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Vorwort

Die Anfange der klassischen turkischen Literatur, also das
altosmanische Schrifttum, ist bisher nur unzulanglich er-
forscht. Da ausreichende Vorarbeiten fehlen, herrscht in den
Arbeiten uber ihre Vertreter und deren Werke noch eine grofie
Unsicherheit. Das gilt auch fur einen so wichtigen Vertreter
der altosmanischen Literatur wie AhmedI und seine Werke. Da-
her wird hier in erster Linie versucht, unter besonderer Be-
rucksichtigung des Diwans eine moglichst zuverlassige und
stichhaltige Grundlage fur weitere Forschungen zu den um-
fangreichen Werken des Autors zu schaffen, wobei auch laufend
auf neue Untersuchungsgegenstande hingewiesen wird. Die Be-
deutung dieser Werke fur verschiedene Zweige der Wissenschaft
kommt dabei zum Ausdruck.

Die erste Anregung zu dieser Arbeit geht auf meine Lehrerin
Professor Dr. Hasibe Mazioglu von der Universitat Ankara zu-
ruck. Meine Schwester, die Turkologie-Studentin Meri¢ Kortan-
tamer, die in der Nationalbibliothek zu Ankara tatig ist,

hat mich unermudlich mit nutzlichem Material versorgt. Fur
manche wertvollen Hinweise bin ich den Herren Dozenten Ur.
Josef Matuz und Dr. Ulrich Haarmann sowie dem Akademischen
Oberrat Dr. Hans Muller zu Dank verpflichtet. Dank schulde
ich auch meiner Frau Samira Kortantamer und dem Herrn cand.
phil. Robert Humbsch, die mir bei den sporadischen Korrektu-

ren behilflich waren.

GroB ist mein Dank meinem verehrten Lehrer Professor Dr.
Hans Robert Roemer, ohne dessen Hilfe, Geduld, Verstandnis,
Weitsicht und Unterstutzung bei den immer wieder auftauchen-
den Problemen und Schwierigkeiten die vorliegende Arbeit
nicht hatte zu knde gefuhrt werden konnen.

Freiburg, i. Br., den 12. Juli 1973

Tunca hortantamer
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A. EINLEITUNG

Die Schlacht am Kosedag im Jahre 1243 bildet einen Meilen-
stein in der anatolischen Geschichte. Durch ihren Sieg iiber
die anatolischen Seléﬁqen muBten die Mongolen als neue Her-
ren des Landes anerkannt werden. Die selgiigischen Herrscher
gerieten vollkommen unter die Herrschaft der mongolischen
Emire. Die jé&hrlichen Steuern fiir die Ilhane, die Deckung
des Bedarfs der Besatzungsmacht im Lande, dazu die Ausgaben
der seléﬁqischen Emire und ihres Gefolges belasteten die Be-
volkerung stark. Die hdaufigen Aufstédnde einzelner rebelli-
scher Emire und Machtkémpfe erschwerten die Lage noch mehr.
Auch die Goldene Horde und besonders die Mamluken zeigten
starkes Interesse an Anatolien, weshalb sie immer wieder in
die Machtkémpfe Anatoliens eingriffenl.

Aus dieser labilen Lage ergaben sich fiir die oghusischen
Emire, die in den Grenzgebieten des selgligischen Reiches
ten und sich als Halbnomaden eines ziemlich freien Dasei
erfreuten, machtpolitische Ausdehnungsmoglichkeiten. Die

Schwdche des byzantinischen Reiches begiinstigte diese
wicklung noch. Im Westen,

leb-
ns

Ent-
Suden und Norden Anatoliens entstan-
den mehr oder weniger autonome Fiirstentiimer oder Herrschaften
wie Germiyan, Qaraman, Gandér, Aydin und dasjenige der Osma-
nenz. Diese Fiirstentiimer erkannten zwar die Oberherrschaft
der Ilhane an und zahlten Tribut, waren aber im ubrigen weit-

1) Uber die Schlacht am KésedaZ und iiber die Zeit danach sie-
he Matuz, "Der Niedergang der anatolischen Seldschuken: Die
Entscheidungsschlacht.am KosedaZ", erscheint in: Central
Asiatic Journal; Kopruli, Osmanli Devletinin kurulugu, S.
32 ff., 42 f.; Uzungarsili, Osmanli Tarihi, Bd I, S. 9
Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S.
lular, S. 211 ff.

i3
269N N5 1 s Tlunan & Sel cuk—
2) Uber diese Fiirstentiimer berichtet ausfiihrlich Uzungargila,
Anadolu Beylikleri ve Akkoyunlu Karakoyunlu Devletleri,
Ankara 1969; Uzungargili, Osmanli Tarihi, Bd I, S. 39 ff.;
vgl. Wittek, Das Fiirstentum Mentesche, Amsterdam 1967; Akin,
Aydin Ogullari Tarihi hakkinda Bir Aragtirma, Ankara 1968.




gehend unabhédngig. in der ersten Halfte des 14. Jahrhunderts
nahmen ihre iMacht w:d Urabhédngigkeit noch zu, und wéhrend der
Kéampfe um das Erbe AbQ Sa“Ids™ wurde diese Unabhingigkeit

vollkommen.

Eines dieser Fiurstentiimer, das der Osmanen, erwies sich mit
der Zeit als das erfolgreichste, denn unter der Fiithrung tiich-
tiger Herrscher entwickelte es sich mit der Zeit zur GroS-
macht. Die Ausdehnung der Osmanen vollzog sich bis zur Mitte
des 14. Jahrhunderts auf Kosten des byzantinischen Reiches.
Anfangs eroberten sie oft in Einzelaktionen die nicht beson-
ders gut geschiitzten Grenzgebiete, die sich von Konstantinopel
zum groflen Teil geldst hatten. Dann folgten die Eroberungen
der groieren Stadte wie Bursa und Iznik (Nicea). Um die ~itte
des 14. Jahrhunderts faBten sie in Europa FuB und fanden dort
einen fruchtbaren Boden fiir eine weitere Ausbreitung. Zur glei-
chen Zeit gab ein Zwiespalt in Qarasi den Osmanen die Gelegen-
heit, den ersten Schritt zur Expansion in Anatolien zu Lasten

anderer tilirkischer Fiirstentiimer zu tun.

Als BayezId 1.2 den Thron bestieg, hatten die Osmanen in Europ:
bereits Thrazien, Mazedonien, Bulgarien und Serbien unter ihre
Herrschaft gebracht und in Anatolien die Stadt Ankara mit ihre:

3 und Hamid4 in

Umgebung sowie wichtige Gebiete von Germiyan
Besitz genommen. Ein besonders starker Gegner, der Fiirst von
Qaraman, war besiegt. Parallel zu der Ausdehnung der osmani-
schen Macht entwickelte sich das Staatswesen. An die Stelle vor

Sitten und Brduchen des Nomadentums traten allmihlich Ordnunger

1) Tlpan, der von 1317 bis 1335 regierte; iiber ihn siehe Spuler
Mongolen, S. 117 ff.

2) Er regierte von 1%89 bis 1402. Uber ihn siehe EI (2) I, 3.
1117-1119, s.v. "Bayazid I" (Inalcik).

3) Als Slileyman 33h von Germiyan nicht mehr in der Lage war,
sich gegen Qaraman zu verteidigen, verheiratete er im Jahre
1578 seine Tochter mit dem osmanischen Prinzen BayezId und
iiberlieB einen wichtigen Teil seines Llandes mit der Haupt-
stadt Kiitahya den Osmanen, siehe Uzungargili, Anadolu Bey-
likleri, S. 45. Einige Forscher nehmen an, daB AhmedI zu
dieser Zeit zu den Osmanen iiberging; Ndheres unten S. 124.

4) Ein groBer Teil des Riirstentums HamId wurde durch Kauf er-
worben, siehe Uzungarsili, Anadolu Beylikleri, S. 65.
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und Gesetze, die den neuen Verhaltnissen Rechnung trugen.
Bayezid I. fand bei seiner Thronbesteigung im Jahre 1389

ein gut organisiertes, militdrisch und politisch starkes
Land vor.

Es gelang ihm, in zwei Jahren die Fiirstentiimer Germiyan,
Aydan, Menteée, Sarupan, HamId und Teke zu unterwerfen.
Auch in Europa wurden die Eroberungen fortgesetzt, und
Konstantinopel wurde belagert, das nun schon inmitten des
osmanischen Territoriums ein hemmendes Element fiir die wei-
tere Ausdehnung darstellte. In Nordanatolien fiel ein Teil
des Flirstentums Gandir unter osmanische :Herrschaft und die
fiilhrenden Personlichkeiten von Amasyal, die sich gegen den
geféhrlichen Gegner der Osmanen Qa%I Biirhan iid-diIn Abmed2
entschlossen zur Wehr gesetzt hatten, entschieden sich frei-
willig fiir die osmanische Herrschaft.

Im Jahre 1396 errang Bayezid I. bei Nikopolis (NiZbolu) den
grodten Sieg seiner Herrschaftszeit und ordnete die zweite
Belagerung Konstantinopels an. Kurz danach versetzte er mit
der Eroberung Konyas und der Hinrichtung des dortigen Herr-
schers dem Fiirstentum Qaraman einen todlichen Schlag. Danach
folgte die Unterwerfung einiger kleiner Emirate in Nordanato-
lien. Nach dem Tode Q&2I Biirh@n iid-diIn Apmeds nahm er auch
Sivasj, eine der bedeutenden Stadten Ustanatoliens, in Besitz
und vollzog mit der Eroberung von lMalatya den ersten Schritt
zu einer kiinftigen Auseinandersetzung mit den Famluken. Aber
die Bedrohung durch Timurs Einfall in Vorderasien, die immer
geféhlicher wurde, zwang ihn, alle seine Pline aufzugeben.

Der Vorstof Timurs nach Anatolien, die liiederlage biyezids I.
bei Ankara im Jahre 1402 und ein Jahr spater der Tod bayezId I.
fihrte in Anatolien zu einem Chaos, das elf Jahre anhielt, bis
Mehmed CelebiA, einer der Sohne Bayezlds I., den Kampf um die

1) Amasya konnte AhmedIs Geburtsort sein; Naheres unten S.
SrE Sdi

Siehe unten S. 105.

)
3) Eine der Stddte, die als AhmedIs Geburtsort angegeben wer-
den; Naheres siehe unten 5. 90 ff.
4) Uber Mehmed Celebi (gest. 1421) siehe IA VII, S. 496-500,
s.v. "Hehmed I" (Uzungargili); iliber AhmedIs Beziehungen zu
‘ehmed Celebi siehe unten S. 174 ff.




Macht, der mit dem Abzug Timurs unter den Prinzen ausbrach,
zu seinen Gunsten entschied. Mehmed Celebi erwies sich als
ein guter Politiker und Staatsmann, der die Wunden des Landes
heilte. Bald besaBen die Osmanen wieder ein militdrisch und
politisch starkes und gut organisiertes Reich, in dem neben
der Wissenschaft und den verschiedenen Kunstzweigen eine neue
reichhaltige Literatur, die im 13., 14. und 15. Jahrhundert
klare Umrisse annahm, zu blithen begann.

Uber die Anfiénge der tiirkischen Literatur in Anatolien ist
einstweilen noch nichts Néheres bekannt. Doch auch schon die
zur Verfiigung stehenden sparlichen Kenntnisse ergeben im Lich
der politischen, sozialen, wirtschaftlichen und ethnischen Ve
héltnisse sowie der geschichtlichen Ereignisse ein einiger-
malen brauchbares Bild. Fiir das Verstidndnis der tiirkischen
Literatur Anatoliens im 14. Jahrhundert, zu deren wichtigsten
Vertretern der Dichter AhmedI gehort, ist es jedenfalls von
nicht zu unterschidtzender Bedeutung.

Nach dem Sieg der GroB8selgiigen iiber die Byzantiner bei Malaz-
girt (Manzikert) im Jahre 1071 war Anatolien nach und nach
erobert und mit der Zeit tiirkisch besiedelt wordenl. Die Grof
selgligen hatten die verschiedenen tiirkischen Stamme und Grup-
pierungen, die aus dem Gebiet zwischen dem Kaspischen Meer
und dem Aral-See mit der Hoffnung, im Westen bessere Lebens-
bedingungen vorzufinden, aufbrachen und in das selgugische
Territorium eindrangen, weiter nach Anatolien ziehen lassen.
Die Eroberer und Ansiedler bestanden aber nicht nur aus Noma-
den, sondern auch Bauern, Angehdrige der einfachen stddtische
Bevolkerung, Hindler, Gelehrte, Kiinstler, Derwische, Glaubens
kédmpfer und natiirlich auch Abenteuerer hauptsiachlich aus den
turkischen Stdmmen und Kulturzentren, aber auch von anderen

1) Bei unseren Angaben iiber die politischen, sozialen, wirt-
schaftlichen, kulturellen und ethnischen Verhdltnisse in
Anatolien nach dem Kampf in Malazgirt stiitzen wir uns auf
Koprilid, Osmanli Devletinin Kurulugu, Ankara 1959; Kopriili

Turk Edebiyatinda Ilk Mutasavviflar, Ankara 1966; Cahen,

Pre-Ottoman Turkey, S. 64 ff., 72 ff., 84 1G5y X0l A NG

Turan, Selguklular, S. 125 ff., 195 ff., 204 ff.; Wittek,

Furstentum S. 15 ff.
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islamischen Volkern zogen in das neu erschlossene Landl. Sie
begegneten in Kleinasien den Byzantinern und den Resten der
alten anatolischen Volker. Sie stieBen sogar auf Gruppen tiir-
kischen Ursprungs, die frither in die Dienste der Byzantiner
getreten warenQ. Es kam zu einer Verschmelzung und einem KNe-
beneinanderleben,' das freilich nicht immer friedlicher Natur

warj .

Natiirlich blieb diese Begegnung mit den Resten der alten Kul-
turen fiir die neuentstandene tilirkisch-islamische Bevdlkerung
Anatoliens nicht ohne Folgen. Sowohl Einflisse auf die Kunst
und Architektur als auch ein Kulturaustausch im Bereich der
Sitten und Brduche sind zu erkennen, aber zu einer gruadlegen-
den Anderung der Lebensauffassung und des Weltbildes der Tiir-
ken kam es nicht. Dafiir war die Wirkung des islamischen kul-
tureinflusses zu tiefgreifend. Die wichtigste Kompononte die-
ser neuen Beziehungen war die Toleranz, die sich in Kunst und

Denkweise sowie im Alltag zeigte4.

1) Hierzu Siimer, "Anadoluya yalniz gogebe Tiirkler mi gel
Belleten XXIV (1960), S. 567-594. Kopriilii, Osmanli Devle-
tinin Kurulugu, S. 40, macht darauf aufmerksam, daB die
Namen vieler Dorfer und Stddte, die zu jener Zeit in West-
turkestan existierten, auch in Anatolien vork

2) Koprilii, Osmanli Devletinin Kurulusu, S. 41; Wittek, Fir-
stentum, S, 13 f.; Yinang, Selguklular, S. 65.

3) Kopriilii, Osmanli Devletinin Kurulugu, S. 58, betont, daB
zu dieser Zeit kein HaB zwischen den verschiedenen HRassen
und Religionsgruppen in Anatolien bestanden haben. Als
Beispiel erwdhnt er die Teilnahme der christlichen Bevol-
kerung und der Juden ap der Beerdigung Maulana Galdl ad-dT:
Rumis. Uber ihn siehe IA I1I, S. 53-59, s.v. "CelAdleddin
RGmi" (Ritter).

4) Die folgende Erzihlung aus ©ASiq Pasas (uest. 1555; yber
ihn siehe EI (2) I, S. 698 f., s.v. "<Ashik Pasha" [Iz],
mit weiteren Literaturangabens GarIbname ist in dieser Hin-
sicht sehr aufschluBreich: Ein Araber, ein Ferser, ein Tir-

ke und ein Armenier, die sich widhrend einer Reise zusammen-
tun, finden unterwegs eine Geldmiinze und wollen in einer

Stadt, die sie auf ihrem Weg erreichen, dafiir etwas kaufen.
Jeder sagt in seiner eigenen Sprache, daB er Trauben kaufen
will. Weil aber keiner die Sprache der anderen versteht,

kommt es zu einem MiBverstdndnis, so daB sie beginnen, sicl
untereinander zu schlagen. Die Stadtbevolkerung sammelt
um sie herum und fragt nach dem Grund des Streites, um
schlichten zu konnen. Die Streitenden erkliren die

Lace
Lage,
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Die Tiirken waren mit dem Islam iiber Fersien in Beriihrung ge-
kommen. Als sie den Islam annahmen, bliihte in den islamischen
Lindern und besonders in Persien die liystik, was dazu fiihrte,
dai mystische Stromungen und das Derwischtum unter den tiur-
kischen Massen eine groBe Verbreitung fand. Diese intwick-
lung wurde durch die religiose Vergangenheit der Tiirken be-
giinstigt. Es wird ovehauptet, aber auch bestritten, dasd sie
urspringlich dem Schamanentun angehangen hatten. Sicher ist
aver, das sie den Himmel und die Zrde verehrten, die Geister
der Verstorbenen sowie heilige Platze. Seit dem ©. Jahrhunder
kamen sie mit Hochreligionen wie Buddhismus, Manichaismus und
nestorianischem Christentum in Beriarung, die sie bis zu der
Zeit, in der der Islam sich durchsetzte und die islamische
rultur sich ausbreitete, mehr oder weniger beeinfluﬁtenl. Da-
ner pot die Mystik ihnen im Gegensatz zur strengen Urthodoxie

menr Spielraum fir ihre alten vorislamischen Sitten und Brau-

che sowie fiir inre volkstiimlichen Glaubensiormen.

