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Vorwort

Bisweilen dauert es doch ganz schon lange, bis aus einer Vortragsreihe ein (hot-
fentlich) verniinftiger Sammelband wird. Im Sommersemester 2004 haben wir
an dem damaligen Orientalischen Seminar eine Ringvorlesung zum Thema
»Islamwissenschaft als Historische Anthropologie® durchgefiihrt. Es konnte
eine Vielzahl an Referentinnen und Referenten gewonnen werden, die sich alle
produktiv mit diesem methodischen Ansatz in ihren Vortrigen auseinander-
setzten. Dies stie} auch beim Publikum auf ein grofes Interesse. Die Mehrheit
der damaligen Akteure (Stephan Conermann, Sabine Dorpmiuiller, Ralf Elger.
Syrinx von Hees, Konrad Hirschler; Jasmin Khosravie, Astrid Meier, Friede-
rike Pannewick und Philipp Reichmuth) war daraufhin bereit, ihre Beitrage
fir eine Veroflentlichung substantiell auszuarbeiten. An dieser Stelle mochten
wir uns bel allen fur ihr groBes Engagement bedanken! Fiir den hier vorge-
legten Sammelband ist es uns dartiber hinaus gelungen, Jan-Peter Hartung,
Thomas Herzog und Henning Sievert von der Sinnhaftigkeit einer Mitarbeit
an dem Projekt zu tiberzeugen. Mit ihren zusatzlichen Beitriagen haben sie das
Spektrum dieses Buches erheblich erweitert. Daftir an dieser Stelle ein groBes
Dankeschon! Ein ganz besonderer Dank geht an unsere Mitarbeiterin Elena
Smolarz, die mit viel Freude und grofter Sorgtalt die unterschiedlichen Bei-
trage Korrektur las und auf ein einheitliches Format brachte und es so erméog-
lichte, sie in diesem Buch zusammenzufiithren. Dank gilt schlieBlich auch der
Anne-Marie Schimmel Stiftung, mit deren finanzieller Unterstitzung dieses
Buch gedruckt werden konnte.

Bonn im April 2007 Stephan Conermann und Syrinx von Hees
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Vorbemerkung: Islamwissenschalt als Kulturwissenschalt

von
Stephan Conermann, Bonn

Keiner wird grundsatzlich Zweifel hegen, da3 die Islamwissenschaftin Deutsch-
land zu den Geisteswissenschafien zahlt. Allerdings stecken die Geisteswissen-
schaften ob ihrer der Offentlichkeit nur schwer zu vermittelnden gesellschaft-
lichen Relevanz seit zwei Jahrzehnten in einer anhaltenden Legitimationskrise,
die gepragt ist von der Furcht vor hochschulinterner Marginalisierung aut der
einen Seite und dem gleichzeitigen Bestreben, dem Wunsch der Universitéts-
leitungen nach disziplindrer Erweiterung nachzukommen, auf der anderen
Seite. So ganz neu ist dieses Dilemma allerdings nicht. Auf” Anregung des Wis-
senschaftsrates und der Westdeutschen Rektorenkonferenz hat man vom 1.
Februar 1987 bis zum 30. Marz 1990 mit Mitteln des Bundesministers fur For-
schung und Technologie an der Universitat Konstanz ein Projekt durchgefiihrt,
das Perspektiven fiur die Geisteswissenschaften entwickeln sollte. Entstanden
ist auf diese Weise die meines Erachtens héchst bemerkenswerte Denkschrift
Geisteswissenschaft heute." Letztlich kommen die hochkaritigen und kompetenten
Autoren dieser programmatischen Abhandlung zu zwei Ergebnissen: 1. Geis-
teswissenschaften haben nur eine Uberlebenschance, wenn sie sich kiinftig als
Kulturwissenschaften? verstehen und dementsprechend hochschulintern neu
positionieren; 2. Die wissenschaftlichen Leitfragen flir diese neuen Kulturwis-
senschaften liefert hauptsachlich die Historische Anthropologie.

Lassen Sie mich beide Punkte kurz aus der Sicht der Verfasser erlautern:
Die Geisteswissenschaften seien, so ihre Auffassung, ,,der ,Ort‘, an dem sich
moderne Gesellschaften ein Wissen von sich selbst in Wissenschaftsform ver-
schaffen. Dies allerdings nicht im Sinne eines positiven Wissens nach Art der
positiven Wissenschaften, sondern im Sinne eines orientierenden Wissens, ohne
dass sie deshalb gleich den wissenschattssystematischen Status von Orientie-
rungswissenschaften beanspruchen miissten und konnten.*® Es sprachen gute

" Frihwald ctal. 1991,

£ Nicht zu verwechseln micden in GroBbritannien enowickelen L.culwral studies™, ,zu deren Merk-
malen cine marxistische Gesellsehalistheorie, cine ideologisch geprigte Ziclserzung und cine weit-
gehende Eingrenzung des Gegenstands auf dic Populirkuloar engl. popudar culture: der Gegenwant
zihlen. Ninning 2001, S. 354. Siche auch Musner 2001, Einen crsten Zugang zu den Hinsichien
der cubtural studies™ geben Horming/ Winter 1999 und Bromley 7 Gaoulich/ Wineer 1999,

" Frihwald cral. 1991.S. 39,



Der Mensch auf seinem Lebensweg

Schopfungsmythos und Kontingenzerfahrung
in arabischer Reiseliteratur

von
Ralf Elger, Bonn

Einleitung

Oft wird gesagt, dass ,,der Islam* das Reisen der Glaubigen besonders fordern
wiirde. Diese Aussage hat auch etwas fur sich, wenn man betrachtet, welche
Rolle Konzepte wie higra, das Gebot der hagé und auch die oft zitierte Prophe-
tentradition der ,,Suche nach Wissen und sei es in China“ sowie das darauf ge-
grindete Konzept der ,,Reise auf der Suche nach Wissen® (rifila fi talab al-1lm)
spielen. Auch die weit verbreitete Praxis der ziyara, der Besuch von Heiligen-
grabern unter anderem zur Fiirbitte ist eine massenhaft betriebene Reisetatig-
keit. SchlieBlich soll in Erinnerung gerufen werden, dass in islamischen Texten
haufig der Topos des Weges gebraucht wird, sirat, shart'a etc. Besonders im
Sufismus hat dieser Topos eine grofle Bedeutung, was sich an der Wichtigkeit
von Begriffen wie fariga und suliik zeigt.

Die groB3e Bedeutung des Reisens fiir Muslime ist also unstrittig. Aber man
muss auch anmerken, dass die Aktivitat ,,Reise® in den nachmals islamischen
Landern nicht erst mit der Offenbarung aufkam. Das erscheint banal, wird
aber oft nicht gentigend reflektiert. Wenn Houari Touati zum Beispiel davon
spricht, dass die lettrés de I'islam das Reisen ,,erfunden* hatten, so ist das schon
bei kurzem Nachdenken nicht einsichtig.! An anderer Stelle schreibt er den
Sufis die Erfindung der siydha (des manchmal lebenslangen Umherschweifeus
eines Frommen) zu.? Aber Touati raumt selber ein, dass wandernde Asketen
im vorderasiatischen Raum schon vor dem 7. Jahrhundert unterwegs waren,?
und dies diirfte auch den muslimischen Sufis nicht entgangen sein, wenn sie

' Touati: Islam et voyage au AMoyen Age, S. 19. Sicher weil3 er das auch selbst, und man solle dic Aussage

nicht allzu streng bewerten. Unscharf ist sic aber in jedem Fall und in gewisser Weise sympto-
matisch fiir scin Buch. Wiewohl als anthropologische Annitherung an die Reise gedacht, gibt es
kaum Vernweise auf die allgemein-menschlichen Aspekte der Reiseformen, die ‘Touati spezifisch
den Muslimen zuschreibu

Touati: Ilam et voyage au Moyen Age, S. 188.

Touati: Iskam el voyage au Moyen Age, S. 2231
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sich nicht sogar davon haben inspirieren lassen. Was man demnach wohl eher
sagen kann, ist, dass die Sufis die Praxis des ,,Schweifens® islamsiert, d.h. durch

erwendung islamischer Konzepte beschrieben haben. Mogen sich die s@'ihiin
auch selbst als Trager einer durch den Koran oder andere islamische Texte
begriindeten, urspringlich ,islamischen® Tradition gesehen haben, so ist das
wohl kaum richtig. Im Falle der sag¢ war es den muslimischen Autoren hinge-
gen immer bewuft, dass sie das Ergebnis der [slamisierung von einer schon
lange bestehenden Form der Reise darstellte. Auch die Praxis der kriegerischen
Razzia stammt aus vorislamischer Zeit, ebenso wie die Handelsreise, welche
etwa die Quraish - laut Aussage von Koran und Prophetenbiographie - betrie-
ben. Menschen reisten in den heute islamischen Regionen also schon lange vor
dem Islam. Sie verstanden ihre Reisen vielleicht in manchen Punkten anders
als spiter die Muslime, aber viele Funktionen dieser Reisen und die Motive
dafiir waren doch gleich oder dhnlich. Wir haben es demnach oft bei den Rei-
scformen der Muslime nicht mit Ergebnissen islamischer Innovation zu tun,
sondern sollten besser sagen, dass vorgefundene Reiseformen durch Muslime
rezipiert und gegebenentalls neu konzipiert wurden.

