gesichtspunkte des zäh ix und bätin in den göttlichen Offenba
rungen spricht er sich aus in den Fusüs al-hikam, Kap. 25 (Moses; II 287 ff.).

2) Sein Umfang (wohl der des ausgeführten Teiles) wird mit 60, der des vor
handenen Tafsir mit 8 Teilen (asfar) angesetzt. Die Existenz des grösseren Wer
kes ist nicht nachgewiesen. Schriften über e in z e ln e  Koranstellen bei B r o c k e l 
m ann I 442 f.- nr. 4, 5, 55.

3) H . Ch. nr. 3 17 7  (ed. Flügel II 348).
4) I 278— 281.
5) S .D e r Islam IX  145 und den Buchtitel bei B r o c k e lm a n n  I 442, nr. 9. 

Über dies Verhältnis des Ibn al-cArabI zu Ghazäli vgl. M. A s in  P a la c io s  in 
der S. 2 2 1, Anm. 2 angeführten Schrift, besonders auch in dessen Abhandlung 
Mohidin im Homenaje ä Menindez y Pelayo (Madrid 1899).



225

Verständnis des wahren Sinnes seines Buches und der Hin- 
deutungen (ischärät) seiner Rede erschlossen hat. Jene sind 
diesen Leuten gegenüber dasselbe, was die Pharaonen gegen
über den Gottesgesandten waren” .

Der Ausdruck „Hindeutungen”  (ischärät) wird — wie Ibn 
al-cArabi bekennt — als captatio für die gewöhnlichen Gelehr
tenkreise angewandt, um für die allegorische Deutung des 
Korans unter der Flagge dieser harmlos klingenden Bezeich
nung Duldung zu ermöglichen. Dies gilt auch für andere sü- 
fische termini, die zum selben Zwecke pro foro externo an
gewandt werden, während die Süfis in ihrem intimen Verkehr 
unter einander ganz andere Ausdrücke benützen. Aus dieser 
Rücksicht nennen sie ihre allegorischen Deutungen nicht tafsir, 
was als Anspruch auf exegetische Feststellungen betrachtet 
werden könnte, sondern nur „Hindeutungen”  „aus Vorsicht 
vor den üblen Nachreden jener Gelehrten, die sie aus Un
kenntnis der Wendungen der Rede der Wahrheit, solcher E r
klärungen wegen als Ungläubige verschreien würden” . Sie folgen 
hierin dem durch Gott gegebenen Beispiel. Auch er hat ja 
die tiefen Wahrheiten seiner göttlichen Rede, die nur denen 
offenbar werden, denen er dafür die Augen des Verständnisses 
geöffnet hat, in die Sprache des gewöhnlichen Volkes ge
kleidet. Die culamä al-rusüm, die jede allegorische Erklärung 
des Korans ablehnen, sollten doch bedenken, dass auch sie 
in der Deutung der Koranstellen nicht einig sind; sie sollten 
demnach auch den Allegorikern das Recht ihrer eigenen An
sicht nicht streitig machen. Trotzdem schmähen sie die Leute 
Gottes, wenn sie von ihnen Dinge hören, die ihrem Verständnis 
verborgen sind; sie anerkennen jene gar nicht als culamä, 
denn Wissenschaft könne nach ihrer Ansicht nur durch die 
gemeinhin als solche bezeichnete Feder erlangt werden, während 
unsere Genossen ihr Wissen durch unmittelbare göttliche Ein
gebung erhalten haben” .........  „Wo ist ein solcher Gelehrter
des Unwesentlichen gegenüber dem Spruch des CA 1I, der von 
sich sagen konnte, dass er, wenn er über die Fätiha reden

15
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wollte, dabei siebzig Kamellasten ') von Erklärungen zustande 
brächte? Welch weiter Abstand waltet ob zwischen jemandem, 
der seine willkürliche Meinung lehrt und dem, der sich darin 
auf göttliche Eingebungen stützt! Es gilt von ihnen was Abu 
Jazid  al-Bistämi zu ihrer Charakterisierung sagt: Ihr habt euer 
Wissen als Totes von Toten, wir hingegen haben es von dem 
Ewiglebenden erhalten. Unseres gleichen sagt: „Mein Herz 
hat mir tradiert im Namen meines Gottes” ; ihr aber sagt: 
„Überliefert hat es mir N. im Namen des N., dieser wieder von 
N.” Und .fragt man euch, wo diese N. seien, so antwortet 
ihr: sie seien längst gestorben. Demnach gebührt unseren 
Genossen die Bezeichnung als fakih  eher als jenen; denn jene 
sind es, die im Sinne der Mahnung Gottes (9 V. 123 lijatafah- 
kahü fi-l-dini), innere Einsicht in die Religion gewinnen, und 
zu Gott rufen im Sinne der inneren Einsicht (12 v. 108 calä 
baslratin)” 2).

Nichtsdestoweniger hat sich eben Ibn al-cArabI nicht ge
scheut seinen allegorischen Korankommentar als Tafsir  in die 
Welt zu senden. Freilich erschöpft dies Werk seine exegeti
sche Tätigkeit nicht und die in demselben gebotenen mys
tischen Deutungen reichen nicht in d ie  tiefen Abgründe, in 
die er sich mit den Koranversen in anderen Werken versenkt.

Es herrscht überhaupt etwas Einseitigkeit in seiner Koran
allegorie ; es ist ein enger Kreis, in dem er die tiefen Deu
tungen der schlichten Koranerzählungen sich bewegen lässt; 
zumeist drehen sie sich um die Vorgänge des Seelenlebens, 
den Entwickelungsgang der Erwerbung wahrer Erkenntnisse 
und die Modalitäten der Selbstkundgebung Gottes in der 
kreatürlichen Welt.

Er findet z. B. ischärät in der Erzählung von der Aus-

1) Über solche litterarische Umfangsbestimmung Muh. Stud. II 180, Anm. 4. 
Der Dichter al-Muhasir schätzt auch die Schwere seiner Sünden als das Ge
wicht einer Kamelladung, L A  s .v . kss, V III 57 ,7  v.u.

2) Ein ähnlich hartes Urteil des Ibn al-cArab! über mutakallimün s. Der 
Islam IX  153 .
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Setzung des Moseskindes (28 v. öff.). Die Kiste (täbüt), in die 
Moses gelegt wird, bedeute seine menschlichen Anlagen (näsü- 
tuhu) mit ihren leiblichen Sinnen und geistigen Kräften (Vor
stellungsvermögen u. a.). Das Wasser, in das Moses ausgesetzt 
wurde, ist die höchste Erkenntnis. Nur durch Vermittlung der 
ersteren konnte Moses, und kann auch jeder andere Mensch 
in letztere eindringen. Auch die säugende Mutter erhält ihre 
Stelle in dieser phantastischen Deutung. Dass der kleine Moses 
alle Ammen bis auf seine eigene Mutter zurückwies (v. 11), 
soll darauf deuten, dass er als Prophet die früheren Gesetz
gebungen aufheben werde u. s. w. ').

Der Vogel, den Jesus aus Thon bildet und der, nachdem er 
in die Form desselben haucht, zu einem wirklichen lebendigen 
Vogel wird (3 v. 43; 5 v. 110) bedeute die erst durch süfische 
Erziehung und Läuterung zur Erkenntnis der Wahrheit sich 
vorbereitende, sich nach derselben sehnende, aber vorerst noch 
an das Irdische (Thon) gefesselte Seele. Durch das Einhauchen 
der göttlichen Wissenschaft wird sie erst ein lebendiger Vogel 
d. h. eine tätige Seele, die auf den Flügeln der Sehnsucht sich 
zu dem Göttlichen emporschwingt.

Komplizierter ist die Allegorisierung von 7 v. 5 0 2) : [Wir 
brachten ihnen ein Buch, das wir nach Wissen einteilten (er
klärten)]; das ist der menschliche Körper, der in Gliedmassen, 
Organe und Sinne eingeteilt ist, die nach Massgabe des gött
lichen Wissens zur Vervollkommnung geeignet sind. — [Warten 
sie auf etwas anderes als seine Deutung?] d.h. ta w il, seine 
Zurückführung; wohin er (der Körper) endlich zurückkehrt, in
dem er verwandelt wird in Formen und Gestalten die seinen 
(hier auf Erden betätigten) Eigenschaften und Glaubensvor
stellungen entsprechen, wie es heisst (6 v. 140): „er wird ihnen

1) Fiisüs al-hikam Kap. X X V  (II 269. 281).
2) Zwischen eckige Klammern sind die den Erklärungen zugrunde liegenden 

Korantexte gesetzt. Wenn nicht auf ein anderes Werk als Quelle hingewiesen 
wird, stehen die hier angeführten Erklärungen im Tafsür-Werk des Ibn al-cArabi 
zu den betreffenden Koranstellen.
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vergelten ihre Eigenschaft (wasfahum)” , und wie es ferner 
heisst (i7 v. 99): „wir erwecken sie am Tag der Auferstehung 
auf ihren Gesichtern (liegend), blind, taub und stumm” . — 
[Fürwahr euer Herr ist Allah, der die Himmel und die Erde 
in sechs Tagen erschaffen hat] d. h. er verhüllte sich in die 
Formen des Himmels, der Geister und der Welt der Körper 
während 6000 Jahren, wie es heisst: (22 v. 46): „Ein Tag ist 
bei deinem Herrn wie 1000 Jahre von dem, was ihr zählet” , 
d. h. von der Erschaffung Adams an bis zur Zeit des Mu- 
hammed. Denn Schöpfung ist die Verhüllung Gottes in die 
kreatürlichen Erscheinungsformen *). Dieser Zeitraum bedeutet 
die Zeit vom Zyklus des Verhülltseins bis Beginn des Offen
barwerdens, welches die Zeit des Abschlusses der Prophetie 
und des Anbruches der Heiligkeit (al-wiläja) i s t2), wie der 
Prophet sagte: „Die Zeit hat sich zurückgewendet, wie sie 
war am Tag als Gott Himmel und Erde erschuf” . Denn der 
Beginn des Verhülltseins in der Schöpfung ist das Ende des 
Offenbarwerdens, und wenn das Verhülltsein in das Offen- 
barwerden übergeht, kehrt sie zur ersten Schöpfung zurück 
und das Offenbarwerden wird vollständig durch das Erscheinen

1) Sonst gilt den Süfl’s der in ihren Kreisen entstandene Hadithspruch, in 
welchem sie Gott sagen lassen: „Ich war ein verborgener Schatz (kanzan mach- 
ftjjan ) gewesen, und ich wünschte dass ich erkannt werde, da schuf ich den 
Menschen” . Auf diesen in der Süfilitteratur überaus häufig angeführten Spruch 
(vgl. den türkischen Süfldichter 'Askarl in G. Jacob’s Türkischem Hilfsbuch3 I 
6 3 ,6 ; 66,6) beruft sich auch der Timuride Schährukh in seinem ihn zur An
nahme des Islams auffordernden Schreiben an den Kaiser von China (T. W. 
Arnold, The Preaching o f Islam2 [Loridon 19 13] 299). Einen Kommentar mit 
behä’istischer Tendenz schrieb über dies Hadith cAbbäs Efendi, Sohn des Behä 
Allah (Browne in Journ. R. As. Soc. 1892, 438).

2) In den süfischen Systemen wird die Periode der Prophetie, deren Abschluss 
Muhammed ist, durch die der wiläja  abgelöst, vertreten durch die heiligen, mit 
geheimnisvollen göttlichen Gnadengaben des Wissens ausgestatteten Gnostiker, 
die ihren Höhepunkt im „Siegel der wiläja'" (chätam al-aulija) erreicht. Ibn al- 
cArabi, der diese Würde für sich selbst in Anspruch nimmt, gibt tiefgehende Er
örterungen über das Verhältnis des Prophetenamtes zur wiläja, dem er geneigt ist, 
in gewissem Sinne, einen höheren Rang gegenüber ersterem zuzueignen, worüber 
jetzt ausführlich handelt Tor Andrae, D ie  P e r s o n  M u lia m m ed s u. s. w.
325— 332.
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des Mahdi zum Abschluss von sieben (Welt-)Tagen. Darum 
sagen sie: die Dauer der Welt ist 7000 Jahre. — [Dann strebte 
er dem Throne zu], dem Throne des muhammed’schen Herzens, 
indem er sich in demselben in vollkommener Weise manifes
tierte mit allen seinen Attributen. — [Er lässt die Nacht den 
Tag verhüllen] die Nacht des Körpers und die Finsternis der 
Natur verhüllt den Tag des Glanzes des Geistes; [sie sucht 
ihn emsig] durch die Aufnahmefähigkeit und Disposition (des 
Körpers), durch das Gleichmass seines Temperamentes; [und 
er schuf die Sonne] den Geist, [den Mond] des Herz, |und die 
Sterne] die Sinne.

Ein auf kleinerem Umfange hervortretendes Beispiel: 20 v. 
18 ff., wo die Erscheinung Gottes im Dornbusch erzählt wird:

[Was hast du hier in deiner Rechten o Moses?]: dies ist 
eine Hindeutung auf die (animalische) Seele, die der Intellekt 
in der Hand hält. Dieser ist nämlich die rechte Hand, durch 
die der Mensch die Gaben von Gott empfängt und womit er 
seine Seele zügelt. — [Er — Moses — sprach: Es ist mein 
Stab, auf den ich mich stütze] d. h. ich stütze mich darauf 
in der Welt der Intuition und der Aneignung der Vollkom
menheit und des Wandeins zu Gott hin und der Angleichung 
an seine Eigenschaften; nämlich: diese Bestrebungen sind nur 
mit ihr (der Seele) möglich; [mit dem ich die Blätter abschlage 
für meine Heerde], ich schlage damit ab die Blätter der nütz
lichen Kenntnisse und der Gesetze der praktischen Tugenden 
von dem Baume des Geistes, indem sich in der Seele die 
Denkkraft über die Heerde der animalischen Kräfte bewegt. 
[Und er dient mir noch zu anderen Bedürfnissen], nämlich zur
Aneignung der (mystischen) Stationen und zum Streben nach / : 
den (ekstatischen) Zuständen und Gaben und (dem Erleben)
der göttlichen Manifestationen . . . .  [Er sprach: Wirf ihn hin, 
o Moses!]. Befreie sie (die Seele) von dem Zwang des Intel
lekts! [Da warf er ihn hin] d.h. nachdem sie teilhatte an 
dem Leuchten der Manifestation der göttlichen Gewalt (kahr) 
gab er ihr völligen Abschied. [Und siehe da ward er eine
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Schlange, die fortlief] d. h. eine Schlange, die sich bewegte 
durch die Kraft des öv̂ oc (al-ghadab); die Seele Moses war 
von starkem Zorn erfüllt; als er nun die Stufe der Manifes
tationen der göttlichen Attribute (;tadschallijät al-sifät) erreichte, 
so war es die notwendige Folge seiner Eignung, dass ihm in 
reichlicherem Masse die Manifestation der Gewalt (lyahr) zu
teil werde. Es wurde nun sein Zorn, dadurch dass er in die 
göttlichen Attribute absorbiert war, in göttlichen Zorn und 
Gewalt verändert; d.h.  der Stab (seine Seele) wurde zur
Schlange, die alles, was ihr in den Weg tritt, verschlingt. [Er
sprach: Nimm sie aufj d.h. Zügle sie mit deiner Vernunft.
[Wir werden sie in ihren früheren Zustand zurückbringen ] 
d. h. sie wird tot und wieder zur Stufe der vegetativen Kraft 
zurückrücken, die kein Fühlen und kein Verlangen hat. Weil 
sie Moses in der Erziehung bei Schucejb (Jethro) getötet und 
sie den vegetativen Kräften gleich gemacht hatte, wird sie 
S t a b  genannt. Darum wird erzählt, dass ihm Schucejb diesen 
Stab gegeben hat.

[Und schliesse deine Hand fest an deine Seite] d. h. füge 
deine Vernunft an die Seite deines Geistes, der wie dein 
rechter Flügel ist, damit du mit dem Licht der göttlichen
Leitung erleuchtet werdest. Denn die Vernunft wird durch 
ihren zum Zweck der Ordnung der irdischen Interessen ge
schehenden Anschluss an die (animalische) Seele und an ihre 
Seite, welche die linke Seite ist, getrübt und mit dem Vor
stellungsvermögen vermengt. Sie wird nicht erleuchtet und 
empfängt nicht die geistlichen Gaben und die göttlichen Wahr
heiten. Darum befiehlt Gott dem Moses, dass er die Vernunft 
an die rechte d. h. an die Seite der Geistes anschliesse, damit 
sie rein werde und das heilige Licht erhalte. — |Du wirst 
sie weiss herausziehen] erleuchtet durch das Licht der gött
lichen Leitung und die Strahlen des heiligen Glanzes, [ohne 
ein Übel] ohne Fehl und Krankheit, die ihr durch die Vor
stellung und Phantasie verursacht würden.

5 v. 7o: Würden die Schriftbesitzer glauben und gottes-
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fiirchtig sein, so würden wir ihnen ihre Missetaten verzeihen 
und sie in die Gärten der Wonne eintreten lassen; würden sie 
die Taurät und das Indschll erfüllen und was ihnen von ihrem 
Herrn geoffenbart wurde, so würden sie essen von dem was 
über ihnen ist und was unter ihren Füssen ist; d.h. es würde 
ihnen gar nichts versagt sein. Ein so einfacher Sinn ist dem 
Mystiker natürlich nicht wahrscheinlich. Gott muss die Kunde 
der Menschen mit etwas Tieferem bereichert haben. Und Ibn 
al-cArabI bekommt folgenden Sinn heraus: [ We n n  s i e  d i e  
T a u  r a t  e r f ü l l e n  w ü r d e n ] ,  durch das Innewerden der 
ä u s s e r e n  K e n n t n i s s e ,  durch die Beachtung der Erforder
nisse der tätigen Manifestationen Gottes (tadschallijät al-afcäl) 
und (wenn sie) in ihrem Verkehr ihre Gesetze beachten würden ; 
[und d a s  I n d s c h i l J  durch das Innewerden der i nner l i chen 
Erkenntnis und durch die Beachtung der Erfordernisse der 
Manifestationen der göttlichen Attribute (tadschallijät al-sifät) 
und der damit zusammenhängenden Gesetze [und festhielten 
daran, w a s  i h n e n  g e o f f e n b a r t  wurde] von der Wissen
schaft des Entstehens und der Rückkehr und der Einheit der 
Natur und der transzendenten Welt, welche die Welt der 
göttlichen Namen ist: [so w ü r d e n  s i e  e s s e n  v o n  dem,  
w a s  ü b e r  i h n e n  ist] d.h. es würden ihnen von der hohen 
geistigen Wissenschaft verliehen werden die metaphysischen 
Kenntnisse und die intellektuellen sicheren Wahrheiten, und 
Gewissheiten, durch die allein sie zur Erkenntnis Gottes und 
der transzendenten Welt hingeleitet werden [und w a s  u n t e r  
i h r e n  F ü s s e n  ist] d.h. von der niederen, körperlichen Welt 
(würden ihnen verliehen werden) die Naturerkenntnisse und 
die sinnlichen Begriffe, durch die sie zur Erkenntnis der Natur 
hingeleitet werden. So würden sie demnach Gott erkennen mit 
seinen äusserlichen und innerlichen Namen, ja  mit allen seinen 
Namen und Attributen und dadurch die Stufe beider Arten 
des Einheitsbekenntnisses (nämlich des äusserlichen und des 
mystischen) erreichen.

Die Mystiker haben, wie wir bereits (S. 199—200) angedeutet
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haben, keine koranische Erzählung mit mehr Vorliebe in den 
Kreis ihrer Betrachtung gezogen als 20 v. 12, den an Mose 
ergangenen Befehl Gottes: „Ziehe aus deine beiden Schuhe1), 
denn du bist im geheiligten Tal” 2). Die beiden Schuhe, das 
geheiligte Tal boten sich ungesucht als Anknüpfungspunkte 
symbolischer Betrachtung dar und riefen eine grosse Menge 
mystischer Deutungen hervora). Auch Ibn al-cArab! wühlt 
völlig in dem hier sich darbietenden Stoff. Nachdem er vor
erst an den b e i d e n  S c h u h e n  ( =  Koran und Sunna; zähir 
und bätin) eine Allegorisierung der durch das Gesetz für das 
salät vorgeschriebenen körperlichen Leistungen (ruküc, su- 
dschüd, u. s. w.) durchführt, findet er für die in jenem Verse 
erzählte Theophanie einen das Gebet weit überragenden geis
tigen Verkehr mit der Gottheit. Die Schuhe Moses seien nach 
der Tradition aus der gegerbten Haut eines verendeten Esels 
verfertigt gewesen 4). Moses sollte nun zur Erfassung der ihm

1) Der Prophet legte seine. Sandalen ab, ehe er die Kacba betrat (//>« Scfd 
II, I 128,26), ein frommer Brauch, den man bereits in die heidnische Zeit ver
legt hat (al-Azraki, Gesch. d. Stadt Mekka I 1x8, xo).

2) Ein andalusischer Mystiker Abu-l-Käsim b. K asi (s. Enzyklop. d. Isl. II 
417^) verfasste ein Buch u. d. T. Chalc al-naclejn (das Ausziehen beider Schuhe), 
das Ibn al-cArabi (Futühät I 3 12 ,18 )  zitiert. Schacräni {LatTi'if al-minan II 29, 3) 
warnt vor dem Studium dieses Buches, weil es sich in viel zu hohen Sphären 
bewege als dass es dem Verständnis zugänglich sei (li-culuww maräkthi min al- 
fahtn). Es wird auch in einem I n d e x  l ib r o r u m  p r o h ib i t o r u m  (Arab. 
Hschr. d. Biblioth. nationale nr. 13 19  fol. 39a) angeführt, in welchem die Liste 
des Scha'räni benutzt und erweitert ist; der Verf. zitiert Sch., fol. 40b. —  Vom 
selben Abu-l-Käsim führt Ibn al-cArabl (Fusüs al-hikam Cap. X X I, Zakarijjä) 
eine Theorie über die Gottesnamen an. Ein indirektes Zitat daraus auch bei 
Kastalläni VII 2 6 1 ,2  (zu Buch. Tafsir nr. 167).

3) z .B . SuhrawardI, cA w ä rif al-ma^ärif Kap. X X IV  (a/R des Ihjä II 15 1)  
„das Ausziehen beider Schuhe der animalischen Seele und des Herzens (um zur 
Intuition emporsteigen zu können)” .

4) Min dschildi himärin mejjitin. S. das Hadith in Muwatta IV  1 1 0 ,5  über 
die Bekleidung des Moses. Ich muss es dahingestellt sein lassen, ob in dieser 
Betonung der Herkunft des Schuhleders der Rest einer alten Vorstellung erhalten 
sei; unter den Beschränkungen, denen bei den alten Römern die Frau des flamen 
dialis, die flaminica unterworfen war, gehörte auch, dass das Leder ihrer Schuhe nur 
von einem geschlachteten, niemals von einem eines natürlichen Todes verendeten 
Tier genommen werden durfte (nach Frazer, Taboo, the burden of royalty 13).
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zuteil werdenden Gotteserscheinung sich dreier Hindernisse 
entledigen: die H a u t  bedeute das Äusserliche (zähir); der 
E s e l  die Unvernünftigkeit; der T o d  die Unwissenheit; denn 
nur das Wissen sei das Lebendige l).

Die Erzählung von Josef und seinen Brüdern in Sure 12 
wird zu einem allegorischen Drama der S e e 1 e n k r ä fte .  Es 
genügt wohl, wenn ich die mitwirkendea Personen markiere. 
Josef ist das empfängliche Herz, von unendlicher Schönheit, 
geliebt von seinem Vater Jakob, dem Intellekt, beneidet 
von seinen Halbbrüdern, d. i. von den fünf inneren und 
den fünf äusseren Sinnen, wozu noch der Suf/Jg und die 
STT&ufJL’/iTUcyi kommen; dies wären zwölf, aber der Brüder sind 
elf; es ist nämlich von den inneren Sinnen die Gedächtnis
kraft auszuscheiden, die dem Herzjoseph nicht Hass entge
genbringt. Der Hass der Sinne kommt daher, weil sie Joseph 
(das Herz) zu ihren Lüsten herabziehen und ihn (es) an dem 
Gebrauch der Denkkraft verhindern wollen, wodurch Joseph 
(Herz) Kenntnisse und gute Qualitäten zur Erreichung der 
Vollkommenheit erwerben könnte. — Der Bruder, den der 
Vater neben Joseph liebhat, ist die KoyiTrix.'/]; beide sind 
Söhne der Rachel d. i. der tadelnden Seele (al-nafs al-law- 
wäma), mit der Jakob (der Intellekt) nach dem Tode (sic!) 
der Lea, d. i. die gebietende Seele (al-nafs al-ammära), sich 
vereinigt. Aus diesen Personen wird nun das Drama aufge
baut und auch allen in der Folge auftretenden Personen wird 
ihre psychologische Rolle angewiesen, der Zallkha, den bei
den Kerkergenossen, dem Bäcker und dem Mundschenk, dem 
König selbst u. s. w.

Die Abhängigkeit des Sufismus von der neuplatonischen 
Philosophie macht es leicht verständlich, dass Ibn al-cArabi, 
wie wir sehen konnten, häufig mit Gedanken und Theorien 
der griechischen Philosophie arbeitet, und dieselben in Koran- 
ve’rse hineinlegt. Man wird dabei an die Charakteristik erin

1)  Futuhat  I 193 .
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nert, die Porphyrius von der allegorischen Bibelauslegung des 
Origenes gibt, dass er griechische Gedanken auf die jüdischen 
Schriften übertrage ’). Aus den Schriften der islamischen 
Philosophen war auch dem Ibn al-cArabi die im gesammten 
Sufismus als sehr willkommen aufgenommene Viererzusam
menfassung der Haupttugenden durch Plato und ihre Ver
knüpfung mit den Seelenteilen bekannt. Wie andere islamische 
(auch jüdische) Neuplatoniker2) hat er sich dieser, übrigens 
auch der Philosophie fremden Leuten zugemuteten 3) ethischen 
Theorie bemächtigt und sie durch Muhammed auf Gottes 
Geheiss künden lassen. 2 v. 172 werden nämlich die Eigen
schaften des Frommen in folgender Weise aufgezählt : [Wer . . . .  
das Almosen leistet] dies gehört in die Reihe der E n t h a l t 
s a m k e i t  (ciffa, was gewöhnlich die Stelle der <raQpo<rvvii ein
nimmt), welches die Vollkommenheit der b e g e h r e n d e n  
Seelenkraft ist; [und die welche ihr Bündniss erfüllen, wenn sie 
ein solches eingegangen sind], dies gehört in die Reihe der G e 
r e c h t i g k e i t ,  die eine notwendige Folge ist der W e i s h e i t, 
die die Vollkommenheit der d e n k e n d e n  Seelenkraft i s t . . . ;  
[die ausdauern in Unglück, Not und Drangsal], dies gehört 
zur T a p f e r k e i t ,  die die Vollkommenheit der z o r n e i f r i 
g e n  Seelenkraft ist.

Die allegorische Methode trifft nicht nur die erzählenden 
und lehrenden, sondern in breitem Umfang auch die g e s e t z 
g e b e n d e n  Teile des Korans. Dies kann uns schon ein ver
hältnismässig sanftes Beispiel zeigen, das kein rituelles oder 
juristisches, sondern ein humanitäres Gesetz des Korans betrifft.

Wenn nämlich 2 v. 172 vom Tugendhaften gesagt wird, 
dass er „von seiner Habe gebe den Verwandten und den

1) Harnack, Mission und Ausbreitung des Christentums in den ersten drei 
Jahrhunderten3 ( 19 15 )  I 47°*

2) Vgl. Buch vom Wesen der Seele 18*.
3) Sie wird im Ihjä  IV  4 12 , im Namen des Schafft angeführt. Auch in dieser 

Fassung entspricht Hffa der o-utPfHxrvvy; die ¿vSpix wird mit kuwwa (Kraft) wieder- 
gegeben.
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Waisen und den Armen und den Wandersleuten und den 
Bettlern und den Gefangenen”  so befriedigt nach Allegorien 
ausspähende Mystiker dieser einfache humanitäre Sinn allein 
nicht; es müsse auch Tieferliegendes darin stecken. Unter 
V e r m ö g e n  sei das Wissen zu verstehen, das die Habe des 
Herzens i s t . . . ;  die V e r w a n d t e n  seien die geistigen Kräfte, 
denen wir doch nahe stehen; die Waisen wieder seien die 
Kräfte der (animalischen) Seele, die (gleich Waisenkindern) 
verlassen sind vom Lichte des Geistes, der der wirkliche 
Vater ist; die A r m e n  seien die physischen Kräfte, die fort
während auf die Wohlfahrt des Körpers vertrauen (dä3imät al- 
sukün li-thawäb al-badan; sukün — Ruhen — vom selben 
Stamme wie miskln, der Arme); ihre Wissenschaft ist die 
Wissenschaft der guten Eigenschaften und der vorzüglichen 
Lebensführung. Wenn nun der Mensch gesättigt ist mit den 
Kenntnissen, Wissenschaften und guten Sitten und frei ge
worden ist von (den Lüsten) seiner (animalischen) Seele, lässt 
er jene auf die W a n d e r s l e u t e  ausströmen, die sind die 
auf dem „Wege”  wandernden Adepten {al-säliküna) ; endlich 
die G e f a n g e n e n ,  deren Auslösung empfohlen wird, seien 
jene, die bei der materiellen Welt und ihren Lüsten sich in 
Sklaverei befinden; deren Befreiung werde im Korangebot zur 
Pflicht gemacht.

Diese die Geistesanlage des Orientalen anmutende Rich
tung der Textauslegung hat, freilich in Form von Scharfsinn
sport, auch auf die Erklärung ganz p r o f a n e r  Litteratur- 
stücke bis in die neueste Zeit ansteckende Wirkung geübt. 
Man könnte hiefür kein bezeichnenderes Beispiel anführen, als 
das des seinerzeit sehr angesehenen Schejchs Ahmed al-Sidschäci 
(st. 17 8 3 ) ’), der zu dem bekannten ägyptischen Kinder
liedchen vom „Abu Kirdän, der ein feddän anbaute, die 
Hälfte mit Malven, die Hälfte mit Eierpflanzen " ) . . . .  da kam

1) Seine Biographie und die Liste seiner überaus zahlreichen (auch mystischen) 
Werke bei cAlI Mubarak, Chitat dschadida X II 9 ff.

2) S. Z D  M G  X X X  613  den Anfang des Gedichtchens.



ein gindi und fragte: Was hast du bei d i r ? . . .  dann suchte 
er im Lehm, fand ein Messer, schlachtete seine Kinder und 
wurde ganz verarmt” — eine allegorische Erklärung verfasste, 
in welcher die Pflanzen, der Polizeimann, der Lehm, das 
Messer u.s. w. zu Exponenten von Seelenkräften und -neigungen 
gemacht werden ').

* *

Wenn wir Ibn al-cArabi bisher durch verschiedene Anwen
dungsarten seiner verschlungenen allegorischen Exegese be
gleitet haben, so dürfen wir, im Anschluss daran, zur vollen 
Charakteristik seiner Methode, die Hervorhebung eines für 
ihr Verständnis und ihre Würdigung entscheidenden Zuges 
nicht übergehen, den er mit anderen Pflegern dieser mysti
schen Auslegungsweise teilt.

So hat z. B. Ghazäli dem Gedanken entschiedenen Aus
druck gegeben, dass die allegorische Interpretation dem Wirk
lichkeitswert der wörtlichen Auslegung nicht mit aufhebender 
Absicht gegenüberstehe. Vielmehr sei ihre Aufgabe nur die, 
die Wirkung des Wortlautes für die Auserwählten auf eine 
höhere Stufe zu erheben und den Umfang seines lehrenden 
Inhaltes zu bereichern. In der bereits (S. 199) erwähnten
„ N i s c h e  d e r  L i c h t e r ”  in der er sich in die fast grund
losen Tiefen mystischer Auslegung versenkt, lässt er seiner 
Erklärung des „Ausziehens beider Schuhe” (oben S. 199— 200) 
das nach seiner Auffassung für alle Allegorie geltende herme
neutische Gesetz folgen: „Mögest du aus diesem Beispiel und 
seiner symbolistischen Methode nicht folgern, dass ich die 
äusseren Bedeutungen aufhebe (ra fc al-zawähir) und von ihrer 
Zersetzung überzeugt sei, so dass ich etwa meinte, es sei nicht 
von zwei w i r k l i c h e n  S c h u h e n  des Moses die Rede, deren 
Ausziehen ihm befohlen worden sei. Da sei Gott vor! Denn 
die Beseitigung des äusseren Wortsinnes wäre je identisch mit

1) Kairoer Katalog IV 290, 1 3 ;  auch in einem mir vorliegenden Steindruck 
(o. O. u. J.)  erschienen.



der Meinung der Bätinijja, die an einem Auge blind, bloss 
auf eine der beiden Welten blicken, und in tiefer Unwissen
heit den P a r a l l e l i s m u s  (<al-muwäzana) derselben nicht er
kennen. Gleich wie einerseits die absolute Zurückweisung der 
Geheimnisse (asrär) den Ausleger als Grobsinnlichen (,haschawi), 
die ausschliessliche Beachtung des inneren Sinnes ihn als bätim 
kennzeichnet, so ist jener, der beide Erkenntnisarten verbindet,
der V  o l l k o m m e n e  (kämil)............ Ich sage : Moses verstand
unter dem Befehl die beiden Schuhe auszuziehen, dass er den 
Gedanken an beide Existenzen von sich werfe; er erfüllte 
dabei jedoch wörtlich den Befehl Gottes, indem er dadurch 
den inneren Sinn desselben äusserlich versinnbildlichte” . 
Ebenso verhalte es sich mit dem Worte des Propheten: „Die 
Engel betreten nicht ein Haus, in dem sich ein Hund oder 
ein Bildnis befindet” . Gemeint ist damit das Haus des Herzens, 
in das der Leidenschaft nicht Einlass gewährt werden möge. 
Dies berechtigt aber niemanden zur Folgerung, dass man nun 
wirkliche, körperliche Hunde im Hause halten dürfe, da doch 
in der Mahnung des Propheten psychische Hunde gemeint 
se ien 1). Der V o l l k o m m e n e  wird auch die kleinste Einzel
heit des äusseren Gesetzes nicht vernachlässigen, wenn er auch 
den wahren, symbolischen Sinn desselben kennt. Das Gegenteil 
ist die Torheit der A  n o m i s t e n 2), die das Wesen des tieferen 
Sinnes der Gesetze so verstehen, dass ihre dem Wortsinn ent
sprechende Erfüllung aufgehoben, null und nichtig sei 3). Als- 
ob man auch hier einen Widerhall der bekannten Belehrung 
des P h i l o  (De migratione Abr. 16 ,89—93) vernähme. „Wäh
rend sie — so wird die jüdisch-hellenistische Philosophie
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1) Dies erklärt er auch im besondern Ihja  I 49.
2) Vgl. besonders seinen polemischen Exkurs (Ih ja  III 383) gegen die ahl 

al-ibüha, die er in die Reihe der durch den Satan Betörten (mughtarrün) stellt; 
ibid. IV  8 8 ,2 : „W er nicht in allen seinen Tätigkeiten die Verordnungen des 
(Religions-) gesetzes (ahkäm al-schärc) beobachtet, kann unmöglich den Anforde
rungen der Dankbarkeit (gegen Gott) entsprechen” .

3) Mischkät al-anwär 35— 37.
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charakterisiert ') —• den Anlauf nimmt die spröde Überliefe
rung durch Symbolisierung und Allegorisierung geschmeidig zu 
machen, hält sie doch wiederum an Tatsachen und Satzungen 
in ihrer Äusserlichkeit fest”  2).

Ibn al-cArabi, auf dessen Beeinflussung durch Ghazäli wir 
bereits hingewiesen haben, stellt die durch ihn geübte allego
rische Interpretation völlig unter den Gesichtspunkt, unter den 
Ghazäli seine Koranbetrachtung gestellt hatte. Im allgemeinen 
ist er in der Anwendung der Allegorie zuweilen recht zurück
haltend. Man kann an diesem sonst ausschweifend radikalen 
Mystiker, nicht selten einen Zug zur konservativen Mässigung 
beobachten 3). Er mag seine Zugehörigkeit zu den Zähiriten, 
deren Richtung er in der Gesetzeskunde befolgte 4), auch als 
mystischer Exeget nicht immer verleugnen. Er  widersteht der 
Verlockung zur Allegorie an Punkten, an denen wir von ihm 
eine solche erwarten würden. — Handelt es sich z. B. um den 
Koranvers (3 v. 163), in welchem von den Märtyrern gesagt 
wird: „Halte die auf dem Wege Allahs getötet wurden, nicht 
für Tote; fürwahr sie sind Lebende, und werden bei ihrem 
Herrn ernährt” — so sucht er in dieser Verheissung nicht 
etwa einen allegorischen oder metaphorischen Sinn, sondern 
er fordert die wörtliche Auffassung des Lebendigseins der 
Märtyrer, „gleichwie der unter uns wandelnde Zejd und cAmr 
lebendig ist” . Gott habe verboten sie als Tote zu betrachten. 
Es wurde uns von Gott kein so scharfes Sehvermögen ver

1) Abr. Geiger, Jü d . Zeitsclir. f .  Wiss: u. Leben X I 227.
2) In ähnlicher Weise denkt auch der Karäer KirkisänZ über die Allegorien

der biblischen Gesetze, bei S. Poznanski in K . Kohler-Festschrift (Studies in 
Jewish Literature, Berlin 19 13)  255.

3) Man beachte z. B. die Wendung, die' er der Idee der Absorption gibt und 
seine Abschwächung des pantheistischen Gedankens (oben S. 223). Vgl. auch 
Kremer Gesch. d. herrsch. Ideen des Islams 104 ff.

4) Vgl. Zähiriten 1S6. Im 88. Kapitel der Futühät makkijja (über die „W ur
zeln des Gesetzes” ) definiert er den Idschmä^-begriff streng im Sinne der Zähir-
Schule als den Consensus der Gefährten und lehnt zugleich die Anwendung des 
r a j  als Deduktionsquelle des Gesetzes mit Entschiedenheit ab. Vgl. auch sein 
Einleitungsgedicht zu Kap. 308.
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liehen, um sie als Lebende zu e r f a h r e n ,  ebenso wie unser 
Sehvermögen nicht hinreicht, um die Engel oder die Dschinnen 
sinnlich wahrzunehmen, trotzdem wir von ihrer tatsächlichen 
Anwesenheit unter uns überzeugt sind ’).

Er huldigt in konsequenter Weise der hermeneutischen Regel 
von der nebeneinander gleichberechtigte Wahrheiten bietenden 
p a r a l l e l e n  Auslegung; ein Standpunkt, an den auch spätere 
süfische Allegoristen 2) festhalten. Es genüge auf die prinzipielle 
Erklärung hinzu weisen, die der Sufi Tädsch al-dui Ibn zAtä 
Allah al-Iskenderi (st. 1309) einer Anthologie von allegorischen 
Koran- und Hadithinterpretationen dés berühmten Mystikers 
Abu-l-c Abbäs al-Mursi, eines Schülers des Abu-l-Hasan al- 
Schädili folgen lässt: „Du musst wissen, dass indem diese 
Leute (die Sufi ’s) das Wort Gottes und des Propheten 
durch seltsame Gedanken erklären . . . .  (folgen Beispiele), sie 
dadurch den äussern Sinn der Texte nicht verdrängen wollen; 
vielmehr bleibt der äussere Sinn bestehen, wie ihn der Sprach
gebrauch erfordert; aber dabei gibt es tieferliegende Verständ
nisse, die sich denen offenbaren, deren Herz Gott dafür ge
öffnet hat. Lasse dich nicht durch jene Gegner irreleiten, die 
diese Auffassung der Verdrehung des Gottes- und Propheten
wortes bezichtigen. Verdrehung wäre es, wenn man sagen 
würde: n u r  dies könne der richtige Sinn sein. Jene (Sufis) 
hingegen lassen den äusseren Wortsinn feststehen; sie erhalten

1) Futühat makkijja I 4 6 7 ,16 ; dasselbe 5 3 5 ,12  v .u . bei Gelegenheit der 
Ausdeutung des Gesetzes, dass über im Glaubenskrieg Gefallene das Toten
gebet nicht verrichtet wird und ihre Leichen der Leichnamswaschung nicht 
unterzogen werden.

2) Er prägt sich am anschaulichsten aus in Tafsirwerken, in denen beide E r
klärungsarten, die wörtliche und die allegorische, als gleichberechtigt unvermittelt 
n e b e n  e in a n d e r  dargestellt werden. Der am Rande der kairoer Ausgabe des 
Tafslr Tabarl’s gedruckte Korankommentar des Nizäm al-din al-Hasan b. Mu- 
hammtd al-Ntshbüyi (u. d. T. Ghara'ib al-K ur'än wa-ragka'ib al-Furkän) gibt 
von Vers auf Vers eine doppelte Exegese: voran tafslr (wortgetreue Erklärung), 
dann ta 'w il (Allegorie). Der Verfasser schrieb Anfangs des V III. Jhd. d. H. (vgl. 
P. S c h w a r z  in Z D M G  L X IX  300 ff. und schon früher von mir ibid. LV II 
395 Anm. 4). Zu Sure 17 v. 53 (X V  49) spricht er von sieben bis zu seiner 
Zeit abgelaufenen Jahrhunderten.
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aber durch Gott auch tiefere Verständnisse und dabei kann 
es Vorkommen, dass die Worte eine andere Wendung erhalten 
als jene, die der im Sprachgebrauch feststehenden Bedeutung 
entspricht” !).

Auch ausserhalb seines exegetischen Spezialwerkes pflegt 
Ibn al-cArabI, wenn er einen zur Unterstützung seiner Lehre 
herangezogenen Koranvers in einer dem Wortsinn nicht ent
sprechenden Weise anwendet, die Kautel hinzuzufügen: dies 
gehört in das Gebiet der Symbolik, nicht in das des taf- 
s i r 2); „es schimmert mir jenseits des Vorhanges dieses Ko- 
ranverses” 3). Charakteristisch für den Sinn, in dem er seine 
allegorischen Erklärungen bietet, ist seine Bezeichnung der
selben als den G e i s t  der Koranworte 4), eine Bezeichnungs
weise {rüh), die auch Ghazäli zur Kennzeichnung desselben 
Verhältnisses gern gebrauchte5). Damit denkt er sicherlich 
zuzulassen, dass auch die wörtliche Deutung, als der sichtbare 
K ö r p e r ,  ihre Berechtigung beibehält. Deutlich erklärt er dies 
bei Gelegenheit seiner Betrachtung über 34 v. 10, wo die Rede 
davon ist, dass Gott für Däwüd „erweichte das Eisen: Ver
fertige Panzerhemden und füge die Ringe genau aneinander” . 
Dies bedeute die Belehrung stahlharter Herzen, die dadurch

1) In dem oben S. 2 13 , Anm. 1 angeführten Buch, I 170.
2) Futükät makkijja IV , I I ,  7 v. u. fanakülu min bab al-ischära la min bub 

al-tafsir\ ibid. 482, 16.
3) Ibid. I 207, 10 weil aha li  chalfa sitärati hädihi-l-äjati.
4) Fusüs al-hikam Kap. X V II (Däwüd, II 19 0 ,3 ) ibid. Kap. X X II (Iljäs, II 

2 36 ,7 ) : rüh hädihi-l-hikmati wa-fassuhä; Kap. X X V  (Moses, II 2 7 1 , 1 5 )  in 
bezug auf Gottesnamen: ma'nä dälika-l-ismi warühuhu ; X X V II (Muhammed, II 
32 0 ,4 ): rüh al-mas'alati. Die Kommentare erklären es in der Regel mit: sirr.

5) al-T ibr al-masbük (Kairo, matb. al-adab 1 3 1 7 )  20: Ein Vernünftiger ist, 
wer den Geist der Dinge und ihr wahres Wesen (arwäh al-aschjü wa-hakä- 
’ ikaha) betrachtet und sich nicht durch ihre (fiusseren) Formen (bi-suwarihä) 
irreleiten lässt. —  Ihjä  1 1 9 1 , 5 :  rüh. al-masdschid\ die innere Bedeutung der 
Moschee; ibid. Z. 14 :  das Geheimnis {sirr) der Finger und ihr verborgener 
Geist (Sinn, wa-rühuhü al-chaf t) ; ibid. 2 2 5 ,7  v - l'- rüh al-saum w a-sirruhu : der 
Geist des Fastengesetzes d. h. die demselben innewohnenden mefäni bätina (vgl. 
2 2 6 ,12 ) ; ibid. IV  22, xi rüh al-chatm der wahre, durch richtige Deutung er
kannte Sinn des Siegeins, wovon jemand träumt; vgl. noch ibid. 27 mehrere 
Beispiele.
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gegen Angriffe von Waffen aus gleichem Stoff einen Panzer
schutz erhalten. Der Schutz komme nicht von fremder Seite, 
sondern von derselben Stelle, die die Gefahr verursachte. Die 
gefährdeten Herzen werden durch Einkehr ihre eigenen E r
retter. „Dies ist der G e i s t  der Erweichung des Eisens; ebenso 
wie man vor dem strafenden Gott nur beim barmherzigen 
Gott Zuflucht findet” '). Die Tatsächlichkeit der technischen 
Fertigkeit des Königs Däwüd soll dadurch nicht verneint 
werden.

Nachdem er das durch den Propheten Sälih mit dem aus 
dem Felsen hervorgezauberten Kamel geübte Wunder (7 v. 71 ff.) 
allegorisch ausgelegt hat, lässt er den tiefsinnigen Deutungen 
die Erklärung folgen: „Dies ist td'wil, wobei aber der unver
brüchliche Glaube an den äusseren Wortsinn notwendig fest
gehalten werden muss. Denn der wunderbare Vorgang ist 
(wörtliche) Wahrheit, wovon wir nichts in Abrede stellen” . 
Zu 7 v. 52 erklärt er, dass der heilige Begriff des G o t t e s 
t h r o n e s  (al-carscfi) seinem Wortsinne nach aufzufassen sei: 
als die neunte Himmelssphäre, in welcher die Formen alles 
Seienden eingeprägt sind; — dabei habe er aber einen tieferen 
i n n e r e n  Sinn: er bedeute den U r i n t e l l e k t  (al-cakl al- 
awwal) 2), der in universeller Weise die Formen der Dinge 
in sich fasst und der Ort der ewigen Determination alles 
Seienden ist. Wenn daher im Koran gesagt wird, dass Gott 
nach Beendigung seines Schöpfungswerkes auf diesem Thron 
sich aufrichtet, so sei dies dahin zu verstehen, dass er durch 
sein Einwirken auf jene geistige Substanz (den Urintellekt)

1) Bezieht sich auf die Gebetformel: acüdu bika minka, Z D M G  X LV III 97.
2) Vgl. zu 1 1  v. 9, wo er den „Gottesthron über dem Wasser”  als den 

U r i n t e l l e k t  auffasst, der aus dem Urwesen emaniert und der Urgrund der 
materiellen Welt ist. Auch Ghazäli erklärt (Ildschäm al-ca7uä»im 1 1 )  das „Sich- 
aufrichten Gottes auf seinem Thron” in ähnlicher Weise: Gott ordnet die Dinge 
der Welt vermittels des carsch, in welchem alle Formen vorgebildet sind, wie 
die durch den Werkmeister hervorzubringenden Formen schon vorher in dessen 
Hirn gestaltet waren. In diesem Sinne wird der Gottesthron (Carsch) von Neu- 
platonikern und Mystikern als der aus Gott emanierende Urintellekt gedeutet. 
Vgl. dazu Buch vo/n Wesen der Seele 44* Anm. 8.

1 16



die ewigen absoluten Formen (damit sind die Universalia 
gemeint) entstehen lässt. — Zu 1 1  v. 40 ff. (Geschichte der 
Sintflut und der Arche Noah’s) gibt er unzweideutiges Zeugnis 
von dieser Zwiespältigkeit seines exegetischen Bekenntnisses: 
„Worauf der äussere Wortsinn deutet, ist Wirklichkeit und 
man muss daran glauben; es ist Wahrheit und man muss seine 
Tatsächlichkeit, nach Zeitdauer, Art und Umfang der Sint
flut bekennen/’ Dabei verträgt (muhtamil) aber die Sintflut
erzählung einen inneren tciwil. Die Sintflut sei das Meer der 
Materie, in dem jeder untergeht, den seine Fluten überwäl
tigen; gerettet wird man durch das Eintreten in das Schiff 
des göttlichen Gesetzes. Sagt ja auch der Prophet: „Die Leute 
meiner Familie sind wie die Arche Noah’s; wer sie besteigt, 
wird errettet, wer sie verlässt, sinkt unter.” Dass Noah eine 
Arche verfertigt, bedeutet, dass er ein Gesetz annahm, das 
aus den Brettern der guten Werke errichtet und aus seinen, 
jenen Werken entsprechenden Erkenntnissen gezimmert war.

Am eingehendesten spricht er sich hierüber zu 105, der 
„ E l e f a n t e n s u r e ”  aus. Der äthiopische König Abraha zog 
mit Elefanten gegen das Heiligtum in Mekka, um es zu zer
stören und die Wallfahrt dahin unmöglich zu machen. Gott 
vereitelte seine Absicht; er liess seine Armee durch eine Vogel
schaar vernichten, die Steine aus gebranntem Ton auf sie 
herabwarf, wodurch sie „wurden wie abgefressene Saat.” 
Man deutet dies gewöhnlich auf eine Blatternepidemie, die 
den König Abraha zum Rückzug zwang. „Die Geschichte der 
Elefantenleute — sagt Ibn al-'A.rabi — ist allbekannt; sie ist 
nahe zur Zeit des Propheten vorgefallen; sie ist eines der 
Zeichen der Macht Gottes und eine Wirkung seines Zornes 
gegen jene, die sich erkühnen, sein Heiligtum zu profanieren. 
Es ist ferner leichter verständlich, dass Gott Vögeln und wil
den Tieren Eingebungen (ilhäm) verleihe, als dass er diese den 
Menschen zukommen lasse; denn die Seelen jener sind noch 
völlig im Urzustände. Auch ist es nicht befremdlich, dass 
Gott Steine mit einer speziellen Wirkung ausstatte, wozu er

242
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Fähigkeit in sie legt. Wer einen Blick in die Welt der Macht 
wirft, und wem sich der Vorhang der (göttlichen) Weisheit 
auf hüllt, wird den ursächlichen Zusammenhang (lim ijja) ähn
licher Ereignisse erkennen. Wir haben in u n s e r e r  Z e i t  ein 
Gleiches miterlebt, als Mäuse die Stadt Abiward überfielen, 
ihre Saaten vernichteten, dann in die Wüste an die Gestade 
des Oxus sich zurückzogen, jedes ein Holzscheit ergriff und 
darauf sitzend den Strom übersetzte. Demnach erfordert auch 
unsere Elefantenerzählung kein ta'wil, ebensowenig wie die 
Umstände der Auferstehung und ähnliches einem ta’wll unter
zogen werden. Wohl aber ist ein tatbik am Platze, d. h. die 
P a r a l l e l i s i e r u n g  der geschichtlichen Begebenheit mit höhe
ren Wahrheiten, denen sie als T y p u s  dienen. Danach ist 
König Abraha die f i n s t e r e  a b e s s i n i s c h e  S e e l e 1), die 
das Heiligtum des H'erzens zu zerstören beabsichtigt, das in 
Wahrheit „das Haus Gottes” ist; er wollte die Pilger — d.i. 
die geistigen Kräfte — von ihm abwenden und sie dem Tempel 
der körperlichen Natur, den er erbaut hatte, zuführen. Und 
so werden nun weiterhin alle Einzelheiten des Abrahazuges 
und die Vereitlung der Absicht des Aethiopierkönigs auf 
psychologisch-ethische Vorgänge gedeutet, die Vögel, die her
abgeworfenen Steine und alle anderen Begleiterscheinungen. 
Selbst der Elefant entgeht diesem Deutungsschicksale nicht. 
Er ist der Satan der Vorstellungskraft, der sich den Armeen 
des Intellektes mit Gewalt entgegenstellt. Und diese Allegorie 
kann Ibn al-cArabl sogar mit einem Prophetenwort unter
stützen: „Der Satan setzt s e i n e n  R ü s s e l  auf das Herz des 
Menschen, und wenn dieser Gottes gedenkt, weicht der Satan 
zurück.” Hat der Satan einen Rüssel, so könne er wohl Ele
fant genannt werden.

Dies ist, was Ibn al-cArabi im Gegensatz zur wirklichen 
Allegorie (ta’wll) tatbik nennt, d. h. Parallelisierung. In jener

i)  al-nafs al-habaschijja vgl. II 207, 5 U.: istlla hubschat (?) al-kuwa al- 
nafsänijja , das Vorherrschen des abessinischen Charakters der Seelenkräfte.

1
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deckt die mystische Auslegung den wahren Sinn auf, der 
durch • anscheinend belanglose Worte verhüllt wird; in dieser 
behält der äussere Wortsinn sein volles Recht; kündet er 
Wunderbegebenheiten, so ist an die Tatsächlichkeit des Wun
ders, erzählt es tägliche Ereignisse von Personen und Völkern, 
ist an die Geschichtlichkeit der Erzählung wörtlich zu glauben. 
Die Auslegung setzt dieselben nur homiletisch mit Vorgängen 
der geistigen Welt in Parallele, und passt sie an diese an 
(tatbik). Man darf nicht daran zweifeln, dass es in Wirklich
keit Wesen gäbe, die man 'dschinn, Dämonen,, nennt und es 
ist geboten, wörtlich daran zu glauben, was von ihrem er
schlichenen Erhorchen der Geheimnisse der Oberwelt in der 
76. Sure erzählt wird. Dabei mag aber auch die Erklärung 
bestehen, nach welcher der Begriff der dschinn die niederen 
Seelenkräfte allegorisiert. Auch dies durch tatbik.

In ganz dringender Weise wird diese Beschränkung bei der 
Auslegung g e s e t z l i c h e r  Koranstellen zur Notwendigkeit. 
In den Verordnungen über die aus den Kriegen der Muslime 
gegen die ungläubigen Feinde heimgebrachte Beute stellt der 
Koran das Grundgesetz auf: „Wisset, was ihr an Beute erlanget, 
davon gehört ein Fünftel Gott und dem Propheten und den 
Verwandten und den Waisen und den Wanderern” (8 v. 42). 
Dies — sagt Ibn al-cArab! — verträgt kein td'wil, denn es 
bezieht sich auf eine wirkliche Begebenheit (die zur Feststellung 
des Gesetzes Anlass gab); aber willst du es mit tatbik auf 
die Teile deines eigenen Wesens beziehen, so ist es möglich, 
dass wir es in folgender Weise' deuten: Wisset, o ihr Geistes
kräfte! davon was ihr gewinnet an nützlichen Kenntnissen und 
an den Gesetzen, auf die der Islam gegründet ist, gehört ein 
Fünftel Gott, d.i. das Einheitsbekenntniss’), und im folgenden 
werden die zu beteiligenden Klassen auf Betätigungen der 
Seelenkräfte angewendet in der Weise, wie wir dies an einem 
anderen Falle vorhin (S. 233) kennen lernen konnten.

1) Es ist eines der fü n f  Grundwurzeln des Islams, also ein F ü n ft e l .

(
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Damit will er tatbik üben, nicht aber nach Art der ismäcIli- 
tischen Bätinijja das Gesetz in allegorischer Weise aus den 
Angeln heben, zersetzen, ja sogar die praktische Verbind
lichkeit des sinnbildlich gefassten Gesetzes völlig aufheben.

In erschöpfender Weise beschäftigt er sich in den M e k k a 
n i s c h e n  E r ö f f n u n g e n  mit solchen Betrachtungen über die 
koranischen und nachkoranischen Gesetze. Ein beträchtlicher 
Teil dieses seines grössten Werkes verbreitet sich von diesen 
Gesichtpunkten aus über alle Einzelheiten der auf die rituellen 
Hauptpflichten des Islams (.salät, zakät, sijäm, haddsch) bezüg
lichen Fikhbestimmungen ') sowie, im Anschluss an das Wall
fahrtsgesetz, auf zehn dasselbe betreffende Hadithtexte. Er geht 
davon aus, dass Gott in dieser Gesetzgebung die ä u s s e r e  
Betätigung von der i n n e r e n  Bedeutung derselben nicht ge
schieden hat. Er, hat den Menschen das Gesetz als unteilbar ein
heitliches Ganzes auferlegt: das äussere Tun des Körpers und 
den inneren Gedanken der Seele. Als einseitige Verirrung sei 
demnach die batinitische Verwässerung der Gesetze abzulehnen, 
ebenso wie die mangelhalfte Oberflächlichkeit der alil al-zciliir 
mit ihrer bloss äusserlichen Würdigung derselben, die aber 
immerhin der ersteren vorzuziehen sei, und die Erlangung der 
Seligkeit nicht ausschliesse. „Den höchsten Gipfel der Glück
seligkeit erklimmt d ie  Genossenschaft, die das Äussere mit 
dem Inneren vereinigt; diese sind die Gelehrten in Sachen 
Gottes und seiner Gesetze” 2). „Da wir wissen, dass Gott jede 
sinnliche Form an eine Idee geknüpft h a t . . . .  haben wir 
Schritt vor Schritt, auf Grund des äusseren Wortsinnes der 
Gesetze als ihrer materiellen Form, eine Folgerung auf die 
innere Absicht des Gesetzgebers, als auf ihre ideelle Bedeu
tung gezogen. Dies nennen wir ftibär (Rücksichtnahme) im 
Sinne vom Ü b e r l e i t e n  des Wortsinnes auf den inneren 
Geist, indem wir diesen terminus auf sein Stammwort cabara

1) Futuhat I 325— 7 3̂ (Kap. 67 ff.).
2) Ibid. 334, 12  v. u. ff.
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zurückführen, das den Begriff des Hin ü b e r s c h r e i t e  ns aus
drückt” '). Dies fordert das Gotteswort in seiner Mahnung 
(59 v. 2): „fcftabirü  („übet das i'tibär” ), die ihr Leute der 
Einsicht seid”  d.h. Gehet von dem, was ihr mit euerem sinn
lichen Sehen an Formen erblicket dazu über, was diese Formen 
für euere innere Erkenntnis an geistigen Begriffen in sich 
schliessen und ihr werdet diese durch euer inneres Schauen 
erfassen. Dies ist ein Thema, das die zUlamä, zumal jene, die 
sich auf das Ausserliche versteifen, vernachlässigen lassen. 
Dem ftibär setzen sie nur Verwunderung entgegen. Kein 
Unterschied ist zwischen ihrer Intelligenz und der der kleinen 
Kinder; beide bleiben an den äusserlichen Formen haften und 
vollziehen nicht den ihnen von Gott in jenen Koransprüchen 
befohlenen Fortschritt, für den uns Gott die Fähigkeit ver
liehen hat dadurch was er uns schauen liess und uns an 
Wahrheit gelehrt hat vermittels einer durch Intuition und 
Anempfinden (dank) zu erreichende Wissenschaft. Dies zum 
Ausdruck bringen zu können ist eine unmittelbare göttliche 
Eröffnung, die uns die Regel der Parallelisierung (huhu al- 
mutäbdka) bringt” .