Sowohl diese Umstdnde als auch die Toleranz und der erweiter-
te Horizont des geistigen Lebens in Anatolien infolge der Be-
egnung mit den alten nichtislamischen kulturen, besonders

g
die schlecnten politischen und wirtschaftlichen Verhaltnisse

aber das Volk versteht nicht, worum es sich handelt. Da
2ibt es einen weisen Mann, der die Seele jedes Volkes kenn
und in jeder Sprache sprechen kann. Er weis gleich, was zu
tun ist. EZr berunigt erst die Cemiiter, nimmt das Geld und
kauft damit Trauben. So sind alle zufrieden und <Xs1q Pasi
zieht die Moral aus der Geschichte: Obwohl alle dasselbe
wollten und fir sie dasselbe von Nutzen war, stritten sie,
weil sie sich untereinander nicht verstdndigen konnten.
Diejenigen, die nichts wissen, streiten, aber die Wissende
handeln in Ruhe. Neben seiner allgemeinen menschlichen Be-
deutung gilt dieses Gleichnis natiirlich auch fiur diejenige
die der Mystik zugeneigt sind. Siehe Levend, Tiirk Dilinde
Geligme ve Sadelegme Evreleri, 5. 38 ff.; vgl. dazu die
mystische Ablehnung der trennenden Zlemente unter den Men-
schen, wenn es auch religiose Vorschriften sind, unten S.

369.
Hierzu mit weiterer Literaturangabe Gabain, "Vorislamisch¢
alttirkische Literatur", HO Bd V (1963), S. 217 f., 225 fi

-
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leisteten auch extremen heterodoxen Richtungen Vorschub, wo-

durch es zuweilen sogar zu heftigen Aufstédnden kaml.

Anders als bei den breiten Volksgruppen im Lande und bei den
unteren Schichten der Stadtbevolkerung entwickelte sich das
Hofleben in der Stadt unter dem EinfluB persischer Vorbilder,
die besonders mit der Herrschaft der Abbasiden zur Geltung
gekommen waren und durch die GroBselgiigen an die anatolischen
Selgligen weitergegeben wurden. Die hoheren Schichten wurden
zu Trégern der islamischen Hochkultur. Bestimmte eine breite
Skala der volkstiimlichen Mystik vom orthodoxen Sufitum bis
hin zu den extremen Stromungen das religiose Leben der Land-
bevolkerung und der unteren Schichten, so waren in den Stddten
zum grofen Teil die sunnitische Orthodoxie - besonders in ih-
rer hanafitischen Ausprdgung - und die klassische Mystik vor-
herrschend.

Auf diesem Boden ging die Entwicklung der tiirkischen Litera-
tur vor sichz. In der volkstiimlichen Literatur lebten die al-
ten literarischen Traditionen fort und die beliebten Themen
der vorislamischen Literatur wie Weisheit, Liebe, Leid, Hel-
dentaten, Ereignisse des tdglichen Lebens und religiose Ge-
fiihle3
volkstimlich islamischen Religiositdt an. Entsprechend dem

paBten sich der Lebensauffassung und dem Weltbild der

Geist der Eroberungsziige, die als Glaubenskémpfe einen reli-
giosen Inhalt erhielten und in den Grenzgebieten starker her-
vortraten als im Landesinneren, sowie spater unter dem Ein-
fluB der mystischen Stromungen, die im 13. und 14. Jahrhun-

1) Darunter ist Babd’I-Aufstand der dlteste, einer der be-
kanntesten und wichtigsten; dariiber mit weiterer Literatur-
angabe siehe EI (2) I, S. 843 f., s.v. "Baba’i" (Cahen).

2) Uber die Anfinge der tiirkischen Literatur in Anatolien
siehe Bjorkman, "Die altosmanische Literatur", Fundamenta
Bd II, S. 403-426; Taeschner, "Die osmanische Literatur",
HO Bd V (1963), S. 250-285; Kopriilii, Tirk Edebiyati Tarihi,
S. 281-322.

3) Hierzu ausfiihrlich Gabain, "Die alttiirkische Literatur",
Fundamenta Bd II, S. 211-243; Gabain, "Vorislamische alt-
tlurkische Literatur" HO Bd V (1963%), S. 207-228; Kopriilii,
Tiirk Edebiyati Tarihi, S. 34-96.
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dert dank der politischen, sozialen und wirtschaftlichen Um-
walzungen in Anatolien eine Bliitezeit erlebten, wurden beson-
ders die Heldentaten in religidser Einférbung und mystische
Stoffe als Themen bevorzugt. Dagegen standen die héheren
Schichten weitgehend unter dem EinfluB der hdfischen Litera-
tur der Perser, zu deren Entwicklung tiirkische Herrscher als
Mézene das ihre beigetragen haben. So kam es, daB das Persi-
sche bei den anatolischen Selgugen zur Hofsprache wurde.

Das Interesse der tiirkmenischen Emire Anatoliens an der tir-
kischen Sprache1 einerseits und die Bemiihungen der mit mysti-
schen Gedanken vertrauten Gebildeten um den Zugang zu weiten
Schichten der Bev'dlkerung2 andererseits sorgten aber dafiir,
daB daneben doch die Fundamente fiir eine klassische tiirkische
Literatur in Anatolien gelegt wurden3, wozu auch Gelehrte,
Kiinstler und Intellektuelle, die im 13. Jahrhundert vor der
mongolischen Gefahr in Anatolien zuflucht suchten, ihren Teil
beitrugen.

Die ersten bekannten Friichte dieser Literatur stammen aus dem
13. Jahrhundert. Sie sind leider nur in begrenzter Zahl auf
uns gekommen, aber sowohl der Entwicklungsstand der Sprache
als auch die groBe Zahl der Werke in dem darauffolgenden 14.
Jahrhundert, deren ErschlieBung zum groBen Teil jiingeren Da-
tums ist, deutet daraufhin, daB einiges davon verloren ging
oder noch nicht entdeckt wurde.

Apmedl ist ein Kind des 14. Jahrhunderts. Als er Anfang der
dreiBiger Jahre dieses Jahrhunderts zur Welt kam, stand Ana-

1) Ein geradezu klassisches Beispiel dafiir ist der beriihmte
Befehl Mehmed Beys von Qaraman zur Verwendung der tirki-
gchen Sprache in der Verwaltung und am Hofe, siehe Kopriili
I1x Mutasavviflar, S. 200; Turan, Selguklular, S. 321.

2) Als ein typisches Beispiel fiir die Anfénge der klassischen
tirkischen Literatur sei hier auf Sultan Veled hingewiesen,
siene Bjorkman, "Die altosmanische Literatur", Fundamenta
Bd II, S. 407 f£.; IA XI, S. 28 ff., 8.v. "Sultan Veled"
(Yazac1).

3) Uber die Entwicklung der tiirkischen Sprache in Anatolien
liegt neuerdings eine ausfiihrlichere Untersuchung von J.
Matuz vor. Siehe Matuz, "Die Emanzipation der tiirkischen
Sprache in der osmanischen Staatsverwaltung", erscheint ini
K¥thnogenese und Staatsbildung in Siidosteuropa. Beitrdge de!

Siidosteuropa-Arbeitskreises der Deutschen Forschungsgemein’
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tolien noch unter der Oberhoheit der Ilhane, die allerdings
bald mit dem Tode Abu Sacids im Jahre 1335 zu Ende gehen soll-
te. Die Osmanen, die unter der Filhrung Orjans ein paar Jahre
zuvor Bursa erobert hatten und mit Eifer ihr Herrschaftsgebiet
vergréBerten, besaBen trotz dieser Aktivitat noch nichts an-
deres als eines der zahlreichen tiirkischen Kleinfiirstentiimer
Anatoliens, deren wichtige Stéddte nun die Kulturzentren des
TLandes waren. Die Erinnerungen an groBe Mystiker und Dichter
wie Galal ad-din RUmi, Yunus Emre~, GiilBehri“ und ©ABiq Pa&d

- deren EinfluB bei AhmedI zu erkennen ist3 - aber auch an

den Baba’i-Aufstand im 13. Jahrhundert, der von Ahmedis Hei-
mat, d.h. von den Gegenden um Amasya und Sivas ausging, waren
in Anatolien noch frisch. In eben diesen dreiBiger Jahren des
14. Jahrhunderts kam auch Timur zur Welt, der spiter einmal
Anatolien verheeren und mit seiner Invasion Ahmedis Leben von

Grund auf veréndern sollte4.

Apmedi studierte in Anatolien und in Kairo, suchte nach dem
Studium sein Gliick an den Fiirstenhtfen Westanatoliens und er-
lebte den Aufstieg der Osmanen und deren Niederlage gegeniiber
Timur sowie die darauffolgenden chaotischen Zustande. Die klassi-
sche tiirkische Literatur Anatoliens entfaltete sich zu seinen
Lebzeiten, wobei auch er eine hervorragende Rolle spielte.

DaB Ahmedl einer der groBen Vertreter der klassischen tilirki-
schen Literatur Anatoliens und ein wichtiges Bindeglied in ih-
rer geschichtlichen Entwicklung ist, wird allgemein anerkannts,
was aber an der Tatsache nichts #&ndert, daB in der Forschung
seine Werke - abgesehen vom Interesse der Geschichtswissen-
schaftler an der osmanischen Chronik Dasitan-i tevarij-i mii-

1tk-i A1-i ©Osman innerhalb des Iskendername - bisher noch

schaft zum 3. Internationalen Siidosteuropa-Kongre8 der
Agsociation Internationale d'Etudes du Sud-Est Européen,
Bukarest, September 1974.

1) Uber ihn siehe Kopriili, i1k Mutasavviflar, S. 219 ff.;
Bjorkman, "Die altosmanische Literatur", Fundamenta Bd II,
S. 409 ff.

2) Uber ihn siehe EI (2) II, S. 1138, s.V. "Giilghehri"
(Taeschner).

3) Siehe unten S. 415.
4) Siehe unten S. 126 ff.
5) Siehe unten S. 425.
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keineswegs die ihnen gebiihrende Beachtung gefunden habenl.

Zu den am wenigsten beachteten Werken AhmedIs gehort sein

Jiwan, obwohl dessen Wert nicht bezweifelt wird. Eine kriti-
sche Ausgabe, die schon vor Jahren als ein Bediirfnis fiur die
tiurkische Literaturgeschichte gefordert wurdez, liegt immer
noch nicht vor, ebenso wie iliber den Diwan keine einzige um-

fassende Untersuchung vorhanden ist.

Aus diesen Grinden schien uns das Studium des Diwans viel-
versprechend, was durch die Fiille des Materials, das sich aus
dem Diwan herausholen lieB, bestdtigt wurde, so daB sogar der
urspringlich breiter geplante &dusere Rahmen der Arbeit einge-
schriankt werden muBte, weil die Gefahr bestand, daB sie den
Umfang einer Dissertation iiberschreiten und sich ins Uferlose
ausdehnen werde. 5o sahen wir sowohl von einer eingehenden
Studie luber Form und Aufbau des Diwans als auch von &dstheti-
schen, sprachlichen und stilistischen Untersuchungen3 sowie

1) Zum Steand der Forschung iiber Ahmedis Werke siehe unten
S. 16 ff.

2) IA I, 5. 220, s.v. "Ahmedf" (Koprili).

3) Wobei der Mangel an Vorarbeiten ausschlaggebend war. Z.B.
sind weder Aphmedils persisch verfaBtes theoretisches Buch
uber die Dichtkunst, dessen Vorbild als Hada’iq as-sihr
von RasId ad-dIn Vatpvat (Uber ihn siehe Rypka, Iranische
Literaturgeschichte, S. 193) angegeben wird, noch die an-
deren theoretischen Biicher iiber die Poesie aus der Anfangs-
zeit der klassischen tiirkischen Dichtung untersucht worden.
So werden bei der Kritik der Werke aus den fritheren Jahr-
hunderten der klassischen tiirkischen Literatur im allge-
meinen die eigenen MaBstdbe ihrer Theoretiker nicht beriick-
sichtigt. DaB dabei vieles ilibersehen werden kann und die
Urteile nicht endgiiltig sein konnen, liegt auf der Hand.
Als ein anderes Beispiel fiir den Mangel an Vorarbeiten kam
auf die fehlenden Untersuchungen hingewiesen werden, die
die Beziehungen zwischen AphmedIs Werken und denjenigen sei-
ner Vorgédnger priifen, die ihn beeinfluBt haben, oder denje-
nigen der Nachfolger, die von ihm beeinfluBt wurden. So
wird zwar erkannt, daB AhmedI von Yunus Emre beeinfluBt
wurde, aber eine Untersuchung iiber Art und AusmaB dieses
Einflusses fehlt vollkommen; weiter 148t sich zwar fest-
stellen, daB AphmedI eine Weile eines der Vorbilder Seyhis
gewesen sein muB (siehe unten S. 120 ff.), aber eine auch
nur oberflédchliche Priifung der Diwane der beiden in dieser
Hinsicht ist nicht vorhanden. Ebenso verhdlt es sich auch
mit allen anderen, die AhmedI beeinfluBt haben oder von

ihm beeinfluBt wurden, deren Zahl ja sehr groB ist.

&)
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von einer kritischen Edition, Transkription und Ubersetzung
des ganzen Diwans oder eines geschlossenen Abschnitts ab.
Vielmehr beschrédnkten wir uns auf AhmedIs Leben und Weltbild,
so wie es sich unter besonderer Bericksichtigung des Diwans
ermitteln lieB, wobei wir stdndig versuchten, unsere Aufmerk-
samkeit auf AhmedIs Beziehungen zu der ihn umgebenden Gesell-
schaft und zu den politischen, sozialen und kulturellen Ereig-

nissen seiner Zeit zu richten.

DaB ein literarisches Kunstwerk nicht ohne weiteres als Quelle
oder Dokument fiir die Biographie des Verfassers very

ndet wer-
den darf, ist allgemein bekanntl. Die in einem

handenen biographischen Elemente gehoren ja me

zu den Bestandteilen des Werkes, so daB sie ihre

personliche Bedeutung meistens weitgehend verlieren und in ei-
nem anderen Licht erscheinen. UVariiberhinaus tritt hinter den
fest lberlieferten starrbleibenden Formen, Motiven, Ausdrucks-

mitteln und Themen der orientalischen Dichtung - besonders in
der Lyrik - die Personlichkeit des Dichters aarucxz. auch die
Situationen, Ereignisse und Eindriicke, die ofters erfunden

sind und sich in der Phantasie des Dichters entwickeln, dréan-

gen die Realitdten, die ihnen zugrunde liegen, in den

grund3, 80 daB die dichterische Liige, die schon im Koran Er-

wahnung findet, sogar zum Thema der Literaturtheoretiker wird

1) Wellek/Warren, Theorie, S. 75 ff.; Meier, Mahsati, S. 95.

2) Schaeder, "Die islamische Lehre vom voll«ommenen Menschen,
ihre Herkunft und ihre Dichterischne Gestaltung", ZDMG 179
(1925), S. 245 ff.; Schaeder, "LiB8t sich di i >
Entwicklung des Dichters Hafis' ernittel
S. 201 ff., Rypka, Baql, S 27 ariau,

Ahnlichkeiten die Formen der Llebe be1 drel S0 \rundv
schiedenen Vertretern der islamischen Welt autweisen: der
frivole Bagdader Bohémien Abu Nuwdas aus dem 8. Jahrhundert,
der ortodoxe uordobaner Theologe Ibn Hazm aus ‘e' dli b -
hundert und der leapurer Mystiker <Af{tar aus dem 13. J
hundert".

Meier, Mahsati, S. 93 ff.

Jacobi, "Dichtung und Lliige in der arabischen Literaturtheo-
rie", Der Islam 49 (1972), S. 85 ff.; Meier, Mahsati, S. 95 f.
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ren Verhdltnisse verschleiert,

Diese Gegebenheiten édndern aber daran nichts,
dichte eines Dichters sich 0fters als charakte
ihren Verfasser bezeichnen lassen. Meistens bi

daB die Ge-
ristisch fiir
eten dem Dich-

gar manchmal einige Neuerun-
gen~ die Mbglichkeit, seinen Gedichten Speziell ihm eigene
Ziige zu geben, in denen die kiinstlerische Personlichkeit des
Dichters sich Zu erkennen gibte.

