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Vorwort 

Bisweilen dauert es <loch ganz schi:in lange, bis aus einer Vortragsreihe ein (hof
fentlich) verniinftigcr Sammelband win!. Im Sommcrsemestcr 2004 haben wir 
an dem clamaligen Orientalischcn Seminar eine Ringvorlesung zum Thcma 

,,lslamwissenschaft als Historische Anthropologie" durchgefiihrt. Es konnte 
ein, Vielzahl an Referentinnen und Refr,renten gewonnen wt·rden, die sich alle 
produktiv mit diesem methodischen Ansatz in ihren Vortriigen auseinander
setzten. Dies stiel.l auch heim Publikum auf ein grolks lnteresse. Die Mehrhcit 
der damaligen Akteur, (Stephan Concrmann, Sabine Dorpmiille1; Ralf Elger: 
Syrinx von Hees, Konrad Hirschle1� Jasmin Khosravie, Astrid Meier, Friede
rike Pannewick und Philipp Reichmuth) war daraufhin bercit, ihrc Beitr;ige 

fiir eine Veri:iffentlichung substantidl auszuarbeiten. An dieser Stelle rni:ichtcn 

wir uns bei alien fiir ihr groBes Engagement bedankn1! Fur den hicr vorgc

legten Sammelband ist es uns dariiber hinaus gelungen, Jan-Peter Hartung, 

Thomas Herzog und Henning Sievert von der Sinnhaftigkeit eincr Mitarbcit 
an dem Projekt zu iiberzeugcn. Mit ihren zusatzlichen Beitragen haben sic das 

Spektrum dieses Buches erheblich enveitert. Dafur an dieser Stelle ein grol3es 

Dankeschon! Ein ganz besonderer Dank geht an unsere Mitarbeiterin Elena 
Smolarz, die mit viel Freude und grol3ter Sorgfalt die unterschiedlichrn Bei

trage Korrektur las und auf ein einheitliches Format brachte und es so erm6g
lichte, sie in diesem Buch zusammenzufiihren. Dank gilt schlieHlich auch ckr 
Anne-Marie Schimmel Stiflung, mit deren finanzieller UntersttitzunR dieses 

Buch geclruckt wnden konnte. 

Bonn im April 2007 Stephan Conerrnann uncl Syrinx von Hecs 
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Vorbemcrkung: Islamwissenschafl als Kulturwissenschafl 

von 
Ste/J/11m C:onermann, Bonn 

Keiner wird grundsatzlich Zweifrl he gen, daB die lslamwissenschaft in Deutsch
land zu den Geisteswissenschaft<:'n zahlt. Alkrdings stecken die Geisteswisscn
schaft<:'n ob ihrcr dcr Offrntlichkeit nur schwer zu vermittelnden gesellschaft
lichen Rclevanz seit zwei.Jahrzehnten in cincr anhaltcmkn I ,egitimationskrise, 
die gepragt ist von der Furcht vor hochschulintcrner Marginalisicrung auf der 
einen Seite und dem g-leichzeitigen Bestrcben, dcm \Vunsch der Universit�its
leitungen nach disziplinarer Erweiterung nachzukornmcn, auf der andcren 
Seite. So ganz neu ist dicses Dilemma allerdings nicht. Auf Anregung des Wis
senschaft:srates und der Westdeutschen Rektorenkonf<'rt'nz hat man vom I. 
Februar 1987 bis zum 30. Marz 1990 mit Mitteln des Bundesministcrs fur for
schung und Technologie an der Universit�it Konstanz ein Projekt dun:hgdiihrt, 
das Perspektiven fur die' Ge'isteswissenschaften cntwickcln solltc. Entstandcn 
ist auf diese \Veise die meines Erachtens hcichst hcmerkenswt"rlC' Denkschrift 
Geisteswissmschaft heute. 1 Lt"tztlich kommen die hochkaratigen urn! kompctentcn
Autoren dieser programmatischen Abhandlung zu zwei Ergebnissen: I. Geis
teswissenschaften haben nur cine Oberlebenschance, wcnn sie sich ki.inftig als 
Kulturwisscnschaft:en2 verstehen und dementsprechencl hochschulintern neu 
positionieren; 2. Die wissenschaftlichen Leitfragen fiir diese neuen Kulturwis
senschaften liefert hauptsachlich die Historische Anthropologie. 

Lassen Sie mich beide Punkte kurz aus der Sicht <ler Verfasser erlautC'rn: 
Die Geisteswissenschaft:en seien, so ihre Auffassung, ,,der ,Ort', an dem sich 
moderne Gesellschaften ein \Vissen von sich selbst in \Vissenschaft:sform ver
schaffen. Dies alkrdings nicht im Sinne eines positiven \\'issens nach Art der 
positivt"n \Vissenschaften, sondern im Sinnt> eines orientierenden \Vissens, ohnc 
dass sie deshalb gleich den ,vissenschaftssystematischen Status von Orientie
rungswissenschaften beanspruchen mi.isstcn und konnten. '13 Es sprachen gutc 

Friiln"dd l'l ,d. 19'll. 
I\"id1t /LI \lT\\Cd1,cln mit dl'll in Gmllbrit.mnicn ,·11111 ick<"it<"ll ,.l'ultural ,1udil', .. , ,,,u dncn Mnk

rndl'11 cine n1;trxi�li'.'-,chc Gc'.'-.t·ll,ch,dlqhct )ric. cine ick< 1111.�i-.ch gcpr�l.!.!lt· Zit·l'.'-,cttun,� und ci1w \\ t·it
t!;dwnck Ein.�rcn/llll,!.! de.., Gl'.�l'lht<nld.., <1Ufdic Pllpuliirkultur n1.�I. /m/wlm c11//11rt dc1 (;q.�<-1l\L1rt 
1,ihk11··. Nti1111i11,g 2001. S. 3."i+. Si<"hl' aul'h Mu,nn 2001. Einrn ,·1strn Zu,g,111g 1u ,k111Ii11,id11,·11 
dn _.rnhural ,tudi<",·· g,·bcn l lorning/Wintn 199'11111d Bmmln /G,,ulidt/\\iintn I 9'1CJ. 

Friilrn,1ld ,·t .d. l'l<Jl. S. '.)9 



Einlcitung 

Der Mensch auf seinem Lebensweg 

Schopfungsmythos und Kontingenzerfahrung 
in arabischer Reisclitcratur 

von 

Ral/H{[;eJ� Bonn 

Oft winl gt'sagt, <lass ,,der Islam" das Reism der Glaubigen besondcrs fordern 

wi.irde. Diese Aussage hat auch etwas fur sich, wenn man betrachtet, wekht' 
Rolle Konzepte wie hzgra, das Gebot der ba/fi und auch die oft zitierte Prophe

tentradition der ,,Suche nach Wissen und sei es in China" sowie das darauf ge
gri.indete Konzept der ,,Reise auf der Suche nach Wissen" (riblafi talab al-'ilm) 

spielen. Auch die weit verbreitete Praxis der ziyara, der Besuch von Heiligen
grabern unter anderem zur Fi.irbitte ist eine massenhafr betriebene Reisetatig

keit. Schliefilich soil in Erinnerung gerufen werden, dass in islamischen Texten 
haufig dcr Topos des Weges gebraucht wird, fira(, shari'a etc. Besonders im 

Sufismus hat dieser 'fopos eine groHe Bedeutung, was sich an der Wichtigkeit 
von Begriflen wie tarzqa und suluk zeigt. 

Die groHe Bedeutung des Reisens for Muslime ist also unstrittig. Aber man 
muss auch anmerken, dass die Aktivitat ,,Reise" in den nachmals islamischen 
Landern nicht erst mit der Offrnharung aufkam. Das erscheint banal, winl 

aber oft nicht geni.igend refiektiert. Wenn Houari Touati zum Beispiel davon 

spricht, class die lettres de l'islam das Reisen ,,erfi.mden" batten, so ist das schon 
bei kurzem Nachdenken nicht einsichtig. 1 An anderer Stelle schreibt er de11
Sufis die Erfindung der sryaba (des manchmal lebenslangen Umhcrschweife11s 

eines Frommen) zu. 2 Aber Touati raumt selber ein, class wandernde Askcten
im vorderasiatischen Raum schon vor dem 7.Jahrhundert unterwegs waren,3

und dies di.irfte auch den muslimischen Sufis nicht entgangen sein, wcnn sie 

Touati: Islam d l'llyage au J/oyen.{e;e, S. 1 'l. Siclin 11rill er das aud1 sclbst, uncl 111an ",llte die .\11ss.1gc 
nicht allzu strcng hcwcrtcn. Cnscharf ist sic ahcr in _jedcm Fall und in gnrisscr \\·cisc svrnptu
rnatisch liir scin Buch. \,Vinrnhl als anthwpologisd1t· Ann,ihcrung an die Reise gnlach1, .!;ibt cs 
kaum Vcrwcisc auf die allgcmein-mc11schlid1cn :\spcktc dcr Rciscformcn, die Touati spc1.ifoch 
den l\1usli111,·11 zuschreibt. 
Tou;1ti: ls/11111 d 1•oyrw· rn1 .\/11ye11 A'g,,, S. 18H. 
T, ,uati: ls/11111 d l'IIYl\l(t //U .\/oyl'/1 Axe, S. �'.Z:iL 
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sich nicht sogar davon haben inspirieren lassen. Was man demnach wohl eher

sagen kann, ist, class die Sufis die Praxis des ,,Schweifcns" islamisiert, d.h. durch

Vrrwcndung islamischer Konzepte beschrieben haben. Magen sich dit' sii'iqiin

auch selbst als Trager einer durch den Koran oder andere islamische Texte

begriinclt'ten, urspriinglich ,,islamischen" Tradition gesehcn haht'n , so ist das

wohl kaum richtig. Im Falk der qagg war es den muslimischen Autoren hingc

o·cn immcr bewulh class sie das Ergebnis der Islamisicrung von einer schon 
b , 

lange be'stehenden Form <ler Reise' darstellte. Auch die Praxis dcr kriegerischen

Razzia stammt aus vorislamischer Zeit, ebenso wie die Handels1Tise, welchc

ctwa die Quraish - laut Aussage von Koran und Prophetenbiographie - betrie

hcn. Mrnschen reisten in den heute islamischen Regionen also schon lange vor

dcm Islam. Sie verstandt'n ihre Reisen vielleicht in manchen Punkten anders

als spiiter die Muslime, aber viele Funktiont'n dieser Reisen und die Motive

dafiir waren doch gleich oder ahnlich. Wir haben es demnach oft bei den Rei

scformcn der Muslime nicht mit Ergebnissen islamischer Innovation zu tun, 

sondern sollten besser sagen, class vorgefundene Reiseformen <lurch Muslime 

rczipiert un<l gegebenenfalls neu konzipiert wurden. 