Mit dieser Erklärung leitet er seine geistige Deutung der 
allgemeinen und speziellen Zakät-Gesetze ein 2).

I'tibär ist in bezug auf das G e s e t z  die Bezeichnung der
selben Methode, die wir in ihrer Anwendung auf das tafslr 
als tatbik kennen gelernt haben. Wie er in diesem neben der 
allegorischen die Anerkennung des äusseren Wortsinnes in 
.unverkürzter Weise fordert, so, will er auch in den Kapiteln 
und Paragraphen des Fikh durch die innerliche Deutung die 
Unerlässlichkeit der äusserlichen Betätigung nicht aufheben.
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1) Ibn al-cArabi wurde zu diesem terminus und seiner hier dargelegten Anwen
dung, wie es scheint, von Ghazäli angeregt, der ihn im Ihjä I 49 für die alle
gorische Deutung gesetzlicher Aussprüche bei Beibehaltung der Giltigkeit des 
Worttextes geprägt hat.

2) Ibid. 551 oben; was wir oben geben ist natürlich keine wörtliche Über
setzung der pleonastischen Ausdrucksweise des Ibn al-cArabi.
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Nicht nur bei einem Beispiele (der Behandlung der Gesetzes
frage, ob die Verrichtung des salät im Innern der Kacba 
erlaubt sei) sendet er seiner Erklärung die Reserve voraus: 
„Nachdem das Äusserliche des Gesetzes festgelegt wird, zu 
dem wir verpflichtet sind und durch das wir unsere Gottes
dienerschaft zu betätigen haben, besteht das innerliche ictibär 
in folgendem . . .

Was er dabei treibt, ist eigentlich nicht Allegorie, sondern 
S y m b o l i k .  Selbst in Fällen, in denen zwischen den Ge
setzesschulen in bezug auf einzelne Minutien des Formenwesens 
Meinungsverschiedenheit vorliegt, bestrebt er sich, für jede 
der Meinungen eine symbolische Absicht herauszufinden. Er 
bleibt auf der ganzen Linie orthodox; er hat vielmehr das 
Gefühl, die den trockenen Gesetzesleuten unsichtbaren Schätze 
des Gesetzes aus ihren tiefsten Schachten hervorzuholen, ohne 
den Wert des an der Oberfläche liegenden Gutes zu verkürzen.

Ibn al-cArabi hatte vor, diese Gesichtspunkte in einer das 
ganze Gebiet der Gesetzeskunde umfassenden, wie es scheint 
nicht zustande gekommenen Monographie durchzuführen '), von 
der er in den „Mekkanischen Eröffnungen”  uns vollauf genü
gende Proben liefert.

Einige Beispiele können uns über das Resultat belehren, 
das er aus der Anwendung seiner Überleitungs-Methode ge
winnt. Das Gesetz gebietet die Verhüllung gewisser Körper
teile (satr al-caura) während des salat 2). Der innere Sinn dieses 
Gesetzes sei: Der Vernünftige müsse das göttliche Mysterium 
vor Unwissenden und Unvernünftigen verbergen, da die Ent
hüllung desselben vor Unberufenen zur Herabwürdigung der 
hohen, unverletzbaren göttlichen Majestät führen könnte. Wenn 
ihnen z. B. der wahre Sinn von Sprüchen preisgegeben würde, 
wie der folgenden: „Es unterreden sich nicht drei Personen 
ohne dass er ihr Vierter wäre”  (58 V. 8); oder: „Wir sind ihm 
näher als die Halsader” (50 v. 15);  oder: „ich (Gott) bin sein

1) 3 3 4 , 4  v.u.  2) Der Islam VI  301.
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Gesicht, sein Gehör, seine Zunge” *) so könnte der Unwissende 
leicht auf den Gedanken der Inkarnation oder der örtlichen 
Begrenzung der Gottheit geführt werden. Dasselbe gilt von 
Sprüchen wie folgender: „Ich (Gott) habe gehungert und du 
hast mich nicht genährt, ich war krank und du hast mich 
nicht besucht, ich habe gedurstet und du hast mich nicht ge
labt” 2). In allen solchen Ausdrücken n e i g t  (oder „biegt ab” : 
mäla) der sprechende Gott von den Erfordernissen seiner der 
Welt gegenüber obwaltenden absoluten Unabhängigkeit [xvrxp- 
y.tz) zu Ausdrücken, die diesem Gedanken zu widersprechen 
scheinen. Den wahren Grund dieser Abbiegung können nur 
Eingeweihte verstehen. Dem Unverständigen gegenüber muss 
die V e r h ü l l u n g  d e s  A b b i e g e n s  als Pflicht gelten. — Ibn 
al-cArab! bringt nämlich heraus, dass dem Stamm cära (wovon 
caura) die Bedeutung des Wegwendens eigen ist. Das vom 
selben Stamme derivierte acwar (Einäugiger) bedeute ja auch 
den, dessen Sehvermögen nur nach einer Seite gewendet is t3).

Das Gesetz, dass eine Frau das salät nicht unbedeckten 
Hauptes verrichten dürfe4), erfährt folgende innerliche Deutung: 
Die Frau ist die Seele; das Haupt die Herrschsucht (ra's vgl. 
rijäsa). Die Seele müsse beim Gebet, im Bewusstsein ihrer A b 
hängigkeit von G ott, sich allen stolzen Gedanken demütig 
entschlagen.

Das volle und das gekürzte salät symbolisieren beziehungs
weise die durch Intuition und die durch Vernunftbeweise er
langte Erkenntnis 5).

Da zakät, etymologisch betrachtet, die R e i n i g u n g  be
deutet, so wird durch die gesetzliche Festsetzung der a c h t

1) Hadith; s. Vorlesungen 4 6 ,1 1  v.u.
2) Vgl. IV  4 5 1 ;  für das Hadith s. Revue des Études juives X LIV  68 (vgl. 

Matth. 25, 36 ff.)
3) I 407.
4) Ibid. 408, 8 v. u. Ibn al-cArabï schliesst sich der Unterscheidung, welche 

die meisten Fikh-Schulen (s. Der Islam V I 302) in dieser Frage zwischen der 
freien Frau und der Sklavin machen, nicht an.

5) Ibid. 7 14 ,9 -



2 4 9

zakätpflichtigen Species, die ethische Heiligung von acht hier 
aufgezählten Körperteilen symbolisch angedeutet. Das f r e i 
wi l l i g e ,  nicht auf bestimmte Species beschränkte, gesetzlich 
geforderte Almosen (sadakat al-tatawwii) deute auf die Aus
dehnung der Heiligung auf den gesamten Körper des Men
schen. — Die Gesetze über den Fall, dass dies geleistete 
Zakät-gut in Verlust gerät, wendet er darauf an, dass jemand 
die Weisheit, deren Mitteilung als Zakät betrachtet wird, 
an Unwürdige vergeudet. — Hingegen deutet er das auf den 
Fall bezügliche Gesetz, dass jemand vor der Ableistung des 
fälligen Zakat stirbt, darauf, dass ein Wissender die Mitteilung 
seines Wissens würdigen Jüngern vorenthält. Ein solcher wird 
selbst seines Wissens verlustig gehen, d. h. ein Toter werden, 
denn Unwissenheit ist Tod (nach Sure 6 v. 122) '). Im selben 
Sinne werden auch die Gesetze über Leichenwaschung allego- 
risiert. Die kasuistische Fragestellung: ob die Ehegattin an 
ihrem verstorbenen Gatten die Waschung vollziehen dürfe und 
umgekehrt, wird darauf bezogen, ob der Adept (m u r id er ist 
der schwächere, gleichsam feminine Teil gegenüber seinem 
Schejch) seinen Lehrer zurechtweisen dürfe, wenn er an ihm 
eine Verfehlung gegen die Erfordernisse des Süfilebens erfährt, 
und inwiefern der Schejch den Adepten verwarnen dürfe, wenn 
er etwas an ihm erfährt, was nur nach seiner eigenen subjek
tiven Anschauung unzulässig scheint, aber durch die selbstän
dige Auffassung (idschtihäd) des Adepten Berechtigung ge
wänne.

Es ist eine strittige F ra g e : ob Personen, welche eine Leichen
waschung vollzogen haben, sich (als rituell verunreinigt) der 
Waschung unterziehen müssen. Die hierüber obwaltende Mei
nungsverschiedenheit2) gehe auf folgendes aus: Wenn der

1) Ibid. 557— 559-
2) Vgl. Tijrmidl Sahth I 185 M. Ibn Sa^d III, I 145, 10 ff; 179 ,25  fr. V 36, 1 1 .

Die negative Entscheidung der Frage geschieht nicht ohne Rücksicht auf die 
parsische Anschauung vom Leichnam, die durch den Islam abgelehnt werden 
sollte (s. Z D  M G  L III 383 Anm. 3) Ghazäli bezeichnet das wudü3 in solchen
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Wissende sein Wissen (die Waschung) einem Unwissenden 
(d. i. der Tote) mitteilt im Bewusstsein, dass er selbst sein 
Wissen von Gott erhalten habe und dass im Sinne von Sure 55 
v. 1 Gott der Belehrende sei, so hat er sich nicht zu reinigen, 
denn er ist nicht als jemand erschienen, der den Unwissenden 
(Toten) von sich selbst aus belehrt (gewaschen) hat; wenn sich 
hingegen der Belehrende als selbständig, von höherer Beleh
rung unabhängig gebärdet, so muss er sich von dieser Ver
fehlung reinigen, da er durch diese sündhafte Voraussetzung 
sich der Gemeinschaft mit Gott entschlagen hatte *).

Im Hadith, — denn auch auf dieses erstreckt sich die alle
gorische Methode der Mystiker — 2) nach welchem die Frau 
die Mekkawallfahrt nicht ohne Erlaubnis ihres Gatten unter
nehmen solle, findet Ibn al-cArabI eine Beziehung darauf, dass 
die Seele (die Frau ist bei ihm in der Regel ein Symbol dafür, 
vgl. oben) nicht ohne Intervention der Vernunft, oder der tra
ditionellen Lehre (.scharc) sich auf Spekulationen über Gottes
erkenntnis einlassen dürfe. Hingegen deutet er fast im Wider
spruch mit dem vorhergehenden, das Hadith: „die Reise der 
Frau in Begleitung ihres Sklaven ist verlorene Mühe [safar 
al-mar'ati mac al-abd d afa )”  darauf, dass die Seele in der 
Gotteserkenntnis sich nicht blos der Vernunft (sie ist der 
Knecht der Seele) anheimgebe 3).

Wir haben bemerken können, dass Ibn al-cArabI, ähnlich 
den Symbolisten und Allegoristen nichtislamischer Kreise —
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Fällen dennoch als wünschenswert (mu^tahabb, Ihjä  I 135,8"); er kannte die 
Motive der Ablehnung seitens älterer, mit parsischen Bräuchen vertrauter Ge
setzeslehrer nicht. v

1) Futühät ibid. 5 2 1— 525.
2) Der berühmte Lexikograph, Verfasser des Kämüs, ATedschd al-dln a l-F irü -

zäbädl (st. 14 14) verfasste zu einem Teil des Buchäri einen Kommentar, der 
dadurch in Miskredit geriet, dass er in demselben die Ideen der „Mekkani
schen Eröffnungen”  verwandte, die eben zu jener Zeit in Südarabien, wo Firüzäbädi 
lebte, Eingang gefunden hatten. S. KastallänVs Einleitung zu seinem Buchäri- 
Kommentar I 50. Über das Verhältnis des Firüzäbädi zu den Theorien des Ibn 
al-cArabi vgl. die Textmitteilung N ic h o ls o n ’s in Journ. Roy. As. Soc. 1906, 
812  ult. ff. 3) Futühät, ibid. 737. 738.
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man denke nur an Philo, den Vater der Allegorese — für seine 
zumeist verschrobenen und weit hergeholten 2c/z^«r-Deutungen ') 
zuweilen nicht wenig kühne2) etymologische Begründungen 
sucht. Man ahnt wohl leicht, dass er bei der Deutung der an 
dem ^Arafat-Berg sich knüpfenden Wallfahrtsgesetze und 
Bräuche mit tiefsinnigen Beziehungen auf das Wissen und E r
kennen (carafa , mcfrifä) nicht zurückhält 3).

Auch Ghazäll hatte sich mit der bloss äusserlichen Gesetzes- 
aufifassung der Fikh- Leute nicht zufrieden gegeben, die nur 
der „Allgemeinheit der gedankenlosen, den weltlichen Interessen 
Zugewendeten” 4) genügt. Jedoch Symbolisches wittert er in 
den Verordnungen des Gesetzgebers nicht; meidet vielmehr 
jeden Versuch über die glatte Tatsächlichkeit der Zeremonien 
und Riten auszuschreiten 5). Er bekennt, dass man sich ver

1) Den Gipfel erreicht er im ictibär des durch die Pilger geübten Steinwer
fens und der Zahl der dabei verwandten Kieselsteinchen (720 ff.).

2) In den Fusüs al-hikam Kap. 25 (Moses II 295) betrachtet er das s in 
sidschn (Gefängnis) als Präfix zur Wurzel dschanna, verbergen. Etymologische 
Spielereien mit dén Namen der Pilgerstationen bei Hudschwlri, Kaschf al-mah- 
dschüb (übers. Nicholson) 326 ff.

3) Futühät ibid. 7 12 .
4) Ih jä  I 2 2 6 ,15 . Vgl. ibid. IV  9 2 , 1 1 :  „Der Faklh  ist nicht imstande in 

diesen Dingen ihre hohe Bedeutung hervortreten zu lassen, denn der Ärmste 
(vgl. al-mutafakkih al-miskin, III 370, 10 v.u.) ist heimgesucht mit der Bestellung 
der Wohlfahrtsinteressen der gewöhnlichen Menschen, die an die Stufe des Viehes 
heranreichen und in tiefe Finsterniss versenkt sind” u. s. w.

5) Freilich hat er, wie er im Ihjä bei jeder Gelegenheit immer und immer 
wiederholt, in diesem Werk lediglich den Gesichtspunkt der praktischen Übung 
('al-mtfämala) vor Augen und schliesst den der mystischen Behandlung (a/- 
mukäscliafa, asrär al-kalb') grundsätzlich aus (Unterschied III 365, 5 fr.), der er 
jedoch nicht immer ganz aus dem Wege gehen kann (besonders in seiner Ab
handlung über die Dankespflicht gegen Gott: tagha/ghalnä f l  biliär al-mukä- 
schafa falnakbid al-^itiän IV 85, 1 1  v .u .; über den Begriff des Einheitsbekennt
nisses im Zusammenhang mit dem Gottvertrauen, ibid. 233 ff .; die im Mischkät 
al-anwär entwickelte Hudschub-Theorie, III 384 unten f.) und er hält es für 
eine der Entschuldigung bedürftige Konzession (jusmahu bi-dikrihi), wenn er 
einmal auch nur daran streift (z.B . I 83, 10  v .u . 111 2 1, 10). Allerdings ist er 
auf Fragen, von denen er hier sagt, dass sie sich der Forschung und Besprechung 
überhaupt entziehen —  vielleicht zum Teil schon vor Abfassung des Ihjä —  in 
mystischen Schriften selbst eingegangen; z .B . auf den tiefen Sinn des göttlichen 
Ratschlusses (kadar), dessen Veröffentlichung verboten sei (m unfa min ifschä’ih i,
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geblich bemühen würde die Bedeutung mancher Wallfahrtriten, 
wie z. B. die des wiederholten Laufs zwischen Safa und Marwa, 
oder des Steinewerfens im Minä-Tal V e r n u n f t  m a s s i g  zu 
ergründen und dass solche obligate Bräuche kein anderes 
Motiv haben als die Bezeigung des unbedingten sklavenmäs- 
sigen G e h o r s a m s  gegenüber den, weder der natürlichen 
Neigung des Menschen noch der Vernünftigkeit entsprechenden 
Gesetzen (kamäl al-rikk wal-cubüdijja; al-istibäd ; al-inkijäd). 
Dadurch werde die Läuterung der Seelen (tazkijat al-nufüs) ') 
und des Begriffes des Einheitsbekenntnisses im Zusammen
hang mit dem Gottvertrauen bewirkt2). Wozu er die den 
jenseitigen Werten zustrebenden Gelehrten (culamä al-ächira) 
hinlenken will, sind die mit der Gesetzlichkeit verbundenen, 
dieselbe bereichernden und erhöhenden ethischen Anknüp
fungen (diese sind seine asrär), Wofür seine Ausdeutung des 
Fastengesetzes einen belehrenden Typus bietet. Jene ethische 
Verinnerlichung der formalen Gesetzlichkeit sei der Kern 
[lubb), auf welchen von der äusseren Hülse (kischr) 3) aus ein
gedrungen werde solle, um „der Schale Wesen zu ergründen” . 
„Wenn es nun klar ist, dass jede religiöse Handlung ein Aus-

IV 8 6 , i i  v .u . 236 ,5  v.u. 3 4 1 ,9  vgl. Z D M G  L V II 396), die wahre Bedeu
tung des rüh (s. oben S. 71), die Gottähnlichkeit des Menschen, IV 293 ult. f., 
den Begriff der einzigen Realität, dessen Erkenntnis das oberste Ziel der culüm 
al-mukäschafät sei und worüber in einem Buch nicht abgehandelt werden dürfe 
{lä jadschüz an tustar f i  kitäb, IV  234, 12  v.u.).

1) Vgl. Midrasch Genes, rabbä c. 44 Anf. lesäref bähen eth ha-berijjöth als 
Motiv der göttlichen Gesetze.

2) Ih jä  I 252 unten f.; 256,8 u. u. - (Steinewerfen), jedoch für den „Lauf”  
macht er an letzterer Stelle (Z. 9) den Versuch einer Begründung.

3) Diese den Gesichtspunkten des Mystizismus entsprechenden und in dessen 
Litteratur gangbaren termini (vgl. Streitschrift gegen die B ätin ijja  37 Anm. 6) 
werden von Ghazäli überaus häufig angewandt; ich verweise als besonders be
zeichnend nur auf Ih jä  III 376 unten (Verhalten der Wissenschaften zu einander 
und zum ethischen Handeln); IV  233, M. (Vollkommenheitsstufen des Einheits
bekenntnisses: lubb, lubb al-lubb, kischr, kischr al-kischr)\ 238, IÓ v .u . (Polemik 
gegen jene, die in den Glaubenserscheinungen [makämät al-din] nur die kuschür 
erkennen und für das lubb keinen Sinn haben, Gleichnis der Cocosnuss). — 
Zamachschari (Kasschäf zu 1 x v. 46, I 443, 9 v. u ) wendet die beiden termini 
in nicht-mystischem Sinne an.
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seres und ein Inneres hat, eine Hülse und einen Kern und 
jede Hülse verschiedene Grade und jeder Grad verschiedene 
Schichten: so steht dir zur Wahl, ob du dich mit der Hülse 
begnügen, oder zur Gemeinde der mit Herzen Begabten ge
hören wollest” ').

* **

Die Gesichtspunkte, unter denen Ibn al-cArabI die Sym- 
bolisierung des Gesetzes übt, lassen voraussetzen, dass er 
nicht die Anschauung muslimischer und nichtmuslimischer 
Gnostiker3) teilt, nach welcher mit der Erreichung inniger 
Gotteserkenntnis die formelle Gesetzlichkeit alle Bedeutung fin
den in Gott Lebenden verliere. Er nimmt ja eine positive 
Stellung innerhalb der gesetzerforschenden Bewegungen im Islam 
ein und reiht sich als ¡Zähirlt dem äussersten Flügel der tradi
tionellen Schule an. Dass er die ibäha, d. h. Lossagung vom 
Gesetz, die eine wesentliche Begleiterscheinung der Religions
auffassung verscheidener Sufi-Gruppen ist, auf das entschieden
ste verurteilt, davon legt er in seinen Werken unzweideutiges 
Zeugnis ab, indem er bei jeder gegebenen Gelegenheit die 
Bedeutung des scharc, d. i. des religiösen Gesetzes im Sinne 
von Koran und Sunna als Regulator des Lebens betont. In 
einer wasijja  (definitive Ermahnung) legt er den Genossen das 
Studium der Gesetzeswissenschaft ans Herz, „denn du kannst 
die Verordnungen Gottes nicht erfüllen ohne dieser Wissen
schaft (’ilm al-sc/iarfa) obzuliegen” 3). „Sie ist die umfassende 
Wissenschaft, die alle Verhältnisse der Menschen in sich 
schliesst”  4). Und in diesem Sinne erteilt er, nicht anders als 
ein Faklh von Fach, minutiöse Belehrungen über formelle Ein
zelheiten des Ritus, z. B. über Art und Zahl der Kniebeu
gungen im salät u. s. w.

1) Ihjä I 2 2 7 , 6 ff.
2) Vorlesungen 167.
3) Futühät IV  462, 12 v. u.
4) Ibid. 470, 12 .
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Auch in seinem mystischen Tafslr lässt er seine ablehnende 
Haltung gegenüber der Gesetzverneinung mancher Anhänger 
der süfischen Ziele verlauten. Zu 7 v. 27, setzt er die vier 
fortschreitenden Stufen des fanä  (Absorption) auseinander, 
deren höchste das fanä bil-dät ist, die vollständige Absorp
tion in das Gotteswesen, das vollständige Auslöschen des Ich- 
seins und des Zweiseins (at-ithnainijja). Zu den Bedingungen 
derselben gehört „dass der Gnostiker nicht Zindlkerei (Ket
zerei) treibe durch ibäha und die Vernachlässigung des Got
tesgehorsams” r).

Nur durch die G e s i n n u n g ,  in d e r  d a s  G e s e t z  v o l l 
z o g e n  wi r d ,  wird die Übung desselben je nach dem Fort
schritt auf dem süfischen Erkenntniswege einen höheren Wert 
und Inhalt erhalten, wobei jedoch I. CA., bei den höher en Stu
fen angelangt, mit seinem Grundsatz in Widerspruch zu geraten 
scheint. Zu 29 v. 44 2) kommt er nämlich auf die Darstellung 
der in der mystischen Intuition erreichbaren Vollkommenheits
stufen zuruck, um über die Wirkung der fortschreitenden Er
leuchtung auf Sinn und Bedeutung des rituellen salät zu be
lehren. Dieses beginne mit dem k ö r p e r l i c h e n  Ritus, schreite 
dann fort zum G e b e t  der S e e l e 3), dann zu dem des H e r 
zens ,  dem des innerlichen G e h e i m n i s s e s ,  dem der V e r 
b o r g e nh e i t  (? salät al-chafä). Dies sind sechs Stufen. Der s ie 
b e n t e n  entspricht das salät nicht mehr. A uf ihr erreicht der 
Schreitende den Zustand der absoluten Gottesliebe und des Auf
gehens in das Wesen der Einheit. Wie das äusserliche Gebet 
mit dem Tod, als dem Eingehen in die äussere Gewissheit4), 
sein Ende erreicht, so hat auch das wahre Gebet sein Ende 
mit dem Eingehen in die absolute Absorption (al-fanä al-

1) I 1 17 .
2) II 64.
3) Vgl. Jacob, Türkische Bibliothek IX  60.
4) Der Tod wird mit ja k in , Gewissheit bezeichnet. „Diene deinem Herrn bis 

dir die Gewissheit kommt”  (Sure 15 v. 99); dschä^ahu al-jakin s. v. a. er ist 
gestorben, Ibn Sacci III, I 289, 27, Buch, Tacblr nr. 26.
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mutlak), die die Wahrheit der Gewissheit (hakk al-jakm) ist ’). 
Hier wäre also die Bedeutungslosigkeit der äusseren rituellen 
Handlung für die vollkommenste Erkenntnisstufe und die 
stufenweise Vergeistigung derselben in den vorhergehenden 
Volkommenheitsgraden zugegeben.

In ähnlicher Weise hatte sich vor Ibn al-cArab! der Philo
soph Ibn Slnä in einer seiner mystischen Abhandlungen (U b e r 
d a s  W e s e n  d e s  G e b e t e s ,  f i  viähijjat al-salät) 2) ausge
sprochen. Mit Anknüpfung an die verschiedenen Seelenstufen 
lässt er das Gebet von der äusseren Verrichtung zu dem g e i s 
t i g e n  Gottesdienst fortschreiten. Während der äusserliche 
statutarische Gottesdienst, der mit den Gliedmassen, unter vor
geschriebenen körperlichen Formen, zu bestimmten Zeiten 
geübt wird, niedereren Seelenstufen entspreche und zur Unter
scheidung der Menschen vom Vieh diene, bestehe das wahre 
Wesen des innerlichen geistigen Gottesdienstes im Ahnlich- 
werden der \pv%y hoyittwi mit den sphärischen Geistern und 
dem fortdauernden (nicht an Zeiten geknüpften) Dienst der 
absoluten Gottesidee in Anhofifung ewigen Lohnes. Nur in 
diesem Sinne werde das Gebet als die S ä u l e  der  R e l i g i o n  
(''inrnd al-din) bezeichnet, d. h. als die Reinigung der mensch
lichen Seele von satanischen Trübungen und fleischlichen 
Regungen und als die Verneinung weltlicher Zwecke. Es ist 
der Dienst der ersten Ursache, die Intuition der Gottheit mit 
reinem Herzen und von allen Gelüsten abgezogener Seele. Nur 
ein solcher Gottesdienst wird in einem Ausspruch des Pro
pheten „ U n t e r r e d u n g  (munädscliät) mi t  G o t t ” genannt. 
Sie geschieht mit körperlichen Gliedmassen und sinnlichen 
Zungen; ein Verkehr letzterer Art könnte sich nur auf ein 
örtlich und zeitlich begrenztes Wesen beziehen. Das wahr
hafte Gebet ist die intuitive Erkenntnis, die Liebe und die 
seelische Anschauung Gottes, durch welche ohne körperliche

1) Vorlesungen 170. Eine Definition des hakk al-jakin, Ihjä  I 54- Suhrawardi, 
cA w ä rif al-m cfärif Kap. 62 (IV  424).

2) Traites mystiques il’Avieenne, ed. Mehren (ßeme fascicule, Leide 1894) 28—43.



Bemühung und äusserliche, an sinnliche Zahlenverhältnisse und 
an Mitwirkung leiblicher Mittel geknüpfte Pflichtenübung hei
lige Ausstrahlung in die denkende Seele einströmt. Dies ist, 
was Ibn Sinä „geistigen Gottesdienst” (tcfabbud rühärii) ’), andere 
intellektuelle Ritusübung”  (nusk Cakli) 2) nennen. Auch die „Ge
treuen” kennen einen Unterschied zwischen Qibada schar^ijja 
(gesetzlichem) und ci. falsafijja  (philosophischem Gottesdienst3) 
sowie zwischen Tpurbän scharH (ges. Opfer) und k. fa lsa fi 
(philos. 0 .) 4). Man wird an die XoyiKy $v<rix der Hermetiker 
erinnert 5).

Allerdings verwahrt sich Ibn Sinä am Schluss seiner A b 
handlung ängstlich dagegen, dass verständnisvolle Leser, die 
diese hohe Gabe an sich selbst erleben „dies sein Geheimnis 
kundgeben, das eine Sache ist, die lediglich zwischen ihm und 
seinem Schöpfer obwaltet” . Ibn Sinä gefällt sich auch sonst 
gern in solcher vorsichtigen Geheimniskrämerei °). Die von ihm 
und Ibn al-cArabI dargestellte Lehre von der stufenweisen, 
zuletzt in die völlige Aufhebung des äusserlichen Gebetsritus 
ausmündenden Verflüchtigung des salät ist in der Tat eine in 
den Sufi-Systemen vielfach vertretene Anschauung. Der or
thodoxe Mystiker des dreizehnten Jahrhunderts, Schihäb al- 
dm al-Suhrawardi, der in den Wegen Kuschejrl’s wandelnd 7) 
immerfort den Grundsatz betont, dass es zandaka sei, die 
sofische Wahrheit [hakika) im Widerspruch gegen das formelle 
Gesetz {scharf a) treten zu lassen 8), führt strenge Polemik gegen

1) L. c. 41,6.
2) Buch vom Wesen der Seele 6* Anfn. 6. Vgl. Abu Hajjän al-Tauhldi (bei 

Jäkü t  ed. Margoliouth V 382, 2): al-haddsch al-^akli (geistige Pilgerfahrt im 
Gegensatz zu al-h. al-scharH (Pilgerfahrt im Sinne des Gesetzes).

3) Ichwän IV 273, 1 1  ff.
4) Ibid. 279, 6 u.
5) J . Kroll, Lehren des Hermes Trismegistos 329 f. Vgl. Aoy/xvj aotr^la. (Römerbr. 

1 2 , 1 ) :  al-salät al-'aklijja (christl.) Oriens christianus. N. S. IV (19 14 ) 1 16  nr. 5 1.
6) z. B. al-Ischärät wat-tanblhät, ed. Forget 222.
7) Vorlesungen 1 76.
8) cA w ä r if a l-m d ä rif Kap. 3 (I 68), Kap. 9 (I 2 12) Kap. 63 (IV  481)- 

besonders auch Kap. 56 (IV 104), wo er auf Antinomisten den Koranvers 18 
v. 10 1 anwendet.

2 5 6



die Lehre mancher S u ffs  von der Überflüssigkeit des rituellen 
salät neben dem „Gedenken Gottes” [dikr Alläh) 1).

•s *

Wir haben das Tafslr des Ibn al-cArabi als Typus für die 
Interpretationsmethoden der islamischen Mystiker benutzt. 
Was wir an ihm erfahren, gilt von der gesamten Litteratur 
des sitfischen Tafslr. Indem seine Vertreter davon ausgehen, 
dass ihre mystische Gedankenwelt, als der Inbegriff des richtig 
verstandenen Islams, im heiligen Buche enthalten sein müsse, 
wird einer und derselbe Satz des Korans (im Sinne der wn- 
dschiih, oben S. 84— 85) in der mannigfachsten Weise für ihre 
Ideen gepresst. Es sei ja  im Koran das gesamte Wissen der 
vergangenen und zukünftigen Geschlechter enthalten, für jene, 
deren innerer Blick geöffnet ist 2). Derselbe Vers enthalte in 
kurzen schlichten Worten z a h l r e i c h e  Wahrheiten, die jen
seits seines wörtlichen Sinnes zu ergründen seien. Man konnte 
sich für diese Anschauung auf alte Sprüche berufen, die wie 
viele andere in der süfischen Litteratur verbreitete Tradi
tionen 3), schon bei Beginn der mystischen Bestrebungen in 
diesen Kreisen erfunden worden sind.

Obenan steht die Berühmung des cAli mit den siebzig 
Kamelladungen an Erklärungen der Fätiha (oben S. 226). Im 
Fortschritt der Zeit wird der Umfang der Tragfähigkeit des 
heiligen Textes ins Exzessive gesteigert 4). Jeder Koranvers — 
sagt ein späterer Mystiker — verträgt 60000 Erklärungen. 
Damit noch nicht zufrieden, lässt ein anderer im Koran 277000 
Wissenschaften enthalten sein. Jedes einzelne Wort berge näm-

1) Ibid. Kap. 38 (III 142).
2) Ihja III 325, • fi-l-Kur*än  cUm al-awwaltna wal-ächirina liman futihat 

basiratuhu; IV 33 1 (dem Ibn Mascüd zugeschrieben).
3) Vgl. Z A  X X II 3 1 f.
4) Es wird ein maghribinischer Kommentar erwähnt, in' dem 50 Bände der 

Erklärung von 51 v. 2 1 gewidmet sind (cAufi, Lubäb al-albäb, ed. Browne [London 
1906] 281, 10).
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lieh eine besondere Wissenschaft in sich, die bei fortschreitender 
Vertiefung wieder je vier Momente einschliesse, u. a. m. ’). Die 
Sü ffs  späterer Geschlechter wollen natürlich in der von ihnen 
erzielten Tiefgründigkeit hinter ihren Vorgängern nicht Zurück
bleiben. Es ist sicherlich Übertreibung, wenn Scharäni seinem 
Meister cAlt al-Chawiväs nacherzählt, dieser habe sich berühmt, 
in die Fätiha allein nicht weniger als 240999 Wissenschaften 
(rulüni) hineinlegen zu können2). Jedoch diese in ihrer Art nicht 
vereinzelte, dem cAlI al-Chawwäs von seinem enthusiastisch be
wundernden Jünger wahrscheinlich nur untergeschobene Selbst- 
riihmung kann mindestens als Zeugnis dafür gelten als wie 
uferlos die Adepten des Mystizismus die Ergiebigkeit süfischer 
Koranauslegung sich vorstellen.

Manche knüpfen ihre Gedanken nicht nur an das zusammen
hängende Wortgefüge, sondern arbeiten auch mit kabbalisti
schen Mitteln, Buchstaben- und Zahlen-Kombinationen (nach 
Art der Gematria), aus denen sie mystische Folgerungen 
erschliessen 3). Sie unterscheiden sich darin nicht von den ähn
liche Kunststücke der Buchstabensymbolik übenden Bätiniten 4) 
und Hurüfi’s, sowie auch die neuzeitlichen Bäbl’s, besonders

1) Im Ih ja  I 274 ernstlich angeführt.
2) Schacräni, al-D urar al-manthüra f t  zubad al-ulüm  al-rnaschhura, ed. Schmidt 

(Petersburg 19 14 ) 62.
3) Die Hltn al-liurüf, die sich mit der tieferen Bedeutung (ma'äni) der Buch

staben und ihrer Reihenfolge im Alfabet beschäftigt, wurde auch in nicht mysti
schen Kreisen viel getrieben (vgl. Z D M G  X X V I 782 ff. B r o c k e lm a n n  I 
4 14  nr. 15 ) ; selbst der Philosoph Ibn Sinä vertieft sich in seiner einem Emir 
als Naurüzgeschenk dedizierten Risäla f l  nidräni a l-hurüf al-lridsclmijja (== Brockel
mann I 454 nr. 17 , gedruckt als Nr. 7 der Tisc rasä'il, Stambul 1298, 92— 97) 
jn Grübeleien über die Reihenfolge der Buchstaben und setzt sie, in der an die 
Ichwän al-safä erinnernden W eise, mit der neuplatonischen Emanationenfolge 
in innere Verbindung. Sie werden von ähnlichen Spekulationen des Ibn al-'Arabl 
nicht übertroffen.

4) Vgl. die in der Streitschrift u. s. w. 51 angeführten Stellen. Darüber ist 
manches zu finden im Kitab asrar a l-B ä tin ijja  von IsmäcIl al-Bustl (Hsclir. 
Griffifii, Mailand, fol. 22b); z .B . aus der Form des mittlern mim (kreisförmig) 
und des schliessenden dal ,(offen) im Namen des Muhammed, sowie aus der 
Vierzahl der Buchstaben derselben u. s. w. werden ihre komplizierten Theorien 
gefolgert.
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in den Anfängen ihres Emporkommens aus solchen Kombi
nationen geheimnisvolle Erleuchtung holten.

Auch in nicht geradezu mystischer Richtung hat man ja in 
der Koranbetrachtung gern aus Buchstaben Verhältnissen Fol
gerungen gezogen. Der persische Sufi-dichter Senä'i (1 131) 
knüpft — wahrscheinlich nicht zu allererst — an die Tatsache, 
dass der Text des Korans mit dem Buchstaben b beginnt 
(bismi) und sein Schlusswort mit s (wal-nUs*) endigt, die Be
trachtung, dass damit der Gedanke des aus diesen beiden 
Buchstaben gebildeten Worten bes d. i. „genug”  ausgedrückt 
sei; auf dem Pfad der Religion sei der Koran ausschlieslich 
der genügende Leiter ').

Noch weiter gehen die Folgerungen aus den F o r m e n  der 
arabischen S c h r i f t z e i c h e n .  Der geschriebene Name des 
Prophetenkönigs Daivüd zeigt fünf Buchstaben, die in der 
arabischen Schrift keine Ligatur mit einem folgenden Buch
staben zulassen; dabei wird in der Schrift der eine der fünf 
Buchstaben (eines der beiden wtiw) getilgt (man schreibt 
Däwud); obendrein sind der erste und letzte Buchstabe des 
Namens (d) identisch. Hingegen ist der mit arabischen Schrift
zeichen geschriebene Name des Propheten Mukammed und 
mehrere seiner Synonyme (Mustafa, Tähä u. a.) aus lauter 
ligierbaren Buchstaben zusammengesetzt, während Muhammed 
anderseits Namen hat (z. B. Ahmed), in denen beide Buch
stabenarten zur Erscheinung kommen. Dies muss tiefere Be
deutung haben. Ibn al-cArab! knüpft daran Folgerungen über 
das Verhältnis dieser Propheten zur sinnlich erfassbaren und 
zur intelligibeln Welt, ihren Zusammenhang mit und ihr A b 
geschiedensein von denselben 2).

In die Abgründe ihrer Interpretationsmethoden wollen wir 
uns jedoch hier nicht tiefer versenken, da sie sich aus unserer 
--------------- - x

1) Ewwel we-ächir Kurän beci bä ämed we-«'»?
Ja cni ender rähi din rehberi tu KurDäni bes.

(Zitiert im Tefslr des H usejn K äsch ifi zur letzten Sure).
2) Fusüs al-hikam Kap. X V II (II 179).
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Betrachtung schon dadurch ausschalten, dass sie nicht so sehr 
in den Bereich der Exegese als in den der von den Texten 
unabhängigen gnostischen Geheimniskrämerei gehören.

An unsere bisherigen Erörterungen möchten wir hingegen 
die Konstatierung einer Erscheinung anfügen, deren gleiches 
wTir bereits in unserer Darstellung der muctazilitischen Exegese 
erfahren haben: nämlich tendentiöser Verrenkungen der Texte 
zu dem Zweck, sie als Stützen für süfische Grundanschauungen 
zu erweisen. Solche an den Texten geübte Gewaltakte machen 
häufig den Eindruck, mehr im Sinne witziger Scharfsinnsübung 
als in dem ernsthaft gemeinter Schrifterklärung beabsichtigt 
zu sein.

Beispielsweise führen wir die aus ihrem Kreise hervorge
gangene Variante zu 54 v. 49 an. An Stelle der rezipierten 
Lesart: innä kulla schej’in chalaknähu bikadarin („Fürwahr 
alle Dinge haben wir nach einer Bestimmung erschaffen” ) be
günstigen sie die Variante innä kullu schefin d. h. „Siehe, 
w ir  (Gott) s i n d  a l l e  D i n g e ;  wir haben sie nach einer Be
stimmung erschaffen” . Darin sei die Konsubstanzialität Gottes 
mit dem Universum ausgesprochen: in allen kreatürlichen
Dingen sei die Essenz Gottes enthalten '). Auch zur religions
gerechten Rechtfertigung ihrer eigentümlichen mystischen 
Übungen haben sie Koransprüche aufgestöbert. Sie pflegen zur 
Begründung ihrer Dikr-Liturgien (mit Übersehung von Mah
nungen wie z. B. 7 v. 204) eine Anzahl von Koranstellen an
zuführen, in denen im allgemeinen das G e d e n k e n  an G o t t  
mit Betonung des dies Gedenken ausdrückenden Wortes dikr 
empfohlen wird. „O die ihr gläubig seid, gedenket Gottes viel 
Gedenken, dikr an kathiran” (33 v. 41). Besonders werden die 
Stellen ausgenützt, in denen dies Gedenken ^uf den N a m e n  
Gottes bezogen wird. „Erwähne den Namen Gottes und weihe 
dich ihm in voller Werhe” (73 v. 8 vgl. 87 v. 15), oder vol
lends aus dem Zusammenhang gesondert: „Sprich , Allah’ ; dann

1) Erwähnt im Kommentar des 'Abdalgham al-Nabulusl zu Fusus al-hikam II 52.

t



2 6 1

lasse sie (die Ungläubigen) sich mit ihrem Geschwätz unter
halten” (6 v. 91). Mit solchen Koranstellen, besonders mit der 
letzterwähnten begründen die Sufis die auch in ihren einsamen 
Zellen geübte gehäufte Ejakulation des Allah-Namens. Süfi- 
Biographen erzählen, dass der auch durch seinen Verkehr mit 
Ibn Sinä bekannte Sufi Abu Sacid b. abi-l-Chejr während 
seiner Lernzeit drei ') Jahre in einen Winkel zurückgezogen 
sass; dabei stopfte er Baumwolle in die Ohren, entzog sich 
dem Schlaf und rief fortwährend Allah, A llah ! bis selbst die 
Türen seines Gemachs in diesen Ruf einstimmten 2). /

A uf jene koranischen Mahnungen führen die Süfi’s das ihre 
Dikr-Liturgien 3) charakterisierende gehäufte Rufen des Gottes
namens Allah oder (mit Anlehnung an 3 v. 1) des ihn sub
stituierenden, den ganzen Reichtum des Gottesgedankens 
gleichsam konzentrierenden (aus der vollen Form huwa abge- 
schlififenen) Pronomens Hü (Er), zurück in welchem die schärfste 
Abstraktion des Gottesbegriffes, soweit dessen die menschliche 
Sprache fähig ist, ausgeprägt sein so ll4). In einer süfischen 
Dikr-Formel: „E r !  o E r ! es gibt keine Gottheit ausser huwa, 
ausser dem (huwa) es keinen „ E r ”  gibt, nicht weiss was huwa 
ist, ausser huwa” *) Muhji al-din ibn al-cArabi hat über den 
tiefen Inhalt dieses geheimnisvollen Wortes einen besonderen 
Traktat u. d. T. al-Hü geschrieben0).

Auch im Koran darf eine Andeutung der unergründlichen 
Mystik dieses Gottesnamens nicht fehlen. „E r  ist es, der das

1) Unser Text hat ohne Variante (im Apparat) .57 =  30, zweifellos eine Ver
schreibung für si =  3.

2) cAttär Tadkirat al-aulijä  ed. Nicholson II 325, 13  ff. Man lässt diesen 
Vorgang durch Abu Sacid selbst erzählen.

3) Die genaueste Beschreibung dieser süfischen Übungen haben wir jüngst 
erhalten von W. Haas: Ein  D hikr der Rahm änijja (in Der Neue Orient I [ 19 17] 
2 10 — 213).

4) S. z .B . das türkische Süfi-Gedicht von cAskarl bei Jacob, T ü r k i s c h e s  
H i l f s b u c h 3 67.

5) SuhrawardT, iA w ä r if  al-m cfärif Kap. 49 (III 290) : huwa, ja huwa, la iläha 
illä huwa, ja man lä huwa illä huwa, ja man lä jaclamu mä huwa illä huwa.

6) B r o c k e lm a n n  I 446 nr. 76, über die Bedeutung des hü als höchste der
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Buch auf dich herabsandte..............und niemand kennt seine
Auslegung (wamä jaclamu ta'wilahu) ausser Allah und die fest 
im Wissen sind” (3 v. 5). „Seine Auslegung”  ta'wxla-hu wird 
in zwei Worte zerlegt und dass Possessivsuffix hu (seine) als 
selbständiges Personalpronomen losgelöst, wodurch sie den Sinn 
erhalten: Niemand kennt die Auslegung des „ Hü”  als u.s. w. !).

Beispiele solcher A r t 2) bieten sich auch in der sufischen 
Behandlung von Traditionssprüchen dar. In einem sehr ver
breiteten Bericht wird erzählt, dass an Muhammed einmal die 
Frage gerichtet wurde, was unter imän (Glaube), isläm (Gott
ergebenheit) und ihsän (richtiges Tun) im Unterschied von ein
ander zu verstehen sei ?. . .  In seiner Antwort erklärt der Prophet 
dieseA letzteren Begriff in folgender Weise: „dass du Allah 
fürchtest als ob du ihn sähest, obwohl du ihn nicht siehst” 
(fa in  kunta lä tarähu). Wörtlich übersetzt lautet die letzte 
Phrase: „und wenn du bist nicht ihn siehst” . Nun trennt unser 
Süfi die arabischen Worte in folgender Weise: fa in  kunta 
lä || tarähu, um den Sinn zu gewinnen: und wenn du bist 
n i c h t  || dann siehst du ih n 3). Damit soll durch Muhammed 
der Gedanke ausgesprochen sein: Nur wenn du dein Selbst 
vernichtest, wenn du „ n i c h t ”  b ist4), in*das fanä  eingehst, 
wirst du zur Einheit mit Gott gelangen 5).

fünf Stufen des sufischen dikr s. Ibn cAtä Allah al Iskenderl, Miftah al-Jalah 
(oben S. 239) II 135 .

1) ManTir IX  290— 291.
2) Vgl. bei SujütT, Itkän (Kap. 78) II  2 18  die Auslegung zu 7 v. 256.
3) Solche Trennungen kommen auch -ausserhalb der mystischen Kreise bei 

gleichgültigeren Stoffen vor, z. B. die Abtrennung des lä in 16 v. 64, was Ih jä
I 210, 17 von bd'd al-kurrä  anführt.

4) Vgl. die Schilderung des fa n ä  durch einen Süfi: „W ir waren (früher) in 
uns, dann haben wir uns unser entledigt und wir sind geblieben o h n e  u n s 
(bakinä bilä nahmt) ; zitiert Ih jä  IV 3 10 , 8.

5) Zitiert bei Subki, Tabakät al-Schäficijja  I 56.



SEKTIERERISCHE KORANAUSLEGUNG.

In den vorhergehenden Abschnitten haben wir versucht 
zu zeigen, wie sich Rationalismus und Mystizismus bemüht 
haben, das schlichte Koranwort unter ihre Herrschaft zu 
zwingen. Die Betrachtung, die wir fortsetzend Vorhaben, be
trifft einen dritten Faktor der tendentiösen Koranexegese: das 
S e k t e n i n t e r e s s e .

Namentlich werden wir zu betrachten haben: in welcher 
Weise das sektiererische Interesse der s c h l Gi t i s chen Par t e i  
und ihre unterscheidenden Grundsätze in den Koran hinein
getragen worden sind. Denn auch die Theologen dieser Sekte 
haben keine Anstrengung gescheut, die charakteristischen 
Prinzipien ihres religiösen und politischen Bekenntnisses im 
heiligen Buche in affirmativer und polemischer Weise festgelegt 
zu finden. Dabei handelt es sich zunächst um die Zurück
weisung des sunnitischen Chalifates; um die Verwerfung und 
Verurteilung der Gestaltung desselben unter der Herrschaft 
der historischen Dynastien der Omajjaden und cAbbäsiden; 
ferner um ihren Kultus des cAlI und der Imame; um ihren 
Glauben an deren göttlichen Beruf und ihre übermenschlichen 
Fähigkeiten; um ihre dogmatische Hoffnung auf die Parusie 
des verschwundenen, in latenter Weise fortlebenden und am 
Ende des Zeiten als Welterlöser wieder an die Öffentlichkeit 
tretenden Imam-Mahdi.

Von vorneherein wird keinem gläubigen Muslim die Annahme 
auffallend oder gar widersinnig erscheinen, dass der Koran
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Hindeutungen auf spätere Ereignisse der Islamgeschichte ent
halte. Er stellt sich ja selbst dar als den Inbegriff des gött
lichen Wissens von Vergangenem, Gegenwärtigem und Zukünf
tigem '). Das Wort des Allwissenden ist daher zunächst 
besonders geeignet, der gläubigen Gemeinde, an die es ge
richtet ist, einen Blick in die zukünftigen Ereignisse und 
Schicksale derselben zu eröffnen.

Es gilt als selbstverständlich, auch den Koran über die, 
zumal nicht zu ferne Zukunft sprechen zu lassen. Wir haben 
bereits gesehen, dass man in demselben eine Prophezeiung 
des Sieges der Romäer über das persische Reich gefunden 
hat. Ein mehr innerislamisches Ereignis 2) ” ist das Entstehen 
der Partei der Chäridschiten, deren dem cAlI entgegentretende 
aufständische Gruppe als H arürijja  bekannt ist. Deren Auf
treten und Verdammung sollte durch Gottes Wort, drei Jahr
zehnte ante eventum ausgesprochen sein 3). Schon die alte 
Exegese findet Hindeutungen darauf im Koran. So erzählt 
z. B. Muszab b. Sacd, dass er seinen Vater gefragt habe, ob 
die Koranverse (18 v. 103—4): „Sprich, soll ich euch ver
künden, wer seine Werke verloren hat? Die, deren Eifer im 
irdischen Leben irreging und die da glaubten, rechtschaffen 
zu handeln’5 — sich auf die H a m r i j j a  bezögen? Da gab ihm 
sein Vater den Bescheid, dass nicht d i e s e r  Spruch, wohl aber 
ein anderer Koranvers die Harürijja zum Gegenstände habe 
(13 v. 25): „die das Bündnis Gottes brechen, nachdem sie 
es geschlossen hatten und zerreissen, was Allah zu binden 
befohlen hat, und Verderben auf Erden anstiften: sie ereilt 
der Fluch und ihnen wird ein schlechter Aufenthaltsort (die 
Hölle) zuteil.”  Das seien die Harüra-Leute 4).

1) Vgl. Pedersen in Der Islam V 114 .
2) Nach einem Zitat aus dem TaYich des Ja'-küb b. Sufjän al-Fasawt (st. 

Ende des IX. Jhd.) bei Kastalläni X 226 (zu Fitan  nr. 22) bezieht Ihn cAbbäs 
33 v. 14 auf ein Ereignis der Harra-Schlacht.

3) Im Hadith (besonders Buch. Istitäbat al-murtaddina nr. 6— 8) lässt man 
den Propheten das Auftreten dieser Sekte in spezieller Weise Voraussagen.

4) Tabarl X III 84.
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Andererseits haben auch bereits die frühen Chäridschiten 
im Koran Anhaltspunkte für ihre Gegnerschaft gegen cAlI und 
die Rechfertigung seiner Tötung durch Ibn Muldscham her
ausgefunden '). Auch in Stellen, die von der alten Exegese, 
vielleicht mit Recht, als Reflexe zeitgenössischer Ereignisse
inmitten der jungen Gemeinde Muhammeds erkannt werden, 
finden spätere Erklärer lehrhafte Kundgebungen des Propheten 
über Ereignisse der Zukunft. 49 v. 9 ist die Rede von „zwei 
Gruppen der Gläubigen, die gegen einander im Kampfe stehen” , 
und der Prophet gibt seinen Anhängern Anordnungen über 
die Schlichtung des Streites. Die alte traditionelle Exegese 
bezieht diese Belehrung auf eine zur Zeit des Propheten 
zwischen den beiden medinischen Ansär-Stämmen, Aus und
Chazradsch vorgekommene Fehde. Dies ist einer späteren 
Exegese nicht genug prophetisch. Sie findet darin vielmehr 
eine voraussehende Kundgebung über die Kämpfe zwischen 
den Parteien des cAlI und des Mucäwija 2).

So wie man traditionelle Sprüche des Propheten gegen die 
Bekenner des, freien Willens und die schroffen Leugner der
absoluten Vorherbestimmungslehre geprägt hat, so sollte das
Gotteswort des Korans auch nicht frei sein von der voraus
sehenden Verdammung jener Ketzer, die in dialektischen 
Disputationen über den Sinn der geheiligten Texte, dieselben 
für ihre verwerflichen Thesen in Anspruch nehmen. „Er ist 
es, der Leben gibt und sterben lässt und wenn er eine Sache 
beschlossen hat, so spricht er zu ihr „Werde”  und sie wird. — 
Siehst du nicht jene, die über Allahs Zeichen streiten, wie 
sie weggewendet werden ? — die da als lügenhaft erklären 
das Buch und womit wir unsere Pjopheten gesandt haben. . . ”  
(40 v. 70—72). Dazu bemerkt Muhammed b. Sirin, ein ange

1) Schahrastänl, ed. Cureton 90; der Sure 2 v. 200 Geschmähte sei cAli und 
ibid. v. 203 sei der Mörder cAll’s der „seine Seele verkauft im Streben nach 
dem Wohlgefallen Allah’s.”

2) Bei Ibn Hadschar al-Hejtami, Tathlr al-dschitiän wal-ltsän u. s. w. (a. R. 
der Sawäcik muhrika, Kairo 13 12 )  40 unten.
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sehener Traditionist ,aus Basra (st. 729): „Wenn dieser Vers 
(der sich doch gegen die zeitgenössischen Nörgeleien an den 
Verkündigungen Muhammeds ') richtet) nicht mit Hinblick auf 
die Kadarijja  geofifenbart ward, so wüsste ich nicht, auf wen 
sonst er abgezielt haben sollte”  2).

Auch omajjadenfeindliche Sprüche findet bereits d ie  a l t e  
Exegese im Koran. Wenn auch vom Konsensus der Gemeinde 
als rechtmässige Herrscher d e  f a c t o  anerkannt, lebt in den 
frommen Kreisen immerfort ein Widerwille gegen die die 
Heiligtümer des Islams profanierenden, die Interessen des 
Islams in weltlichem Sinne handhabenden Omajjaden fort. Diese 
Empfindung findet ihren Reflex in der älteren Schicht der 
noch nicht zu sektiererischer Arbeit entfalteten Koranexegese. 
14 v. 33: „Siehst du nicht die die Gnade Gottes mit Un
glauben vertauscht haben ?” Dies wird auf zwei ruchlose 
Sippen der Kurejsch bezogen: die Banü Mughira (oder B. 
Machzüm), denen wurde in der Niederlage bei Bedr heimge
zahlt; die B. Umejja, denen wurde noch zeitweilig ein Auf
schub gegeben. Es ist weniger zu verwundern, wenn solche 
Beziehungen, im Namen eines Genossen des cAli als auf diesen 
zurückgeführt überliefert werden, [Tab. X III  132, n ) , als 
wenn sie im Namen des cOmar [ibid. 130, 19) mitgeteilt sind ;1).

In die alte Epoche scheint folgende antiomajjadische Be
ziehung eines Koranwortes zurückzureichen, die gewisser- 
massen zum hervorragendesten Typus dieser tendenziös-pole- 
mischen Exegese geworden ist: 17 v. 62: „Und als wir zu dir 
sprachen: ,Fürwahr, dein Herr-umgibt die Menschen’ (d. h. er 
weiss um alle ihre Umstände), und wir machten die Vision, 
die wir dich sehen Hessen nur zu einer Wirrnis für die Men
schen, und den B a u m,  d e r  v e r f l u c h t  i s t  i m K o r a n ,  und 
wir flössen ihnen Angst e in ; dadurch nehmen sie nur zu an

/
1) Vorlesungen 81 unten.
2) Tabari X X IV  49.
3) Bejdäw i 2. St. I 492, 1 gibt die Erklärung ''an cOmar wa-cA li.
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grösser Widerspänstigkeit” . Diese apokalyptisch anmutenden 
Worte, die in richtigem Verständnis zweifellos die Höllenqualen 
der Verdammten zum Gegenstand haben, hat man in frommen 
Kreisen sehr früh in omajjadenfeindlichem Sinne bezogen. Der 
„im Koran verfluchte Baum” , „die Wirrnis, die unter den 
Menschen entsteht”  und die zunehmende „grosse Widerspän
stigkeit” alles dies soll auf das verfluchte Geschlecht der 
Omajjaden gehen. Es kann nicht auffallend sein, dass die 
Exegeten der cAbbäsidendynastie, die ja ebenso eifrig wie die 
gegnerischen Parteien im Koran Titel für ihre Berechtigung 
suchte '), die Auslegung begünstigten, und dass sie demnach 
unter solchem Einfluss auch im orthodox-sunnitischen Tafsir 
Eingang und Festigung gefunden h a t2). Sunnatreuere Ausleger, 
die die durch den Koran legitimierte Verfluchung einer im 
Konsens der Islamgläubigen anerkannten Dynastie nicht zu
lassen mochten, klammerten sich fest daran, dass unter dem 
„verfluchten Baum” der Zakküm-Baum zu verstehen sei, dieser 
den Verdammten als Bewirtung angedrohte trostlos übelrie
chende Höllenbaum, dessen mit Satansköpfen verglichene Frucht 
sie mit einer Mischung von siedendem Wasser zur Labung 
erhalten (37 v. 6 1—66). Im Tabarlkommentar füllen die die 
letztere Erklärung bekräftigenden Traditionen vier volle Seiten 
(XV 70— 74), während die omajjadenfeindliche Beziehung, die 
zu Tabarfs Zeit sehr verbreitet war, vollends ignoriert wird.