1) Eine nidhere Untersuchun
klassischen tliirkischen

he Kopriilii, "Tiirk klasik
leri, Tuyug" TM 2 (19287, s 2
chen Elemente im GemsTa i YJursTd, iiber die Banarli berich-
tet (siehe unten S. 33), bilden einige Beispiele dafiir.

2) Schaeder, "Die islamische Lehre vom vollkommenen Menschen,
ihre Herkunft ung ihre d;cpterische Gestaltung", ZDMG 79

(1925), S. 246; Rypka, Bagi, s, 25 Schimmel, "Klassische
tiirkische Poesie" Zeitschrif i

liebig ausgewechselt werden
d@rfen. Er erwihnt weiter, dag i

alitdt einen begregzten Spielraw
erhielt, siehe Tarlan, Seyhi, s. 53 f. Mazioglu, Fuzfili—
Héflz, Sic 2 ff., gibt fir diese Begrenzung an Hand des Rei-
mes ausfiihrliche Beispiele,
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1ischen Dichters konkrete Lebensdaten zu gewinnen, voraus-
gesetzt, daB sie sorgfdltig genug unter die Lupe genommen
werdenl. Das feste Gefiige der klassischen orientalischen
Dichtung scheint uns bei einer solchen Priifung zuweilen so-

gar von Vorteil, weil dadurch leichter zu bestimmen ist, was
herausgeschédlt werden muf und wo duBerste Vorsicht geboten

ist, um zu vertretbaren Ergebnissen zu gelangen. Es liegt auf
der Hand und ist auch allgemein bekannt, daB fur ein solches
Unternehmen auf jeden Fall genaue Kenntnis der geschichtlichen
Ereignisse und der politischen, sozialen, wirtschaftlichen und
kxulturellen Zeitverhdltnisse sowie - falls vorhanden — die Bei-
ziehung anderer Werke des Dichters unerlaBlich sind.

Yon e N3

Bei diesem Punkt angelangt, konnen wir mit Roemer fragen: "5ind
aber schon die Lebensumstidnde des Dichters in seinem wWerke fal-
prochen sind,

bar, warum sollten dann die Ideen, die darin aus
5 . . . 2 ; RS o 3
nicht verbindlich sein"“, besonders wenn sie sich durcin dle aus

den anderen Quellen erhaltenen zuverldssigen Kenntnisse priuf
und mit ihrer Hilfe einordnen lassen? Stolz hat deutlich zun

Ausdruck gebracht, daB auch die seelische kntwickiung eines

orientalischen Dichters - selbst wenn er es nicht beabs

haben sollte - als eine psychologische Notwendig
Poesie Spuren hinterlassen muB, die aufgespurt und systematisch
ausgewertet werden konnen” .

Angesichts dieser Uberlegungen, vorausgesetzt, dal es uns in

der vorliegenden Arbeit einigermaBen gelingt, aus dem Diwan

1) DaB es moglich ist, zeigen zahlreiche Arbeiten. Un
nige zu nennen: Wagner, Abu Nuwdas, Wiesbaden 1965; Ec
The Diwan of Gada’I, S. 2 f. Nehmen wir auch ein konkr
Beispiel aus der vorliegenden Arbeit. Wenn sich medI in
einem Ghasel riihmt, daB fiir seine Gedichte aus dem “irag
und aus Igfahan nach Rumelien Lob kommt, konnen wir anneh-
men, daB diese Aussage einen Beleg fiir seinen Aufenthalt
in Rumelien liefert, weil sowohl unsere geschichtlichen
Kenntnisse als auch seine anderen Bemerkungen diese Annahme
eindeutig unterstiitzen, dariiber Naheres unten S. 137.

Roemer, Probleme, S. 113.

3) S@olz, "Die seelische Entwicklung des Dichters Hafis 1lalGt
sich ermitteln", OLZ 46 (1943), S. 97 If.

n
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und dem sonstigen vorhandenen Material niitzliche Informa-
tionen iiber AhmedIs Lebensgeschichte zu erhalten und sein
Weltbild in einer annehmbaren Weise zu rekonstruieren, ver-
sprechen wir uns davon nicht nur, daB dies einen der ersten
Schritte fiir ein besseres Verstdndnis der Werke AhmedIs bil-
det, sondern noch einiges dariiber hinaus.

AhmedI ist, wie oben erwdhnt, einer der groBten Vertreter
der klassischen tiirkischen Literatur Kleinasiens in ihrer
Friihzeit, iliber die viele Unklarheiten herrschen. Daher kon-
nen zuverlédssige Kenntnisse iiber ihn der Forschung sowohl
gute Orientierungspunkte als auch neues Material liefern,
und sein Weltbild ermdglicht uns einen Einblick in die Kul-
tureinfliisse, denen nicht nur er, sondern auch viele andere
Kinstler ausgesetzt waren. AuBerdem bieten sowohl die Ideen
als auch die Themen und Motive - darunter natiirlich viele
Klischees -~ Vergleichsmoglichkeiten mit denjenigen in der
klassischen tirkischen Literatur und mit denjenigen in der
persischen und arabischen, die zeitlich vor ihm oder auch

nach ihm liegen.

Abgesehen von all dem ist ApmedI ein Augenzeuge seiner Zeit
und als solcher sowohl fiir die Geschichtsforschung als auch
fir die Kulturgeschichte ein interessantes Objekt. Auch wenn
die aus seinen Werken zu gewinnenden Informationen fiir die

Geschichte der Literatur im engeren Sinne belanglos sein sol
tenl, verlieren sie dadurch - solange sie zuverléssig sind -
als Material fir die verschiedenen Wissenschaftszweige ihren

Wert durchaus nicht.

Ahmedls Diwan enthdlt eine groBe Zahl lyrischer Gedichte.
Obwohl auch sie niitzliches Material fiir unsere Arbeit gelie-
fert haben, erhielten wir unsere Informationen zum grofen
Teil aus den Lobgedichten und religitsen oder mystischen Tei-
len des Diwans, die bekannterweise in dieser Hinsicht frucht
barer sind. Erinnern wir uns aber an den enzyklopddischen

1) Wellek,/Warren, Theorie, S. 74; Tarlan, "De l‘'histoire Lit
teraire", Ar0 18/4 (1950), S. 289; Tarlan, Necati Beg
Diyanay s = Tk




rma-
sein

, Vvers
ersten

Is bil

eter
hrer
>r kon-
ywohl
fern,
ie Kul-
andert
e Ideer
viele
n der
in der

auch

er Zei
ls auc
uch we
Uur die
sein 8
g sind

ge ihx

chte.
Lt geli
grofen
schen
nt fruc

ischen

toire J
i Beg

= 5 =

Inhalt des Iskendername, den Wert des TervIh iil-ervalh fiir die
tiirkische Medizingeschichte und die Bedeutung des Badayi¢ as-
sihr fI ganayic€ as-8ir fiir die Literaturtheorie in den Anfidn-
gen der klassischen tiirkischen Literatur oder an die wichtige
Rolle der anderen umfangreichen Werken AhmedIs als Informa-
tionsquellen fiir verschiedene Gebietel, so erhellt daraus so-
fort, daB bei einer ndheren Untersuchung aus jedem einzelnen
dieser Werke wertvolles Material gewonnen werden kann und die
vorliegende Arbeit nur einen kleinen Teil dessen bietet, was
noch aus AhmedIs Werken herauszuholen ist.

1) Uber ApjmedTIs Werke siehe ausfithrlich unten S. 16 ff.
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1) Uberblick iiber AhmedIs Werke

Zweifellos ist der Diwan, aus dem die vorliegende Arbeit
schopft, unter den Werken AhmedIs als das Kunstwerk, in dem
er seinem dichterischen Konnen am besten Ausdruck verleiht,
an erster Stelle zu erwéhnenl. Indes genoB AhmedI durch die
Jahrhunderte hindurch vor allem den Ruhm, der Verfasser des
Iskendername zu sein. Schon in den dltesten bekannten Quel-
len, die iiber AhmedI berichten, findet dieses Werk besondere
Erwdhnung, wahrend andere Arbeiten Ahmedls, deren Umfang und
Bedeutung erst in den letzten Jahrzehnten durch neue Ent-
deckungen nach und nach zu Tage getreten sind, fast immer
vernachlédssigt werden.

AhmedI hat mehrere Werke verschiedenen Umnfangs und Inhalts
verfaBt. Einige davon sind nur dem Namen nach bekannt, aber
nicht erhalten und bei einem Teil der Werke, die ihm zuge-
schrieben werden - mdgen sie nun erhalten sein oder nicht -
kann man nicht entscheiden, ob der Verfasser tatsdchlich
AhmedI war. Im folgenden werden daher in erster Linie die
erhaltenen und bekannten Werke herangezogen und zum SchluB
die anderen kurz aufgefithrt. Da der Diwan hernach ausfithr-
lich besprochen wird, eriibrigt es sich bei dem folgenden
Uberblick iiber AhmedIs Werke, ihn auch hier noch zu behan-
deln.

’

a) Iskendername

Einer der wichtigsten Griinde dafiir, daB die Nachwelt dem
Iskendername den Vorzug vor anderen Werken AhmedIs gab, ist
wohl in dem Interesse zu suchen, das die meisten Volker im
Mittelalter fiir den Alexanderroman zeigten, der dem Geist
der Zeit entsprachz. Die Erzdhlungen von den Taten Alexan-

1) Kopriilii, Divan Edebiyat1l Antolojisi, S. 11; IA I, S. 220,
8.v. "Ahmedi" (Kopriilii).

2) Ruoff, "Ein Beitrag zur orientalischen Alexandersage",
Orientalische Studien, S. 134 f.; Ia I, S. 218, s.v. "Ahme-
di" (Kopriilii).
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ders, die nach seinem Tode zur Legende wurden, fanden sowohl
im Orient als auch im Okzident eine groBe Verbreitungl.

Als AhmedI sein Iskendername schrieb, war das Thema im Orient

‘ii? schon wohlbekannt. Nicht nur die anonymen Alexanderromane wa-
die ren dort im Umlauf, sondern man konnte die Spuren der Legen-
des de, die sich durch Einfliisse aus anderen Quellen bereichert
il hatte und verschiedene Versionen aufwies, auch im Koran, in
e der islamischen Tradition (hadIs) und in den islamischen Chro-
% Gl niken finden. Die groBen Dichter FirdausI und NizamT hatten

P das Thema bearbeitetz, und viele Motive der Alexanderromane
wie die Mauer Alexanders (sadd-i Iskandar), der Spiegel Alexan-

er
ders (&yIna-i Sikandar) oder das Lebenswasser (3b-i haydt) ge-
horten ladngst zu den geldufigsten Ausdrucksmitteln der Dich-

1ts tungz.

aber

ge- Unter diesen Umstédnden lief AphmedI natiirlich Gefahr, lédngst

Tt Gesagtes zu wiederholen und allenfalls eine gelungene Imita-

s =l 2

o tion oder auch nur eine Ubersetzung bieten zu konnen. Doch es

He gelang ihm, ein originelles, interessantes und wertvolles Werk

11ufd

T 1) Als die #lteste Erzadhlung iiber Alexander und die Hauptquel-

le der spidteren Alexanderromane ist Pseudokallisthenes be-
N kannt, dessen dlteste Rezension um das dritte Jahrhundert
angesetzt wird. Uber die orientalischen Alexanderromane aus-
fiihrlich und mit weiteren Literaturangaben Noldeke, "Bei-
trédge zur Geschichte des Alexanderromans", Denkschriften
der Kaiserlichen Akademie der Wissenschaften. Philosophisch-
Historische Classe 38 (1890), V. Abhandlung, S. 1-56; Fried-
laender, Die Chadhirlegende und der Alexanderroman, Leipzig/
Berlin 1913; Afshar, Iskandarnama, Tehran 1343/1964; Spiegel,
Die Alexandersage bei den Orientalen, Osnabriick 1972; Seif,
em "Vom Alexanderroman nach orientalischen Bestdnden der Natio-
B nalbibliothek", Festschrift der Nationalbibliothek in Wien,
, ist S. 745-772; IA V, S. 1088-1090, s.v. "Iskender-ndme"; EI II,
r im S. 570 £., s.v. "al-Iskandar"; EI I, S. 1002 f., s.v. "Dhu'l-
Karnain" (Mittwoch).

2) Uber die Erzdhlungen von FirdausI und NizamI Ndheres bei
Spiegel, Die Alexandersage bei den Orientalen, Osnabriick
1972; Friedlaender, Chadhirlegende, S. 204-217; IA IX, S.

500 ng, s.v. "Nizdmi" (Ates) mit weiteren Literaturangaben S.
15 A 208 LY

3) Afsar, Iskandarnama, S. 13.

1an-

ist
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abzufassenl. Vielleicht liegt darin ein weiterer Grund dafiir,
daB dem Iskendername im Vergleich zu seinen anderen Werken
eine so ungewohnliche Aufmerksamkeit zuteil wurde.

ApmedI sprengte den Rahmen der Alexanderlegende und verfaBte
"ein zyklisches Gedicht im weitesten Sinne des Wortes"e. Die
Themenkreise, die im Iskendername nach einem klaren Plan in-
einander verflochten sind, drehen sich um die Taten Alexanders,
die Weltgeschichte, religidse und mystische Uberlegungen, die
Wissenschaften der Zeit wie Philosophie, Mathematik, Astronomie
Geographie, Naturkunde, Medizin3 sowie um das Ideal des voll-
kommenen Menschen, das alles unter Verwendung des reichhalti-
gen Stoffes und der Motive als Symbole. Auf diese Symbole macht
ApmedI selbst den Leser aufmerksam, indem er nach den Erzéhlun-
gen immer wieder das Wort erereift, um sie zu entschliisseln,

wobei er auch nicht versdumt, aus den Geschichten die jeweilige

Moral zu ziehen4. y

Die Originalitédt von Ajmedis Iskendername beschrankt sich aber
nicht auf die gewaltige Ausdehnung des Rahmens durch eingebaute
Zyklen mit neuem Inhalt, sie zeigt sich vielmehr auch in der
freien Ausgestaltung der Alexanderlegende, die eigentlich in
seinem Werk nur eine Grundlage fiir die gesammte Darstellung
bildet. Er schildert die Taten Alexanders in einer fiir sein

1) Hammer, GOD, Bd I, S. 91 f.; Rieu, Catalogue, S. 162; Gibb,
Ottoman Poetry, Bd I, S. 268 f.; Seif, "Alexanderroman", Sl
762, 768; IA I, S. 218, 8.V. "phmedi" (Kopriilii). Blochet,
Catalogue, Bda I, S. 132, Nr 309, will dagegen in ApmedIs
Iskendername eine sehr mittelmaBige Imitation von NigzamIs
Werk sehen.

2) Hammer, GOD, Bd I, S. 92.

3) Hammer, GOD, Bd I, S. 92; Gibb, Ottoman Poetry, Bd I, S.
266 f.; Seif, "Alexanderroman", S. 768; Thury, "On dordiingi
€agir gonlarina gadar Tiirk Dili yadigarlarai", MTM Bd II,
(1331/1903), s. 125 ff.

4) Thury, "Tirk Dili yadigarlari", S. 126 ff.; Gibb, Ottoman

Poetry, Bd I, S. 267; Seif, "Alexanderroman", S. 768
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Gesamtkonzept zweckmédBigen Reihenfolge und Form, wobei er

von dem vorhandenen Stoff reichlich Gebrauch macht, verfiigt
iiber die Motive beliebig, indem er deren Bedeutung nach sei-
nen Winschen &dndert und deren Sinn zuweilen durch neue Ergén-
zungen bereichert, oder fiigt in die Legende neue Motive ein,

wobei er auf die anderen Quellen zurUCkgreiftl.

Der Inhalt des Werkes fand sowohl in den dlteren Schriften

als auch in der moderneren Forschung gebiihrende Anerkennung,
ja sogar Bewunderungz, nicht so sehr jedoch sein dichteri-
scher Wert, den einige dltere Autoren mit Nachdruck bestrei-
ten, nicht allzusehr zu Unrecht. Sie begehen aber den Fehler,
AhmedIs dichterisches Konnen ausschlieBlich anhand des Isken-
dername einzuschétzen3, obwohl in diesem Werk die Poesie nicht
an erster Stelle steht, sondern mehr oder weniger Mittel zum
Zweck ist4.

Als eigentliches Ziel des Buches kann die Mitteilung des zeit-
genossischen Wissens und der Lebensweisheiten des Verfassers,
zu der er sich der literarischen Moglichkeiten und der Anzie-
hungskraft der Alexanderlegende bedient, angesehen werdenS; das
alles im Gewande der Poesie, deren man sich damals in Biichern
didaktischen Charakters gern bediente, weil sie sich leichter

i) ChurySlidiirkciDif i Svadigariapiits SSE125 Sff s TARTIS 358218
S.v. "Ahmedi" (Kopriilii); Bjorkman, "Die altosmanische Li-
teratur", Fundamenta Bd II, S. 418; Flemming, Tiirkische
Handschriften, Bd I, S. 36, Nr 49.