Reise und Mythos

Die Ahnlichkeiten der Reisen von Muslimen und Nichtmuslimen haben Griin-
de, die im Menschen selbst liegen, und sind deshalb ein legitimer Gegenstand
der Anthropologie. Denn wenn es etwas Allgemein-Menschliches gibt, dann ist
das sicher die Reise*, geradezu eine Grundform des menschlichen Handelns.
Der ,,Lebensweg® beginnt mit einer Reise, der Reise aus dem Mutterleib nim-
lich, und setzt sich fort bis zum Ubergang in ein wie auch immer beschriebenes

Dic folgenden Uberlegungen sind durch cinen Ardkel von Friedrich Wollzetel, ,,Zum Problem
"‘)'ll"'lﬁfhk‘l' Strukwren im Reiseberiche®, angeregt worden, der die Anthropologic lir dic Licera-
lul'\‘\'l.\St‘r.\.\‘Chlll'l fruchtbar machen will. Als Nicht-Anthropologe fehlt mir der Uﬁbcrblick tiber dic
b'rvuv Dlsk:ussinn 7um Mythos. Mcine Gedanken und Begriffsbestimmungen basicren zuniichst
L‘lIlII]Till '.lfl.I der kulycl\ D.;\rsu'!lung von F. Stolz. Dadurch kam ich auf Blumenbergs Begrille des
o ‘IJ-S.OhlUS"lUS der W lrkl‘l.chk(‘.ll“ und der ,Arbeit am Mythos®. Dic Unterscheidung zwischen tun-
;i;)u I::Idu;s ulnd ‘kqmu;;r;.)Ir‘.\.scfl.ll:sch('ﬁ Mylh(‘nuslilnllTll \'.(‘m‘.];m Assmann (Das kultuielle Gedéichtnis, S.

J)- Vit Bultmann verstehe ich das Reden diber die gowliche Schopfung und die Heilsgeschichie
bis zum.]f’ngsu‘n Gerichtals Mythos, was nicht unumstritten scin dirfic. Wichtig ist es zu beto-
';‘l?v di(l:S ich Mythos n?ch.l als ,crfundene, unwahre Erzihlung® begreile, sund('mzinlllch als cine
N s bt i e el s b s el
Logos, dem analytischen Denken, das den Dingen durch Spek ; o 51 N T(".L’L I‘N“‘t f "”."
Grund geht. Welche Artder Ann"hwrunw e Wirklichket, die bessort it E'_‘P‘ el

¢ H ¢ an dic Wirklichkeit dic bessere ist, sci dahingestellu
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Totenreich. Das bringt Probleme fiir den Menschen mit sich. Ja es laBt sich
sogar die Frage stellen, ob es iiberhaupt wiinschenswert ist, geboren zu werden.
Denn was passiert mit dem Kind infolge der Geburt? Es wird hinausgeworfen,
ohne seinen Willen, aus einer schiitzenden Hohle in ein vollig unsicheres Da-
sein. Sofort ist es dem ,,Absolutismus der Wirklichkeit*>
dessen es, wenn es nicht von der Mutter oder anderen beschiitzt wird, nicht
lange Giberleben kann. Man kénnte sich vorstellen, dass es vor Schrecken iiber
die bedrohliche Welt gleich wieder zuriick in den Schutz des Mutterleibes will —
aber das ist thm natiirlich verwehrt. Andererseits beginnt das Kind auch gleich,

ausgesetzt, angesichts

sich fiir seine Umwelt zu interessieren und sie zu erforschen. Es profitiert in
dieser Hinsicht von der Tatsache, dass es vom Dunkel in das Licht getreten ist,
und front seiner Neugier. Neugier stellt neben dem Schrecken tber die Welt
eine weitere menschliche Grundeigenschaft dar, wie uns die Anthropologie
lehrt.® Der Mensch ist also nicht allein in die Welt geworfen, sondern auch
gegenuber der Welt unterwerfungs- und eroberungswillig. Zumindest strebt er
danach, sich in ihr zu behaupten.

Faktisch und metaphorisch sucht sich der Mensch nach dem Verlassen des
Mutterleibes neue Hohlen. Die Hohle im Fels dient dem ,,Hohlenmenschen*
als Schutz vor der umliegenden Welt, ebenso spater das Haus, das Dorf] die
Stadt. Es gibt aber immer einige, die nach dem Heraustreten aus den Hohlen
streben. Von Neugier getrieben Uberschreiten sie die Schwellen der Hohlen.
Das ist eine menschliche Lust und Last. Diese Wanderer tragen aber cine Hoh-
le gewissermaBen mit sich. Denn metaphorisch kann man auch Kultur als eine
Hohle bezeichnen. Nicht nur Werkzeuge und Waften geben den Menschen
Schutz, auch symbolische Ordnungssysteme. Indem sie der Welterklarung und
Weltbewaltigung dienen, schiitzen sie den Menschen davor, sich dem ,,Abso-
lutismus der Wirklichkeit* immer aufs Neue stellen zu missen, alle Fragen
immer zu durchdenken, die ihm aus der Wirklichkeit entgegentreten. Weil der
Mensch damit iiberfordert wire, schaftt er diese symbolischen Systeme, die
»zur Reduktion von Komplexitat* taugen, wie Luhmann sagt, und lebt so in
einer einigermalflen komfortablen neuen Hohle.

Ein Werkzeug zur Hohlenbildung ist der Mythos. Mythen sagen, was ci-
gentlich diese Welt ist, was der Mensch darin soll. Wieso bin ich Uberhaupt
da und warum muss ich so kimpten, um zu bleiben? - Dies sind Fragen, die
Mythen zu beantworten versuchen. Das tun sie nicht in Form von logischen
Schliissen oder empirischer Sozialforschung, sondern durch Geschichten, in

2 Der Blumenbergsche Begrill besagt, dass dic Wirklichkeit den Menschen iiberwildgt, weil sic un-
durchschaubar und dadurch bedrohlich st

U Blumenberg: Der Prozeft der thewetischen Newgierde, Stagl: Eine Geschichte der Neugier.
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denen oft Gotter handeln, aber nicht nur. Mythen haben verschiedene Funkti-
onen. [hre gesellschaftsstabilisierende Funktion besteht darin, mit Blick auf ein
vergangenes, erinnertes Geschehen das gegenwirtige Sein einer Gesellschaft
zu legitimieren. Sie sagen, dass die Ordnung dieser Gesellschaft gut ist, wie sie
ist, da sie eben auf dieses mythische Geschehen zurtickgeht. Mythen kénnen
aber auch ,kontrapréasentisch* wirken. Chiliastische Bewegungen — gestiitzt
auf Erzahlungen von Anfang und vor allem dem Ende der Welt ~ mégen
sich gegen koloniale Herrschaft richten oder auch dann auftreten, wenn viele
Menschen das Gefiihl haben, von ihren eigenen Herrschenden ungerecht be-
handelt zu werden. Kontraprasentische Mythen kénnen auch eine individu-
alisicrende Funktion haben. Betrachtet man die Prometheus-Geschichte, so
scheint hier ein Urbild fiir die Rebellion des Einzelnen gegen die Wirklichkeit
und im tbertragenen Sinne auch gegen die Gesellschaft zu liegen. Welche
Funktion ein und dieselbe mythische Geschichte gerade erfiillt, hangt davon
ab, welche soziale Lage herrscht und wie die einzelnen Menschen disponiert
sind. So mag ein Mythos der Griindung einer Gemeinschaft, eines Stammes
oder Staates durch einen alten Helden, Gott oder Ahnliches dazu dienen, diese
su stabilisieren. Er mag aber auch eine reformistische Bewegung anspornen,
insofern er den Ist-Zustand der Gemeinschaft als Abweichung vom Projekt des
Griinders delegitimiert.”

Fur Mythen, die von der Entstehung der Welt berichten, gelten dhnliche
Regeln. Glaubt man an die Schépfungsmythen in Offenbarungsreligionen, in
denen ein Gott als Schopfer allen Seins und sein Sinngeber auftritt, so mag
das dazu fihren, dass die Welt als gut so, wie sie ist, gesehen wird. Angesichts
des unverkennbar nicht perfekten Zustands der Welt der Menschen laf3t sich
aber auch der Schluss ziehen, dass diese dem mit der Schopfung verbundenen
Willen Gottes nicht entspricht. Eine Hinwendung zu Gott hat insofern etwas
a-soziales, da sie als Abwendung von aktuell bestehender Gesellschaft auftritt.
Ich werde dazu im Folgenden ein Beispiel geben.