Reise und Mythos 

Dit' 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 nam
lich, und setzt sich fort bis zum Dbergang in ein wie auch immer beschriebenes 

Die t,,lgrndcn Obcrlegm1gcn sind durch cincn Artikd \'Ol1 Fricdrid1 Woltz,·ucl, ,,Zum Problem 
mythischcr Strnkturrn im Rciscbcricht", angcrcgt wordcn, dcr die Anthropologic lur die Litna
tur'.'""'''.schah lruchtbar macht'll \\·ill. Als Nicht-Amhropologc khlt mir dcr Obcrblick iibn die
brn ,,· DrskusSIOll /Ulll Mythlls. !\kine Gcdankc11 und BcgritEbcstimmungc11 basincn /.u11,ichs1 
nnmal ,w t der kurzrn Ihrstdlung \'011 F. Stolz. Dadurch kam ich auf Blurncnbcrgs Bcgrilk cks 
.,Alisoluusmus dcr \\'irklichkeir' und dcr ,,Arbcit am Mythus". Die Cntcrschcidung zwischrn fon
cl,nrndcn und kontrapr,iscntischt'll Mythrn stanunt rnnJan Assmann (Das kulturulle Gt:diidlini,, S. 
79). Mn Buhmann \nstchc ich das Rcdcn ubn die giittlichc Schiipfung und die Hcilsgcschichtc
bis mmJ�ngstrn Gn,cht als Mythos, was 11ich1 unumstriucn scin durlic. Wichtig ist ,·s 1u bcto-
1:''11, dass rdi Mnhos nid11 als ,,crlundcnc, unwahn· Er-1,ihlung" bcgrcilt·, sondern cin foch ab cine
Form dn Antl1<>rt aul' wichtigc Fragcn des Mn1schcn, die nicht argumcntint, so ndn11 crz,ihlt. 
M) thos abo bcdnnct in dicscm Anikd nicht nwhr und 11ich1 11Tnigcr als das Gcgc11s1iick 111111
Lwos dun analy1rscl1L·n D,·11k · 1 d· d · o· d I s k I · j E · 1· I l", ' , · l'.I , �,� t n mgl'n un.: l • pc ·u atton unc .xpt-r1n1cnl au c t·n 
Grund "eht. Welchc Art cl•·,· \111 :·1 · · c1· w· kl' I k · 1· · · · 11 " " 1 1,1 le I ung an 1t· II'· JC 1 Tll c w bt·sscr,· rst, sc, dah 111gcslc t. 



Der Mensch auf seinem Lebensweg 85 

Totenreich. Das bringt Probleme fi.ir den Menschen mit sic h. Ja es liiJ3t sich 
sogar die Frage stellen, oh es iiberhaupt wiinschenswert ist, geboren zu werden. 
Denn was passiert mit dem Kind infolge der Geburt? Es wird hinausgeworfen, 
ohne seinen \Villen, aus einer schiitzenden Hohle in ein vollig unsicheres Da
sein. Sofort ist es dem ,,Absolutismus der Wirklichkeit":) ausgesetzt, angesichts 
<lessen cs, wenn es nicht von der .Mutter oder anderen beschiitzt wire!, nicht 
lange iiberlt'ben kann. Man konnte sich vorstellen, class es vor Schrecken i.iber 
die bedrohliche Welt glt'ich wieder zuriick in den Schutz des Mutterleibes will 
aber das ist ihm naturlich verwehrt. Andererseits beginnt das Kind auch gleich, 
sich fi.ir seine Umwelt zu intercssieren und sie zu erforschen. Es profitiert in 
diescr Hinsicht von der Tatsache, dass es vom Dunkt'l in das Licht getreten ist, 
und front seiner Neugier. Neugicr stellt nebcn dem Schrecken iiber die Welt 
eine weitere menschliche Grundeigenschaft dar, wie uns die Anthropologie 
lehrt.6 Der Mensch ist also nicht allein in die \Veit geworfen, sondern auch
gegeniiber 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 ,,Hohlenmenschcn" 
als Schutz vor der umliegenden \Veit, ebenso spater das Haus, das Dor( die 
Stadt. Es gibt aber immer einige, die nach dem Heraustreten aus den H6hlen 
streben. Von Neugier getrieben iiberschreiten sie die Schwellen der Hi:ihlen. 
Das ist eine menschliche Lust und Last. Diese Wanderer tragen aber cine Hbh
le gewissermalkn mit sich. Denn metaphorisch kann man auch Kultur als cine 
Hohle bezeichnen. Nicht nur Werkzeuge und Waffrn gcben den l\knschen 
Schutz, auch symbolischt' Ordnungssysteme. lndem sic der Wclterklarung und 
Weltbt>waltigung dient>n, schiitzen sic den l\knschen davo1\ sich dem ,,Abso
lutismus der \Virklichkeit" immn aufs Neue stt>llen zu mtissen, alle Fragen 
immer zu durchdenken, die ihm aus der \Virklichkeit entgegcntrctrn. Weil der 
Mensch damit iiberfordert ware, schaflt er diese symbolischen Systnne, die 
,,zur Reduktion von Komplexitat" taugen, wie Luhmann sagt, und lebt so in 
einer einigerrnal3en komfortablen neuen H6hle. 

Ein \Verkzcug zur Hohlenbildung ist der Mythos. Mythcn sagcn, was ci
gentlich diese Welt ist, was der Mensch darin soil. Wieso bin ich iiberhaupt 
da und warum muss ich so kampft>n, um zu bleiben? - Dies sine! Fragcn, die 
Mythen zu beantworten versuchen. Das tun sie nicht in Form von logischcn 
Schliissen odeT t>mpirischer Sozialforschung, sondcrn durch Ccschichten, in 

,, 

Der Hlum,·nbng,dw lkgriff lwsc1g1. cbss di,· Wirklid1kci1 ,kn l\knsdwn iilHT11,d1ig1. '"·il sic 1111-

durchscha11bar 1111d dadurd1 bnlrohlid1 i,L 

Hl1111w11bng: Dff Pm.�tf/ de, lhco11'/i.1d1c11. \i-ugimlc, Stag!: Fint (,i..-,hi, hi t do. \i-1(1;i<'1. 
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dnien oh Gcitter handeln, aber nicht nU1: Mythen haben verschiedene Funkti
onen. lhre gesellschaftsstabilisierende Funktion besteht darin, mit Blick auf ein 
vergangenes erinnertes Gesclwhen das gegenwartige Sein einer Gesellschaft 
zu legi.;imier�n. Sic sagen, dass die Ordnun� dieser Gesellschaft gut ist, wie sie 
ist, da sie eben auf dieses mythische Geschehen zuri.ickgeht. Mythen konnen 
aber auch ,,kontraprasentisch" wirken. Chiliastische Bewegungen - gesti.itzt 
auf Erzahlungen von Anfang und vor allem dem Ende der Welt - mogen 
sich gegen koloniale Herrschaft richten oder auch dann auftreten, wenn viele 
Menschrn das Geftihl haben, von ihren eigenen Herrschenden ungerecht be
hancielt zu werden. Kontraprasentische Mythen konnen auch eine individu
alisierende Funktion haben. Betrachtet man die Prometheus-Geschichte, so 
scheint hier ein Urbild fi.ir die Rebellion des Einzelnen gegen die Wirklichkeit 
und im i.ibertragenen Sinne auch gegen die Gesellschaft zu liegen. Welche 
Funktion ein und dieselbe mythische Geschichte gerade erfi.illt, hangt davon 
ah, weklw soziak· Lage herrscht und wie die einzelnen Menschen disponiert 
sind. So mag ein Mythos der Gri.indung einer Gemeinschaft, eines Stammes 
oder Staates durch einen alten Heiden, Gott oder Ahnliches dazu dienen, diese 
zu stabilisieren. Er mag aber auch eine reformistische Bewegung anspornen, 
insolern er den lst-Zustand der Gemeinschaft als Abweichung vom Projekt des
Gri.inders delegitimiert. 7 

Fi.ir Mythen, die von der Entstehung der Welt berichten, gelten ahnliche 
Regdn. Glaubt man an die Schopfungsmythen in Offenbarungsreligionen, in 
denen ein Gott als Schopfer alien Seins und sein Sinngeber auftritt, so mag 
das dazu fiihren, dass die Welt als gut so, wie sie ist, gesehen wird. Angesichts 
des unverkennbar nicht perfekten Zustands der Welt der Menschen laHt 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.
lch werde dazu im Folgenden ein Beispiel geben.