2) SehI, Tezkire, S. 54; LajIfi, Tezkire, S. 86; MegdI, Hada’iq
iis-saqa’iq, S. 70; Fa2lallih b. Ruzbihan HungI, Mihmanname-i
Bupara, S. 151 f.; Hammer, GOD, Bd I, S. 92; Gibb, Ottoman
Poetry, Bd I, S. 266 f.; Seif, "Alexanderroman",.S. 768; IA
I, S. 218, s.v. "Ahmedi" (Kopriilii).

3) LatifT, Tezkire, S. 86 f., erzdhlt sogar eine erfundene Ge-
schichte, die AhmediIs Dichtkunst nach Aussage der Gebilde-
ten am Hofe Siileyman 5&hs von Germiyan wegen des Iskender-
name verurteilt; siehe dariiber Ndheres unten S. 110 ff. Be-
sonders Hasan Celebi, Tezkire, fol. 47 b, 48 a, und °i11,
Kiinh iil-apbar, Bd V, S, 128 f., die LatIfI folgen, sparen
nicht mit scharfer Kritik.

4) Gibb, Ottoman Poetry, Bd I, S. 267; 1A 1, s. 218 f., s.v.
"Ahmedi" (Kopriilii).

5) Die Geschichte Alexanders dient AhmedI so wie Seif, "Alexan-
derroman", S. 768, schon zum Ausdruck gebracht hat, "nur als
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einpragt als Prosal. Sowohl Gibb als auch Thury, die wie Ham-
mer ausfithrliche Inhaltsangaben des Werkes bringen, sowie ande)
Forscher, die iiber Handschriften des Iskendername berichten,
betonen die didaktische Bedeutung und den enzyklop&ddischen

Wert des Buchesz.

Seit Cetins Entdeckung aus dem Anfang der fiinfziger Jahre
ist bekannt, daf AhmedI vor dem Iskendername einige Lehr-
bliicher in Versen geschrieben hatB. Man kann also annehmen,
daB AhmedI, dessen Bildungseifer wir kennen, spadter am Hofe
von Germiyan, an dem er als Lehrer oder Berater tidtig war4,
genug Erfahrung besaB, um ein originelles enzyklopédisches
Werk, das zugleich als Fiirstenspiegel aufgefaft werden kann,
eben in Form eines Alexanderromans zu verfassens. Daher ist

Rahmen zu einer Darstellung des gesamten historischen,
philosophischen und methaphysischen Wissens seiner Zeit
Nach jedem Ereignis spricht der Dichter in eigener Person
zu dem Leser und zieht die Moral aus dem Vorfalle. So wird
sein Buch auch zu einem Leitfaden praktischer und theore-
tischer Lebensweisheit.

1) Fir einige interessante Beispiele siehe Cetin, "Ahmedi'nin
«Mirkatii'l-edebsri hakkinda", TM XIV (1964), S. 221 f.

2) Siehe oben S. 18 f. 3) Siehe unten S. 42 ff.
4) Siehe unten S. 106 ff.

5) AhmedI beschreibt das (in Hammers Ubersetzung) auf die fol-
gende Weise:

"Du lernst daraus des Himmels Stand zu schétzen,
Und auf der Erde froh dich zu ergotzen,

Du lernst, was Anfang und was Ende sei,

Der ganzen Schopfung Zweck und Mancherlei,

Die Herrscherregeln werden dir bekannt,

Du lernst zu regieren in dem Land."

Hammer, GOD, Bd I, S. 104. Auch HayatlI, der nach seinen
eigenen Worten Ajmedis Werk fir sein Iskendername als Vor-
bild nimmt, hofft, daB die Weltherrscher aus seinem Buch
Lehren ziehen, Levend, "Bilinmiyen Eski Eserlerimizden:
Hayati'nin Iskendernamesi", Tirk Dili 1 (1952), Nr 4, S.
198. Besonders das Interesse, das dem Iskendername an vie-
len Fiirstenhofen entgegengebracht wurde, deutet auch auf
den Fiirstenspiegelcharakter des Werkes hin, siehe unten S.
29. In diesem Zusammenhang sind die folgenden Worte von
Seif, "Alexanderroman", S. 769 f., erwdhnenswert: "Das
tlrkische Alexanderepos des AjmedI zeigt uns mehr als ande-
re Werke eine sehr bemerkenswerte Richtung der Entwicklung
des Stoffes in starker Ausbildung: Alexander durchzieht die
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es auch verstdndlich, warum AhmedIs Fdhigkeiten in der Dicht-
kunst nicht allein am Iskendername zu messen sind. Es wire
namlich genausogut moglich und irrefithrend, sein persisches
Lexikon, sein medizinisches Werk oder irgendeines seiner Lehr-
biicher - die ja alle in Versen geschrieben sind - vor dem Di-
wan oder GemsSId i Hursid fiir denselben Zweck heranzuziehenl.

Fiir wen Abmedi das Iskendername verfaBte, 1dBt sich nicht ein-
wandfrei ermitteln, obwohl sich mit der Zeit die Zahl der er-
haltenen Handschriften stédndig vergroBert hat2. Die wenigen
Quellen, die dariiber. berichten, vertreten verschiedene Meinun-
gen. In Saqa’iq und bei HaggI Halife heiBt der Herrscher, fir
den das Werk geschrieben worden sein soll, EmIr Siileyman, der
Sohn BayezIds I.3; doch Lat{IfI, dessen Angaben iiber Ahmedi
allerdings weniger zuverldssig sind, meint, das Iskendername
sei einem Bey mit dem Namen MIr Siileyman dargebracht worden,
den er als einen Grenzfiirsten bezeichnet, womit eindeutig von
Siileyman Bey von Germiyan die Rede ist4.

Welt nicht so sehr als Eroberer, sondern um alles, was merk-
wiirdig zu sehen oder zu horen ist, zu erforschen. So wie
Chadhir alles Mythologische auf sich gezogen hat, so muf
Alexander immer und iiberall hinkommen, wo es etwas zu ler-
nen oder zu erleben gibt".

1) Das Iskendername gehort in eine Reihe von mehreren Werken
AphmedTs. Erst schrieb er Lehrbiicher in Versen; dann folgte
das Iskendername, ein enzyklopddisches Werk belehrenden In-
halts, das aber nicht wie die vorherigen Arbeiten rein di-
daktisch und trocken ist, sondern auch kiinstlerische Seiten
aufweist. Im Liebesroman Gemsid ii Hursid, der spiater ge-
schrieben wurde, wiegt die kiinstlerische Seite schwerer als
die didaktische. AhmedI verwendet nadmlich auch in diesem
Werk - so wie im Iskendername - Symbole, die seine Lebens-
auffassungen zum Ausdruck bringen und aus denen Lehren ge-
zogen werden, siehe Banarli, Dasitan-i TevArih-i Miiluk-i
Al-i Osman, S. 108. Das Iskendername entstand in einer Zeit,
in der sich der Gelehrte AhmedI immer mehr zum Kiinstler
wandelte, siehe unten S. 112 ff. Bei der Bewertung des Isken-
dername darf dieser Aspekt auf keinen Fall auller Acht ge-
lassen werden.

2) Als Hammer, GOD, Bd I, S. 91, im Jahre 1836 iiber das Isken-
dername berichtete, kannte er nur eine einzige Handschrift
aus den europdischen Bibliotheken. Heute diirfte sich deren
Zahl auf mindestens 48 belaufen, siehe unten S. 24.

3) Rescher, E5-8aqd’iq En-No'mdnijje, S. 27; MegdiI, Hada’ig
is-saga’iq, S. 70; Gokyay, Katip Gelebiden Segmeler, S. 198.

4) Siehe unten S. 109 f.
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Auch die Iskendername-Handschriften geben einige Rédtsel auf.
Thury, Ergun und Banarli glaubten, daB mit dem folgenden Dop-
pelvers, der nur in wenigen Handschriften zu finden ist, das
Problem geldst sei und der Herrscher, dem das Werk dargebo-
ten wurde Bayezid I. gewesen sein musselz

"0l Siileyman zade-i S&h-1 gihan

BayezId ibn-i Murad ibn Orhan"

Jener Siileyman, der Sohn des Weltherrschers BayezId
b. Murad b. Orhan.

Erstens ist hier - wie schon Kopriilii berichtigt hat - eindeu-
tig der Prinz EmiIr Siileyman, der Sohn Bayezilds I. gemeintz.
Zweitens ist gerade dieser Doppelvers - woriiber Banarli selbst
sein Bedenken duBert - in einer groBen Zahl der Handschriften
nicht zu finden, obwohl die anderen Verse zum Preise des Herr-
schers, fiir den das Werk geschrieben wurde, doch iiberall vor-
handen sinda, woraus unter Beriicksichtigung der sonst noch be-
kannten Tatsachen geschlossen werden kann, da8 der oben zi-
tierte Doppelvers spdter, nach der Beendigung des Iskendername,
eingefiigt wurde. AuBerdem haben wir geniigend Hinweise dafiir,
daB bis zum Beweise des Gegenteils an eine nennenswerte Be-
ziehung zwischen AjmedI und Bayezid I. kaum zu denken ist4,

daB vielmehr AhmedI sich mit groBter Wahrscheinlichkeit erst
nach Fertigstellung des Iskendername, also nach 1390, viel-
leicht sogar noch spdter an den Hof EmiIr Siileymans begeben hat?

In verschiedenen Handschriften des Iskendername ist deutlich
gesagt, daB das Werk 792 (1390) vollendet worden sei6. Doch

1d8t sich belegen, daB der Autor sich auch spdter immer wie-
der mit dem Iskenderndme beschdftigt und einige Anderungen

1) Tyury, "Tiirk Dili yadigarlari", S. 113 f.; Ergun, Tiirk
gairleri, Bd I, S. 373; Banarli, Ddsitan-i Tevarih-i
Miilik-i Al-i Osman, S. 8 ff.

2) IA 1, s. 218, s.v. "Ahmedi" (Kopriilii) .
3) Banarli, DAsitan-1 TevArih-i Miilfik-i Al-i Osman, S. 9.
4) Siehe unten S. 112 ff. 5) Siehe unten S. 124 ff.

6) Rieu, Catalogue, S. 162; Gibb, Ottoman Poetry, Bd I, S.
269; IA I, S. 218, s.v. "Ahmedi" (Kopriilii); Bjorkman,
"Die altosmanische Literatur", Fundamenta Bd II, S. 418.
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sowie Ergénzungen vorgenommen hatl. So wurde die osmanische
Chronik, die ohne Zweifel erst nach 1390 abgefaBt wurde, und
als letzter Teil der Weltgeschichte, die von Aristoteles - fiir
die Zeit nach Alexander als Voraussage - erzéhlt wird, in

das Werk eingefiigt. Sie bildet einen Abschnitt fiir sich,
tragt den Titel Dasitan-i tevarip-i miiltok-i Al-i €Osman und
ist nicht in allen Iskendername-Handschriften zu findenz.
AjhmedI fithrt die Geschichte bis zu der Zeit Emir Siileymans
fort, der sich 1403 in Edirne zum osmanischen Herrscher er-
klérte, und sagt ausdriicklich, daB das Land nun unter dessen
Herrschaft stehe3, und das obwohl er auch in den Handschrif-
ten, die diese Chronik enthalten, 1390 als das Jahr der Voll-
endung des Iskendername angibt4.

Bei dem heutigen Stand der Kenntnisse kann man nur annehmen,
daB AhmedI urspriinglich mit der Abfassung des Iskendernime
fiir Siilleyman 53h von Germiyan begann, der jedoch im Jahre
1388, zwei Jahre vor der Beendigung des Iskendername, starb.
AhmedI brachte das Iskenderndme 1390 zu einem vorlaufigen Ab-
schluB und zwar ohne die osmanische Chronik. Was er danach
mit dem Iskendername machte, bleibt im dunkeln. Erst nach 1403
bot er das Iskendername, in das er den Namen Emir Siileymans
eingefiligt hatte, nun vermehrt um die osmanische Chronik, dem
jungen Machthaber dar, an dessen Hofe er weiltes. Ob er das
Werk in der Zwischenzeit bereits einer anderen Personlichkeit

1) Rieu, Cataloguex S. 163; Gibb, Ottoman Poelry,s  BANT, %S,
269; Banarli, Dasitan-1 TevArih-i Miilfik-i Al-i Osman, S. 52.

2) Banarli, DAsitan-1 TevArih-i Milfk-i Al-i Osman, S. 60 f.;
siehe dazu auch die Kataloge sowie Arbeiten, die iiber die
Handschriften von AphmedIs Iskendername berichten, unten
S. 24.

3) Rieu, Catalogue, S. 163; Banarli, Didsitan-i TevArih-i Miilfk-i
A1-i Osman, S, 12, 23, 84 BRI I, S. 218, s.v. "Ahmedi"
(Kﬁprﬁlﬁ).

4) Rieu, Catalogue, S. 163; Banarli, Ddsitan-1 TevArih-i Miillk-i
Al-i Osman, S. 10.

5) A 1, s. 218, s.v. "Ahmeds® (Kopriilii); Bjorkman, "Die altos-
manische Literatur", Fundamenta Bd II, S. 418; Flemming,
Tirkische Handschriften, S. 36, Nr 49.
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iiberreicht hatte, ist nicht bekannt; im ibrigen gibt es, wie
erwdhnt, geniigend Hinweise, die gegen Beziehungen zu BayezId I.

sprechen.

Obwohl der Wert des Iskendername als Studienobjekt fiir die
verschiedenen Fragestellungen auBer Zweifel steht, sind die
bisher vorliegenden Untersuchungen iiber das Werk im Verhalt-
nis zu dem, was noch zu erforschen ist, sehr diirftig. Abge-
sehen davon, daB eine kritische Ausgabe, deren Fehlen Gibb
schon am Anfang dieses Jahrhunderts moniertel, auch heute

noch nicht vorliegt, besteht nicht einmal eine klare Ubersicht
iiber die Handschriften, deren Zahl nicht unter 75 liegen diirf-
tez. Das Bild, das sich aus den Angaben der verschiedenen Ka-
taloge oder speziellen Arbeiten iiber diese Handschriften her-
auskristallisiert, ist alles andere als einheitlich.

1) Gibb, Ottoman Poetry, Bd I, S. 266.

2) Uber diese Handschriften siehe Hammer, GOD, Bd I, S. 91;
Tornberg, Codices Arabici, Persici et Turkiki, S. 115 f.,
Nr CLXXXVIII, CLXXXIX, S. 325, Nr DXI; Dorn, Catalogue, S.
512 ff., Nr DLXV, DLXVI; Pertsch, Die orientalischen Hand-
schriften, II, S. 164 ff., Nr 184-186; Rieu, Catalogue, S.
162 ff, Nr Harl. 3273, Add. 7918, Add 7905, Or. 1376;
Assemani, Catalogo, I, 112-142 (uns nicht zugénglich);
Gibb, Ottoman Poetry, Bd I, S. 266; Thury, "Tirk Dili yadi-
garlari", S. 112; Riedel, Katalog, S. 41 f., Nr 62 (vgl.
Mordtmann, "Riedel, W[ilhelm]: Katalog dver Kungl. Biblio-
tekets orientaliska handskrifter", Der Islam XV [1926], s.
90); Basagic, "Najstarija turska vijest o Kosovskom boju",
Glasnik zemal. muzeja, XXXVI (1924), S. 96 ff.; Seif,
"ApAlexanderroman", S. 766 ff.; Blochet, Catalogue, Bd I, S.
131 f£., Nr 309-311, S. 320 f., Nr 345-346, Bd II, S. 18,
Nr 634-635, S. 20, Nr 641; Banarli, Dasitan-1 Tevarih-i
Miilfik-i Al-i Osman, S. 52 ff.; Erzi, "Bibliyografya: Tahlil
ve Tenkidler: Nihad Sami Banarli - XIV iincii asir Anadolu
gairlerinden Ahmedinin Osmanli Tarihi: Disitan-1 tevdrih-i
miilik-i 41-i Osman ve Cemgid ve Hurgild mesnevisi Tiirkiyat
Mec. Cilt VI dan ayribasim. Ist 1939, 128 sahife", Belleten,
IV (1940), Nr 14, 15, S. 277 f.; Mundy, "Notes on Three
Turkish Manuscripts", BSOAS XII (1947-48), S. 537 ff.; Rossi
Elenco dei manoscritti Turchi, S. 71, Nr 88; Minorsky, The
Chester Beatty Library, S. 10 ff., Nr 407; Walsh, "The Tur-
kish Manuscripts in New College, Edinburgh", Oriens 12 (1959
S. 183, Nr 15; Karatay, Tiirkge Yazmalar, Bd II, S, 90 f.,
Nr 2257 (H. 679), 2258 (K. 952), 2259 (R. 812), 2260 (R. 813
Blaskovic, "Die tiirkischen Handschriften", Arabische, Tir-
kische und persische Handschriften, S. 336 f., Nr 466; Flem-
ming, Tirkische Handschriften, S. 36 f., Nr 49, 50; Gotz,

Tiirkische Handschriften, S. 355 f., Nr 488, 489.
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Eine nicht geringe Zahl der Handschriften ist weder vollkom-

il men erhalten noch datierbar, und iiber manche Handschriften,
deren Vorhandensein bekannt ist, 148t sich heute nicht ein-
deutig sagen, wo und in welchem Zustand sie sich befindenl.
Doch gibt es viele Exemplare, die gut erhalten sind, einige
aus dem Besitz bekannter Herrscherhduser und dementsprechend
prunkvoll ausgestattetz. Zum groBen Teil stammen die Hand-
schriften aus dem 15. und 16. Jahrhundert; aber es gibt auch
einige aus dem 17., 18. und 19. Jahrhundertj.

ht Schon frith wurde festgestellt, daB die Handschriften auffdl-

f- lige Unterschiede zeigen4. Obwohl die Mehrzahl unter ihnen

- der Sprache nach Anatolien zu zuordnen istb, weist ein Teil

- eindeutig die Eigentiimlichkeiten des Agzeri auf6. Manche Unter-
schiede, die die Handschriften untereinander aufweisen, sind

aus der zeitlichen und ortlichen Verschiedenheit ihrer Ent-
stehung zu erkldren. Dazu gehdren Ungleichheiten der Orthographie,
inhaltliche Abweichungen, fehlende oder zusdtzliche Motive,
Erweiterungen oder Kiirzungen einzelner Teile und Anderungen

- in der Reihenfolge der Ereignisse7. Rétselhaft dagegen und

1) So wie die von Thury, "Tiirk Dili yadigarlari", S. 112, er-
i~ wahnten Handschriften oder die Handschrift, die Basagic,
"Najstarija turska vijest o Kosovskom boju", Glasnik zemal.
- muzeja XXXVI (1924), S. 96 ff., benutzte.

f‘ 2) Siehe unten S. 28 f.