Als Kontrast zum Schopfungsmythos im Islam sollen Reflexionen tiber
das Wirken einer personalen Zeit herangezogen werden. Wird in manchen
Kulturen einem Gott oder einer Gottin eine Kraft zugeschrieben, die in der
Welt wirkt, so mag auch die Zeit Schicksal spielen, eine Auffassung, die im isla-
mischen Bereich durchaus oft anzutreffen ist. Diese Zeit wirkt meist zerstorend,
geht aber ohne rechtes Ziel vor. Im Grunde ist somit das Reden tber eine sol-
che Zeit kein mythisches Reden. Denn diese Zeit spielt nicht in einer sinnvollen

% sei angemerkt, dass dieses Verstindnis von ,,Mythos® cin anderes ist als das von Suzanne Pinck-
Es sci angemerkt, dass d Verstiand »Mythos® ind istals d Suzanne Pinck

ney Stetkevych in, The Pocties®, die den Begriff anscheinend mit ,Legende® gleichsetzg, vl ctwa
S. 19.
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Geschichte, die den Menschen vom ,,Absolutismus der Wirklichkeit* entlasten
konnte; da sie blind ist, wirkt sie weder fundierend noch delegitimierend. Eher
kann man den Zeit-/Schicksalsglauben als Form des Redens tiber die Kon-
tingenz der Welt, die Ungerichtetheit und innere Sinnlosigkeit der Weltlaufte
schen, an die sich viele moderne Menschen mittlerweile gewohnt haben. IThnen
eroftnet die Kontingenzerfahrung Wege, nach Mitteln fiir ihre Entlastung vom
»Absolutismus der Wirklichkeit™ zu suchen, die nicht-mythisch sind. Das be-
deutet, dass Mythos durch Logos, durch Metaphysik und empirische Wissen-
schaft ersetzt wird. In den im Folgenden vorzustellenden Zeit-Konzeptionen
aus arabischen Reiseberichten hingegen miindet die Sinnlosigkeitserfahrung
in Hedonismus, personlichen Heroismus, Stammessolidaritit und die Liche
zur Poesie.

Der islamische Schépfungsmythos, so grundlegend und unwandelbar er
erscheinen mag, ist Gegenstand immer wieder neuer Bearbeitungen in Lite-
raturen der islamischen Welt. Diese bilden — als eine Art Mythopoesis®
Thema der Literaturgeschichte, welche die Art untersucht, wie die Themen
und Strukturen der mythischen Erzahlung in Texten rezipiertund variiert wer-
den. Aber auch die historische Anthropologie hat ein Interesse an der ,,Arbeit
am Mythos*. Wenn man strukturalistischer Anthropologie vorgeworfen hat,
dass sie Mythen a-historisch betrachtet, so kommt im Konzept der ,,Arbeit am
Mythos* die historische Dimension ganz deutlich zum Vorschein. Liest man
Texte als eine Sonderform der Arbeit am Mythos, der literarischen namlich,

- eln

so mag das sowohl dem Anthropologen als auch, wie im Falle des Autors dieses
Artikels, dem Literaturwissenschaftler niitzen.

Als eine Literaturgattung, in der sich die Arbeit am Mythos - und auch die
Arbeit am Nicht-Mythos — gut erkennen liBt, sticht die Reiseliteratur hervor,
was damit begriindet werden kann, dass eben die Reise urspriinglich als Grund
fir die Schatfung von Kultur und darin eingeschlossen auch die Mythenpro-
duktion anzusehen ist. Allerdings thematisiert nicht jeder Text zum Thema
Reise in der arabischen Literatur explizit mythologische Vorstellungen oder
gibt sich iiberhaupt als Arbeit am Mythos zu erkennen. Wenn die Reise als
kulturelle und literarische Ubung zu einer gewissen Normalitit geworden ist,
lassen die Texte wenig von der Urangst des Reisenden vor dem ,,Absolutismus
der Wirklichkeit* verspiiren. Nichtsdestoweniger mag es lohnend sein, auch in
einem sehr konventionalisierten oder empiristischen Reisebericht nach seinem
mythischen Hintergrund zu suchen. Die Gefahr besteht dabei, dass der Text
tberinterpretiert wird. Deshalb gilt es, vorsichtig zu sein. Literaturgeschicht-

B Slochower: A Dthopoesis.
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lich kommt es darauf an, dass die Einfiihrung des Mythoskonzeptes in die
Reiseliteraturforschung auch wirklich zu einem besseren Verstandnis der Texte
verhilft. Ein Argument dafiir, dass sie fiir arabische Texte Sinn macht, liegt da-
rin, dass man auch in den Reflexionen arabischer Autoren uber das Reisen die
Arbeitam Mythos* erkennen kann, wie ich im Folgenden zeigen will.

Al-Gazalis Lehre des Reisens als Suche nach den Zeichen der
Schopfung Gottes

In seiner ,,Wiederbelebung der Wissenschaften der Religion®, Wlhya’ ‘ulitm ad-
din* widmet al-Gazali (st. 1111) dem Thema ,,Adab as-safar* (,,Das rechte Ver-
halten auf der Reise*) ein eigenes Kapitel oder besser gesagt ein Teil-Buch.?
Er ist nicht der erste Theologe und Sufi, der sich damit befasst, und tragt
dem auch Rechnung, indem er sich besonders auf Aba Talib al-Makkis (st.
998) ,,Qiit al-quliib*'® und al-@usairis (st. 1072) ,,Risala* bezieht.'" Al-Gazali
iibernimmt etliche der konkreten Regelungen, die al-Makkt und al-Qusairt
aufstellen, folgt ihnen auch in der differenzierten Bewertung des Nutzens der
Reise insgesamt.'? Er geht allerdings das Thema weitaus tiefgriindiger an als
seine beiden Gewihrsleute. Nur bei ihm findet sich eine Art mythologischer
Grundlegung des Reisens. Der einschligige Abschnitt seines Textes dazu ist die
hutba. Wie die anderen Biicher in ,,Ihya** leitet al-Gazali auch das iiber ,Adab

a§-safar“ mit einer jutba ein, die spezifisch auf das zu behandelnde Thema, in
diesem Falle die Reise, eingeht!3:

Al-Gazali/az-Zabidr: Ithaf, 6. Til, S. 3811T.

Abii Takib al-Makkis Qut al-qulib, 111, S. 430-442,

Das Sendschreiben al-Qusairis iiber das Sufitum, S. 398-404.

Gcr.nnns;lm ist den drcien, dass sic Aussagen des Koran sowic dadite in ihre Uberlegungen cin-
bc?lch(‘n.‘ So konnte man, bevor man sich den Sufis zuwendet, fragen, ob man nicht mit dicsen
b(‘ldcl‘l.’lcxlcn bzw. Textgruppen beginnen miie, um gleichsam ciner urislamischen Theorie
der RL‘I..N\' auf dic spu rzu kommen. Das ist aber nicht sinnvoll. In beiden Textgruppen wird keine
wTheorie® des RuAscns entwickely, die Vorwile und Nachteile nicht svslcnmlisch gegenibergesiellt
Deswegen kann cine solche Untersuchung zwar Aufschluss iiher A;pck(c des Nachdenkens iiber

(jus Reisen geben, die jeweilige Gewichtung dieser Aspekte bleibt aber dann den Theoretikern
uberlassen.
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L

Ein solches VL‘I";I]?I'CH istnicht ungewdhnlich, da pugbas auch anderer Autoren oft auf den Inhalt

d:\T(\klt% legt:summl sind. .Will cin Dichter iiber adab sprechen oder cinen adab-Text produ-

j\(ull:):’cl::? ;{""s(' ﬁ"ﬂl‘c? dll(" Th.csc -\'()l".lnslcllvn, dklsiﬁ Gott adab besonders empfohlen hat. Ein

eceen andere cischerichies wird vielleicht Gott als Befarworter der Reise loben. Ein Polemiker

7;;;‘[)" »“f‘d:‘: (I ll{"l_'g'l’lft‘ll mag sagen, Fiuss Got den Islam an die Stelle fritherer Religionen setzt.

W(Ilan\x::]]lulj l; "é;‘f”‘?m‘ klv"'-'.‘c mythische El:ziihlungcn, in denen Gou mitspiclt: Gott schaflt dic
auch Elemente darin, und er hat dies oder das geboten oder verboten.
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Im Namen Gottes, der die Blicke seiner Freunde (auliya’) mit Weisheiten
(htkam) und Hinweisen (‘bar) 6ffnet und ihren Eifer dazu anspornt,
die Bedenkenswirdigkeiten (‘ab) seines Werkes in Aufenthalt (hadar)
und Reise (safar) zu sehen. Wenn sie dem folgen, werden sie zufrieden
mit den Vorgingen des Bestimmten (magari al-gadar) sein. Ihre Herzen
geben sich dem Schweifen des Auges (muntazahat al-basar) nur hin, um
dariiber zu reflektieren (i“tbar), was auf den Feldern des Sehens (nazar)
und in den Stromen des Bedenkens (fikr) erscheint. Dann wird fiir sie
Meer und Land leicht zu bereisen.'*

Zunichst kann man bemerken, dass es in der futba gar nicht so sehr um das
Reisen geht, sondern um den Gewinn von Erkenntnis sowohl in einem Autent-
halt als auch auf der Reise. Die Reise ist also kein Zweck an sich, sondern hat
der Erkenntnis zu dienen. Gegenstand dieser Erkenntnis ist das ,, Werk® Gottes,
die Schopfung. Auf das, was die Schopfung ausmacht, findet der erkennende
Mensch in der Welt Hinweise, Zeichen, weil er die Welt lesen und sie so als
Gottes Schopfung begreifen kann. Das wiederum macht den Menschen zufrie-
den in Bezug auf das, was in der Welt vor sich geht.