Hingegen zieht die eine der zahlreichen, zur Erklärung des 
„verfluchten Baums” als zakküm aufgeführten Überlieferungen 
durch ihre Einführungsformel unsere Aufmerksamkeit auf sich. 
Da wird berichtet, dass eine alte koranexegetische Autorität 
(Ibrahim) „einen Schwur ohne jeden Vorbehalt darauf leistete 
(käna jah lifu  mä jastathrii), dass unter diesem Baum der 
Zakküm zu verstehen sei” (Tab. 1. c. 74, 1). Durch diese feier

1) Vgl. Van Vloten, De opkomst der Abbasiden in Ckorasan 69, Anm. 2.
2) Muh. Sind. II 1x4. Auch dem Chäridschiten ist die Omajjadenfamilie „das 

Haus des Fluchs” (bejt al-lacna), Aghäni X X  106, 13.
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liehe Versicherung sollte eben jener tendentiösen Exegese wirk
sam entgegengetreten werden *).

Neben solchen omajjadenfeindlichen Beziehungen treten auch 
in orthodoxen Kreisen sehr früh Versuche positiv ^alifreund
licher Deutung von Korantexten hervor. Zu 13 v. 8 „Du bist 
ein Warner und ein jedes Volk hat einen Führer”  wird von 
SaHd b. Dschubejr (st. 713), den Ibn cAbbäs als das kompe
tenteste theologische Orakel rühmte, im Namen des letzteren 
folgender Bericht mitgeteilt: Als dem Propheten die Worte 
„Du bist ein Warner”  geoffenbart wurden, legte er seine Hand 
auf die Brust und sprach: „Fürwahr, ich bin der Warner”  und 
zu den Worten „jedes Volk hat einen Führer” deutete er mit 
seiner Hand nach der Schulter des cAlI und sprach: „Du, o 
cAli, bist der Führer; durch dich werden nach mir die der 
Führung Folgenden geleitet” 2).

Dies bezöge sich freilich nur auf die Anerkennung der Lehr -  
autorität des cAli, nicht auf seine und seiner Nachkommen 
p o l i t i s c h e  Ansprüche. Jedoch man hat auch damit früh 
begonnen, die Rechtstitel für diese Ansprüche aus dem Koran 
herauszufinden. Die Calidische Parteitendenz hat sich, wie es 
scheint, am allerfrühesten an 17 v. 28 geheftet, wo die Pflicht 
der Gläubigen, arme und bedürftige Mitbrüder zu unterstützen, 
mit den Worten eingeleitet wird: „Lasse dem (bedürftigen) 
Verwandten sein Recht zukommen” . Aus dem Kreise humaner 
Pflichterfüllung wird von den Schloten diese Ermahnung auf 
das Gebiet des Staatsrechtes übertragen und auf die politischen 
Ansprüche der Familie des Propheten gedeutet. Nach einer 
bei T a b a r l3) angeführten Tradition, habe der Urenkel des 
Propheten, cAli Sohn des Husejn, einen Syrer (d. h. Omajja-

1) Ibn ‘Atijja erklärt in der Auslegung jenes Verses ausdrücklich, dass „der 
verfluchte Baum” nicht auf 'Othmän, Mucäwija und cOmar II bezogen werden 
dürfe; die Beziehung auf andere Omajjaden scheint auch er nicht ausgeschlossen 
zu haben (Kutb al-dtn [Gesch. d. Stadt Mekka, ed. Wüstenfeld III] 88, 4 ff.).

2) Tab. X III 63 unten.
3) XV  50.



denanhänger), dem natürlich eine solche Anwendung des Verses 
fremdartig erschien, dieselbe als die ausschliesslich richtige 
beibringen wollen. Und es ist nicht unwahrscheinlich, dass 
derartige Korananwrendungen, für die man auch andere Verse, 
in denen in sympathischer Weise von der Verwandtschaft [kurbä) 
die Rede ist, benutzt hat, bereits in jener frühen Zeit in den 
Kreisen der cAliden und der Anhänger ihrer staatlichen An
sprüche zur Unterstützung der letzteren im Schwange waren.

Noch weiter dringt das Bestreben, die politische Stellung
nahme überschreitend, auch die Berechtigung d e s  r e l i g i ö s e n  
cAllkultus bereits im Koran angedeutet zu finden. cAl! habe sich 
mit dem Propheten fast auf dieselbe Linie gestellt, über die 
Sphäre der übrigen Menschen hinaus. Ein Ansatz dazu wird 
bereits in früher Zeit an 16 v. 40 geknüpft. „Sie (die Heiden) 
schwuren bei Gott den schwersten Eid, dass Allah nicht wieder
erwecken werde die gestorben sind; — fürwahr! es ist eine 
ihm in Wahrheit obliegende Verheissung; aber die meisten 
Menschen sind unwissend” . Dazu berichtet Kntäda (st. 735): 
Jemand erzählte dem Ibn cAbbäs, dass Leute in diesem cIräk 
glauben, dass cAli v o r  der allgemeinen Auferstehung werde 
erweckt werden und dass sie den Koranvers in diesem Sinne 
deuten. Darauf erwiederte Ibn cAbbäs: „Jene Leute lügen; 
der Koranvers bezieht sich auf die Menschen im allgemeinen. 
Bei meinem Leben! Würde cAli vor der Auferstehungszeit auf
erweckt werden, so hätten wir ja seine Frauen nicht wieder
verheiraten und seinen Nachlass nicht unter Erben verteilen 
können”  '). Dieser Einwand setzt den Glauben der damaligen 
cAlianhänger voraus, dass cA li ’s Tod nur ein scheinbarer 
gewesen und dass das Wiedererscheinen cAlI’s unter deno
Lebenden als Parusie, als radsclfa2) zu betrachten sei, die 
mit der allgemeinen Totenerweckung nichts zu tun habe.

Dies sind Ansätze zu einer bald üppig in die Halme schies

1) Tab. X IV  66.
2) Vgl. Vorlesungen 227 fT.
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senden s c h Ici t i s c h e n P a r t e i e x e g e s e .  Es ist auf keinem 
Gebiete der tendentiösen Koranauslegung in so unersättlicher 
Weise und mit solch übertreibenden Resultaten gearbeitet 
worden als eben in diesem Kreise.

Zu ihrem vollen geschichtlichen Verständniss ist die Kenntnis 
noch einer Tatsache vonnöten: das Verhältnis der Schfiten 
zu dem in unseren Händen befindlichen kanonischen Text 
des Korans, wie er auf Veranlassung des Chalifen cOthmän 
Gegenstand definitiver Sammlung und Redaktion war. Welche 
Stellung nimmt der schismatische Schlcitismus zu der, durch 
den mit unzähmbarem Fanatismus gehassten Usurpator voll
führten Koranredaktion? Gilt sie ihm als authentischer Text 
der durch Muhammeds Mund vermittelten göttlichen Offen
barung ?

Wenn auch in der Schfitensekte die von einer ihrer extremen 
Gruppen versuchte Lehre zurückgewiesen wird, nach welcher 
der überlieferte Koran wegen der Bedenken gegen seine 
Authentie und Integrität nicht einmal als Quelle der Religion 
anerkannt werden könne '), so hat sie seit der frühesten Zeit 
ihres Auftretens im allgemeinen die Integrität der cothmä- 
nischen Textgestaltung verdächtigt. Dieselbe, so behaupten 
die Schlciten, enthalte im Verhältnis zum echten Koran Mu
hammeds Zusätze und wesentliche Textänderungen2); ander
seits seien wieder wichtige Stücke des echten Korans durch 
Weglassung getilgt worden 3).

Setzen sie aber einen von ihnen bedingungslos anerkannten 
echten und integern Korantext entgegen? Sie setzen wohl die 
E x i s t e n z  eines solchen voraus; es sind auch Versuche her
vorgetreten, denselben zu rekonstruieren, und — wie wir sehen

1) Baghdädi, Kitab al-fark 3 15 ,8 .
2) Ibn Hazm, M ilal IV  182 oben; Friedländer, Heterodoxies o f  the Shiites II 6 1.
3) Die christliche Polemik gegen den Islam hat das Argument der Koranfäl

schung durch cOthmän, sogar später noch durch Haddschädsch b. Jüsuf, von den 
Schi'iten übernommen. Vgl. Das Religionsgespräch von Jerusalem , übers, von 
Völlers (Zeitschr. für Kirchengeschichte X X IX  48).



werden — sind im einzelnen tendentiöse Korrekturen vorge
nommen und überliefert worden. Man ist auf schl'itischer Seite 
im allgemeinen geneigt vorauszusetzen, dass der komplette, 
von Gott geoffenbarte Koran viel umfangreicher gewesen sei, 
als der in aller Händen, auch den ihrigen, umgehende Koran
text. So sei z. B. in der echten vor-cothmänischen Redaktion 
die 33. Sure (al-ahzab), die im gewöhnlichen Text 73 Verse 
umfasst, nicht kürzer als die zweite (al-bakara) mit ihren 286 
Versen; die 24ste. (al-nür) mit jetzt 64 habe in jener über 
100 Verse; die I5te [al-hadschar) mit 99 Versen habe ursprüng
lich deren 190 umfasst. Es werden freilich die fehlenden Teile 
textlich nicht mitgeteilt. Hingegen werden von den Schloten 
im cothmänischen Koran überhaupt fehlende, demnach von 
seinen Redaktionsorganen böswillig unterdrückte, die Glorifi
zierung des cAlI enthaltende Suren überliefert. Eine solche in 
schlcitischen Kreisen umlaufende Sure wurde zuerst (1842) von 
Gar ein de Tassy und Mirza Kazembeg im Journal asiatique 
bekannt gemacht '). Neuestens hat man an einem Koran
exemplar der Bibliothek in Bankipore (Indien) gefunden, dass 
es ausser dieser Sure der „zwei Lichter”  (mit 41 Versen) noch 
eine andere schfitische Sure (mit 7 Versen) „al-walüja”  d. i. 
die Anhänglichkeit (nämlich an cAli und die Imame), gebe, 
und dass dasselbe zahlreiche tendenziöse Interpolationen in 
den gemeinsamen Suren enthalte. Alle diese schlcitischen Zu
taten wurden durch W. St.  C l a i r  T i s d a l l ,  vorläufig nur 
in englischer Übersetzung, veröffentlicht 2). Alles Beweise für 
die fortdauernde schfitische Voraussetzung eines nicht uner
heblichen Mankos im cothmänischen Koran im Verhältnis zu 
dem ursprünglichen echten Kodex.

Schon in der Frühzeit des schlcitischen Schismas hat man 
die Fehlerhaftigkeit des offiziellen Korans durch den Hinweis 
auf die inhaltliche Zusammenhanglosigkeit der einzelnen auf

2 7 1

1) Vgl. Nöldeke, Geschichte des Qorans1 2 2 1— 223.
2) Sh?ah additions to tlie Koran  in The Moslem World ( 1 9 1 3 ) 1 1 1 2 2 7 — 241.
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einander folgenden Verse, nachgewiesen was seinen Grund 
nur darin haben könne, dass die den Zusammenhang vermit
telnden Sätze getilgt worden seien ').

Es hat von schlcitischer Seite nicht an Versuchen gefehlt, 
den echten Korantext vorzulegen; einen solchen Versuch 
unternahmen im Jahre 398 d. H. =  1007— 8 Chr. die Bagh- 
dader Schfiten mit einem angeblich echten Korantext, den 
sie als die Version des cAbdallah b. Mascüd ausgaben, dem 
seine Mishandlung durch cOthmän die Sympathien der Schloten 
erworben hat 2). Wir können nicht wissen, ob es sich dabei 
bloss um tendentiöse Varianten, oder auch um umfangreiche 
Einschübe und radikale Änderungen handelt. Das Tribunal 
der orthodoxen Gottesgelehrten, dem der berühmte Schäficit 
Abu Hamid al-Isfäräjim  Vorstand, überlieferte dies Werk dem 
Scheiterhaufen 3).

Ein bestimmtes Einverständnis über das Verhältnis des über
lieferten Korantextes zu einer von ihnen behaupteten echten 
Textgestalt des Gottesbuches scheint unter den Schfiten nie 
vorhanden gewesen zu sein. Kanonische Geltung hat keine 
der in ihrem Kreise versuchten Restitutionen erlangt. Sicher 
ist ihnen nur die V o r a u s s e t z u n g  des unvollständigen Zu
standes des cothmänischen Korans. Welche Unklarheit in dieser 
Frage unter ihnen herrscht, zeigt auch die Tatsache, dass sie 
vielerseits das Gewicht bloss auf die veränderte R e i h e n f o l g e  
der Suren legen. Die Redaktion des cAlI — die früheste Samm
lung der Korantexte 4) — sei nach der chronologischen Reihen-
.________ _ , . y

1) Bei Fachr al-din al-RäzI zu 75 v. 15 — 16 (M afätih al-ghajb V III 264) 
wird diese Behauptung dem alten Schl'itengeschlecht (kudaniä al-schfa) zuge
schrieben. Ausser Weglassungen (nuksäri) setzte man auch Zusätze, Interpola
tionen (zijädät) voraus. Vgl. S c h r e in e r ,  Z D M G  L II 466 Anm.

2) Jcfkü bl ed. Houtsma 197. Vgl. oben S. I I .

3) Subkl, Tabakät Schaf. III 26. Vielleicht steht noch mit diesem Ereignis in 
Zusammenhang die Schrift des Wähidi (st. 1075) N a f j  al-iahrif can al-Kor'an  
al-scharlf („Zurückweisung der Verfälschung des edeln Korans” ) Subkl, ibid. 
290, 5.

4) ‘All habe unmittelbar nach dem Hinscheiden des Propheten geschworen 
„seinen Mantel nicht vom Rücken abzunehmen bis er nicht alles, was zwischen

272
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folge der Offenbarung (calä tanzilihi) angelegt '). Nach einer 
gekünstelten 2) schlctischen Tradition habe cAll nach dem Tode 
des Propheten den gesamten Inhalt des Korans in sieben 
Gruppen angeordnet. An der Spitze der einzelnen Gruppen 
stehen: I. Gruppe Sure 2; II. Gr. Sure 3; III. Gr. Sure 4; 
IV. Gr. Sure 5; V. Gr. Sure 6; VI. Gr. Sure / ;  VII. Gr. 
Sure 8. Den an der Spitze der 'Gruppen stehenden Suren 
schliessen sich dann die anderen in einer von der Ordnung 
der cothmänischen verschiedenen Reihenfolge an, so dass z. B. 
in der ersten Gruppe die Suren in folgender Reihe nach ein
ander stehen: 2, 12, 29, 30, 31, 41, 51, 76, 32, 79, 81, 82, 
84, 87, 98, und ebenso in den anderen Gruppen. Die siebente 
schliesst mit 1 1 3 — 114.  Merkwürdigerweise hat die Fätiha 
keine Stelle in dieser Aufzählung 3).

Jedoch auch auf nicht-calidischer Seite 4) ist von einer von 
der cothmänischen Anordnung verschiedenen Reihenfolge des 
Korantextes die Rede. Von cOkba b. cÄmir al-Dschuhanl, 
einem tätigen Gefährten des Propheten und Getreuen cOthmäns,

den beiden Deckeln (?nä bejn al-lauhejni, vgl. Ihn Sacd  III, I 137 , 15) ist, 
gesammelt hätte” . (L a m m e n s  [Mucäwija 348 A. 5] bezieht diesen Schwur auf die 
Kenntnis des ganzen Korans.) Den Schwur habe er wörtlich erfüllt (Hilli, Kaschf 
al-jakin  [oben S. 77i Anm. 4] 12, 7 v. u.). Dass cAlT, nicht Abu Bekr, der früheste 
Sammler des Korans gewesen sei, ist nicht bloss schicitische Annahme; sie ist 
auch in sunnitischen Traditionen vertreten (Usd al-ghäba III 224, 8, Sujüti, Itfehn  ̂
Kap. 18, I 72, N ö ld e  k e 1 192). Die Ausgleichung derselben mit der gemeinsun
nitischen s. bei Su jü ti 1. c. 78, 5. — Der unanfechtbaren Tradition vom Anteil 
des ‘Omar an der durch Abu Bekr veranlassten Sammlung der Korantexte {Ihn 
Sacd  III, I 202, 6 [awwal man dschamaca al-kur’än fi-l-suhuf],' N ö l d e k e 1 19 0 ,9 , 
C a e ta n i Anna/i II 7IQ) 2 5 7Mi 4 u-) steht ein anderer Bericht gegenüber, nach 
welchem beim Tode des 'Omar der Koran noch nicht gesammelt war (walam 
judschma0 al-k., Ihn Sacd  I.e. 262, 4). Diese Nachricht hätte S c h w a l ly  zur 
Unterstützung seiner Anschauung (Festschrift Sachau 321 ff.) in Betracht ziehen 
können.

1) Vgl. Jbn Sacd  II, II 10 1, 18.
2) S. darüber N ö l d e k e ,  Z D  M G  X X X V III 158.
3) Jcfkübi ed. Houtsma II 15 2 — 154.
4) Den chäridschitischen Ibäditen ist die Voraussetzung der Fälschung des 

Gotteswortes durch ‘Othmän nicht fremd (D. S. Margoliouth, The early develop
ment o f  Mohamrnedanism 38 Aiim.) Jedoch auch sie benutzen den vulgären sun
nitischen Text.
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der zuletzt unter Mucäwija I als Statthalter in Ägypten wirkte 
(st. 678), wird von Leuten, die das Exemplar im Besitz des 
Ibn Kudejd (st. 925) gesehen haben wollen, berichtet, dass er, 
der auch als kür?  gerühmt wird '), einen mit der cothmän’schen 
Anordnung nicht übereinstimmenden Koran (calä ghajr ta^lif 
mashaf -cOthmän) eigenhändig kopiert und durch dies bezeu
gende Nachschrift beurkundet haben soll 2).

Wie Anhänger des s unni t i s chen Islams angebliche cOthmän- 
Korane bis zum heutigen Tag von Damaskus bis Samarkand 3) 
an verschiedenen Orten als ehrwürdige Reliquien zu besitzen 
glauben, so hat sich auch unter Schiciten an alte Koran
exemplare der Glaube an ihre Herkunft aus der Hand des 
cAlI geknüpft, den sie übrigens auch von mehreren nichtkora- 
nischen Schriftstücken 4) hegen. Der Verfasser des Fihrist, der 
seine Calidische Sympathie an zahlreichen Stellen dieses Werkes 
bekundet 5), will ein Koranautograph des cAli gesehen haben, 
das sich in einer der Calidischen Sache ergebenen Familie von 
Geschlecht auf Geschlecht vererbte °). Ibn zInnäba (st. 1425),

1) Kindl, Governors and Judges o f Egypt, ed. Guest 37, 2.
2) Ibn Duktnäk Description de l’Egypte (4. Teil) XI, 4 v .u ., Abulmahäsin, 

ed. Juynboll I 144, 3.
3) Über angebliche 'Othmän-korane s. neuestens die Zusammenstellung (16

Nummern) in Casanova, Mohammed et la fin  du monde II ( 19 13 )  !29 — 139- 
Dieselbe kann noch ergänzt werden durch die ausführliche Beschreibung eines 
im mihräb einer alten Moschee der Kalcat Hims befindlichen Exemplars (mit 
Blutspuren) in kufischer Schrift bei Näbulusi, Kitäb al-hakika wal-madsckäz 
(Leipziger Hschr. Völlers nr. 745 fol. 25«), Zu Näb.’s Zeit (1693— 4) pügerten 
die Emesaner zu dieser Reliquie bei Regennot zum istiskä. — Hinzuzufügen 
wäre auch noch der cOthmän-Koran (mit Blutspuren) der Fätih-Moschee- 
bibliothek in Konstantinopel (bei G. J a h n ,  Vorwort zur Ausgabe des Ibn 
Ja cisch I 15). —  Ein Othmän-Koran beim Grabmal des Timur, der ihn aus Brussa 
nach Samarkand verbracht haben soll, s. Landsdell, Russia in Central-Asia I 5 7 1 . 
Da mir die Reproduktion des samarkandischen Korans (St. Petersburg 1905) nicht 
zugänglich ist, kann ich nicht wissen, ob jenes Stück mit Nr. 14  (Casanova) 
identisch ist. •

4) Z. B. bei Ja^kübl, Bibi. Geogr. arab. VII 2 9 6 ,13 . Im Jahre 734/1334 will 
ein cAlide das in Schfitenkreisen allgemein gebräuchliche „Morgengebet des 
cA li” aus dessen durch eine Nachschrift eigenhändig als authentisch beglaubigter 
Handschrift kopiert haben (Loghat el-^Arab II 521).

5) Z  D M  G X X X V I 278 ff. 6) Fihrist 28 oben.
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selbst von Calidischer Abkunft, zählt in seinem Werke über die 
genealogischen Verhältnisse des Calidischen Geschlechts eine 
Liste solcher Koranischer cAli-Autographe au f1). Unter anderen 
erwähnt er eines, das im maschhad al-gharawl (aus G h ari2), 
von Vielen für die Grabesstätte des cAli gehalten) 3) beim 
Brande dieser Stätte (1352) ein Opfer der Feuersbrunst wur
de. Ein die soeben erwähnte Reihenfolge der Suren, deren 
Anordnung uns durch eine Lücke im Fihristtexte vorenthalten ' 
ist, veranschaulichender cAlI-Koran soll jedoch bis zum heu
tigen Tage in Nedschef beim Grabe des Chalifen aufbewahrt 
sein; er ist selbstverständlich Gegenstand andächtiger Pietät 
leichtgläubiger schlcitischer Pilger4). Für die praktische Ver
wendung hat die Eigentümlichkeit der Surenanordnung dieses 
schicitischen Surrogates für die cOthmän-Korane der Sunniten 5) 
keine Bedeutung.

Die Schloten haben den problematischen Charakter solcher 
Versuche selbst eingesehen und es vorgezogen nicht weiter mit 
fragwürdigen Rekonstruktionen der echten cAli-Redaktion des 
Korans hervorzutreten. Auch jene obenerwähnten parasitischen 
Koransuren, die von den Sunniten unterdrückt worden seien, 
wurden dem gangbaren Text nicht hinzugefügt. Sie sind

1) cUmdat al-tälib f l  nasnb Til Abi Tälib (lith. Bombay) 4.
2) Eine in Nedschef 19 12  gegründete schi'itische Zeitschrift in persischer 

Sprache hatte den Titel al-G harl, den man jedoch bald in D urr al-Ncdsclief 
veränderte. — Per i. J . 1883 verstorbene schicitische Dichter Sälih al-Kazwinl 
betitelte seine Sammlung von Gedichten zum Ruhme des Propheten und der 
Imame: al-D urar a l-gh ara w ijja  f l  rithä a l-citra al-M ustafawijja. Der Verfasser 
lebte in Nedschef, worauf der Titel deutet.

3) Mascüdx, Tatibih 297, 8 (vgl. Lane, Lex. 2254^'), Jä h iit  ed. Margoliouth
V 2 6 5 ,1. — Andere (nach Mukaddasl 4 6 ,1 1 )  halten den Ort für die Grabesstätte 
des Noah. Heute führt der Friedhof in Nedschef den Namen Ghirl (Meissner in 
Mitteilungen des Seminars für Oriental. Spr. Abt. II Bd. V 106, Anm. 8). — 
Mitteilung des Herrn Prof. M. Streck.

4) Das Exemplar ist beschrieben von Käzim al-Dudschejli in Loghat el-carab
II 598. Ein angeblich aus cA li’s Hand stammender Koran in zwei Bänden wird 
in einem Bericht über Bücherschätze der Äja Sophia-Moschee erwähnt bei Jahn 1. c.

5) Auch ein angeblich aus der Hand des 4. Imam, Zejn al-'äbid in, Sohnes 
des Husejn, stammender Koran wird an der Grabesstätte des heil. cÄbbäs bei 
Kerbelä auf bewahrt (Der Islam VI 284, 5).
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sicher individuelle Produkte aus späterer Zeit, denen die 
schlcitische Gesamtheit keine praktische Bedeutung beilegt. Es 
gewann vielmehr folgende Legende Geltung, die wir aus der 
Mitteilung einer schfitischen Autorität des VI/XII Jahrhun
derts ') schöpfen, die demnach den Standpunkt der schftischen 
Theologie um jene Zeit darstellt:

„Talha, einer der zehn bevorzugtesten „Gefährten” , fragte 
einmal den cA l I : Ich sah wie du einst erschienst, ein mit 
Siegel verschlossenes [in einer Version näher bestimmt als 
gelbes] Kleidungsstück in Händen haltend. Du sagtest: Ich 
habe die Leichenwaschung, Bekleidung und Bestattung des Pro
pheten eifrig besorgt, dann habe ich mich mit der Sammlung des 
Gottesbuches beschäftigt, bis ich es volkommen beisammen 
hatte. Hier ist es in meiner Hand, vollständig gesammelt; kein 
Buchstab fehlt davon. Nun — sagt Talha — ist aber nichts 
von dem zu sehen was du niedergeschrieben und gesammelt 
hast. Ja, als einst cOmar zu dir schickte und deine Koran-* 
Sammlung zu sehen verlangte, weigertest du dich, ihm zu 
willfahren. . . Nun schildert er die Art, wie der Koran durch 
cOmar und cOthmän in unzuverlässiger Weise hergestellt wurde, 
wie ein älterer vor-cothmanischer Korantext, um den viele der 
in der Jemäma-Schlacht getöteten Leute gewusst hätten, nach 
ihrem Tode dadurch verloren gegangen sei, dass das einzige 
übrig gebliebene Exemplar von einem Schaf verschlungen und 
gefressen worden sei 2) und fordert den cAli ernstlich auf, im 
Interesse der Gesamtheit doch seinen Text der Öffentlichkeit 
zu übergeben. Darauf antwortet ihm cAlI, dass ihm wohl der 
Prophet selbst den ganzen Koran diktiert habe, mit allem was 
darin an Gesetzen und Prophezeiungen enthalten ist, dass er aber 
aus Gründen, die er nicht kundgeben möge, ihn nicht promul-

1) Radi al-din abii cAli al-Tabaränl (st. 1 15 3 )  in seinem Werke Kitäb al-
ihtidschüdsch.

2) Auch die sunnitische Tradition kennt dies Motiv (Ibn Kutejba, M uchtalif 
al-hadith 398, I •, Nöldeke-Schvvally I 248 ff.). —  Vgl. zu dem von einem Tier 
gefressenen Schriftstück Ibn Sa^d I, 1 140, 12  Aghäm  X II I20, 6 v. u. 133 , 5 v. u.
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gieren wolle. D e r  co t h m ä n i s c h e  sei  w o h l  n i c h t  d e r
k o m p l e t t e  K o r a n ;  a b e r  a l l e s  in i h m i s t  K o r a n ' ) ;  
w e n n  i hr  e u c h  d a r a n  h a l t e t ,  w e r d e t  i hr  v o n  d e r
H ö l l e  e r r e t t e t  w e r d e n  und  i ns  P a r a d i e s  g e l a n g e n .  
Der Text ist, soweit er darin vorhanden ist, im grossen und 
ganzen richtig2); n u r  d ie  A u s l e g u n g ,  die ihm von den
Gegnern gegeben wird, i s t  f a l s c h ” .

Dies ist der allgemein schlcitische Standpunkt in der Koran
frage. Man müsse sich mit dem mangelhaften cothmänischen 
T e x t  zufriedengeben und die richtige (d.h. schicitisch rich
tige) E r k l ä r u n g  desselben anstreben.

Die durch cAlI besorgte komplette und authentische Redaktion 
sei, wie auch manches andere prophetische Kleinod, die Reihe 
der Imame hindurch, von Mann zu Mann bis zum letzten, 
verborgenen Imam überliefert worden. Gegenwärtig sei sie — 
das mashaf Fätima, das der Prophet vor seinen Tode seiner 
Tochter übergeben habe, und das an Umfang den gewöhn
lichen Koran um das Dreifache übertrefife 3) — beim „erwar
teten” Imam geborgen; zur Zeit seines dereinstigen Hervor- 
tretens werde er diesen- unverfälschten Koran, zusammen
mit der allein richtigen Auslegung4), den Gläubigen über

1) Unverständlich ist mir eine bei al-Chafädschi, TircLz al-madsc hälis (Kairo, 
Wahbijja, 1284) 128, 3 (wo sie ohne Angabe der Quelle gegeben ist) erwähnte 
Notiz: al-häfir, der Huf, heisse ein Stein, von der Grösse des Pferdeliufs. den 
der Emir al-mu’minin (cAli) an das mashaf des cOthmän befestigte.

2) In diesem Sinne wird von gemässigten Schiciten die Anschuldigung sunni
tischer Koranfälschung abgelehnt. Über eine schfitische Äusserung hierüber in 
neuester Zeit s. Die Welt des Islam II 288 unten.

3) Vorlesungen 264; vgl. Revue du monde musulman X  518.
4) Behä al-dln al-cÄmuli (st. 1626) sagt in seinem Ruhmgedicht an den ver

borgenen Imäm v. 46—47 „er. befreie das Gottesbuch aus den Händen hartnäckig 
widerspänstiger Leute, die von seinen äjät abbiegen wegen der riw aja , die Abu 
Scha~jün von K acb al-ahbär überliefert” . A. Sch. scheint ein in spöttirchem Sinn 
willkürlich gewählter Name zu sein, mit dem auch der Kommentator Manini 
(s. Vorlesungen 270) nichts anzufangen weiss. Der imämitische Behä al-din, der 
als der mztdschaddid für das 1 1 .  Jhd. d. H. genannt wird, ist auch Verfasser 
eines von seinen Biographen aufgeführten Korankommentars u. d. T. al-^Urwat 
al-wuthkä, sowie von Glossen (hawäschl) zu Kasschäf und Bejdäwi. Diese Werke 
scheinen in Europa auch handschriftlich nicht vorhanden zu sein; sie sind bei
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geben; bis dahin müsse der Gläubige geduldig ausharren ').
Im Sinne dieser Anschauung bildet der mit dem der Sun

niten gemeinsame Korantext 2) die Basis auch der schlcitischen 
Theologie, die sich aber um so eifriger um seine tendentiöse, 
d. h. ausschliesslich richtige I n t e r pr e t a t i o n  zu bemühen hat.

Man lässt den Propheten selbst aussprechen, dass er für 
die Anerkennung • der Offenbarung (tanzil), cAlI für die der 
Erklärung (ta'ivil) des Korans gekämpft habe 3). Diese richtige 
Erklärung der irrtümlichen Auslegung der Sunniten entgegen 
zu stellen, sei das Ziel der Koraninterpretation der Schfiten, 
die schon im ersten Jahrhundert der Hidschra einsetzt und 
bereits in ihren Anfängen ausschweifende Willkür betätigt, die 
bis in die neueste Zeit ihr Charakterzeichen bleibt. Aus exege
tischen Notizensammlungen entwickelt sich allmählig eine 
systematische s c h I ci t i s c h e  T a f s l r - l i t t e r a t u r .

Natürlich lässt man in erster Reihe die Imame selbst die 
richtige Erklärung des Korans lehren; in den exegetischen 
Notizen der Schiciten erscheinen sie stets als oberste Quelle. Zur 
zweiten Sure ist ein zusammenhängendes (in einer veröffent
lichten Ausgabe zugängliches) Kommentarwerk überliefert 4),

B r o c k e lm a n n  II 4 14 —r4i5 nicht verzeichnet. B. zitiert im Keschkül in billigen
der Weise den grossen Tafsir des Fachr al-din al-RäzI.

1) Muhammed b. al-Murtadä al-Muhassin (genannt al-Fejd al-Käschäni, st. 
1091/1680 im Alter von 84 Jahren) al-Säfl f l  tafsir a l-K u rä n  (Teheran, lith., 
1316/1898). Als Abfassungszeit dieses Werkes wird bei B r o c k e lm a n n  (II 200) 
9x1/1505 angegeben; nach der der Teheraner Ausgabe angefügten ausführ
lichen Vita des Verfassers wäre dies Datum in 1075/1664—5 zu verändern.

2) Bis auf kleinliche Äusserlichkeiten. .Sie sollen z. B. Sure 93 und 94 (vgl. 
N ö l d e k e 1 233) sowie 105 und 106 mit einander als je eine Sure verbinden 
(M a n ä r  X III 3 10  nach Ibn Bäbüja); letzteres wird dem Ubejj b. Kacb zuge
schrieben im Tafsir des Ibn al-cAr$tbi (Schluss von Sure 106).

3) Muhammed. Stud. II 12 ;  dazu M usnad Ahmed III 3 1 ,  Usd al-ghäba IV  
32, 6. Lammens, Fätima et les filles de Mahomet 103 Anm. 3. Wie dann dieser 
Spruch in ganz ungehöriger Weise angewendet wurde, s. Abhandl. zur Arab. 
Philologie 1 61 Anm.

4) Zitate daraus Z D M G  LX  219  ff. Ich hatte keine Gelegenheit das Ver
hältnis zu untersuchen, in dem die Hschr. Or. 5582 des British Museum (ver
zeichnet in Ellis-Edwards, Akzessionskatalog der Arab. Hdschrr. seit 1894, Lon
don 19 12  p. 5) zu demselben steht.
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als dessen Verfasser der elfte, also der letzte sichtbare Imam 
al-Hasan al-cAskari (st. 260/873) angegeben wird ’). Es ist 
nicht daran zu denken, dass der Imam mit diesem Werk etwas 
zu tun habe. Als grundlegendes schlcitisches Tafsir-Werk 
erwähnt die schlcitische Litteraturgeschichte bereits aus dem 
II. Jhd. d. H. den Korankommentar des fanatischen Partei
gängers Dschäbir al-Dschucf i  (st. 128/745)2). Dasselbe ist jedoch 
nicht vorhanden und ist nur aus Zitaten bemerkbar. Hingegen 
sind seit dem II I— IV Jhd. d. H. vollständige schfitische Tafslr- 
werke überkommen; als ältestes wohl die „ K l a r s t e l l u n g  
d e r  G l ü c k s e l i g k e i t  ü b e r  d e n  S t a n d o r t  d e s  G o t t e s 
d i e n s t e s ”  (Bajän al-sacüda f i  rnaham al-cibäda) von al-Sultän 
Miihammed b. Hajdar al-Bajdachti, dessen Beendigung vom 
Jahre 31 1 /923 datiert ist; es ist in Teheran 1314/1896 im 
Druck erschienen. Gleichfalls aus dem IV  Jhd. d. H. ist das 
Tafslrwerk des Abu-l-Hasan cAli b. Ibrahim al-Kunmfi (lithogr. 
Teheran 1 3 1 1 — 13/1893—95), das wir für die in unserer fol
genden Darstellung angewandten Beispiele zugrunde gelegt 
haben. Seither ist die Tafslrerzeugung ein fruchtbares Betä
tigungsgebiet der schfitischen Theologie geblieben ;?).

Ausser den systematischen Koranerklärungen ist überdies 
jedes schicitische theologische Werk übervoll von der Anwen
dung der koranexegetischen Methode dieser Sekte, von der 
gewaltsamen Anpassung des Korans an ihre Dogmatik und

1) Möglicherweise ein Teil des (angeblich 120 Bände fassenden) TafsTrwerkes 
des Schiciten Hasan b. Chälid al-Barki, das als Diktat (imla) des Imäm al-cAskarI 
eingeführt wird bei Hasan Sadr al-din ('irakischer Gelehrter, geb. 1272/1856) 
Kitäb al-schfa wa-funün al-isläm  (Sajdä, 'Irfändruckerei, 13 3 1)  2 3 ,5  v .u . Diese 
trockene litterargeschichtliche Übersicht verfolgt die Tendenz, die Priorität 
der Schiiten und die die Leistungen der Sunniten überragende Reichhaltigkeit 
ihrer Produkte auf allen Gebieten der Haupt- und Hilfswissenschaften des Islams 
nachzuweisen. Die Leistungen im Fache der Koranerklärung, S. 19 — 26.

2) Tüsl, List o f Sh jfa  books 73,4  vgl. 2 4 4 ,6 ; Muh. Stud. II 1 12 .
3) Aus dem folgenden Zeitalter wird ein umfangreiches Tafslrwerk in 20 Bden 

vom angesehenen schi'itischen Gelehrten Abu Dscha^far al-Tusl (st 460/1068) 
erwähnt (Abulmahäsin, Annales II. II ed. Popper 241, 12. Dasselbe wird jedoch 
unter seinen erhalten gebliebenen Werken nicht aufgeführt (B r o c k e l  m a n n  

I 405).
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Mythologie, die auf dem Gebiete der Vorstellungen von den 
Imamen und ihren übermenschlichen Qualitäten ausgebildet ist. 
Ein alle diese Werke, wie die schicitische Religionsliteratur 
überhaupt charakterisierendes, für ihre traditionelle Methodik 
grundlegendes Merkmal ist das folgende. Während die Sun
niten in ihren religiösen Erkenntnissen und somit auch in 
bezug auf das Verständnis des Korans, als letzte Quelle sich 
auf einen G e f ä h r t e n  berufen, gilt den Schfiten als aus
schliessliche Art legitimer und autoritativer Beglaubigung, dass 
die betreffende Belehrung in einer Kette von zuverlässigen 
(nach ihrer Meinung =  calitreuen) Instanzen auf ein „ M it 
g l i e d  d e r  F a m i l i e ” [ahl al-bejt) (d. h. der Calidischen Nach
kommenschaft), möglichst auf einen der Imame selbst, zurück
geleitet werden könne. Nur sie seien die  ̂ zuverlässigsten, weil 
untrüglichen, Dolmetscher der Wahrheit, der Absichten Gottes 
und des Propheten. So werden wir denn an der Spitze der 
Koranerklärungen zumeist einen Imam finden. Unser Auge ist 
jedoch heute auf dem Gebiete sowohl der sunnitischen als 
auch der schfitischen Tradjtionstechnik bereits kritisch genü
gend geschärft, um auf solche, oft mit grossem Pomp auftre
tende Beglaubigungen nicht viel Gewicht zu legen.

Im allgemeinen wird, nach dem was wir vernommen haben, 
der cothmänische Koran zu gründe gelegt und nur in der 
Feststellung der Lesarten, sowie in der Erklärung und A n 
wendung der Texte, mit steter Berufung auf die soeben ge
kennzeichnete Art der Beglaubigung von der orthodoxen 
Interpretation, natürlich im Interesse schfitischer Tendenz, 
abgewichen. Es ist freilich eitel Illusion, wenn von der Aner
kennung des textus receptus ausgegangen wird. Allerdings hat 
man es aufgegeben, die gewaltigen Lücken ergänzen zu wollen, 
die in letzterem vorhanden seien. Damit wird bis zum Hervor
treten des latenten Imäm-Mahdi gewartet, in dessen Händen 
der allein authentische und volkommene cAli-Koran schlum
mere. Aber die Freiheit, die selbst sunnitische Korangelehrte, 
wie wir in unserem ersten Abschnitt gesehen haben, in der



Konjizierung von Textvarianten in wenig beengtem Masse 
üben zu dürfen glauben, nimmt die schfitische Koranbehand
lung für sich in schrankenloser Weise in Anspruch. Der Koran
text sei doch in sunnitischen Händen gefälscht worden [tahrif) ; 
diese Voraussetzung lassen sie sich nicht nehmen, und soweit 
diese Fälschung Wortlesarten betrifft, greifen die schlcitischen 
Interpreten wacker zu um die richtige Lesart herzustellen, und 
zwar nicht ex conjectura, sondern mit Berufung auf die unfehlbare 
Autorität der Imame mit dem Anspruch auf untrügliche Ge
wissheit. Nun ist es aber geradezu merkwürdig, dass diese 
korrigierten, angeblich dem echten ursprünglichen Koran ent
sprechenden Lesarten liturgisch nicht zur Geltung gebracht 
werden. Der Schïcit liest, im Sinne des oben angegebenen 
Grundsatzes, seinen Koran liturgisch mit demselben Text, den 
der Sunnit rezitiert '). Die vorgeschlagenen Varianten schei
nen nur als Probemuster aus dem in die Praxis vorläufig 
nicht zu überführenden, erst durch den Mahdï endgiltig zu 
veröffentlichenden Urtext, wie ihn die Imame überliefert ha
ben, gelten zu wollen.

Diese Bewertung ihrer teiidentiösen variae lectiones ist z. B. 
aus folgender Einzelheit zu 45 v. 27— 28 ersichtlich, wo es 
vom letzten Gerichtstag heisst: „Du siehst jedes Volk auf 
den Knieen ; jedes Volk wird gerufen zu seinem Buch; heute 
wird euch vergolten was ihr getan habt; (v. 28) dies unser 
Buch spricht wider euch in Wahrheit; fürwahr wir haben 
aufgezeichnet, was ihr getan habt” . Dazu wird auf den gros- 
sen Imam Abu c~Abdalläh (es ist Dscha'far al-Sädik , der

2 8 i

1) Der Erklärung bedarf (bei Voraussetzung ihrer Glaubwürdigkeit) die Nach
richt, dass der Safawi-Schäh Ismä'll in den eroberten Städten „sämtliche Bücher 
und masähif der Gelehrten verbrennen liess, da sie die masähif der ahl al-sunna 
seien” (Kutb al-din [Gesch. d. Stadt Mekka, ed. Wüstenfeld III] 275, 7). Wenn 
masähif hier, wie gewöhnlich, Korantexte bedeutet, würde aus dieser Nachricht 
zu folgern sein, dass der schritische Schah die vorfindlichen Exemplare weit
gehender Fälschungen verdächtigte. Über Verbrennung der sunnitischen Koran
exemplare durch Ismä'iliten vgl. die Beispiele in Gaz. Streitschr. gegen die Bätin. 
1 10 , Anm. 2.
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fünfte Imam der Zwölfer, nach dem sie auch die Benennung 
Dscha zfq  rijja  führen), die folgende Bemerkung zurückge
führt: „ U n s e r  B u c h  s p r i c h t ” , aber ein Buch kann doch 
nicht reden und nicht zum Reden veranlasst werden. Also 
nicht das Buch spricht, sondern der Prophet spricht d u r c h  
das Buch. Gott hat so geoffenbart: „Dieser (d. h. der Prophet) 
spricht d u r c h  u n s e r  B u c h  (nicht kitäbtmä sondern bi-kitä- 
bina) wider euch in Wahrheit” . Abu Baslr, der unmittelbare 
Referent, sagte darauf zum Imam: „Doch wir lesen ja nicht 
so” ; darauf der Imam: „Bei Gott, so ist es durch Gabriel 
auf den Propheten herabgekommen ; aber es gehört zu den 
Dingen, die man an dem Buch Gottes gefälscht hat”  (Kummi 
619). Also: so ist  es g e o f f e n b a r t  w o r d e n ,  aber w i r  
l e s e n  es  n i c h t  so. Dies ist wohl der Typus für die prak
tische Behandlung aller Richtigstellungen der durch die sun
nitischen Gegner angeblich gefälschten Koranworte.

Die soeben erwähnte Textänderung ist nicht durch tenden
ziöse Rücksicht hervorgerufen und es ist gar nicht abzusehen, 
was der grosse Imam an der rhetorischen Metapher gar so 
anstössig fand, um sie auf böswillige Fälschung zurückzu- 
führen. Jedoch die meisten Korrekturen betreffen p r i n z i 
p i e l l e  Momente und sollen dem Sekteninteresse dienen. Am 
deutlichsten zeigt sich dies, wo die Erwähnung und Lob- 

 ̂ preisung der Imame in den Korantext hineinkorrigiert wird. 
Z .B .  zu 3 v. 106: „Ihr seid die beste Gemeinde ( c he j r u  
u mma t i n ) ,  die für die Menschen hervorgebracht wurde; ihr 
befehlet das Anzuerkennende und mahnet vom Verwerflichen 
ab und glaubet an Allah” . Als dieser, einen als hochwichtig 
betrachteten Grundsatz des islamischen Lebens verkündende 
Satz in seiner Gegenwart gelesen wurde, machte derselbe Imam 
die folgende Bemerkung: „Eine schöne, b e s t e  G e m e i n d e !  
doch nicht die Leute, die den Fürsten der Rechtgläubigen (cAlI) 
und seine beiden Söhne Hasan und Husejn ermordet haben!”  
Als man ihn nun fragte, wie denn anders dieser Text geoffen
bart worden sei, belehrte er: Aus den darauf folgenden Ruh-



mesworten („ihr befehlet........... und glaubet an Allah” ) folgt,
dass zu lesen sei: c h e j r u  a ’ i m m a t i n  „ihr seid d ie  B e s 
t e n  de r  I m a m e ” , (denn auf sie können sich wohl die Ruh
mesworte beziehen, nicht auf die Gemeinde, die den Mord 
der Heiligen verübt hat (K. 99) '). Eine geringe graphische 
Änderung, die man bei gegebener Gelegenheit auch ander
wärts gefordert hat; z.B . 2 v. 137 „Und so machten wir euch 
zu einer mittleren (d. h. vorzüglichen) Gemeinde, damit ihr 
Zeugen seid in betreff der Menschen, und der Prophet wird in 
bezug auf euch Zeuge sein” . Hier auch ummatan wasatan. Der 
Imam will die Gemeinde nicht in diesem Masze gerühmt sehen. 
Auch hier ist der geoffenbarte Text „a’ i m m a t a n ”  Imame; 
nazalat kadälika „so ist es heruntergekommen, d. h. geoffen- 
bart worden” (K. 54). Gott redet hier nicht das Volk an, 
sondern die Imame; Beweis dafür 22 v. 78, wo nach sch!citi- 
scher Exegese natürlich gleichfalls die Imame angeredet wer
den: „damit der Prophet Zeuge sei in bezug auf euch und ihr 
Zeugen seid in betreff der Menschen.”

Da das Wort u mma t » n  in rühmlicher Beziehung so unge
mein oft im Koran wiederkehrt, so ist dem Imam zahlreiche 
Gelegenheit gegeben, seine Korrektur der Wortes zu a ’ im- 
m a t “ n anzubringen.

Diese Beispiele bekräftigen zugleich eine prinzipielle Beobach
tung, die bei Vergleichung der grundlegenden Anschauungen 
der Sunna einerseits und der Schlca andererseits gemacht wer
den konnte. Während in jener das Schwergewicht der politi
schen und religiösen Gestaltungen auf die umma, auf die Ge
samtheit der Gemeinde, auf den Consensus ecclesiae gelegt 
wird, fällt es in dieser einzig und allein auf das Wort und 
die Lehre, auf die Autorität der Imame 2). Der Consensus des 
Volkes könne irrig sein; er habe sich in der Geschichte sogar
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1) Vgl. Houtsma, De Strijd  over het dogma in den Islam tot op al-As/icari
(Leiden 1875) 90.

2) Vgl. Vorlesungen 225.
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als sündhaft und rechtsberaubend erwiesen. Die Imame sind 
makel-, fehl- und irrtumslos. Ihre i n d i v i d u e l l e  Autorität, 
nicht der Faktor der K o l l e k t i v i t ä t  sei der Wertmesser 
aller Wahrheit. Dieser Gesichtspunkt ist das Motiv jener ge
ringfügig scheinenden, bei jeder gegebenen Gelegenheit ange
brachten Buchstabenveränderung umma zu aimma.

Der Wahrung der korrekten Imamvorstellung dient folgende 
Emendation: 25 v. 74: „die sagen; Unser Herr, gib uns an 
unseren Weibern und unseren Nachkommen einen Augentrost 
und mache un<> für die Gottesfürchtigen zum Musterbild 
(iimäman, Führer).” Dies kann der Imam Dschctfar nicht fassen ; 
die Leute, die hier sprechen, soll Gott zu Musterbildern, 
Imamen für die Gottesfürchtigen machen? Nicht so ist es ge- 
offenbart worden, sondern in diesem Text: „setze uns aus 
den Gottesfürchtigen ejnen Imam” (statt wctdsc/i alriä lil- 
muttakina so: wadscha alanä min al-mutt.).

Zuw'eilen sollen die Emendationen dazu dienen, wieder wie eine 
Art tikktin soferim (oben S. 20), auf Gott und den Propheten 
bezügliche, anscheinend unschickliche Ausdrücke durch gezie
mendere zu ersetzen.

3 v. 1 19  „Gott ist euch bei Badr beigestanden, als ihr 
niedrig (adillatuu) wart.”  Dies hat Gott nicht so gesagt; wie 
könnte eine solche Schaar als „niedrig” bezeichnet werden, da 
doch der Prophet dabei war? Der geoffenbarte Text lautet 
vielmehr: und ihr wart S c h w a c h e  {du afa). Darin liegt 
nichts Entwürdigendes (K. 1 1 1).

Das von den Schloten bis in seine äussersten Konsequenzen 
gelehrte Dogma von der Unfehlbarkeit und Sündenlosigkeit 
des Propheten hat sie, mit Berufung auf den Imam Hasan b. 
cAli, veranlasst bei dem Satze „und er fand dich i r r e n d  und 
leitete dich” (93 v. 7), woraus die Möglichkeit gefolgert wer
den könnte, dass Gott den Propheten als Irrenden bezeichnet 
habe, an die Korrektur des das Irren bezeichnenden Wortes 
{dällan) in die Form dällun und die Änderung des aktiven 
Verbums faJiadä in die Passivform fahudija  zu denken; durch

I
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diese leichten Änderungen bekommt der Satz den Sinn: Es 
fand dich ein Irrender und wurde (durch dich) geleitet ’).

Interessant sind einige Beispiele, in denen sie, diesmal 
gar nicht aus Sektentendenz, sondern aus allgemeinen Rück
sichten das Wörtchen illä (ausser) in walti ändern. Z. B. 2 
v. 145 : „Damit die Leute keine Ausflucht gegen euch haben, 
a u s s e r  (illä) den Ungerechten unter ihnen” ; lies; und a u c h  
n i c h t  (walä) die Ungerechten. — 4 V. 97: „Es ist nicht ge
stattet dem Gläubigen, dass er einen Gläubigen töte, es s e i  
d e n n  [illä) aus Versehen” ; lies: und auch nicht [wallt) aus 
Versehen.

Die schlcitischen Tradenten lassen ihre Imame über leichte 
Buchstaben- und Wortkorrekturen hinaus auch noch tiefer in 
den Text eingreifen. Zunächst durch plump tendentiöse E i n 
s c h ü b e ,  durch welche die, nach ihrer Meinung, aus dem 
Text böswillig getilgte Erwähnung des "All und seines Ge
schlechtes restituiert wird. Heisst es z. B. 4 V. 164 „Jedoch 
Allah bezeugt, was er dir geoflenbart hat” , so setzen sie 
hinzu: „in bezug auf cA li” ; dieselben Worte werden eingefügt 
5 v. 71 : „O Gesandter, verkünde was dir herabgesandt wor
den ist von deinem Herrn [ f l  zAll\, und wenn du dies nicht 
tuest, so hast du seine Sendung nicht ausgeführt.”

26 v. 228: „Es werden erfahren jene, die Ungerechtigkeit 
üben (schiebe ein : gegen das Geschlecht Muhammeds), zu 
welcher Rückkehr sie zurückkehren werden” . — 6 v. 93 : „Und 
würdest du sehen, wann die Ungerechten [schiebe ein: gegen 
das GeschlecJ.it Muhammeds in ihrem Recht ,” — und so fort 
an den vielen Stellen, wo von Missetätern, Vergewaltigern im 
allgemeinen die Rede ist; überall ein Einschub, der das Un
recht auf die Rechtsberaubung der „Familie”  spezialisiert.

Ferner noch eine überaus radikale Behandlung des textus 
receptus des Korans. Ohne Zweifel mit der Absicht, einen 
Beweis dafür zu erbringen, wie liederlich und oberflächlich

1) Vgl. Tor Andrae, D ie Person Muhammads 135.
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die cOthmän-Redaktion des Korans vorgegangen sei, wie sie 
an zahlreichen Stellen den am Korantext beobachteten ab
rupten , zusammenhanglosen Charakter verschuldet hat, wo
durch der unübertrefflichen Schönheit der Diktion des heiligen 
Buches, die doch von jedem Muslim dogmatisch anerkannt' 
werden muss, unheilbarer Abbruch geschieht, haben sie folgende 
radikale Methode in die Behandlung des Korans eingeführt. 
Sie weisen nach, dass in dem gewöhnlichen Text alles durch
einandergeworfen sei, dass er erst in die richtige Reihenfolge 
gebracht werden müsse; dass die natürliche Fortsetzung eines 
Verses nicht in den unmittelbar hinter ihm folgenden zu finden 
sei, sondern dass sie sich in eine viel spätere Stelle verirrt habe; 
dass sogar in einem und demselben Vers Zusammenhang- 
losigkeit herrsche; dass die ordo naturalis erst hergestellt wird, 
wenn man die Fortsetzung der einen Vershälfte in einer weit 
davon entfernten Stelle aufsucht und das zueinander Gehö
rende aus den weit auseinanderliegenden Teilen zusammen
fügt. Kritische Bedenken, deren ähnliche sich auch der wis
senschaftlichen Betrachtung — wenn auch nicht in so unsin
nigem Umfange — zuweilen aufdrängen.

Der bereits erwähnte alte schfitische Koraninterpret des 
IV. Jhd ’s al-Kummi, liebt es besonders, diese Methode der Zu
sammenleimung verlaufener Koranteile anzuwenden: „Sie (die 
cothmänischen Redakteure) haben den Koran zersplittert und 
ihn nicht in der Reihenfolge zusammengestellt, in der ihn 
Gott herabgesandt h a t 1): 4 v. 3 sei die Fortsetzung des erst 
später folgenden 4 v. 126^; die Dinge gehören natürlich so 
zusammen: „Sie fragen dich um Bescheid wegen der Frauen; 
sprich: „Gott gibt euch Bescheid über sie und was euch im 
Buch vorgetragen wird in betreff verwaister Frauenspersonen, 
denen ihr nicht gebt, was für sie vorgeschrieben ist, und die 
ihr nicht heiraten wollt” , dann folgt als Fortsetzung v. 3 : 
„Und wenn ihr fürchtet, gegen die Waisen nicht Gerechtig-

1) Vgl. Kummi 353 zu 16 v. 90— 91.
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keit üben zu können, so heiratet, die euch gutdünken von 
(anderen) Weibern, zwei oder drei oder vier; und wenn ihr 
fürchtet nicht gerecht sein zu können, dann nur eine” . So 
gehören die Verse in natürlicher Ordnung zu einander.

In derselben Weise werden sowohl in den gesetzlichen als 
auch in den erzählenden und ermahnenden Teilen des Korans 
ähnliche Versetzungen und Textzersplitterungen nachgewiesen.
4 v. 105 und 16 v. 127 haben ihre Stelle in der dritten Sure 
und stehen im Zusammenhang der Schilderung der Uhud- 
Schlacht; 26 v. 47 sei Fortsetzung zu 25 v. 6 ; 32 v. 28 hat 
nach 32 v. 21 einzusetzen. Auch kurzatmigere Unterbrechun
gen und Zusammenhangsstörungen werden nachgewiesen. An 
29 v. 15, 16 habe sich unmittelbar v. 23 anzuschliessen; was 
dazwischen steht, habe anderswo seine Stelle und sei hieher 
nur infolge nachlässiger Redaktion gekommen; desgleichen 
habe nach 31 v. 12 unmittelbar v. 15 zu folgen; das Dazwi
schenliegende sei eine unnatürliche Unterbrechung der Mahn- 
rede Lukmäns an seinen Sohn.

Alles dies beweist mindestens, wie wenig Vertrauen die 
schicitischen Koranexegeten in den überlieferten Korantext 
setzen, trotzdem sie ihn übrigens in der Praxis des religiösen 
Lebens in der uns vorliegenden Gestalt benutzen.

Ihre hauptsächlichste Beschwerde gegen den Sunnitismus 
konzentriert sich jedoch um die K o r a n i n t e r p r e t a t i o n .  
Wir verbreiten uns hier nicht auf g e s e t z l i c h e  Folgerun
gen, die von den Schloten aus dem Text mit anderen Re
sultaten gezogen werden als im sunnitischen Islam. Unser 
Augenmerk richtet sich vielmehr hauptsächlich auf d ie  Be
ziehungen, welche die Schloten in Koransprüche hineinlegen, 
in denen die unrechtmässige Zurückdrängung der cAliden 
durch die ersten Chalifen und dann durch die Omajjaden 
in verdammendem Tone vorherverkündigt sei. Desgleichen 
sei im Koran die Verherrlichung der Imame und der Hin
weis auf die dereinstige Parusie des verborgenen zwölften 
Imam unzweideutig enthalten. Man müsse nur richtig erklären.
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Ein Viertel des Korans — sagen sie — habe die Sache der 
cAliden zum Gegenstand; ein Viertel beziehe sich auf ihre 
Feinde; ein Viertel enthalte gesetzliche Verordnungen; end
lich das vierte Viertel Erzählungen und Gleichnisse. Auf cAli 
allein beziehen sich siebzig Koranverse ’). Nach ihrem Ge
schmack wäre der Koran zu einem grossen Teil ein schfiti- 
sches Parteiwerk.