3) Riedel, Katalog, S. 41, Nr 62; Blochet, Catalogue, Bd I,
S. 321, Nr 346, Bd, II, S. 18, Nr 634; Banarli, Dasitan-1
, Tevarih-i MiilGk-i Al-i Osman, S. 61; Rossi, Elenco dei
manuscritti Turchi, S. 71, Nr 88; Rieu, Catalogue, S. 164.

Lot =

11 4) Seif, "Alexanderroman", S. 767 f.; Banarli, DAsitan-1 Teva-

3 rih-i Miilfk-i A1-i Osmen, S. 52.

7 5) Bei sprachlichen Studien wire daran zu denken, daB AhmedI

Gen wahrscheinlich aus Amasya oder allenfalls aus Sivas stammen
konnte, siehe unten S, 90 ff.

;z& 6) Mundy, "Notes on Three Turkish Manuscripts", BSOAS XII

(1947-48), S. 537 ff.; Banarli, DAsitan-1 TevArih-i Miildk-i

f;} Al-i Osman, S. 52.

3 7) Schon Brockelman, "Altosmanische Studien I. Die Sprache

8l 'Asyqpasds und ApmediIs", ZDMG 73 (1919), S. 2 ff., sah sich
r- gezwungen, auf die Abweichungen im Text hinzuweisen.

1er
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suspekt erscheinen diejenigen Exemplare, in die Prosastellen
eingestreut sindl.

AhmedIs Iskendername scheint ndmlich durchgehend in Versen
abgefalt worden zu sein. Weder ist in den #ltesten Berichten
iber eine Beifiigung von Prosa die Rede, noch sind in gut er-
haltenen alten Handschriften - ob das fiir alle guten zutrifft,
muB3 dahin gestellt bleiben - Prosastiicke zu finden. Derartige
Prosastellen miiBten also, wie Banarli vermutet, auf willkiir-
liche Zutaten von Abschreibern zurﬁckgehen2, oder aber Spuren
einer Vermengung mit einem anderen Alexanderroman darstellenB.
In Frage kdme in erster Linie das Iskender kitabi von Hamzavl,
den wir als AhmedIs Bruder kennen4. Jedenfalls 14Bt die Frage
sich ohne ndhere Untersuchungen anhand der vorhandenen Hand-
schriften nicht abschlieBend beantworten.

1) Banarli, Disitan-i1 TevArih-i MiilGk-i A1-i Osman, S. 62, er-
wahnt z,.B. vier Handschriften, in denen Prosa und Poesie
vermengt sind.

2) Banarli, Disitan-1 TevArih-i Miilk-i Al-i Osman, S. 60 f.

3) Es ist immer - sogar bei nur in Versen geschriebenen Hand-
schriften - denkbar, daB die eine oder andere Handschrift
uberhaupt nur aus Versehen mit AjmedIs Iskendernime identi-
fiziert worden ist.

4) Was wir iiber Hamzavi wissen, ist nicht viel und auch nicht
besonders vertrauenerweckend. Er ist als AhmedIs Bruder und
als Verfasser von drei Werken bekannt: &amic il-mekntnat,
Hamzaname und Iskender kitabi. Das erste Werk, eine osmani-
sche Geschichte, ist nicht erhalten. Nur B.M. Tahir berich-
tet von einer Handschrift, die er gesehen habe. Die beiden
letzten sollen jeweils 24 Bdnde umfassen; Hammer, GOR, Bd I,
S. 350 f.; Hammer, GOD, Bd I, S. 71 f., 89; B.M. Tahir, |
€Osmanli Mii’ellifleri, Bd II, S. 74; N. ¢Asim, "<0Osmanli
tarip-niivisleri ve miiverripleri" TOEM Bd I, S. 46; Babinger,
GOW, S. 13 f.; Tarama So0zliigii, Bd I, S. XXXV, XLI (hrsg.
Tiirk Dil Kurumu); Gotz, Tiirkische Handschriften, S. 367, Nr
515. Weder iiber die Zahl noch iiber den Inhalt der erhaltenen
Handschriften von Hamzavis Werken herrscht Klarheit. Ihre
Untersuchung ist aber erforderlich; denn sie kdnnten wert-
volle Informationen sowohl iiber Hamzavi selbst als auch iiber

AhmedI liefern.
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Das Iskendern@me enthdlt 8250 Doppelverse1 im Versmaf ramal2
Die #lteste Inhaltsangabe stammt von Hammer-. Gibb und Thury
fligten am Anfang des 20. Jahrhunderts ihren eigenen Inhalts-
angaben interessante Bemerkungen und ﬁberlegungen iiber den
Inhalt hinzu4. Weil sich auch die Zahl der Handschriften, die
zu Tage gefordert wurden, stdndig vergroBerte, wuchs das In-
teresse am.Iskendername, und besonders die osmanische Chronik
lenkte die Aufmerksamkeit auf sichb. Der interessante Inhalt

1) Rieu, Catalogue, S. 163; Gibb, Ottoman Poetry, Bd I, 5. 269;
Minorsky, The Chester Beatty Library, S. 11.

2) Gibb, Ottoman Poetry, Bd I, S. 268, berichtet iiber das Vers—
maB ausfiihrlich. Thury, "Tirk Dili yadigarlari', S. 130 f.,
aber glaubte, es sei im volkstiimlichen tiirkischen Versmai3
(hege) verfaBt. Auch SiiBheim, EI I, S. 218, s.v. "Ahmed1i",
irrte. Obwohl Giese, MOG, Bd ToRSenbl, und Seif, "Alexander-
roman", S. 769, das VersmaB richtig erkannten, wiederholte
Babinger, GOW, S. 12, den Fehler. Ergun, Turk”§éirleri, Bd I,
S. 373, Banarli, DAsitan-1 TevArih-i Miiltk-i Al-i Osman, S, 5
und Taeschner, "Der Achidschuk von Tebriz und seine Erwdh-
nung im Iskenderndme des AhmediI", Charisteria Orientalia, S.
341, erwdhnen das richtige VersmaB8. Trotzdem unterlief Lewis,
AL () 1ty s 510008 o min "Ahmadi", der alte Fehler.

3) Hammer, GOD, Bd I, S. 92 ff.

4) Gibb, Ottoman Roeibrys S Bd SISO OB Thury, "Tiirk Dili
yadigarlari", S, 115 ff.

5) Schon vor dem ersten Weltkrieg gab N. “Agaim den Abschnitt
iiber die Osmanen mit einer kurzen Einleitung heraus, wobei
er nur eine einzige, dazu noch wenig gute Vorlage benutzte;
N. “Egim, "<Osmanli tarih-niivisleri ve miiverripleri!, TOEM
Bd I, S. 41 £F.; vgl. Seif, "Alexanderroman", S. 767: Wittek,
Der Islam XX (1931), S. 206; Banarli, DiAsitan-1 TevArih-i
Miildk-i Al-i Osman, S. 2 f. In den zwanziger Jahren identi-
fizierte Giese, "Einleitung zur Ausgabe der tewarih-i Fl-i
¢Osman", MOG Bd I, S. 61, die in die altosmanischen Chroni-
ken eingestreuten Verse zum gréBten Teil mit denjenigen_aus
AhmedIs Dasit@n-i tevarIph-i miiliik-i Al-i €Osman; Basagics
Interesse galt AhmedIs Bericht iiber die Schlacht bei Kosovo
(Amselfeld%, Basagic, "Najstarija turska vijest o Kosovskom
boju", Glasnik zemal. muzeja, XXXVI (2924Y),8S..96, £Ff. Seif,
"Alexanderroman", S. 769, der aus Siikrullahs Universalge-
schichte den Abschnitt iiber die Osmanen herausgegeben und
ibersetzt hatte, meinte, daB "Siikrulldh sich in diesem Teile
stark an die Verse AhmedIs anlehnt", Babinger, GOwW, S. 11,
ordnete AhmedIs osmanische Chronik als die zweitdlteste ein.
Anfang der dreiBiger Jahren erwog Wittek, Der Islam XX (1931),
S. 206, den Gedanken, daB edI nicht eigentlich Geschichts-
schreiber sei, sondern nur (neben anderen historischen Vor-
lagen) eine vermutlich noch dem 14. Jahrhundert angehorende
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des Iskendername aber, der jahrhundertelang immer wieder Er-
wdhnung fand, bleibt auch heute noch unberuhrtl. Auch die
zahlreichen Handschriften sind noch nicht erschopfend unter-
sucht. Vor allem fehlt eine zuverldssige Ausgabe, die die
Grundlage einer weitergehenden Erforschung des Iskendername

bilden konnte.

Nur ein Blick auf die Zahl der erhaltenen Handschriften, auf
Datum und Ort der jeweiligen Abschrift sowie auf die Namen
einiger bekannter Iskendername-Besitzer, die den verschiede-
nen tiirkischen Herrscherhduser angehorten, reicht schon aus,
das gewaltige Interesse, das Ahmedis Iskendername weckte, zu
verdeutlichen. Am meisten im 15. und 16. Jahrhundert und noch
in den folgenden Jahrhunderten, wenn auch weniger, doch unun-
terbrochen bis zum 20. Jahrhundert wurde das Iskendername in
den verschiedenen tiirkischen Herrschaftsgebieten und Dialek-
ten fleiBig abgeschriebenZ. Prinzen und Herrscher wie MIrza

osmanische Chronik in Verse gebracht habe. Am Ende dieses
Jahrzehnts veroffentlichte Banarli, XIV iincii asir Anadolu
gairlerinden Ahmedinin Osmanli Tarihi: Dasitan-1 Tevarih-i
Miiltk-i Al-i Osman ve Cemgid ve Hurgid mesnevisi, Istanbul
1939, anhand von 22 Handschriften eine kritische Ausgabe
der osmanischen Chronik mit einer Monographie ilber AhmedTI,
einer inhaltlichen Analyse der Chronik und einem Bericht
iiber AhmediIs Werk Gemsid ii Bursid. Sein nicht iiberzeugendes
technisches Vorgehen wurde aber von Ateg, "Metin Tenkidi
Hakkinda", TM VII-VIII (1940-42), S. 253 ff., auf schdrfste
kritisiert. inalciks Meinung iiber ApmedIs osmanische Chroni
in einem Artikel iiber die frithen osmanigchen Geschichts-
schreiber ist besonders erwdhnenswert. Inalcik kommt bei
seinem Versuch, durch Inhaltsanalyse die Beziehungen zwi-
schen den Quellen der osmanischen Historiographie darzustel:
len, zu der Uberzeugung, daB AhmedI dieselbe Vorlage - die
nicht erhalten ist — wie Siikkrullah und einige andere Histo-
riker benutzt haben miisse, Inalcik, "The Rise of Ottoman
Historiography", Historians of the Middle East, S. 159 ff.

Abgesehen von einigen kleinen Studien: @rockelmann, "Altos-
manische Studien I. Die Sprache 'Asyqpasd@s und Abmedis",
ZDMG 73 (1919), S. 1-29; Taeschner, "Der Achidschuk von
Tebriz und seine Erwdhnung im Iskendername des AhmedI",
Charisteria Orientalia, S. 338-344.

2) Siehe oben S. 25.

1
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HUSeyinl, Emir Boégeldiz, Durmis Hénj, Saibani Hén4 und 3@hin

eI Giray5 besaBen Handschriften von AhmedIs Iskendername°.
er— Eine Hochschédtzung und Verbreitung von diesem AusmaB konnte
& nicht ohne Wirkung auf die Nachwelt bleiben. Beim heutigen
me Stand der Forschung lassen sich aber die Umrisse dieser Wir-
kung nicht klar erkennen. Nur einige Beziehungen wurden zu
f Tage gefordert, und auch sie deuten daraufhin, daB man Ahme-
iy dIs Iskendername viel gelesen haben muSB.
n
de— Es ist bekannt, daB Hamzavis Iskender kitabi Verse enthdlt,
us, die Ahmedls Iskendername entnommen sind7, und die Ahnlichkeit
zZu

noch 1) Walsh, "The Turkish Manuscripts in New College, Edinburgh",
Oriens 12 (1959), S. 183, Nr 15. Er war der Sohn des Emirs

mnun- Mubaemmed Ugurlu Han und Enkel des bekannten Tiirkmenenfiirsten
, in Uzun Hasan Aq Qoyunlu, siehe Zambaur, Généalogie, S. 259.
ek— 2) In der uns zugénglichen Literatur konnten wir diesen Emir
= nicht ausfindig machen. Die Handschrift stammt vom Jahre
"za 1486; siehe Blaskovic, "Die tiirkischen Handschriften", Arabi-
sche, tiirkische und persische Handschriften, S. 336, Nr 466.
yses 3) Dorn, Catalogue, S. 512 f., Nr DLXV. Koprilii, IA RO R
lolu s.V. "Ahmedi", identifiziert ihn als den safawidischen Statt-
th-i halter von Herat, was auf Durmis Han Samlu hindeutet, siehe
nbul Rohrborn, Provinzen, S. 100.
2be 4) Fazlallah b. Rizbihan Hungi, Mihmanname-i Bubard, S. 151 f.,
nedT, berichtet, daB AbG 1-Fath, Muhammad 3SaibanT Han (siehe iiber
>ht ihn EI IV, S. 292-294, s.v. "ShaibanI Khan" [Bouvat]), als er
;epde: bei einem Feldzug gegen die Qazagq in Bubara Halt machte, ei-
Edl ne Handschrift des Iskendername geschenkt bekam, woriiber er
3&2;2 sich sehr freute; vgl. IA I, S. 218, s.v. "Ahmedi" (Kopriilii).
;s- 5) Dorn, Catalogue, S. 513 f., Nr DLXVI. Einer der friitheren Be-
pei sitzer der Handschrift, die vom Jahre 1561 stammt, war wahr-
ZwWi- scheinlich der osmanische Herrscher ©Osman II. (gest. 1622);
e tber ihn siehe IA IX, S, 443-448, s.v. "Osman II" (AltundaZ).
_ die 38hin Gira¥ (gest. 1787) war der letzte Han der Krim; iiber
1isto ihn siehe IA IV, S. 787 f,, s.v. "Giray" (Inalcik); ia ViL,
nan S. 751 f., s.v. "Kirim" (Inalcik).
) £f.  6) Sowohl diese Verbreitung als auch die sprachlichen Unterschie-
Altos: de, die sich in den verschiedenen Handschriften beobachten
s", lassen (siehe oben S. 25), zeigen zugleich das groBe Inte-
on resse, das AhmedIs Iskendername auch auBerhalb Anatoliens
" genofl.

7) Hammer, GOD, Bd I, S, 89; 1A V, S. 1089, s.v. "Iskendernime".
Auch einige der von Karatay, Tiirkge Yazmalar, Bd II, S. 281-
286, Nr 2746-2769, als anonym aufgefiihrten in Prosa verfaB-
ten Iskendername-Handschriften, in die ApmediIs Verse einge-
streut sind, konnten Bénde von Hamzavis Iskender kitabi sein,
denn N, ©Agim, "€Osmanli tarih-niivIsleri", S. 46, berichtet
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zwischen dem Abschnitt iiber die Osmanen in Siikrulldhs Ge-
schichte und der osmanischen Chronik AhmedIs ist besonders
auffallendl. Aber auch in den oben erwidhnten anonymen osma-
nischen Chroniken2 oder in Lutfi Pasas Geschichte3 sind Ver-
se aus AphmediIs D3sitan-i tevarip-i miiltk-i Al-i €Osman zu fin-
den4, so daB die Versuchung gros ist, anzunehmen, es kénne ei-
ne Weile Mode gewesen sein, besonders historische Texte mit
diesen Versen zu versehen. Doch liegt dafiir kein klarer Beweis
vor. Jedenfalls steht es fest, daB diese Verse im 15. und 16.
Jahrhundert sehr verbreitet waren.