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

Es sci anµ;emnkt. dassdicscs Vcrstiindnis von ,.Mvthos" cin andercs ist als das ,on Suzanne Pincknn Stt'lkt'Y)Th in ,.The Poetics", die den Bcµ;riff ,;nscheincnd mit ,,l.xµ;cndc" µ;kichsctzl, vµ;I. ctwa S. 19. 
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Geschichte, die den Menschen vom ,,Absolutismus der \Virklichkcit" rntlasten 
ki:innte; da sie blind ist, wirkt sie weder fundierend noch delegitimierend. Eher 
kann man den Zeit-/Schicksalsglauben als Form des Redens iiber die Kon
tingenz der \Veit, die Ungerichtetheit und innere Sinnlosigkeit dcr \Velthiulle 
sehen, an die sich viele moderne Menschen mittlerweile gewi:ihnt haben. Ihnen 
eroffnet die Kontingenzerfahrung Wege, nach Mitteln fiir ihre Entlastung vom 
,,Absolutismus der Wirklichkeit" zu suchen, die nicht-mythisch sind. Das be
deutet, class Mythos <lurch Logos, <lurch Metaphysik und empirische Wissen
schaft ersetzt wird. In den im Folgenden vorzustellenden Zeit-Konzeptioncn 
aus arabischen Reiseberichtcn hingegcn miindct die Sinnlosigkeitserfahrung 
in Hedonismus, personlichen Heroismus, Stammessolidaritat und die Liebe 
zur Poesie. 

Der islamische Schi:ipfungsmythos, so grundlegend und unwandelbar er 
crscheinen mag, ist Gegenstand immer wieder neuer Bearbeitungen in Litc
raturen der islamischen \Veit. Diese bilden - als cine Art Mythopoesis8 em 
Thema der Literaturgeschichte, welche die Art untersucht, wie die Themen 
und Strukturen der mythischen Erzahlung in Tcxten rezipicrt und variiert wer
den. Aber auch die historische Anthropologie hat ein Intercsse an dcr ,,Arlwit 
am Mythos". Wenn man strukturalistischer Anthropologic vorgcworfen hat, 
<lass sie Mythen a-historisch betrachtet, so kommt im Konzept der ,,Arheit am 
Mythos" die historische Dimension ganz deutlich zum Vorschein. Liest man 
Texte als eine Sonderform der Arbeit am Mythos, der literarischen namlich, 
so mag das sowohl dem Anthropologen als auch, wie im Falle des Autors dieses 
Artikels, dem Literaturwissenschafrler niitzen. 

Als eine Literaturgattung, in der sich die Arbeit am r-.lythos - und auch die 
Arbeit am Nicht-Mythos · gut erkennen laHt, sticht die Reiseliteratur hervor, 
was damit begriindet werden kann, dass eben die Reise urspri.inglich als Grund 
fiir die Schaffung von Kultur und darin eingeschlossen auch die Mythenpro
duktion anzusehen ist. Allerdings thematisiert nicht jeder Text zurn Them a 
Reise in der arabischen Literatur explizit mythologische Vorstellungen ockr 
gibt sich i.iberhaupt als Arbeit am Mythos zu erkennen. Wenn die Reise als 
kulturelle und literarische Obung zu ciner gewissen Normalifat gcworckn ist, 
!assen die Texte wenig von dcr Urangst des Reisenden vor dem ,,Absolutism us
der Wirklichkeit" verspi.iren. Nichtsdestoweniger mag es lohnend sein, auch in
einem sehr konventionalisierten oder empiristischen Reisebericht nach scinem
mythischen Hintergrund zu suchen. Die Gefahr besteht dabei, class der Text
i.iberinterpretiert wire!. Deshalb gilt es, vorsichtig zu scin. Literaturgeschichl-

!I Slodwwn: .\lvth11p11e.1i.,. 
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lich kommt es darauf an, class die Einfi.ihrung des Mythoskonzeptes in dit'

Reiseliteraturforschung auch wirklich zu einem besseren Verstandnis der Textt'

verhilfr. Ein Argument dafiir, dass sie fi.ir arabische Texte Sinn macht, liegt da

rin, dass man auch in den Reflexionen arabischer Autoren iiber das Reisen die

,,Arbeit am Mythos" erkennen kann, wie ich im folgenden zeigen will.

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

Schopfung Gottes

In seinn ,,Wiederbelebung der Wissenschafren der Religion", ,,llgii' 'uliim ad

din" widmet al-GazalI (st. 1111) dem Thema ,,A.dab as-srifrir" (,,Das rechte Ver
halten auf der Reise") ein eigenes Kapitel oder besser gesagt ein Teil-Buch.9

Er ist nicht der erste Theologe und Sufi, der sich damit befasst, und tragt 
ckm auch Rechnung, indem er sich besonders auf Abu Talib al-Makkis (st. 
998) ,,Qjit al-qulztb" 10 und al-Qusairis (st. I 072) ,,Risiila" bezieht. 11 Al-GazalI
i.ibcrnimmt etliche der konkreten Regelungen, die al-MakkI und al-QusairI
aulstdlen, folgt ihnen auch in der differenzierten Bewertung des Nutzens der
Reise insgesamt.12 Er geht allerdings das Thema weitaus tiefgriindiger an als
seine beiden Gewahrsleute. Nur bei ihm findet sich eine Art mythologischer
Grundlegung des Reisens. Der einschfagige Abschnitt seines Textes dazu ist die
butba. Wie die anderen Bi.icher in ,,lfryiix ' leitet al-GazalI auch das iiber ,,Adab
as-safar" mit einer butba ein, die spezifisch auf das zu behandelnde Thema, in
diesem Falle die Reise, eingeht 13 :

'' AJ-<;azalr/az-Zabrdr: ltltiif. 6. Tei!, S. 38111:
111 :llni Talib al-Makkis Qjit al-quliib, III, S. 430-442. 
11 DaJ Sendsdmiben a/-Qyfairis iiber das Sufitum, S. 398-404. 
12 Geml'insam ist den dreien, dass sicAussagcn des Koran sowic iauif/e in ihn· Obnkgungcn cin

bczichrn. So kiinntc man, bcvor man sich den Sufis zuwcndct, fragcn, oh man nicht mit clicsen 
beidcn Texten bzw. Textgruppen beginnen mullte, um gkichsam, cincr uri,lamischcn Thcoric 

der Rei,t' aufdil' Spur zu kommcn. Das ist abcr nidn sinm·oll. In bcidcn Tcxtgruppen wird kcinc 
.,Thrnril'" des Reiscns rntwickdt, die Vorteik und Nachteik nicht systcmatisch gcg,·nubng,·stcllt. 
Dcswegrn kann cine sole he L' ntcrsuchung zwar Aulschluss uhcr Aspcktc des Nachclenkcns iibcr 
das Reisen gebcn, die jeweiligc Gcwichtung dil'scr Aspl'klt' bkibt abcr dann den Theorctikcrn 
ubcrlassni. 

l:i Ein sokhes Vcrfahrrn ist nieht ungn,iihnlieh, da hutbas auch amkrcr Aulorcn oil auf' den lnhalt 
des Tl'Xll.'S abg\slinunt sind. Will l'in Dichter iib�T· rulah sprcd1cn odcr cincn !ld!lh-Te .xt produ
Zlt'l'l'll, kann er rn dcr !Ju/ba die These \'lll'anstclkn, class Gott adah bcsonders empfohlcn hat. Ein 
Alllor emes Re1scbniehtes wird Yicllcicht Gott als Bdurwortl'r dcr Reise loben. Ein Pokmikn
gegcn andcrl' Rcligioncn mag sagrn, dass Gott den Islam an die Stdlc friihcrcr Rdigioncn setzt.
lfu/bas rnthaltrn insokrn klcinl' mythischc Erz,ihlungrn, in dcncn Gott mitspidt: c;,;u schalll die 

Wdt oder ·1uch Element· d· · d · · h· d' d ' · ' .trm, un u .it 1t·s o l'I' das gebotcn odn ,·crbo 1t·n.
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Im Namen Gottes, der die Blicke seiner Freunde (aulryiij mit Weisheiten 
(�ikam) und Hinweisen ('ibar) offoet und ihren Eifer dazu anspornt,
die Bedenkenswi.irdigkeiten ('qjii'ib) seines Werkes in Aufenthalt (�at/,ar)
und Reise (sqfar) zu sehen. Wenn sie dem folgen, werden sic zufrieden
mit den Vorgiingen des Bestimmten (magiir'i al-qadar) sein. Ihre Herzen
geben sich dem Schweifen des Auges (muntazahiit al-ba�ar) nur hin, um
dari.iber zu reflektieren (i'tibiir), was auf den Feldern des Sehens (naiar)
und in den Stromen des Bedenkens (jikr) erscheint. Dann wird fiir sie
Meer und Land leicht zu bereisen.14
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Zuniichst kann man bemerken, <lass es in der bufba gar nicht so sehr um das 
Reisen geht, sondern um den Gewinn von Erkenntnis sowohl in einem Aufont
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 gli.icklich. Sein 
Blick schweift in der Welt umher, ohne sie zu verstehen. Dazu verhilfr 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 kontrapriisentisch in Bezug auf die Bindung des Reisenden 
an seine Gesellschaft. Denn der Reisende (Erkennende) soil nach aJ-C;azalI 
aus der ,,Dunkelheit des Gefangnisses" Gesdlschaft ausbrechen, in die \Veite 
gehen und nicht 