Die Sure der „Siebenschläfer”  (18) und die Belehrungen, 
die Chadir dem Moses bietet, seien ihrem wahren Sinne nach 
eine Darstellung der Geschichte der rechten Religion, ange
fangen vom Auftreten des Muhammed, sich durch dessen 
Kämpfe gegen die Ungläubigen fortsetzend, die Verfolgungen 
andeutend, die sein Geschlecht durch die Usurpatoren zu er
dulden haben werde. Dies alles erzähle Chadir dem Moses, 
wobei beide bittere Thränen vergiessen (Kummi 456).

Es ist eine von grenzenloser Wut und fanatischem Ingrimm 
inspirierte Koranerklärung, die uns hier dargeboten wird. 
Wo nur irgend im Koran Verächtliches erwähnt wird, wird 
die Beziehung auf die usurpierenden, nicht-calidischen Chalifen 
und ihre Helfer herausgefunden. Sie beschreiten dabei zu
weilen die Pfade der Allegorie. Wenn 5 v. 92 f. gesagt wird, 
dass der „Wein und das Losspiel ein Greuel und Satanswerk 
sind, wodurch der Satan Feindschaft und Hass unter die Gläu
bigen bringen und sie von dem Gedenken an Alläh abwendig 
machen will” , so sind die beiden abscheulichen Dinge gleich
sam Pseudonyme für Abu Bekr und cOmar. Und unter den 
Götzen Dschibt und Täghüt, deren Anbeter von Allah verflucht 
sind (4 v. 54, 55) sind wieder nur der usurpierende Chalife 
Mucawija und cÄmr b. al-cÄs! zu verstehen 2). „Siehe Gott

1) Hilli, K aschf al-jakin  72, wo auch eine Anthologie dieser Deutungen ge
geben wird; dieselben werden, wohl um sie auch den Sunniten annehmbar zu 
machen, zumeist auf Ibn cAbbäs und seine Schule (Mudschähid u. a.) zurückgeführt.

2) Ibn Kutejba, M uchtalif al-hadith 86; Kulïnî, Usjil al-KZifJ 271 und die in 
W Z K M  XV 323 Anm. 4 aus T a 'w il al-zakät angeführte Stelle; vgl. den Titel 
eines schTcitischen Traktates in Loth’s Catalogue o f  Arabic Manuscripts, India
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befiehlt euch eine Kuh zu opfern”  (2 v. 63); damit kann nur 
cÄjischa, die Gattin des Propheten, Gegnerin des cAlI, gemeint 
sein; und Talha und Zubejr sind (ib. v. 68) zu verstehen, 
wenn befohlen wird, dass der Todte, dessen Mörder unbekannt 
ist, mit einem Körperteil jener Kuh geschlagen werden solle1).

Man müsste einen schlcitischen Kommentar völlig ausschreiben, 
um den Umfang dieser fanatischen Parteiexegese zu erschöpfen. 
Hier müssen natürlich nur allgemeine Andeutungen und wenige 
Beispiele genügen.

* **
Seit alters war es, trotz der gegen diese Bestrebung zuwei

len erhobenen Bedenken (oben S. 91, Anm. 3), eine der grossen 
Sorgen der Exegeten die A n o n y m i  (mubhamät) des Korans 
mit b e s t i mmt e n  Pe r s one n zu identifizieren {tajin, tasmija'1). 
Eines der zahlreichen Kapitel der Koranwissenschaft setzt sich 
die Aufgabe, mit Eifer zu erforschen, welche mit Namen zu 
nennenden Personen unter solcher Verhüllung stecken mögen: 
„faire la chasse ä l’anonyme, ä l ’impersonnel”  (H. L a m m e n s ) 3). 
Dazu war reichlich Gelegenheit geboten. Aus der Umgebung 
des Propheten wird, ausser Abu Lahab, nur ein einziger mit 
Namen erwähnt: Zejd  (b. Häritha), um die Ärgernis erregende 
Ehelichung der geschiedenen Frau dieses Adoptivsohnes des 
Propheten durch eine Offenbarung (33 v. 37) zu rechtfertigen. 
Aber es sollten auch die unpersönlichen Beziehungen nicht 
unergründet bleiben. Über einen Pelörii almörii (Rüth 4 v. 1) 
würde dieser Teil der Koranwissenschaft nicht gleichgiltig hin
wegschreiten. Es  ist ihr z.B. nicht unwichtig zu bestimmen, 
w e l c h e  Person unter dem „angesehenen Mann aus den beiden

Office, Nr. 4 7 1, X. Der fanatische Schi'it bei Dschähiz, Hajawän  III 6, 14 be
nutzt in gewöhnlicher Rede jene beiden Götzennamen, so oft er die Namen 
der beiden Chalifen auszusprechen hat.

1) Ihn Kutejba ibid.
2) cAli wird als der grösste Kenner der mubhamät gerühmt, Ibn Sacci II, II 

1 2 1 ,  6.
3) Im Avant-propos zu Fätima (Rom 19 12 ) VII.

19
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Städten (Mekka, und Tä3if) gemeint sei, von welchem die Gegner 
des Propheten gewünscht hätten, dass der Koran auf ihn statt 
des Muhammed herabgesandt worden wäre (43 v. 30” ) '); oder 
auf w e n  der Tadel (6 v. 93) sich beziehe: „Wer ist sündiger 
als wer über Allah Lügenhaftes erdichtet, oder sagt: Es ist 
mir eine Offenbarung geworden, während ihm nichts geoffen- 
bart wurde” ? Ist einer der falschen Prophetenrivalen Muham- 
meds oder ist der frivole Schreiber des Propheten, cAbdalläh 
b. abi Sarh gemeint? Verhältnismässig leicht konnte man auf 
den Gedanken kommen, dass mit dem die Verkündigung des 
Propheten bestätigenden „Zeugen von den Banü Israël”  (46 
v. 9) am ehesten cAbdalläh b. Salam gemeint sei. — In der 
9. Sure v. 38; 103— 105 ist die Rede von Leuten, die sich 
an einem Kampf des Propheten nicht beteiligten; er tadelt 
sie darüber in harten Worten; schliesslich versichert er sie, 
als sie sich reumütig bezeigen, der Vergebung für ihre Unter
lassung. Es ist die Rede von der Tabük-Schlacht ; und es 
müssen die N a m e n  der Zurückbleibenden ermittelt werden, 
denen der Verweis und besonders die der unbestimmt ge
bliebenen d r e i  (v. 119), denen die Verzeihung g i l t2). Auch 
dies darf nicht unbestimmt bleiben, wer jene Schriftbesitzer 
seien, von denen 3 v. 198 gerühmt werd, dass sie an Allah 
und das geofifenbarte Buch glauben; der jüdische Konvertit 
cAbdalläh b. Saläm, oder der abessinische Negüs, oder indi
viduell unbestimmbar, die Menge bekehrter christlicher Nedsch- 
ränier (40), Abessinier (32) und Romäer (8), deren Zahl mit 
statistischer Genauigkeit angegeben w ird?3). Wenn es ferner (3 
v. 22) heisst : „Siehst du nicht jene, denen ein Teil vom
Buche gebracht ward” , so muss der Erklärer die N a m e n  
derer ergründen, die hier durch Namenlosigkeit verdeckt 
sind. Und wenn dem Propheten (2 v. 216, 218) geoffenbart

1) Vgl. H. Lammens, T a if  la cité alpestre dti H idjaz (in Revue des Questions 
scientifiques 1906, octobre) 7 Anm. 7 des S A.

2) Dschumahi, Die Klassen der Dichter ed. Hell. 54» *6.
3) Kasschäf I 185.



wird: „ S i e  fragen dich in Betreff des Weines”  oder „in Be
treff der Waisen” , muss man die N a m e n  der Fragesteller 
mit Genauigkeit erfahren. Ebenso wenig darf anonym bleiben 
„ de r  M a n n ” {radschul), der vom Ende der Stadt (Antiochien) 
herbeieilte, um die Bewohner zur Befolgung der von ihnen 
zurückgewiesenen Propheten zu ermahnen (36 v. 19), oder der 
ungenannte „Nichtswürdige”  (49 v. 6). Auch der Name der 
Prau ist nicht gleichgiltig, die in einem Ehescheidungsstreit 
(58 v. 1) die Hilfe Allahs anruft. Ja, selbst die Anonymität der 
Töchter des Lot (11 v. 80) und der beiden „Jünglinge” , Ker
kergenossen des Josef, Bäcker und Mundschenk (12 v. 36) ’) 
durfte kein Hindernis für die Kenntnis ihrer Namen sein. 
Überall hat die Tradition die Verschwiegenheit des Textes 
durchbrochen. Von allen mubhamät (Unbestimmtheiten) muss 
der Schleier gelüftet werden und nichts Anonymes sollte 
unbestimmt bleiben.

Dazu gehört auch, dass bei einem a l l g e m e i n  gehaltenen 
Koranspruch die besondere Person ermittelt wird, deren Vor
gehen V e r a n l a s s u n g  zu jener Offenbarung gab. Zu 4 V. 127 
kann mit Sicherheit angegeben werden, dass mit der „Frau, 
die von ihrem Mann Abneigung oder Vernachlässigung be
fürchtet” , die ältliche Gattin des Propheten, Sauda bint Zama^a 
gemeint sei, die in versöhnlicher Gesinnung auf ihre Rechte 
zu gunsten der jungen cÄjischa verzichtet 2).

Ein umfassendes Mubham-Werk zum Koran verfasste der 
uns zumeist durch seine erklärenden Glossen zur Propheten
biographie des Ibn Hischäm bekannte Andalusier cAbdalrah- 
man b. cAbdallah al-Suhejli (st. 1 185 in Marokko). In seinem 
Werke al-Tacr i f  wal-icläm flm ä  ubhima fi-l-Kur im min al- 
asjnä al-acläm 3) werden alle im Koran nicht näher individua
lisierte historische, naturgeschichtliche, geographische u. a. m. 
Nomina individuell determiniert. So weit geht er natürlich in
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1) Kastallanl X  148 (zu Tctbir nr. 8).
2) Ibn Sald  V III 36, 19.
3) B r o c k e lm a n n  I 4 13 .



der Ausführung dieser Bestrebung nicht, mit einigen Lber- 
treibern' auch den Eigennamen der Ameise des Salomo — ob 
Tächija oder Hazmü — bestimmen zu wollen. Er sieht ein, 
dass die Tierchen unter einander sich nicht Namen geben und 
auch von Menschen mit solchen nicht bezeichnet werden ').

Was in einem Werke, wie dem des Suhejll2) in monogra
phischer Zusammenfassung bearbeitet ist, wird in den Tafslr- 
Werken von Stelle zu Stelle bei gegebenen Gelegenheiten im 
einzelnen verhandelt.

Nicht weniger eifrig sind auch die //«¿/«//¿-Forscher in der 
Ergründung der mubhamät in der ihrer Erklärung unterzoge
nen Litteratur. Schon in der ältesten Schicht der Überliefe
rungskunde finden wir Beispiele dieser Bestrebung. Den Ibn 
cAbbäs lässt man ergänzend bestimmen, dass ein in einem 
ihm mitgeteilten Hadith anonym erwähnter „Mann” cAli b. ab! 
Talib gewesen sei 3). Mit der technischen Entwicklung des 
Hadith-Studiums betätigt sich diese Sucht in immer breiterem 
Umfang. Da darf kein Fulän 4), kein unbestimmter radschul 
(irgend ein Mensch), oder radschul min al-kaum (ein Mann 
von den anwesenden Leuten) 5), oder ghajruhu (ein anderer 
als der Vorerwähnte) G) bleiben, ohne mannigfache Versuche 
hervorzurufen, das X  in einen Bekannten umzuwandeln. Wie 
hiess der „ M a n n ” 7), der den Propheten inmitten einer Frei- 
tags-Chutba unterbricht um ihn nach lange andauernder Dürre
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1) S. das Zitat bei Damiri s. v. naml, II 433, 8.
2) Aus späterer Zeit haben wir noch die auch im Druck zugängliche Mttbhamäl- 

kompilation des Sujüti (Brockelmann II 145 nr. 4); im 70. Kapitel des Itkän 
gibt er selbst einen Auszug aus dieser Schrift.

3) Buch. Adän nr. 39.
4) Auffallend ist Fulän b. Fulän b. al-Dschärüd ( Tatawwu nr. 5), wo Buchäri 

den Namen des Grossvaters des Tradenten kennt, nicht aber den des Mannes 
selbst und den seines Vaters.

5) Buch. Sudschüd al-Kur'ün  nr. 3.
6) Buch. Dschanä.'iz nr. 51 (Kastallänl II 475,9 v.u.) radschul ächar (ein 

anderer Mann) Fitan  nr. 8 (Kast. X 202).
7) Ibn Sacd  I, I 1 16  ult. bacd ah! al-masdschid (einer der in der Moschee 

Anwesenden).



zu einem wirksamen Istiskä-Gebet zu veranlassen, das so rei
chen Erfolg hatte, dass ihn am folgenden Freitag wieder „ei n 
r ad sc h u i ” veranlasste um Aufhören des allzu reichlichen 
Segens zu beten? Ferner: war der Bittsteller des zweiten 
Freitags derselbe, der eine Woche früher klagend aufgetreten 
w a r 1)? Wie hiess mit Namen das im Hadith unbenannte 
jüdische Paar, das der Prophet der Unzüchtigkeit wegen 
steinigen liess? Wenigstens der Name des einen der beiden 
Sündigen bleibt nicht unbestimmt 2). Zuweilen wird eine reich
haltige Musterkarte von Lösungen der Anonymitäten über
liefert. Als ergiebiger Anlass hiefür bot sich den Erklärern 
z.B. Bucharl, Dschumu a nr. 25 3) dar. Da wird berichtet, dass 
der Prophet, als er zuerst ein minbar benutzen wollte, e i n e  » 
F r a u  (imra’atan) zu Fuläna sandte mit dem Auftrag, dass 
diese ihren D i e n e r ,  einen Schreiner [glmlämaka al-naddschär) 
beauftragen möge, ein Hölzerding zu verfertigen, das dem 
Propheten als erhöhter Sitzplatz dienen könne: eine Gleichung 
mit d r e i  Unbekannten. Wie hiess die Fuläna, wie die zu 
ihr gesandte F r a u  und was war der Name des zu entbie
tenden H a n d w e r k e r s ?  Die Kommentatoren sind nicht in 
Verlegenheit die Namen zu stellen. Fuläna, um deren Be
stimmung man merkwürdigerweise sich keine Mühe gegeben 
zu haben scheint, wird als persönlicher Eigenname behandelt 4) ; 
hingegen werden für die anonyme F r a u  drei Vermutungen auf
gestellt; nicht weniger als z e h n e r l e i  Namen werden für den 
für die Arbeit in Anspruch genommenen Zimmermann (zu beach
ten, dass er zumeist als Ausländer, Nichtaraber gedacht wird) von 
verschiedenen Tradenten und Kommentatoren angegeben 5).

2 9 3

1) Buch. Istiskä nr. 4— 6 (Kastalläni II 2 7 2 ,6 ; 274, 10).
2) B. Muhäribün nr. 24. Kast. X 34 Ictisäm nr. 17 , Kast. ibid. 379 5 die Frau 

hiess Busra.
3) Vgl. Ibn Sa 'd  I, II, I I ,  2 1.
4) Der Trieb des ta jln  al-mubham hat jedoch die Verschreibung (tas/iif') von

Fuläna zu dem graphisch nahestehenden cUlätha veranlasst, wodurch von hier 
aus eine Frauensperson dieses Namens in die Gefährtenliste geraten ist ( Usd 
al-ghäba V 507). 5) Kastalläni II 204.



Diese Bemühung gilt nicht nur Berichten, in denen dem Un
genannten eine irgendwie belangreiche Rolle zukommt; auch 
in Zusammenhang mit den denkbar gleichgültigsten Dingen 
müssen für die U n b e s t i m m t e n  individuelle Namen herge
stellt werden. Zwei Leute (radschuläni) niesen in Gegenwart des 
Propheten; dem einen ruft er den üblichen Wunsch zu, dem 
anderen behält er ihn vor. Wie hiessen die beiden Leute ’ ) ? 
In einem vom Sammler selbst als ungemein „schwach” zensu
rierten Hadith wird erzählt, dass e in  B e d u i n e ,  der ein 
grösser Pferdeliebhaber war, den Propheten befragte, ob es 
auch im Paradies Pferde gebe. Darauf schildert ihm der Pro
phet beflügelte Rosse aus Hyazinth, die den Paradiesbewoh
nern zur Verfügung stehen werden 2). Trotz der zugestandenen 
Verdächtigkeit dieser Fabel gibt man sich mit dem unklaren 
„ein Beduine” nicht zufrieden. cAbdalbälß ibn IpznF, Verfasser 
eines Gefährtenlexikons 3) (st. 962) stellt in diesem (nicht mehr 
zugänglichen) Werke fest, dass der fragestellende Mann genau 
cAbdalrahmän b. Säcida hiess 4) und auch in dem Artikel, den 
ein Ansärer dieses Namens im grossen Gefährtenlexikon des 
Ibn al-Athlr erhielt5), wird der Bericht an denselben Na
men geknüpft.

Nur sehr wider Willen streckt der Erklärer in solchen Fäl
len die Waffen mit dem Zugeständnis seiner Unfähigkeit den 
Schleier der Anonymität zu lüften, während wieder anderer
seits über das tacjin eines Anonymus von verschiedenen Tra
ditionsgelehrten von einander abweichende Bestimmungen vor
gebracht werden °).

1) Buch. Adab nr. 125 (.Kastall. IX  142); al-Adab al-m ufrad(Stambul 1309) 184.
2) Th'midi II 88, 3 v. u.
3) Maulä der Omajjadenfamilie; über seinen (nicht unbedingt anerkannten) 

Wert als Hadithautorität s. Dahabl, Tadkirat al-huff. III  99. Ausser dem Ge
fährtenlexikon (dessen Irrtümer die besondere kritische Arbeit eines andalusischen 
Gelehrten veranlassten, Jä k ü t , Geogr. WB. I 403, 18), verfasste er auch ein 
annalistisch angeordnetes Geschichtswerk (murattab calä-l-sinln), zitiert bei Abul- 
mahäsin ed. Juynboll I 346, 12.

4) Bei Dam irl s. v. chejl, I 388 paenult. 5) Usd al-ghäba III 296.
6) z. B. Zurkäni zu Muwatta IV  89, 20 ff.
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Was der soeben erwähnte Suhejlï für die Anonymi des 
Korans leistete, hatte ungefähr anderthalb Jahrhunderte vorher 
der Ägypter 0Abdalgharii b. SaHd al-Azdi (st. 1018) für die 
Tradition unternommen '). Der auch als Traditionsgelehrter 
berühmte Monograph seiner Vaterstadt Baghdad, Abu Bekr 
al-Chaßb al-Baghdädi (st. 1071) ist auch dieser Aufgabe nicht 
aus dem Wege gegangen 2), der später auch der andalusische 
Gelehrte Ibn Baschkuwäl (st. 1183) eine auf der Kön. Biblio
thek zu Berlin handschriftlich vorhandene Schrift widmete 3). 
In einer seinem Talkih fuhüm ahl al-äthär angehängten A b 
handlung über Hadith-Materien beschäftigt sich auch cAbdal- 
rahrnän ibn al-Dschauzi (st. 1200) sehr eingehend mit der 
Identifizierung der Mubham-Namen 4). Besondere Aufmerk
samkeit hat ihnen der Erklärer des Buchäri, Ibn Hadschar al- 
cAskaläm (st. 1448) in seinem grossen Werke Fath al-bärl f 7i 
schar h al-Buchäri („Eröffnung der Schöpfers in der Erklärung 
des B.” ) gewidmet. Wenn es ihm nicht gelingt, aus älteren 
Quellen die Identität irgend eines anonymen radschul oder 
einer anonymen Frau festzustellen, bequemt er sich jedesmal 
zu dem Einbekenntnis, die Wissbegierde der Studierenden des 
geweihten Buches nicht befriedigen zu können : lam a k if calä 
ismihi od. ismihä, ich habe seinen (bezw. ihren) Namen nicht 
zu ergründen vermocht 5), ganz ohne Rücksicht auf die Rang
stellung der anonymen Person und die Wichtigkeit, die der 
Kenntnis ihres Namens in dem Berichte zukäme. So bekennt

1) B r o c k e lm a n n  I 167, g ; zitiert bei Kastallänl zu Buch. Adab nr. 37 
(IX 34) „ ein Mann bat um Einlass zum Propheten” ; zu Muhäribün nr. 28 (X 
38); einen Irrtum in einem anderen seiner Werke berichtigt Humejdi ( Jä k ü t  ed. 
Margoliouth V I 473, 4)5 er schrieb Berichtigungen zum Kitäb al-M adchal des 
Häkim al-Nisäbüri (Jä k ü t  I.e. V 439, 3 v. u. B r o c k e l  m. I 166).

2) Kitäb al-Astnä al-mubhama fi-l-anbä al-muhkama, was sich vielleicht auf 
den Koran bezieht (Jä k ü t  1. c. I 248). G. Salmon übersetzt diesen Titel völlig 
unverständlich: „Les noms des nombres cardinaux” ! {Introduction topographiqiie 
a l'H istoire de Baghdad [Paris 1904] 9, 1).

3) Katalog A hlw ardt nr. 1674, B r o c k e lm a n n  I 340.
4) S. die Habilitationsschrift Brockelmann’s (Leiden 1892) 46 ff.
5) Vgl. Zurkänt zu Muwatta I 34 1, 1.
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er z.B. seine Unkenntnis in bezug auf die nicht mit ihrem 
Eigennamen genannte J ü d i n ,  von der cAjischa zuerst die 
Vorstellung der Grabesstrafe (cadäb al-kabr) erfuhr ’), wodurch 
sie veranlasst wurde, den Propheten über die Richtigkeit eines 
solchen Glaubens zu befragen 2). In dem die Höflichkeitsregeln 
behandelnden Kapitel des Buchäri wird berichtet, dass Anas 
b. Mälik, der Vertraute des Propheten, einmal v o r  K n a b e n  
vorüberging und ihnen, das Beispiel des Meisters befolgend, 
den Saläm-Gruss zurief3). „Vor Knaben” . Dies ist zu allge
mein. Wie hiessen die Jungen? Da fühlt sich der skrupulöse 
Ibn Hadschar in die Enge getrieben und ist in der Notlage, 
bekennen zu müssen : lam a k if calU asmtfihim, ich habe ihre 
Namen nicht erfahren können 4). Ebenso bei Gruppenanony
mitäten. „Ein B e d u i n e  kam zum Propheten und sagte: 
Meine F r a u  hat einen schwarzen J u n g e n  geboren” 7>). Den 
Beduinen agnosziert cAbdalghanI b. Sacid alsDamdam b. Katäda; 
bei der Frau und dem Jungen gesteht er, mit der obenerwähn
ten Formel, seine Unkenntnis ein °). Als wäre diese Unkunde, 
selbst in so gleichgültigen Sachen, ein bedauerlicher Exege- 
tendefekt.

Über Anonymitäten im Koran hat man sich mit solchen 
Eingeständnissen nicht so leicht beschieden. Hier bieten die 
Verhältnisse leichter Anhaltspunkte für Vermutungen und die 
Erforschung der mubhamät glaubte hier weniger Lücken auf
weisen zu müssen. Die durchschnittliche unbefangene Exegese 
ist dabei leidlich tendenzfrei vorgegangen, wenn auch .zuweilen 
gegen die Vorfahren der Omäjjaden gerichtete Unfreund

1) Buch. Dcfawät nr. 37. Musnad Alimed VI 8 1, vgl. Usdal-ghäba V 588 oben.
2) Bei Kastallänl II 305, 19 zu Buch. K u sü f  nr. 7. Mit welch skrupulöser 

Kritik Ibn Hadschar dies Identifikationsverfahren übte, ist aus seinen Bemer
kungen zu dem radschul, den der Prophet als Führer einer Schaar aussandte, 
ersichtlich, zu Buch. Tauhid nr. i^(bei Kastallänl X  407).

3) Vgl- Ibrt Sacd  I, II,- 102, 2.
4) Zu Isti'dän  nr. 15 {Kastallänl IX  15 8 ,17 ) .
5) Buch. Muhäribün nr. 28.
6) Kastallänl X  38.
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lichkeit an die Oberfläche tritt und, um den cAbbäsiden zu 
gefallen, manche nachteilige Beziehung auf das gestürzte Ge
schlecht in den Koran hineingelegt wurde. Aus Liebedienerei 
hat wohl einer auch „die denen man zürnt” und „die Irrenden” 
der Fätiha auf die Omajjaden gedeutet *).

* **

In der allerplumpsten Weise tritt eben in diesen Dingen 
der sektiererische Parteifanatismus der Schfiten zutage. Es 
überrascht nicht, dass sie im Fulän in 25 v. 30 („Hätte ich 
nur nicht Fulän zum Freunde erwählt” ) einen cAlidengegner 
erkennen. Die cothmän’sche Redaktion habe den deutlichen 
Namen durch diesen Exponenten der Anonymität verschleiert; 
eine ihrer Fälschungen 2). Aber auch in Sprüchen ganz allge
meinen Inhalts 3) wittern die Schfiten immerfort günstige 
oder feindliche Beziehungen im Sinne ihrer Sekteninteressen.

38 v. 27: „Sollen wir denn jene, die glauben und recht
schaffen handeln [den Fürsten der Rechtgläubigen — cAli — 
und seine Getreuen] gleichsetzen jenen, die Verderben stiften 
auf Erden [d. i. der Knirps und der Blauäugige und die Ge
nossen dieser beiden], oder sollen wir gleichsetzen die Gottes- 
fürchtigen [den Fürsten der Rechtgläubigen und die Imame] 
mit den Frevlern ? [der Knirps und der Dunkelrste und ihre 
Anhänger]”  4).

Oder 24 v. 39^ -  »Die aber ungläubig sind, deren Werke 
sind die Luftspiegelung in einer Ebene, die der Dürstende 
für Wasser hält . . . .  oder wie Finsternisse [das ist Fulän und 
Fulän] auf hoher See, die eine Woge [d. i. der Langbart] 
deckt, über der eine Woge [d. i. Talha und Zubejr] ist, Finster

1) Al-Mahäsin wal-addäd  ed. Van Violen 157, 16.
2) Muh. Sind. II 1 1 1 .
3) 33 v- 72 wird vom Menschen im allgemeinen gesagt, er sei „gewalttätig 

und unwissend” ; damit sei jedoch nach einer schi'itischen Parteierklärung speziell 
cOmar gemeint (Schahrastänl ed. Cureton 135 , 12).

4) Kumml 565. In eckige Klammern ist die schl'itische Interpretation der 
vorangehenden Textworte gesetzt.
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nisse, die einen über den anderen [d. i. Mucäwija und die 
Wirrnisse der Omajjaden]; wenn einer seine Hand ausstreckt, 
sieht er sie kaum. Und wem Allah kein Licht [d. i. einen 
Imam aus dem Geschlecht der Fätima] gibt, der hat nichts 
von Licht [d. i. er hat keinen Imam am Tage der Auferste
hung, in dessen Licht er wandeln könnte]” ').

Wir sehen, die Gegner werden nicht immer bei ihren Na
men genannt, sondern teils als Fulän wa-Fulän (N. N. und 
N. N .)2) angedeutet, teils mit ihren in schicitischen Kreisen 
eingebürgerten S p o t t n a m e n  geschmäht 3) als habtar (Knirps, 
d. i. Abu Bekr), ncfthal (Langbart, eOthmän), zurejk (Blauäugel- 
chen 4), cOmar) oder auch als „der Erste” „der Zweite” „der 
Dritte” 5) bezeichnet. Wenn vom Satan die Rede ist, wird 
dies gewöhnlich auf den „Zweiten” gedeutet. Dies ist nur 
eine kleine Probe aus der durch die ganze Koranauslegung 
durchgeführte Schmähung der orthodoxen Chalifen und der 
Omajjaden.

Dem entsprechen andererseits die Deutungen, die in den 
Koran die Verherrlichung des cAli und seines Geschlechtes 
hineinlegen. Auch die sunnitische Exegese ist in der Zulas
sung der Beziehung von Koransprüchen auf cAli und seine 
Angehörigen den Schfiten gegenüber überaus konziliant. Sie 
gibt Z.B. zu, dass 3 v. 54, im Aufruf der Christen zum Wett
fluch (mubähala), unter „unsere Söhne”  . . . .  „unsere Weiber” , 
Fätima, Hasan und Husejn gemeint seien. Zamachschari °) 
findet darin sogar einen Beweis, neben dem es keinen stär

1) Kummi 458.
2) Zur Ersetzung des Namens eines Geschmähten durch F u lä n  vgl. Z  D  M  G 

L  492 Anm. 5, L IV  471.
3) Vgl. W Z K M X V  326 ff.
4) Vgl. oben S. 23, Anm. 1.
5) In den zejditischen Schriften, in denen man für die Namen der Personen, 

deren Meinungen angeführt werden, ständige Sigla (rumüz) benutzt, wird Abu 
Bekr mit dem Zahlzeichen 2, cOmar mit dem für 3 bezeichnet; die 4 bedeutet 
Ibn cAbbäs.

6) Kasschäf I 149.
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keren gibt, für den Vorzug der „Leute der Decke”  •). und 
Bejdäwl (z. St.) schreibt ihm diese Bemerkung, freilich in etwas 
abgeschwächter Weise, nach. Ibn Hadschar al-Hejtami2) gibt eine 
Sammlung der auf die Vorzüge der Prophetenfamilie zu deu
tenden Koranverse, in dem Sinne, dass „wenn sie auch die 
bevorzugte Stellung der „Familie”  in diesem und im jensei
tigen Dasein bezeugen, sie andererseits nicht für die durch die 
Schloten daran geknüpften Folgerungen verwendet werden 
dürfen. Diese Koranstellen sind 3 v. 54, 98; 4 v. 57 (al-näs); 
7 v. 44; 8 v. 33; 20 v. 84; 33 v. 33, 56; 37 v. 24, 130 (äl 
Jäsin); 42 v. 22; 43 v. 61 ; 93 v. 5; 98 v. 6. Wenn man 
dieselben betrachtet, wird man in den wenigsten (wie etwa 
in 33 v* 3 3 4 2 v. 22) zur Not einen Anhaltspunkt für cali- 
denfreundliche Auslegung finden können. Nur durch daran 
geknüpfte Tendenzhadithe werden sie für dieselbe geeignet, 
mit dem Resultat, dass „die Liebe für die Prophetenfamilie 
zur Vollkommenheit des Glaubens gehöre” . Dies entspricht 
auch dem sunnitischen Standpunkt, der nur etwa von den 
sogenannten nawäsib 3) verlassen wird, die in der Verneinung 
der cAlidenverehrung so weit gehen, dass ein der gemässigten 
Schlca angehöriger Dichter von ihnen sagen konnte: „Wären 
sie es im Stande, so würden sie mich wegen meiner Erwäh
nung des Abu Hasan (so; cAli) und seines Vorzugs mit Mes
sern zerschneiden; ich aber lasse nimmer von seiner Rühmung 
so lang ich lebe, jenen Verfluchten zum trotz” 4). Jedoch ins 
Masslose treiben die Schloten die Aufstöberung und Anwen
dung solcher Koranbeziehungen auf die Gegenstände ihres 
Kultus: „Gott offenbarte den Bienen”  (16 v. 70): unter den 
Bienen sei die Prophetenfamilie5) zu verstehen; der im fol

x) Vgl. Z D  M G  L  120.
2) Al-Sawä^ik aUmuhrika (Kairo 13 12 )  85— 102. Vgl. die mit Berufung auf 

orthodoxe Autoritäten auf cAll und seine Familie bezogenen Koranverse bei Muhibb 
al-Tabarf, a i-R ijä d  al-nadira f l  mariükib al-caschara (Kairo 1327) II 206.

3) Houtsma, Zeitschr. f. Assyr. X X V I 201.
4) Aghänl X V II 146, 10.
5) Ein Schmeichler der cAbbäsiden bezieht den Vers auf diese Dynastie; dem
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genden Vers 71 erwähnte „Trunk, der aus ihrem Leibe kommt” 
sei der ihnen anvertraute Koran. Dieser Exegese verdankt 
cAli bei den Schfiten das Epithet airiir al-nahl „Fürst der 
Bienen” ; er sei der Weisel (jasüb) der Rechtgläubigen ').

In diesem Sinne wird der bereits in seiner Deutung durch 
die Mystiker erwähnte „Lichtvers”  mit schlcitischer Tendenz 
gedeutet (24 v. 35). Die L i c h t n i s c h e  ist Fätima, die L i c h 
t e r  sind Hasan und Husejn; der f u n k e l n d e  S t e r n  ist 
wieder Fatima, denn unter den Frauen der Erde war sie der 
funkelnde Stern; „das Licht wird angezündet von einem 
g e s e g n e t e n  B a u m ” d.i .  Abraham; „weder einem ö s t l i 
c h e n  noch einem w e s t l i c h e n ” , die Religion Abrahams ist 
weder jüdisch noch ch r is t l ich . . . .  „ L i c h t  a u f  L i c h t ” d.i. 
ein Imam nach dem anderen; „Allah l e i t e t  zu s e i n e m  
L i c h t ” , d.h.  zu den Imamen, „wen er w i l l ” , d.h. wen er 
leiten will zum Lichte ihrer aufrichtigen Anerkennung (K. 456).

90 v. 7 ff .: „Glaubt er (der Mensch) etwa, dass ihn nie
mand sieht? Machten wir ihm nicht zwei Augen [d.i. der 
Prophet] und eine Zunge [d. i. der Fürst der Gläubigen, 
cAlI] und zwei Lippen [d. i. Hasan und Husejn] und leiteten 
ihn auf den beiden Heerstrassen [zu der treuen Anhänglich
keit an sie beide]? (K. 726). Wenn es im Koran (2 v. 29) 
heisst, dass Gott dem Adam a l l e  N a m e n  lehrte, könne dies 
nichts anderes bedeuten, als dass er ihm die Namen der Imame 
offenbarte; so wie auch der A l a s t u - B u n d  7 v. 171  die A n 
erkennung Muhammeds als Propheten und der Imame als 
seine Nachfolger in sich schliesst (cAskarI 87). 15 v. 87:

zynischen Spott des Basschär b. Burd über solche Exegese stimmt sogar der 
Chalife Mahdi mit Beifall zu (Aghäni III 30 oben). Die cAbbäsiden hören es 
sonst gern, wenn ihre Ruhmesdichter sie als in den äjät und suzvar vorherver
kündet preisen (.Abhandlungen zur arab. Phil. I 13 4 ; Aghäni X V  94, 16 
[Muhammed b. Salit an Mutawakkil]; Tcfäwidi ed. Margoliouth 1 14  v. 14.) Vgl. 
Streitschrift des Gaz. gegen die Bat. 8 Anm. 5. Selbstverständlich gilt dies vorzugs
weise auch von den Fätimiden ; Muhammed b. H äni (bei Kremer, Z  D  M  G X X IV  
489), cUmära a l Jem eni (ed. Derenbourg 306, 5 ff.)

1) Z D M G  L X IV '5 3 2 .

mm
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„Fürwahr wir gaben dir sieben von den mathäni und den 
erhabenen Koran” . Dazu macht der Imäm Abu Dschacfar die 
Bemerkung: „ Wi r  sind diese mathäni, die Gott unserem Pro
pheten gegeben hat, und wir sind das Antlitz Gottes [wadschh 
Alläh); wir verkehren auf Erden in euerer Mitte; wer uns 
kennt, dessen Imäm ist die Gewissheit; wer uns nicht kennt, 
dessen Imäm ist das Höllenfeuer” (K. 353). — Wo nur irgend 
vom L i c h t  Gottes, von der S e i t e  Gottes (dschanb Alläh
39 v- 57) oder von anderen Attributen Gottes die Rede ist, 
wird dies auf den Imam oder die Imame bezogen (K. 229, 
579), vielleicht in dem Sinne, als wären die Imame als H y 
p o s t a s e n  der göttlichen Eigenschaften gemeint.

Sure 14 v. 29— 32: „Siehst du nicht, wie Gott zu einem 
Gleichnis prägt ein gutes Wort, das ist wie der gute Baum, 
dessen Wurzel fest ist und seine Zweige reichen in den Him
mel; (40) er bringt seine Frucht zu jeder Zeit mit seines 
Herrn Erlaubnis. (31) Das Gleiche eines schlechten Wortes 
ist ein schlechter Baum, der aus der Erde entwurzelt ist und 
keine Dauer hat” . Der Imam Abu Dchacfar wurde über die 
Bedeutung dieses Gleichnisses befragt. Er deutete es so: Der 
B a u m  ist der Gottgesandte, seine Genealogie wurzelt fest in 
den Banü Haschim; der Z w e i g  dieses Baumes ist cAli b. 
Abi Tälib; der A s t  des Baumes ist Fätima; ihre F r ü c h t e  
sind die Imäme aus der Nachkommenschaft des cAli und der 
Fatima; die B l ä t t e r  sind ihre Getreuen (schlcatuhum), möge 
Gottes Friede über ihnen sein! Wenn ein Gläubiger von un
serer Schlca stirbt, so fällt ein Blatt von diesem Baum; wird 
einer geboren, so erblüht ein neues frisches Blatt. Man fragte 
den Imam weiter um die Bedeutung der Worte: „er bringt 
seine Frucht zu jeder Zeit” . Damit sei gemeint, womit die 
Imame ihre Gläubigen über das Erlaubte und Verbotene bei 
Gelegenheit jeder grossen oder kleinen Wallfahrt belehren. — 
Dann prägt Gott das Gleichnis des schlechten Baumes, „der 
aus der Erde entwurzelt ist und keine Dauer hat” . Das be
deutet — sagte der Imam — die Feinde des Geschlechtes
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des Muhammed. Nach einer Tradition des Abu’l-Dschärüd: 
Die Werke der Ungläubigen steigen nicht zum Himmel em
por; so ist es mit den Banü Umejja, die weder in ihren 
Versammlungen noch in der Moschee Gottes gedenken; deren 
Werke steigen nicht zum Himmel empor, es sei denn die 
einiger weniger ’) von ihnen” (dies wäre der entwurzelte 
Baum; K. 345).

Eine wahre Orgie feiert diese Art von schlcitischer Exegese 
in der Erklärung der 55. Sure, der „ S u r e  d e s  E r b a r m e r s ” , 
einer beredten Schilderung der in der Schöpfung des Menschen 
und der Natur sich kundgebenden Allmacht, Weisheit und Gnade 
Gottes, deren einzelne Strophen von einander durch den Refrain 
abgeteilt sind: „Und welche Wohltaten eures Herrn wollt ihr 
beide (die angeredeten Menschen und Dschinnen) verleugnen ? 
Nach der Erklärung des Imam seien nur den1! ä u s s e r n  
Sinne nach diese beiden angeredet; der innere Sinn bezieht 
die Anrede auf Fulän und Fulän. Der M e n s c h  in v. 2 sei 
natürlich cAlI; er ist auch die von Gott errichtete W a g e  
(v. 6); demgemäss sei mit dem „Aufstellen der Wage der 
Gerechtigkeit”  u. s. w. (v. 8) der Gehorsam gegen ihn gemeint; 
die „beiden Osten”  (v. 16) sind natürlich Muhammed und 
cAli, die beiden Westen” Hasan und Husejn; sie sind auch 
die aus den Wassern hervorgebrachten „Perlen und Korallen” 
(v. 22). Und endlich: „Alle die auf ihr sind gehen zugrunde; 
aber es bleibt das Angesicht deines Herrn”  (v. 26, 27). Dazu 
bemerkt cAlI b. al-Husejn, Urenkel des Propheten: Wir sind 
das Antlitz Gottes, von dem her. man zu Gott gelangen kann 
voll Herrlichkeit und Verehrung; der Imam Abü Dschacfar 
sagt: Wir sind die Herrlichkeit Gottes und seine Gnadengabe, 
mit deren Gehorsam Gott die Menschen begnadet hat” . „Und 
an jenem Tage werden weder Menschen noch Dschinnen nach 
ihren Sünden gefragt”  (v. 39); d. h. „wer dem Fürsten der

1) Damit werden wohl Leute von der Art des Omajjaden cOmar b. cAbdal-cazIz 
gemeint sein.
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Gläubigen, cAli, Anhänglichkeit leistet und sich von seinen 
Feinden lossagt, das von ihm Erlaubte für’ erlaubt und das 
von ihm Verbotene für verboten hält, dann aber in Sünde 
verfällt und während seines Lebens nicht Busse tut, der wird 
im barzach (Purgatorium) bestraft; aber am Tage der Auf
erstehung wird er für schuldlos erklärt und seiner Sünden 
wegen nicht zur Rechenschaft gezogen” (K. 658— 660). In dieser 
Weise wird der Inhalt dieser auch rhetorisch wohltuenden Sure 
in sektiererischem Sinne verflacht und durch unsinnige Erklä
rung ihres ästhetischen Eindrucks verlustig gemacht.

Und was alles wird nicht ganz speziell auf CA 1I und die 
Seinen bezogen! Die „Feige und der Olbaum” , bei denen 
Muhammed Gott schwören lässt „dass er den Menschen in 
schönster Gestalt erschaffen”  habe (Sure 95), können nur aut 
Leute der heiligen Familie gedeutet werden *); der mifaddin, 
der im Jenseits den Fluch Gottes über die Ungerechten ausruft 
(7 v. 42) ist cAli (K. 116); er ist die „Ankündigung von Allah” 
(9 v. 3); unter den „Zeichen Gottes” (ajät, z .B . 10 v. 7, 10; 
43 v. 69, K. 284), der „Wahrheit der Gewissheit”  (hakk al- 
jakin, 69 vs. 51), unter dem „Licht, mit dem wir leiten, wen 
wir wollen”  (42 v. 52), sowie dem Glauben an das „Licht, 
das wir mit ihm herabgesandt haben” (64 v. 8) kann immer 
nur cAlI gemeint sein (K. 505). Das im Koran so oft emp
fohlene „Gedenken seines Herrn”  (dikr rabbihi 82 v. 17) ist 
die Anhänglichkeit (wiläja) an ihn. (K. 700). „Wem Weisheit 
gegeben wird, dem wird grosses Gut gegeben” (2 v. 272); 
das ist die Erkenntnis cA lfs  und der Imame (K. 83). cAlI ist 
zu verstehen unter dem geraden Weg (al-sirät al-mustaklm, 
42 v. 52) sowie auch unter der „ Wa g e ,  mit der Gott das 
Buch herabgesandt hat” (42 v. 16). Ebenso geht der Ausdruck 
al-hakk (die Wahrheit, 10 v. 54; 43 v. 78): „Wahrlich, wir 
kamen zu euch mit der Wahrheit, jedoch die meisten von 
euch verabscheuen die Wahrheit” ) auf cA l I ; die die Wahrheit

1) Dschahiz, Hajawan I 97, 9.



verabscheuen sind dann folgerichtig Gegner seines Rechtes. 
Er ist es ferner, von dem die Schrift (72 v. 28) sagt: „Er um
fasst was bei ihnen ist und er berechnet alle Dinge an Zahl” ; 
er berechnet alles was von der Zeit der Weltschöpfung bis 
zu der der Auferstehung war und erst noch bevorsteht an 
Umwälzungen, Erdbeben, Sonnenfinsternis; welche Nationen 
in der Vergangenheit untergegangen sind und welche in der 
Zukunft untergehen werden ; wie viel gerechte und ungerechte 
Führer erstehen werden, jeden kennt er nach Namen und 
Abstammung; er weiss, wer eines natürlichen Todes sterben, 
und wen man ermorden werde; auch wie viel wohlunterstützte 
Führer auftreten werden, denen die Unterstützung nichts nützen 
werde; und auch wie viel Verlassene auftreten werden, denen 
es nicht schaden wird, dass man sie im Stiche lässt (K. 699). 
Mit anderen Worten: Natur- und Weltgeschehen hatten, nach 
dem Zeugniss Gottes selbst, kein Geheimnis für ihn.

Als besonders erwähnenswert finde ich, dass auf ihn auch der 
Ausdruck d a s  W o r t  {al-kalima) bezogen wird. „Sie verdrehen 
die Worte von ihren Stellen” (5 v. 16); dies bezieht sich auf jene, 
die den cA li  seiner Rechte berauben; er sei „das bleibende 
Wort”  (al-kalima al-bakija, 43 v. 27). „Wäre nicht das Wort 
der Entscheidung [kalimat al-fasl), so wäre wahrlich zwischen 
ihnen gerichtet worden” (42 v. 20). Überall ist cAli „das Wort” .

Diese Koranbeziehungen finden auch im schfitischen Ha
dith reichlichen Ausdruck. In einem Traditionsspruch, von 
dem behauptet wird, dass dessen Authentie auf mehr als 
300 „Wegen” seiner Überlieferung begründet ist ’), lässt man 
Gott in einer Ansprache an Muhammed von cAlI sagen: „er 
sei das Licht meiner Heiligen und das W o r t  (kalima), das 
ich den Gottesfürchtigen zur Notwendigkeit machte” . In der 
Sektenlitteratur führt er den Titel: Das sprechende W o r t  
G o t t e s  (kaläm Allah al-nütik) D e m e n t s p r e c h e n d  geht
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1) Hilli, Kaschf al-jakln  59 paenult. 60, 4.
2) Z D  M G  L X IV  532, 10.
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dann der Plural al-kalimäi „die Worte”  auf die Iraame. „Und 
bewahrheiten wird Allah seine Wahrheit durch seine Worte, 
auch wenn es den Sündern misfällt” (io v. 82 und öfters; 
K. 151 ,  248, 290, 602). Es liegt die Frage nahe, ob hier 
nicht irgend der Einfluss der L o g o s- Id e e ,  das Bestreben 
cAli und die Imame als die Verkörperungen des Logos er. 
scheinen zu lassen, mitgewirkt habe ?

Jedoch es entspräche nicht der Methodik des islamischen 
Traditionswesens, wenn diesen schicitischen exegetischen Über
lieferungen sunnitischerseits nicht Korandeutungen entgegen
gestellt worden wären, die zur Bekräftigung der im Sinne der 
Sunna einzig rechtmässigen Gestaltungen dienen sollten. Den 
im vorhergehenden vorgeführten Korandeutungen mit schlciti- 
scher Parteitendenz stehen wohl die folgenden beispielsweise 
ausgewählten sunnitischen Erklärungen nicht nach.

48 v. 29: „Muhammed ist der Gesandte Gottes und die 
mit ihm sind, sind gewaltig gegen die Ungläubigen, erbarmend 
gegen einander. Du siehst sie kniebeugend und sich zu Boden 
werfend, Huld begehrend von Allah und Wohlgefallen. Sie 
haben ihr Merkzeichen auf ihren Antlitzen an der Spur ihrer 
Niederwerfung. Ihr Gleichnis ist in der Töra und ihr Gleichnis 
ist im Evangelium wie die Saat, die ihren Schössling hervor
bringt [Abu Bekr] und ihn kräftig werden lässt [cOmar]; dann 
wird er dick [durch cOthmän] und richtet sich auf auf seinem 
Stengel [durch cAllJ” .

Und von keinem Geringeren als von Ubejj b. K acb lässt 
man berichten, und al-Wähidi aus Nisäbür (st. 1075) hat dem 
Berichte in seinem Werke über die „Anlässe der Offenbarun
gen” (asbäb al-nuzül) Aufnahme gewährt, wonach jener Ubejj 
den Propheten um den Sinn der kurzen mekkanischen „N a c h 
m i t t a g s - S u r e ” (103) befragt haben soll. Er erhielt folgende 
Deutung: „Fürwahr der Mensch ist im Verderben [das geht 
auf Abu Dschahl, den Gegner des Propheten], ausser denen, 
die glauben [Abu Bekr] und gute Werke üben [cOmarj und 
einander zur Wahrheit ermahnen [cOthmän] und einander zur

20
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Ausdauer ermahnen [cAli]” ’). Viel umstritten ist in dieser Be
ziehung Sure 92. In dem dort gerühmten Mann wollen die
Sunniten den Abü Bekr erkennen, was die Schiciten natürlich 

f

zurückweisen; sie geben sich alle Mühe Beweise für ihre A n 
wendung auf cAli zu erbringen 2).

Mit solchen Beziehungen sollte von sunnitischer Seite den 
schfitischen Erklärungen freilich nur schüchterne Konkurrenz 
gemacht werden. Sie erscheinen bei ersteren lediglich als exe
getische Liebhaberei und haben im ernsten sunnitischen Tafsir 
nicht die Stellung beansprucht, die die schfitische Theologie 
den in ihren Werkstätten mit Eifer geschmiedeten exegeti
schen Übertreibungen allen Ernstes zuweist.

Diese begnügt sich auch nicht mit der Beziehung korani- 
scher Sprüche und Wendungen auf Ereignisse und Personen 
aus der Frühzeit des Islams und ihre ersten Kämpfe gegen 
das herrschende Chalifat. Ihr System müsse bis in die letz
ten Konsequenzen im Koran enthalten sein. Auch Krönung 
und Schlusstein ihrer Imamatstheorie, die dereinstige Parusie 
des im Verborgenen lebenden Imam müsse im Koran eine 
Stelle haben. Und eine solche hat die schfitische Exegese 
auch dieser Glaubensvorstellung in reichlichem Masse ange
wiesen. Zunächst knüpft der Imam Dschacfar den Lehrsatz, 
dass Gott seit Adams Zeiten keinen Propheten ausgesandt 
habe, ohne dass derselbe zur Welt z u r ü c k g e k e h r t  sei 
(radschza) 3) und dem Emir al-mu’minln beigestanden wäre, an 
den Koranspruch (3 v. 75): „Und als Allah den Propheten 
ein Bündnis abnahm: Fürwahr ich habe euch Buch und Weis
heit verliehen; dann kam euch ein Prophet, der bewahrheitete 
was bei euch ist. Sicherlich, ihr werdet an ihn glauben und

1) Bei al-Muhibb al-Tabari 1. c. I 34, wo noch mehrere ähnliche Traditionen 
angeführt sind.

2) Fachr al-din al-RäzI, M afätih al-ghajb 2 St. (V III 592).
3) Die alte schi'itische Anschauung, dass Muhammed selbst in den cAliden 

wiedererstanden sei, hat man auf 28 v. 855 82 v. 8 gegründet (Wellhausen, 
Die religiös-politischen Oppositionsparteien im allen Islam  93, 19)- — Für die 
Bedeutung des radschGa-Begriffes ist noch Agliani III 188, 9 in Betracht zu ziehen.
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ihr werdet ihm beistehen. Er sprach: Bestätiget ihr dies und 
nehmet ihr darauf eine Verpflichtung von mir än ? Sie spra
chen : Wir bestätigen es. Er sprach: Bezeuget es, und ich bin 
mit euch von den Bezeugenden” . Die hier versprochene Hilfe
leistung wird vom Propheten auch auf cAli ausgedehnt. Jeder 
der alten Propheten müsse herbeieilen, seinen Getreuen bei
zustehen; dies können sie jedoch nur tun, wenn sie wieder 
auf Erden erscheinen. Auch der verborgene Imam ist dem
nach hier mit in die Reihe der Propheten eingeschlossen. 
Sein Verschwinden sei im Koran 67 v. 30 vorhergesagt: 
(„Wenn eines Tages euer Wasser versiegt, wer bringt euch 
quellendes Wasser?” ), desgleichen sein dereinstiges Wieder
erscheinen auf Erden: „Zu uns ist ihre R ü c k k e h r  (mar- 
dschfuhum, 10 v. 47). „Gekommen ist die Wahrheit und das 
Unwahre wird nicht wieder hervortreten” (34 v. 47). „Wahr
lich, wir stehen bei unseren Gesandten und denen, die gläubig 
sind, in dieser Welt und am Tage, da die Zeugen erstehen” 
(40 v. 54); dann (21 v. 105): „Und wahrlich, wir haben es 
im Psalter geschrieben nach der Ermahnung: dass die Welt 
von meinen rechtschaffenen Dienern in Besitz genommen wird” ; 
das sind natürlich der Mahdi und seine Scharen. Alle diese 
Verse und noch viele andere sollen, wie man sieht, in einer 
sehr bei den Haaren herbeigeholten Weise auf die radsctfa, 
auf die Wiederkehr des verborgenen Imam, auf seinen Ver
nichtungskampf gegen die Ungerechtigkeit, zunächst gegen die 
Vergewaltigung der Rechte der cAliden hinweisen (K. 96, 230 
[zu 7 v. 171],  288, 334, 542, 586, 690). „Und wenn wir die 
Strafe auf eine b e r e c h n e t e  F r i s t  (ummati” mctdüda*'*») 
hinausschieben, so sprechen sie: Was hält sie zurück?”  (n  
v. 11) dieser Vers wird als Hinweis auf die 300 Genossen 
gedeutet, die den Imam bei seiner Rückkehr unterstützen, 
indem das Wort umma, das hier ein Zeitmass ausdrückt, in 
seiner gewöhnlichen Bedeutung: als Gemeinde, Volk, also „ge
zähltes Volk” erklärt wird (K. 298). Hingegen wird die gegen 
jene gerichtete Drohung, „die nicht glauben an das Letzte,
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deren Herzen leugnerisch und die hoffärtig sind” ( i6 v. 23), 
auf die Leugner der radschza bezogen: al-ächira (tö £<t%iztov), 
überträgt die schicitische Exegese auf das Wiedererscheinen 
des Mahdi am Ende der Zeiten (K. 388), wie auch der ganze 
eschatologische Apparat für ihn in Anspruch genommen wird. 
Er sei sogar der „Herr der Welt”  (rabbihä 39 v. 69) „in des
sen Licht die Welt erstrahlt” (K. 581).

Aber damit ist es noch nicht genug. Der Koran deute auch 
auf jene Pseudo-Imame hin, die von Zeit zu Zeit als Mahdi’s 
auftreten mit dem Anspruch, die Verheissungen Gottes zu 
erfüllen: „Und am Tag der Auferstehung wirst du jene, die 
wider Allah gelogen haben, erblicken, ihre Gesichter geschwärzt. 
Ist denn in der Hölle kein Aufenthaltsort für die Hoffärti- 
gen” ? (39 v. 61). Der Imam Abu Dschacfar sagt: „Dies geht 
auf solche, die als Imame auftreten und es in Wahrheit nicht 
sind; selbst wenn sie cAlIden a u s  f ä t i m i d i s c h e r  L i n i e  
wären” (K. 574). Ein deutlicher Hinweis auf den Begründer 
des schfitischen Reiches der Fätimiden, Vergegenwärtiger der 
Imamtheorie der Ismäcilijja, die die Kontinuität des schlciti- 
schen Imamgedankens vom sechsten Imam ab in einer ande
ren Prätendentenreihe darstellen als es die Zwölfer-Imamiten 
lehren. Diese Schicht des schfitischen Islams hat übrigens 
auch eine eigene Tendenzexegese des Korans gepflegt, die sich 
teils in der allegorischen Auslegung ’) des Gesetzes und der 
heiligen Texte nach Art der „Lauteren”  (oben S. 186 ff.), teils 
in der Anwendung der Korantexte zu gunsten ihrer eigenen 
Imamtheorie betätigt2). Und auch die Schicht der übertrei
benden Schfiten, die ihre Imamtheorie — bereits in der früh
esten Entwicklungsphase der schfitischen Parteibildung —

1) Mit dem ta 'w il scheint ihnen bereits die frühe Schi'itensekte der Kejsänijja  
vorangegangen zu sein 5 wir besitzen jedoch kein Beispiel für die von derselben 
angewandten Art und Richtung der allegorischen Auslegung (ßchahrastani ed. 
Cureton 109, 10. Van Vloten, Rccherches sur la domination arabe 42).

2) Vgl. Streitschrift des Gazäli 50 ff. Texte S. 12  ff. Eine Probe bätinitischer 
Koranexegese (zu Sure 1 1 )  bei Grifjfini Z D M G  L X IX  88.
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mit der Seelenwanderungsidee (tanäsuch) verband, hat diesen 
Gedanken in den Korantext 82 v. 8 hineingetragen ’).

Endlich hat auch die ursprünglich im Schicitentum (Schejchl- 
Gruppe) wurzelnde B a b i - S e k t e  eine tendentiöse Koranexegese 
im Sinne ihrer sektiererischen Bestrebungen geschaffen. Den 
Anfang damit machte der Stifter selbst in seinen weitschwei
figen Kommentaren zu einzelnen Suren 2), wobei er anfänglich, 
gleichwie seine schlcitischen Vorgänger 3), freilich in noch 
schwärmerischerem Tone als diese, den kommentierten Texten 
die Imamverehrung als zentrale Idee unterlegt und immer 
mehr mit seinen gnostischen Lehren verknüpft. Und nachdem 
das Bäbitum in seiner späteren Entwicklung auch formell vom 
abrogierten Islam 4) sich loslöst, holen seine Lehrer die A r
gumente ihrer Theorien noch immer gern aus dem von ihnen 
wohl überwundenen, in ihrem eigenen Sinne zurechtgelegten 
Furkän. Die durch ihre beiden, einander bekämpfenden Schat
tierungen (Behä’I und Ezeli) hervorgebrachte Litteratur über
strömt von Zitaten aus dem Koran, die auf Ereignisse in der 
Geschichte ihrer Sekte bezogen werden. Allen diesen Tendenzen 
sollte der Koran als Grundtext dienen: ubi quaerit invenitque 
sua dogmata quisque.

Dies ist was wir sektiererische Tendenzexegese nennen. 
N ö l d e k e  charakterisiert sie nicht mit Unrecht als „elendes 
Gewebe von Lügen und Dummheiten” 5). Ihre historische Be
rücksichtigung ist jedoch für die volle Kenntnis der religiö
sen Strömungen im Islam nicht zu umgehen.