Abgesehen von den in Prosa verfaBten Alexanderromanen5 - auch
Uber sie fehlt jegliche Studie - fallt nach AhmedI in der tiir-
kischen Literatur nur <A1 3ir Nevé’i6 als Verfasser eines
Iskendername auf7. Auch Figani wird ein Iskendernime zuge-
schrieben, das aber nicht erhalten ist8. Es wurde nicht unter-

uber eine Handschrift von Hamzavis Iskender kitabi in der
Topkapi-Bibliothek unter den Biichern von Revan Kogkii.

1) Siehe oben S. 27; Banarli, Disitan-1 TevArih-i Miildk-i Al-i
Osman, S, 45 £ff.; Ia I, S. 218, s.v. "Ahmedi" (Kbprﬁlﬁ).

2) Siehe oben S. 27.

3) Banarli, Disitan-1 TevArih-i Mildk-i A1-i Osman, s. 42 f£f.;
IA I, s. 218, s.v. "Ahmedi" (Kopriilii) .

4) Wenn auch der Inhalt der Chronik sich an eine alte Vorlage

anlehnt, ist trotzdem anzunehmen, daB die von den erwahn-
ten Autoren iibernommenen Verse aus AhmedIs Feder stammen.

5 R TARVAECE 1089, s.v. "Iskenderndme"; vgl. oben S. 26.

6) Uber Mir <Al1T 5Ir Neva’'s (gest. 1501) siehe Eckmann, "Die
tschaghataische Literatur", Fundamenta Bd II, S. 329-357.

7) Das Werk heiBt Sadd-i IskandarI und bildet den fiinften Teil
der Hamsa des Dichters; Eckmann, "Die tschaghataische Lite-
ratur", Fundamenta Bd II, S. 346-348,

8) Gibb, Ottoman Poetry, Bd I S =362 vgl. Levend, "Bilinme-
yen eski eserlerimizden: Abmed Ri%van'in iskendernimesi",
Turk Dili 1 (1951), S. 144.
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sucht, ob Neva’Is Iskendername Einfliisse von AhmedI aufweistl.
Was FiganI betrifft, besteht nicht einmal die Moglichkeit,
dies zu priifen, aber Anfang der fiinfziger Jahre zeigte Levend,
daB zwei weitere Isiendern@me-Dichter aus dem osmanischen Ge-
biet AhmedIs Spuren unmittelbar gefolgt sind.

Levend stellte fest, daB8 Apmed R12v§n2

nachgeahmt, sogar an einigen Stellen AhmedIs Worte neu kompo-

im allgemeinen AhmedI

niert und als seine eigenen hingestellt, neben dieser Nachah-
mung indes auch ab und zu eigene Ideen und einiges Neue hinzu-
gefiigt habe, z.B. die Fortsetzung der osmanischen Geschichte
bis zu seiner Zeit.

Levend berichtet auch, da8 Hayéth, der andere dieser beiden
Dichter im Vorwort seines Iskendername, das zu seiner Hamsa
gehort, AbhmedI erwdhne. Er gibt den Teil wieder, in dem Hayati
sich rithmt, daB er das Iskendername schoner als AhmedI gestal-
tet habe4. Levend macht darauf aufmerksam, daB Hayatis Isken-
dernd@me sich zum groBten Teil mit Apmed Ri2vans Werk identifi-
zieren lasse. Daher vermutet er, daB entweder der eine vom an-
deren den groB8ten Teil abgeschrieben habe oder daB Hayati ge-
storben sein konnte, ohne das Werk zu Ende zu filhren, so daB
ein Abschreiber seiner Werke fiir die Fortsetzung des bereits
geschriebenen Teils Ahmed Rizvans Text herangezogen hétteS.

Fiir unser Thema von Interesse ist die Rolle von AhmedIs Isken-
dern@me als Vorbild in diesen beiden Werken. Besonders lohnend
dirfte vor allem eine Untersuchung der Einfliisse des Iskender-
name auf die wissenschaftlichen, religidsen, mystischen und

1) Weil Apmedis Iskendername auch auBerhalb Anatoliens viel ge-
lesen und hochgeschétzt wurde, widre eine diesbeziigliche Un-
tersuchung interessant.

2) Uber Abmed Ri%van (lebte um 1500) und sein Iskendername sie-
he Levend, "Bilinmiyen eski eserlerimizden: Ajmed Rizvan'in
Iskendernamesi", Turk Dili 1 (1951), S. 143-151.

3) Uber ?ayéti (lebte in der zweiten H#lfte des 15. Jahrhun-
derts) und sein Iskendername siehe Levend, "Bilinmiyen eski
eserlerimizden: Hayati'nin Iskendernd@mesi", Tiirk Dili 1
(1952), S. 195-201.

4) Levend, "Hayati'nin iskendernamesi", Skl 98

5) Levend, "HayatI'nin Iskendernamesi", S. 199 ff.
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pddagogischen Werke, aber auch auf die Denkweise der Nachwelt
ApmedIs sein. Im Lichte der oben aufgezédhlten Tatsachen kon-
nen diese Einfliisse nicht gering gewesen sein. Leider fehlen
fiir eine derartige Studie aber noch die notigen Vorarbeiten.

b) GemSTd i Hursid

Unter den dltesten bekannten Biographen AjmedIs berichtet
Sehi als einziger iiber das romantische Epos GemsId ii Huréid,
dessen Wert er allerdings im Vergleich zum Iskendername nicht
so hoch einschatztl. €E1T erwidhnt nur kurz SehIs Berichtz.
HaggI Halife dagegen schweigt iiber SehIs Worte und stiitzt sich
bei seiner Notiz iiber AhmedTs &emsSid ii JursId auf eine Bemer-
kung, die er am Rande des Werkes 3aq§’iq in der Schrift eines
gewissen LutfI Beyzade gesehen haben wills. Hammer benutzt nur
SehT fir GemSTd i BurSTd als Gewshrsmann®, und Gibb stiitzt sich
auf Laf{IfT und Héééi Halifes. Obwohl Gibb kein Exemplar finden
konnte, um eine Vermutung, die er hatte, nachzupriifen, brachte
er als erster AphmedIs GemSId ii HursId mit dem gleichnamigen
wWerk Salméns6 in Verbindung mit der Frage, ob nicht AhmedI von

Salman beeinfluBt worden sei und ihn vielleicht sogar iibersetzt

1) SehI, Tezkire, S. 54.
2) ©A1T, Kiinh iil-apbar, Bd V, S. 129.

3) Haggl Palife, Lexicon, Bd II, S. 609; vgl. Gokyay, Katip
Celebiden Segmeler, S. 198.

4) Hammer, GOD, Bd I, S. 91.

5) Gibb, Ottoman Poetry, Bd I, S. 286. Niemand auBer Gibb er-
wdhnt, daB La{IfiI ein solches Werk AjmedI zuschreibt. Auch
wir konnten bei La}IfI keine diesbeziigliche Bemerkung fin-
den. Weil Gibb iiber SehIs Bericht nichts sagt, SehI aber
in fast allen anderen Werken als der dltegte Biograph ange-
geben wird, der iiber AhmediIs GemsSTd i HBursid berichtet,
liegt der Gedanke nahe, daB8 Gibb eine Verwechselung unter-
laufen sein konnte, es sei denn er hitte etwa eine sonst
nicht bekangte Handschrift LatIfIs gesehen, in der von
AhmedIs GemsSId i Bursid die Rede gewesen wire.

6) Siehe iiber Gamal ad-dIn Mubammad b. €Ala’ ad-dIn Muhammad,
genannt Salman-i S3vagT IA X, S. 458-461, s.v. "Selman"
(Yazic1).
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habe. Niemand aber nahm von der AuBerung Gibbs Notizl, nicht
einmal Banarli, der Entdecker der auch heute noch - soweit

bekannt - einzigen Handschrift des Werkesz.

Banarli stieB auf ApmedIs GemsSTd ii Bursid bei seiner Arbeit
iiber das Iskendername in einer Handschrift, in der Gemsid i
Bursid auf das Iskendername folgt und zwar von derselben Hand
geschrieben. Er gab eine Beschreibung der Handschrift sowie
eine ausfiihrliche Inhaltsangabe und versuchte im Rahmen einer
kleinen Analyse, Vorbilder des Werkes anzugeben. Er fand ei-
nige Parallelstellen zu Husrav u SIrin, Layla vii Magniin und
Vamiq u “Azra sowie zu den volkstiimlichen tiirkischen KoroZlu-
und Dede Qorqut—Geschichten3. Weil er aber Gibbs AuBerung
ebenso wie Salmans GemsId ii Jursid auBer Acht lieB, sagte er
abschlieBend, AhmedIs Werk konne man besser beurteilen, wenn
erst in der persischen Literatur nachgeforscht worden sei, ob
das Thema dort behandelt worden sei4.

Tansel, die darauf aufmerksam wurde, daB die Verse, die Banarli
von Apmedis Werk zitierte, solchen in NizamlIs Husrav u S3irin
#hnlich waren, vermutete, daB AhmedIs GemSId i Bursid vielmehr
eine Zusammenfiigung von Husrav u SIrIn und Layla vii Magnin zu
einer Einheit sein konne, deren groBter Teil aber ersterem ent-
nommen sein mﬁsses.

1) SR Reééd, Eslaf, S. 50, SiiBheim, EI I, S. 218, s.v. "Ahmedl,
Ergun, Tiirk Sdirleri, Bd I, S. 374, erwdhnen nur kurz Sehis
Bericht. Sonst ist von GemsId ii JursId nirgends die Rede.

2) Banarli, Disitan-i1 TevArih-i Miilfik-i Al-i Osman, S. 88 ff.

3) {iber Nigamis Husrav u 3Trin und Layla vii Magniin siehe IA IX,
S. 322 f., s.v. "Nizami" (Ateg). Uber Vamiq u “Azra in der
persischen Literatur siehe Rypka, Iranische Literaturge-
schichte, S. 52, 133, 173. ApmedI selbst sagt, daB8 er fir
sein Werk NigamI und Salm@n als Vorbilder genommen habe,
Banarli, DAsitan-1 TevArih-i Miilfik-i Al-i Osman, S. 90. Uber
Koroglu siehe 1A VI, S. 908 ff., s.v. "Kor-oglu" (Boratav)
und iiber Dede Qorqut siehe EI (2) II, S. 200, s.v. "Dede Kor-
¥ut" (Iz), mit weiteren Literaturangaben.

4) Banarli, Dasitin-1 TevArih-i Miil@k-i Al-i Osman, S. 111.

5) Tansel, "Nihad Sami Banarli, Disitan-1 tevArfh-i Miildk-i
A1-i Osman ve Cemgid ii Hurgid mesnevisi, Istanbul: Biirhaned-
din Matbaasi, 939", Ulkii XIII (193%9), Nr 76, S. 376 f.
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In der Zeit nach Gibb waren es erst Erzi und Kopriilii, die 1
sich wieder an Salmans GemsTd i HursTId erinnertent. Kopriilii

weist daraufhin, daB AhmedTs Gemsid ii Hursid fast doppelt so-

viel Verse habe wie das gleichnamige Werk Salmans. Er schlieBt

aus diesem Umfang, der auf gewisse Ergénzungen, etwa didakti-

sche Einschiibe zuriickgehe, AhmedIs Werk koune nicht nur cine
Ubersetzung sein, habe vielmehr eigenen Werbz.

Ndher ist GemsTd i HuréId noch nicht untersucht worden. Die
Meinungen iiber das Werk bewegen sich mehr oder weniger in dem
oben geschilderten Rahmen3. Winschenswert widre ein eingehender
Vergleich mit Salmans Werk, wobei festzustellen wdre, inwie-
weit AhmedT ihm gefolgt ist. Natiirlich muB auch gepriift werden,
was er auBerdem noch von den anderen Werken, die oben erwdhnt
wurden, iibernommen hat4. Wichtig ist besonders die Frage, ob
es sich um eine schopferische Verarbeitung dieses Materials
handelt und wie hoch der kiinstlerische Wert des Werkes einzu-
schédtzen ist, der grundsdtzlich ja von einem Kenner wie Kopriilii
anerkannt wird. Besonders reizvoll diirfte es sein, GemsId u
Euréid als eine Etappe in der Entwicklung AjmedIs vom Gelehr-
ten zum Kiinstler zu sehen, in dem seine kiinstlerische Ader

1) Erzi, "Nihad Sami Banarli - XIV iincii asir Anadolu gairlerin-
den Ahmedfnin Osmanli Tarihi: Dadsité&n-1 tevArih-i miilfk-i
4l-i Osman ve Cemgfd ve Hurgid mesnevisi, Tiirkiyat Mec. Cilt
VI dan ayri basim. Ist. 1939, 128 sahife", Belleten IV (1940)
S. 279; IA I, s, 219, s.v. "Ahmedi" (Kopriilii).

2) ApmedIs GemsId i HursId, das in dem VersmaB hazaZ geschrie-
ben wurde, besteht aus etwa 5.000 Doppelversen und hat so-
mit fast den doppelten Umfang wie Salmans Werk, das ca. 2.700
Doppelverse aufweist; siehe IA I, S. 219, s.v. "Ahmedi"
(Kopriilii) .

3) Natiirlich weichen die Kuﬁerungen.je nach dem Standpunkt der
Autoren voneinander gb: Yazici, IA X, S. 460, s.v. "Selmén",
sieht in Ahmedis GemsId i Jursid eine Neubearbeitung, die
einer Ubersetzung gleicht; Gonensay/Banarli, Tiirk Edebiyati
Tarihi, S. 128 f., wollen es dagegen als ein vollkommen
neues Werk bezeichnen, oder Bombaci, Littérature turque, S.
251, 1léBt die Bemerkung fallen, daB AhmedI auf die didakti-
schen Exurse nach Art des Iskendername wahrscheinlich nicht
verzichten konnte.

4) Zu untersuchen ist auch die Originalitét der in den anderen |
Formen geschriebenen Gedichte, die in den als masnavi ge- \
faBten Roman eingefiigt wurden, um Eintdnigkeit zu vermei-
den; iiber diese Gedichte siehe Banarli, Disitan-1 TevArin-i
Miiltk-i A1-i Osman, S. 110 f.; A I, S. 219, s.v. "Ahmedi"

(Kopriilii).
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mehr zur Entfaltung kommt als die wissenschaftliche. Das ware
auch fiir den Platz des GemsId i HursId im Gesamtwerk des Dich-
ters wichtig. Aus AhmedIs GemSId i HursId konnte man auch
niitzliche Angaben fiir andere Zwecke, etwa fir die Biographie
des Dichters oder fiir die Literaturgeschichte gewinnenl. Jeden-
falls bildet das Werk einen vielversprechenden Untersuchungs-
gegenstand, der einstweilen noch nicht geniigend erforscht ist.

¢) Tervih iil-ervalh

DaB ApmedI ein wertvolles medizinisches Buch in Versen ge-
schrieben hat, berichten einige der &dltesten Biographen Ahme-
dTs, ohne iiber das Werk ndhere Einzelheiten zu gebenz. Diese
Berichte wurden bis zum Anfang des 20. Jahrhunderts mehr oder
weniger stereotyp wiederholtB, bis B.M. Tahir die ersten fal-
schen Angaben machte, denen immer wieder neue und schwere Feh-
ler von Seiten anderer Forscher folgten, so dall trotz einiger
Berichtigungen auch heute noch ein vollkommen irrefiithrendes
Bild von dem Werk durch die Literatur geschleppt wird.

1) Interessant wdre es zu priifen, ob Einfliisse von AhmedIs
Zem31d U Bursid in dem Hiisrev ii 3IrIn seines Schiilers Seyhl
zu finden sind und ob sich auch Spuren davon in Fu2ulis
Leyla vii Megniin beobachten lassen. Uber AhmedIs Beziehun-
gen zu §eth siehe unten S. 120 ff. Zu Fuzulis Meinung lber
ApmedT am Anfang des von ihm geschriebenen Leyla vu Megnin
siehe unten S. 111.

2) LatIfi, Tezkire, S. 84; Megdl, Hada’iq us-Saqd’ig, S. T71.