[ ... ] starr festhalten an dem, was er bekam als Obernahme (taqlfrl) v01, 
seinen GroBviitern und Viitern. Li

Das starre Festhalten wird kritisiert, damit der Mensch 

[ ... ] nicht in der Lage bleibt, in der er aufwuchs nach der Geburt. 16 

11 Al-(iazalT/az-Zabutr: lt!,,If; 6. Tcil, S. 381. 
1.·, AI-CazalT/az-ZahTdT: l/fii!f; 6. Tl'il, S. 382. 
lh AI-CiazalT/az-ZallldT: //(Ii//; 6. Tl·il, S. 382. 
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Diese Lage beschreibt al-C.azalI als ,,Stufe der Fehlerhafrigkeit" und fahrt 
fort: 

Der hat recht, der sagt: lch sah keine solche Siinde ('aib) wie die Fehler
hafrig-keit dessen der fahig ist zur Vollkommenheit [ ... ] und zufrieden

' 
' ' 

ist (qiini') mit dem Fehlec 17

Der Mensch als Geschopf Gottes wird fehlerhaft durch die Pragung der Gc
sellschaft, in der er aufwuchs. Aber er ist zur Erreichung von Vollkommenheit 
fahig u11<I zwar durch die Erkenntnis der Zeichenhaftigkeit der Welt. Derjc
nige, dcr die Zeichcn der Schopfung, die Wahrheit (Gott) sucht, bricht in ge
wisser Weise mit seinem gesellschaftlicht.>n Kontext. Die Gesellschaft/Familie 
kann der Mensch durch die innere und die auBere Reise verlassen, wobei der 
innerrn Reise nach al-C.azalI der Vorzug zukommt. 

Wer die innere Rt.>ise unternimmt, der spaziert im Paradies, in Himmel 
und Erde, wobei er am Ort, in seiner Heimat (wafan) bleibt.18

Ohne �iulkre Bewegung erreicht der Mensch damit das Ziel, das al-GazalI in 
der twtba als oberstes angibt, das Erkennen der gottlichen Zeichen. 

Die �iuBere Reise ist ein Thema, mit dem sich al-C.azalI zwar beschafl:igt, 
aber, fast mag man sagen, widerwillig. Bestenfalls ist fiir ihn die Reise eine 
Technik, ahnlich der {wlwa. Dit.> Seele wird einer Anstrengung (mugiihada) unter
worfrn, 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-C.azalI, der Moralist genotigt die Bedingungen dafiir 

l 'l l ' l l 

zu erklaren. Er beginnt mit einer \Varnung an den, der seine Anweisungen for 
die aul3ere Reise nicht ernst nimmt: 

\Ver die Bedingungen mil3achtet, gehort zu denen, die sich mit der 
diesseitigen Welt (dw!yii) befassen, und den Anhangern des Teufels.19

Reise darf also nicht den Zwecken der dunyii dienen, sondern allein dem d'in. 
Dirscm Ziel konnen nun verschiedene Z�e:>cke untergeordnet werden. Dazu 
gchort die Reise zum gihiid, zum bagg, auch die Reise, welche der Verbesserung 
dcr personlichen Lage dient. Wenn diese letzte zwar durchaus ein wirtschaft-

17 AJ-(;a,al1/az-Zab1dI: /thiif; 6. Teil, S. 382. 
IB AJ.(;azalf/az-ZabTdT: ///1ii/; 6. Teil, S. 383.
1" AJ-(;azal1/az-Zah1d1: It!tiiJ; 6. Teil, S. 383. 
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liches Ziel verfolgt, ist sie doch auf dzn bezogen, weil es namlich wrdienstvoll 
ist, sein diesseitiges Leben wie auch das seiner Angehorigen angemessen zu 
gewahrleisten. '20 

Ein weiterer Zweck der Reise kann /alab al-'ilm sein. Allerdings heil3t das 
nicht, class die Reise der Entdeckung fremder Orte client oder dem Kcnnenler
nen von ,,Land und Leuten". Im Gegenteil! Gerade de�jt'nige, der lange untcr
wegs ist, mag darunter leiden, dass seine dauernde Reise (siyii�a 'alii d-dawiimm) 

verwirrend fiir das Herz (muJaww1:S al-qalb) ist.21 So formuliert al-CazalT die
Aufforderung, sich auf der Reise intensiv mit rl.ikr und Koran zu beschaftigten, 
und erklart sogar weiter: 

Wennjemand dich (unterwegs) anspricht, so antworte ihm, dann wen
de dich wieder dem rl.ikr zu. 22

Auf der auHeren Reise ist die innere Reise fortzusetzen. AJ-(;azalTs ,,Adab rL1-sa
far" ist also keineswegs eine Methode zur Sammlung und Ordnung von Reise
eindriicken, wie sie die europaische Apodemik seit Beginn der Friihen Neuzeit 
entwickelte, sondern eine Aufforderung zur Begrenzung der Wahrnehmung 
und Warnung vor curiositas. Talab al-'ilm client clem Er.verb von Wissen um 
die Tatsache (den Mythos) der Schbpfung. 

Die innere und die aul3ere Reise bringen viele Gefahren mit sich. Di(�je
nigen, die sich auf die innere Reise begeben wollen, fordert at-(;azalT dazu 
auC nicht allein zu reisen, sondern sich einen spirituellen Fuhrer zu wahkn, 
den faib, der die Abweichung vom Erwerb des richtigt'n Wissens, d.h. vom 
Weg zum dtn, verhindert. Auch die au1kre Reise soil nicht allcin unternom
men werden. Vielmehr soil man sich eincr Gruppe anschliel3en, die sich einen 
Fuhrer wahlt.'23 Die Gesellschafi: der Gruppe auf der Reist' sei untt'r andercm
dazu wichtig, die Beachtung kultischt'r Normen, Beten etc. durch dt'n t'inzt·l
nen Reisenden zu gewahrleistcn. Man ki:innte nun sagen, dass dieser Punkt in 
al-Cazalis Lehre des Reisens nicht ganz konsequent ist. \Venn er anfaugs die 
Reise als Verlassen von Gesellschaft/Familie beschreibt, so fordert erjetzt, eine 
neue soziale Bindung aufaubauen. Der Untcrschied scheint aber der zu sein, 
dass die Reisegruppe nicht dem Reisenden von Geburt vorgegeben ist, sondcrn 
durch freie \Vahl zustandekommt -- wie cine mystisdw /artqa. Sie ist gcwisser
maf3en auf den Zweck der Reise hin konzipiert. 

2" AI-(;azalI/az-ZahidI: ltluil ti. T,·il, S. '.-193. 
AI-(;azalI/az-ZahidT: ltluiJ; (i. Tei!, S. '.191. 

22 AI-c';azalT/az-ZahidT: lthaf: 6. Tei!. S. 11-l. 
21 A!-(;azalT/az-ZahTdI: ltluiJ; (i. Tei!, S. 39B. 
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Aber auch die Rolle der Familie wird in den Regeln fiir die auHere Reise 
noch anders darg·estellt als es die eingangs aufgestellte Forderung der Abwen
dung von den Va.tern nahelegen mag. Al-Gazali erklart die Art des richtigen 
Abschieds24 und stellt eine eigenartige Regel fiir die Riickkehr auf: Man soil 
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 Verhaltnis. Al-GazalI verwendet auf dieses Thema 
auch eine gesonderte Abhandlung, ,,Kitiib G$-$UMa wa-l-'u:da", auf die er mehr
fach in dem ,,Sajar"-Buch hinweist.25 Er will cine Ausgewogenheit zwischen
'uz./a und $Uf1ba herstellen. Al-GazalI ist sich klar dariiber, class die ganzliche 
Hinwmdung zum Schopfungsmythos eine radikale Abwendung von der Ge
sellschall ('uz./a) impliziert, zeigt sich aber nicht als gnostischer Extremist, der 
zur g�inzlichen sozialen Absonderung aufruft. Nichtsdestoweniger ist die Auf
forderung, nicht an den Traditionen der ,,GroHvater und Yater" festzuhalten, 
doch sehr hait formuliert.26 Dass sie cine gewisse Bedeutung for al-GazalI hat,
zeigt sich daran, class sie zweimal in ,,A.dab as-sqfor" auftaucht.27

AuBerdem spielt dieses Motiv eine groHe Rolle in al-Gazalis Lebensdar
stellung ,,Munqirl.", die einen kurzen Reisebericht enthalt. Nach langem Irren, 
schreibt er darin, schlug er den sufischen Weg ein, um ,,die Bindungen des 
Herzens an die diesseitige Welt (dunyii)" abzuschneiden, sich von ,,Arnt und 
Geld (giih wa-mii�" abzuwenden und vor ,,beruflichen Verpflichtungen und 
gesellschaft:lichen Bindungen (sawiigi,l wa-'alii'iq)" zu fliehen. 28 Er bemerkte,
class 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 fiihren. 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 miihsam 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

21 Al-Gazali/az-Zabfdi: IW!f, 6. Tei!, S. 400[ t:i AI-Gazali/az-Zabrdi: /t/J.i!f, 6. Tei!, S. 383 und 386. 2" Der Autor dcr lntcrnct-Cbersctzung von ,,Il_1ya'", Fazl-ul-Karim, hat die Stelle iibcr den Bruch
mit dcr Ti.idition der Viitcr ausgdasscn. Ein Grund dafiir kiinntc scin , dass er nicht Material zu 
ciner Rcbdli,'.n gcgcn die iiltcrc Generation !idem will. Es ist abcr auch rniiglich, class ihrn die
��annung zwischm den Postulatcn dcr Familicnbindung und des Absondcrns davon in al-Gazalis 
I ext aullid u�d �r sich darauf kcincn Reim machen konnte. Jcdcnfalls crschcint cs bedcnklich,
wenn aul muslmuschcn Wcbscitcn sclbst Tcxte \'(Jn Klassikcrn zcnsicrt odcr zurnindcst ohne Hin
wcis gekii1n wcrdcn. 