I

1) Aghänt V III 33, 2 1.
2) Verzeichnet und besprochen von E. G. B ro w n e  im Journ. Roy. As. Soc. 

1892, 26 1— 268; 637— 648.
3) Er zitiert ausser schlcitischen Hadithen das Tafslr des Kummi, bei Browne 

1. c. 640, 17.
4) Vgl. die wichtige Stelle in Mirza Dschäni, Kitäb Nuktat al-Käf (Gibb 

Series) 150 — 152.
5) Geschichte des Korans1 X XIX .



DER ISLAMISCHE MODERNISMUS UND SEINE 
KORANAUSLEGUNG.

1 .

Von verschiedenen (historischen, religionswissenschaftlichen, 
politischen, soziologischen) Gesichtspunkten aus bildet seit 
langer Zeit Gegenstand der Erwägung die Frage: ob der Islam 
einer Gesellschaft, deren sittliches Leben sich unter der Herr
schaft seiner Weltanschauung gestaltet hat, nicht hindernd im 
Wege stehe in der Betätigung der Aufgabe, in die Forde
rungen eines fortschreitenden kulturellen und sozialen Lebens 
einzugehen, und sich dessen Bestrebungen und Einrichtungen 
anzupassen; mit anderen Worten : ob Islam und modernes Kultur
leben nicht diametrale, unausgleichbare Gegensätze sind ')?

Ohne hier auf eine Kennzeichnung der Oberflächlichkeit der 
F r a g e s t e l l u n g  einzugehen, darf auf die Tatsache hinge
wiesen werden, dass die vielerseits beliebte verneinende Be
antwortung der Frage in verschiedenen Kreisen der Islam
welt, in theoretischer und praktischer Richtung, ihre Wider
legung gefunden hat.

Wegen ihrer ernsten und energischen Stellungnahme ver
dient besondere Hervorhebung eine seit mehreren Jahrzehnten 
in einem erlesenen, sich fortschreitend ausbreitenden Kreise

i)  Vgl. C. II. Becker, Der Islam als Weltanschauung in Vergangenheit u. 
Gegenwart (Nr. 12 der Wissenschaftl. Vorträge gehalten in Warschau 19 16 /7 ; 
Berlin 19 18 ; 2 17  ff.).



indischer Muslime hervorgetretene Bewegung ’). Die Führer 
und Anhänger derselben lehren und betätigen nicht allein 
die Möglichkeit der Ausgleichung jener vermeintlichen Gegen
sätze: sie sind weiter gegangen, indem sie, freilich durch 
einseitigen apologetischen Eifer hingerissen, die Grundsätze 
des Islams als den b e r u f e n e n  Hort des geistigen und sozialen 
Fortschrittes darstellen, der diesem nicht nur nicht hindernd 
im Wege stehe, sondern ihn vermöge seiner Anlage und Be
stimmung entschieden fördere. Nur infolge Misverständnisses 
und unrichtiger Interpretation seiner späteren Lehrer sei der 
Islam dieser Bestimmung entfremdet worden; nur Fälschung 
des Islams habe das seinem Begriffe widersprechende Vorur
teil seiner Inkompatibilität mit den Forderungen moderner 
Kultur verursacht. Man habe in Dinge von bloss r e l a t i v e r ,  
zeitlicher Bedeutung a b s o l u t e n  definitiven Wert gelegt; Be
stimmungen, die durch das Bedürfnis und die Verhältnisse 
der Zeit ihrer Entstehung bedingt waren, mit dem Anspruch 
auf fortdauernde unabänderliche Geltung ausgerüstet. Dadurch 
sei das Leben im Islam erstarrt und für den fremden Beschauer 
der Aberglaube hervorgerufen worden, dass die Voraussetzung 
einer Perfektibilität des Islams etwa der Forderung der Qua
dratur des Zirkels ähnlich sei. Wird das Relative und Zeitliche 
im Islam — und dazu gehört alles nicht dem Gebiete des 
Glaubens und der Ethik, sondern dem der gesellschaftlichen, 
wirtschaftlichen und juridischen Einrichtungen, sowie auch der 
wissenschaftlichen Erkenntnisse Angehörende — als solches 
erfasst, so wird er auch den durch die geänderten Zeitverhält
nisse und Berührungen erforderten gesellschaftlichen Gestal
tungen, der Wirksamkeit der Resultate wissenschaftlicher 
Forschung niemals hemmend in den Weg treten. Der Islam 
sei zumal nicht Gegner des w i s s e n s c h a f t l i c h e n  Fort
schrittes. Damit käme er in Widerspruch mit dem Geiste seines 
Stiftersv „Muhammed habe die Vernunfttätigkeit als die höchste

I ) Vgl- ihre Beurteilung von N ö ld e k e  in The Academy vom 2 Juni 1873.



312

und edelste Funktion des menschlichen Geistes geweiht. Nur 
unsere Schulgelehrten und ihre sklavischen Nachbeter haben 
ihre Bewährung als Sünde und Verfehlung erklärt” *). „Die 
Huldigung des arabischen Propheten an Kenntniss und Wissen
schaft unterscheidet ihn von allen anderen Lehrern und 
bringt ihn in enge Verwandtschaft mit der modernen Gedan
kenwelt” (I.e. 331).  „Die Vereinbarkeit des Systems Muham- 
meds mit jeder Stufe des Fortschrittes zeigt die Weisheit 
seines Stifters” (1. c. 198).

Man ersieht schon aus diesen Zitaten, die dem Werke des 
indischen Rechtsgelehrten, Sejjid  Ameer cAli, eines der hervor
ragendesten und wirksamsten Leiter der islamischen Kultur
bestrebung in Indien entnommen sind ( „ Th e  S p i r i t  o f  
I s l a m  or  t he  L i f e  a n d  T e a c h i n g s  o f  M o h a m m e d ” 
Calcutta 1902), dass in demselben starke apologetische Ten
denz vorherrscht: der Gesichtspunkt, dass der Islam dem 
Fortschritt nicht nur nicht feindlich gegenüberstehe, sondern 
dass er ihm günstiger gestimmt sei, als jede andere historische 
Religionsform. Die Erfassung des ursprünglichen, von allem 
Relativen und Temporären befreiten Begriffes des Islams, der 
Religion Muhammeds und der Lehren seiner unmittelbaren, 
den wahren Geist des Stifters in seiner Reinheit treu 'dolmet
schenden Gefährten fordere die kräftigste Bejahung fortschrit- 
licher Gestaltungen in der Gesellschaft, die theoretische Aner
kennung und die praktische Betätigung der Errungenschaften 
der Wissenschaft, sowie die Mitarbeit an denselben. Wir 
können die Konsequenzen dieser.Betrachtungsweise am besten 
verständlich machen, wenn wir statt in einer Paraphrasierung 
derselben fortzufahren, dieselbe an den eigenen Worten des 
Ameer Ali selbst veranschaulichen, die ich seinem soeben er
wähnten Werke „ D e r  G e i s t  d e s  I s l a m s ” , einem der vielen, 
die er und seine Gesinnungsgenossen dem Erweise der religiö
sen Berechtigung ihrer Bestrebung gewidmet haben, entnehme:

1) Ameer Ali, The Spirit o f  Islam 162.
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„Unter allen Religionen — sagt er — die das Gewissen der Mensch
heit geleitet haben, ist es allein der Islam Muhammeds, der beide 
Auffassungen vereinigt, die in verschiedenen Zeitaltern die Motive 
menschlichen Verhaltens bestimmt haben: das Bewusstsein der Menschen
würde, das in der antiken Philosophie vorherrschend ist, und das Be
wusstsein menschlicher Sündhaftigkeit, das den Apologeten des Christen
tums so wertvoll ist” (I.e. 152).

Ferner:

„Wo der Islam seinen Weg zu bildungsfähigen und fortschrittlichen 
Nationen gefunden hat, hat er sich stets im Einklang mit den fort
schrittlichen Bestrebungen bewährt, hat er immer fördernd zur Seite 
der Zivilisation gestanden und hat er die Religion idealisiert” (1. c. 158).

„Die wundervolle Anpassungsfähigkeit der islamischen Vorschriften 
an alle Zeitalter und alle Nationen; ihre volle Übereinstimmung mit 
dem Licht der Vernunft; die Abwesenheit von geheimnisvollen Lehren, 
die den Schatten sentimentaler Unwissenheit auf die ersten Erkennt
nisse werfen könnten, die der menschlichen Brust eingepflanzt sind: — 
alles dies beweist, dass der Islam die letzte Entwicklung der religiösen 
Anlage unseres Wesens darstellt. Jene, die die geschichtliche Bedeu
tung einiger seiner Vorschriften verkennen, sind der Ansicht, dass 
ihre scheinbare Härte oder Unfähigkeit sich den Denkweisen der 
neueren Zeit anzupassen, ihn von jedem Anspruch auf Universalität 
ausschliessen. Jedoch auch ein kurzer Einblick in die historische Be
deutung von Gesetzen und Vorschriften, ein wenig mehr Billigkeit in 
der Prüfung der Tatsachen, würde bald den zeitlichen Charakter von 
Regeln hervortreten lassen, die nur schwer mit den Forderungen und 
Wünschen moderner Zeit in Einklang gebracht werden könnten” (I.e. 153).

„Ein christlicher Prediger hat den grossen Unterschied zwischen 
Religion und Theologie kräftig betont und die Übel dargestellt, die in 
seiner Kirche durch die Verwechslung dieser beiden Sphären hervor
gerufen wurden. Dasselbe gilt auch für den Islam. Die religiöse Übung 
hat vor dem professionellen Blendwerk den Platz geräumt; Zeremo- 
nientum hat die Stelle ernsten und frommen Tuns eingenommen, die 
des Wohltuns an der Menschheit um des Wohltuns willen und aus Liebe 
zu Gott. Ausgestorben ist die Begeisterung; Hingabe an Gott und sei
nen Propheten sind zu bedeutungslosen Worten gew orden.... Die 
Muslime unserer Tage sind unwissend des Geistes in ihrer hoffnungslosen 
Liebe für den Buchstaben. Statt dem von dem Meister gepredigten 
Ideal nachzuleben; statt sich zu bestreben, in guten Werken hervor
zuragen . . . .  statt Gott zu lieben und um seiner Liebe willen seine
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Geschöpfe zu lieben, haben sie sich zu Sklaven des Opportunismus und 
äusserlicher Observanz gemacht. Es war ja natürlich, dass die ersten 
Schüler in ihrer Hochachtung und Bewunderung des Meisters seine 
regelmässige Lebensart stereotypierten und die vorübergehenden Ereig
nisse eines vielfarbigen Lebenslaufes krystallisierten, ihren Herzen 
Verordnungen, Regeln und Normen einprägten, die mit *Rücksicht 
auf die täglichen Erfordernisse einer kindlichen Gesellschaft ausgespro
chen wurden. Jedoch vorauszusetzen, dass der grösste Reformer, den 
die Welt je hervorgebracht, der grösste Verkündiger der Souveränität 
der Vernunft, der Mann der verkündigt hat, dass das Weltall durch 
Gesetz und Ordnung regiert und geleitet wird und dass das Gesetz 
der Natur fortschreitende Entwicklung ist — dass dieser Mann je 
daran denken konnte, dass durch die vorübergehenden Erfordernisse 
eines halb-zivilisierten Volkes hervorgerufene Verordnungen bis ans 
Ende der Welt unveränderlich bleiben sollen: — dies hiesse ein Un
recht an dem Propheten des Islams begehen” .

„Niemand als er selbst hatte eine schärfere Auffassung von den 
Notwendigkeiten dieser in Fortschritt begriffenen Welt mit ihren ewig 
veränderlichen sozialen und moralischen Erscheinungen, von der Wahr
scheinlichkeit dessen, dass die ihm gewährten Offenbarungen nicht alle
möglichen Wechselfälle decken........Der grosse Lehrer, der erfüllt war
vom Bewusstsein der Erfordernisse seiner eigenen Zeit und der Be
dürfnisse des Volkes, auf das er zu wirken hatte, — eines in den 
Pfuhl sozialer und moralischer Verzweiflung, versunkenen Volkes — 
erfasste und, man kann sagen, verkündete voraus infolge seiner scharfen 
Einsicht und seines weiten Blickes, dass eine Zeit kommen werde, in 
der die gelegenheitlichen und zeitlichen Regelungen von den bleibenden 
und allgemeinen unterschieden werden müssten. „Ihr lebet — sagte er — 
in einer Zeit, in der jeder dem Verderben verfällt, der einen zehnten 
Teil von dem unterlässt, was verordnet wurde; aber es kommt dereinst 
die Zeit, in der jeder, der nur einen zehnten Teil davon erfüllt, selig 
wird” 1). Also: „an dem Unheil, das die muslimischen Nationen be
troffen hat, hat nicht die Lehre des Meisters die Schuld. Nie hat eine 
Religion mehr Gewähr für Entwickelung geleistet, kein Glaube war je 
reiner und mehr im Einklang mit den fortschrittlichen Forderungen 
der Menschheit” (I.e. 160—162).

* *
*

Es kann nicht befremden, dass die apologetische Tendenz

1)  Hadithzital aus Tirmidi.
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der indisch-islamischen Bewegung in ihrer theoretischen Be
gründung nicht wenig unkritische, in historischer Beziehung 
haltlose Momente mit sich führt.

Indem Ameer Ali für die Bestrebungen, die seine Schule 
vertritt, Anhaltspunkte in der alten Geschichte des Islams 
aufweisen will, konstruiert er z. B. in Medina ein liberales 
wissenschaftliches Zentrum, wo cAlI und cAbbäs, später auch «
die Imame eine, der um sich greifenden Beschränktheit ent
gegenwirkende freie Auffassung pflegen und lehren. Hier hätten 
auch manche der aus Byzanz ausgetriebenen Philosophen eine 
Zufluchtstätte gefunden (1. c. 334— 5).

Diese unhistorische Konstruktion ist wohl durch die im 
Schlcitentum verbreitete Auffassung hervorgerufen worden, 
die cAli und die Imame mit den Anfängen der muctaziliti- 
schen Bewegung in Verbindung setzt, sogar cAlI als ihren 
Begründer feiert '). Die indisch-islamischen Modernisten geben 
sich mit Vorliebe die Bezeichnung als neuer Mtftazila. In —
ihnen seien die Ziele und Bestrebungen dieser freisinnigen 
islamischen Partei, in deren Kontinuität sie stehen, zu neuem 
Leben erwacht. Es liegt nun in der Natur der Sache, dass 
sie aus ihren eigenen Lehren manches in das System jener 
alten Schule hineindeuten, woran diese noch nicht denken 
konnte. Dazu gehört der moderne Gedanke der historischen 
Evolution der göttlichen Gesetzgebung. „Sie (die Muctazila) be
kennt sich ferner dazu, dass es in bezug auf menschliche 
Handlungen kein eiviges Gesetz gebe; dass die göttlichen Ver
ordnungen, die das Verhalten der Menschen regeln, das 
Resultat von Wachstum und Entwicklung sind; dass Gott 
seine Gebote und Verbote im Sinne eines stufenweise sich 
entfaltenden Gesetzes verordnet hat.”  „Sie (die Muctaziliten) 
vertreten die Lehre der Evolution hinsichtlich aller Gesetze, 
welche die gegenseitigen Beziehungen der Menschen zu einan-

1) Z D M G  L III  382. Auch die Abhandlungen der „Lauteren” von Basra 
wollten einige einem Calidischen Imam zuschreiben; ibid.' X III 39, 1.
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der regeln, als Ergebnisse eines unaufhörlichen Entwicklungs
prozesses” (1. c. 386— 390) ’).

Der Evo/utions-gedanke ist freilich niemals in den Ideen
kreis der Muctaziliten eingeflossen; er wird jedoch durch die 
indischen Reformatoren in ihre Islamtheorie als rechtfertigen
des Prinzip für ihre Forderung der Anpassung der Gesetze 
an das Bedürfnis der Zeit und für die Ablehnung einer ewigen 
Geltung beanspruchenden, unveränderlichen kanonischen Ge
setzgebung eingeführt.

Gegenüber dem Hadith, als der Quelle der Institutionen, 
deren Verewigung das Hindernis freier Entwicklung sei, 
nehmen sie eine völlig unabhängige Stellung ein. Als mass
gebende Kundgebung darf gewiss eine Erklärung jenes Mannes
gelten, den wir unter den Wortführern des indisch-islamischen

\

Modernismus zugleich als den gewiegtesten Kenner der tradi
tionellen Wissenschaft und ihres Geistes betrachten können. 
Dieser hat eine eigene gelehrte Schrift verfasst zum Erweis 
seiner These, dass Mnhammed das im alten Arabertum herr
schende Institut der Sklaverei (al-rikkijja) abgeschafft habe, 
dass demnach der Prophet des Islams der früheste Vorkämpfer 
der Aufhebung jener barbarischen gesellschaftlichen Einrich
tung sei. Eine dieser Auffassung entgegenstehende Erklärung 
und Anwendung bezüglicher Koranstellen erklärt er als exege
tisches Misverständnis. Auch historische Daten aus den ersten 
Kriegen des jungen Islams deutet er im Sinne seiner Auffas
sung von der Stellung des alten Islams zur Sklavenfrage. 
Natürlich steht derselben nicht nur die gesamte Fikh-Lit- 
teratur gegenüber, sondern ein grosses Hadith-Material, ein
schliesslich vieler Einzelheiten aus der überlieferten Lebens
beschreibung des Propheten (sira) und dem Vorgehen der 
ersten Chalifen, welche die Anerkennung des Sklavenwesens 
als zu Recht bestehender gesellschaftlicher Einrichtung im

1) Dasselbe lehrt Ameer Ali in seinem in der Sammlung Religions ancient 
and modern (London, Archibald Constable & Co., 1906) erschienenen kurzen 
Kompendium: Islam  78.



alten Islam voraussetzen. Diese Gegenargumente räumt er 
mit der Erklärung aus dem Weg, dass der Inhalt der ange
führten Texte in historischer Beziehung nicht glaubwürdiger 
sei, als die Erzählungen der Tausend und einen Nacht oder 
als die Geschichten von Hätim al-Tä’I. „Wenn wir die in jenen 
Büchern enthaltenen Nachrichten als Grundlagen für religiöse 
Fragen betrachten wollten, so würde der Islam — Gott be
hüte davor — dem Kinderspiel oder den Fabeln über Dämonen
spuk gleichwertig sein . . . .  Zweifellos haben die Überlieferer 
(al-muhaddithün) das ehrliche Bestreben betätigt, die Hadithe 
zu sammeln und zu prüfen. Jedoch nichtsdestoweniger gewinnt 
man aus den in den Hadith-Werken — die des Buchäri und 
Muslim nicht ausgenommen — enthaltenen Überlieferungen nur 
zweifelhafte Meinungen (zann). Wie steht es nun gar um die 
biographischen und geschichtlichen Werke, mit ihren Nach
richten von fragwürdiger Tatsächlichkeit! Wenn wir die reli
giösen Gesetze aus solchen Quellen herleiten wollten, so würden 
wir dem Beispiel der Inder folgen, die das Mahabharata ihren 
heiligen Schriften angereiht haben” ').

Von vornherein entschlossen, die Authentie jener Teile der 
Gesetzquellen abzulehnen, die der Erstarrung sozialer und 
gesetzlicher Einrichtungen als Stütze dienen könnten — ein 
Axiom der indisch-islamischen Reform von ihrem Beginn bis 
zu ihrer neuesten Entwicklungsperiode 2) — lieben sie es den
noch, sich auf Hadith zu berufen, wenn aus demselben ein 
ihren eigenen Bestrebungen günstig scheinender Gedanke her
ausgelesen werden kann 3). Auch sonst ist ihre Betrachtung 
der Entwicklung des gesetzlichen Wesens im Islam in kleineren

3*7

1) Sir Sejjid Ahmed Chan Bahadur Tabrijat al-islam can schejn al-ama wal- 
ghuläm (Aligarh 1895) 5^

2) Ich verzeichne bloss Moulavi Cheragh Ali’s The proposed political legal 
atid social refor?7is in the Ottoman Em pire atid other Mohammedan Stales (Bom
bay 1883) XIX  und 147 als eine ältere und S. Khuda Bukhsh’s Essays Indian 
and Islamic (London 19x2) 289 als eine der neuesten Kundgebungen. Vgl. über 
letztere C. H. B e c k e r  in Der Islam III 198.

3) The Spirit o f  Islam 333. — Echtheit der pseudocalidischen Produkte 334.



Einzelheiten ') unkritisch und im Widerspruch mit den histo
rischen . Tatsachen.

Ebenso wie an die Berechtigung des Hadith wird in diesen 
Kreisen auch an einen anderen Grundpfeiler des Baues der 
Orthodoxie die A xt angelegt. Sie erkennen dem idschnüf, auf 
das sich die Konservativen zur Rechtfertigung von veralteten 
Bräuchen und Einrichtungen berufen, eine normierende Gel
tung für alle Zeiten nicht zu. Seine blinde Anerkennung kenn
zeichnen sie als Nachbeterei (taklid), die auch von orthodoxen 
Autoritäten strenge verpönt wird 2). Sie verwerfen als apo
kryph die Hadithe, auf die die orthodoxe Lehre von der 
Unfehlbarkeit des consensus gestützt wird. Keinesfalls dürfe 
aber diesen Texten die Deutung und Anwendung gegeben 
werden, die man aus denselben zu folgern pflegt. Dadurch — 
sagen sie — würde ja für den Islam neben dem Propheten 
ein zweiter, unbefugter Gesetzgeber eingesetzt werden. Ahmed 
Chan Bahädur tritt den Beweis dafür an, dass selbst die ersten 
Chalifen und andere Gefährten von Verfügungen des Propheten 
zuweilen keine Kenntnis hatten und dass sich dadurch Mis- 
bräuche einschlichen, die sich dann unter der Flagge des 
idschmac festsetzen konnten. „Im Verlauf von 1250 Jahren 3) 
hat freilich niemand die Untersuchung, die wir hiedurch ein
leiten, unternommen und ich zweifle nicht, dass man mich 
der „Zerreissung des consensus ecclesiae”  (chark i. al-umma) 
bezichtigen werde. Jedoch gilt es als theologische These, dass 
ein neues idschmäc ein älteres aufheben könne. Zu dem letz
teren könne man aber nicht anders gelangen, als dass jemand 
die Bahn breche. So möge man darüber nicht staunen, dass 
ich als erster erscheine, der dem ersten idschmä0 entgegen
tritt und sich an die Spitze dessen stellt, was dereinst zum 
neuen idschmä0 sich gestaltet, das den früheren aufheben wird.

1) Ibid. 404— 406 über die madähib. — 406 Ahmed ibn Hanbal im Kerker 
gestorben.

2) S. Streitschrift des Gazäli (Einleitung 1).
3) Dies das Hidschra-Datum der Abhandlung (1834/5 Chr.).
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Dadurch wird der trügerische Makel entfernt werden, den wir 
dem Antlitz des Islams versetzt hatten *). O muslimische Brü
der! was ihr in eueren Herzen an (unrichtigen) Glaubensvor-

f

Stellungen traget, ist, wie dies auch in anderen Glaubensbe
kenntnissen der Fall ist, die Folge der Beschränktheit euerer 
Kenntnisse. Jedoch ist die Zeit dieser Beschränkung längst 
vorüber. Wir leben in einer Zeit, in der alles vorwärts schreitet 
und die Kenntnisse sich erweitern. Es wird dereinst eine Zeit 
kommen, in der ihr meine Worte ebenso als wahr anerkennen 
werdet, wie sie euch heute noch befremden . . . .  Auch jetzt 
ist die Schönheit des Islams in eueren Herzen gefestigt, ohne 
dass ihr das wahre Wesen desselben kennet; aber in Zukunft 
wird die Schönheit des Islams in eueren Herzen in einem 
die Vergangenheit tausendfach überragenden Masse sich be
festigen. Dann erst werdet ihr ihn innerlich bekennen” . . . . 2).

* *
*

Es sind in neuerer Zeit innerhalb des indischen Islams ver
schiedentlich Zeichen dafür hervorgetreten, dass sich in diesen 
Kreisen selbst eine k r i t i s c h e  Betrachtung des Korantextes 
Bahn bricht. Im Jahre 1 9 1 1 hat Mirza Abu-l-Fadl in Allähä- 
bäd den Korantext mit englischer Übersetzung in chronolo
gischer Anordnung herausgegeben; ein grösser Schritt zur 
objektiven und unabhängigen Betrachtungsweise des Offen
rungsbuches 3).

In den Kreis unserer Betrachtung gehört jedoch vorzugsweise 
d ie  Richtung, in der die modernistischen Anschauungen an 
der I n t e r p r e t a t i o n  der heiligen Grundurkunde des Islams, 
deren Unantastbarkeit auch von der neuen Schule festgehalten 
werden muss, zum Ausdruck kommen. Der hier bereits wie
derholt genannte, und als der theologische Vorkämpfer der 
modernen Bewegung gefeierte Mann, Sir Sejjid Ahmed Chan

1) Er denkt hier im besondern an das Sklavenwesen (s. oben S. 3x6).
2) Die oben S. 3 17 , Anm. 1 angeführte Schrift 60.
3) Vgl. The Moslem World II 82— 84.
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Bahädur (geb. 1817,  gest. 1898), der in Aligarh (1875) einen 
Krysta.llisationspunkt dieser Bestrebungen schuf, hat der Samm
lung seiner der Begründung der neuen Islamanschauung die
nenden Werke (Tasänif Ahmadijja) auch ein umfassendes Tafsir 
einverleibt. Die Tendenz seiner Koranauslegung hat uns soeben 
sein Bestreben gezeigt, in einer speziellen Studie das Prinzip 
des Abolitionismus am Koran nachzuweisen. Sein grosses Taf- 
sirwerk ist, weil auf populäre Wirkung berechnet, in der Ver- 
nakularsprache der indischen Muhammedaner, im Ui'du abge
fasst und daher meinem Verständnis leider unzugänglich. Ich 
werde mich demnach begnügen müssen, diesem Mangel durch 
die Würdigung eines mir besser zugänglichen modernen, in 
arabischer Sprache abgefassten Tafslrwerkes abzuhelfen, wel
ches geeignet ist, die exegetischen Wirkungen der jüngsten 
theologischen Islambewegung zu veranschaulichen.

* *
*

Die Bestrebung, die Lebensfähigkeit des Islams inmitten der 
Kulturströmungen der neuen Zeit durch eine Reform der durch 
eine starre Orthodoxie festgebannten Zustände zu bewirken, 
hat sich auch auf einem anderen Gebiete der islamischen Welt 
kundgegeben: in Ä g y p t e n .  Wir könnten nicht sichere Ant
wort auf die Frage geben: ob es die aus Indien ausgehenden 
Impulse waren, als deren Wirkung die ägyptischen Bestre
bungen zu betrachten sind. Für eine negative Beantwortung 
dieser Frage wäre der Umstand massgebend, dass in den 
literarischen Kundgebungen der Ägypter eine Anknüpfung an 
die indische Bewegung nicht zu bemerken is t ; sie lassen sich 
vielmehr von genuin islamischen, orthodoxen Autoritäten frü
herer Jahrhunderte anregen, bestreben sich wenigstens, sich 
auf sie als rechtfertigende Instanzen berufen zu können; nie
mals auf moderne indische Vorgänger und Gesinnungsgenossen.

Es ist auch ein wesentlicher Unterschied im Geiste, in wel
chem die Reform in den beiden Lagern angestrebt wird. Die 
indische Neu-Muctazila charakterisiert sich selbst als Vertre-
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terin einer K u l t u r b e w e g u n g ;  sie ist aus Erwägungen her
vorgegangen, die sich infolge der Berührung der islamischen 
Kreise mit den sie überwältigenden Europäern aufdrängten. 
Ihre Reformbestrebung steht unter dem Einflüsse europäischer 
Kultur. Die t h e o l o g i s c h e n  Gesichtspunkte sind ihnen Ne
bensache, mit der sie sich bequem abfinden und die sie in 
leichtgeschürzter, wenig skrupulöser Weise behandeln. Die ägyp
tische Bewegung steht hingegen im Zeichen der T h e o l o g i e .  
Sie leitet ihre reformatorische Forderung, unabhängig von jeder 
fremden Beeinflussung, von theologischen Erwägungen ab; sie 
dringt auf die Abstellung von Misbräuchen nicht so sehr aus 
dem Grunde, dass sie k u l t u r f e i n d l i c h  sind und in unsere 
Zeit nicht passen, als vielmehr, weil sie i s l a m f e i n d l i c h  
seien und dem Sinne des Korans und der authentischen Tra
dition zuwiderlaufen. Misbräuche, die sich auf angebliche Ha
dithe gründen, werden mit Mitteln der die Methode der 
i s l a m i s c h e n  W i s s e n s c h a f t  befolgenden Hadïthkritik be
kämpft; diese liefert zumeist das Rüstzeug für den Kampf 
gegen die herrschenden religiösen Zustände, die die Führer 
dieser Bewegung als das Erbübel brandmarken, das den Ver
fall des Islams verschuldet.

Dabei legen sie anderseits Gewicht darauf, den individuellen 
Charakter als Muslime und Orientalen zu wahren und ver
schmähen die leichtsinnige und prinzipienlose Nachäfferei 
europäischer Art, vor deren Nachteilen und Schäden sie ihre 
Glaubensgenossen warnen. Sie bestreben sich sogar immerfort, 
den a r a b i s c h e n  G r u n d c h a r a k t e r  d e s  I s l a m s  nach
drücklich zu betonen und wollen alles heilsame, mit ihrer 
theologischen Theorie vereinbarliche der orientalischen Eigen
tümlichkeiten aufrechterhalten. Darum können wir aber ihre 
Richtung nicht, wie dies vor kurzem geschehen ist, eine V e r 
m i t t l u n g s t h e o l o g i e  nennen. Dafür ist sie allen Mis
bräuchen gegenüber zu radikal. Man könnte sie vielmehr rich
tiger als K u l t u r - W a h h ä b i s m u s  charakterisieren.

Als ersten Erreger dieser Bestrebungen kann man den
21
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Afghanen Sejjid Dschemäl al-din (1839 — 1897) betrachten, zu
gleich Schöpfer der als Pa n i s l a mi s mu s  bekannten Strömung. 
Er war ein energischer Bekämpfer der herrschenden Theologie 
und ihrer Vertreter und ein redegewandter Herold der theolo
gischen Erneuerung des Islams an Haupt und Gliedern. Man 
kann sich über die wechselvollen Lebensschicksale und Kämpfe 
dieses ungewöhnlichen Agitators, dessen Verkehr ich selbst 
in Kairo in den Anfängen seiner Tätigkeit (1873/4) und ein 
Jahrzehnt nachher während seines Aufenthalts in Paris ge
messen durfte, aus einem der interessantesten Bücher Pr o f .  
E.  G. B r o w n e ’s in objektiver Weise unterrichten1). Da 
seine Bestrebung, den Islam von fremder Beeinflussung zu 
befreien, sich vorwiegend in politischer Richtung betätigte, ist 
die religiös-theologische Note seines Gedankenwerkes in der 
grossen Öffentlichkeit nicht recht hörbar geworden. Seine 
theologische Reformlehre, die er im Kreise einiger, ihn schwär
merisch verehrender Jünger verkündete, ist unter diesen von 
seinem Schüler und einstigen Exilgenossen Muhammed cAbduh 2) 
aufgenommen worden. Dieser väterlicherseits einer turkoma- 
nischen Familie, mütterlicherseits dem arabischen Geschlechte 
der cAdI entstammende Mann (geb. 1849 in Mahallat Nasr, 
einem Örtchen der Mudirijja Buhajra, Unterägypten) - geriet 
als Azharschüler in die Nähe des von den Azharleuten ange
feindeten Dschemäl al-din, der aus Stambul, wo er durch seine 
Vorträge Aufsehen erregt hatte, fortgehetzt, 1869 nach Kairo 
gekommen war. Inzwischen erlangte cAbduh 1877 die venia 
docendi an der Azharmoschee, wurde jahrs nachher zum Lehrer 
der Geschichte am Dar al-culüm (ecole normale) in Kairo er
nannt, jedoch bereits ein Jahr darauf (1879) abgesetzt und auf 
Betrieb der englischen Behörden mit Dschemäl al-din, dem er 
sich als gelehriger Schüler angeschlossen hatte, in die Ver

1) The Persian Revolution o f ig o j— igog  (Cambridge, University Press 19 10). 
Vgl. auch Enzyklop. des Islam I 1052 ff.

2) Über seine schriftstellerische und soziale Tätigkeit s. M. Horten in Beitrage 
zur Kenntnis des Orients (herausgeg. v. H. Grothe) X III 83— I i 4i X IV  74— 128.
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bannung gesandt. Während ihres Exils in Europa setzten 
Lehrer und Schüler ihre agitatorische Tätigkeit mit publizis
tischen Mitteln fort, die sich die Befreiung der islamischen 
Völker von aller Fremdherrschaft, und zugleich aus eigener 
Kraft zu erstrebende Renaissance des Islams zum Ziel setzten. 
Der Islam verfüge, ohne Nachäfferei der europäischen Kultur, 
über die geistigen Mittel, sich zu verjüngen und mit jeder 
anderen Religion in Konkurrenz zu treten. Freilich schöpften 
sie dies Bewusstsein wieder zumeist aus Erfahrungen, die ihnen 
ihr europäischer Verkehr bot, dem sie sich in ausgiebiger 
Weise hingaben. Bekannt ist die seiner Zeit (1883) viel be
merkte Polemik Dschemäl al-dïn’s mit E r n e s t  R e n a n  in den 
Spalten des Journal des Débats. Sie hatte von seiten des 
ersteren eine Ehrenrettung des Islams und seiner Kultur
fähigkeit gegen die gegenteilige Überzeugung des französischen 
Akademikers zum Zweck. cAbduh selbst betätigte sich im 
Verein mit seinem Lehrer als Herausgeber einer im Jahre 1884 
in Paris herausgegebenen periodischen Schrift val-QUrwat al- 
wuthkä”  („Le lien indissoluble” ), die trotz äusserer Hinder
nisse berufen war, ihre auf die Emanzipation der islamischen 
Völker von fremder Vergewaltigung und Bevormundung ab
zielenden politischen Ideen im islamischen Orient zu verbreiten.

Nach Ägypten wieder zugelassen, errangen ihm sein Talent 
und seine theologische Gelehrsamkeit hohe Geltung in der 
islamischen Hierarchie. Er woirde wieder Azhar-Professor, bald 
Rektor dieser Schule und Mufti der Nilländer, als solcher 
Vertreter der höchsten Würde im öffentlichen religiösen 
Let>en, als deren Inhaber ihn 1905 im Alter von 58 Jahren 
in Alexandrien der Tod ereilte.

Dieser Schüler Dschemäl al-dln’s ist als der eigentliche 
Schöpfer des von Ägypten ausgehenden islamischen Moder
nismus zu betrachten. Zur theologischen Begründung und Ver
breitung seiner Lehre gaben ihm reichliche Gelegenheit die 
in der Azhar-Schule, diesem Brennpunkt der durch ihn be
kämpften Zustände, gehaltenen Vorträge, sowie die in intimem

/
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Verkehr mit gelehrigen Anhängern gepflogenen Unterredungen 
über Prägen der islamischen Lehre und des islamischen 
Lebens. Die Azhar-Vorträge hatten zumeist zum Gegenstand 
eine fortlaufende Interpretation des Korans, den er als Unter
lage für die Entwicklung seiner Gedanken benutzte. Man kann 
aber leicht ahnen, wie sich der Ingrimm einer gedankenträgen 
Orthodoxie und ihrer Organe i n . öffentlichen Angriffen und 
schleichenden Intrigen gegen die aus dem Hochsitz des Gross
mufti sich kundgebenden Reformlehren und gegen die Person 
und Ehre dieses Mannes selbst in Bewegung setzte. Eine 
ganze Literatur von Paskwillen und Schmähschriften gibt litte- 
rarisches Zeugnis davon. Aber die Lehre cAbduh’s erntete 
auch siegreiche Erfolge in den weitesten Kreisen ernstge
sinnter Muslime. Als Sammelpunkt der cAbduhschule dient die 
seit 1 897 erscheinende Monatschrift al-Manär (der Leucht
turm )1); ihr Redakteur Muhammed Resc/iid R idä , ein aus 
seiner syrischen Heimat nach Ägypten eingewanderter ara
bischer Gelehrter, gilt als Dolmetsch der theologischen cAbduh- 
Schule. E r  wurde, nachdem er in Syrien durch die Schule des 
durch sein den Namen des Sultan cAbdalhamId tragendes 
Werk (Risäla Hamldijja) 2) bekannten Apologeten Husejn al- 
Dschisr 3) hindurchgegangen war und sich in Ägypten nieder- 
liess, vertrauter Jünger und Freund des M. cAbduh, den er 
schon während seines Lebens als den grössten Lehrer des 
Islams feierte 4) und dem er nach seinem Tode ein volumi
nöses litterarisches Denkmal errichtet hat.

1) Diese Zeitschrift ist nicht va learned review o f the cu/ema's o f  Cairo”  — 
wie sie in The Moslem World III 18 1 charakterisiert wird. Sie dient ja eben 
wesentlich der Bekämpfung der zünftigen cUlemä.

2) Bejrüt 1306 d. H. Ausserdem verfasste er das dogmatische Werk al-Husün 
al-H am idijja li-muhäfazat a l-akä'id  al-isläm ijja  (die hamldischen Festungen zur 
Beschützung der islamischen Glaubenslehren); erschienen 1323/1905.

3) Manär V II 799; IX  69 ff. Vgl. über die Tendenz der Schriften des H. Dsch. 
Snouck Ilurgronje, Revue de l'H ist. des Relig. X X X V II 1 9 1 ;  De Atjehers 
II 283 ff.

4) Manär IV  82 nennt er ihn „den W’ eisen des Islams in unserer Zeit und 
den Imam der Muslime in allen Wüsten und Städten, unseren Herrn, den gros-
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Es wäre ein für diese Stelle völlig ungeeignetes Unternehmen, 
auf das in den letzten Jahren betätigte politische Verhal
ten der Zeitschrift und ihres Herausgebers einzugehen. Hier 
haben wir uns vielmehr lediglich mit den zuerst im Manär 
veröffentlichten, seither auch gesammelt erschienenen Koran
erläuternden Vorlesungen Muhammed cAbduh’s ') zu beschäf
tigen. Sie wurden durch Reschld Ridä literarisch abgerundet 
und in einem durch cAbduh gebilligten, nach seinen Anwei
sungen stellenweise erweiterten Text veröffentlicht2). In dieser 
Form ist das Werk zu einem geschlossenen Tafsir im Sinne 
M. cAbduh’s vervollständigt worden, das in einem grossen 
Teil der islamischen Welt, wie das Bedürfnis nach wieder
holten Neuauflagen beweist3), sich willkommener Verbreitung 
erfreut. Es stellt die Konzentration der durch Dschemäl al- 
dln und M. cAbduh propagierten theologischen Lehre dar.

Wie die indischen Aufklärer, geht auch die cAbduh-Schule 
von dem Grundsatz aus, dass der Islam eine Weltreligion sei, 
geeignet für alle Völker, alle Zeiten und alle Kulturverhält
nisse 4). „Unsere Religion fasst nichts in sich, was der modernen 
Zivilisation, über deren Nutzen alle fortgeschrittenen Völker 
einig sind, widerstrebe; es seien denn einige Fragen des Zin
sengesetzes. „Ich — sagt M. cAbduh — bin bereit die Über
einstimmung des wahren Islams mit allen, von den Franken 
schon früher erprobten, sowie den übrigen Erfordernissen nach
zuweisen, deren die Osmanen für den Fortschritt ihres Reiches 
bedürfen. Jedoch nur unter der Bedingung, dass ich dabei

sen Meister” (haklm al-isläm fi hädä al-casr wa-imäm al-muslimin f l  kulli bädija 
wa misr, mauläna al-ustäd al-akbar).

1) Tafslrstücke von cAbduh sind auch besonders im Druck erschienen: zur 
i. Sure (al-fätiha) Kairo 13 19  (127  Seiten); zur 103. (al-casr) ibid. 1 3 2 1 ;  zu 
Sure 78— 114  Baläk 1322.

2) M anär V I 198, 2 ; V III 899.
3) S. H o r t e n  I.e . X III 100. Meine Darstellung ist auf die im Manär (bis zur 

Zeit der ersten Ausarbeitung gegenwärtiger Vorlesungen, Mai—Juni 19 13)  fort
laufend erschienenen Mitteilungen aus dem Werke gegründet, die für die Cha
rakteristik der Ziele desselben ausreichendes Material bieten.

4) Manär X III 39, 4 1 ;  X IV  871 und an zahlreichen anderen Stellen.
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nicht an einen bestimmten Ritus (madhab), sondern lediglich 
an den Koran und die authentische Sunna gebunden sei.”  l) 

In der letzten Klausel ist die Stellung der Manär-Partei 
zu den aktuellen Zuständen in der Theologie des Islams klar 
ausgedrückt. Sie findet, in Übereinstimmung mit Ghazäll, der 
dieselben Gedanken schon acht Jahrhunderte vorher ausge
sprochen hatte 2), den Schlüssel für die Erklärung der unleug
bar vorherrschenden Dekadenz in der Tatsache der Erstarrung 
in den vier orthodoxen Riten und ihrer alleinseligmachenden 
Wissenschaft, dem Fikh  mit seiner in den Madähib-Schulen 
ausgebildeten, unter einander nicht einheitlichen, auf veraltete 
längst überholte Verhältnisse bezüglichen und in das Gebiet 
der Religion gar nicht einzubeziehenden Gesetzbehandlung 
und seiner nutzlosen Kasuistik. Was Islam ist und was in 
den Kreis des Religiösen gehört, sei aus den Kundgebungen 
der ältesten Generationen zu lernen, aus dem Koran und aus 
der Sunna. Die willkürliche Schulweisheit der vier Imame und 
was die späteren Fukahä-Geschlechter daran weitergesponnen, 
müsse als dem richtigen Islam nicht adäquat, in unsere Zeit 
auch nicht mehr passend, abgelehnt werden. Der überwiegende 
Teil dieser Madähib-Wissenschaft beschäftige sich überhaupt 
mit Normierung von Verhältnissen, die nach Zeiten und Län
dern wechseln und der Veränderung unterworfen sind, mit 
Regeln über kommerzielle und wirtschaftliche Beziehungen. 
Diese können nicht in die religiösen Ordnungen eingereiht, 
noch für alle Zukunft in starrer Form festgelegt werden. Die 
Madähib mit ihren unter einander widerstreitenden Bestim
mungen haben Unstimmigkeit in den Islam gebracht, der für 
sein Aufblühen vielmehr der Einheitlichkeit bedarf. Die 
Manär-Schule lehnt den Grundsatz der Fikh-Orthodoxie, wo
nach „die Verschiedenheit in meiner Gemeinde eine Gnaden
spende Gottes”  sei, entschieden ab 3). Gerade das Gegenteil

1) X II 239.
2) Vorlesungen 178.
3) M anär V 674.



sei der Fall. Dieses als Propheten wort überlieferte Hadith 
sei übrigens nicht authentisch; ihm gegenüber werden eine 
Menge von Koranstellen aufgeboten, die den Dissensus als 
Gefahr für die Gemeinde darstellen. Vornehmlich wird auf 
die Madähib und ihre Codices (kutub musannafa) der Koran- 
vers angewendet '): „Und fürwahr diese euere Gemeinde ist 
e i n e  Gemeinde und ich bin euer Herr; so fürchtet mich 
denn. — Sie aber zerrissen ihre Sache unter einander in 
Parteien; jede Gruppe freut sich dessen, was bei ihr ist” 
(23 v. 54— 55)-

Einheitlichkeit und Lebensfähigkeit unter den wechselnden 
gesellschaftlichen Verhältnissen lasse sich nur durch das Zurück
gehen auf den seinem wahren Geist nach erfassten Koran 
und  d ie  e c h t e  T r a d i t i o n  erreichen. Eine Verjüngung 
des Islams lasse sich nur dadurch erzielen, dass maszgebende 
führende Geister jeder Generation die Erfordernisse ihrer Zeit 
beachten und für dieselben Normen von wechselnder Geltung 
vereinbaren. Der Islam sei nicht ein in den vier Madahib 
einbalsamierter Kadaver, sondern eine lebendig wirkende histo
rische Institution, deren Leben nicht in veralteter Weisheit 
längst dahingeganger Autoritäten erstarren dürfte.

Die neue Zeit erfordert neue Verfügungen; sie erfordert 
das Abweichen von den in früheren Generationen festgesetzten 
Regelungen. Als Beispiel wird die Notwendigkeit neuerer, 
durch die Einrichtung des P h o n o g r a p h e n  hervorgerufener 
Bestimmungen angeführt. Der Richter verhängt über zwei 
Verdächtigte die Untersuchungschaft, ln gemeinschaftlicher 
Zelle unterhalten sie sich über das von ihnen begangene Ver
brechen, das die Ursache ihrer Verhaftung ist, sowie über die 
Art und Weise, die Verübung desselben vor dem Richter zu 
leugnen. Ein an geeigneter Stelle angebrachter Phonograph 
fixiert ihre aufrichtigen Bekenntnisse und ihre dem Richter 
gegenüber verabredeten Leugnungspläne. Gibt dies nicht eine
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neue Basis gerichtlicher Evidenz, und kann man sich ange
sichts solcher neuer Beweismittel auf die Bajjina-Regeln der 
alten Prozessordnung beschränken? Bietet vielmehr dies Mittel 
nicht mehr Gewähr für die Sicherheit in der Feststellung des 
Tatbestandes, als die vom alten Gesetz als Beweis ausschliesslich 
zugelassene Aussage zweier Zeugen, deren Glaubwürdigkeit 
nicht immer über allen Zweifel erhaben i s t 1)?

Es sind demnach vorzugsweise zwei eng zu einander gehörige 
Momente des Fikh-Betriebes, gegen die die neue Schule zu 
Felde zieht. Darin war ihr die indische Schule vorangegangen; 
auch sie gründet ihre Kulturforderungen auf die Bekämpfung 
dieser beiden Elemente der herrschenden Orthodoxie. Erstlich 
das Prinzip des taklid (Nachahmung), wonach das muhamme- 
danische Volk mit Aufopferung des Rechtes selbständiger, 
auf die alten Quellen des Islams gegründeter Forschung in 
allen Beziehungen des religiösen Lebens, zu denen nach der 
herrschenden Anschauung auch die juristischen, auf Verhält
nisse des bürgerlichen Verkehrs bezüglichen Normen gehören 
sollen, nichts anders tun dürfe, als den ungefähr im III. Jhd. 
des Islams2) in verschiedenen Schulen festgelegten Bestimmun
gen sklavisch nachzubeten. Seit jener, alle Hauptsachen um
fassenden Ausgestaltung des Islams könne — meint man irriger 
Weise — der gewöhnliche Muslim nunmehr nur ein mukallid, 
ein Nachbeter sein; er müsse einem der durch den idschmäc 
anerkannten vier Riten angehören und die in ihren Schriften 
festgesetzten Normen befolgen 3). Zweitens, das aus jener An
schauung folgende Prinzip, nach welchem die „Thore der 
selbständigen Ergründung”  (idschtihäd), die nur für die gros- 
sen Autoritäten längst vergangener Generationen geöffnet waren,

1) M anär IV  866.
2) S n o u c k  H u r g r o n j e ,  Z D  M G  L III  141 .
3) Dies gilt als der in der Theologie herrschende Standpunkt. Es ist daher 

ganz unrichtig, wenn A. J .  B. W a v e l l  schreibt: „There is no necessity for 
the Moslim to belong to any one of them (i.e . the four rites)” ; „he may, if 
he please, remain an independent believer”  (A  modern Pilgrim  in Mecca ana 
a siege in Sanaa. [London 19x2] 20).
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nun seit Jahrhunderten fest verrammelt sind, seit dem Hingang 
der zu selbständiger Gesetzentvvicklung berechtigten grossen 
Autoritäten, die allein im Sinne des Konsensus (idschmc?) der 
islamischen Welt als die zum Binden und Lösen (al-cakd Wal
hall) berechtigten Instanzen anerkannt sind. Solche Autoritäten 
gebe es nicht mehr; daher sei auch alles subjektive idschtihäd 
ausgeschlossen. Für die Gesetzesgelehrten hat die Fikhtheorie 
schon in älterer Zeit einen Instanzenzug der relativen Selb
ständigkeitsbefähigung entworfen, den die orthodoxe Wissen
schaft bis zum heutigen Tage ') immer wieder neu umschrieben 
und umgrenzt hat.

Die Thore des völlig freier; idschtihäd seien also seit langer 
Zeit verschlossen; sie werden sich etwa zur Zeit des Mahdi 
wieder auftun. Durch dies Doppelübel, des obligaten taklid 
und der Ablehnung der Idschtihäd-Berechtigung für die jün
geren Generationen, sei die islamische Welt in jene Starrheit 
verfallen, die ihr die ungünstige Prognose der Aussenwelt 
zugezogen habe.

Die Thore des idschtihäd, sagen nun unsere ägyptischen 
Modernen, (in Übereinstimmung mit orthodoxen Autoritäten 2), 
die sich der allgemeinen Meinung nicht anschliessen 3)), seien 
nicht verschlossen, vielmehr seien sie weit geöffnet für die 
durch neueintretende Lebensverhältnisse hervorgerufenen Fra
gen 4), in deren Entscheidung und Regelung nicht dem ver-

1) cAbduh erwähnt von den angesehenen Autoritäten neuerer Zeit Ibn^Äbidin 
(st. 1836) und seine Glosse zu der „Ausgewählten Perle”  (al-D urr al-muchtär, 
selbst Glosse zur hanefitischen Kompilation Tanwlr al-absär wa-dschämic al-bihär 
[Erleuchtung der Gesichte und Vereiniger der Meere] von Schams al-din Demirtäschl^ 
st. 1595, vgl. B r o c k e l  m a n n  II 3 1 1 )  von al-Haskafi (st. 1677), wo die sechs
gliedrige, vom mukallid ausgehende und im mudschtahid mutlak kulminierende 
Rangordnung der kanonischen Hierarchie entwickelt wird.

2) Unter denen aueh Ghazäli genannt werden kann.
3) Die meisten Hanbaliten sind, gestützt auf ein Hadith (Buch. Manäkib nr. 

27), der Überzeugung, dass keine Zeit eines mudschtahid entraten könne. (Kastallänl 
VI 84). D.er ruhmredige Polyhistor Dscheläl al-din al-Sujüti (st. 1505) hegte 
die, auch in seinen Schriften ausgesprochene, Aspiration als absoluter mudschtahia 
anerkannt zu werden.

4) Manär X III 41 ult. calä al-masä’il al-tärija fi kulli casr‘n.



altetcn Buchstaben, sondern der Rücksicht auf das wohlver
standene Gemeinw'ohl der islamischen Welt das erste und 
entscheidende Wort zukommt. „Das Gesetz ist nicht eingeengt 
in den ,alten Bücherkrusten’ der hanefitischen Schule”  (lejsat 
al-scharica mahsüra f i  dschulüd kutub al-Hanafijja). ’ )

„Dadurch dass das islamische Gesetz die beiden Grundsätze 
des idsclitihäd und das Gemeinbedürfnisses (al-aslah) festhält, 
ist es ein Gesetz, das allen Orten und Zeiten angemessen ist 
und für jede Notwendigkeit eine Behandlung zulässt, die den 
Anforderungen des Gemeinwohles (al-maslaha) und der Zeit
verhältnisse entspricht, wenn sie auch im Widerspruch mit 
dem ausdrücklichen Text (al-nass) stünde, in dem übrigens diese 
Grundsätze von religionswegen (schar^an) berücksichtigt werden. 
Dies steht in Gegensatz gegen das Gerede jener, die verkün
den, der Islam sei ein schwaches Gesetz, das nur gewissen 
Zeiten und Orten angemessen sei, nicht aber den Verhältnissen 
der fortgeschrittenen Völker in unserer Zeit. Die Quelle dieses 
Geredes ist die Unwissenheit über das Wesen der islamischen 
Religion, die Ignorierung ihrer Prinzipien, und ihrer univer
salen Gesichtspunkte. Unterstützt wird man dabei durch die 
Erfahrung, dass manche Religionsgelehrte mit Ausserachtlas- 
sung der allgemeinen Grundsätze sich fanatisch an die abge
leiteten Gesetze klammern, die in den Grundlehren der Religion 
keinen Boden haben, trotzdem sie damit nur Nachbeter 
sind, die für sich urid das islamische Volk Einengungen ver
ursachen”  2). v

In den Worten „wenn es auch im Widerspruch mit dem 
ausdrücklichen Text steht”  ist wieder eine nicht zu unter
schätzende Konzession gegeben. Unter nass (Text) werden Koran 
und Hadith verstanden. Die neue Schule scheut demnach, 
wieder mit Berufung auf die aus diesen Quellen selbst zu 
folgernden Zugeständnisse, auch davor nicht zurück, gewissen 
auf weltliche Verhältnisse und Gepflogenheiten (mucämalät)

V
3 3 0

i)  VI 508. 2) XIII  41.
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beziiglrchen Festsetzungen der heiligen Grundtexte, insofern 
sie aus den temporären Zuständen der arabischen Gesellschaft 
des VII. Jahrhunderts emporgewachsen sind, für seither ver
änderte Lebensbedingungen die unabänderliche, für ewige 
Zeiten berechnete Geltung abzusprechen. Volle, durch keine 
Schranke beengte Freiheit nimmt sie gegenüber den Fikh- 
Autoritäten der madahib für sich in Anspruch; und dies um
somehr, als die alte Juristerei ein Element des sittlich Ver
werflichen mit sich führt durch Fiktionen und Kniffe, die im 
Gefolge der Fikh-Kasuistik, zumal in der Schule des Abu 
Hanifa schon sehr früh ausgeklügelt wurden, um aus Schwie
rigkeiten gesetzlicher Bestimmungen formell loszukommen '). 
Man benutzte sie beispielsweise um die formellen Bedingungen 
des Zakät-Gesetzes auszuspielen; selbst falsche Zeugenschaft 
könne durch allerlei reservatio mentalis ermöglicht werden; 
ein hanefitischer FakTh soll, sogar die Meinung geäussert 
haben, dass man durch solche Mittel eingegangenen Ver
trägen aus dem Wege gehen könne [al-wafä bil-^aJid ghajr 
wadschib). Solche aus den tiefsten Abgründen der dekadenten 
Fikh-Kasuistik tendentiös herbeigeholte, in der tatsächlichen 
Rechtsübung niemals anerkannte Verirrungen vergleicht die 
moderne Schule mit den dämonischen Einflüsterungen des 
Harut und des Marüt, deren Koranische Schilderung zu diesem 
Ausfall gegen das Fikh als passende Gelegenheit benutzt
wird a). „Jawohl” — so werden anderswo die Gegner der
modernen Bestrebungen apostrophiert — „Jawohl, es wird 
mit zweierlei Mass gemessen. Jene, die die Kniffe [hijal) 
zulassen, hat der Tod geheiligt und zur Unfehlbarkeit er
hoben; wir aber begehen die Sünde, Lebendige zu sein!
Fürwahr ich halte den Imam Abu Hanifa erhaben über 
die Zulassung der Kniffe in religiösen Dingen, wenn 
auch jene, die auf seine Fahne schwören, über Kniffe

1) Vorlesungen 68.
2) Manär V I 455*
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so viel herausgeklügelt haben, dass sie damit alles in Frage 
stellen”  ’).

Also, den Lebenden, den Zeitgenossen steht dieselbe Be
fugnis zu, die von den Nachbetern ausschliesslich den längst 
verstorbenen Autoritäten zugestanden wird.

Dies ist nur ein Tropfen aus der Schale des Spottes, den 
der Schejch und seine Gesinnungsgenossen unablässig auf 
das Haupt der orthodoxen (Gegner ausgiessen. Wie sie sich 
über die öde Kasuistik des Fikh lustig machen, kann noch 
in charakteristischer Weise ein anderes Beispiel zeigen. Der 
Manär führt in jeder Nummer einen „Briefkasten” , in welchem 
er sich aus allen Gegenden der islamischen Welt Fragen zur 
Beantwortung vorlegen lässt, um seine Theorien an konkreten 
Fällen zu erweisen. Ein grösser Teil dieser anonymen Fragen 
wird wohl fingiert, und für die vorgefasste Beantwortung 
zugerichtet sein. Dies ist ja  allerorten Redaktionstechnik, die 
sich auch der syro-ägyptische Schriftleiter angeeignet hat.

Ich irre wohl nicht, wenn ich die folgende Frage und Ant
wort als darauf berechnet beurteile, die Beschränktheit der 
Fikh-Kasuistik an einem markanten Beispiel hervortreten 
zu lassen.