Unter Verwendung der Blumenbergschen Hohlenmetapher kann man die
Lage dieses Menschen so beschreiben: Er ist aus der Hohle getreten, befindet
sich auf der Lebensreise und scheint dabei zunachst nicht recht gliicklich. Sein
Blick schweift in der Welt umher, ohne sie zu verstehen. Dazu verhilft ihm dann
der Mythos der Schopfungsgeschichte. Er kann sich nun damit beruhigen, dass
alles, was er sieht, auf die Schopfungstatsache verweist. Gleichzeitig jedoch
wirkt der Mythos kontraprasentisch in Bezug auf die Bindung des Reisenden
an seine Gesellschaft. Denn der Reisende (Erkennende) soll nach al-Gazali
aus der ,,Dunkelheit des Gefangnisses* Gesellschaft ausbrechen, in die Weite
gehen und nicht

[...] starr festhalten an dem, was er bekam als Ubernahme (taglid) vor:
seinen GroBvitern und Vitern. !

Das starre Festhalten wird kritisiert, damit der Mensch

[...] nicht in der Lage bleibt, in der er aufwuchs nach der Geburt.'®

' ALGazali/az-Zabidr: fthdf, 6. Teil, S. 381,
'-f Al-Gazali/az-Zabidr: lthaf, 6. 'Teil, S. 382,
16 Al-Gazali/az-Zabidr: Ithaf, 6. 'Teil, S. 382,
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Diese Lage beschreibt al-Gazali als ,,Stufe der Fehlerhaftigkeit und fihrt
fort:

Der hat recht, der sagt: Ich sah keine solche Siinde (‘aib) wie die Fehler-
haftigkeit dessen, der fahig ist zur Vollkommenheit [...] und zufrieden
ist (¢ani‘) mit dem Fehler.!’

Der Mensch als Geschopf” Gottes wird fehlerhaft durch die Pragung der Ge-
sellschaft, in der er aufwuchs. Aber er ist zur Erreichung von Vollkommenheit
fiahig und zwar durch die Erkenntnis der Zeichenhaftigkeit der Welt. Derje-
nige, der die Zeichen der Schopfung, die Wahrheit (Gott) sucht, bricht in ge-
wisser Weise mit seinem gesellschaftlichen Kontext. Die Gesellschaft/Familie
kann der Mensch durch die innere und die duBBere Reise verlassen, wobei der
inneren Reise nach al-Gazali der Vorzug zukommt.

Wer die innere Reise unternimmt, der spaziert im Paradies, in Himmel
und Erde, wobei er am Ort, in seiner Heimat (watan) bleibt.'8

Ohne duBBere Bewegung erreicht der Mensch damit das Ziel, das al-Gazali in
der hutba als oberstes angibt, das Erkennen der géttlichen Zeichen.

Die @uBere Reise ist ein Thema, mit dem sich al-Gazali zwar beschiftigt,
aber, fast mag man sagen, widerwillig. Bestenfalls ist fiir ihn die Reise eine
Technik, ahnlich der halwa. Die Seele wird einer Anstrengung (mugahada) unter-
worfen, enthiillt ihre Fehler infolge der Reise und wird gestarkt, sich ganz Gott
zu unterwerfen. Da diese Reise auch Nachteile haben kann und Gefahren mit
sich bringt, sieht sich al-Gazali, der Moralist, genotigt, die Bedingungen dafir
zu erklaren. Er beginnt mit einer Warnung an den, der seine Anweisungen fur
die auBere Reise nicht ernst nimmt:

Wer die Bedingungen miBachtet, gehort zu denen, die sich mit der
diesseitigen Welt (dunya) befassen, und den Anhingern des Teufels. 19

Reéise darf also nicht den Zwecken der dunya dienen, sondern allein dem din.
Diesem Ziel konnen nun verschiedene Zwecke untergeordnet werden. Dazu
gehort die Reise zum gihad, zum hagg, auch die Reise, welche der Verbesserung
der personlichen Lage dient. Wenn diese letzte zwar durchaus ein wirtschaft-

17

Al-Gazali/az-Zabidr: Ithif, 6. Tcil, S. 382.
W Al-Gazali/az-Zahidr: Ithdf, 6. Teil, S. 383,
" Al-Gazali/az-Zabidt: Ithaf, 6. Teil, S. 383.
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liches Ziel verfolgt, ist sie doch auf din bezogen, weil es namlich verdienstvoll
ist, sein diesseitiges Leben wie auch das seiner Angehorigen angemessen zu
gewihrleisten.?

Ein weiterer Zweck der Reise kann talab al-im sein. Allerdings heif3t das
nicht, dass die Reise der Entdeckung fremder Orte dient oder dem Kennenler-
nen von ,,.Land und Leuten*. Im Gegenteil! Gerade derjenige, der lange unter-
wegs ist, mag darunter leiden, dass seine dauernde Reise (siyaha ‘ala d-dawamm)
verwirrend fiir das Herz (musawwis al-galb) ist.?' So formuliert al-Gazali die
Aufforderung, sich auf der Reise intensiv mit dir und Koran zu beschiftigten,
und erklart sogar weiter:

Wenn jemand dich (unterwegs) anspricht, so antworte ihm, dann wen-
de dich wieder dem dikr zu.%?

Auf der duBleren Reise ist die innere Reise fortzusetzen. Al-Gazalss ,,Adab as-sa-
Jar ist also keineswegs eine Methode zur Sammlung und Ordnung von Reise-
eindrlicken, wie sie die europaische Apodemik seit Beginn der Frithen Neuzeit
entwickelte, sondern eine Aufforderung zur Begrenzung der Wahrnehmung
und Warnung vor curiositas. Talab al-tm dient dem Erwerb von Wissen um
die Tatsache (den Mythos) der Schéptung.

Die innere und die duere Reise bringen viele Gefahren mit sich. Dieje-
nigen, die sich auf die innere Reise begeben wollen, fordert al-Gazalt dazu
auf] nicht allein zu reisen, sondern sich einen spirituellen Fuhrer zu wahlen,
den Saif, der die Abweichung vom Erwerb des richtigen Wissens, d.h. vom
Weg zum din, verhindert. Auch die duBlere Reise soll nicht allein unternom-
men werden. Vielmehr soll man sich einer Gruppe anschlieBen, die sich einen
Fiihrer wihlt.23 Die Gesellschaft der Gruppe auf der Reise sei unter anderem
dazu wichtig, die Beachtung kultischer Normen, Beten etc. durch den einzel-
nen Reisenden zu gewiéhrleisten. Man konnte nun sagen, dass dieser Punkt in
al-Gazalis Lehre des Reisens nicht ganz konsequent ist. Wenn er anfangs die
Reise als Verlassen von Gesellschaft/Familie beschreibt, so fordert er jetzt, eine
neue soziale Bindung aufzubauen. Der Unterschied scheint aber der zu sein,
dass die Reisegruppe nicht dem Reisenden von Geburt vorgegeben ist, sondern
durch freie Wahl zustandekommt — wie eine mystische fariga. Sie ist gewisser-
maflen auf den Zweck der Reise hin konzipiert.

20 Al-Gazali/az-Zabidr: fthaf. 6. Til, S. 393
2V Al-Gazali/az-Zabidi: fthdf, 6. Teil, S. 394
22 Al-Gazali/az-Zabidr: fthaf, 6. 'T'cil, S. +14,
23 Al-Gazali/az-Zabidr: Ithaf, 6. Teil, S. 398.
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Aber auch die Rolle der Familie wird in den Regeln fiir die duBBere Reise
noch anders dargestellt als es die eingangs aufgestellte Forderung der Abwen-
dung von den Vitern nahelegen mag. Al-Gazali erklirt die Art des richtigen
Abschieds®! und stellt cine eigenartige Regel fiir die Riickkehr auf: Man soll
nicht unangemeldet kommen und nicht bei Nacht, damit man nicht etwa Zeu-
ge einer unliebsamen Situation wird.

Absonderung und soziale Bindung stehen in dem Text in einem nicht ganz
einfach zu begreifenden Verhiltnis. Al-Gazali verwendet auf dieses Thema
auch eine gesonderte Abhandlung, ,,Kitab as-suhiba wa-l-‘uzla*, auf die er mehr-
fach in dem ,,Safar*-Buch hinweist.?> Er will eine Ausgewogenheit zwischen
‘“uzla und suhba herstellen. Al-Gazali ist sich klar dariiber, dass die ganzliche
Hinwendung zum Schépfungsmythos eine radikale Abwendung von der Ge-
sellschaft (‘uzla) impliziert, zeigt sich aber nicht als gnostischer Extremist, der
zur ganzlichen sozialen Absonderung aufruft. Nichtsdestoweniger ist die Auf-
forderung, nicht an den Traditionen der ,,GrofB3vater und Viter* festzuhalten,
doch sehr hart formuliert.?® Dass sie eine gewisse Bedeutung fiir al-Gazali hat,
zeigt sich daran, dass sie zweimal in ,,Adab as-safar auftaucht.?’

AuBerdem spielt dieses Motiv eine groBie Rolle in al-Gazalis Lebensdar-
stellung ,,Mungid“, die einen kurzen Reisebericht enthélt. Nach langem Irren,
schreibt er darin, schlug er den sufischen Weg ein, um ,,die Bindungen des
Herzens an die diesseitige Welt (dunya)** abzuschneiden, sich von ,,Amt und
Geld (dah wa-mal)* abzuwenden und vor ,beruflichen Verpflichtungen und
gesellschaftlichen Bindungen (awdgil wa-‘ala‘ig)* zu fliehen.?® Er bemerkte,
dass er in ,,Beziehungen ertrinkt und durch seine Berufsarbeit abgelenkt
wurde. Auch die beste seiner Arbeiten, die Lehre, war nicht geeignet, ihn
auf den Weg des din zu fihren. So entschloB er sich, seinen Aufenthaltsort
Bagdad zu verlassen, was ihm aber schwer fiel. Eine Stimme in ihm rief zwar
zur Reise auf, obsiegte aber nur mithsam iiber wiederholtes Einreden des
Teufels, der ihn warnte, vorschnell zu handeln und seine Position als Lehrer
aufzugeben. Erst nach dem Hinweis auf Sure ,,an-Naml* (Sure 62) wurde das
o

25
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Al-Gazali/ az-Zabidi: Ithaf, 6. Teil, S. 400f,
Al-Gazali/az-Zabid: Ithaf, 6. Teil, S. 383 und 386.