�: AI-GazalT/az-Zabidi: /t/J.iif, 6. Tei!, S. 382 und 386. 
Al-Gaza.II, Abii l:lamid: al-Munqi{l, S. 123. 
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Herz bereit (sahhal 'alaiya qalb� zur Trennung von ,,Amt, Geld, Leuten, Kind 
und Freunden ". 29

Al-Gazalr gab nun vor, nach Mekka reisen zu wollen, um seine Umgchung 
nichts von seinem wahren Ziel wissen zu lassen, das Damaskus heilk Dort 
blieh er etwa zwei.Jahre, ohne sich einer Berufsarbf'it zu widmen, in 'uz/a uml 
balwa, in 1iyflda um! muiahada. Er strebte nach Reinigung ckr nrifi, nach tahd_1b 
al-alzlaq, ta�f!J){ll al-qalb zum Zwecke des Gedrnkens an Gott (li-d_ikr Allah). Nach
dcm er langc Zeit in der Damaszener Umayyaden-1\foschee verbracht hatte, 
reiste er nachJerusalem. Jeden Tagging er zum Felsenclom und verschloH die 
Ti.ir hinter sich. Dann wandte er sich � nach eint'm Bt'such beim Crab des 
Prophet en Abraham in Hebron (al-tlalil) - zum �a.ffg in den Higaz. 30 Die Sorge
um die Familie brachte ihn schlicHlich wiedc-r zuri.ick in die Heimat (watan), wo 
er sich nicht mchr so ausschliel3lich seinen Ubungen in der Zuri.ickgezogenheit 
widmen konnte, aber wenigstens von Zeit zu Zeit die lzalwa aufsuchte. Die fag
lichen Ereignisse, Pflichten und lebensnotwendigen Dinge ,,vcrunreinig-en die 
Reinheit der balwa" (tufawwif �qfiuat al-lzalwa). 31 Er gebraucht bier den lkgriff
tafwff wie in ,,Adab as-srifar", einer von rnc>hreren Hinweisen, der die Beziehung 
zwischen den beiden Texten andeutet. 

Der kurze Bericht enthalt zwar Themen, die auch in dem ,,Srifar"-Buch 
vorkommen. Auffallig aber ist, class al-GazalI nicht berichtet, class er sich ei
ner Reisegruppe anschlieHt. Im Gegenteil tut er alles, um allein zu hlc>iben. 
Sein Verhalten in Damask us und jt'rusalem beschreibt er als 'uda, von }1tftba 
ist keine Rede. lnsofcrn erscheint der Gaza.II in der Lebensdarstellung mchr 
als der Reisemoralist der kontraprasentischen \Virkung des Sch6pfungsmythos 
unterworfcn. Allerdings kehrt er <loch wieder in die Ht'imat zurtick und fogt 
sich den ungeliebten sozialen Pflichten. Auch in der Lebensdarstellung fiihrt 
somit die Hingabe an den Mythos nicht zu vblliger Isolation. 

Wie ist das nun zu interpretieren? 1st die Gesellschalt die Hbhle, die dcr 
Reisende verlasst? In ,,Adah as-srifizr" deutet die Bcgritllichkeit, ,,dunkle Enge 
der Tradition" und ,,\Veite der Erkcnntnis", darauf hin. Man kann es abcr 
auch anders sehen: Die Abwendung von der Tradition der V�iter und GroB
vater ist Flucht aus der Komplexifat der sozialcn Wirklichkt'it in die Klarheit 
und Einfachheit des Schbpfungsmythos. Diesc Komplexitat thematisint al
Cazalr im ,,Munqid.", wenn er sagt, class seine faglichen Erlehnissc in Bagdad
die Rcinheit der lzalwa stbren. Er war in die Hohle des Mythos geflohen, um 
dem ,,Absolutismus der Wirklichkeit" des sozialen Lebens zu entkommen. Er 

l'i Al-(;azalI. Aha l,1amid: a/-,\l1111qid. S. 12·1-1'27. 
m AJ-CazalT, Ahn l,1amid: a/-.\funqid. S. 129. 
ll AI-<';azalT, Aho l.l<'in1id: a/-,\funqid, S. I :10. 
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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. 32

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 sch6p

fongsmythische Fundierung der Reise gegen die These von der kontingenten 

Welt, so wie sie sich u.a. in der beri.ihmten Koranstelle 45: 24 zeigt. Gott wen

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

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

Dagegen wendet Gott ein: 

Sprich: ,,Gott gibt euch das Leben und laBt euch dann sterben; dann 

wird Er euch am Tage der Auferstehung (vor Sich) versammeln; da
ri.iber besteht kein Zweitel, jedoch die meisten Menschen wissen f'.S 

nicht. (45:26) 

Die ,,meisten Menschen", von denen hier gesprochen wird, wiirden gegeniiber 

al-Gazalis Darlegung in der butba vermutlich die folgende Auffassung vertreten: 
Es gibt keinen Schi:ipfer und damit auch keine Zeichen der Schi:ipfung. Folglich 
ist auch keine Ve1vollkommnung des Menschen durch Erkenntnis und daraus 

folgende Zufriedenheit moglich. Anstelle Gottes wirkt alkin die ,,Zeit" oder 
auch das ,,Schicksal" in der Welt, eine Kraft, die eine alternative Erklarung 
der Weltordnung oder Weltunordnung gegeniiber dem Sch6pfungsmythos 

<larstellt. Die Begrifle, mit denen diese ZFit bezeichnet wird, sind neben dahr 

aus dem Koranvers auch die wohl als synonym zu verstehenden zamiin, ayyam 

und a/.1qiib. Al-GazalI, wenn er i.iber zeitliche Verlaufe, die auf Gottes Willen 

:ll Fur spatcrc mystische Reflcxionen zur Reise, die viclc Gcdankcn aJ.(;azalls wicder autgreilcn, v_gl. 
Zarcone ,,u: ,,·oyage dans la patrie' ". 
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zuriickgehen, spricht, verwendet diese Begriffr bezeichnenderweise nicht, son
dern bedient sich der Formd magarz al-qadar, die ,,Vorgange des Bestimmten". 
Diese ,,Vorgange" gehen nicht auf das Wirken einer pcrsonalen Zeit zuriick, 
sondern auf die Macht (qadar) Gottes. 

Die Haufigkeit der Klage iiber die zerstorcrische Zeit in den altarabischen 
Qasiden33 konnte zu der Annahme verleiten, class der Glaube an den isla
mischen Sch6pfungsmythos von den im Koran angesprochenen freudig aulge
nommen hatte werden miissen; class der Schopfungsmythos in der koranischen 
Offenbarung gerade recht kam, um ihnen Sicherht'it zu geben in ihrer existen
tiellen Bedrohtheit. Die in manchen Erklarungen des Erfolges dcr Sendung 
tvlubammads verwendeten Krisentheoricn - wohl am promincntcstcn vertre
ten durch Montgomery vVatt � bt'haupten auch genau dies. Neben dt'r These, 
dass in Mckka eine soziale Krise herrschte, wird von einer spirituellen Krise in 
Arahien insgesamt gesprochen. Die ,,Heiden" Arabiens batten nach einer neu
en geistigen Leitung gestrebt, weil ihnen ihre alten Wege der \Veltbewaltigung 
nicht mehr geniigten.3·� 

Allerdings sagt der Koran, class nicht alle der mit Sure 45 angesprochencn 
,,gerettet" werden wollten, und klagt immer wieder iiber ihre Verstocktheit urn! 
Dummheit. Das deutet eher nicht auf ein Krisenbewusstsein der Adressatcn 
hin. Einige Forscher haben sich auch gegen die These einer spirituellen Krise 
gewandt. 35 Sie konnen sich dabei unter anderem auf Goldziher berufen, wd
cher eine Erklanmg dafiir anbietet, class die Gegner Gottes trotz koranischer 
Kritik an ihrer I dee vom dahr festhielten, indem er ihre clahinter stehende Ra
tionalitat darlegt. Ihnen war die Botschaf

l

: Mubammads einfach zuwider, sagt 
Goldzihei: 36 Dies macht auch Sinn. Nimmt man etwa die Klage iiber den da/11 
in den altarabischen Qasiden, so fallt auf: class sic eigentlich nicht von Versto
rung oder gar Verzweifhmg der Dichter zeugt. lmmer wierler sagen sie, dass 
man sich nicht dauerhatl von der Erfahrung der Zeit bedriicken !assen sollte, 
und wenden sich freudig n�iherliegenden, weltlichen Dingen zu, ihrcm Kamel, 
ihren vVaflen, ihren Taten und der Vorziiglichkeit ihres Stammes. Ehn dcnn 
als Klage crscht'int die Rede iiber die Zcit als Exposition zur Darlegung von 
diesseitsgerichteten \Vcltsichten um! Wcrtvorstellungen. l\fan kann diese Rede 

:u Ncundings dazu Imhof: Rd,:e;i1i>er f Vt111dd 11111/ die c;,,111',1e de., ldmn. Ausliihrlid1c Darstcllungcn linden 
sieh in C:askd: Dos Sd1ii:k111l in dtr olla111bi.1d1m Pol'.1ie: Ringg1Tn: Siudil'.I in 11111bi1111j11iali.1111: Schramcin: 
Ueber rim F11talism11s: S1e1k1Tytd1: '1711: ,:cf!lm.,. 