Ein Sejjid aus Tunis richtet angeblich' folgende Frage an 
den Redakteur des Manar: Wir besitzen eine Zisterne in 
unserem Hause, in der sich das Regenwasser von den Dächern 
ansammelt; das Wasser benutzen wir für unseren gewöhnlichen, 
sowie auch für den gottesdienstlichen Gebrauch (Waschung 
vor dem Gebet). Nun ist ein ’totes Taubenküchlein hinein
gefallen. Damals war Sommer und wenig Wasser in der 
Zisterne, so dass die Farbe und der Geruch des Wassers übel 
wurden. Da es nicht möglich war, das Tierchen herauszuholen, 
haben wir den Gebrauch des Wassers gemieden. Nun kam 
die Regenzeit, die Zisterne wurde wieder voll und die üble 
Farbe und der Geruch des Wassers sind völlig geschwunden;

i)  IV 870.
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dieses wurde frisch und rein. Wir fragten nun bei unseren 
Gelehrten hanefitischen Ritus’ a n : die entschieden, dass das 
Wasser völlig ausgeschöpft werden müsse. Dann fragten wir 
bei den mälikitischen Gelehrten a n : die entschieden wieder, 
das Wasser könne bleiben, aber der Vogel oder was von ihm 
noch übrig ist, müsse daraus entfernt werden. Dies ist aber 
unmöglich. Andererseits können wir der Zisterne nicht ent
behren. Nun wenden wir uns an die Gelehrten des schäfici- 
tischen Ritus; vielleicht finden wir bei ihnen Erbarmen. Unser 
Schejch, der übrigens die ganze Fragestellung sehr humoris
tisch behandelt, kann jedoch im Sinne des schäfi'itischen Ge
setzes beruhigenden Aufschluss erteilen. „Wenn das Wasser 
den Rauminhalt zweier Krüge (kullatejn) ausmacht, d. h. 300 
baghdadische ratl, oder als Flächeninhalt ausgedrückt 1 '/4 
Ellen nach Länge, Breite und Höhe, dann wird die rituelle 
Unreinheit (nadschäsa) als nicht vorhanden betrachtet, voraus
gesetzt, dass die Flüssigkeit nicht üble Farbe und Übeln Ge
ruch hat. Da nun euere Zisterne jedenfalls jenen Rauminhalt 
überschreitet, so könnt ihr nach schäficitischem Ritus das 
Wasser unbedenklich gebrauchen. Unrein ist Schmutz, wovon 
sich der gesunde Sinn abwendet. Eine so grosse Zisterne aber, 
deren Wasser sich als völlig rein erweist, kann nicht dem 
Gebrauch entzogen werden wegen der Spitzfindigkeit einiger 
Fukahä mit ihren konventionell erfundenen Normen, wodurch 
sie einer muslimischen Familie Unbequemlichkeiten bereiten 
und sie in Schwierigkeiten versetzen. Gott hat die Entfernung 
der nadschäsät befohlen um uns zu reinigen, nicht um uns zu 
schikanieren. Er wollte es uns leicht, nicht aber schwer 
machen ').”  Trotz der ernsten Miene mit der dies alles vor
getragen wird, trügt mich wohl der Eindruck nicht, in Frage 
und Antwort die Absicht der Verhöhnung der ritualistischen 
Kasuistik zu erkennen. Alle unnütze Spitzfindigkeit der Dog
matik ünd Gesetzeslehre müsse aus dem wahren Islam ver

1) IV 304.
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bannt werden. cAbduh vergleicht die Haarspalterei der Ma- 
dahibleute „mit den dogmatischen Disputationen der byzan
tinischen Theologen während der „Eroberer” (al-fätih, d. i. Sul
tan Muhammed II) vor den Mauern Konstantinopels stand” '). 
Alle unzeitgemässe, unter einander uneinige Madhabwirtschaft 
müsse auf hören; was Gegenstand blosser Juristerei ist, und 
nicht in den Kreis der Religion gehört, müsse aus diesem 
ausgeschieden und nach den Bedürfnissen der Zeit behandelt 
werden. Darin möge aber Einheitlichkeit auf dem Gebiete des 
Islams herrschen.

Im Kreise der Manär-Partei ist die vom Tataren Ismail 
Gasprinsky (st. 1914) so eifrig propagierte Idee eines Islam- 
Kongresses entstanden, der Gedanke eines umfassenden Islam
parlamentes, in dem die Gebrechen des aktuellen Islams be
sprochen, über ihre Heilung, im Sinne der alten islamischen 
Auffassung, durch Ausmerzung aller unvernünftigen schädlichen 
bidca’s, beraten und die Stellung des Islams zu den Erforder
nissen der Neuzeit erörtert werden sollte2). Die in diesem 
Zentrum zutage tretenden Reformideen sollten in die weiten 
Kreise der Islamwelt getragen und zu tätiger Geltung ge
bracht werden.

Einheitliche Regelung erforderten mit Beseitigung des Madä- 
hib-Wesens, zunächst die gesetzlichen Verhältnisse. Diese stellen 
sich die Manär-Leute in folgender Weise vor: „Was im Interesse 
der islamischen Einheit in der Regierung und dem Gerichts
verfahren erforderlich ist, ist dies: Es müssen die zum „Binden 
und Lösen” befugten Gelehrten und Notabein sich versam
meln und ein leichtfassliches Gesetzbuch verfassen, das einer
seits auf die festen Prinzipien des Religionsgesetzes (al-scharc) 
gegründet, aber andererseits mit den Erfordernissen der Zeit 
im Einklang ist. Der oberste Imam (Chalife) müsse dann die 
Richter der islamischen Welt verpflichten, im Sinne dieses

0  IV  457, 7 v. u.
2) S. die Statuten eines solchen Kongresses in Revue du Monde musulm. IV 401 .



Gesetzbuches zu verfahren. Dies ist sein Beruf. Will er ihm 
nicht genüge tun, weil er keine Befugnis dazu fühlt, so ist 
es Aufgabe der cUlemä, diesen Beruf zu vollführen und den 
Imam für die Durchführung verantwortlich zu machen. Erfüllen 
auch sie nicht diese Pflicht, so mögen die Muslime wissen, 
dass i h r e  B ' ü r s t e n  und  G e l e h r t e n  es  s i n d ,  d i e  d e n  
V e r f a l l  d e s  I s l a m s  h e r v o r ge  r u fe n , d i e  S p a l t u n g  
in d e m s e l b e n  v e r u r s a c h t  h a b e n ,  und  s i e  m ö g e n  
s i c h  b e r e i t  h a l t e n ,  jene zu verbessern wenn sie wirklich 
Rechtgläubige sind” ').

Es handelt sich demnach im Programme der Manär-Partei um 
eine v ö l l i g e  E r n e u e r u n g  d e s  w e l t l i c h e n  Islams. Die 
morschen Pfeiler werden ausgehoben und an deren Stelle neue 
gesetzt; neues idschtihäd, neues idschmäz. Fikh und Madähib wer
den entthront und das Urteil auf die Urquellen zurückgeführt: 
auf das Buch und das Hadith; natürlich das zunächst auf seine 
Authentizität geprüfte Hadith, in dessen Beurteilung der 
Herausgeber des Manär grosse, zuweilen an die alten Klassiker 
der Hadithkritik erinnernde Meisterschaft entfaltet. Daraus 
folgt die Ausmerzung aller bidcf 2), aller — freilich, im wesent
lichen, der vernunftlosen — Neuerungen, denen der Geist der 
alten Sunna widerstrebt.

Dieser Gesichtspunkt bietet den Manär-Leuten, nachweislich 
im Sinne cAbduh’s selbst, einen Angriffspunkt gegen aber
gläubische Volksvorstellungen; sie seien allesammt sunnawidrig. 
Selbst das melodische Rezitieren der „Siebenschläfer” -Sure, 
(die 18te des Korans), die überallhin im Islam als Vorberei
tung zum Freitagsritus üblich ist — in diesem Fall in der 
Tat eine völlig harmlose Sache — bekämpft Muhammed Reschld 
Ridä als in der alten Sunna dieses Ritus nicht begründete 
bidza 3); ebenso auch andere in neueren Zeiten aufgekommene 
Bräuche des Gottesdienstes. Man hört hierin ganz entschieden

1) Manär IV  866.
2) Vgl. Vorlesungen 281.
3) Manär I 32 ff.
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wahhäbitische Stimmen und nicht ganz mit Unrecht wird die 
cAbduh-Manär-Richtung von den Gegnern der Hinneigung zum 
Wahhäbismus beschuldigt. M. cAbduh stimmt in der Tat ein
mal das Lob der nedschdischen Bidca-Ikonoklasten an und 
tadelt den Muhammed cAlI darüber, dass er sie mit dem 
Schwerte bekämpfte. Wenigstens sei es kein Ruhmesblatt in 
der Laufbahn des Gründers der Khediven-Dynastie, diese Feinde 
der bid^a, also Verfechter des echten Islams, verfolgt und be
kriegt zu haben ').

Unser Interesse verdient der Kampf dieser Kultur-Wahhä- 
biten besonders in einem Punkte ihrer Bidac-Opposition: in 
ihrem Kampfe gegen den H e i l i g e n -  und R e l i q u i e n 
k u l t u s ,  der im Islam orthodoxes Bürgerrecht erlangt hat 
und in seinen volkstümlichen Betätigungen die Quelle krassen 
Aberglaubens ist. Allenthalben klammert sich das Volk an 
diese Wildlinge des religiösen Lebens, die für grosse Massen 
des muhammedanischen Volkes den vollen Inbegriff ihrer reli
giösen Gedankenwelt umspannen. Es ist seit jeher vereinzelten 
puristischen Eiferern immer schlecht bekommen, sich gegen 
diese, mit der monotheistischen Lehre schwer zu vereinbaren
den Auswüchse aufzulehnen. Manchen Beispielen aus älterer 
Z e it2) reiht sich aus der jüngsten Vergangenheit folgende 
Episode an. Der fromme Azhar-Schejch, Muhammed Radi 
al-Kabir (st. 1901), der ein halbes Jahrhundert als angesehener 
Lehrer an der Moschee gewirkt hatte, äusserte vor etwa 34 
Jahren in einem Vortrage seine Misbilligung gegen die Bräuche, 
die das Volk bei den Gräbern der Frommen zu üben pflegt. 
Da wurde der fromme Mann des Wahhäbismus beschuldigt 
und als Häretiker seines Lehramtes entsetzt. Später leistete 
man ihm die Genugtuung, ihn zum Mufti des Diwan al-aukäf 

\ (Administration der frommen Stiftungen) zu ernennen; aber 
an der Säule der Moschee, neben der er ein halbes Jahrhundert

1) v  159.
2) Muhammedanischc Studien II 370— 372.
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lang lehrend gesessen hatte, konnte er nicht wieder Platz 
nehmen ').

Eine ähnliche Erfahrung konnte auch der Herausgeber des
\

Manär selbst erleben, der noch offener als sein Meister Mu- 
harnmed cAbduh unter allen bidca’s am heftigsten gegen diese 
dem Geiste des Urislams fremde Kultusform sich auflehnte, 
die er unaufhörlich als in den Islam sich einschleichende A b 
götterei brandmarkt 2). Auch er hatte jedoch im Verlaufe seiner 
theologischen Unternehmungen Gelegenheit, die Überzeugung 
zu gewinnen, welche Schwierigkeiten es hat, diese weit über 
die Kreise des unwissenden Volkes eingewurzelte Übung dem 
religiösen Besitzstand der naiven Islambekenner zu entreissen. 
Einmal hielt er eine Reihe von Vorträgen in der Hasanejn- 
Moschee, dieser als besonders weihevoll angesehenen Andachts
stätte Kairos, an die sich der Glaube angeknüpft hat, dass 
sie das Haupt des Husejn, des Märtyrer-Enkels des Propheten, 
berge 3). Diese Moschee war freilich ein für Bekämpfung 
des Heiligen- und Reliquienkultus nicht eben geschickt ge
wählter Ort. In einem seiner Vorträge liess sich der purita
nische Vortragende auf die Kritik des Hadith-Spruches ein: 
„Wenn jemand einem Steine eine gute Meinung entgegen
bringt, kann auch er ihm nützen” , ein Spruch, den man viel
fach für den Erweis der Zulässigkeit des Kultus heilig gehaltner 
Weiheobjekte benutzt hat und dessen apokryphen Charakter 
Muhammed Reschid Ridä seinem Zuhörerkreis demonstrierte. 
Diesem theoretischen Nachweis liess er eine praktische Nutz
anwendung folgen. Im Raume dieser Moschee eignet der 
Volksglaube einer in derselben befindlichen Marmorsäule ganz 
ausgezeichnete Weihe zu. Bei ihr soll zu gewissen Zeiten der
Kutb — die Spitze der Heiligenhierarchie — erscheinen und

\

sein Gebet verrichten. Der Zusammenhang mit dieser aller-

1) Matiär IV , 35 *•
2) X II 263, 16 duchül nazagkät al-wathanijja f i  caka'idihim .
3) Vgl. V a n  B e r c h e m  in der Sachau-Festschrift (Berlin 1916)  305 ff.; 

M. S t r e c k  ibid. 401.
22
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heiligsten Person, die von den Gläubigen unerkannt unter 
ihnen ■ wandelt, verleiht der Säule eine Heiligkeit ganz unge
wöhnlichen Grades, einen Vorzug, den sie mit anderen teilt, 
an die sich ähnlicher Aberglaube geheftet hat *). Man ver
spricht sich vom Beten bei dieser Säule, vom Bestreichen 
derselben grossen Erfolg, ein Beispiel mehr für den weitver
breiteten Glauben an die magische Kraft des B e s t r e i c h e n s  
(mas/i) 2). In der Nachbarschaft dieser heiligen Stelle hatte 
nun unser Vortragende den Mut, die Leute belehren zu 
wollen, dass das steinerne Ding weder Nutzen noch Schaden 
verursachen könne. Nutzen und Schaden werde nur von Gott, 
als ausschliesslicher Ursache alles Geschehens bewirkt; e r  leite 
uns zur Erreichung des Nutzens und zur Vermeidung des 
Schadens durch die uns von ihm verliehenen Sinne und Ver
standeskräfte und durch die uns von ihm gelehrte Religion. 
„Darob allgemeiner Tumult der Zuhörer; bis dass uns Gottes 
Hilfe Rettung brachte” 3). Es ist nicht schwer den Hergang 
zu konstruieren, dessen Tatsachen in letzterem Satze euphe
mistisch verschleiert sind.

Kenner der theologischen Literaturgeschichte des Islams 
werden wol unschwer bemerken, dass in den Gesichtspunkten, 
die den Kampf der Manär-Partei gegen das herrschende theo
logische Wesen und den von demselben abhängigen gemeinen 
religiösen Geist leiten, sich ganz unverkennbar der Einfluss 
der Schriften des Ibn Tejmijja und seines Schülers Ibn Kaj- 

jim  al-Dscliauzijja (XIV. Jahrhundert Chr.) bekundet, deren 
latente Wirkung die Wahhäbitenbewegung hervorrief4). Hier 
wie dort Verwerfung des Madhabwesens und des von ihm 
erforderten taklid ; hier wie dort Rückkehr zur Sunna und zu 
dieser allein, als ausschliesslich massgebender Richtschnur in 
der Regelung des religiösen Lebens; hier wie dort erbitterter

I > i)  Muh. Stud. II 408. *
2) Archiv für Religionswissenschaft X III 39, Anm. 2.
3) Manär V I 793.
4) Vorlesungen 289 ff.
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Kampf gegen alle bitfa, der vornehmlich auf die Verpönung 
der Heiligen- und Reliquienverehrung und der mit ihr ver
bundenen abergläubischen Misbräuche abzielt.

Und tatsächlich gibt der Manär unaufhörlich Zeugnisse für 
diese Beeinflussung, welche, wenn sie auch nicht den ersten 
Anstoss zur Opposition gegen die herrschende Orthodoxie ge
boten hat, doch jedenfalls sehr kräftig zur theologischen Be
gründung ihres Standpunktes beigetragen hat. Ibn Tejmijja und 
Ibn Kajjim al-Dschauzijja seien die religiösen Führer, ihnen ge
bühre der Titel des Schejch al-isläm '). Im Manär werden nicht 
nur einzelne Stellen aus den Werken jener Sunna-Theologen 
als bekräftigende Beweise gern angeführt, sondern es werden 
umfangreiche Abschnitte aus ihren gedruckten und ungedruck
ten Werken zum Nutz und Frommen und zur theologischen Be
ruhigung der Leser reproduziert. Namentlich ist es das I^läm 
al-tnuwakkaln des Ibn Kajjim al-Dschauzijja2), auf den in der 
Frage des idschtihäd und der Entscheidung gesetzlicher Vor
kommnisse mit Nachdruck verwiesen wird 3).

Ich halte es für keine Zufälligkeit, dass seit Beginn dieser 
Reformbewegung die im theologischen Studium des Islams der 
Vernachlässigung anheimgefallenen Werke aus den Drucker
pressen in Indien und Ägypten in grösser Anzahl hervorgehen. 
In ihnen sollte selbständig denkenden Theologen, freilich nur 
nach einer Seite hin, die religiöse Begründung der Reform
richtung geboten werden. Denn die seinerzeit von der Ortho
doxie abgelehnten Ibn lejmijja und seine Schüler hatten im 
X IV . Jahrhundert nichts weniger im Sinn, als etwa der K u l 
t u r  zu dienen; sie sind ja geschworene Gegner der Philo
sophie sowie des rationalistischen Kaläm, und an Unduldsamkeit 
gegen Andersdenkende und Andersgläubige werden sie wohl

1) M anär IX  34.
2) VI 891 ff.
3) Uber die juristischen Prinzipien des I. K . al-Dsch. s. Mahmoud Fathy, 

L a Doctrine de l'abus des droits (Lyon— Paris 1 91 3  : Travaux du Séminaire 
Oriental d’Études Juridiques et Sociales, éd. E. Lambert, I).



nicht leicht zu überbieten sein. Es ist lediglich ihre Bekämpfung 
der Madhab-Wirtschaft und ihrer religiösen Folgen, deren 
Dokumente der cAbduh-Manär Schule sehr zustatten kamen 
und mit denen sie glaubt, der prinzipiellen theologischen 
Opposition gegen ihre Bestrebungen die Spitze abzubrechen. 
Ibn Tejmijja und seine Schriften sollten als Beweise dafür 
dienen, dass sie ihre Theorien nicht mit Willkür improvi
siert, sondern dass sie mit ihnen in einer ehrenhaften 
islamischen, sogar an hanbalitische Vorgänger anknüpfenden 
Kontinuität stehe.

Jedoch noch ein anderer, dem des Ibn Tejmijja freilich 
ganz entgegengesetzter Geist schwebt über den Bestrebungen 
der Manär-Schule: der des Ghazäti. Ibn Tejmijja war ihm wohl 
einerseits als ein Feind aller süfischen Gefühlsduselei, ander
seits mit seiner skrupulösen Forderung der an Ghazäli ver
missten Hadith-Akribie '), in energischer Weise entgegenge
treten. Der cAbduhpartei ist er neben Ibn Tejmijja der will
kommenste Gewährsmann. Denn er hat ja den heftigsten Kampf 
gegen das talflid, gegen die Auswüchse des Fikh geführt, die 
Klügeleien der Kasuistik und der Madähibdififerenzen verhöhnt, 
und an Stelle des mechanischen Formalismus in der Religions
übung auf die ethische Gesinnung und Wirkung der innerlichen 
Gesetzlichkeit Gewicht gelegt2). Seinen Schriften sind in 
diesem Sinne die loci probantes entnommen, wenn die neue 
Schule dem formalistischen Geist der herrschenden Orthodoxie, 
selbst in der Handhabung der fünf Grundpflichten (Säulen) des 
Islams, die in Koran und Hadith waltenden s i t t l i c h e n  For
derungen entgegenstellt. cAbduh lässt z. B. die in Sure 2 v. 
263 erteilten Ermahnungen (Wohltätigkeit) nicht unbenutzt 
vorübergehen, ohne auf den Unterschied hinzuweisen zwischen 
dem ethischen Geist, der sie durchdringt, und der formalen 
¿^¿«/-Gesetzgebung des Fikh mit ihren zififermässigen Tarif-

1) Vgl. Zeitschr. f ü r  Assyriologie X X II 321 .
2) Vorlesungen 1 78— 181 .
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bestimmungen und den in ihrer Ausführung ermöglichten Aus
wegen, durch die das „Gesetz”  umgangen werden könne (oben 
S. 331);  „Satanseingebungen, die den Menschen zur Schänd
lichkeit anleiten”  (v. 271). Auf wen anders als auf solche, die 
das Wohltun nicht in dieser satanischen Weise aufifassen, sollten 
sich denn sonst die Schlussworte der Koranermahnung be
ziehen: „Wem Weisheit gegeben ist, dem ist viel Gut gegeben; 
aber es erinnern sich nur die mit Herzen Begabten” ? (v. 272)]).

Und ebenso vom Salat (Gebet). „Suchet Hilfe durch Aus
dauer und durch das G e b e t ;  und fürwahr dies ist eine 
schwere Sache, es sei denn für die Demütigen” (2 v. 42). Was 
in dieser den Israeliten erteilten Mahnung das „Hilfesuchen 
durch das Gebet”  bedeutet, eröffnet sich nur solchen Betenden, 
„die in ihrem Gebet demütig sind” (23 v. 2). Damit ist ein 
Gebet gemeint, wie es im Koran so oft gefordert wird, bei 
dem die Betenden zu Gott emporschauen, ihre Herzen bei 
ihm anwesend sind und sich ganz versenken in das Inne
werden seiner Ehrfurcht und seiner Herrlichkeit und seiner 
Herrschaft. Dies ist das Gebet, von dem Gott sagt: „es sei 
eine schwere Sache, es sei denn für die Demütigen” und „Ver
richte das Gebet; fürwahr des Gebet hält von der Missetat 
und dem Verwerflichen zurück” (29 v. 44). Es sind nicht die 
bekannten Formen gemeint: Aufrechtstehen’ Kniebeugung, 
Prostration, besonders aber nicht die Lippenrezitation, die 
jedes reifere Kind, wenn es darauf gedrillt wird, zustande
bringt, und was wir von Leuten, die daran gewohnt sind, 
üben sehen, wobei sie aber beharrlich Sünden und Verwerf
liches begehen. Was für Wert haben denn solche leicht aus
führbare Körperbewegungen, dass sie Gott bezeichnet als 
„schweres Ding”  „mit Ausnahme für die Demütigen” ? Jene 
Bewegungen und Worte sind nur Erinnerungszeichen und A n
knüpfungen u. s. w.

Dies ist Geist vom Geiste Ghazäli’s, dessen Ausdrucksweise

1) M anär IX  258— 260.
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wir sogar in den obigen Anführungen leicht wiedererkennen. 
M. cAbduh spricht es sogar unverhohlen aus, dass die Errich
tung von Schulen viel wichtiger sei, als die von Moscheen 
„denn das Gebet des Unwissenden ist wertlos und ungültig, also 
sündhaft und strafbar; hingegen wird in den Schulen die 
Unwissenheit entfernt; dadurch erhalten weltliche und religiöse 
Werke ihren Wert”  '). So steht nun der theologische Moder
nismus unter dem Einfluss dreier Faktoren: dem der ultra
k o n s e r v a t i v e n  Tendenz des Ibn Tejmijja, dem der 
e t h i s c h e n  Religionsauffassung des Ghazäli und dem der 
Forderungen der f o r t s c h r i t t l i c h e n  Entwicklung.

Dabei ist aber noch ein Moment in Betracht zu ziehen. 
Wir haben bereits hervorgehoben, und wir kommen noch 
darauf zurück, dass cAbduh und seine Manär-Schule, darin 
der indischen Islam-Renaissance nicht nachstehend, den nach 
seinem wahren Geiste erfassten Islam als die v o l l k o m 
m e n s t e  P h a s e  d e r  r e l i g i ö s e n  E n t w i c k e l u n g ,  fast als 
die absolute Religion betrachten. Muhammed ist auch ihnen in 
diesem Sinne S i e g e l  und  S c h l u s s t e i n  d e r  P r o p h e t i e .  
Diese Überzeugung hält sie fortwährend in Atem gegenüber 
den von christlicher Seite ausgehenden Missionsbestrebungen, 
die sich namentlich in Ägypten seit der englischen Okku
pation ein breites Gebiet eröffnet haben und deren Organe, 
in arabischer Sprache abgefasste Schriften, unablässige Pole- 
mik gegen den Islam führen. Diese Bestrebungen haben eine 
energische Reaktion im Manär hervorgerufen. Das sogenannte 
Barnabas-Evangelium, eine apokryphe Fälschung in islamischem 
Sinne, spielt natürlich seine Rolle dabei, ohnedass auf diese 
Gaukelei besonderes Gewicht gelegt würde. Kräftiger ist die 
gegen die Missionsarbeit in umfangreichen Abhandlungen ent
faltete positive Apologetik und Polemik. Zu bemerken ist der 
stetig wiederkehrende Hinweis auf die unbestrittene Authentie 
des Korans gegenüber der von christlich theologischer Seite

i) VI 152.
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selbst angezweifelten und bestrittenen Authentie ganzer grösser 
Teile der biblischen Urkunden und ihre Forschung über die 
Textverderbnis, selbst der als authentisch anerkannten Texte. 
cAbduh und seine Leute sind in den Gang der abendländischen 
theologischen Studien gehörig eingeweiht und die Fragen der 
Bibelkritik benutzen sie zur Rechtfertigung und Deutung der 
Anschuldigung Muhammeds, die in den Händen der „Buch
besitzer”  befindlichen Bibeltexte seien nicht die authentischen 
Werke der Propheten und Apostel. cAbduh selbst hat eine 
polemische Artikelserie u. d. T. „al-Isläm wal-N asränijja” 
(Islam und Christentum) erscheinen lassen, die nach seinem Tode, 
mit Beigabe seines Porträts, in Separatabdruck erschienen ist*).

Aus dieser apologetischen und polemischen Arbeit ist denn 
auch der Gedanke der Gründung einer islamischen Propaganda
schule hervorgegangen, deren Lehrplan und Organisation Mu- 
hammed Reschid Ridä bis in die kleinsten Details entworfen 
hat 2). Diese Schule hätte ausser der Heranbildung von Missions
kräften für die Verbreitung des Islams unter den Heiden, noch 
die besondere Bestimmung, für innerislamische Mission zu 
arbeiten. Es sollten aus derselben Männer hervorgehen, die 
den rückständigen Islambekennern die reine Islamlehre ver
künden könnten. Dacwä wa-irschäd, „Propaganda und Leitung” , 
war als Programm der zu gründenden Lehranstalt ausgesteckt. 
Reschid Rida dachte anfangs, der Sitz dieser Schule sei in 
der Chalifen-Residenz Stambul zu errichten und er hat auch 
bei den höchsten politischen und religiösen Autoritäten des 
osmanischen Zentrums beharrlich für die Durchführung seines 
Plans agitiert. Trotz der sympathischen Aufnahme desselben 
scheiterte seine Ausführung an politischen Bedenken. Nichts
destoweniger hat die eifrige Arbeit des Agitators es zuwege 
gebracht, am 14. März 191 1  (dies Datum fällt mit dem 13. 
R a b f  I 1329 zusammen) sein dar al-dcfivä wal-irschäd auf

1) Kairo o .J .  7 17 2 SS.
2) MancLr X IV  80 1— 8 2 1; Revue dti mo/ide musulman X V III 224— 227.
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einem schönen Grundstück zu eröffnen, das ein für seine 
Ideen . begeisterter Pascha auf der Nilinsel Röda bei Kairo 
für diesen Zweck gestiftet hatte. Die Schule wird zumeist von 
muslimischen Jünglingen aus Indonesien und dem Suahelivolke 
besucht. Unter ihren Landsleuten ist ja das rechte Arbeitsfeld 
für den Doppelzweck der Anstalt: Anwerbung der Heiden 
und Reform der in animistischem Aberglauben befangenen 
Muslime. Uber Erfolge dieser religiös-pädagogischen Einrich
tung fehlen bisher zuverlässige Berichte.

* *
*

Dies sind die Ideen, die der Tafsir des M. cAbduh und 
seiner Schule in den Koran hineinträgt, durch das Offenba
rungsbuch verkünden und bekräftigen lässt. Seine Tendenz 
wird charakterisiert durch den Anspruch, eine Auslegung zu 
bieten „in geistigem, der Zivilisation entsprechendem Sinn 
(Wä tarlka rühijja cwnränijja), durch den erwiesen werde, 
dass der weise Koran fü r  j e d e s  Z e i t a l t e r  die Quelle reli
giöser und gesellschaftlicher Wohlfahrt (al-sacädat al-dmijja 
wal-madanijja) ist”  ').

Wir haben nun die Betätigung dieser Tendenz in ihrer 
exegetischen Anwendung im einzelnen zu betrachten.

9

Der Darstellung der Richtung, in der die modernistische 
Theologie, auf exegetischem Wege, den Koran ihren eigenen 
religiösen Begriffen angleicht, haben wir die Beantwortung 
der Frage vorauszusenden: in welches Verhältnis sie zu der 
dogmatischen Anschauung von der litterarischen Natur des 
Korans tritt.

Wenn diese Schule das ü b e r n a t ü r l i c h e  Element im K o
ran auch nicht übermässig betont und sich in diesen Dingen,

i )  M anär V I  19 8 ;  V III  899.



neben sorgsamer Beibehaltung des traditionellen Phrasenappa
rates, auf der Linie des Rationalismus bewegt, so legt sie doch 
besonderes Gewicht darauf, in der Erkennung und Aufweisung 
der rhetorischen Schönheiten der koranischen Diktion, des 
planmässigen Zusammenhanges der zerstückelten Bestandteile 
der einzelnen Suren, hinter den orthodoxen Vorgängern nicht 
zurückzubleiben, ja  sogar dieselben in solchen Nachweisen 
noch zu übertreffen.

M. cAbduh sagt sich zuweilen in diesen Fragen, freilich zum 
Vorteil des Korans, von der traditionellen Anschauungsweise 
los. Während die alten Ausleger unmittelbar aufeinanderfol
genden Versen häufig v e r s c h i e d e n e  O f f e n b a r u n g s a n 
l ä s s e  (asbäb al-nuzül) unterlegen, und dieselben in bezug auf 
ihre chronologische Folge von einander trennen, bestrebt sich 
cAbduh, in den Koranstücken auf lange Strecken zielbewusste 
E i n h e i t l i c h k e i t  nachzu weisen: „Es ist — so sagt er — 
eine merkwürdige Eigentümlichkeit der Tradenten über die 
Anlässe der Offenbarung, dass sie zusammengehörende Teile 
der göttlichen Rede auseinanderreissen und dadurch den K o
ran in Fragmente zerlegen; sie trennen sogar einzelne Sätze 
d e s s e l b e n  Verses von einander, indem sie für dieselben je 
besondere selbständige Veranlassungen annehmen. Betrachte 
nur einmal die hier vorliegenden Verse (bei Gelegenheit von 
2 v. 136—-138), und du wirst (mit meiner Erklärung) ihre Un- 
nachahmbarkeit (idschäz) in höherem Grade bewährt finden”  '). 
Im selben Sinne glaubt er die Würde des Korans, gegenüber 
älteren orthodoxen Auslegern, in der r h e t o r i s c h e n  A b 
schätzung der Synonyma zu erhöhen. „Gott ist den Menschen 
fürwahr g n ä d i g  u n d  b a r m h e r z i g ”  {raUfun rahimun; 2 
v. 138 und sehr oft). Es wird vorausgesetzt, dass im Falle 
der Anwendung zweier, eng verwandten Begriffskreisen an
gehörender Wörter, ihre Aufeinanderfolge eine Steigerung
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1) Manar V II 9 1 ;  dieselbe Bemerkung ibid. 201 (zu Vers 148); 238 (zu 
Vers 158).
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der durch sie ausgedrückten Begriffe darstellt; das an zwei
ter Stelle folgende Wort entspricht einem höheren Wert; 
es sei begrifflich reicher als das vorangehende. Die Rhetoriker 
nennen diese Regel: al-tarakki min al-adnä ilä al-aclä, das 
Fortschreiten, Aufsteigen vom Tieferen zu dem Höheren. In 
der dogmatischen Streitfrage, ob die Propheten oder die Engel 
im Verhältnis zu einander die höhere Rangstufe einnehmen 
(die Muctaziliten und einige Aschcariten — Bäkilläni, Hallmi — 
geben den Engeln den höheren Rang, während die allgemeine 
aschcaritische Lehre die Propheten höher stellt als die Engel ])) 
wird 4 v. 170, wo die Engel hinter Jesus genannt werden, im 
Sinne dieser Differenz hart umstritten.

Der erwähnten rhetorischen Regel scheint 2 v. 138 sich 
nicht zu fügen 2) ; das an erster Stelle stehende rcCüf fasse 
den Begriff der Barmherzigkeit mit reicherem Inhalt in sich 
als das darauf folgende rahim 3). Die beiden Dscheläl, deren 
Tafsir zu den populärsten Korankommentaren gehört, moti
vieren die Verletzung der rhetorischen Regel damit, dass in 
diesem Fall das den Satz schliessende rahim aus Rück
sichten auf die Reimverhältnisse an zweite Stelle kam (walcad- 
dania al-ablagha lil-fäsilati) 4), ein Gesichtspunkt, der in der 
gewöhnlichen Koraninterpretation als voll berechtigt betrachtet

1) S. die Litteratur der Frage in W Z K M  XV  46. Vgl. Schahrastäm  ed.
Cureton 226, 4. Ibn Hazm, M ilal V 20 ff. Ibn al-M unejjir zu 140, 12  (I 5° 2)?
81 v. 22 (II 528) gegen Zamachscharl zu den Stellen; Hudschwlrf, K asch f al- 
mahdschüb, übers.' von Nicholson 239 ff.'

2) Sehr eingehend bei Ibn al-M unejjir z. St. (I 241 ff.); er hat eine Vorliebe
für die Beobachtung dieses rhetorischen Gesichtspunktes; vgl. seine Glossen zu 
3 v. 107 (I v. 162), 5 v. 48 (I 259). — Auch mit der Wortfolge al-rahmän
al-rahlm  hat man sich abzufinden, da rahmän als umfassendere Stufe der Barm
herzigkeit aufgefasst wird als das folgende rahim. Verschiedene Versuche diesen 
Einzelfall mit der rhetorischen Regel auszugleichen bei K astalläni X  409 (zu 
Tauhld nr. 2),

3) In einem die verschiedenen Seelentätigkeiten körperlich lokalisierenden 
Hadith (vgl. bab. Beräkhöth 61^') wird als Sitz der rahma die Leber, als der 
der ra 'fa  die Milz angewiesen (Buch. Adab m ufrad  [Stambul 1304] 109 ult.)

4) Vgl. Bejdäwi zu 9 v. 129 (ed. Fleischer, I 406, 20).
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wird ’). M. cAbduh will ihn jedoch nicht gelten lassen. „Jedes 
Wort des Korans — sagt er — ist an die für dasselbe pas
sendeste Stelle gesetzt. Aus Rücksicht auf den Reim kann 
kein utTTspcv yrporepov statthaben. Die Voraussetzung solcher 
Rücksicht käme dem Zugeständnisse gleich, dass auf den ko- 
ranischen Ausdruck Zwangsverhältnisse [darum, licentia pöetica) 
Einfluss übten, wie dies bei Gedichten angenommen wird, wo 
ähnliche Umstellungen mit der Rücksicht auf den Reim moti
viert sind” . „Aber der Koran ist keine Dichtung; er kommt 
von Gott, dessen Wort nicht unter dem Einfluss zwingender 
Verhältnisse steht. Er ist aller Dinge mächtig, weise und all
wissend; er gibt jedem Ding die ihm zukommende Stelle” . 
cAbduh bestrebt sich nun aus arabischem Sprachgefühl (al- 
dauk al-carabi) nachzuweisen, dass in dem fraglichen Wort
paar in der Tat die erforderliche Begriffsteigerung vorhanden 
ist, indem rahim den Begriff der Barmherzigkeit in umfassen
derer Weise ausdrückt als das ihm vorangehende ra ’ü f 2).

Wir haben keine Ursache vorauszusetzen, dass diese rheto
rische Wertschätzung des heiligen Buches und seine Anerken
nung als Gotteswort eine captatio benevolentiae sei, wodurch die 
Vertreter der islamischen Aufklärung für ihre Anschauungen 
und Lehren den Einlass auch in orthodoxen Kreisen ermögli
chen oder deren a limine-Zurückweisung zuvorkommen wollen.

Es ist im allgemeinen eine nicht zu übersehende Erscheinung, 
die uns das Verhalten der islamischen theologischen Aufklärer 
gegenüber den primären Voraussetzungen des orthodoxen Islams 
darbietet. Schicitische Freigeister, die sich über das Zeremo
nienwesen des Islams frei hinwegsetzen, es nicht verschmähen 
strenge religiöse Verbote offen zu übertreten und den Ruf

1) Damit (murä^ätan lifaw äsil al-äjät') wird z .B . motiviert, dass in den Pa
rallelerzählungen von Moses und den ägyptischen Zauberern diese an der einen 
Stelle (7 v. 1 18  — 119 )  rufen: ämanna birabb . . .  . Müsä wa-H ärün  (Reim zu 
a/-cälamtn)i an der anderen (20 v. 72), die Namenfolge umkehrend: ämanna 
birabb H arün wa-Musä (zu tascä̂  al-cflä, wa-abkä, freilich sehr fragwürdige 
Assonanz).

2). Mariär ibid. 93. 1
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des Mu’ezzin ganz spurlos an sich vorübergehen zu lassen, ja 
sogar über die traditionellen Gesetze ihrer Religion sich auch 
Andersgläubigen gegenüber mit unverhohlenem Freisinn aus
sprechen, sind von den übermenschlichen Gaben und Fähig
keiten des cAlI und der Imame mit ebenso exaltierter, bestenfalls 
etwas rationalisierter, Bewunderung erfüllt, wie der orthodoxe 
schfitische Fanatiker. Diesen Überzeugungen gegenüber wird 
ihre Skepsis ausgeschaltet. Das Martyrium der Imame ist den 
Philosophen unter ihnen ebensolche Quelle religiöser Erbauung, 
wie den intransigenten Altgläubigen *). Darin kennen sie kein 
Abschwenken vom grundlegenden Lehrbegrifif der Schlca. Ja, 
sie erblicken, wie wir dies an den indischen Aufklärern beob
achten konnten, in CA 1I und den Imamen die Patriarchen, 
Vorkämpfer und Begründer des Freisinns, in deren Kreisen 
sich die Pflege der freien Ideen fortpflanzte. Sie dienen ihnen 
gewissermassen als Rechtfertigung ihres eigenen religiösen 
Standpunktes.

Auch der sunnitische Aufklärer lässt es nicht zu, an der 
hohen Würde und den Vollkommenheiten Muhammeds, an 
der Unvergleichlichkeit des Korans zu mäkeln. Je  nachgie
biger er mit den „Zweigen” verfährt, desto unverbrüchlicher 
fordert er die Anerkennung der göttlichen Vorzüge des Korans. 
Er hält ihn für ein Gottesbuch wie der letzte Orthodoxe; ja 
er will in ihm — wie wir an dem Beispiele M. cAbduh’s sehen 
konnten — Vollkommenheiten finden, an denen der Orthodoxe 
achtlos vorübergeht. Dadurch schafft er sich zugleich die freie 
Bahn dafür, in dem Gottesbueh, das ihm den Inbegriff aller 
Wahrheit darstellt, die Gedanken moderner Philosophie, Natur- 
und Gesellschaftswissenschaft ausgedrückt zu finden. Dies ist 
einer der Grundgedanken dieser neuen Schule. Mahmud Sälim, 
Präsident der Gesellschaft (dschemä^at al-da^wä ival-irschäd), 
unter deren Auspizien die obenerwähnte Propagandaschule 
entstanden ist, spricht es klar aus: „Die Alten haben in der

x) Vgl. Vorlesungen 2 14 — 223.
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Exegese des Korans Gedanken von Aristoteles, Plato, Pytha
goras und Galen benutzt, jetzt müssen wir mit Leibniz, Comte 
und Spencer dasselbe tun” *). Und das wenigste, was dieser 
Schule als feste Voraussetzung der richtigen Koranauslegung 
gilt, ist die Überzeugung, dass der Koran keine Lehre ent
halten könne, die mit den Wahrheiten der Wissenschaft in 
Widerspruch sei. Für die Augen der Oberflächlichen verbor
gen, umfasst das Gottesbuch vielmehr die wissenschaftliche 
Weltanschauung des 19. und 20. Jahrhundertes. Man müsse 
nur mit offenen Augen lesen und mit vorurteilslosem Sinn 
verstehen können. Einer der frühesten Vertreter der moder
nen Richtung, der persische Gelehrte Sejjid Kerämat cA/ï 
(1867) erklärt in einem auch in englischer Übersetzung ver
öffentlichten Buche (einer der Übersetzer ist Ameer Ali) „die 
vollkommene prinzipielle Übereinstimmung des heiligen Buches 
und des Hadith mit den Lehren der europäischen Physik, 
Astronomie und Kosmologie” . Von seinen Beweisbeispielen 
hat man auch später Gewicht auf Sure 41 v. 10 gelegt, aus 
welcher Stelle (dort spricht Gott zum Himmel und zur Erde: 
,Kommet gutwillig oder gezwungen’ ; sie sprachen: ,W ir k om 
m en gehorchend’) gefolgert wird, dass im Koran, die Erkennt
nisse jener Zeit weit überholend, bereits die Bewegung der 
Erde vorausgesetzt wird 2). Und in solchen Nachweisen haben 
unsere Kulturmuhammedaner zuweilen Erstaunliches geleistet. 
Unter den Neueren ist nicht vereinzelt Dr. Muhammed 
Taufik Sidkl, Arzt in Turra, der mit Vorliebe in solcher 
Harmonistik arbeitet. Auch er beweist in einer Abhandlung 
„Astronomie und Koran”  (cilm al-falak wal-Kor'än) die Über
einstimmung dessen, was in letzterem über Himmel, Ercje, 
Sterne u. s. w. zu lesen ist, mit den astronomischen Erkennt
nissen der Neuzeit3).

Die Anhänger dieser Richtung empfinden für den Islam

1) M anär X IV
2) Z D M G  X X II 566.
3) M anär X IV  577— 200.
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keine Furcht vor der modernen Wissenschaft. Sie wissen wohl, 
dass viele, die die Wissenschaft auf europäische Art sich an
eigneten, dieser folgend, die Lehren der Religion beiseite werfen. 
„Die Ursache davon ist jedoch, dass solche Leute den Islam 
selbst weder vor noch nach ihrem Studium der europäischen 
Wissenschaften wirklich kennen gelernt hatten. Darum fordern 
wir unsere Religionsgelehrten auf, die Zügel des exakten Stu
diums in ihrer Hand zu behalten; denn wir hegen das uner
schütterliche Vertrauen, dass niemand, der den Islam wirklich 
erkannt hat, demselben untreu werden könne. Wie könnte 
auch jemand die Finsternis erwählen, wenn er im Licht ge
lebt hat ?”  ').

Dieser Gedanke kehrt immer und immer in zahlreichen V a 
riationen in den programmässigen Kundgebungen der cAbduh- 
Schule wieder. Zumal in seiner Anwendung auf zwei Gebiete: 
das h i s t o r i s c h e  und das n a t u r w i s s e n s c h a f t l i c h e .

Zu allererst sei im Koran die Erkenntnis ausgesprochen, 
dass in der g e s c h i c h t l i c h e n  u n d  s o z i a l e n  E n t w i c k 
l u n g  der Menschheit feste Gesetzmässigkeit walte. Wo nur 
irgend im Koran auf sunnat al-awwalin (das Herkommen der 
früheren Geschlechter; 8 v. 38) Bezug genommen oder in 
welchem Zusammenhang immer ein Gedanke ausgesprochen 
wird, wie folgender, häufig wiederkehrender: „Dies war Allah’s 
Brauch [sunnat Allah) mit denen, die längst hingegangen sind 
und du findest keine Veränderung in Allah’s Brauch” (z. B. 
33 v. 62) — wird der Text immer wieder für diese Tatsache 
beansprucht 2). Die unveränderliche sunnat Allah sei d ie  in

1

d e r  G e s c h i c h t e  w a l t e n d e  G e s e t z m ä s s i g k e i t .
Darum sei auch das Studium der G e s c h i c h t e  eines der 

dringendesten Interessen der wahren Islampflege. Zu Betrach
tungen darüber geben reichliche Veranlassung die Stellen des 
Korans, in welchen die Geschicke alter Völker, die bösen 
Folgen ihrer Versündigungen erzählt werden 3). Darin liegen

0  IV 453- 2) IX  55. 3) V 693 über 2 v. 46.



geschichtliche Erwägungen. Das Bedürfnis des Muslim nach 
solcher Erkenntnis trete besonders an Sure 2 v. 209 ff. her
vor, wo von den Spaltungen und der Uneinigkeit unter den 
Menschen die Rede ist, Zuständen, denen abzuhelfen der 
Beruf der Propheten als der Lehrer der Menschheit war. In 
diese Verse wird die Betrachtung der E n t w i c k l u n g s g e 
s c h i c h t e  d e r  m e n s c h l i c h e n  G e s e l l s c h a f t  nach ihren 
verschiedenen Stufen hineingelegt und diese Darstellung zu 
einer strengen Apostrophe an die zünftigen Gelehrten (cnlamä 
al-rusüm) ') und an die Herrscher und die regierenden Kreise 
(al-umarä wal-saläüri) benutzt, um sie wegen der Vernach
lässigung der h i s t o r i s c h e n  Erziehung der Pflichtversäumnis 
gegen den Islam zu zeihen 2).

In bezug auf das Verhältniss des Korans zur N a t u r w i s 
s e n s c h a f t  geht cAbduh vom Grundsatz aus, dass „Gott sein 
Buch nicht geoffenbart habe, um darin Tatsachen und E r
scheinungen des Naturgeschehens in wissenschaftlichem Sinne 
zu erklären” 3). Denn über diese Dinge zu belehren gehört 
nicht zu den Absichten der Religion. Von der Natur sei im 
Koran nur zu dem Zweck die Rede, um an der Vollkom
menheit und den Wundern der Schöpfung auf die Weisheit 
des Schöpfers hinzuweisen 4). Es dürfe daher kein Anstoss 
daran genommen werden, wenn einer oder der andere der 
Ausdrücke, mit denen der Koran von Naturerscheinungen 
redet, den naturwissenschaftlichen Anschauungen nicht ent
spricht (z. B. Blau des Himmels).

Hingegen findet er eine direkte Anspornung zur Beschäf
tigung mit den Naturwissenschaften in dem WTort (2 v. 26— 7): 
„Wie könntet ihr auch Gott leugnen, während ihr doch tot 
wart und er euch lebendig machte; alsdann wird er euch 
töten und dann wieder lebendig machen, und zu ihm werdet 
ihr zurückgeführt. — Er ist es, der für euch auf der Erde 
alles erschuf u. s. w.”

35i

1) VIII  4 1 — 67. 2) Ibid. 89 fr. 3) XII 486. 4) XII 815.
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Es sei eben einer der Vorteile des Islams vor anderen Reli
gionen, dass sein heiliges Buch zur Pflege der Naturwissen
schaft aneifert '). Wie ungesucht bietet sich zum Beweise 
dieses Gedankens die Belehrung in 2 v. 159 dar: „Fürwahr, 
in der Schöpfung des Himmels und der Erde und in dem 
Wechsel der Nacht und des Tages und in den Schiffen, die 
das Meer durchziehen mit dem, was den Menschen nützt und 
(darin) was Allah vom Himmel herabsendet an Wasser, und 
er belebt damit die Erde nach ihrem Tode, und (darin, dass 
er) in ihr ausstreute von allem Getier, und in dem Walten
lassen der Winde, und in den Wolken, die zur Tätigkeit ge
zwungen sind zwischen dem Himmel und der Erde — (in 
allen dieser Dingen) sind Zeichen für ein Volk, das vernünftig 
ist” . Dieser Vers bietet besondere Gelegenheit, für die Pflege 
der Naturwissenschaften eine Lanze einzulegen. „Manche, die 
sich der Pflege naturwissenschaftlicher Bildung im Namen der 
Religion widersetzen, sind der Meinung, dass der Blick auf die 
äusseren Erscheinungen der Natur genügend sei, um aus ihnen 
einen Beweis zu schöpfen für die Erkenntnis der Wirkungen 
des Schöpfers, seine Weisheit und Barmherzigkeit. Sie gleichen 
darin jemandem, der sich begnügt, von einem Buch die Ein
bandstafel zu betrachten, ohne vom Inhalt des Buches Kennt
nis zu nehmen. Fürwahr, die Natur ist ein Buch, das uns 
Gottes Dasein, seine Vollkommenheit, Erhabenheit und Schön
heit laut verkündet, und auf dies Buch deutet der Satz 18 
v. 109: „Sprich: Wenn das Meer Tinte wäre für die Worte 
meines Herrn, so würde das Meer verbraucht sein, bevor die 
Worte meines Herrn zu Ende kämen, und wenn wir auch 
noch ein gleiches zur Aushilfe brächten” ; ferner 31 v. 26: 
„Und wenn das, was auf der Erde ist an Bäumen, Federn 
wären, und es würden sieben (Tinten-)Meere das Meer er
weitern, so würden die Worte Gottes nicht zu Ende kommen” . 
Die „Worte Gottes” sind die e i n z e l n e n  Schöpfungsdinge;

1) V 9.
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sie sprechen deutlicher als es alle Rede vermöchte. Aber sie 
werden nicht verstanden von denen, die allem Hören ent
fremdet und allem Wissen feindlich sind. Diese meinen, dass 
die Erkenntnis Gottes durch dialektische Spekulation und «auf 
dem Wege logischer Syllogismen erlangt werden könne. Wäre 
diese ihre Voraussetzung richtig, so hätte ja Gott selbst im 
Koran solche Gesichtspunkte dargelegt und auf die Unmög
lichkeit des regressus in infinitum und des circulus vitiosus, 
und wie alle die termini der Dialektik immer lauten, hinge
wiesen und nicht auf Himmel und Erde, Nacht und Tag, 
Schiffe und Regen und deren Wirkung auf das Leben der 
Natur. Gott hat zwei Bücher herabgesandt: ein erschaffenes, 
das ist die Na t u r ,  und ein geofifenbartes, das ist der K o r a n 1). 
Das letztere leitet uns, mit der uns verliehenen V e r n u n f t  
in jenem zu forschen. Wer gehorcht, wird glückselig; wer 
sich abwendet, geht dem Verderben entgegen” 2).

Die Pflege der Naturwissenschaften (und im Zusammenhang 
mit ihnen die der technischen Wissenschaften) habe für den 
Islam auch einen eminent praktischen, mit der politischen

x) Man wird an eine Stelle in Ihn al-cA ra6fs  Futühät mekkijje (I 10 1 ,4  V . u). 
erinnert: „Der Kosmos ist das grosse Offenbarungsbuch, das Gott uns vorliest, 
eine Vorlesung durch die Erscheinung, so wie der Koran eine Vorlesung durch die 
Rede ist. Auch der Kosmos besteht aus geschriebenen, auf das ausgebreitete Per
gament des Seins gezeichneten Buchstaben; diese Schrift wird an ihm ewiglich und 
endlos bestehen.”  Auch Ghazäli (Ihjä II 258, 1 ;  weiter ausgeführt IV 116 , 16) 
vergleicht die Schöpfungen Gottes mit litterarischen Werken (tasnif Allah); ibid. IV 
89, 5 v. u. „Die nicht vermögen zu lesen die göttlichen Zeilen, geschrieben auf den 
Blattseiten der existierenden Dinge mit göttlicher Schrift, ohne Buchstaben noch 
Laute, die nicht mit dem Auge des Gesichts, sondern mit dem der Einsicht be
griffen werden kann, diese Unvermögenden hat Gott benachrichtigt durch die 
Rede, die sie vom Gesandten gehört haben, sodass durch Vermittlung von 
Buchstab und Laut ihnen der Gedanke zuging, den sie sonst nicht erfassen
konnten"......... Derselben Vergleichung bedient sich dem Philosophen gegenüber
der ägyptische Mönch Antonius als jener seine Verwunderung darüber ausdrückt, 
dass Antonius es so lange in der Wüste aushalte ohne den Trost zu geniessen, 
den die Bücher gewähren: „ Mein Buch ist die Natur und die steht mir zu Gebot 
so oft ich lesen mag, was Gott spricht”  (Sozomenus Hist. eccl. IV 23 nach 
Schiewitz. Das morgenländische Mönchtum I 239).

2) M anär VII 292.
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Stellung des Islams eng zusammenhängenden Zweck. Dies 
lehrt ,cAbduh im Anschluss an 3 v. 200: „O, die ihr gläubig 
seid, harret aus, strebet Ausdauer an, und rüstet in Kriegsbe
reitschaft. .  . vielleich findet ihr Gelingen” , und 8 v. 60—62: 
„Und wenn du Verrat von einem Volke befürchtest, so ver
setze ihnen das Gleiche . . . und bereitet für sie vor, was ihr 
nur im Stande seid, an Stärke und Bereitschaft der Rosse, 
womit ihr Furcht einflösset dem Feinde Gottes und euerem 
Feind und anderen ausser ihnen” . Hieraus folgt, dass nach 
den Prinzipien des Islams „die Ungläubigen mit denselben 
Mitteln bekämpft werden müssen, die sie zur Bekämpfung des 
Islams anwenden. Darin ist inbegriffen, dass man ihnen in 
unserer Zeit in der Verfertigung von Kanonen und Flinten, 
von See- und Luftschiffen und anderen Arten der Kampfes
mittel nacheifern müsse. Dies alles macht die Vervollkommnung 
in den technischen und Naturwissenschaften zu einer unum
gänglichen Pflicht der Muslime, denn nur dadurch kann die 
militärische Bereitschaft erreicht werden” *).

Dies Tafslr bestrebt sich ferner stets dem Grundsatz gerecht 
zu werden, dass „eine Religion, die voller blöder Märchen 
(churäfät) ist und aufgeklärte Vernunft (al-zakl al-mustamr) 
nicht in einem Hirn beisammen sein können” 2). Es können 
also im Koran Dinge erster Art nicht Vorkommen; bei rich
tiger Erklärung könne er der aufgeklärten Vernunft nicht 
widersprechen. Die letztere fasst cAbduh in ganz modernem 
Sinne auf. Er ist ja durch und durch gesättigt von den Ideen, 
die er während seines Verkehrs in Europa und auch nachher 
aus der Litteratur in sich aufgenommen hatte. Es entbehrt 
nicht eines pikanten Zuges, dass der Mufti in seinen exege
tischen Vorlesungen H e r b e r t  S p e n c e r  zitiert (zu 4 v. r7) 3), 
mit dem er auch persönliche Unterredungen hatte; dass er 
(zu Sure 2) gelegentlich der Erklärung des Zinsverbotes T o l 
s t o i ,  und in seiner Exegese der sürat al-asr 4) die „konven

1) XII 331. 2) V 144, 10 u. 3) XII 805. 4) vi 591.
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tionellen Lügen” (al-akädib al-curfijja) meines Jugendfreundes 
und Landsmannes M a x  N o r d a u ,  wohl nach der französischen 
Übersetzung jenes Werkes, anführt. Nichts Modernes ist ihm, 
so wie den Anhängern seiner Lehrrichtung fremd. So finden 
wir z.B. in einem Buche, das der Schejch al-Bekrl Muhammed 
Taufik, als hierarchisches Oberhaupt der Süfibruderschaften 
in Ägypten ') zur Anleitung der Süfi-Adepten abfassen liess, 
gedehnte Zitate aus der Enzyklopädie L a r o u s s e ,  aus 
den Werken des französischen Philosophen F r a n k  und aus 
einem Aufsatz B e r t h e l o t ’s 2), in einem Kapitel, in dem der 
Nachweis geführt wird, dass der Islam in der Proklamation 
der bürgerlichen sowie der Denk- und Gewissensfreiheit der 
westlichen Zivilisation um Jahrhunderte vorangeschritten is t3). 
In diesem Sinne interpretiert die Exegese cAbduh’s und sei
ner Schule in den Koran ziemlich häufig moderne Anschauun
gen, namentlich D a r w i n i s t i s c h e s  hinein. Wir stehen bei
spielsweise vor der Erklärung von 2 v. 250 ff. „Wie manche 
geringe Schar hat eine grosse Schar überwältigt, und Allah 
ist mit den Ausdauernden” . Die Exegese dieser Stelle lauft 
unter a l l g e m e i n e n  Betrachtungen darauf hinaus, dass sie 
die Theorie vom „Kampf ums Dasein” (tanäzif al-bakä), von 
der „natürlichen Zuchtwahl”  (al-intichäb al-tabiH) in sich fassen 
so ll4). Auch 2 v. 252;  13 v. 18 sollen dafür dienen.

Die häufig wiederholten Sentenzen al-^äkiba lil-mnttakm „die 
Zukunft gehört den Gottesfürchtigen” (7 v. 125), „Gott lässt 
nicht gelingen die Tat der Verderber” (10 v. 81) u. s. w. wer
den ganz ernstlich auf den „survival of the fittest” bezogen 5). 
„Dies ist eine Anleitung zum Prinzip vom Kampf ums Dasein, 
und dazu, dass dieser Kampf zum Sieg des Tüchtigen und

1) Vgl. Macdonald, Aspects o f  Islam (New York 1 9 1 1) 180 ff.
2) Sonst berufen sich die modernistischen Schriftsteller des Islams in ihren 

arabischen Werken am häufigsten auf die Schriften Drapers und Le Bons.
3) Kitäb al-tcfllm vual-irschäd (Kairo o. J. 667 -j- 35 SS.) 6 18 — 630.
4) V III 929— 930.
5 ) IX  60.