Der Autor der lmcrnct-chrsclzung von ,lhya™, Fazl-ul-Karim, hat dic Stelle iiber den Bruch
mit der Tradition der Viter ausgelassen. Ein Grund dafiir kénnte scin, dass cr nicht Material zu
ciner Rebellion gegen die dltere Generation liefern will. Es ist aber auch moglich, dass ithm die
Spannung zwischen den Postulaten der Familienbindung und des Absonderns davon in al-Gazalis
Text authicl und er sich darauf keinen Reim machen konnte. Jedenfalls erscheint cs bedenklich,
wenn aul muslimischen Websciten selbst Texte von Klassikern zensiert oder zumindest ohne Hin-
weis gekiirzt werden.

Al-Gazali/ az-Zabid: Ithaf, 6. Teil, S. 382 und 386.

Al-Gazali, Aba Hamid: al-Mungid, S. 123.
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Herz bereit (sahhal ‘alatya galb?) zur Trennung von ,,Amt, Geld, Leuten, Kind
und Freunden*.??

Al-Gazali gab nun vor, nach Mekka reisen zu wollen, um seine Umgebung
nichts von seinem wahren Ziel wissen zu lassen, das Damaskus heil3t. Dort
blieb er etwa zwei Jahre, ohne sich einer Berufsarbeit zu widmen, in ‘uz/e und
halwa, in riyada und mugahada. Er strebte nach Reinigung der nafs, nach tahdib
al-ahlag, tasfivat al-qalb zum Zwecke des Gedenkens an Gott (i-dikr Allah). Nach-
dem er lange Zeit in der Damaszener Umayyaden-Moschee verbracht hatte,
reiste er nach Jerusalem. Jeden Tag ging er zum Felsendom und verschloB die
Tur hinter sich. Dann wandte er sich — nach einem Besuch beim Grab des
Propheten Abraham in Hebron (al-Halil) - zum 4ag¢ in den Higaz.*" Die Sorge
um die Familie brachte ihn schlieBlich wieder zurtick in die Heimat (watan), wo
er sich nicht mehr so ausschlieBlich seinen Ubungen in der Zuriickgezogenheit
widmen konnte, aber wenigstens von Zeit zu Zeit die halwa aufsuchte. Die tig-
lichen Ereignisse, Pflichten und lebensnotwendigen Dinge ,,verunreinigen die
Reinheit der falwa* (tusawwis safiwat al-halwa).3' Er gebraucht hier den Begriff
taswis wie in ,,Adab as-safar, einer von mehreren Hinweisen, der die Bezichung
zwischen den beiden Texten andeutet.

Der kurze Bericht enthilt zwar Themen, die auch in dem ,,Safwr*-Buch
vorkommen. Auffillig aber ist, dass al-Gazali nicht berichtet, dass er sich ei-
ner Reisegruppe anschlieBt. Im Gegenteil tut er alles, um allein zu bleiben.
Sein Verhalten in Damaskus und Jerusalem beschreibt er als ‘uzla, von sufiba
ist keine Rede. Insofern erscheint der Gazali in der Lebensdarstellung mehr
als der Reisemoralist der kontraprisentischen Wirkung des Schopfungsmythos
unterworfen. Allerdings kehrt er doch wieder in die Heimat zurtick und figt
sich den ungeliebten sozialen Pflichten. Auch in der Lebensdarstellung fithrt
somit die Hingabe an den Mythos nicht zu volliger Isolation.

Wie ist das nun zu interpretieren? Ist die Gesellschaft die Hohle, die der
Reisende verlasst? In ,,Adab as-safar” deutet die Begrifflichkeit, ,,dunkle Enge
der Tradition* und ,,Weite der Erkenntnis*, darauf hin. Man kann es aber
auch anders sehen: Die Abwendung von der Tradition der Viter und Grof3-
viter ist Flucht aus der Komplexitat der sozialen Wirklichkeit in die Klarheit
und Einfachheit des Schopfungsmythos. Diese Komplexitat thematisiert al-
Gazali im ~Mungid, wenn er sagt, dass seine tiglichen Erlebnisse in Bagdad
die Reinheit der falwa stéren. Er war in die Hohle des Mythos geflohen, um
dem ,,Absolutismus der Wirklichkeit** des sozialen Lebens zu entkommen. Er

29 Al-Gazali, Aba Hamid: al-Mungid, S. 12:4-127.
30 Al-Gazali, Aba Hamid: al-Munqid, S. 129,
31 Al-Gazalt, Aba Hamid: al-Mungid, S. 130,
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sieht das zwar nach einiger Zeit als nicht verantwortbar an und reintegriert
sich am Ende wieder in die Gesellschaft. Einen rechten Sinn kann er dieser
aber nicht abgewinnen. Sie bleibt ihm ein Problem, die Spannung zwischen
Schopfungsmythos und Wirklichkeit wird letztlich nicht aufgelost.>2

Kontingenzerfahrung in der altarabischen Reiseliteratur

Al-Gazali kritisiert zwar in seiner Lehre des Reisens explizit keine konkurrie-
renden Positionen, implizit aber, so kann man sagen, richtet sich seine schop-
fungsmythische Fundierung der Reise gegen die These von der kontingenten
Welt, so wie sie sich u.a. in der berithmten Koranstelle 45: 24 zeigt. Gott wen-

det sich hier gegen eine Kategorie von Gegnern, denen er folgende Aussage
zuschreibt:

Und sie sagen: ,,Es gibt nichts als dies unser irdisches Leben — wir ster-
ben und wir leben - und nichts als die Zeit (dafir), die uns vernichtet.*
Jedoch sie besitzen dariiber kein Wissen; sie vermuten es nur. (45:24)

Dagegen wendet Gott ein:

Sprich: ,,Gott gibt euch das Leben und 1483t euch dann sterben; dann
wird Er euch am Tage der Auferstehung (vor Sich) versammeln; da-

riiber besteht kein Zweitel, jedoch die meisten Menschen wissen es
nicht. (45:26)

Die ,,meisten Menschen*, von denen hier gesprochen wird, wiirden gegentiber
al-Gazalis Darlegung in der futba vermutlich die felgende Auffassung vertreten:
Es gibt keinen Schopfer und damit auch keine Zeichen der Schopfung. Folglich
ist auch keine Vervollkommnung des Menschen durch Erkenntnis und daraus
folgende Zufriedenheit moglich. Anstelle Gottes wirkt allein die ,,Zeit” oder
auch das ,,Schicksal” in der Welt, eine Kraft, die eine alternative Erklarung
der Weltordnung oder Weltunordnung gegentiiber dem Schopfungsmythos
darstellt. Die Begriffe, mit denen diese Zeit bezeichnet wird, sind neben dahr
aus dem Koranvers auch die wohl als synonym zu verstehenden zaman, ayyam
und akgab. Al-Gazali, wenn er iiber zeitliche Verliufe, die auf Gottes Willen

2 e . - T e wi wreifen, v
Fiir spatere mystische Reflexionen zur Reise, die vicle Gedanken al-Gazalis wicder aufgreifen, vgl.
Zarcone: ,Le voyage dans la patric* ¢
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zuriickgehen, spricht, verwendet diese Begriffe bezeichnenderweise nicht, son-
dern bedient sich der Formel magari al-gadar, die ,,Vorginge des Bestimmten®.
Diese ,,Vorginge* gehen nicht auf das Wirken einer personalen Zeit zuriick,
sondern auf die Macht (gadar) Gottes.