:ll Wau:.\/uhamnuul11tJ/cca1,S. 19, 1421: 
:ici Crone: J/cmm trade, S. '.2'.H, \\ernkl sieh mil plausihlcn Arg11111L·ntcn .�cgcn die Krisc11tlworic11, 

a11d1 gcgrn Walls These 1011 ,·inn spiriuiclkn Krise aufgnmd des arabisd1c11 Zci1-Gla11bc11s. A111-
111a1111: Di,· Gi:/1//r/ ril's h/11111. fr,lgt ihrc11 Arg11111t.·11te11. 

·ii, Im Kapitd ,,l\luruwwa 1111d llin" in: J/11h,11111111'r/1111i.1d,,. St11din1. I. S. 1-:-l'.l. hin, H. 
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auch als Ausdruck einer Art materialistischer, vielleicht existentialistischer Phi
losophie verstehen,37 und annehmen, class der Mythos der Schi:ipfung in den
Augen ihrer Vertreter dazu keine plausible Alternative an bot. Der Koran bringt 
<lurch den Mund Mubammads zwar die These vor, <lass die Zeichenhaftigkeit 
dPr Welt, d.h. ihr Verweis auf die Schi:ipfungstatsache, doch oflensichtlich sei. 
Das reicht aber den Zweiflern nicht, nicht weil sie verstockt waren, sondern 
weil sie den Schi:ipfungsmythos als intellektuell unbefriedigend empfanden. 

lhre eigene Auffassung hingegen bot den ,,Zeit-Philosophen" die Mi:iglich
keit, auch in einer grundsatzlich nicht sinnhaft geordneten Welt eine koharente 
Haltung zum Leben zu entwickeln. So kann man die Beschwi:irung der Sinnlo
sigkeit und Verganglichkeit alien Seins, des guten wie des schlechten, als Appell 
lesen, sich auf das Hier undJetzt zu konzentrieren, auf das, was der Augenblick 
bietet, und nicht zu hoflen, class es ein i.ibergeordnetes Ziel gabe, durch dessen 
Errt'ichen man Heil erlangen ki:innte. Die Klage ist somit eine dichterische und 
intellektudlc Antwort auf die Tatsache des menschlichen Ausgesetztseins in 
der Wdt, auf das Andrangen des ,,Absolutismus der Wirklichkeit". Das Ergeb
nis dieser Philosophie besteht in einer Art von Entlastung: Hat man sich erst 
damit abgefunden, class es keine hi:ihere Macht gibt, die einen Sinn des Lebens 
garantiert, dann kann man sich ganz der Welt zuwenden. 38 

Im Unterschied zu al-GazalI in seiner Lebensdarstellung nehmen die Hei
den der Qasiden das gesellschaftliche Leben mit all seiner Kompliziertheit 
nicht allein als gegeben an, sondern akzeptieren es bewuHt. Sie weichen nicht 
in eine durch Mythen gebildete Hi:ihle aus, um dem ,,Absolutismus der Wirk
lichkeit" zu entgehen. 39 Die Solidaritat zum eigenen Stamm und Treue zu
seinen Traditionen bedeutet auch nicht, class 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 Soliclaritat zum Stamm 
wird praktisch gei.ibt, durch militarische Taten, aber auch durch Freigiebigkeit. 
Wichtig ist auch anzuftigen, class die Freigiebigkeit nicht auf den Stamm be-

l) s . . . s h . '> ztllcrl l' ramrltT: Ucber dim F111ali.m1us, S. 12, ash-Shahristanis Aussa.�cn iibcr die .,/ala,i/h daltrj�ya"
111 drn Mihl" 0·1··s·· , • .-1 .. n · d.. 1· · h A I · S 4- · S I · 

.. 
'' < • 

• 
'-· .... • \. ,._ , so c1 mus 1n11sc c utor, auc 1 rn1t un.· ;J g-nncint. c ll'arnc1cr 

(S. 4:i) wundcrt sich abcr, <lass bei ,,Natur,iilkcrn, 1,ic die Bcduincn cs warcn" cine sokhc Phi
los'. >phic n,rhandcn gcwcscn scin solltc. Dagcgcn isl cinzuwcndcn, <lass auch wcnn man den
Zcit-Glaubcn als rnrislamisch anschrn will n nicht in cincrn rein bcduinischcn Milieu cxistint
habcn muss, da die Dichtcr durchaus in Stiidtrn verkd1rtcn.Ill 
M II lh . '11 n: /' bin Labfd, \'lTstcht }-abr als frcigew,ihhc Bcschriinkung dn Ern ·;1rtung an die Wdt
1S. 118). 

l'I I r · 
· nso l'l''.l stimrnc ich Miilkr darin zu, <lass die Q1sidc anti-111ythisd1 (S. 112) odn para-mytholo-

gisch (S. 117) ist. 
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schrankt ist. Sie gilt, wie in der unten zu behandelnden ,,A4u'aLlaqa" des Labrd, 
auch als Wert im Verhalten gegen Fremde und Nachbarn. Man kann also 
sagen, class der Held seinen Platz nicht nur im Stamm, sondern im sozialen 
Leben generell sucht. 

Dabci leuchtet ihm die schopfongsmythische Einbettung cler Freigiebigkeit 
<lurch den Koran nicht ein, ebensowenig wie der Kampf zu einem hi:iheren 
Ziel, der §jhad, cler nicht im Kontext der tribalen \Vertordnung steht. Im Ver
haltnis zwischen Koran und Qaside geht es somit, trotz Oberschneidung im 
Detail, um zwei kontrare Weltsichten: Eine nicht (mehr?) mythologische Dies
scitsphilosophic stcht gegen den Schcipfungsrnythos. Wenn man die Haltung 
der Gegner Gottes so versteht, wird ihre Weigcrung, den Aufforderungen des 
Koran zu folgen, plausibel. Die schopfungsmythologischc Vorstellung ist nicht 
allein intellektuelle Zumutung, sondcrn auch ein Angriff 

auf die von ihnen 
geschatzte Einrichtung ihres Lebens. Sie haben sich namlich nicht nur mit ckr 
Sinnlosigkeit der \Veit abgdunden, sondern sich auch gut in dieser \Veit einge
richtet. 40 Eine eher perscinliche Reaktion auf die Sinnlosigkeit liegt im Streben 
nach Genuss. Das Leben endet nun ma! in Verwesung, deshalb liegt es nahe, 
Wein zu trinken,jetzt uncl gleich.41

Die Gedichte der ,,Zeit-Philosophen" behanckln in immer neuer Form die 
rnenschliche Grundfrage des Ausgesetztseins in ckr \Vdt. Da die Qasickn so
rnit als Thcma den ,,Lebensweg" haben, ist es kt>in Zufall, class sic in der Form 
von Reiseberichten daherkornmen.42 Nchmen wir als Bcispiel die ,,A1u'a!laqa'·
des Labrd.·Vl Sic beginnt mit der Ankunft des Heiden am verlassenen Lager
platz und seiner Beschreibung. Die Ruinen weisen auf die Verg!inglichkeit. Es 
gibt zwar zeichenhafte Spuren (V<Ts I 0), die Lagerplatzrestc crscl1t'inrn wic 
Schriftstiickc (Vers 8), aber deren Rede ist, anders als die Spuren Gottes @•r7t), 
von denen al-GazalI spricht, nicht deutlich. Der Held wendct sich dann davon 
ab. Wahrend der Kamel-Passage spricht er iiber das, was ihm in der Welt wich
tig ist: In den Versen 5 7-G I preist er den Weingenul3, die Verse ti2-G!l �.tellcn 

'° Gllldzihcr: Jlu/111111111ada11i.1du, Studim. LS. 12.
II Gllldzilll'r: J/11/,am11ll'dm1i.,dll' Studim, l, S. 22: ,,Du bisl ,ng,inglid1. ;,cni,·s"· dc1111 di,· \Vd1! Rausch 

und ,chime \\'eilwr, wcisse wie die Cazdlcn uml hraune \\ic die Ciitzenhildn", hcillt c, hci lrnru' 
1-Q,is.

12 S1c1kcHt'h: 'Jlu: .:ef,/1vr.1, ,d1rcibt: Dic at/iii std1rn l'iir , ng,rng,·nc Zcit iS. :1 I I'. I und ,,ul111< isl n·1111 ,_
ll'llt'ss" (S. 2li). Das \\ciblichc Kamel l'iir dic Rcis<', ,Lis K .. 1ucp1hi111111Fi1rsor,g,·i l'i,r die .\11ku111'1 in 
ckr Stan1111csgrn1cinsd1ali und Rci111cgralill11. Man kan11 ,·s aud1 .,o li,rn,ulincn: Dn I kid i,1 ,1111 
\l'l'lassct1t·n L1gnplatz zun,ichst ,-011 soziakn Bindung,·n .1bg,·scl111it1t·n und bq;ibt sich a/kin ;iul' 
den Kallldritt. Er \I ill abt'I' nidll in dicsl'I' aulkrso,ialrn l'osililln, cinn An '11.:/a, bkibcn, sllndnn 
strcln nach Wi('{ll'l'cingliccknmg, \\dclll' da1111 i,n Sdilulltcil aud, 1us1a11dc komllll. ll.1s S<lli,,lc 
Engagement,'" zcig:t cr hicr, slcigcrl scincn Ld,cnsgcnuss. L'nd cs bringt ihm Ehn·. 