3) <11, Kiinh iil-apbar, Bd V, S, 129; M. Siireyyd, Sigill-i
€Osmani, Bd I, S. 191; F. Resad, Eslaf, S. 49; Gibb, Ottoman
Poetry, Bd I, S. 286. Hammer, GOD, Bd I, S. 90, berichtet,
daB ApmedI mehrere medizinische Werke ins Tiurkische iibersetzt
habe, "deren Verse weder dem Arzte, noch dem Dichter genehm"
sind, wobei er sich auf eine Bemerkung am Rande der von ihm
benutzten Handschrift von LafIfis Tezkire stiitzt. In der Aus-
gabe, die wir benutzt haben, erwdahnt LatIfI nur ein medizi-
nisches Werk und beurteilt es positiv. Von einer Ubersetzung
ist keine Rede, Die Anspielung, die auf den Worten "ganiun"
und "sifa'" beruht deutet daraufhin, da8 Ibn SInas Werke
Qantn fI t-tibb und as-3ifa*als die Vorbilder Ahmedis be-
trac%tet wurden; vgl. La}ifi, Tezkire, S. 84; siehe unten
S. 36.
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Bei B.M. Tahir, der sich auf die Handschriften Revan Kogkil
aus Topkapi und Ayasofya stiitzt, heiBt das Werk Tefrih iil-
ervalh, jedoch zu Unrecht. Der richtige Titel lautet Tervih
ul—ervéhl. Der genannte Autor legt auch LatIfIs Worte weit-
gehend falsch aus und schreibt AhmedI noch eine Ubersetzung
zu: LafTIfI soll gesagt haben, daB AphmedI Qanin u 5ifa*von Ibn
SIna in Versen iibersetzt habe®. LatIfI hat das indes nie be-
hauptet, sagt vielmehr nur, daB AhmedI iiber die Probleme der
Gesetze (ganiin) und der Heilkunde (Sifad’) im Bereich der Medi-

zin ein vielbeachtetes Buch in Versen geschrieben habe3.

Auch €O0. §evqi irrte mit der Annahme, AhmedI habe ein medizi-
nisches Werk mit dem Namen Miintehab-1 Sifa’verfast?. Uzungar-
g1l11 schenkte ihm wohl Glauben - er nennt seine Quelle nicht -,
denn er erwidhnt Miintepab-i1 Sifa’unter Apmedis Werken5. Die
Tiirk Ansiklopedisi machte daraus Sifata muntehab6, ohne Adivar
zu beachten, der den Verfasser des Miintepab-1 8if3’als den be-
rilhmten Arzt Haggi Pasa identifizierte7.

Weil Uzungargili iiber Tervil iil-ervalh schweigt, wohl aber von
einem zweiten medizinischen Buch neben dem oben erwdhnten Miin-
tehab-1 §if§’berichtet, das den Namen Kitab iir-Revayil triige
und in einer Handschrift der Fatih-Bibliothek erhalten seie,
liegt der Gedanke nahe, daB er damit doch das Tervih iil-ervalh

1) Siehe unten S. 37.
2) B.M Tahir, Osmanli Mii’ellifleri, Bd II, S. 74.

3) LatifI, Tezkire, S. 84. Da die Werke Ibn SInas Qanun fI -
tibb und as-5ifa’sehr bekannt waren, liegt die Vermutung
nahe, daB LatIfT zugleich mit den Worten gantin und sIfa’ei-
ne Anspielung auf Ibn SInd@s Biicher macht, um zu zeigen, daB
auch AhmedIs Buch zu derselben Gattung gehore und dessen
Vorbilder eben diese Werke seien. Uber Abti “AlI al-Husain b.
€Abdalldh b. Sind (gest. 1037) siehe EI (2) III, S. 941 ff.,
s.V. "Ibn-SIna" (Goichon).

4) €0, SevqiL Tiirk tababeti taripi, S. 21 (uns nicht zugénglich)
Sehsuvaroglu, $air, S. 77 f.

5) Uzungargili, Kiitahya Sehri, S. 217.

6) Tiirk (Inonii) Ansiklopedisi, I, S. 240, s.v. "Ahmedi".
7) Adavar, Osmanli Tiirklerinde ilim, Bl 2L i,
Uzungargili, Kiitahya §$ehri, S. 217.
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gemeint hat, dessen Titel bei ihm aus einem unbekannten Grund

in dieser Form Erwdhnung findetl.

Ergun gab als erster einigermaBen gute und nédhere Informationen
iiber das Werkz. Er verbesserte den von B.M. Tahir angegebenen
Titel TefrIk iil-ervalh in das richtige Tervih ul—ervahj, iden-
tifizierte das VersmaB als hazag, wies auf drei Handschriften
in den Bibliotheken Ayasofya, Topkapi und Fatih hin, von denen
die letzte wahrscheinlich nicht vorhanden ist4, zitierte 16
Doppelverse, die das Weintrinken eines Herrschers preisenb, so-
wie die Verse iiber die alteingesessenen Einwohner von Bursa6
und erkannte in dem Herrscher, fiir den das Werk geschrieben

wurde, richtig EmIr Siileyman.

Obwohl er B.M. Tahirs Fehler berichtigte, indem er darauf hin-
wies, daB bei LatifI von einer ﬁbersetzung des Qanun und der
8§ifa’ keine Rede sei, und LatTfIs Satz wiederholte, brachte er
doch diesen Satz nicht mit Tervik iil-ervalh in Verbindung, son-
dern glaubte, daB ApmedI ein anderes Werk in Versen verfalit
habe, dessen Vorbilder Qanun und §if5'seien7. Er ist es wahr-
scheinlich auch, dessen Angaben Kopriilii in die Irre gefiihrt
haben, denn er merkte nicht, daB das Werk aus zwei Bé&nden be-
steht, schidtzte so die Verszahl anhand der Handschrift Ayasofya,
die nur den ersten Band des Werkes umfaBt, auf 4.000, was aber
nicht einmal die Hdlfte des eigentlichen Umfanges des Tervilh

1) Kopriilii meint, Uzungargili habe vielleicht auf Grund des von
LatIfI oben erwdhnten Satzes (siehe oben S. 36) Tervih ul-
ervahh und Miintepab-1 sif3d’ miteinander verwechselt; IA I, S.
219, s.v. "Ahmedf" (Kopriilii)). Wie aber Sehsuvaroglu, Siir,
S. 77 £., zeigt, lieB sich Uzungargili wahrscheinlich von
7033 §equ in die Irre fihren und glaubte, da3 AhmedI ein
Mintehab-1 sifa’' verfalit hat.

2) Ergun, Tirk $airleri, Bd I, S. 374.
3) Siehe oben S. 36.
4) Sehsuvaroglu, Sair, S. 33.

5) Ahnliche Verse sind auch in einem Gedicht des Diwans zu fin-
den, in dem AhmedI EmIr Siileymans Weintrinken lobt; dazu
Nédheres siehe unten S. 172.

6) Ndheres unten S. 152 f.

7) Ergun, Tirk Sdirleri, Bd I, S. 374; vgl. IA I, S. 219, s.v.
"Ahmedi" (Kopriilii).
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iil-ervalh ausmacht. Auch fiir seine weiteren Angaben benutzte
er diese Handschrift, die noch dazu im Vergleich mit derje-
nigen in Revan Kogkii jlingeren Datums und weniger zuverldssig
istl. Er behauptete auch, daB in dem Werk ofter der Wein ge-
priesen werde, um zu betonen, daB das Werk fiir EmIr Siileyman

geschrieben wurde, der ja bekanntlich dem Wein verfallen war—,

Kopriilii schenkte ihm Glauben, schloB sich seiner Auffassung an
und benutzte fiir seine Angaben wahrscheinlich auch die Hand-
schrift Ayasofyaj. Nach seinen Ausfiihrungen beschreibt AhmedI
am Anfang des Werkes seine Absicht mit der Behandlung einiger
medizinischer Themen. Dann zieht Kopriilii die oben erwédhnten
Verse heran, die den Herrscher wegen seiner Meisterschaft im
Weintrinken loben4 und nimmt an - wie Ergun -, daB der Herr-
scher, dem dieses Werk gewidmet wurde, nur EmIr Siileyman sein
kénntes. Er liefert fiir diese Annahme einen iiberzeugenden Be-

1) Er gibt nur die Nummer der Handschrift Ayasofya. Das Werk
enthdlt 10.100 Doppelverse. Das Vorhandensein der von ihm
erwihnten Handschrift Fatih streitet $ehsuvaroglu ab; siehe
Ergun, Tirk SAirleri, Bd I, S. 374; vgl. $ehsuvaroglu, S&ir
S. 33; unten S. 41.

2) Ergun, Tiirk Sdirleri, Bd I, S. 374. Dagegen beweist Sehsu-
varoglu, Sair, S. 43, 46 f., 61 f., da8 der Wein im Kapitel
iiber die Gesundheitspflege (hifz 1s-sibbha) unter den Getrén
ken sachlich behandelt wird.

3) 1A I, S. 219, s.v. "Ahmedi" (Kopriilii). Wenn er die Hand-
schrift Revan Kogkii, die aus 375 Blatt besteht und auf jeder
Seite 15 Zeilen hat (siehe $ehsuvaroglu, $&ir, S. 76; Kara-
tay, Tiirkge Yazmalar, Bd I, S. 572 f., Nr 1767), benutzt hil
te, widre ihm aufgefallen, daB das Werk mehr als 4.000 Do ppef
verse umfaBt und aus zwei Banden besteht.

4) Siehe oben 5. 37.

5) Kopriilii IA I, S. 217, s.v. "Ahmedi", gibt das Datum der Wid-
mung als 1406 an und erwdhnt, daB AbhmedI Tervih ll-ervah
spater mit einigen Anderungen Mehmed Gelebi dargeboten habe.
Sehsuvaroglu, Sair, 5. 35, berichtet dagegen, dal er in den
Werk nirgends ein solches Datum habe finden konnen. Er fand
wahrscheinlich auch keine Erwdhnung von Mehmed 8elebi, denn
er stiitzt sich auf Kopriilii bei seinen Worten iiber die Zueig
nung einer geidnderten Handschrift des Werkes an MeQmed Cele
bi, ohne Text- und Stellenangabe aus Tervih iil-ervap, mit
denen er sonst nicht spart. So kann angenommen werden, da8
bei Kopriilii an der erwdhnten Stelle eine Verwechselung zwi-
schen dem Tervih iil-ervalh und Gemsid i Hursid vorliegt, das
ja 1406 EmIr Siileyman und spdter mit einigen Anderungen Mgb
med Celebi dargeboten wurde; siehe Banarli, Désitan-1 Teva-

rih-i Miilk-i Al-i Osman, S. 88 ff.
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weis, indem er die Ahnlichkeit der Verse aus dem Tervih iil-
erval, in denen die Einheimischen von Bursa angegriffen wer-
den, mit denjenigen eines Gedichtes aus dem Diwan erwahnt,

das fiir EmIr Siileymdn gedichtet wurdel.

Er begniigt sich wohl mit diesen Einzelheiten, denn wie leicht
zu merken ist, vermutet er, ohne das Werk niher zu priifen, daB
es sich um die sexuellen Beziehungen und irdischen Geniisse
handele, die als medizinische Themen dargestellt wiirden. Um
diese Vermutung zu erhérten, fiigt er hinzu, derartige Themen
80 zu bearbeiten, als ob es sich um ernsthafte medizinische
Probleme handele, sei eine alte Tradition in der persischen
und tiirkischen Literaturz. Damit beging er einen folgenschwe-
ren Fehler, der immer auch heute noch wiederholt wird3, weil
spdter sowohl Adivars knappe Bemerkung als auch Sehsuvaroglus
ausfiihrliche Arbeit iiber das Werk leider keine gebiihrende Auf-
merksamkeit fanden4.

Koprilii berichtet auch, daB K. Rifat ihn von einem Werk mit
dem Titel as-3ifa’ fT ahadls al-Mugtafa in Kenntnis gesetzt
habe, dessen Verfasser AhmedI sei. Er &duBerte sich iiber die-
ses Werk nicht, mit der Begriindung, daB er keine Gelegenheit
gehabt habe, es zu untersuchens.

Obwohl auch der Mediziner Adivar die Handschrift Ayasofya von
Tervil iil-ervah heranzogs, bemerkte er doch, daB es sich um
ein medizinisches Buch handelt. Er befaBt sich allerdings mit
dem Tervih {il-ervah nur kurz und geht auf den Inhalt nicht

1) Siehe unten S. 150 ff.
2) IA I, s. 219, s.v. "Ahmedi" (Kopriilii) .

3) So nehmen Bombaci, Littérature turque, S. 251, Bjorkman,
"Die altosmanische Literatur", Fundamenta Bd T RS e418,
Karatay, TUrkge Yazmalar, Bd I, S. 572 f£., Nr 1767, und
Pekolcay, Islami Tiirk Edebiyati, Bd I, S. 142, an, daB
TervIh ilil-ervah aus 4.000 Doppelversen bestehe und ein fir
das Vergniigen des Herrschers verfaBtes quasi-medizinisches
Buch sei, dessen eigentliches Thema die irdischen Geniisse
bildeten, was aber ein vollkommen entstelltes Bild des Wer-
kes darstellt; siehe unten S. 40 f.

4) Siehe unten S. 41.
5) 1A 1, s. 219 f£., s.v. "Ahmedi".
6) Sehsuvaroglu, S81ir,"s,7 32,
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niher ein. Er stellte auBerdem noch fest, daB der wahre Ver-
fasser des Miintehab-1 Sifa), das AphmedI zugeschrieben wurde,
HaggI Pasa sei. Das oben erwdhnte as-5ifa’ £fI ahadIs al-Mugtafad
erkannte er als eine Ubersetzung aus der Feder Ahjmed-i Dﬁcisl.

Sgehsuvaroglu, ein Arzt und Medizinhistoriker, war schlieBlich
derjenige, der den tatsdchlichen Umfang und den wahren Wert
des Tervil iil-ervah zu Tage fordertez. Er stellte fest, daB
die Hs. Revan Kogkii zwei Binde umfaBt, die das gesamte Werk
enthalten, ndmlich 10.100 Doppelverse, was mit den Angaben
des Autors selbst iibereinstimmt. Aus der Schrift und dem Pa-
pier erschloB er fiir diesen Codex ein hoheres Alter als das-
jenige der Hs. Ayasofya. Anhand einer ausfiihrlichen Inhalts-
angabe filhrte er den Beweis, daB es sich, abgesehen von den
{iblichen Versen iiber Gott, den Propheten und den Herrscher,
um ein wertvolles medizinisches Werk handelt, in dem der Au-
tor erst die Medizin beschreibt sowie deren verschiedene Dis-
ziplinen und dann die Anatomie, allgemeine Pathologie und
Pharmakologie behandelt, sowie Diagnose und Therapie der ein-
zelnen Krankheiten3. Er weist darauf hin, daB AhmedT nur
Unmﬁgaé4, Mﬁéiz5 und Hévi6 als die Biicher nenne, die ihm bei
seiner Arbeit zur Verfiligung gestanden hdtten und sich dariiber

1) Adivar, Osmanli Tiirklerinde ilim, S 2 1Rt

2) Sehsuvaroglu, Sair ve Hekim Ahmedi (Hayati ve Eserleri),
Istanbul Tip Fakiiltesi Mecmuasi Cilt XVI, Sayi 3 ve 4 den
Ayri Baski, Istanbul 1954.

%) Sehsuvaroglu, Sair, S. 32-77.

4) Dieses Werk konnten wir nicht identifizieren. Der Titel
des Werkes, den $ehsuvaroglu mit "Enmuzec" angibt, 1&8%
sich aus der Vokalisation auf dem Faksimile als "Unmiuzag"
erkennen; siehe Sehsuvaroglu, Sair, S. 48, Vers 3.

5) Migiz al-qaniin des SAld’ad-diIn b. al-Hazm al-QurasI b. an-
Nafis, genannt an-NafIs (gest. 1288), siehe GAL I, 493; vgl.
Adivar, Osmanli Tiirklerinde Ilim, S. 21.

6) Zwei Werke kommen in Frage: Das eine al-Havi, genannt al-
HavI al-kabIr von “Abl Bakr Muhammad b. Zakariyya’ ar-RazI,
genannt ar-RazI (gest. 925), siehe Sezgin, GAS, Bd III, S.
274 ff., das andere al-Havi fI ilm at-tadavi, genant al-
HavI ag-gagir, von Nagm ad-dIn Mahmud b. Ziya’ ad-dIn Ilyas
as-51razi, genannt as-5IrdzI (gest. 1330), siehe GAL S II,

S. 298 f.; vgl. Adivar, Osmanli Tiirklerinde Ilim, S. 17, 62.




— /il =

beklage, daB man ihm, um seine Arbeit zu sabotieren, nicht
erlaubt habe, weitere Biicher zu benutzenl. Sehsuvaroglu fol-
gert daraus, daB AhmedI die medizinische Literatur seiner
Zeit gut gekannt haben miisse.

Sehsuvaroglu suchte auch nach den weiteren Handschriften des
Tervih iil-ervah in den tiirkischen Bibliotheken. Er konnte

aber keine anderen als die erwdhnten und schon bekannten Revan
Kogkii und Ayasofya findenz. Uber eine weitere Handschrift, die
den zweiten Band des Werkes enthalten soll, berichtet Karataya;
da er aber in seiner Beschreibung keine ausreichenden Anhalts-
punkte gibt, seine Angaben sich im allgemeinen nicht gerade
durch besondere Zuverldssigkeit auszeichnen, bedarf dieser
Sachverhalt noch der Uberpriifung. Dagegen kann mit Sicherheit
angenommen werden, daf auch die Handschrift Vaticana, die von
Rossi beschrieben wird, den zweiten Band des Werkes enthalt4.