Die Haufigkeit der Klage tiber die zerstorerische Zeit in den altarabischen
Clasiden33 konnte zu der Annahme verleiten, dass der Glaube an den isla-
mischen Schopfungsmythos von den im Koran angesprochenen freudig aufge-
nommen hitte werden miissen; dass der Schopfungsmythos in der koranischen
Offenbarung gerade recht kam, um ihnen Sicherheit zu geben in ihrer existen-
tiellen Bedrohtheit. Die in manchen Erkliarungen des Erfolges der Sendung
Muhammads verwendeten Krisentheorien — wohl am prominentesten vertre-
ten durch Montgomery Watt — behaupten auch genau dies. Neben der These,
dass in Mekka eine soziale Krise herrschte, wird von einer spirituellen Krise in
Arabien insgesamt gesprochen. Die ,,Heiden* Arabiens hitten nach einer neu-
en geistigen Leitung gestrebt, weil ihnen ihre alten Wege der Weltbewaltigung
nicht mehr geniigten.>*

Allerdings sagt der Koran, dass nicht alle der mit Sure 45 angesprochenen
»gerettet™ werden wollten, und klagt immer wieder iiber ihre Verstocktheit und
Dummbheit. Das deutet eher nicht auf ein Krisenbewusstsein der Adressaten
hin. Einige Forscher haben sich auch gegen die These einer spirituellen Krise
gewandt.?® Sie kénnen sich dabei unter anderem auf Goldziher berufen, wel-
cher eine Erklarung dafiir anbietet, dass die Gegner Gottes trotz koranischer
Kritik an ihrer Idee vom dahr festhielten, indem er ihre dahinter stehende Ra-
tionalitat darlegt. lhnen war die Botschaft Muhammads einfach zuwider, sagt
Goldziher.3® Dies macht auch Sinn. Nimmt man etwa die Klage tiber den da/r
in den altarabischen Qasiden, so fallt auf, dass sie eigentlich nicht von Versto-
rung oder gar Verzweiflung der Dichter zeugt. Immer wieder sagen sie, dass
man sich nicht dauerhaft von der Erfahrung der Zeit bedrticken lassen sollte,
und wenden sich freudig naherliegenden, weltlichen Dingen zu, ihrem Kamel,
thren Waffen, ihren Taten und der Vorziiglichkeit ihres Stammes. Eher denn
als Klage erscheint die Rede iiber die Zeit als Exposition zur Darlegung von
diesseitsgerichteten Weltsichten und Wertvorstellungen. Man kann diese Rede

33 Neuerdings dazu Imhol: Religiiser 1andel und die Genese des Islam. Ausfithrliche Darstellungen tinden

sich in Gaskel: Das Schicksal in der altarabischen Poesie, Ringgren: Studies in arabian_ jatalism;, Schramcicr:

Uteber den Fatalismus, Steikevyteh: The zephyrs.

35 Waw Muhammad at Aecca, S. 19, 1421,

B Grone: Mecean trade, S. 234, wendet sich mit plausiblen Argumenten gegen die Krisentheorien,
auch gegen Waus These von ciner spiritucllen Krise aufgrund des arabischen Zeit-Glaubens, Am-
mann: Die Geburt des Istam, (olgt ihren Argumenten.

0 Im Kapitel ,Murawwa und Din™ in: Mihammedanische Studien. 1, S. 1-39, hicr, 1.



96 Ralf Elger

auch als Ausdruck einer Art maternialistischer, vielleicht existentialistischer Phi-
losophie verstehen,?” und annehmen, dass der Mythos der Schopfung in den
Augenihrer Vertreter dazu keine plausible Alternative anbot. Der Koran bringt
durch den Mund Muhammads zwar die These vor, dass die Zeichenhaftigkeit
der Welt, d.h. ihr Verweis auf die Schépfungstatsache, doch oftensichtlich sei.
Das reicht aber den Zweiflern nicht, nicht weil sie verstockt waren, sondern
weil sie den Schopfungsmythos als intellektuell unbefriedigend empfanden.

Ihre eigene Auftassung hingegen bot den ,,Zeit-Philosophen* die Moglich-
keit, auch in einer grundsatzlich nicht sinnhaft geordneten Welt eine koharente
Haltung zum Leben zu entwickeln. So kann man die Beschw6rung der Sinnlo-
sigkeit und Verganglichkeit allen Seins, des guten wie des schlechten, als Appell
lesen, sich auf das Hier und Jetzt zu konzentrieren, auf das, was der Augenblick
bietet, und nicht zu hoffen, dass es ein tibergeordnetes Ziel gabe, durch dessen
Erreichen man Heil erlangen konnte. Die Klage ist somit eine dichterische und
intellektuelle Antwort auf die Tatsache des menschlichen Ausgesetztseins in
der Welt, auf das Andrangen des ,,Absolutismus der Wirklichkeit*. Das Ergeb-
nis dieser Philosophie besteht in einer Art von Entlastung: Hat man sich erst
damitabgefunden, dass es keine hohere Macht gibt, die einen Sinn des Lebens
garantiert, dann kann man sich ganz der Welt zuwenden.8

Im Unterschied zu al-Gazali in seiner Lebensdarstellung nehmen die Hel-
den der Qasiden das gesellschaftliche Leben mit all seiner Kompliziertheit
nicht allein als gegeben an, sondern akzeptieren es bewuf3t. Sie weichen nicht
in eine durch Mythen gebildete Hohle aus, um dem ,,Absolutismus der Wirk-
lichkeit zu entgehen.?® Die Solidaritit zum eigenen Stamm und Treue zu
seinen Traditionen bedeutet auch nicht, dass sie in den Glauben an einen Ab-
stammungsmythos wechseln. Stolz auf” die Ahnen ist ihm zwar wichtig, aber
vor allem sieht sich der Held der Qaside dazu aufgerufen, immer wieder aufs
Neue sich dieser Abstammung wert zu zeigen. Die Solidaritat zum Stamm
wird praktisch getibt, durch militarische Taten, aber auch durch Freigiebigkeit.
Wichtig ist auch anzufiigen, dass die Freigiebigkeit nicht auf den Stamm be-

Su zitiert Schrameicr: Ueber den Fatalismus, S. 12, ash-Shahristanis Aussagen iber dic  falasifa dakiyya*
in den , Milal“. Dicse scien, so der mushimische Autor, auch mit Sure 45 gemeint. Schrameicr
(S. 45) wundert sich aber, dass bei »Naturvolkern, wie die Beduinen es waren® cine solche Phi-
losophic vorhanden gewesen sein sollie. Dagegen ist cinzuwenden, dass — auch wenn man den
Zcit-Glauben als vorislamisch anschen will — er nicht in cinem rein beduinischen Milieu existicrt
W haben muss, (:l:l dic _Dichlcr durchaus in Stidwen verkehrien.

I\SIIJ:I;;B\ Ich bin Labid, versieht sabr als freigewiihle Beschriinkung der Erwartung an dic Welt
(S. 118).

Insofern simme ich Miiller darin zu, dass dic Quaside anti-mythisch (S. 112) oder para-mytholo-
gisch (S. 117) ist. ’
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schrankt ist. Sie gilt, wie in der unten zu behandelnden ,,Mu‘allaga™ des Labid,
auch als Wert im Verhalten gegen Fremde und Nachbarn. Man kann also
sagen, dass der Held seinen Platz nicht nur im Stamm, sondern im sozialen
Leben generell sucht.

Dabei leuchtet ithm die schépfungsmythische Einbettung der Freigiebigkeit
durch den Koran nicht ein, ebensowenig wie der Kampf zu einem hoheren
Ziel, der gihad, der nicht im Kontext der tribalen Wertordnung steht. Im Ver-
hiltnis zwischen Koran und Qaside geht es somit, trotz Uberschneidung im
Detail, um zwei kontrire Weltsichten: Eine nicht (mehr?) mythologische Dies-
seitsphilosophie steht gegen den Schépfungsmythos. Wenn man die Haltung
der Gegner Gottes so versteht, wird ihre Weigerung, den Auflorderungen des
Koran zu folgen, plausibel. Die schopfungsmythologische Vorstellung ist nicht
allein intellektuelle Zumutung, sondern auch ein Angriff’ auf die von ihnen
geschitzte Einrichtung ihres Lebens. Sie haben sich namlich nicht nur mit der
Sinnlosigkeit der Welt abgefunden, sondern sich auch gut in dieser Welt einge-
richtet.*” Eine eher personliche Reaktion auf die Sinnlosigkeit liegt im Streben
nach Genuss. Das Leben endet nun mal in Verwesung, deshalb liegt es nahe,
Wein zu trinken, jetzt und gleich.*!

Die Gedichte der ,,Zeit-Philosophen‘ behandeln in immer neuer Form die
menschliche Grundfrage des Ausgesetztseins in der Welt. Da die Qasiden so-
mit als Thema den ,,Lebensweg® haben, ist es kein Zufall, dass sie in der Form
von Reiseberichten daherkommen.*? Nehmen wir als Beispiel die ,,Mu‘allaga*
des Labid.* Sie beginnt mit der Ankunft des Helden am verlassenen Lager-
platz und seiner Beschreibung. Die Ruinen weisen auf die Verginglichkeit. Lis
gibt zwar zeichenhafte Spuren (Vers 10), die Lagerplatzreste erscheinen wie
Schriftsticke (Vers 8), aber deren Rede ist, anders als die Spuren Gottes (aval),
von denen al-Gazali spricht, nicht deutlich. Der Held wendet sich dann davon
ab. Wihrend der Kamel-Passage spricht er tiber das, was ihm in der Welt wich-
tig ist: In den Versen 57-G1 preist er den WeingenuB3, die Verse 62-69 stellen

0 Goldziher: Mubammadanische Studien, 1,'S. 12.

I Goldziher: Afuhammedanische Studien, 1,S. 22 . Du bist vergiinglich, geniesse denn dic Welt! Rausch
und schone Weiber, weisse wie dic Gazellen und braune wie dic Gotzenbilder™, heit s bei hmra?
1-Quais.

12

Stetkevych: The zephyrs, schreibt Dic atlal siehen fire vergangene Zeit (S, 3161 und L utmost remo-
wness® (S, 26). Das weibliche Kamel fiir die Reise, das Konzept kima (Fursorge) lur dic Ankunltin
der Stammesgemeinschalt und Reincegration. Man kann es auch so formulicren: Der Held istam
verlassenen Lagerplatz zuniichst von sozialen Bindungen abgeschniten und begibasich allein aul
den Kamelrite Er will aber nichoin dieser auBBersozialen Posidon, ciner Art ‘uzla, bleiben, sondern
strebt nach Wiedercinglicderung, welche dann im SchluBeil auch zustande kommit. Das soziale
Lingagement, so zeigt er hier, steigert seinen Lebensgenuss, Und es bringt ihm Lhre.