13 kh \l'l'\l!'tldt· die Obt'l'S<'IZUllg ,·on Miilkr: Id, bin l,ahid, S. 32, 33, I:\, :,ti. '>7. 7'2. B:\, 201 -2\B.
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seine Qualitat als lkschiitzer seines Stammes gegen militarischc Bedrohungen 

heraus. Seine soziale Solidaritat ist aber nicht allcin auf seinen Stamm gerich
tet. Denn die Verse 70-7'2. behandeln seine \'Veisheit in der Versammlung von 
Frcmden und die Verse 73-77 die Freigiebigkf·it gegeniiber Gastcn , Nachbarn 
um\ gegeniiber ,,jeder elenden Frau". In der Stammes-m71fobara schlief3lich 
preist er das Festhalten an den Verhaltensnormen der Yater (Vers 81) - ganz 
im Gq1;ensatz zu al-Gazal1 in ,,l�ya"'.44 

Eine �ihnliche Haltung sowie einc islamisch inspiricrte Kritik daran findet 
sich in zwei zusammengehorigen Grabenschlacht-Gedichten in der ,,Sfra" lbn 
Hisams.+:i Das erste Gedicht des Mekkaners lbn Ziba'ra spricht iiber die ,,Rei
se" der Mekkaner zum Angriff auf Medina. Es beginnt so: 

I. ( ;riil.l mir das Lage1� von dem alle Spuren schon lange verwischt und
verwcht sind im Wandel der Zeiten (a�qab).

Im viertcn Vers folgt die Aufforderung, nicht der Erinnerung an das verlorene 
Ghick nachzuhangen, sondern sich denen zuzuwenden , welche die Werte ihrer 
(;csdlschafl hochhalten: 

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

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

\�as_ die Scharen neben der Tapferkeit erinnerungswiirdig macht, beschreiben 

di� folgenden Verse: Mut, die ,,deutlichen Wege" zu verlassen, die Vertrautheit
m1t dem unwegsamen Gelande (Vers 7), ihre edlen Pferde (Vers 8). Vers 11 
preist die Freigiebigkeit der Anfiihrer, 

l---] die dem Armen die Hilfe gewahren und dem Fliichtling die Zu
flucht bereiten. 

11 Miilln: /eh bin Lahfd •·1U1· 1·1 r1·1··ht d' · R ·I d S I b · d n. 'd t"· · 'fl i 
. . . . 

· .._ • .._ 
.. 

K t c\'anz cs ta1nnu.·s o s 1n er �ts1 c ur snnc 1csc c er 

lnd11"1duahs1crun" Er ,1 .. llt d'1 · lJb · .. , . d .. d' · 
. . . ,..,. · ' c CIS< IZung lT cntsprcchcndcn Verse auch mcrkwur 1gn\\c1sc 
111 snnc Anmerkun"cn n1·cht ·1 d · H· I · · · . ,.., • n en <1upttcx1 wo 11 ll'l'II dwsc Pass;1ot· scmn Argumentation 
mw1dcrliiull. 
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1.·, lbn Hisam: Sfra, II, S. 256-259. kh \Tlwcnd,· die tJbcrsctzung Roun: /bn J.,hiiq, S. 1821'. 



Der Mensch auf sei1lt'm Lel>t'nsweg 99 

Am Ende wird dann die Kampfeskraft der Mekkaner betont, die trotz der 
Tapferkeit der Verteidiger siegreich gewesen ware, wenn diese nicht den Gra
ben gebaut hatten. Zu den personlichen Qualitaten der Manne1� Mut, Besitz, 
Fi.irsorge, kommt so noch die Tatsache ihres ,,moralischen Sieges" in der Gra
benschlacht hinzu. 

Die Antwort des Medinenser Dichters l:f assan b. Thabit besitzt die g-kichc 
Struktur wie Ibn Ziha'ras Gedicht. Die ersten vier Verse enthalten den naszb, 

sieben beschreiben den Ritt der Mekkaner nach Medina, und vier Verse spre
c:hen i.iber dt'n Verlauf und Ausgang des Kampfes um Mt'dina. Der nasib nimmt 
Themen Jim Ziba'ras auC aber ohne auf die Kategorie der Zeit einzug-d1en. 
In Vers 5 wird dann statt auf den Mut der Mekkaner darauf hingewiesen, class 
sie ,,sich voll Unrecht mit Gottes Gesandtem entzweiten". Auch die andcren 
im ersten Gedicht genannten positiven Eigenschaften dcr Mekkancr kommen 
nicht vor. Statt Fi.irsorge fiir die Armen schreibt ihnen l:f assan zu, dass ,,sic 
unrein und hart sind im grausamen Hcrzen". (Vers 14) Die iilwlstc Eigcnschali 
aber ist ihr ,,Unrecht" uncl das Bestrcitcn der ,,\Vahrheit der Olfrnharung". 

Das Thema der Zeit nimmt 1:Iassan erst am Ende auf; indcm er den glci
chen Begriff dafi.ir verwendet wie lbn az-Ziba'ra. Statt uber den ,,Wandel dcr 
Zeiten" spricht er aber i.iber ,,das Endt' der Zeiten" (abir had_ihi /-ahqc7b). Die 
Zeit erhalt bier einen Sinn. Sie ist gerichtet auf denjungstrn Tag, an dem ulwr 
vVahrheit und Unwahrhcit, Recht und Unrecht verhandclt wird. Die Quelle, 
aus der dari.ibt'r etwas erfahren werden kann, ist Gott. Gott ist i.ihcrhaupt der 
herausragende Akteur ftir l:fassan. Entgegen dem Anthropozentrismus H:i in 
seinem Badr-Gedicht wird i.iber die Lristungen und Vorziige der Mensdwn, 
in diesem Fall der Medinense1� cigcntlich wenig grsagt. Die �kkkaner wurdrn 
zwar ,,wutt'ncl zur Flucht" gt'trieben, aber durch einen Sturm, ,,als die Herrt' 
des Herrn aller Herren uns siegreich von ihnen brfreiten'', heiBt es in Vers I 0. 
Die beiden folgenden Verse lauten: 

11. Vor ihrem Kampfe hat Gott die Muslime bewahrt und lieB ihnen
bestt' Belohnung bereiten.

12. Nachdem sie bt'reits keine Hoffnung mehr batten, versprengte die
Hille des Schenkenden Kbnigs dit' feindlichen Seitrn.

Nicht dit' Tapterkeit der Muslimt' wird gepriesen, sic rrschcinen sogar als ctwas 
vrrzagt und hoffnungslos. Auch nicht die Krirgslist des Grabenbaus rechnet 

If> Imhof: Rd(i:iii.,a J lr111rld 11111/ rlil' Gen,·,,. ,In l.i/11111, S. I 'l'.Z.
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ihnen J::-lassan an. Nur Gott hat das Verdienst an ihrem Erfolg. Man kann das so 
interpretieren, class in der schopfungsmythisch betrachteten Welt persi::inliche 
Eigenschafren nicht etwas dem Menschen eigenes, sondern abgeleitet sind von 
der Allmacht Gottes. Deshalb zeichnet die Medinenser nicht Mut aus, sondern 
das Erkennen der Wahrhcit, wekhes durch die Hilfe Gottes belohnt wird. Die 
Welt erhalt Sinn durch die Schopfungstatsache. Am Ende gewinnt der Ge
rechte, der sich zum Schopfungsmythos bekennt und spatestens im .Jiingsten 
(;ericht belohnt wird. Der Mythos bei J::-lassan dient deutlich der Entlastung 
vom ,,Absolutismus der Wirklichkeit", wahrend das mekkanische Gedicht dies 
nicht leistet. Die Guten und Gerechten haben in Um Ziba'ras Sicht nicht ge
siegt. Es gibt auch keine Belohnung fur sie. Aber ihr SelbstbewuBtsein leidet 
dennoch nicht, weil sie die Kontingenz der Weltlaufte anerkennen und das 
Beste aus dem machen, was der Augenblick bringt. 

lslamische 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 spit'lt. Im Gegenteil: Uber die Jahrhunderte halt es sich unter ande
rem in der Reiseliteratur, wenn es auch gelegentlich wie in I:Iassans Grahen
schlacht-Gedicht als aus muslimischer Sicht prekar gekennzeichnet wird.47

Ein aufschlussreiches Beispiel dafi.ir findet sich im ,,Kiti.ib al-/!,urabi.i "' aus dem 
10. Jahrhundert. Dabei handelt es sich um eine Sammlung von Grafittis, wel
che Reisende an verschiedenen Orten hinterlieHen. Weder iiber den Sammler
noch iiber die Authentizitat der lnschriften wissen wir etwas, was aber auch
fur meine Argumentation nicht wichtig ist. Das Buch enthalt einige Stucke mit
gewisser geistiger Tiefe. Zwei davon fanden sich , behauptet der Sammle1� im
Leuchtturm von Alexandria. In dem ersten schreibt ein gewisser Mubammad
b. 'Abd a�-Samad:

lch kam an diesen Ort imjahre 270 (883), nachdem ich Leiden, Not 
und Schwierigkeiten erduldete - in einer Weise, die ich nicht for mog
lich gehalten hatte. lch wollte nicht weiterziehen, ohne eine Nachricht 
zu hinterlassen. So dichtete ich diese Verse und schrieb sie hicrhin: 

-,::,-;;.:::·�; Siebe etwa zum Vnh,iltnis z11i.schrn Islam and dahr im Wci 11).(cdicht so\\ ic z1Jr Spannllll).( z11isd 1rn 
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- Die Note der Zeit (qyyiim) haben mich von Ort zu Ort gefiihrt / und
schossen auf mich mit Pfeilen, die niemals fehlgehen.