356

zum Bestand des Vorzüglichen führt” . Dies ist freilich in 
seiner historisch-sozialen Anwendung gemeint. Die modernis
tische Exegese der cAbduh-Schule ') scheut jedoch auch vor 
der Anpassung des Korans an moderne naturwissenschaftliche 
Theorien nicht zurück. Es ist wohl für unsere hergebrachte 
Anschauung von islamischer Wissenschaft nicht wenig über
raschend, den Rektor der Azhar-Schule, bei Gelegenheitseiner 
exegetischen Vorlesung über 2 v. 18, 19, wo in einem Gleich
nisse von Donner, Blitz und anderen Naturerscheinungen 
sowie von ihren Wirkungen die Rede ist, über die Theorie 
der Elektrizität in ihrer Betätigung in Donner und Blitz, über 
positive und negative Elektrizität [al-müdschib wal-sälib), über 
Telegraph, Telephon und Tramway sprechen zu hören 2) ; nicht 
alsob von allen diesen Dingen im Koran die Rede wäre, — 
es gibt moderne islamische Autoren, die so weit gehen, auch 
solches zu behaupten — sondern in dem Sinne, dass die Be
achtung aller dieser Errungenschaften der Kultur für den 
Bekenner des Gottesbuches wohl schicklich ist und durch den 
Geist desselben gefordert wird.

Hingegen findet er moderne pathologische und therapi- 
sche Theorien im Koran, und in diesen Fällen auch in der 
geweihten Tradition. Allen Ernstes behauptet er, dass die 
auch im Koran (2 v. 276) reflektierte Anschauung der alten 
Araber, dass alle Krankheit durch D s c h i n n  (Dämonen) ver
ursacht wird 3), keine andere Deutung zulasse, als die, dass 
unter Dschinn (die Verborgenen) die krankheiterregenden 
Mikroben zu verstehen seien. Der Koran nehme demnach in 
bezug auf die Frage der Krankheitsursachen den Standpunkt 
der allermodernsten Medizin vorweg4).

1) Wir nennen statt mehrerer schriftstellerischer Anhänger derselben z. B. nur 
Tantäwi Dschauharl mit seinem Werke: Nizäm al-cälam (Ordnung der Welt, 
Kairo 1905) .und anderen Schriften ähnlicher Tendenz (vgl. Journ. As. 1908, 
I 16 5— 170).

2) i v  335.
3) Archiv f ü r  Religionswissenschaft X III 35.
4) Mariär IX  335 u. ö.
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Hieran darf wohl eine diesem Kreise verwandte Hadith- 
Interpretation angeschlossen werden.

In Fällen epidemischer Krankheiten bereiten beim naiven 
Volk und den halsstörrigen Theologen erhebliche Schwierig
keiten die sanitätspolizeilichen Vorkehrungen gegen die Ge
fahren der Infektion. Es steht allen solchen Vorkehrungen ein 
allgemein anerkannter Spruch des Propheten entgegen, nach 
welchem der Glaube an Krankheitsansteckung ein ebensol
cher Aberglaube wäre, wie der an Omina und Auguria und 
die Vorstellung von einen Hungerwurm, der im Magen den 
Appetit verursache. Jeder einzelne Erkrankungsfall sei eine 
von äusseren Ursachen unabhängige Wirkung Gottes und 
könne in keinen ursächlichen Zusammenhang mit anderen 
Krankheitserscheinungen gesetzt werden. Es könne von Infek
tion als Erkrankungsursache keine Rede sein. Man hat aller
dings schon in alter Zeit traditionelle Erzählungen mitgeteilt, 
die der Ablehnung der Voraussetzung der Infektion als Krank
heitsursache im Wege stehen '). Eine bei dieser Frage in 
Betracht kommende Belehrung des Propheten lautet: „Wenn 
ihr hört, dass die Pest in einem Lande herrscht, so geht nicht 
in ein solches Land; befindet ihr euch aber bereits in dem
selben, so entfernet euch nicht” 2), dies letztere, ohne Zweifel, 
um nicht den Glauben zu betätigen, alsob man dem Ver
hängnis Gottes aus dem Wege gehen könne 3).

Im Sinne unserer Rationalisten, die auch die übrigen, den 
Infektionsglauben ablehnenden Sprüche zu Gunsten der mo
dernen Hygiene ablenken, habe der Nachsatz die Bedeutung: 
man möge ein verpestetes Land, in dem man sich zur Zeit

1) Siehe Preussische Jahrbücher C X X I (1905) 2S3, vgl. Lammens, Ziäd ihn 
Abihi (Rome 19 12 )  125 f.; E. Seidel, Die Lehre von der Kontagion bei den 
Arabern (Archiv für die Geschichte der Medizin, Bd. V I Heft 2, Leipzig 19 12 ).  
Der Aufsatz Masterman’s: The Ideas among the Natives (von Syrien und Paläs
tina) regarding the Causes and Cure o f Disease (Quart. Statem. Pal. Expl. Fund 
19 18 , 56— 7 1, 1 1 2 — 119 )  war mir nicht zugänglich.

2) Vgl. de Goeje, Memoire sur la conquete de la Syrie'1 (Leide 1900) 163.
3) Die Frage wird im Ihjä  IV  278 verhandelt.
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der Epidemie befindet, nicht verlassen: um d ie  K r a n k h e i t  
n i c h t  zu v e r s c h l e p p e n 1). Es wäre eine sanitätspolizei
liche Verordnung Muhammeds, die die Voraussetzung der 
Infektion geradezu bestätige. Sie bringen also das gerade Ge
genteil des Wortsinnes heraus.

Sehr schwer windet sich die moderne Schule um die Frage 
herum, ob das Menschengeschlecht aus einem oder aus meh
reren Paaren entstanden sei. Im Koran (4 V. 1 ; 6 v. 98; 7 
v. 189; 39 v. 8) wird nämlich wiederholt ausdrücklich von 
der Hervorbringung des Menschengeschlechtes „aus einer Seele” 
(min nafsin wähidatin) gesprochen. Wie kann nun diese Lehre 
mit den wissenschaftlichen Ergebnissen in Einklang gebracht 
werden? Darauf geht die cAbduh-Schule bei verschiedenen 
Gelegenheiten ein und versucht es, durch mannigfache Aus
gleichungsformeln, der Gefahr zu entgehen, aus dem Koran
wort die einheitliche Abstammung des Menschengeschlechtes 
folgern zu mü s s e n .  Zunächst meinen sie, dass an der fragli
chen Stelle gar nicht vom Ursprung der g e s a m t e n  M e n s c h 
h e i t  die Rede sei. Adam und Eva seien als die Stammeltern 
der Araber, nicht als die des gesamten Menschengeschlechtes 
zu betrachten. Indem Gott seine Absicht kundgibt, den Adam 
zu erschaffen, entgegnen ihm die Engel (2 v. 28): „Willst du 
jemand dahinsetzen, der in ihr (der Erde) Unheil anstiftet 
und Blut vergiesst” ? Dies nötigt zur Voraussetzung, dass es 
schon vorher Menschen gegeben habe; wie hätten denn die 
Engel sonst gewusst, dass der zu erschaffende Mensch, ver
möge seiner Naturanlage, jene, bösen Eigenschaften besitzen 
werde? Und der Spitzfindigkeiten noch mehr, durch die selbst 
Darwin korangerecht gemacht wird 2).

Viel origineller mutet folgende Meinung über den Sinn der 
einzigen Seele an. Nach der Aneinanderreihung verschiedener 
Erklärungsmöglichkeiten, die der koranische Ausdruck verträgt, 
schliesst der Mufti: „Wir möchten uns in der Erklärung des

I ) Manar V 358. 2) VIII 738.
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l)  M anar V 358. 2) VIII 738.
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fraglichen Ausdrucks nicht an eine bestimmte wissenschaft
liche Ansicht, an die irgend einer naturwissenschaftlichen 
Schule (Darwinismus u. dgl.) festnageln; sondern sie unbe
stimmt lassen, wie sie auch im Koran selbst unbestimmt ge
lassen ist. Wir beanspruchen daher nicht, mit Bestimmtheit 
wissen zu wollen, was unter nafsun wahidatun zu verstehen 
sei, und können keine Erklärung als verpflichtend halten, die 
nicht durch den Propheten selbst gegeben ist.”  „Die. A b 
stammung aller Menschheit von Adam sei übrigens eine he
bräische Tradition; wir Muslime sind nicht verpflichtet die 
geschichtliche Überlieferung der Hebräer anzuerkennen, wenn 
sie auch auf Moses zurückgeführt w'ird. Denn wir sind dessen 
nicht sicher, dass sie genau so zu uns gelangt ist, wie sie 
Moses niedergeschrieben hat.”  Man sieht, dass die cAbduh- 
Schule für ihre rationalistischen Zwecke bereitwillig auch das 
islamische Vorurteil von der Thora- und Evangelienfälschung 
durch Juden und Christen handhabt. Dies tut sie bei jeder 
Gelegenheit, wo sie eine ihr misliebige Vorstellung, die aus 
der Bibel in den Islam eingedrungen ist, aus diesem besei
tigen will.

Ferner: „Ich möchte doch gerne wissen, wie jene, welche 
glauben, dass die Frage (der Abstammung des Menschen
geschlechtes) durch den Wortlaut des Korans entschieden ist, 
verfahren würden, wenn jemand, der aus wissenschaftlichen 
Gründen an dem mehrfachen Ursprung des Menschenge
schlechtes festhält, sich zur Annahme des Islams meldete. 
Würde man ihn zurückweisen, wenn er sonst den göttlichen 
Ursprung des Korans anerkennt?” ').

Mit derselben Freiheit, die sie in naturwissenschaftlichen 
Schwierigkeiten übt, verschafft sich die modernistische Koran
interpretation auch von den Einwürfen Ruhe, die aus Gründen 
der g e s e l l s c h a f t l i c h e n  Ordnung gegen Einrichtungen er
hoben werden, deren Geltung auf Verordnungen des Korans

359

i) XII 486— 488.
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zurückgeführt wird. Darin hat die indische Schule reichlich
\

vorgearbeitet. Die Ägypter hatten nur theologisch zu ver
tiefen, was Sejjid Ahmed Bahädur, Ameer cAli und ihre A n 
hänger angeregt hatten.

Eine der meist einschneidenden Fragen, an denen die 
modernistische Methode der Koranauslegung auf diesen Ge
bieten zur Geltung kommt, ist die Frage der M e h r w e i b e r e i .  
Die Polygamie ist, im Koran zweifellos gestattet und diszi
pliniert, indem sie nach der allgemein anerkannten Erklärung 
des Koranverses, der diese Verhältnisse zum Gegenstände hat 
(4 v. 3), auf die g l e i c h z e i t i g e  V i e r z a h l  der Ehegattinnen 
beschränkt ist. Die Apologeten des Islams haben sich zwar 
lange Zeit alle Mühe gegeben, die Vorwürfe, die aus der Zu
lassung der Mehrweiberei gegen den Sittlichkeitswert der isla
mischen Ehe erhoben werden, von sozialen Gesichtpunkten 
aus zu widerlegen. Nichtsdestoweniger fühlen sie sich letztlich 
zur Einsicht gedrungen, dass eine ethische Familie und dass 
eine ihrer Bestimmung und ihren Aufgaben entsprechende 
Erziehung lediglich auf monogamischer Basis denkbar ist. Sie 
sind demgemäss vom Bestreben beseelt, die Eheinstitution des 
Islams auf das europäische Niveau zu erheben. Nach der For
derung ihrer Methode muss jedoch diese Tendenz mit dem 
Koran, der ihr anscheinend widerstrebt, in Einklang gebracht 
werden. Dies wird ihnen nicht schwer. Wie lautet der Koran
spruch, auf den die Zulassung der Polygamie gegründet ist? 
„Und wenn ihr fürchtet nicht Gerechtigkeit gegen die Waisen 
zu üben, so nehmt euch zu Weibern, die euch gutdünken, 
zwei oder drei oder vier. Und wenn ihr fürchtet, dass ihr nicht 
gerecht (gegen sie) sein könntet, dann (nur) eine, oder was 
euere Rechte besitzt. Dies ist näher (dazu), dass ihr nicht (von 
der Gerechtigkeit) abbieget” .

Das Zugeständnis der Vielweiberei wird hier also an die 
Bedingung geknüpft, dass sich der Ehemann charakterfest und 
auch in wirtschaftlicher Beziehung als dazu befähigt fühlt, 
gleiches Recht gegen die Genossinnen seines Haushaltes zu



üben und aus diesem Verhältnis entstehende Mishelligkeiten 
zu vermeiden. Darauf gründet Muhammed cAbduh die logische 
Folgerung: Da es aber menschlich kaum denkbar ist, dass jener 
Bedingung entsprochen werden könne *), so wird dies koranische 
Zugeständnis der Polygamie von selbst hinfällig. Ja, er geht 
so weit zu erklären: „So weit unsere Erfahrung reicht, ist die 
Erziehung des Volkes neben der Zulassung der Polygamie 
nicht gut möglich. So ist es denn Pflicht der massgebenden 
Religionsgelehrten, diese Frage zu studieren. Besonders liegt 
dies den Theologen des herrschenden hanefitischen Ritus ob, 
die es nicht in Abrede stellen, dass die Religion das Gemein
wohl zum Ziele hat und die als einen ihrer hauptsächlichen 
Grundsätze lehren, dass durch die Anwendung des Gesetzes 
Unrecht und Schaden abgewandt werden solle. Wenn nun 
eine Einrichtung in einer Zeitperiode Schaden im Gefolge 
hat, während sie diese bösen Folgen in einer früheren Zeit 
nicht aufwies, so kann kein Zweifel daran sein, dass es not
wendig ist, das Gesetz zu verändern und es den gegenwärtigen 
Umständen anzupassen, gemäss dem traditionellen Grundsatz: 
„Die Abwendung des Unheils ist dringender als die Hervor- 
rufung des Nutzens.” Aus alledem folgt — so schliesst der 
Mufti — dass die Vielweiberei in u n z w e i f e l h a f t e r  W e i s e  
v e r b o t e n  i s t  {muharram kafan), wenn zu befürchten ist 
(und diese Befürchtung findet in jedem Falle statt), dass unter 
den Verhältnissen derselben in der Familie nicht Gerechtig
keit geübt werden kann” 2). Zum selben Resultat war auch 
die indische Aufklärung (Ameer cAlï) 3) gelangt, indem ihre 
Führer die Polygamie in islamischem Sinn als „ a b s o l u t e l y
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1) Dies wird im Koran selbst 4 v. 128  vorausgesetzt: „Ihr seid nicht fähig, 
Billigkeit unter euren Weibern zu üben, auch wenn ihr danach eifrig strebet” .

2) X II 572.
3) Darüber, wie überhaupt über die Stellung der Frau in seinem idealen Islam 

hat er eine eigene, in der apologetischen Serie „ The Mohammedan Tract and 
Book Depot, Punjab”  (Lahore 1893) erschienene Abhandlung veröffentlicht u. d. T : 
Woman in Islam. Über diese und eine andere apologetische Serie s. Deutsche 
Literaturzeitung 1 9 11 .  Nr. 45, 28 51 ff.



\

u n l a w f u l ”  erklären '), eine Überzeugung, die auch in Ä gyp
ten selbst in Kreise von Schejchen dringt, die den aufkläre
rischen Bestrebungen sonst fern stehen 2).

Es sei Pflicht des Staatsoberhauptes der islamischen Regie
gierung, auch in diesem Falle das eine Schädigung der gesell
schaftlichen Wohlfahrt hervorrufende Zugeständnis der Mehr
weiberei v o n  r e l i g i o  ns w e g e n  aufzuheben und Monogamie 
als ausschliesslich zulässige islamische Eheform zu erklären. 
Aus der ältesten Geschichte des Islams können überdies Bei
spiele dafür angeführt werden, dass die Chalifen gültige Ge
setze im Interesse des Gemeinwohls suspendierten 3). Und 
im Koran selbst findet cAbduh die Anerkennung des mono
gamischen Prinzips auch im E r b s c h a f t s g e s e t z  (Sure 4) 
implicite ausgesprochen; nämlich darin, dass in einer poly
gamen Familie bei Absterben des Gatten sämtlichen hinter- 
bliebenen Gattinnen in- summa nur e in  Gattinnenteil aus dem 
Nachlasse zukommt. „In dieser Verfügung liege die Absicht 
zutage, kundzugeben, dass die normale Form des ehelichen 
Verhältnisses die Monogamie ist und dass die Mehrweiberei 
als in besonderen Umständen begründete Ausnahme zu gelten 
habe . . . .  die nicht in der Absicht des göttlichen Gesetz
gebers liegt. Darum berücksichtigt er sie auch im Erbgesetz 
nicht, denn die Gesetze beziehen sich nur auf das Normale, 
in der Übung des Lebens Vorherrschende; die Ausnahme ist 
nicht Gegenstand gesetzlicher Regelung” 4).

Die apologetische Tendenz dieser Exegese führt sie jedoeh 
noch um einen Schritt weiter. Sie begnügt sich nicht mit der

1) Vgl. Sir Robert Knyvet Wilson, Digest o f  Anglo-Mohammedan Law  (4t'1 
édition) 4 9 1 ;  Ameer Ali macht in seinem Students Handbook o f Mahommedan 
Laiu (5 th ed. Calcutta 1906) bei Erwähnung der polygamischen Institution die 
Parenthese : „except among the Motazalas (d. h. seine eigene Partei), who do not 
recognise the lawfulness of polygamy” . Hingegen traf sich auch unter den Mo
dernen die Verteidigung der Polygamie durch Dr. M o h a m m e d  A b d u l-  
G h a n i ,  M. A. (Lahore) im 9. Heft der Serie Kutubkhäne-i-Islärm.

2) Vgl. The Moslem W orld III 75.
3) Manär X II 585 unten.
4 ) X II 741.
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Ablehnung der Voraussetzung, dass der Koran durch die nor
male Zulassung der Polygamie das Institut der Ehe auf ein 
tiefes ethisches Niveau herabgedrückt, die Würde und Stel
lung der Ehefrau erniedrigt habe; sie schreitet vielmehr zu 
dem Nachweis vor, dass ein denkendes Verständnis des K o
rans die v o l l s t ä n d i g e  m o r a l i s c h e  G l e i c h s t e l l u n g  
d e r  F r a u  erweise, dass der Koran die Frau auf eine höhere 
Stufe der Wrürdigkeit erhebe, als dies in anderen Kulturge
bieten je geschehen, und dass der Koran hierin allen Völkern 
vorangegangen sei. Muhammed cAbduh knüpft diese Folge
rungen an seine Auslegung mehrerer Stellen des Korans '), 
besonders an 3 v. 193 2) : „Fürwahr, ich lasse nicht verloren 
gehen die Tat eines Handelnden von euch, ob M a n n  o d e r  
W e i b ;  die einen von euch sind von den anderen” . Also völ
lige Gleichstellung der Geschlechter und ihrer Wertschätzung.

Ein stetig wiederkehrender Gedanke der cAbduh-Schule ist, 
dass der wahre Islam eine V  e r n u n ft  r e 1 i g i  o n ist3), berufen, 
die Weltreligion der Zukunft zu werden 4). Natürlich wird 
dieser Islam auf seine Ursprünge zurückgeführt, taklldfrei 
gemacht, von allen abergläubischen Zutaten gesäubert und 
aus demselben ausgeschieden was die Madähib hinzugetan. 
Damit hängt die Behauptung zusammen, dass das Gesetz des 
Islams unter allen Religionsformen den Forderungen sozialer 
Wohlfahrt im weitesten Umfang entspreche. Wir haben soeben 
sehen können, dass die Stellung der Frau in diese Behaup
tung einbezogen wird. Auch ein Gebot der Fürsorge für F i n 
d e l k i n d e r  wird in den Koran hineingedeutet, indem „die 
Söhne des Weges” (ibn al-sabil), die im Koran 9 v. 60 unter 
denen aufgezählt werden, zu deren Gunsten die Gemeinde-
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1) VIII 369. 2) X II 3 3 1 ,
3) Zu Koran 2, 243 (Manär V III 732 ): „In dieser Weise erklärt auch Gott

seine Zeichen; vielleicht möchtet ih r  Vernunft haben''.
4) Der oben (S. 3 5 5 ) erwähnte Schejch al-Bekrl ist Verfasser einer Schrift 

u. d. T. „al-Mustakbal lil-isläm ” (die Zukunft gehört dem Islam). Vgl. über 
diese Aspiration aufgeklärter Muslime Deutsche Lit. Zeit. 19 0 9 ,2 1.
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steuern zu verwenden sind, nicht, wie es der schlichte Sinn 
erfordert, auf unterstützungsbedürftige arme Wandersleute, son
dern auf die Versorgung und Erziehung der Findelkinder 
(gleichsam „Kinder der Strasse” , du pavé) bezogen werden. 
„Mit einem Wort: es gibt keine Forderung von den Forderun
gen der Wohlfahrt, die der Islam abseits lässt und keine vor
zügliche Bestimmung, die er nicht festsetzt. Er allein ist, ohne 
Zweifel und ohne Widerrede, die vollkommene Religion” ’).

Noch mehr als zur Abwehr der Angriffe der Islamgegner 
wird die Koranerklärung als Mittel benutzt die Grundsätze 
der cAbduh-Schule gegenüber den i s l a m i s c h e n  G e g n e r n  
zu verteidigen, und den Standpunkt der letzteren durch K o
ranworte zu erschüttern. An der muctazilitischen Exegese hat die 
GAbduh-Schule ein Muster, ihre Polemik durch ätzende Ironie 
wirksamer zu gestalten. Da ist vor allen Dingen die Misbilli- 
gung des gedankenlosen unselbständigen taktid, die im Koran 
deutlich enthalten sein soll. Dazu wird beispielsweise 2 v. 166 
verwendet: „Die Ungläubigen gleichen einem, der anschreit 
etwas, was nichts hört als einen Ruf oder einen Schrei. (Sie 
sind) Taube, Stumme, Blinde, und sie haben keine Vernunft” . 
„Dieser Vers verkündet deutlich, dass Nachahmung ohne 
Vernunft und Leitung eine Eigentümlichkeit der Gottlosen 
ist. Denn man wird zum Gläubigen nur, wenn man seine 
Religion mit der V e r n u n f t  erfasst und sie mit der Seele 
e r k e n n t ,  sodass man von ihr vollständig überzeugt wird. 
Wer aber dazu erzogen ist, ohne Vernunfttätigkeit bloss zu
zugestehen (taslmi) und — wenn auch Gutes — ohne Denken 
zu üben, der ist nicht gläubig (mumin) zu nennen. Denn die 
Absicht des Glaubens ist nicht dies, dass der Mensch für das 
Gute gedrillt, gleichsam wie ein Tier dazu gezüchtet werde; 
vielmehr ist die damit verbundene Absicht, dass sich Vernunft 
und Seele des Menschen erheben durch Wissen und Erkennt
nis ........... und dass er das Gute nicht nur deswegen übe, weil

1) V l l l  735;  736, 15.
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er sich damit gedankenlos nach seinen Vätern und Ahnen 
richtet. Darum nennt hier der Koran die Ungläubigen „Stumme, 
Taube, Blinde, die nicht verstehen” ').

Wo es nur irgend angeht, wird die Polemik gegen das 
iaktld und das Madhab-Wesen in den Koran hineingebracht, 
in Stellen, die von aussen besehen, für solche Anknüpfungen 
kaum als geeignet erscheinen. Aber der Tafslr °Abduh’s ist 
ja T e n d e n z e x e g e s e .  WTir erfahren dies nirgends in nach
drücklicherer Weise als zu 2 v. 16, 17, wo Allah von den 
Ungläubigen sagt: „Sie gleichen einem, der ein Feuer ange
zündet, und wenn es erleuchtet hat, was um ihn ist, nimmt 
Allah ihr Licht hinweg und lässt sie in Finsternissen, (und) 
sie sehen nicht, Taube, Stumme, Blinde und sie kehren nicht 
um” . Dies gelte nicht bloss den damit unmittelbar Angere
deten, sondern ebenso allen jenen Leuten, die eine göttliche 
Leitung erhalten haben, nach der sich ihre Vorfahren richteten 
und wodurch ihre Lage eine glückliche wurde; sie aber kehren 
sich ab vom Wege ihrer Vorfahren und beachten nicht d as  
W e s e n  dessen was ihnen gelehrt wurde. Dies — denken sie — 
sei eine Sache, die nur für ihre Vorfahren bestimmt war; sie 
aber halten sich an Nachahmungen (takälid) und Gewohn
heiten, durch die sie ihre Seele voll beherrschen lassen, so- 
dass sie nicht dazu gelangen, zu erwägen, dass es ihnen an
gemessener wäre, die Glückseligkeit und den Vorrang ihrer 
Vorfahren zu gemessen. Denn das Festhalten am Vorhandenen 
ist ja leichter als das Wiederfinden des Verlorenen. Sie halten 
es sogar nicht für zulässig, das Buch zu ergründen, an dem 
die Alten gute Leitung gefunden hatten durch die in dem
selben leuchtenden Sonnen der Erkenntnis und Sterne der 
Entscheidung. Sie wähnen, dass zu seinem Verständnis nur 
auserwählte Häupter der Religion sich erheben können, an 
deren Worte sie sich nur zu halten haben, so lange jene am 
Leben, und an ihre Bücher, wenn sie bereits verstorben sind.

1) V II 442.
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Es war ihnen ein Licht gegeben am Worte Gottes, das sie 
aber mit den Finsternissen (unser Kommentator legt Gewicht 
auf den Plural) des hässlichen taklld vertauschten. Diese sind 
die „Tauben, Stummen und Blinden” ’). Auch 2 v. 105, wo 
Muhammed den Juden und Christen, von denen es heisst dass 
sie niemandem das Paradies zusprechen als wer ihrer Reli
gion angehört, zuruft: „ B r i n g e t  d o c h  e u e r e n  B e w e i s  
v o r ,  wenn ihr im Rechte sind” — ist ein passender Anlass, 
um daraus folgende Nutzanwendung zu ziehen: „Der Koran 
lehrt hier seiner Gemeinde, dass sie von den Menschen (die 
ihr widersprechen) B e w e i s e  fordern möge. Diesen Weg be
schritt auch die tüchtige alte Generation dieser Gemeinde; 
sie stellte für ihre Behauptungen Beweise auf, forderte (von 
den Gegnern) desgleichen und hielt es für unstatthaft, irgend 
etwas ohne Beweis anzunehmen. Dann kamen aber verkom
mene Epigonen, und urteilten auf Grund blosser Nachbeterei; 
sie machten das blinde Nachahmen zur Pflicht und verboten, 
die Unrichtigkeit dieses Verfahrens durch Argumente zu be
weisen; alsob der Islam aus seinem (ursprünglichen) Begrift 
herausgetreten wäre und sich in sein Gegenteil verkehrt hätte! 
Jene also, die da lehren, dass sich der Islam von anderen 
Religionen dadurch unterscheide, dass er das Nachbeten ver
schmäht und dass er Beweise und Argumente fordert, dass 
er den Menschen die S e l b s t s t ä n d i g k e i t  d e s  D e n k e n s  
lehrt neben der Beratschlagung (mit den zuständigen Kennern 
dieser Argumente) — fordern di'e Rückkehr zum Beweis und 
tadeln das Vertrauen zu „er sagt”  und „es wurde gesagt”  
(käla wa-klla). Ich wünschte, jenes „er sagt” bezöge sich 
darauf, was Gott gesagt, und dies „es wurde gesagt”  darauf, 
was vom Propheten überliefert ist. Jene Leute beziehen es 
aber auf das, was Fulän sagt und was dem cAllän nachge
sprochen wird. Diese sind aber wertlose Namen, die ihr und 
euere Väter genannt habt, und denen Gott keine Macht ver
liehen hat”  (53 v. 23) 2).

1) VI 298 ff. 2) VI 803.
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Und wenn in der unmittelbaren Nachbarschaft jenes Verses 
von den Gläubigen gesagt wird „dass sie nicht brauchen Furcht 
zu haben und nicht zu trauern” , so versäumt man nicht den 
Anlass, aus diesen Worten die Verwerfung der unter den 
Bekennern des Islams weitverbreiteten abergläubischen Vor
stellungen und Bräuche herauszulesen. „Du siehst, dass Leute, 
die heidnischen Regungen huldigen, in unaufhörlicher Furcht 
leben vor Dingen, die keine Furcht einflössen können. Sie 
glauben an die geheimnisvolle Macht, die über alles Gewalt 
hat, wenn ihnen eine Wirkung erscheint, deren Ursachen sie 
nicht verstehen. Sie unterwerfen sich Betrügern und Gauklern 
und zittern vor seltsamen natürlichen Erscheinungen. Erscheint 

.ihnen ein geschweifter Stern, so stellen sie sich vor, dass 
er sie auf drohendes Unglück vorbereitet; trifft sie irgend 
ein Unfall, den sie durch ihr eigenes Handeln verschuldet 
haben, so erblicken sie darin das Walten irgend eines heiligen 
Mannes. So siehst du sie immer hangend und bangend vor 
den kommenden Ereignissen; sie haben keine Ausdauer bei 
Unglücksfällen und nicht den Mut der Freigebigkeit in ihren 
günstigen Umständen. „Fürwahr der Mensch ist als zagend(es 
Wesen) erschaffen worden; trifft ihn das Böse, als mutlos(es); 
trifft ihn das Gute, als geizig(es)”  (7o v. 19— 21). Dies kommt 
daher, weil sie nicht rechte Monotheisten sind . . . . . . .
sondern von heidnischen Regungen beherrscht werden, die 
sie in ewige Angst vor den Ereignissen versetzen. Denn was 
ihnen ihre Vorstellung von geheimnissvollen Mächten ausser 
Gott vorspiegelt und zu einer Scheidewand zwischen ihnen 
und dem Gottesglauben macht, setzt sie ausser Stand, im Un
glück Vertrauen zu haben und darin eine Zuflucht zu finden” . 
Dem stellt er anderseits den richtigen Monotheisten gegen
über, der in Gott die Ursache alles Geschehens erkennt und 
ihm sein Schicksal anheimstellt. Diese „brauchen nicht Furcht 
zu haben und nicht zu trauern” '). Auch gegen den Weli-

1) VI 805.
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Kultus• und seine Misbräuche lässt er den Koran das Wort 
erheben. Es bereitet ihm ersichtlich grosse Freude, den Vers: 
„O ihr Menschen, dienet euerem Herrn, der euch erschaffen
hat und die vor euch waren,.............  und setzet Gott nicht
Nebengötter (andädan) an die Seite, während ihr doch wisset” 
(2 v. 19— 20) als einen kombinierten Angriff gegen Heiligen
verehrung und  gedankenlose Nachbeterei auslegen zu können. 
Zu ersterem eignen sich die letzten Worte des Verses: man 
möge Gott nicht andädan an die Seite setzen. Der vordere 
Teil des Verses dient zur Ableitung folgender Nutzanwen
dung: „Gott hat erschaffen euch und die vor euch waren” . 
Hier ist völlige Gleichstellung der aufeinanderfolgenden Gene
rationen ausgesprochen. Die Vorhergehenden haben nicht mehr 
Anspruch auf bedingungslose Autorität als die Späteren. „Leute, 
die meinen: Wir selbst können die Religion nicht aus dem 
Koran und der Sunna erschliessen, denn unsere Verstandes
fähigkeit reicht dazu nicht aus; vielmehr liegt es uns ob, den 
Worten unserer Väter zu folgen, d ie  v o r  u n s  w a r e n ,  weil 
ihre Vernunft kräftiger wrar und fähiger, die Religion zu ver
stehen: — die solches sagen, verleugnen die Gnadengaben 
Gottes und befolgen nicht die Leitung dieses Koranspruchs, 
der gleiche Teilnahme der Generationen an jenen Gnaden
gaben und dem Umfang der göttlichen Bevorzugung feststellt. 
Auch jene, die Vermittler zwischen sich und Gott erwählen 
um in seine Nähe zu gelangen, verlassen die in diesem K o
ranwort gegebene Leitung”  ’ ). '

Nicht nur die Nichtigkeit der im Islam überhandnehmenden 
rituellen Misbräuche wird aus dem Koran nachgewiesen, son
dern auch die Zurechtweisung derer, die gegen besseres Wis
sen die Übung derselben stillschweigend dulden, ihnen sogar 
in feiger Weise sich anbequemen. „Würdest du ihren Gelüsten 
folgen, nach dem was dir an Wissen zuteil ward, fürwahr du

/
0  IV  5 3 J i 5 3 5 - Vg'* V II 321 ff. wo gleichfalls taklid und Welfverehrung 

unter dem Gesichtspunkt des Menschenkultus in zusammenfassender Weise aus 
dem Koran bekämpft werden.
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gehörtest dann zu den Übeltätern” (2 v. 140). „Wir lesen 
diese kräftige Strafrede und hören sie aus dem Munde der 
Koranleser und dennoch lassen wir uns nicht davon abmahnen, 
den willkürlichen Ansichten der Menschen zu folgen und bei 
ihren bidac und Irrtümern mitzutun. Du kannst sogar die 
Erfahrung machen, dass die gegen solche Dinge Misbilligung 
im Munde führen, und ihre Entfernung von der Religion ein
gestehen, in der Ausübung dennoch gemeinschaftliche Sache 
mit den Leuten machen. Stellt man sie darüber zur Rede, 
entgegnen sie: „Was können wir tun? dagegen können wir 
nicht aufkommen; das Volk ist blind; so ist das Ende der 
Zeiten”  und ähnliche Ausflüchte, welche die Armee der Nich
tigkeit sind und sie in ihrer Herrschaft unterstützen und kräf- p
tigen. . . . Noch wunderlicher ist es aber, dass die Leute es 
misbilligen, wenn Andere ihre Stimme gegen die Misbräuche 
erheben, sie als müssige Köpfe als blöd und verrückt er
klären, da sie doch ein nutzloses Unternehmen betreiben. Also 
sie sind Leute, die das Verächtliche billigen und das Rechte 
misbilligen. Und dabei behaupten sie, mit Wissenschaft und 
Religion etwas gemein zu haben. Aber das Allerwunder
lichste ist, dass es unter ihnen auch solche gibt, welche die 
Abschaffung jener Misbräuche und Neuerungen, die Bekämpfung 
jener Willkürlichkeiten und jenes Unfugs als Verfehlung gegen 
die Religion erklären und dafür als Argument anführen, dass 
das Volk jene Dinge als zur Religion gehörig betrachtet und 
dass sein Vertrauen zur Religion überhaupt ins Schwanken 
geriete, wenn die Gelehrten an jene Dinge rühren würden. 
Am Ende, meinen sie, sind sie ja nicht gänz frei von löblichen 
Momenten, wie z. B. die Andachten (dikr), die mit den Fest
lichkeiten und den Versammlungen an den Mölid-Feiern ver
bunden sind. Aber dies alles sind verwerfliche bidac; ja selbst 
die Andachten, die dabei stattfinden, sind aus dem Gesichts
punkt des Religionsgesetzes nicht zu billigen. . . . Solche Leute 
sind in dem Koranverse gemeint und auf sie beziehen sich 
die damit verbundenen Strafandrohungen. . .

24
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„Würde ein Erklärer darlegen, wie jene Leute den Wün
schen der Fürsten und Machthaber, der Angesehenen und 
Reichen sich anbequemen, wie sie für diese Bücher verfassen, 
Gesetze und Rechtskniffe erfinden, während sie dem Volke den 
Zugang zum Koran und zur Sunna versagen und es auf ihre 
eigenen Bücher verpflichten, so würde es dem Leser solcher 
Erklärungen klar werden, wie jene Leute ihre Religion ver
geudet haben und dass dies die Ursache ist, warum sie Gott 
der Herrschaft derer ausgeliefert hat, gegen die es kein Auf
kommen gibt”  5). Der politische Verfall des Islams sei eine 
Folge des verderblichen Verhaltens der offiziellen Lehrer der 
Religion, ihrer verkehrten Auffassung und törichten Hand
habung derselben.

i) V II 169.

/
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cAbdalghanï al-DschammacIlî 158 (6). 
cAbdalghanT b. Sacîd s. Azdï. 
cAbdalhakk ibn ‘Atijja 90 (1). 
cAbdalkädir DschllänT 79 (3). 
cAbdallah b. abï Sarh 35, 290. 
cAbdalläh b. cAbbäs 9 f., 14, 32 , 40, 

59, 65— <57, 88, 89, 106. 107, 156
(1) , 164, 176, 196 (1), 198, 214, 
264 (2), 268, 288 (1), 292.

Sein angebliches Tafsir-Werk 77. 
cAbdalläh b. al-Mubärak 34. 
cAbdalläh b. cAmr b. al-r'Äsi 59 (4), 

160 (1).
cAbdalläh b. Mascüd 8— 13, 16, 17 , 22, 

31 , 34, 35 (2), 40, 44, 47, 56, 60,
66 (3), 272. 

cAbdalläh b. Saläm 68, 69, 72 (1), 290. 
Abdalmalik, Chalife 3 6 ( 1) . 
Abdalrahmän b Hassan 23 (1). 
cAbdalrahmän b. Säcida 294. 
cAbdarï 223 (1).
cAbduh, Muhammed und seine Schule 

322— 370. 
cadl, göttliche Gerechtigkeit 12 1  (6),

126, 150 f. 160. 
cadäb al-kabr, Grabeszüchtigung 127, 

296.
cÄjischa 14 , 27, 32, 35, 40, 50 (2), 

65, 106, 107, 291, 296. 
cakl, 136 ff. s. auch ma'kül. 
cälam al-hudä, Ehrenname 69 (5), 114 . 
cAlï, (b. Abi Tälib) 22, 36, 41 (5), 55

(4), 65, 138 , 19 1 (2), 2 14 , 225 f., 
257, 263 ff , 292, 3 15 , 348. 

rAli al-Chawwäs, 258. 
cAll al-Käri 138 (4), 157 (4), 223 (5). 
cAlI b. Husejn 268, 302. 
cAli b. Ibn cAbbäs 75. 
cAlï Mubarak 235 (1). 
cAmr b. al-cÄsi 69, 288.
'Amr b. cUbejd 143, 162, 167. 
cÄmir al-Schacbî 25. 
cÂmulï, Behä al-dïn al-, 69(7), 277(4). 
cAnbän, Abu Bekr Muhammed b. al- 

Käsim al- Grammatiker 38 (4), 71 (2). 
cAmir b. 'Abdallah b. cAbdalkajs 68 

(3>
cUbejdalläh b. Hasan, 178, 179.
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cAskaläni, Muhammed b. Chalaf, 83.
Ibn Hadschar 295, 296. 

cAskari 300.
Türkischer Sufi 200 (3), 228 (1), 

261 (4). 
cAskarI, Abu Hiläl 12 1 .

Imäm der Schïca s. Hasan al-cAskarI. 
cAtä, Trade nt, 77. 
cAtijja al-cAufi 1 07, 176.  

cA\värif al-macärif von Suhrawardi 184  

(4), 186 (I) ,  1 91  (3), 196 ( I ) ,  2 1 1  

(4) (5 )i  2 1 5  (2), 2 1 7  (2), 232 (3), 

255, 256 (8), 257 (1 ),  261  (5).
Bäb, cAli Muhammed, 50 (3).
Bäbi 258, 309.
Baghdad, (Volksbewegung in) 100, 10 1. 
Baghdädi, Abu Bekr al-Chatib al- 295. 

Baghdadi, (al-Fark bejna-1-fírak) 44
(3), 120 (2), 143 (3), 177 (2), 270 (I). 

al-Bäcith calä inkär al-hawädith wal- 
bidac von Abu Schäma 43 (2).

Bajan von Dschähiz 12 1  ( 1)  (3).
Bajän al-sacäda fl makäm al-Hbäda, 

schi'itisches Tafsxr von al-Sultän Mu
hammed b. Hajdar al-Bejdachtï 279. 

Bejdachtï s. Bajan.
Bakteriologie 356.
Bakï b. Machlad’s Tafsïr 87.
Bäkilläni 346.
Balädori ed. de Goeje 170 (4).
Balavvï’s Kitäb Alif-bä 37 (3), 38 (1),

6 5 (7)-_
Barä b. Azib 15.
BarkT, Hasan b. Chälid’s schfitisches 

Tafsir 279 (1).
Barnabas-Evangelium 342. 
barzach, Purgatorium 303.
Basschär b. Burd 300.
Basset, René 3 (2), 169 (4), 170 (1). 
Basra, Schule von, 24, 28, 29, 32, 93. 
bätin (innerer Sinn), to nvei//¿ztikóv, bä- 

tinijja 182, 196 f., 19 8 ,2 15 , 2 24 (1) , 
232, 237, 245, 258.

Becker, C. H. 79 (2), 102 (3), 149 f., 
15 1  (1) , 180 (1) , 3 10 ( 1) , 3 17 (2 ). 

Behä Allah, Behä’ismus 228 (1).
Behä^i 309.
Bejdâwï 24, 28, 72 (1) , 108 (1), 132 ( l \

266(3), 277(4), 299, 346(4).
Bejhakl ed. Schwally 79 (3), 17 1  (2), 

174 (2).
Ben 'Azzaj 65 (6).
Berthelot 355,
Bibel, Allegorien 288 (2).

Anthropomorphismen 1 16  (7). 
Gleichnisse 51.
Vieldeutigkeit 1.

Bibelfälschung (angebliche) der ahl al-
kitäb 359.

j  Bibelkritik im Dienste der islamischen 
Polemik 343. 

bidca, Neuerung, Irrlehre 201, 334 f., 

369-
j  Binjamin (der biblische) 29.

Birzäli, cAlam al-din 10 1 (1).
BistämI, Abu Jazid 226.
Blauäugiger 297, 298.
Boemund, Prinz von Antiochien 52. 
Böses Auge 139 (3) (4), '4 2 (i). 
Brockelmann, Carl, 29 (1) , 40 (1) , 41

(4), 42 (1)  (3), 43 (5) (6), 4 6 (1)  (2), 
57(2), 60 (3), 67 (4), 77 (2), 9 0 (1), 
12 3 (2 ), 2 0 3 (1) , 2 x 1(3 ) , 2 1 3 ( 1 )  (2), 
2 15 (3 ) , 2 16 (2 ), 224 (2) (5), 258(3), 
261 (6), 278, 279 (3), 291 (3), 295 (1)

(3) (4), 329(0 - 
! Browne, E. G. 228 (1) , 257 (4), 309

(2) (3), 322.
Buchäri’s Traditionssammlung 8 (3), 9

(6), 10 (4), 1 1  (5), 18 ( 1) ,  30 (3), 35
(Ol 37 C6), 39, 43, 45 (2), 51 (N-X 
58 (1) , 60(2), 66 (2), 6 9 (1) , 7 0 (4),
75 (5), 78, 86 (1), 103 (1) , 106 (2), 
135 ( 0 ? J 39 (4), MO (3), 144 (1), 
157(2), 158( 0 (2), 174(7), 203(2), 
2 14 , 232 (2), 250 (2), 264 (3), 292
(3) (4) (5) (6), 293, 29 4(1)1 295,296,
329 (3). S. auch al-Adab al-mufrad. 

Bachstabendeutung 258, 259.
Bughjat al-wucät des Sujütl 123 (3). 
Buhl, Frants 69 (3). 
Bücherverbrennung 281 (1).
Caetani, Leone, Annali dell’ Islam 9 (6),

69, 273-
Carra de Vaux 202 (2).
Casanova, P. 3 5 (3 ) , 274(3).



Comte, Auguste 349.
Chadir 28$.
chadalän, Entziehung des göttlichen 

Gnadenbeistandes 94 ff, 153.
Chafädschi 277 (1).
Chalc al-naclejn von Abu-l-Käsim b. 

KasI 232 (2).
Chälid b. Sinän al-cAbsI, 221.
chalil Allah, 116 , 173 , 174  (5J.
chalk al-afcäl, 1 1 5 ,  153.
Chanan’el, Rabbi 106 (2).
Chäridschiten 98 (1), 138, 264, 265, 

267 (2), 273 (4).
Chätima, letzte Sure des, Korans 75.
Chazradschi, Pearl-strings ed. Redhouse 

67 (2), 81 (3).
Cheragh cAli (Maulavi) 3 17 (2 ) .
C hitat, dschadida des cAli Mubarak 

235 (0-
Chizänat al-adab 114 (4 ) .
Christen, Christentum, 58, 124, 154,

1 57 (6), -298, 300, 3 13 , 359.
Christentum und Islam im islamischen 

Modernismus 343.
Christlicher Convertit 90.
Christlicher Einfluss auf den Islam 149__

151-
Christliche Legende 90.
Christliche Patristik 10 2(3).
Christensen, A. 133 (4 ), 200.
Chrysostomos 150.
Chuzäcf, Abu Muhammed Ishäk 46 (4).
£invat, 20 1— 203.
Convertiten, vom Islam zum Christentum 

170 (2). S. auch Christen, Juden.
Damiri, Hajät al-hajawän (Kairo 1275) 

23(0 , 53 (i) , 58(2), 6 0 (1) , 10 8 ( 1) , 
12 1  (3), *38 (4), 14 0 ( 1 ) ,  157(0 , 
I 59(Oi 162 (2), 2 9 2(1), 294(4).

Däni 45 (3).
Dante’s Divina Comedia 52.
Därakutni 45 (2).
Darwin, Darwinismus 355 f., 358 f.
David 240 f., 259.
Da wä wa-irschäd , Propaganda-Schule 

343-
Dämonen 14 2— 144.

im Neoplatonismus 187.

j in Schlangengestalt 53.
Decourdemanche, P. A. 170 (3).
Demarchi, Francesco Ant. 81 (5).
Dogmatische Koranexegese 93 f. (bei 

Tabarl), 99 ff.
Doutt6, Edmond 140 (2), 169 (4), 170 

(0-
I Draper, John W. 355 (2).
| Drusen 209.
: al-Durar al-manthüra fi zubad al-culüm 

al-maschhüra des Schacränl 41 (1), 
258 (2).

al-Durr al-manthür fi-l-tafsir al-ma^thür 
von Sujütl 64.

al-Durr al muchtär von Haskafi 329 (1).
Durrat al-ghawwäs des Hariri 19 (1) .

J  Dünnbart im Folklore 23.
Dynameis, Svvxfiif <T\jyKO\xvTiKv\, Svvx- 

/•“ ? x x P‘ < rr‘ x 'i  213 .
dschadal, ahl al- 96.
Dscha'far al-Sädik, 281 f., 284.
Dschähilijja, sprachlich aufschlussreich 

für Koran u.' Sunna 69 ff.
Dschähiz, Hajawän 12  (4), 3c (2), t;8 

C3), 69 (5), 81 (2), 108 (2), i n ,  
1 1 2  (2) (4), 120, 12 1 ,  133  (1) , 143
(4), 159 (1) , 160, 167, 289, 303 ( 1)  
s. Kitäb nazm al-Kuran.

Dschalä al-cajnejn des AlflsI 78 (1).
dschaläl, Gegensatz von dschamäl 2 1 1  f.

i dschamäl 2 1  x f
Dschamharat al-ansäb des Ibn Hazm

76 (7).
DschämI, cAbdalrahmän, Kommentator 

des Ibn al-cArabi 185 (6).
Dschämi'- bajän al-cilm wafadlihi v. Ibn 

cAbdalbarr 40 (2), 58 (3), 85 (4).
| Dschawäb ahl al-imän des Ibn Tejmijja 

147 , 203 (2).
Dschawähir al-KurDän wa-duraruhu des 

Ghazäli 203.
] Dschejlän b. Farwa 66.
I Dschelälejn, Tafsir al- 346.

Dschemäl al-dln Afghani, Sejjid 322 f.
Dschinnen 142 — 144, 239, 244, 302, 

als Mikroben rationalisiert 356.
| Dschisr, Husejn al- 324.
j Dschubbä’ i, Abu cAli 118 , 130, 137  ( 1) .
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Dschucfi, Dschäbir al-, sein schi'itisches 
Tafslr 279.

Dschuhani, DOkba b. cÄmir 273. 
Dschumahi, Klassen der Dichter, ed.

Hell 76 (1), 290 (2).
Dschuwejbir 88 (6).
Dahhäk b. Muzähim 24, 59, 88, 1 12 . 
Damdam b. Katäda 296.
Dirär b. cAmr 44.
dablh, der zum Opfer verlangte Sohn 

Abrahams, Isaak oder Ismael? 79 ff. 
Dahabi s. Tadkirat al-huffäz. 
dikr 260 f., 303, 369.
Du-l-karnejn 90.
Ehescheidung 108 (3).
Elektrizität 356.
Ellis-Edwards 278 (4).
Elöhim 2 13 .
Emanation 180, 207, 209.
Emir von Hä’il 87.
Engel 142, 19 2 ,2 16 , 239, 346; schauen 

sie Gott? 102 (3).
Erschaffensein des Korans 102 (3). 
Ethé, Hermann 182 (2).
Eva 358.
Evangelium, Indschll 51 (1) , 10 1, 128

(1), 16 1 ( 1) , 195, 196, 2 3 1 , 248(2),

305, 359- 
Evolution im Islam 3 15  ff.
Ezell 309.
Fachr al-din al-Räzi 203 (2), s. Mafä- 

tlh al-ghajb. 
fanä, 254 f., 262.
Fatäwl hadithijjä des Ibn Hadschar al- 

Hejtami 90 (1) , 138 (5), 200 (6). 
Fath al-bäri fi scharh al-Buchärl des 

Ibn Hadschar al-cAskalänI 295, 296. 
Fätiha 34, 75, 1 14 , 225 f., 257, 258, 

273-
Fätima 35, 19 1 (2), 277, 298, 300. 
Fätimidisches Chalifat 209.
Fawätih al-rahamüt des cAbdalcäli Mu- 

hammed al-Ansäri 1 14  (2).
Ferra, al- 47 (5).
Fihrist 41 (5), 47 (2), 58 (2), 76 (5), 

86 (3), 87 (4), 1 1 3  (1), 274, 275. 
Fikh 38 (3), 1 10 , 244— 253, 316 , 340, 

F.-symbolik 244— 253, bekämpft von

Ghazall und vom Modernismus 326 f.,
33i , 335 f- 

al-Fikh al-akbar des Abu Hanifa 138 
(4), 157 (4), 223 (5).

Firdösl 104, 105.
Findelkinder 363 f.
FlrüzäbädT, Medschd al-din 250 (2). 
Flügel, Gustav 38 (4). 
Fortschrittsfähigkeit' des Islams 310  ff. 
Frauen, ihre Gleichstellung im Modernis

mus 36 3; schauen sie Gott? 103(4). 
Franck, Adolphe 355.
Frazer, J . G. 232 (4).

; Friedländer, Israel 270.
: Fulän, Fuläna 292, 293, 297, 298, 302,

366.
Fusüs al-hikam des Muhji al-din ibn 

al-‘Arabi 185 (5) (6), 2 12  ( 1) , 220
(3), 2*/, 224 ( 1) , 232 (2), 240 (4),
251 (2), 259 (2), 260 (1).

Futühät makkijja des Ibn al-cArabi
2 17  (3), 220 (2), 2 2 1 , 223, 224, 232
(2), 233 (I), 238 (4), 239 (1) , 240
(2) (3), 245, 250 ( 1)  (3), 251 (3),

253 (3>
Fürsprache s. schafaca.
Gabriel, Engel 9, 5°) 6 °, 64, 65, 106, 

14 1 , 166.
Gairdner, H. T. 202 (2).
Galen 349.
Garcin de Tassy 271.
Gasprinsky, Ismail 334.
Gauthier, L. 120 (3).
Gebet s. salät.
Gefährten des Propheten 64, 65, 280. 
Geiger, Abraham 20 (1), 116 (2 ) , 2 38 (1). 
Gematria 258.
Geschichtswissenschaft im islamischen 

Modernismus 350 f.
Glaube, ob er ohne Taten selig macht ?

155 — 169.
Gleichnisrede 195*
Glossen im Korantext 1 1  ff. 

j  Gnosis, Gnostik, Gnostiker 184, 207, 
22 1, 223, 253, 254, 260, 309. 

de Goeje, M. J. 86, 357 (2). 
Gottesschauen 102— 107, 128, 129; 172, 

173 , 190 f.



Grabeszüchtigung 127, 296.
Griffini; Eug. 77 (2), 157 (7), 308(2). 

s. Nachtr.
Ghanawi, Abu-l-Sirär al- 16.
Gharä3ib al-Kur’än, s. Tafslr gharäJib 

u. s. w.
Gharl, angebliche Grabesstätte'Alls 275.
Ghazäli 61 (3), 84, 1 2 3 ,196 — 207, 2 1 1 ,

2 14 , 2 17  (5), 224 (5), 236 f., 238, 
240, 241 (2), 246 (1) , 249 (2), 251 f., 
329 (2), 340— ^42.

La Perle précieuse de Ghazäli, ed. 
L. Gautier 200 (6). S. ferner s. v. Ihjä, 
Madnün, Mischkät, Mizän, Munkid.

Ghunja des 3Abdalkädir Dschiläni 79 (3).
Ghurar al-fawäDid wa-durar al-kaläJid 

des Murtadä 14 (3), 1 1 5  (1) , 1 16  
(I), 1 1 7  (2), 156 (2), 173  (I).

Hädi al-arwäh ilä biläd al-afräh von 
Ibn Kajjim al-Dschauzijja 104 (1).

Haas, W. 261 (3).
Harnack, Adolf 174 (1) , 185 (1) , 197 

(O i 2°3  (3), 207 (1), 209, 234.
Hartmann, Martin 18 (2), 2 16  (3).
Hartmann, Richard 72 (1).
Härün, Aron 347 (1).
Härün b. Müsä, jüdischer Convertit, 

Tradent 39.
Härüt und Märut 33 1.
Häschimi, cA li b. ab! Talha al- 78.
hebräisch 6.
Heilige, ihre Fürsprache 170— 172. 

ihre Gnadengabe 139  (3), 144, 145.
Heiligen- und Reliquienkultus 336— 

339, 367 f-
Heilkunde 356— 358.
HejtamI, Ibn Hadschar al-, s. Fatäwl 

hadithijja, al-lcläm bikawäti' al-lsläm 
und Tathir al-dschinän wal-lisän.

Hellenismus, sein Einfluss auf Ghazäli 
202, 203 (3). 
auf die Lauteren 186 ff. 
auf die Muctazila 1 10 , I I I .

Hilli, Hasan b. al-Mutahhar al- 77. 
s. Kasch f al-jakin.

Hischäm b. al-Hakam 108 (2).
Hizzäni, cAbbäs abü Rauk al- 82 (2).
Homoiosis 0fioia<ri$ 189 f., 207.

Hölle, unvermeidlich 155— 169.
bei den Lauteren 189.

Houtsma, M. Th. 38 (4), 39, 283 (1), 
299 (3)- 

Horten, M. 322 (2), 325 (3).
Hu ( =  huwa) mystischer Gottesname 261. 
Hüd, Prophet 185, 220.
Hudschwirl 2 1 1  (2) s. auch Kaschf al- 

mahdschüb.
Hyle 185, 192.
Hygiene 357 f. 
habr 65.
Haddschädsch b. Jasuf 56, 158, 159,

270 (3).
Hadith 35 (1), 37, 38, 40, 48 (2), 6 1, 

62 ff., 82, 8 3 / 1 5 8 ,  16 0 (2 ) , 164, 
170, 17 1 ,  19 1, 200, 205, 248, 250, 
262, 264 (3), 340, 346 (3), 357 f. 
Hadith der Schi'a 304.
Hadith im Urteil der indisch-islami

schen Kulturbewegung 3 16  f. 
Hadith im ägyptischen Modernismus 

321 f., 335, 337- 
Hadith harmonisiert mit moderner 

Wissenschaft 349.
Anonyme im Hadith 292 ff. 
Hadithemendation 30. 
Hadithrezitation 34 (2).

Hafsa, Gattin Muhammeds 15.
Häkim, Inkarnation Gottes 209. 
Halimi, Aschcarit 346.
Hallädsch 208, 222, s. Kitäb aJ-Tawäsin. 
Hamäsa 23 (1) .
Hamida bint abl Jünus 14.
Hammäd al-räwija 4, 47 (5).

• Hamza b. Habib b. 'Ammär 53, 65 (2), 
s. Nachträge.

Ilanbaliten 94, 100, i c i ,  14 6 (3 ) , 147, 
329 (3).

Hanefiten 3 3 1 , 333, 361.
harf, plur. ahruf, hurüf (term.) 37 .

44, 2 15  (I).
Harlrl 19 (1). 

j  Harürijja 264.
Hasan al-cAskari 66 (5), 279.
Hasan al-Basrl 53, 58.
Hasan b. 'Abdallah 67 (2).
Hasan b. cAli 282, 285, 298, 300, 302
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haschawijja 124, 125, 16 5 ,19 6 (3 )52 37 .
Hátim al-TaDI 3 17 .
hijal, Eideslisten 33 1.
Hudschadsch al-Kuran des Abu-l-fadä’ il 

al-Räzi 179.
Hudejfa b. al-Jamän 82 f.
Humejdi 295 (1).
Hurüfi 258.
Husejn b. cAli 282, 298, 300, 302 ,337 .
al-Husün al-Hamidijja li-muhafazat al- 

cakä'id al-islämijja von Husejn al- 
Dschisr 324 (2).

Huwejji, Schams al-din Ahmed b. Cha- 
lil al- 123 (1) .

Ibaditen 273 (4).
ibáha 237 (2), 253, 254.
Ibäna des Aschcarí 103 (4), 1 1 3  (4).
Iblis 144.
Ibn abl cAbla 48.
Ibn abí Nadschíh 107 (1).
Ibn cAbidín 329 (1).
Ibn al-Athír’s Gefährtenlexikon 47 (4), 

100 (3), 10 1 (1), 294.
Ibn al-cArabí, Muhji al-din ( 1 16 5 — 

1240) 18 (1) , 185, 2 1 1  (7), 2 12  (1), 
215— 257, 261, 278 (2), s. auch Fu- 
tühät makkijja, Fusüs al-hikam.