13 Ieh verwende dic Ubersetzung von Miiller: feh bin Labid, S. 32, 33, 43, 36, 37. 72, 83, 201-203.



98 Ralf Elger

seine Qualitat als Beschitzer seines Stammes gegen militarische Bedrohungen
heraus. Seine soziale Solidaritat ist aber nicht allein auf seinen Stamm gerich-
tet. Denn die Verse 70-72 behandeln seine Weisheit in der Versammlung von
Fremden und die Verse 73-77 die Freigiebigkeit gegentiber Gasten, Nachbarn
und gegentiber ,,jeder elenden Frau“. In der Stammes-mufahara schlief3lich
preist er das Festhalten an den Verhaltensnormen der Viter (Vers 81) — ganz
im Gegensatz zu al-Gazali in W/ 2 44

Eine dhnliche Haltung sowie eine islamisch inspirierte Kritik daran findet
sich in zwei zusammengehorigen Grabenschlacht-Gedichten in der ,,S#a* Ibn
Hisams.* Das erste Gedicht des Mekkaners Ibn Ziba‘ra spricht uiber die ,,Rei-
se* der Mekkaner zum Angrifl’ auf Medina. Es beginnt so:

I. GriB mirdas Lager, von dem alle Spuren schon lange verwischt und
verweht sind im Wandel der Zeiten (ahgab).

Im vierten Vers tolgt die Aufforderung, nicht der Erinnerung an das verlorene

Gliick nachzuhangen, sondern sich denen zuzuwenden, welche die Werte ihrer
Gesellschaft hochhalten:

5. Dankbar gedenke vielmehr der tapferen Scharen, die gemeinsam
und alle voll Mut die geweihten

6. und heiligen Blutopfersteine von Mekka verlieBen, um im stimmen-
gewaltigen Heer nach Medina zu reiten.

Was die Scharen neben der Tapferkeit erinnerungswiirdig macht, beschreiben
die folgenden Verse: Mut, die ,,deutlichen Wege* zu verlassen, die Vertrautheit

mit dem unwegsamen Gelande (Vers 7), ihre edlen Pferde (Vers 8). Vers 11
preist die Freigiebigkeit der Anfiihrer,

[...] die dem Armen die Hilfe gewahren und dem Flichtling die Zu-
flucht bereiten.

Mu.llt:r: fch bin Labid, evkiirt nicht die Relevanz des Stammeslobs in der Qasidc fiir scine These der
?nd|\"|duul|slcrung. Er stelltdie Ubersezung der centsprechenden Verse auch merkwiirdigerweise
h seine A"!““"kungl'n, nichtin den Hauptiext wohl weil diese Passage seiner Argumentation
ruwiderliuft.

Ibn Hisam: Sira, 11, S. 236-259. Ich verwende dic Ubcrsewzung Rotter: Ibn Ishag, S. 1821
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Am Ende wird dann die Kampfeskraft der Mekkaner betont, die trotz der
Tapterkeit der Verteidiger siegreich gewesen wire, wenn diese nicht den Gra-
ben gebaut hitten. Zu den personlichen Qualitaten der Manner, Mut, Besitz,
Fiirsorge, kommt so noch die Tatsache ihres ,,moralischen Sieges* in der Gra-
benschlacht hinzu.

Die Antwort des Medinenser Dichters Hassan b. Thabit besitzt die gleiche
Struktur wie Ibn Ziba‘ras Gedicht. Die ersten vier Verse enthalten den nasib,
sieben beschreiben den Ritt der Mekkaner nach Medina, und vier Verse spre-
chen tiber den Verlauf und Ausgang des Kampfes um Medina. Der nasib nimmt
Themen Ibn Ziba‘ras auf, aber ohne auf die Kategorie der Zeit einzugehen.
In Vers 5 wird dann statt auf den Mut der Mekkaner darauf hingewiesen, dass
sie ,,sich voll Unrecht mit Gottes Gesandtem entzweiten®. Auch die anderen
im ersten Gedicht genannten positiven Eigenschaften der Mekkaner kommen
nicht vor. Statt Fursorge fiir die Armen schreibt thnen Hassan zu, dass ,.sie
unrein und hart sind im grausamen Herzen®. (Vers 14) Die tibelste Eigenschalft
aber ist ihr ,,Unrecht” und das Bestreiten der ,,Wahrheit der Offenbarung*.

Das Thema der Zeit nimmt Hassan erst am Ende auf, indem er den glei-
chen Begriff dafiir verwendet wie Ibn az-Ziha‘ra. Statt tiber den ,,Wandel der
Zeiten spricht er aber tber ,,das Ende der Zeiten* (afur hadihi l-ahqab). Die
Zeit erhalt hier einen Sinn. Sie ist gerichtet auf den Jiingsten Tag, an dem tber
Wahrheit und Unwahrheit, Recht und Unrecht verhandelt wird. Die Quelle,
aus der dartiiber etwas erfahren werden kann, ist Gott. Gott ist iiberhaupt der
herausragende Akteur fiir Hassan. Entgegen dem Anthropozentrismus*® in
seinem Badr-Gedicht wird tiber die Leistungen und Vorziige der Menschen,
in diesem Fall der Medinenser, eigentlich wenig gesagt. Die Mekkaner wurden
zwar ,wiitend zur Flucht* getrieben, aber durch einen Sturm, ,als die Heere
des Herrn aller Herren uns siegreich von ihnen befreiten®, hei3t es in Vers 10.
Die beiden folgenden Verse lauten:

I'1. Vor ihrem Kampfe hat Gott die Muslime bewahrt und liel} ihnen
beste Belohnung bereiten.

12. Nachdem sie bereits keine Hofflnung mehr hatten, versprengte die
Hilfe des Schenkenden Koénigs die feindlichen Seiten.

Nicht die Tapferkeit der Muslime wird gepriesen, sie erscheinen sogar als etwas
verzagt und hoffnungslos. Auch nicht die Kriegslist des Grabenbaus rechnet

15 Tmhof: Religiiser 1Wandel und die Genese des Istam, S. 192,
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ithnen Hassan an. Nur Gott hat das Verdienst an ihrem Erfolg. Man kann das so
interpretieren, dass in der schopfungsmythisch betrachteten Welt personliche
Eigenschaften nichtetwasdem Menschen eigenes, sondern abgeleitet sind von
der Allmacht Gottes. Deshalb zeichnet die Medinenser nicht Mut aus, sondern
das Erkennen der Wahrheit, welches durch die Hilfe Gottes belohnt wird. Die
Welt erhalt Sinn durch die Schopfungstatsache. Am Ende gewinnt der Ge-
rechte, der sich zum Schépfungsmythos bekennt und spétestens im Jungsten
Gericht belohnt wird. Der Mythos bei Hassan dient deutlich der Entlastung
vom ,,Absolutismus der Wirklichkeit*, wahrend das mekkanische Gedicht dies
nicht leistet. Die Guten und Gerechten haben in Ibn Ziba‘ras Sicht nicht ge-
siegt. Es gibt auch keine Belohnung fiir sie. Aber ihr Selbstbewuf3tsein leidet
dennoch nicht, weil sie die Kontingenz der Weltlaufte anerkennen und das
Beste aus dem machen, was der Augenblick bringt.

Islamische Kontingenz

Dass die medinensische Partei — mit ihrer oben beschriebenen Weltanschau-
ung  sich militarisch am Ende gegen die Mekkaner durchsetzte, bedeutet
nun nicht, dass das Konzept der wirkenden Zeit in islamischer Zeit keine Rol-
le mehr spielt. Im Gegenteil: Uber die Jahrhunderte hilt es sich unter ande-
rem in der Reiseliteratur, wenn es auch gelegentlich wie in Hassans Graben-
schlacht-Gedicht als aus muslimischer Sicht prekar gekennzeichnet wird.*’
Ein aufschlussreiches Beispiel dafiir findet sich im ,,Kit@b al-guraba’* aus dem
10. Jahrhundert. Dabei handelt es sich um eine Sammlung von Grafittis, wel-
che Reisende an verschiedenen Orten hinterlieen. Weder iiber den Sammler
noch iber die Authentizitat der Inschriften wissen wir etwas, was aber auch
fur meine Argumentation nicht wichtig ist. Das Buch enthalt einige Stiicke mit
gewisser geistiger Tiefe. Zwei davon fanden sich, behauptet der Sammler, im

Leuchtturm von Alexandria. In dem ersten schreibt ein gewisser Muhammad
b. ‘Abd as-Samad:

Ich kam an diesen Ort im Jahre 270 (883), nachdem ich Leiden, Not
und Schwierigkeiten erduldete — in einer Weise, die ich nicht fiir mog-
lich gehalten hétte. Ich wollte nicht weiterziehen, ohne eine Nachricht
zu hinterlassen. So dichtete ich diese Verse und schrieb sie hierhin:

— Siche ctwa zum Verhilmis zwischen Islam and dakr im Weingedicht sowic zur Spannung 7w ischen
"1 >\ dahr und zuhd Kennedy: The wine song, S. 86 und 103.
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- Die Note der Zeit (apyam) haben mich von Ort zu Ort gefithrt / und
schossen auf mich mit Pfeilen, die niemals fehlgehen.