- Sie haben mich getrennt von dcnen, die ich liebe. / Oh mein liebcs
krankes urn! ermtidetes Herz.

- Vt'rgangen ist die (ghickliche) Zeit, / als ob sie ein Traum gewesen
ist:18 

10 I 

Das zweite Gedicht ahnelt I-:Iassans Erwiderung auf Ibn Ziba'ra und enthalt 
auch ldecn, die spatcr al-GazalI in seinem ,,Adab as-safar" formuliercn sollte. 
Wichtig ist, class die Antwort zcigt, dass die literarische Verarbeitung des Z1·it
T hemas nicht als leeres Spiel mit einem Topos, sondern als theologisch ansti:i
Big empfonden wurdt'. \Vir hahen es hicr mit einer veritablen theologischen 
Debatte zu tun, wenn der Autor der Erwiderung, ,,dessen Namen die Zcit 
ausgeli:ischt hat", so der Sammkr, erklart: 

Ich kam an diesen Ort im Ra jab des Jahres 303 Qanuar 916) im glei
chen Zustand wie auch diese Person, die von ihren Freumkn getrcnnt 
und aus der Heimat vertrieben wurde. Ich las diese Verse. Ich wrstand 
ihre Bedeutung und ihre Tragweite, wcil ich diesc \Veit erfahren hattc 
und sic als eitel erkannte und weil ich die Geliebten als fa.Isch erfuhr. 
Reuc vor Gott im Un?;li.ick ist besser for die verstandigcn Leute als die 
gefahrlichen Gli.icksversprechen. Ich wollte diescn Ort nicht vcrlasscn, 
ohm· eine Nachricht zu hinterlasscn. So schrieb ich diese Verse als 
Antwort auf den Freund mi:igc Gott fur ihn sorgcn, oh er lebt oder 
tot ist. Das sine! die Verse: 
- Oh du, der die Zeit ((!:ryiim) anklagt, / weil sie Pfeile auf ihn schoss,

die nie fehlgingen.
- Fiirchte Gott, meicle Falschheit und fliehe Orte cler Si.inde, / uncl du

wirst finden, immer wenn du Angst hast,
- class Gott deine Angste urn! deinc-n Schmcrz verge-hen lii.Ht.
- Preise Ihn, Sein sind alle Geschopfe. / Er ist der Herr dc-r Zeit und

der Ewigkeit.

\Vie in I-:Iassans Antwortgedicht wird auch hicr gegen die zerstore1ische, 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 ungfocklich fuhlen, abcr er kann ihr dcnnoch eincn Sinn abgcwinnen. 

II! A11011y1111 ,us: 77u· hook of.,tm11g,·1.1, S. :28-'.\0. 
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Denn er tindet in Gott jemanden, der sein Leiden lindert, wenn er Falschheit 
und Ortr der Sunde meidet. 

Wie diese letzte Aufforderung in ihrer Eigenschaft als Antwort auf das 
erste Gedicht zu verstehen ist, wird nicht unmittelbar klar. Dessen Autor 
Mubammad b. 'Abd al?-Samad erwahnt gar nicht, class er vorhatte, solche Orte 
aufausuchen. Es scheint sich hier um eine praventive Warnung zu handeln, die 
auch, wenn man andere Stucke im ,,Buch der Fremden" betrachtet, nicht ganz 
sinnlos erscheint. Wenn schon nicht Mubammad, van dem wir es zumindest 
nieht wissen, Orte der Sunde aufsucht, so tun das andere Reisende sehr wohl 
und �turzen sich in Trunk und verschiedene Liebesabenteuer. Kia.gen uber die 
Naehteile der Fremde und immer wieder uber die Zeit sind zwar haufig, a.her 
auch die Vorteile der Fremde werden zum Thema. Die lnschrift eines Rei
senden, die uber eine homosexuelle Affare, in die er verwickelt war, berichtet, 
komnu--ntiert t'in anderer: 

Der Fremde handelt und spricht frei, weil er der Uberwachung ent
kommen ist und sich sicher fi.ihlt, dass er fi.ir seine Ausrutscher nicht 
getadelt wird. 49

Ein anderer erkfart sogar: 

Was immer du begehst, du wirst nichts suHer und erfreulicher tinden, 
als dich schlecht zu benehmen. 50

Es scheint so. class die Autoren zwar den Hedonismus, wie er in La.bids 
,,Mu'allaqa" auftaucht, fortfi.ihren. Auch mag man -wie die Qasiden-Dichtung 
- die lnschriften als Versuch sehen, angesichts der Zeit, die a.Iles zerstort, sich
eine zumindest literarische Dauer zu verschaff en. Die Moralitat Labids fehlt
im ,,Buch der Fremden" aber. Anders als der Held seiner Qaside, der die Werte
seiner Gesellschaft hochhalt, Solidaritat dem Stamm gegenuber, Fursorge fi.ir
die Armen etc., geben die meisten Reisenden im ,,Kztab al-Gurabii"' wenig auf
die Werte ihrer Gesellschaft, der islamischen namlich. Zumindest vertreten sie
t'ine eigenqrtige Vorstellung van dem, was man a.ls Muslim tun kann.

Dagegen wendet sich nun der Autor des zweiten Alexandria-Gedichts mit 
s�iner Warnung. Zentral darin ist aber, class er die Frage der Zeit aufnimmt und
die Haltung der gegnerischen Position angreift. Die Welt funktioniert fi.ir ihn 

!!I Anonymous: Tuhook,!fstmngm, S. 78.
:-io Anonyn1ous: The hook '!/strangers, S. 68.
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so, <lass Gott die Ursache aller Dinge ist, auch der Zeit. Er zeigt der Menschheit 
den Weg zum Heil. Sein literarischt'r Kontrahent di.irfte das wohl auch gewuHt 
haben. Die Fragc erhebt sich deshalb, warum er - und viele andere ahnliche 
literarische Figuren aus islamischer Zeit - keincn Trost im Schbpfungsmythos 
finden. Es ist mir nicht hekannt, <lass darauf eine zureichende Antwort in der 
Forschung existiert. Sicher konnte man diese Personen als ,,Freidenker" be
zeichnen. 31 Allerdings wenden sic sich nicht etwa explizit gcgen den Islam.
Die Autorcn, die dem Glauhen an die wirkende Zeit anhangen, geben sich als 
Muslime, und dennoch hat man den Verdacht, class die Botschafren des Koran 
oder solcher Dichter wie l:fassan mit seinem Grabenschlacht-Gedicht fiir sic 
nicht i.iberzeugend sind. Im Rahmen anthropologischen Nachdenkens laHt 
sich vermuten, class es einfach menschlich ist, nicht giinzlich eincm Mythos zu 
folgen. 

Am Endt' seien die verschiedenen Positionen zum Schiipfungsmythos noch 
einmal zusammengestellt. Al-(;azalI wehrt mit dem Schiipfungsmythos die 
Komplexitat des sozialen Lebens ab, die Tei! des ,,Absolutismus der Wirklich
keit" ist. Die Qasiden-Helden dagegen beginnen ihre Rt'isen zwar mit einer 
Abwendung vom sozialen Sein. Sic finden aber in der unbegreifharen \Nirk
lichkcit, der sie sich gegeni.ibersehen, keinen mythischen Halt. Deshalb wen
den sie sich zu sich selbst hin, ihrem Hedonismus urn! Heroismus, sehen aber 
lt'tztlich als Rahmen ihrer Lebensentwi.irfe die Gemeinschaft an. Sic sind in die 
Gemeinschaft als Individuen gestellt, wie Gottfried lVIi.iller sagt, oder · wenn 
man seiner Deutung nicht folgt'n will - zumindest als ihrer selbst bewuHte 
Handelnde und fuhlen sich dabei auch wohl. Von einer existentiellen Krisener
fahrung zeugen dit' Gedichte nicht. \Vas dit' Fremden im gleidmamigen Buch 
gegen ckn ,,Absolutismus der Wirklichkeit" aul3er ihrer fr6hlichen Amora
litat ·· einzusetzen haben, wire! nicht ganz kla1: Vielleicht ist es das Spiel mit 
dem Mythos der Schopfung, das sie reizt. Dieses Spiel spielen sic so gut, dass 
zwar die Anstol3igkcit ihrcr Haltung bt'merkt wird, sit' abn nicht eige11tlich zu 
Unglaubigen erkfart wcrden. 

Es macht insofern Sinn, mit Stetkcvych die Koexistenz von Sch6phmgsmy
thos und Zeit-Philosophie als ,,characteristically medieval mode of compatibi
lity"J2 im Islam zu bt'schreiben, auch wcnn dieses Mittelalter mindcstens bis 
ins 1 7 .Jahrhundert andauert. 3:, Nicht korrekt ist es hingegcn zu sagen, class irn
Zeit-Glauben allein Reste ,,altarabischen Heidt'ntums" im Islam fortbt'stchen. 
Wir haben t's, angesichts der menschlichcn Spannung zwischcn Hi:ihlenlebcn 

Vgl. dazn I 'rvoy: L,,,, /"'l/,11"111:1 !il!/n; Sl1'011111s:1: fl,,dhi11kn,1 11/,lll'llirrnl h/11111 . 
. -)'2 S1t·1kc, �eh: '/Ju, -:tfJl!y1.1, S. :,9. 
:,:\ Elgn: ,.Dn Raum''; Elgn: .. Adab". 
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und Reise, mit einer menschlichen Eigenschafr zu tun, die injeder Kultur im

mer irgcndwo 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, class die anti-mythischen Haltungen sehr zah sind und auch diesen 

Sturm uberstehen werden. 
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