Ibn al-DschauzI, cAbdalrahman 295, 
s. auch Talkih fuhum ahl al-äthär.

Ibn al-Munejjir, Ahmed b. Muhammed 
b. Mansür 49 ( 1) , 50, 123 , 124, 126,
127, 132 , 134, 135 , 136, 142, 144, 
*52, 153, 157 (3), 172, 346 ( 1)  (2).

Ibn al-Rümi 135, 136.
Ibn al-Sarradsch, Abu-l-Hakam 220.
Ibn cAbbäs s. ‘Abdallah ibn cAbbas.
Ibn c Abdái barr s. Dschamic baj an al- 

cilm wa-fadlihi.
Ibn cAkíl 146 (3), 147.
Ibn cAsákir’s Uamaskusmonographie 

42 (3).
Ibn ‘-Atijja 268 (1).
Ibn Baschkuwäl 87, 295.
Ibn -Battüta 75 (4).
Ibn Chaldün 90 ( 1) , 12 1 .
Ibn Challikän 57 (1) , 58 (2).
Ibn Dukmäk 272 (2).
Ibn Dschinni 46 ^1).

I Ibn Dschubejr, Abul-Husejn Muhammed 
67 (2), 220.

1 Ibn Hischäm II  (2), 291.
Ibn Hazm’s Milal 8 (5), 42 (1) , 105

(1) , 143: 270 (3), 346 (1).
s. auch Dschamharat al-ansäb.

Ibn cInnäba, 274 f.
Ibn Ishäk, s. Muhammed ibn Ishäk. 
Ibn Kajjim al-Dschauzijja, 65 (6), 75

(2)’ 77 (7), 104, I2 2 (5), 148 (I), 
174 (2), 338— 340.
s. auch riäm  al-muwakkacin.

Ibn Kajs al-Rukajjät, 65.
Ibn Kudejd 274.
Ibn Kutejba, 8 (2 ) , 53 ( 1 ) ,  109 ( 1)

(4), 179 CO-
S. auch Ta’ vvil muchtalif al-hadith. 

Ibn MascQd 198.
Ibn Mukla 47.
Ibn Muldscham 265*
Ibn Redscheb’s Klassen der Hanbaliten

158 (6).
Ibn Roschd, Abu-l-Walid, Averroes 120

(3), 2 18 — 220. s. auch Nachträge.
Ibn Sacd 5 (2), 8 (3 ), 9 (0  (2) (6) 

(8), 10 (13 ), 23 (1), 34 (2), 37 (4), 
55 ( 1)  (4), 56 (2), 59 (2) , 65 (1)
(2) (3), 68 (3) (6) (8), 70 (2 ) , 71
(3), 75 (3) (7), 76 (2), 84 (4), 85
(3),  (5)  (6),  i i 5 ( i ) ,  128 ( 1) ,
14 1 (1) , 156 (1) , 158 (3) (7), 160
(4), 169 (1), 170 (4), 17 1  (3), 176
(3), 19 1 (2), 2 14  (3)1 232 ( i j ,  249
(2), 273, 276 (2), 289 (2), 291 (2),
292 (7), 293 (3); 296 (3).

Ibn Sälim 19 1 (3).
Ibn Slnä, Avicenna 255, 256, 258 (3), 

260.
s. auch Kitäb al-ischärät wal-tanbl- 

hät, u. Risäla fi ma^äni al-hurüf. 
Ibn Sablgh 55, 56, 61.
Ibn Sälih 78.
Ibn Schähln 1 1 3  (4).
Ibn Schannabüd 46, 47.
Ibn Tejmijja 37 (2), 78 ( 1) , 107 ( 1) , 

203 (2), 222 (4), 338—340, 342. 
s. auch Dschawäb ahl al-Imän.

Ibn Zejd 60 (5).
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Ibrahim al-Nacha'í 22, 267.
Ibrahim b. Abdalrazzak 41 (3).
Ichwän al-safä 139 (3), 186— 197, 256, 

308.
Ichwän al-safä, ed. Bombay 190 ff., 

192 (2), 19 3(2), 196 (2), 256 (3) (4). 
Idris, Henoch 18. 
i'dschäz al-Kur3än 39, 120 ff.
Idschi, s. Mawäkif.
idschmäc al-umma 88, 238 (4), 283  f., 

328 f.
neues idschmäc 318 , 335. 

idschtihäd 45, 328— 330, 335, 339.
s. auch mudschtahid.

Ihjä des Ghazäli 10 (4 ), 1 7 ( 1 ) ,  18 ( 1) ,  
l 9 (2), 23 (1) , 29 (1), 30 (5), 53
(0 ) 55 (4), 60 (3), 63 (1), 65 (4)
(5), 67 (x), 68 (2), 71 (6), 77 ( 1) ,
84 (2 ) . 85 ( 1 )  (3 ) , 108 (3 ) , 124 
(2), I25 (2), 133 (3), 135 ( 0 , 146
(2), 155 ( 0 , '  159 (2), 160 (2), 16 1
(2), 17 1  ( 1 )  (3), 174 (6), 19 1 (3),
197 (2), 198 (2), 199 ( 1)  (2) (3), 
200, 201 (2) (3), 203 (4), 208 (2),
2 1 1  (6), 214  ( 1) , 2 17  (5), 223, 234
(3), 240 (5), 246 ( 1) , 251 (4), 252
(2), 253 ( 1) , 257 (2), 258 ( 1) , 262
(3) (4), 353 ( 0 , 357 (3)- 

al-I'läm biljawätr al-Isläm von Ibn
Hadschar al-Hejtami 138 (4).

I'läm al-muwakkain des Ibn Kajjim 
al-Dschauzijja 174  (2), 339. 

lldschäm al-cawämmdes Ghazäli 241 (2). 
Iljäs, Elijahu, 18.
Imäm, im schicitischen Sinne (Imäm- 

Mahdi) 263, 267, 2 8 0 ,2 8 1,28 2 ,2 8 3 . 
Imäme als angebliche Korandeuter 

278 ff.
Imäm al-dunja, doctor universalis, Za- 

machschari 118 .
Immanenz im Sufismus 180.
Index librorum prohibitorum 232 (2). 
Indisch-islamische Kulturbewegung 310  

ff , 342. 360— 362.
Infektion 357 f.
al-Insäf fi-l-muhäkama bejn al-Bejdäwi 
. wal-Kasschäf von Murtadä al-Zabidi

124 ( 2).

Isak 79 ff , 159.
ischärät, Andeutungen 225 ff.
IsfaräjlnT, Abu Hämid al- 86, 272. 
Ishäk al-Merwezi 10 1.
Iskenderi, Tädsch al-din Ibn cAtä Alläh 

al- 2 13  ( 1 )  (2), 239. 
al-Isläm wal-Nasränijja von Muhammed 

cAbduh 343.
Ismä'il oder Isak 79 ff., IsmäcIl Abul- 

dabih o. Abul-fidä 81. 
lsmäcil Pascha 81.
Ismäcil, Safawi-Schah 281 (x). 
Ismäcilijja 209, 281 ( 1) , 308. 
isnäd 41 (5 ) , 6 2 , 6 3 , 74, 76, 82 f., 

88, 90.
Ithäf al-sädat al-muttakin von Zabidi 108 
- .(3), 158 (4)-

i'tibär, Rücksichtnahme, übertragene 
Deutung 245 ff. 

j  Itltän des Sujütl (ed. Castelli, Kairo 
1278) 29 ( 1 ) ,  30 ( 1 ) ,  39 (3 ) , 42
(2)> 43 (2) (3), 45 ( 0 , 46 (3), 47
(4), 57 (4), 58 (2), 59 (4), 60 (3),
61 (2), 64, 67 (2), 74 ( 1) , 78 (2),
85 (3) ,  91 (3), i 2o (6), 177 (3),
26 i (2), 273, 292 (2).

Jacob G. 200 (2) (3), 261 (4).
Jahn G. 274 (3), 275 (4).

, Jahveh 213.
Jahjä b. cAdi 86 (3).
Jahjä b. MacIn 39.
Jahjä b. Zakarijjä, Johannes Baptista 60. 
Jakob (biblisch) 72, 194.

I Jakobs Söhne 28, 29, 30, 139 (4). 
jakin 183, 254— 256, 303.
Ja'kübi ed. Houtsma 1 1  (4), 169 ( 1) ,

178 (2), 272 (2), 273 (3), 274 (4).
j  Jäküt, Geographisches Wörterbuch 23 

i »  (2), 34 (4), 41 (3) (5)i 45 (2),
46 (3), 47 (4), 57 (3), 58 (2), 67
(O l 75 (7)i 76 (4) (6), 79 (4), 86
(4), 87 (4) (6), 89 ( 1) , 94 (2), 102
( 0 , 1 1 3  ( 2 ) ( 3 ), n 8  ( 1 ), 130  ( 1 ),
139 ( 1) , 169 (ä), 275 (3).

R. Jehüda b. Barzillai 106 (2).
Jeremia 91.

I Jethro im Koran 91.
! Johannes Damascenus 79 (2).
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Jonas 194.
Joseph (biblisch) 28, 91, 194, 291. 
Juden, Judentum, jüdisch 25, 58, 72,

73, 80, 124, 149, 157 (6), 175 f., 
293, 300, 359, 367.
Juden von Medina 140, 14 1 .
Jüdin 296.
Jüdische Convertiten 39, 67—69, 79. 
Jüdische Rationalisten 106 (2). 
Jüdischer Brauch 138 (5).
Jüdisches im Islam 68, 169.
Jüdische Schriftgelehrte 85.

'Ikrima 75, 76, 77, 80, 106, 1 12 . 
cilm 67 ff., 68, 88, 93, Gegensatz: ra’j. 
cIsä b. Mansür 52.
Ka'b al-ahbär 55 (4), 67— 69, 80, 89, 

106, 159, 277 (4).
Kaläm 95 ff., 145 (2), 189, 203 (2), 339. 
Kalb! 87 (6), 1 12 .
Kalila und Dimna 190.
Kalfm Allah (Moses) 174.
Kämil des Mubarrad 109 (2), 138 (2). 
Kampf ums Dasein 355.
Karabacek 49 (2).
Karämät, der Heiligen 139 (3), H 4, 145- 
Käschänl s. al-Säfi etc.
Kaschf al-jakln fl fadä'il amir al-mir’mi- 

nln 77, 273, 288 (1) , 304 (1) . 
Kaschf al-mahdschüb 346 (1). 
al-Kasschäf1 an hakä’ ik ghawämid al-tan- 

zxl, Zamachschärls Korankommentar 
7 (2), 12 (2) (3), 13  (2), 14 (2),
16 (2), 22 (1), 23 (3), 29, 31 (2),
33 (3), 34 (3), 35 (2), 48 (3), 49
C1 ), 50 (3), 51 (2), 58 (3), 61 (3),
72 (1) , 87 (5), 108 (i) , 1 16  (1), 
“ 7—>37,141, 142, 144—147, 151 — 
155 , 162— 167, 172 , 173 , 175— 177, 
277 (4), 290 (3), 298 f., 346 (1). 

Kejsänijja, Schi'itensekte 308 (1) . 
Kasuistik 3 3 1— 334, 340.
Kerämat 'All, Sejjid 349.
Kern, Friedrich 10 1 ( 1) , 102 (1) , 103,

218 (1).
Keschkül 278.
Khuda Bukhsch, S. 317 .
Kindi 274 (1).
Kirkisäni, Karäer 238 (2).

KisaJI 29.
Kitäb al-addäd, ed. Houtsma 71 (5),

84 (5)- ’
Kitäb al-ischarät wal-tanblhat des Ibn 

Sinä (Avicenna) ed. Forget 139 (3), 
184 (3), 206, 208 (2), 256.

Kitäb al-asmä al-mubhama fi-l-anbä al- 
muhkama des Abu Bekr al-Chatlb 
al-Baghdädi 295.

Kitäb al-bad3 wal-ta’rich, ed. Huart 59

(3), 81 (2).
Kitäb al-dijät des Abu cÄsim al-nabil

5 ( « ) •
Kitabal-dschihäd des Ibn Tumart 157 (3)- 
Kitäb al-fark bejna-l-firak des Baghdadi 

44, 12 0 (2 ) , 143 ( 3 ), 1 77 (2), 2 7 0 (1) . 
Kitäb Alif-bä des Balawi 65 (7).
Kitäb al-cilm 2 14  (3).
Kitäb al-madchal des Häkim al-Nlsä- 

bürl 295 (1) .
Kitäb al-mucammaiin 17 1  (2).
Kitäb al-schi'a wa-funün al-isläm des 

Hasan Sadr al-dln [Sajdä, 'Irfändruk- 
kerei 13 3 1]  279 ( 1) .

Kitäb al-TawäsIn des Hallädsch [ed.
Massignon, Paris 19 13] 208, 222. 

Kitäb al-taclim wal-irschäd des Schejch 
al-Bekri Muhammed Taufik [Kairo 
s. a.] 355 (3).

Kitäb asrär al-Bätinijja des Ismä'il al- 
Bustl 258 (4).

Kitäb Baghdäd des Tajfür, ed. Keller 
72 (1) .

Kitäb nazrn al-Kur^än von Dschahiz
12 1  (2).

Kitäb nuktat al-K äf von Mirzä Dschäni 
[Gibb Series] 309 (4).

Kitäb sifat al-carsch vom Häfiz Muham
med b. cOthmän b. abi Schejba 146 (1). 

Knotenblaseh 140— 142. 
Konstantinopels Eroberung im Koran 59. 
Königin von Saba 139, 140.
Krauss, Samuel 72 (1).
Kremer 2 17  (1), 221 (2), 238 (3), 300. 
Kroll 183 (4), 184(2), 189 ',0 ,2 5 6  (5). 
Küfa, Schule von 24, 26, 28, 32, 93. 
KulTni s. Usül al-käfi.
Kuthejjir 67 (5), 76.



380
\

Käbll (Kajin) 193.
Kadar, ' Kadarijja, Kadariten 95, 102, 

124, 148 f., 266.
Kädl Chäa 138.
kahr, Macht, Gegensatz von lutf, 2 1 1 —  

2 13 .
Kajsi, Abu Muhammed Maki b. Abi Tälib 

al- 42.
kärf, mukrP (plur. kurrä5) berufsmäs

siger Koranleser 40, 4 1, 274.
Käsim, Enkel Abu Bekrs 55. 
käss, pl. kussäs, Erzähler 58 f., 6 1. 
Kastalläni, Schihäb al-din, Buchäri- 

Kommentator 9 (6), 30 (5), 33 (1) ,
37 (3), 45 (2), 50 (3), 51, 58 ( 1) ,
66 (2) (3), 69 ( 1) , 103 (4), 106
(2), 139 (4), 140 (3), 146 ( 1) , 158
( 1)  (2), 174 (7), 232 (2), 250 (2), 
264 (2), 291 ( 1) , 292 (3), 293 ( 1)
(2), 294 ( 1) , 295 ( 1) , 296 (2) (4)
(6)i 329 (3)5 34Ö (2), sein Werk 
über Koranlesarten 43.

Katäda 5, 40, 58 (3), 98 (1) , 269. 
Kazwlnl 1 10  (1) , 145 (1), 170 (4). 
Kazwinl, Sälih al-, schlcitischer Dichter 

275 (2).
kirä’a, Koranlesen 35, 36, 39 (3), 40,

67 (1).
al-kirä^a al-maschhüra, textus receptus 

des Korans 2.
Koran, rhetorische, stilistische Trefflich

keit, Unerreichbarkeit 39, 1 19  ff., 256, 

345 f-
angebliche Fälschung 270-277, 297 f. 
angebliche Übereinstimmung mit der 

heutigen Wissenschaft 349. 
Kummi, Abu-l-Hasan cAli b. Ibrähim, 

al-, sein schicitischesTafsirwerk 2 79 ff., 
282 ff., 286 f., 297 (4), 298 (1), 300, 
3O I i 302 , 303,  304 , 305  ̂ 3 07 , 308,  

3 °9  ( 3).
Kurejsch b. Anas 162.
Kuschejrl 256, s. Risäla. 
kussäs s. käss.
Kutb, Spitze der Heiligenhierarchie 337. 
Kutb al-dln’s Geschichte der Stadt 

Mekka, ed. Wüstenfeld 1 19  (3), 268
(1), 281 (1).

La3ali masnuca des Sujuti 108 (3). 
Lammens, Henri 12  (4), 14  (3), 2 3 ( 1) ,  

273, 278 (3), 279, 290 (1) , 357 (1). 
Landsdell 274 (3).
Lane 275 (3). 
lapsus calami 3 1 ,  32. 
Larousse-Enzyklopädie 355. 
lauh mahfüz 3.
Lauter bach, J .  Z. 20 f l ) ,  
die Lautern s. ichwän al-safä.
Lawä'ih al-anwär al-bahijja, Kommentar 

zu Saffärini’s cAkida 56 (1).
Lea 233.
Lebid b. al-Acsam, Zauberer 140, 14 1. 
Le Bon 355 (2).
Leibniz 349.
Leszynsky, R. 170.
liberum arbitrium s. Willensfreiheit.
Licht, Lichtvers 183 f., 300.
Lidzbarski, M. 68 (4) (6), 73 ( i) ,  90. 
Lisän al-carab 48 ( 1) , 66 (3), 7 1 (2), 

84 (3), 2 15  ( 1) , 226 ( 1) .
Logos 2 13 , 304, 305.
Loghat el-carab 274 (4), 275 (4).
Lot’s Töchter 291.
Loth, O. 68, 87 (2), 1 18  (3), 288 (2). 
Löw, Leopold 85 (2).
Lubäb al-albäb des cAufi 257 (4). 
Lucretius, De rerum natura 147. 
lutf, Gnadenbeistand Gottes 94 ff., x 50 ff., 

2 1 1  f., 2 13 .
Mä al-cajnejn 1 1 3  (4). 
macäd, Rückkehr der Einzelseele zum 

Göttlichen 207.
Ma'arrl s. Abu-l-cAlä al-,
Macdonald, D. B. 183 ( 1) , 355 (1) . 
Madchal, Kitäb al- 223 (1) .
Madniin kabir des Ghazäli 202 (2). 
madhab, madähib 38, 40, 86, 326 ff., 

328, 3 3 1 , 335, 340, 363, 365- 
Mafätlh al-ghajb des Fachr al-din al- 

Räzl 13  ( 1) , 50 (2), 12 3 , 176 ( 1) , 
272 (1) , 278, 306 (2).

! maghäzi 57, 58 (2), 63, 7 1.
Mahäbhärata 3 17 . 

i Mahdi, Chalif 178.
| Mahdi, im schi'itischen Sinne s. Imäm. 
i  al-Mahäsin v/al-addäd 297 (1).
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Mahmoud Fathy 339 (3).
Mahmud b. Sebuktekin 104, 105. 
Malimüd Sälim 348.
MaimünT, Dalälat al-hä’irln 1 16  (7). 
Makkarl 32 ( 1 ) ,  42— 4 3 , 138 (5),

222 (1) . 
mackül 194 s. cakl. 
malähim 57.
Mälik b. Anas 109. 
mälikitischer Ritus 333.
Manäkib des Ibn cAtä Allah al-Isken- 

deii 2 13  (x).
Manär, arab. Zeitschrift 324— 344. 
Manlnl 277 (̂ 4).
Maräsll des Abu Däwüu 61 (4). 
Margoliouth D. S. 1 1  (4), 273 (4). 
Maria 17 , 23, 135 , 155 , 2 12 . 
Marzubäni, Abu cUbejdalläh 117 . 
mash, Bestreichen, magisches Mittel 338. 
masmü', syn. makrü’, mankül 194, 198 f. 
Masnavi 2 1 1  (2).
Massignon, L. 222 (4).
Masterman, Ernest W. G. 357 (x). 
Mas'üdi 143 ( 1)  s. Tanblh. 
mashaf 50 (2), 51 (1) . 
maslaha, das 122 (4), 176 f., 330, 

361 f., 364.
Madschmucat al-rasä’il al-kubrä von Ibn 

Tejmijja 222, 223.
Mäturidl, Äbü Mansür 1 14  (2). 
maulä, Freigelassener 75, 76.
Mawäki0 al-nudschüm des Ibn al-cArabi 

217.
Mawakif des Idschi 12 1  ( 1) .
Mäwerdl 143.
Medina, Schule von 26.
Medizin 356— 358.
Meissner 275 (3).
Mesotes, ¡/.strörvii; 202 f.
Metaphorische Korandeutung 95 ; in der 

Mu'tazila 130 — 135.
Michael, Engel 14 1.
Michlät des cÄmuli 108 ("3). 
middath ha din, das Walten des Rechtes 

2 13 .
middath ha-rachamim, das Walten der 

Barmherzigkeit, ibid.
Midrasch 195, 252.

Miftäh al-faläh wa-misbäh al-arwäh des 
Ibn cAtä Allah 2 13 .

Minhâdsch al-câbidïn des Ghazâlï 
2 14  (2).

Mirzä Abu-l-Fadl 319 .
Mirzä Kazembeg 271.
Mirzä Dschäni s. Kitäb nuktat al-Käf. 
Mischkät al-anwär des Ghazâlï 184, 

199, 200 ( 1) , 236, 237 (3). 
rmzän. Wage des jüngsten Gerichts 201 f. 
Mïzân al-camal des Ghazâlï 203 (3), 

205 ( i ) ,  206 (1) .
Monogamie 360 -36 3 .
Montét Ed. 114 .
Moses 3 (2), 5, 17 , 72, 73, io 4, 106, 

197, 199, 2-9, 230, 232, 347 (1) , 
359 s. Ka'im Allah, nadschl Allah

174 f-
Mönchtum 154, 15 5 •
Mucäd b. Dschebel 9.
Mucäfä b. Zakarijjä 46. 
al-mucawwiddatän, die apotropäischen 

Suren [ 1 1 3 ,  114 ]  r4° — 1 42- 
Mucävvija 265, 268 ( 1) , 288, 298. 
Mubarrad 48, 49, 7°  (6)- 

S. auch Kämil. 
mubhamät, Anonymi (des Korans) 91

(3), 289— 306.
Mubhamät des Sujütï 292 (2).
Mubïd al-nicam des Tâdsch al-dïn .al- 

j  Subkï, 1 19  (2).
! Muchtalif al-hadïth s. Ta’wïl muchtalif 

al-hadïih.
Mudschähid 9, 17 , 40, 41 (5), 68 (8),

74, 77, 80, 88, 93, 107— 110 , 1 12 , 
157, 160, 176, 288 (1) . 

mudschbira 124, 126, 165. 
mudschtahid 43 ( 1) , 277 (4) s. auch 

idschtihäd. 
mufaddä, Isak oder Ismä'll 80. 
Mufaddalijjät ed. Lyall 71 (3). 
Muhammed,

seine Fürsprache 169— 172. 
sein Gottesschauen 106. 
seine Lesarten des Korans 3 5 ,4 1  (5). 
seine Namen 258 (4), 259. 

j  Muhammed II, Sultan 334.
I Muhammed cAbduh s. cAbduh.
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Muhammed Abdul ghani Dr., 362 (1) . 
Muhammed cAlI, Begründer der Khedive- 

Dynastie 336.
Muhammed b. Bahr Abu Muslim’s 

muctazilitisches Tafslr 1 13 .
Muhammed b. Häni 300.
Muhammed b. Ishäk 58 (2), 89 (5), 90. 
Muhammed b. Jüsuf b. Ja cküb 76. 
Muhammed b. Slrin 265.
Muhammed Radi al-kablr 336. 
Muhammed Reschld Ridä s. Reschld 

Ridä. |
Muhammed Taufik,Schejch al-Bekri355, | 

363 (4), s. auch Kitäb al-taclim etc. | 
Muhammed Taufik Sidki, Dr. 349. 
al-Muhäslr 226 (1) .
Muhibb al-Tabari s. al-Rijäd al-nadira 

etc.
muhkam, muhkamät 128.
Mukaddasi 40 (4), 4 1, 58 ( 1) , 67 (4), 

84 (6), 102 (2), 133  (2), 275 (3). 
mukallid 43 ( 1 )  s. taklid.
Mukätil b. Habbän 58 ( 1)  s. Nachträge. 
Mukätil b. Sulejmän 58— 60, 87 (6), 

1 12 . 
mukri3 s. käri11.
Mu'lim des Mäzari 157 (7).
Munkid des Ghazäli 196 (3).
Murdär 120 (2).
murdschPa, Murdschiten 158, 179. 
MursI, Ahmed b. cOmar Abu-l-cAbbäs al- 

2 13  (O l 239, 240 (1) .
Murtadä, Abu-l-Käsim cAli b. Tähir al- 

1 1 4 - 1 x 7 ,  129, 134  (2), 173. 
Murtadä al-Zabidi 124 (2). 
muschabbiha 124.
Muslim’s Hadithsammlung 39, 106 ( 1) , 

2 15  (1) .
Muslim b. Jasär 28.
Musnad Abi Hanifa 157 (2).
Musnad Ahmed ibn Hanbal 157 (6), 

278 (3), 296 ( 1) .
Musnad al-Därimi 55 (2).
Mustazhir, Chalif 29, 30.
Muscab b. Sacd 264. 
mutcah-Ehe 13.
mutakallimün 44 f., 95, 143, 226 (2) 

s. auch Kaläm.

j  Muctasim 178 (2). 
mutaschäbihät 128.
Mu'tazila, Muctaziliten, 30, 39, 94, 99— 

179, 203, 260, 3 15  f., 346. 
neue Muctazila 315 .

I Mutawakkil 300.
Muwatta3-Kommentar des Zurkäni 12

(1) , 15 (I) , 38 (2), 43 (3), 68 (3),
294 (6), 295 (5).

al-NäbulusI, cAbdalghani, 18, 260 ( 1 )  
sein Kitäb al-hakika wal-madschäz 
274 (3)- 

Nacha'i 35 (2).
Nachmittag, seine Bedeutung im Islam

14.
I Näfic 40 (4).
I Näfic b. al-azralj 70.
I Nahär al-cAbdi 79 (3). 

al-nakl al-mustafld 88.
Nallino C. s. Nachträge.

! Näsir al-din Chosrau 182. 
j nass, Text 33.

Naturwissenschaft im ägyptischen Mo
dernismus 350— 359. 

nawäsib, Gegner der cAlI-verehrung 299. 
Nawawl 43 (2), 58 ( 1 )  (2), 67 (2),

106 (1) .
Nazzäm 8 (2), 108 (2), 1 1 1 ,  1 1 2 ,  120

(2), 136 (5), 143 ,  160.
Nedschef, Koranexemplar 'A li’s in 275.

i  Neues Testament 60 (4), 256 (5), s. 
auch Evangelium.

Neuplatonismus 180, x86, 187, 188 f., 
207, 233 f., 241 (2).

Nicholson, Reynold A. 18 1 ( 1) , 183
( 1) , 2 1 1  (2), 216 , 2 17  ( 1) , 222 (3),
223 (4) (5)i 250 (2).

Nicolas, J . B. 222 (2).
Nihäja von Ibn al-Athlr 66 (3), 2 15  (1) . 
Nikomachische Ethik 203.
Nimbus 65 (6).
Nimrod 193.
Nisäbürl, Nizäm al-din al- 50 (3). 
Nlsäbüri, Iläkim al-, Kitäb al-Madchal

295 (1) .
Nizäm al-cälam des Tantäwi Dschauhari, 

356 (l).
Nöldeke, Theodor 33 (2), 48 (4, 5),
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70 (2)5 über schl'itische Korandeu
tung 309; über Tikkün söferlm 20 ( 1) .

Nöldeke-Schwally, Geschichte des Qo- 
rans 3, 4, 6, 8, 10, 16, 19, 32, 35 (3), 
37 ( 1) , 38 (2), 41 (6), 43 (4), 87,
271 ( 1) , 273, 276 (2), 278 (2), 309.

Noe, Nah 58 (3), 194, 242, 275 (3).
Nordau, Max 355.
Nuwejri, Schams al-dln 46 (,2).
Nyberg, H. S. s. Nachträge.
omen, omina 138, 367.
Omajjaden 263. 266 f., 287, 296, 297, 

298, 302.
opera bona 193, opera supererogatio- 

nis 170 f.
Origenes 150, 234.
'Omar b. 'Abdal'azlz 79, 268 (1) , 302 ( 1) .
'Omar b. Abi Rabi'a 71 ( 1) .
'Omar b. al-Chattäb 10 ( 1) , 23 (1) ,

33, 55, 56, 6 1, 69 (4), 70 ( 1) , 156
( 1) , 169 ( 1) , 266, 288, 298, 305.

'Omar Chajjäm 52, 133  (4).
'Othmän lässt den Korantext festsetzen 

2, 8 (2), 10, 32, 33, 36, 37 (2), 40, 
46, 50 (2), 260 ( 1) , 297, 298, 305, 
sein Korantext im Urteil der Schi'a 
270— 277.

'Othmän b. abl Schejba 45 (2).
'Othmän b. Maz'ün 160 (4).
pänim (hebräisch), Deutungsarten der 

Schrift 85.
Panislamismus 322.
Pantheismus 223.
Pantschatantra 190.
Paradies, allen Gläubigen zugesagt 15 5 — 

169, bei den Lauteren 189, 192, 193.
Parsismus 149.
Parusie s. radschca.
Pedersen, Johs. 264 (1).
Peripatetiker 139 (3).
Persische Anschauung bekämpft 249(2).
Pertsch W. 77 (5), 81 (5).
Pferde im Paradies 294.
Philo 130, 174, 182, 194, 2 10 , 2 13  ff., 

237 f., 251.
Phonograph 327 f.
Plato 182, 234, 349.
Pleroma 197.

j  Porphyrius 139 (3), 234.
Polygamie 360— 363.
Poznahski, S. 238 (2)
Purgatorium, barzach 303.
Propheten, Prophetentum 130, 217  f., 

346.
Psal-ter s. Altes Testament.
Pyrrhonisten 178.
Pythagoras 349.
Quietismus der Sü fi’s 208 f.
R abfa  b. al-Mundir 55 (3).
Rachel 233.
radsch'a, Parusie 26 1, 269, 287, 306— 

308.
R a fc al-maläm 'an al-aDimmat al-a'läm 

des Ibn Tejmijja 37 (2).
ra’j, Gegensatz: 'ilm 4 4 ,6 1 ,6 2 ,8 4 ,8 8 , 

1 10 , 198, 238 (4). •
Rasä’ il des Abu Bekr al-Chwärizmi 45, 

46.
Raudat al-manä?ir des lbn Schihna 35

(3)-
Rawvvad b. al-Dscharräh 82.
al-RäzI, Abu-l-fadä’il’s Hudschadsch al- 

Kur’än 179.
| Räzl, Fachr al-din al- 123.

Räzi, Hischäm b. 'Ubejdalläh al- 40 (2).
Räzi, Sa'ld b. Ismä'il al-Sammän, al- 1 18.
re’ijath ha-lebh, (hebräisch) 106 (2).
Reitzenstein 182 ( 1) , 188 (i^), 210.
Renan, Ernest 323.
Rescher, Otto 23 ( 1 ) ,  46 (1).
Reschid Ridä, Muhammed 324 ff., 335, 

343 f-
Reville, Jean 18 1 (2).
al-Rijäd al-nadira fl manäkib al-caschara 

von Muhibb' al-Tabarf 1 1 ,  299 (2), 
306 ( 1) .

Risäla des Schäfi'i 70 (5).
Risäla Hamidijja des Husejn al-Dschisr 

324-
Risäla des Kuschejri 200 (2).'
Risäla fi ma'äni al-hurüf al-hidschä’ijja 

258 (3)-
Risälat al-ghufrän von Abu-l-cAlä al- 

Ma'arri 53, 54, 120 ( 1) , 168 (1) . 
i Rodriguez, Quirös s. Nachträge.

Sabca-zäde 40 (3).



Sacd b. ab! Wakkäs 24, 25.
Saffärinl 56 ( 1) .
Sahl al-Tustari’s süfischer Korankom

mentar 77, 184 ( 1) , 2 1 1  (4).
Sälim , Enkel 'Omars 55.
Sälim, maulä des Abu Hudejfa 9, 35 (2). 
Salomo I I I  ( 1 ) ,  139 , 140, 144, 194, 

292.
samc, Gegensatz 'akl 136 ff., 166 (1) . 
Samarkand’scher Koran 274.
Samau’al b. 'Ädijä 174 (3).
Sämiri 60.
Sauda bint Zama'a 291.
Sacadjah, Gaon, und die Mu'tazila 1 16

(2) (3).
Sacd b. Mu'ad 109.
Sacid b. Dschubejr, 28, 32, 56, 72, 268. 
Sa'id b. Musajjab 24 f., 75. 
Seelenwanderung 309.
Seidel E . 357 (1) .
Senä’i, persischer Süfidichter 259. 
Siebenschläferlegende (18 . Sure) 19 1

(5), 194, 288, 335. 
sinnbildliche Korandeutung 130 — 135. 
Sklaverei im Islam 316  f., 319  (1). 
Snouck Hurgronje 67 ( 1) , 68 (3), 324

(3), 328 (2), s. auch Nachträge. 
Spencer, Herbert 349, 354. 
Sprachgebrauch entscheidend für die

Korandeutung 92.
Sozomenus’ Historia ecclesiastica 3 5 3 ( 1) .  
Strahlenbrechung 204.
Streitschrift des Ghazäli gegen die Bä- 

tinijja-sekte 199 (3), 200(5), 201 ( 1) , 
209 (3).

Streck, M. 275 (3), 337 (3). 
Strothmann, R. s. Nachträge.
Subkl s. MubTd al-ni'am und Tabakät 

al-Schäfi'ijja.
Suddi 1 12 .
Suhejll s. al-Tacnf wal-i'läm etc. 
Suhrawardl, Schihäb al-din al- 184 (4), 

186 ( 1) , 2 17  (2), 232 (3), 256. s. 
'Awärif al-macärif.

Sujüti, Dschaläl al-din 329 (3).
s. auch Bughjat al-wucät fi tabakät 

al-nuhät, Itkän, L a a li masnü'a, 
Mubhamät, Tabakät al-mufassirina.

summum bonum 207.
Sunna 266, 276 (1) , 283, 348 fr., 370. 
sunnat Allah 350.
Süssheim, Karl 40 (3).
Survival of the fittest 355.
Symbolik 247 f., 251. 
al-Säfi fi tafslr al-KurDän des Muhammed 

al-Fejd al-Käschänl [1898] 278 (1). 
al-Sähib Ismä'il ibn cAbbäd 168 f. 
salát, 14 f., 247 f., 254— 257, 34 1.
K. al-Sinäcatejn al-kitäba wal-schicr von 

Abu Hiläl al-cAskari 12 1  (4) (5). 
sirät 201 f. 

j  Sufismus, Asketismus, Pietismus 10, 
180 ff., 35 5 .'

Schacbl 80. 
schädd s. schawädd.
Schädill, Abu-l-Hasan al- 239. 
schafäca 10 1, 156, 157, 169— 172, 203— 

205, 2 13.
Schäfici, Muhammed b. Idrls al- 2 3 ( 1 ) ,  

70 (5), 103, 174 (2), 234 (3). 
schäcficitischer Ritus 355.
Sunan al-Schäfi'i 15 (1).

1 SchahrastänT 104 (3), 143 (3), 17 8 ( 1) , 
297 (3), 308 ( 1) , 346 ( 1) . 

Schährukh, Timuride 228 (1).
Schaklk b. Salama Aba Wä'il 56. 
schär', scharl'a, Religionsgesetz 18 1 , 

237 f., 253, 256, 330, 334.
Scha'ränl 4 1, 258.

sein Latä’ if al-minan 1 1 3  (4), 232 (2), 
s. auch al-Durar al-manthüra etc. 

schawähid 92.
schawädd 44 (2), 45, 46 (2) (3), 48

(4), 89.
schejch al-Bekri s. Muhammed Tau- 

fik.
Schifä des Kädi 'Ijäd 139 (3), 2 15  (3). 
Schl'a, Schl'iten, Schi'itismus 23 (1), 

263— 309, 3 15 , 347 f. 
schirk 126 (2), 139.
Schlange als Dämon 53.
Schreiner, Martin 223 (3), 272 (1). 
Schucejb, Jethro oder Jethros Neffe 9 1,

230.
Schuhe ausziehen 232 f., 236 f. 
Schurejh, Kädi 22.

3 8 4
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Schwally, Friedrich 273
s. Nöldeke, Geschichte des Qoräns 

und Nachträge.
Schwarz, Paul 239 (2). 
täbiciin 89.
Tabrijat al-isläm can schejn al-ama wal- 

ghuläm des Ahmed Chan Bahädur 
317, 319 f-, 360 f. 

tachjll 13 2 — 135 , 146.
Tädsch al-carüs 55 (3), 84 (3), 124 (2). 
Tadkirat al-aulijä des cAttär 261 (2). 
Tadkirat al-huffäz des Dahabl 17 (2), 

34 (5), 37 (5), 44 (2), 47 (1), 83 (2), 
1 10  ( 1) , 1 14  ( 1) , 1 18 , 1x9, 174 (7), 
178 ( 1) , 214  (3), 294 (3). 

tafslr 225, 226, 239 (2), 240.
gebilligtes 63 f., getadeltes 55 ff., 
61 ff., 186 (1), 197, 198. 

tafslr bil-cilm, Gegensatz: tafsir bil-ra^j 84. 
Tafslr gharä^ib al-K ur’än wa-raghä’ ib 

al-Furkän des Nizäm al-din al-Hasan 
b. Muhammed al-Nlsäbürl 50 (3), 
239 (2).

Tafslr sürat al-ichläs des Ibn Tejmijja
107 (1), 203 (2).

Tagewählerei 138.
tahrif, Verdrehung des Wortsinnes 147.

Koranfälschung 272 (3), 281. 
ta'jln, tasmija, Bestimmung der Ano

nymen im Korán o. Hadith 289—306. 
takdir 167.
taklid 318 , 328 f., 340, 363— 366. 
Talklh fuhüm ahl al-äthär des cAbdal- 

rahmän ibn al-Dschauzi 295.
Talmud 23 ( 1) , 37, 67 ( 1) , 72 ( 1) , 

147 ( 1) , 2 13 , 346 (3). 
tamthil 13 2 — 135 . 
tanäsuch 309.
Tanblh des Mas'udl 178 (2), 297 (8). 
tandschlm 145.
Tan wir al-absär wa-dschämical-bihär von 

Schams al-din Demirdäschl 329 (1). 
al-TanwIr fi-1-tafsír muchtasar al-tafslr 

al-kabir des Muhammed b. abi-l-Käsim 
b. ‘Abdalsaläm al-Rlghi 123  (1). 

TaJrIch des Ja cküb b. Sufjän al-FasawI 
264 (2).

Ta3rich guzide 1 1 3  (4).

al-Tacrif wal-icläm flmä ubhima fi-1- 
Kur’än min al-asmä al-acläm des DAbd- 
alrahmän b. cAbdalläh al-Suhejll 291 f. 
295.

tasmija s. tacj!n.
Tasänlf Ahmadijja des Sir Sejjid Ahmed 

Chan Bahädur 320. 
tasdlk al-wacd wal-wacId 12 1  (6). 
taswlr 132  (1), I 33i T4Ö. 
tatblk 243 f. 
ta'tll 135 , ^ 8 ,  167 (2).
Tathlr al-dschinän wal-lisän 299 (2).
tauflk 94 ff., *53-
tauhld 12 1  (6), 126), 147.
Taurät 55 (4), 67, 68 (3) (6), 195, 196,

2 3 1, 3° 5-
Tausend und eine Nacht 9 (6), 4°  (4)>

44 (0 ) 31 7-
Tawaddud 44.
ta’wll 1 16  (3), 117, 135 ( 0 ,  186 ( 0 ,  

227, 239 (2), 24 1, 242, 278, 308. 
Ta’wll al-zakät 288 (2).
TaDwTl muchtalif al-hadlth des Ibn Ku-

' tejba 8 (2), 53 (0 , I09 (0 (4), ” 0
(2), 1 10  (2), 1 16  (6), 135 ( 0 , J 36
(5), 162 (1), 179 ( 0 ,  276 ( 0 ,  288
(2), 289 (1).

Technik im Dienste des Islams 353 ’ • 
Telegraph, Telephon 356.
Terdschumän al-aschwäq von Muhji al- 

din ibn al-cArabI 216.
Textemendationen 1 1  ff.

: Textgestaltung des Korans als erste 
Stufe der Koranauslegung I— 54- 

| al-Thauri, Sufjän b. Sac:d 82, 83.
Theiosis, Vergöttlichung 208.

! Thier und Mensch vor dem König der 
Dschinnen 188 (2), 192 (1). 

j Thora s. Taurät.
; Thron Gottes 108, 109, 145 f., 241.

Thronvers 146.
! Tier frisst Schriften 276 (2).
: Tiere, ihr Eintritt ins Paradies 53 (1).
| tikkün söferim 20 ff., 284.
| al-Tibr al-masbük des Ghazäli 240 (5). 

Tlmür 274 (3).
Tirmidi, Sahih 8 (4), 9 (7), 19 (1), 

23 ( 1) , 37 (6), 4 1 (5), 62 ( 1 )  (4), 

25
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69 (2), 74 (O , 106 (3), 1 18  ( 1) , 
277 (2), 294 (2), 3 14  (x).

Tirmidl, al-Haklm al- 2 1 1  ( 1) .
Tisdall, W. St. Clair 271.
Tolstoi 354.
Traditionelle Koranexegese 53 ff., nicht 

einheitlich 83.
Tramway 356.

. Tschahär makäla von NizämI cArüdi 
105 (2).

Tabakät al-Schäficijja von S u b k l2 3 (i) , 
38 (3), 45 (2), 103 (2), 108 (3), 
149 ( 1) , 262 (5), 272 (3).

Tabakät al-mufassirln von Sujüti 223 (2). 
Tabaräni, 41 (5), 70, 7 1.

Radi al-dln abü cA li’s Kitäb al-ihti- 
dschädsch 2 76 .(1) .

Tabari, Muhammed b. Dscharir a l-85— 
98, 10 1 , 102.
sein Jchtilaf al-fukahä 10 1 (1) . 
sein Tafsir 15 ( 1) , 16, 17 , 18, 2 1,
24— 28, 32, 33, 36 (2), 60 (3), 61 j
( 1) , 62 (2), 64 ( 1) , 66 (4), 68 (5) 
(7), 69 (5), 70 (3), 71 (5), 73 ( 1) ,
75 (2), 78, 79, 81 (x), 82, 83, 84
(1) , 105, 106, 107, 15 1 (2), 15 6 (2 ) , ¡ 
157 ( 0  (2), 159 (3), 160, 176 (2), ! 
264 (4), 266(2), 267, 268, 2 6 9 (1) .

al-Tahtä\vi, Rifäca Beg 81.
Tajiur’s Kitäb Baghdad 72 ( i) .
Talha, 276 f., 289, 297.
Tantäwi Dschauhari’s Nizäm al-cälam 

356 (1).
Täwüs b. Kejsän 158 (7).
Tiräz ,al-madschälis des al-Chafädschi

277 ( 0 -
Tüsi, Abu Dschacfar al- 69 (5 ), 279 !

(2) (3)-
Ubejj b. Kacb 8— 1 1 ,  16, 35 (2), 40, 

44, 47, 278 (2), 305.
Ulugchän’s An Arabic History of Gu

jarat 174 (5).
Unfehlbarkeit 284 (f.).
Usd al-ghäba 7, 8 (4), 10 (4), 35 (3),

79 (3), 109 (5) (7), 158 (5), 273,
278 (3), 293 (4), 294 (5), 296 (1) . 

Usül al-Käfi des Kulini 288 (2). 
cUbejd b. cUmejr 48.

'Ubejdallah b. Muhammed b. Dschirw’s 
muHazilitisches Tafsir 1 13 .  

culamä 335.
culamä al-rusüm 224, 225, 35 1. 
al-cUrwat al-wuthkä 323. ’
cUzejr, Ezra 91.
Varianten zum Korantext 1 —54, 88 f. 
Vernunft (cakl), Quelle der religiösen 

Erkenntnis 136 ff. 172.
Vieldeutigkeit des Korans 84^, 199 ff. 
visio beatifica 103, 19 1.
Van Arendonk, s. Nachträge.
Van Berchem 337 (3).
Van Vloten 267 ( 1) , 297 ( 1) . 
Vokalverschiedenheit im Korantexte 7. 
Volksbeteiligung an koranexegetischen 

Fragen 94, 100— 102, 110 .
Völlers, K. 20 ( 1) , 23 ( 1) , 1 1 0 ( 3 ) ,

X58 (6), 270 (3).
Wahb b. Munabbih 89, 90.
Wahhäbismus 32 1 ff., 336. 
al-Wahdat al-wudschüdijja des Behä al- 

din al-cÄmuli 69 (4).
Wähidi’s Nafj al-tahrlf can al-Kur’än 

al-scharif 272 (3). 
sein Tafsir al-nabi 64 (2).

Wähidl aus Nisäbür 305.
Waklc b. al-Dscharräh 1 18  (x).
Wäkidl 87 (6).
Walld b. cUkba I I .
Wallfahrt 250—252.
Wavell, A. J . B. 328 (3).
Weglassungen im Korantext 1 1  (5), 272. 
Weinreich, O. 208.
Weiss, Josef 2 15  (1) .
Wellhausen, Julius 8 (3), 9 (3) (4),

177 (O , 306 (3). |
Well-Kultus 367.
Wendland, P. 210.
Wensinck 76 (3) s. auch Nachträge. 
Werenfels, Peter reformierter Theolog 

I, 309-
Weike, ob unerlässlich zur Erlangung 

der Seligkeit 15 5 — 169.
Wetter, Gillis 183 (4).
Willensfreiheit 94 ff., 10 2 , 148— 155,

265.
| Wilson, Sir Robert Knyvet 362 (1) .
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Witz am Korantext 45 (2).
Wolf im Paradies 53 (1) . 
al-wudschüdijja 223. 
vvudschüh al-Kur’än 84, 85, 1 16 , 257. 
wuküf, s7ro%\i 178, 179.
Zabldi, Murtadä al- 124 (2). 
zakät 248 f., 340 f.
Zakküm-baum 267.
Zamachscharl, Mahmud b. cOmar al- 27

( 1) , 28, 29, 49, 50,, 5 1 , 69 (5), 74
(2), 87 (5), 1 16  ( 1) , 117— 177- 
s. Kasschäf.

Zarkaschi 91 (3).
Zeitehe s. mutcah 13.
Zauberei 14 0 — 142, 145, 188. 
Zauberknoten 140— 142.
Zejd b. cAli’s Corpus Juris s. Nach

träge.
Zejd b. Häritha 289.

Zejd b. Thabit’s Koranredaktion 8 (2), 
xo, 35 (2), 36 ( 1) , 65 (2).

Zejditen 298 (5).
: Zejn al-cäbidln b. Husejn, 275 (4). 

Zijäd b. abihi 56. 
zijädät, Zusätze zum Korantexte 8. 
Zubejr 289, 297.
Zubejr b. cAwwäm 32.
Zuhejr, Dichter 116 .
Zuhrx, Ja cküb b. ‘Abdalrahmän 22, 84 

(x), 159 (6), 2 15  (1) .
: Zurkänl 12  ( 1) , 38 (2), 43 (3), 68 (3) 

s. Muwatta’ .
| Zusätze zum Korantext 8 f. 

schi'itische 272 ff. 
al-Zähir, to o-üii/.xtix6v, to (pxivö/̂ evov 89, 

182, 193, 198, 20 1, 2 15 , 232, 245. 
Gegensatz: bätin.

! Zähiriten 238.

I



NACHTRÄGE UND BERICHTIGUNGEN.

Seite

V

V

V
V 
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V
n
v
v

3, Z. 18 streiche: und.
7, „ 6 v. u. ff. Vgl. Strothmann, Kultus der Zaiditen

(Strassburg 1912) 27 f.
8, „ 12 und Anm. 2, Z. 2. Diese Beschuldigung wurde

jedoch zurückgewiesen durch Abu Bekr al-Bä- 
killänl in seiner Schrift al-Intisär fi-l-Kur^än ; 
auch Abu cAlI b. ab! Hurejra (st. 959, Schü
ler des Ibn Surejdsch) nahm den CA. b. M. 
in Schutz gegen die Anklage, den Bestand
des Korans verkürzt zu haben (Subkl, Tab.
Schaf. II 307). Gegen den Versuch, die bei
den Suren dem Koran abzusprechen, wird auch 
im Corpus Iuris di Zaid ibn cAlt, ed. Griffini 
(Milano 1919) nr. 138 Stellung genommen.

10, Anm. 3. aufgefördert 1. aufgefordert.
1 1 ,  „ 3. nädira 1. nadira.
12, Z. 8. nahmen 1. nehmen.
16, „ 12. Vgl. auch Zaid^b. cAli, ed. Griffini 1 13,  3
19, „ 4. dareinst 1. dereinst.
20, Anm. 1. ult. Y .  1. S.
23, „ 1. Ungünstige Voraussetzungen über Blauäu

gige auch im pseudo-aristotelischen Secreta 
Secretorum (Sirr al-asrär) woraus Ibn al- 
cArabi, Kleinere Schriften, ed. H. S. N y- 
b e r g  (Leiden 1919) 165, 6 ff. der Texte.

24, „ 17. wille 1. wolle.
26, Z. 3. Fälle 1. Beispiele.
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7)
r)

v

v
n
n
n
v
7)
V

7)
7)

V
V 

7)
V 

7) 
7) 
7) 
7)

7)
V

n
v

30, Z. 16. erlangst 1. erlanget.
37, Anm. 4, Z. 2. das 1. dass.
38, „ 3, „ 1. verschiedenen 1. verschiedenem, ibid.

Z. 3. verschiedene 1. verschiedenen. 
41, „ 5, „ 3. Zur kirä3a des eAli und des Zejd b.

cAli s. Gr i f f i ni  I.e. C X IIf.  und 3 1 4 ff. 
42 ult. bekannten 1. bekannte.
44, Z. 21.  Bedingung 1. Bedingungen.
44, Anm. 2, Z. 2. anä 1. ana.
45, „ 2, „ 8. streiche: ihn.
45, „ 2, ult. Teinte 1. Pointe.
48, Z. 9. denselben 1. derselben.
49, „ 18. Scharfe 1. Scharfer.
50, „ 6. Vgl. N ö l d e k e ,  W Z K M .  VI 349.
58, Anm. 1, Z. 1. Hibban 1. Habbän, nach Anderen

Hajjän (Jäküt Ind. s .v . ;  Fihrist, 
Anm. zu 34, 6; T A  s. v. ktl VIII  76, 
18 v.u. Dahabl, Tadk. huff. I 157). 
ibid. Z. 3. 577 1. 574.

59, Z. 6 v. u. Dahhäk 1. Dahhäk.
63, „ 9. zeit 1. Zeit.
64, Anm. 2. Subkl, 7^ .  Schäf. III 290, 5.
65, „ 2, Z. 2. 1. den Hamza b. Hablb b. cAmmär.

68, „ 3> » 3- ent- 1- er--
69, „ „ 2 .  oben 1. eben.
„ „ „ 3 .  bewortet 1. bewertet.
„ « 3 -  dazu jetzt auch S c h w a l l y  in Nöldeke,

Gesch. d . Qorans, zweite Aufl. II 163— 167;
192, 1 1 .  — ibid. del 1. dell’.

75, „ 5. Adän 1. Adän.
76, Z. 6 v. u. In einer Kairoer Hschr. (Katalog V I  148,

16) wird dem L CA. ein arabisches Zabür
(als tacrib bezeichnet) zugeschrieben.

90, „ öff. Vgl. J. H o r o v i t z  in Der Islam V 44.
96, Z. 4. worden 1. werden.
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Seite 99, „ 13. wiedersprechende 1. widersprechende.
„ 102, Anm. 3, Z. 5. ein 1. eine. — ibid. Z. 8 sädt 1. sädat.—

ibid. Z. 13 cÄmili 1. cÄmuli.
„ 1 13,  „ 4. Bei cAttär, Tadk. al-aulijä I 196, 10 be

hauptet der Süfl Schaklk al-Balchl 1700 
Kamellasten betragende Werke verfasst 
zu haben.

„ 118,  Z. 11 .  hochnäckigen 1. hartnäckigen.— ibid. Anm. 1,
Z. 8. dann 1. denn.

„ 121 ,  Anm. 2, Z. 2. streiche: dem.
„ 122 ult.' Eine Reihe versifizierter Polemik gegen Zam.

bei Subki I.e. V 169— 174.
„ 127, Z. 3 v. u. ff. Vgl. Strothmann, Die Literatur der Zai-

diten in Der Islam II 56.
„ 139, „ 4 v .u . 70 1. 40. des 1. der. Anm. 3, Z. 3 1.

Peripatetiker.
„ 144, Anm. salat 1. salät.
„ ' 146. Vgl. C. van Arendonk, De Opkomst van het Zai- 

dietische Imamaat in Jemen (Leiden 1919) 271 f.
„ 151 ,  Z. 12. widderhaarigen 1. widerhaarigen.
„ 156, Anm. 2. Vgl. für dschahannamijjün die Hadithe in

Kenz albummal VII nr. 242; 2729— 33.
„ 1 57, „ 4. ein 1. im.
„ 158, Z. 4. gewisste 1. gewisse.
„ 180 ff. Für das Thema dieses Abschnittes ist in Betracht

zu ziehen al-Sarrädsch, Kitäb al-Lumac fi-l-tasazv- 
w u f  (ed. Nicholson, Gibb Series XXII) 72—92; 
105 — 119 (Text), welches WTerk mir erst nach Be
endigung des Drucks zugänglich werden konnte. 

„ 183, Anm. 4. Vgl. auch Wensinck, Bar Hebraeus’ Book
o f the Dove (Leiden (1919) L X X X I V  ff.

„ 186, Z. 7. zu erschliessen 1. erschlossen. — ibid. Z. 14.
Er 1. Es.

„ 191,  Anm. 3. S. S a r r ä d s c h  I.e. 152, 13, 15;  229, 3;

334, 9 ff-
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Seite 200, Z. 13. verwehrt 1. verwahrt. — ibid. Anm. 2. Vgl. 
W e n s i n c k  I.e. X X X V II .

„ 214. .Vgl. Ibn al-Arabi, ed. Nyberg 1 13.
„ 215,  Z. 3 ff. ibid. 154, 6.
„ 218,  „ 13 ff. Inzwischen ist diese Stelle der Futühät in

Übersetzung mitgeteilt worden in C. Qui-
ros Rodriguez’ Averroes CompencLio di Me
ta fisica (Madrid 1919) X X I I — X X IV .

„ 223, Anm. 3. Reichliche Mitteilungen aus den Futühät
(in spanischer Übersetzung) bietet neues- 
tens M. Asin Palacios in La Escatologia 
Musuhnana en la Divina Comedia (R. Acad. 
Espagnola, Madrid 1919).

„ 225, Z. 5 v. u. Feder 1. Wissenschaft (kalam in der von
mir benutzten Ausgabe ist in cilm zu 
verbessern).

„ 246 ult. und 253. Vgl. ed. N y b e r g  175, 7 ff.; 191,  8;
203, 16, wo dieser Grundsatz in ener
gischer Weise wiederholt betont wird.

„ 253, Z. 16. verscheidener 1. verschiedener.
» 255. Vgl. W e n s i n c k  I.e. X X X II  ff.
„ 256, Anm. 5. Vgl. R e i t z e n s t e i n  in Gött. Gel. Anz.

1918,  259.
„ 263, Z. 4 v .u . des 1. der.
„ 268, „ 20 ff. Proben von Calidischem Tendenz-Tafslr s.

bei S c h  wa l l  y I.e. 179; zejditischerseits 
bei Strothmann, Staatsrecht d. Zaid. 23 ff., 
V a n  A r e n d o n k  I.e. 16; 23.

v 2 7 1— 272. S. Ausführliches bei S c h w a l l y  I.e.  94— 
107.

„ 272, Anm. 4. Vgl. S c h w a l l y  I.e. 8— 10.
„ 273, Z. 4 v.u.  Über verschiedene aasser-^othmänische K o 

ranredaktionen S c h w a l l y  I.e. 39—47.
„ 274, Anm. 3. s. auch Orient. BibliographieX.X.\\l- X X IV

nr. 11360.
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Seite 277, Anm. 2. Namentlich die Zejditen weisen die V er
dächtigung der Integrität des cOthmän- 
Korans zurück; ihr Imam al-Hädi schrieb 

' einen besondern Traktat darüber. S. V a n
A r e n d o n k  I.e. 251 f.

„ 288 ult. cÄmr 1. cAmr.
„ 296, Z. 16. Damdam 1. Damdam.
„ 299, Anm. 2. nädira 1. nadira.
„ 306, „ 2. 2 1. z.
„ 320, „ Vgl. zur Frage Snouck Hurgronje, Moham

medanism, Lectures on the Origin etc. (Ame
rican Lectures on the History of Religions 
1914,  New York 1916) 135 fif.: Islam and 
modern thought.

„ 322, „ 2. Beitrage 1. Beiträge.
„ 353, Anm. i. Vgl. noch ed. N y  b e r g  50, 8;  51,  16:

cälam al-tadvvln wal-tastlr (vom Kosmos). 
v 355, Z. 9. Frank 1. Franck.
„ 357, Anm. 1. Vgl. N a  11 i no im Centenario Amari I

352 ff. annot. g.

%

) M a  .*▼ * r T ' k I i . i b ú i v u i  A k i ^ é a l a

I kuMyTt«tJ3^ r̂V.S‘iy5.y..»«.