- Sie haben mich getrennt von denen, die ich liebe. / Oh mein liebes-
krankes und ermiuidetes Herz.

- Vergangen ist die (gliickliche) Zeit, / als ob sie ein Traum gewesen
ist.*8

Das zweite Gedicht dhnelt Hassans Erwiderung auf Ibn Ziba‘ra und enthilt
auch Ideen, die spiter al-Gazali in seinem ,,4dab as-safar** formulieren sollte.
Wichtg ist, dass die Antwort zeigt, dass die literarische Verarbeitung des Zeit-
Themas nicht als leeres Spiel mit einem Topos, sondern als theologisch ansto-
Big empfunden wurde. Wir haben es hier mit einer veritablen theologischen
Debatte zu tun, wenn der Autor der Erwiderung, ,,dessen Namen dic Zeit
ausgeloscht hat*; so der Sammler, erklart:

Ich kam an diesen Ort im Rajab des Jahres 303 (Januar 916) im glei-

chen Zustand wie auch diese Person, die von ihren Freunden getrennt

und aus der Heimat vertrieben wurde. Ich las diese Verse. Ich verstand

ihre Bedeutung und ihre Tragweite, weil ich diese Welt erfahren hatte

und sie als eitel erkannte und weil ich die Geliebten als falsch erfuhr.

Reue vor Gott im Ungliick ist besser flir die verstindigen Leute als die

gefahrlichen Gliicksversprechen. Ich wollte diesen Ort nicht verlassen,

ohne eine Nachricht zu hinterlassen. So schrieb ich diese Verse als

Antwort auf den Freund - mége Gott fiir ihn sorgen, ob er lebt oder

tot ist. Das sind die Verse:

- Oh du, der die Zeit (ayyam) anklagt, / weil sie Pfeile auf ihn schoss,
die nie fehlgingen.

- Furchte Gott, meide Falschheit und fliehe Orte der Stinde, / und du
wirst finden, immer wenn du Angst hast,

- dass Gott deine Angste und deinen Schmerz vergehen laft.

- Preise Ihn, Sein sind alle Geschopfe. / Er ist der Herr der Zeit und
der Ewigkeit.

Wie in Hassans Antwortgedicht wird auch hier gegen die zerstorerische, ano-
nyme Zeit Gott gesetzt, der Herr der Zeit ist und die Geschicke der Welt lenkt.
Zwar mag der Mensch, besonders der Reisende sich in der Welt entfremdet
und ungliicklich fithlen, aber er kann ihr dennoch einen Sinn abgewinnen.

[}

Anonymous: The book of stranges, S. 28-30).



102 Ralf Elger

Denn er findet in Gott jemanden, der sein Leiden lindert, wenn er Falschheit
und Orte der Siinde meidet.

Wie diese letzte Aufforderung in ihrer Eigenschaft als Antwort auf das
erste Gedicht zu verstehen ist, wird nicht unmittelbar klar. Dessen Autor
Muhammad b. ‘Abd as-Samad erwihnt gar nicht, dass er vorhitte, solche Orte
aufzusuchen. Es scheint sich hier um eine praventive Warnung zu handeln, die
auch, wenn man andere Stiicke im ,,Buch der Fremden® betrachtet, nicht ganz
sinnlos erscheint. Wenn schon nicht Muhammad, von dem wir es zumindest
nicht wissen, Orte der Siinde aufsucht, so tun das andere Reisende sehr wohl
und stiirzen sich in Trunk und verschiedene Liebesabenteuer. Klagen iiber die
Nachteile der Fremde und immer wieder iiber die Zeit sind zwar haufig, aber
auch die Vorteile der Fremde werden zum Thema. Die Inschrift eines Rei-

senden, die tber eine homosexuelle Affare, in die er verwickelt war, berichtet,
kommentiert ein anderer:

Der Fremde handelt und spricht frei, weil er der Uberwachung ent-

kommen ist und sich sicher fuhlt, dass er fiir seine Ausrutscher nicht
getadelt wird. ¥

Ein anderer erklart sogar:

Was immer du begehst, du wirst nichts stiler und erfreulicher finden,
als dich schlecht zu benehmen.>°

Es scheint so. dass die Autoren zwar den Hedonismus, wie er in Labids
»Mu‘allaga™ auftaucht, fortfiihren. Auch mag man — wie die Qasiden-Dichtung
— die Inschriften als Versuch sehen, angesichts der Zeit, die alles zerstort, sich
eine zumindest literarische Dauer zu verschaffen. Die Moralitat Labids fehlt
im ,,Buch der Fremden* aber. Anders als der Held seiner Qaside, der die Werte
seiner Gesellschaft hochhélt, Solidaritat dem Stamm gegentber, Fursorge fiir
die Armen etc., geben die meisten Reisenden im ,,Kitab al-Guraba’** wenig auf
die Werte ihrer Gesellschaft, der islamischen namlich. Zumindest vertreten sie
eine eigenartige Vorstellung von dem, was man als Muslim tun kann.
Dagegen wendet sich nun der Autor des zweiten Alexandria-Gedichts mit
seiner Warnung. Zentral darinist aber, dass er die Frage der Zeit aufnimmt und
die Haltung der gegnerischen Position angreift. Die Welt funktioniert fiir ihn

19
Anonymous: The book of strangers, S. 78.

Anonymous: The book of strangers, S. 68.

30
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so, dass Gott die Ursache aller Dinge ist, auch der Zeit. Er zeigt der Menschheit
den Weg zum Heil. Sein literarischer Kontrahent diirfte das wohl auch gewuf3t
haben. Die Frage erhebt sich deshalb, warum er — und viele andere ahnliche
literarische Figuren aus islamischer Zeit — keinen Trost im Schopfungsmythos
finden. Es ist mir nicht bekannt, dass darauf eine zureichende Antwort in der
Forschung existiert. Sicher kénnte man diese Personen als ,,Freidenker® be-
zeichnen.®! Allerdings wenden sie sich nicht etwa explizit gegen den Islam.
Die Autoren, die dem Glauben an die wirkende Zeit anhangen, geben sich als
Muslime, und dennoch hat man den Verdacht, dass die Botschaften des Koran
oder solcher Dichter wie Hassan mit seinem Grabenschlacht-Gedicht fur sie
nicht tiberzeugend sind. Im Rahmen anthropologischen Nachdenkens 1483t
sich vermuten, dass es einfach menschlich ist, nicht ginzlich einem Mythos zu
folgen.

Am Ende seien die verschiedenen Positionen zum Schépfungsmythos noch
einmal zusammengestellt. Al-Gazalt wehrt mit dem Schépfungsmythos die
Komplexitit des sozialen Lebens ab, die Teil des ,,Absolutismus der Wirklich-
keit* ist. Die Qasiden-Helden dagegen beginnen ihre Reisen zwar mit einer
Abwendung vom sozialen Sein. Sie finden aber in der unbegreitbaren Wirk-
lichkeit, der sie sich gegeniibersehen, keinen mythischen Halt. Deshalb wen-
den sie sich zu sich selbst hin, ihrem Hedonismus und Heroismus, sehen aber
letztlich als Rahmen ihrer Lebensentwiirfe die Gemeinschaft an. Sie sind in die
Gemeinschaft als Individuen gestellt, wie Gottfried Miiller sagt, oder -~ wenn
man seiner Deutung nicht folgen will - zumindest als ihrer selbst bewul3te
Handelnde und fiihlen sich dabei auch wohl. Von einer existentiellen Krisener-
fahrung zeugen die Gedichte nicht. Was die Fremden im gleichnamigen Buch
gegen den ,,Absolutismus der Wirklichkeit* - auer ihrer fréhlichen Amora-
litdt — einzusetzen haben, wird nicht ganz klar. Vielleicht ist es das Spiel mit
dem Mythos der Schopfung, das sie reizt. Dieses Spiel spielen sie so gut, dass
zwar die AnstoBigkeit ihrer Haltung bemerkt wird, sie aber nicht eigentlich zu
Unglaubigen erklirt werden.

Es macht insofern Sinn, mit Stetkevych die Koexistenz von Schépfungsmy-
thos und Zeit-Philosophie als ,,characteristically medieval mode of compatibi-
lity*>2 im Islam zu beschreiben, auch wenn dieses Mittelalter mindestens bis
ins 17. Jahrhundert andauert.>® Nicht korrekt ist es hingegen zu sagen, dass im
Zeit-Glauben allein Reste ,,altarabischen Heidentums* im Islam fortbestehen.
Wir haben es, angesichts der menschlichen Spannung zwischen Héhlenleben

* Vgl dazu Urvoy: Les penseurs libies; Stoumsa: Freethinkers of Medicval Islam.

2 Sietkevych: The zephwrs, S. 59.
= Elger: . Der Raum; Elger: (Adab®.
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und Reise, mit einer menschlichen Eigenschaft zu tun, die in jeder Kultur im-
mer irgendwo wirkt. Wenn nun im modernen islamischen Totalitarismus oder
Fundamentalismus versucht wird, zu einer Durchmythisierung der islamischen
Kultur und Gesellschaft zu kommen, so ist das bedenklich. Aber mit Blick auf
die vielen Zeit-Glaubigen in vorislamischer und islamischer Zeit kann man
vermuten, dass die anti-mythischen Haltungen sehr zah sind und auch diesen
Sturm tiberstehen werden.
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