Da $ehsuvaroélus Arbeit nicht die ihr gebiihrende Beachtung
fand, wird stdndig wiederholt, das Tervih iil-ervah bestehe
aus 4.000 Doppelversen und sei ein pseudomedizinisches Werk,
das zum Vergniigen des betrunkenen Herrschers verfaflt worden
seiS. Daher sei hier noch einmal ausdriicklich wiederholt, dafB
das Tervil iil-erval aus zwei Badnden besteht, die in Uberein-
stimmung mit ApmedIs Worten 10.100 Doppelverse enthalten. Es
ist ein wertvolles medizinisches Werk, denn sogar ein Fach-
mann wie Sehsuvaroglu erkldrt, AhmedI sei ein guter Arzt und
einer der Begriinder der tiirkischen medizinischen Terminologie
Mindestens jeweils zwei Handschriften von jedem Band des Wer-
kes sind erhalten geblieben. Ein anderes medizinisches Werk
von AhmedI ist nicht bekannt. Wie alle anderen Schriften Ahme-
dIs ist auch das Tervih iil-ervah weder gedruckt noch ndher
untersucht.

1) Sehsuvaroglu, Sair, S. 10 f., 48.

2) Uber diese Handschriften siehe $ehsuvaroglu, $air, S. 32 f.,
BHRT LAl 6o DeNn TSRS (Ll

3) Karatay, Tirkge Yazmalar, Bd I, S. 573, Nr 1768.

4) Rossi, Elenco dei manoscritti Turchi, S. 128 f., Nr 147.
5) Siehe oben S. 39.

6) Sehsuvaroglu, $air, S. 80.
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d) Badayi¢ as-sihr fI ganayic as-sir, Mirqat al-adab,
MIzan al-adab und Mi¢yar al-adab

Aus den in einer Handschrift zusammengefaB8ten vier Werken,
auf die Qetin im Konya Mizesi thtisas Kiitliphanesi stieﬁl,
findet nur das Mirqat al-adab, iiber das lediglich HaggTl Hali-
fe berichtetz, bei den &dltesten Biographen AhmedIs Erwdhnung.
Getin gelang es, iiberzeugende Beweise dafiir beizubringen,

daB diese Werke, die (in der Reihenfolge der Handschrift)
Badayi¢ as-sihr fI ganayic© asS-Si¢r, Mirqat al-adab, MIzan
al-adab und Micyar al-adab heiBen, niemand anderem als AjmedI
zuzuschreiben sind. In demselben Jahr bezeichnete Ateg in sei-
ner Veroffentlichung iiber die wichtigen Handschriften, die in
den Bibliotheken von Konya vorhanden sind, Getins Argumenta-
tion als akzeptabel3.

Es stellte sich bald heraus, daB besonders das Mirqdat al-adab
friilher ziemlich verbreitet gewesen sein muB, denn in kurzer
Zeit wurden davon fiinf weitere Handschriften entdeckt4. Alpars-
lan, der iiber eine dieser Handschriften berichtete, nahm fir \
sich in Anspruch, das Mirqat al-adab unter dem Titel "Mirgat-i
Edeb" selbst entdeckt zu haben und versuchte der von ihm be-
schriebenen Handschrift, die 1550 abgeschrieben wurde, als der
besseren und zuverldssigeren Geltung zu verschaffen, indem er
betonte, diese entspreche der Beschreibung des im Jahre 1656
verstorbenen BaggI Balife5. Sowohl diese Behauptung als auch
einige neue Erkenntisse veranlaBten Getin 1964 zu einer wei-
teren Veroffentlichung iiber das Thema, in der er die inzwischen

1) Qetin, "Ahmedi'nin bilinmeyen birkag eseri", TD II (1952),
S. 103-108.

2) Haggl Halife, Lexicon, Bd V, S. 496.

3) Ateg, "Konya kiitiiphanelerinde bulunan bazi mithim yazmalar",
Belleten XVI (1952), S. 116 f.

4) Vieles spricht dafiir, daB die Zahl sich vergroBern wird;
siehe Qetin, "pApmedi'nin «Mirkatii'l-edeb?i hakkinda", ™
XTIV (01964%) 015 7 218 #2218

5) Alparslan, "Ahmedi'nin yeni bulunan bir eseri &<Mirkat-i
Edeb>", Istanbul Universitesi Edebiyat Fakiiltesi Tiirk Dili
ve Edebiyati Dergisi X (1960), S. 35-40. Demgegeniiber ist
zu bemerken, daB die Handschrift Konya 1432 - AhmedI starb

im Jahre 1413 - von einem so gebildeten und zuverldssigen
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erschienenen Berichte resiimierte, sich ausfiithrlich iiber den
Verfasser, Titel, Inhalt und die Handschriften des Mirqat al-
adab duBerte und zwar mit iiberzeugenden Argumentenl. AuBler-
dem machte er iiber das Baddyi¢ as-sipr fI gandayi¢ as-Si‘r

wichtige Angaben2

Damit sind bereits alle Studien iiber diese Werke genannt. Es
folgt eine knappe Zusammenfassung der bisher gewonnenen Er-
kenntnisse. Das Baddyi¢ as-sihr fI ganayi¢ as-Si‘r ist eine
literatur-theoretische Abhandlung, die nach AhmediIs eigenen
Worten im Vorwort eine Neubearbeitung einer Schrift RasId ad-
dIn Vatv5t53 darstellt. Sie ist uns nur bekannt in der Ab-
schrift vom 24. Mai 1432, die AgsarayI in der oben erwahnten
Hs. Konya geliefert hat4.

Von Mirqat al-adab sind sechs Handschriften bekannts, von de-
nen die dlteste die Hs. Konya ist. Darin folgt das Mirqat al-
adab dem Badayi®¢ as-sihr fI ganZyi® as-Si‘r ebenfalls von der
Hand des AgsarayTI. Eine besondere Bedeutung gewinnt diese Hand-
schrift durch ein in Prosa verfaBtes Vorwort zu dem Mirqat al-
adab, in dem AhmedI dem <Isd Bey von Aydin huldigt und ankiin-

Mann wie AgqsarayI abgeschrieben wurde, woriiber ausfithrlich
etin, "Ahmedi'nin «Mirkatii'l-edeb»i hakkinda", TM XIV
19645, S. 218 f£f.; unten S. 61, 70 f.

1) Getin, "Ahmedi'nin <Mirkatii'l-edebri hakkinda", TM XIV
1964), S. 217-230.

2) Besonders erwdhnenswert ist die von Qetin aus diesem Werk
wiedergegebene Stelle, in der AhmedI eine Qaglda aus sei-
nem eigenen Diwan als Beispiel gibt und auch hervorhebt,
daB er selbst sie gedichtet habe. Somit liefert Cetin einen
ausgezeichneten Beweis dafiir, daf das Badayi¢ as-sihr fI
sanayic as-s8i¢r von AhmediI verfaBt wurde; siehe Getin
"Ahmedi'nin «Mirkatii'l-edeb»i hakkinda", TM XIV fl964 S.
224,6§gl Hs. Hamidiye, Verse 1807-1809 (= fol. 61 b, Zeile
14-1

3) iber RaSId ad-dTn Muhammad al-‘UmarI, genannt RasTId-i Vaf-
vat (lebte im 12. Jahrhundert), siehe Rypka, Iranische Li-
teraturgeschichte, S. 193.

4) Aksarayl hat 1438 auch die dlteste und schonste unter den
erhaltenen Handschriften von AhmedIs Diwan der Nachwelt
iiberliefert; siehe unten S. 61.

5) Fiir eine Ubersicht siehe Qetin, "Ahmedi'nin «Mirkatii'l-
edeb»i hakkinda", TM XIV 19643, Sy, PULT] vk P25y S s
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digt, sein Werk sei als Lehrbuch fiir den PrinzenFHamza Bey
bestimmtl. Aus den anderen Handschriften des Mirgat al-adab
148t sich der Name des Herrschers, dem es gewidmet ist, nicht
ermitteln. Sie alle enthalten das Vorwort in Versen, nicht

in Prosa. Daher neigt Getin zur Annahme, daB wahrscheinlich
die Hs. Konya die dlteste Rezension des Mirqat al-adab auf-
weise, deren Vorwort AhmedI spdter gedndert habe, um das Werk
einem anderen Herrscher darzubietenz.

Nach dem Vorwort folgt der erste Teil des Werkes, der ein in
Versen (gqit€a) in persischer Sprache verfaBtes arabisches
Worterbuch darstellt. Der zweite Teil ist in Form und Stil
ebenso wie der erste als ein kleines Lexikon verfaBt, da§ dem
Schiiler fiir verschiedene Sachen kurze Erklérungen bietetj.
Darauf folgen die SchluBverse, die mit demjenigen des Isken-
derndme eine groBe Ahnlichkeit aufweisen4.

Sowohl das MIzan al-adab als auch das Mi¢yar al-adab sind in
gagIda-Form geschrieben. Das erste behandelt die Syntax der
arabischen Sprache und das zweite befaBt sich mit der Morpho-
logie. Sie ergédnzen das Mirqgat al-adab und waren wohl urspriing
lich als Bestandteile dieser Schrift geplant, wie es ja aus
der Gestaltung der Hs. Konya hervorgeht, in der sie erhalten
geblieben sind. AgsarayTI erwdhnt seinen Namen und das Abschrei-
bedatum zU 1-ga‘da 835 (= beg. 30. Juli 1432) nicht gleich
nach dem Mirqat al-adab, so wie er es am SchluB des Badayi¢ as-

|

1) Uber die Beziehungen AhmedIs zum Hof von Aydin siehe unten
Dl OhSSFele

2) getin, "Anmedlinin ¢NirkEUl'1-edebsi hakkanda', TH XIV
19645, S. 220 f.

3) Getin, "Ahmedi'nin bilinmeyen birkag eseri", TD II (1952),
S. 104 ff.; Cetin, "Ahmedf'nin «Mirkatii'l-edeb»i hakkinda",
TM XIV (1964), S. 221 f.; Ateg, "Konya kiitiiphanelerinde
bulunan bazi mithim yazmalar", Belleten XVI %1952), iy ABET/5
Alparslan, "Ahmedi'nin yeni bulunan bir eseri «Mirkat-i
Edeb»", Istanbul Universitesi Tiirk Dili ve Edebiyati Der-
gisi X (1960), S. 35-40.

4) Qetiné "Ahmedi'nin bilinmeyen birkag eseri", TD II (1952),
SoLO6RRS
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gihr f£I ganayi€ as-si‘r gemacht hat, sondern erst am Ende
der Abschrift von Mic‘yar al—adabl.

e) Andere Werke

Der zweite Teil eines aus acht Teilen bestehenden Sammelban-
des aus der Staatsbibliothek Marburg enthdlt eine kleine Ab-
handlung iiber die Metrik (Risdle fi 1-Caruz), deren Verfasser
als AhmedI angegeben wird2. Sie beginnt auf fol. 144 b und
geht auf fol. 147 a zu Ende. Die von Gotz angefiihrten Anfangs-
und SchluBverse finden sich in Ahmedis Diwan wiederj. Es ist
daher anzunehmen, daB diese Risdle fI 1-Carlz eine unbekannte,
weder von den dltesten Biographen AjmedIs noch in modernen
Arbeiten erwéhnte kleine Schrift darstellt, in der die einzel-

nen Metren mit Versbeispielen vorgefihrt werden4.

Vorldufig bleiben Fragen wie die folgenden unbeantwortet, nam-
lich ob diese Risale fI 1-CaruZ in den Sammelband vollstandig
aufgenommen wurde oder ob sie Teil einer groBeren Arbeit Ajme-
dTs ist sowie wann und fiir wen sie verfaBt wurde. In Anbetracht
der Rolle Ahmedis in den Anféngen der klassischen tiirkischen
Literatur ist aber diese kleine Abhandlung iiber die Metrik
zweifellos ein interessantes und vielleicht ein wichtiges Stu-
dienobjekt.

1) Getin, "Ahmedi'nin bilinmeyen birkag eseri", TD IT (1952),
S. 107 f£.; Cetin, "pAhmedi'nin «Mirkatii'l-edebyi hakkinda",
T™ XIV (1964), S. 220; Ateg, "Konya kiitiiphanelerinde bulu-
nan bazl mihim yazmalar", Belleten XVI (M 5ONESSSREIEI ]

2) Gotz, Tiirkische Handschriften, S. 192, Nr 283, S. 201,
Nr 304.

3) Gotz, Tiirkische Handschriften, S. 192, Nr 283; Hs. Hamidi-
ve, Vers 6999 (= fol. 231 b, Zeile 11, Ndheres iber die-
sen Doppelvers siehe unten S. 98 ; Hs. Hamidiye, Vers 7029
(= fol. 232 b, 11).

4) Obwohl Gotz bei seinem Bericht iiber diese Risale dariber
schweigt, wer der an ihrem Anfang erwdhnte AhmedTI sein
konnte, 1d8t es sich vermuten, daB er wohl auf unseren
Dichter abhebt, weil er ihn als den Verfasser des achten
Teiles von diesem Sammelband erwdhnt; siehe Gotz, Tirkische
Handschriften, S. 213, Nr 309.




S IS AAY

S~

Einige der dltesten Biographen AhmedIs schreiben ihm weitere
Werke zu, die bisher noch nicht zu Tage gefordert wurden.
Darunter sind ein Kommentar zu einer gagIda mit dem Titel
3

Sarsarl, ein Hayret iil—‘uqalé’2 und ein Silileymanname” zu nen-

nen, iuber die, abgesehen von einigen sehr spidrlichen Informa-

tionen, sonst nichts bekannt ist.

Ohne iiberzeugende Beweise bestreitet Kopriilii, daB AhmedI ein
Siileymanname geschrieben habe. Er begriindet seine Auffassung
damit, daB ein Siileymanna@me von ApmedI nicht bekannt sei, fer-
ner damit, daB8 Uzun FirdevsiI, der selbst ein gleichnamiges
Werk verfaBte, sich in seinem Vorwort riihme, weder AhmedI noch
Seyb-ogll seien fahig gewesen, dieses Thema zu bearbeiten, als
Sultan Murdad es von ihnen verlangt habe. Kopriilii glaubt des-
halb, daB HaggI Halife, der iiber AhmedIs Siileymanndme berich-
tet, sich geirrt habe4.

Diese Argumentation kann nicht iiberzeugen. SchlieBlich waren
ja auch das Badayi¢ as-sihr fI gandyi¢ as-8i¢r, das MTzan al-
adab und das Mi¢yar al-adab Jahrhunderte lang unbekannt, be-
vor man auf sie aufmerksam wurde, und auch der Titel Tervih

1) MegdI, Hada’iq isS-saqi’iq, S. 71; HagiT BalIfe, Lexicon,
Bd IV, S. 541; Gokyay, Katip gelebgden Segmeler, S. 198;
vgl. F. Resad, Eslaf, S. 50; F. Resad, TarTh-i Edebiyyat-1
€Osmaniyye, S. 102 f.; B.M. Tahir, ©Osmanli Mii’ellifleri,
Bd II, S. 73 f.; IA I, S. 220, s8.v. "Ahmedi" (Kopriilii).
Weder der Verfasser noch der Inhalt, noch die Zeit der ga-
gIda Sargar sind bekannt. Sie soll aus 29 Doppelversen be-
stehen, die ihrerseits jeweils 29 Buchstaben des Alphabets
enthalten. Wie umfangreich AhmediIs Kommentar war, in wel-
cher Sprache, ob in Prosa oder Versen geschrieben, mu8
vorlaufig unbeantwortet bleiben.

2) Es soll in tiirkischer Sprache und in gagIda-Form geschrie-
ben sein. Das ist aber auch alles, was iiber Hayret iil-
‘uqgald’ bekannt ist; siehe HaggT HalIfe, Lexicon, Bd III,
S. 118; Gokyay, Katip Qelebiden Segmeler, S. 198; B.M. Ta-
hir, ©Osmanli Mii’ellifleri, Bd II, S. 73; IA I, S. 220,
s.v. "Ahmedf" (Kopriilii).

3) BaggI HalIfe, Lexicon, Bd III, S. 615; Gokyay, Katip Gele-
biden Segmeler, S. 198; M. Siireyya, Sigill-i °Osm3nI, Bd
I, 5. 191; Gibb, Ottoman Poetry, Bd I, S. 286 f.; Babinger,
GOW, S. 12; IA I, S. 220, s.v. "Ahmedi" (Kbprﬁlﬁs.

4) Ia 1, 5. 220, s.v. "Ahmedf" (Kopriili); vegl. IA III, S. 650,
s.v. "Firdevsi" (Kopriilii).




= A7) =

{il-ervah war nirgends erwéhntl. Trotzdem besteht heute kein
Zweifel daran, daB ihr Verfasser ApmedI ist. Zu dieser Grup-
pe gehort wahrscheinlich auch die Risdle T 1-<aruzz. Ein
anderes Beispiel bildet das Mirgat al-adab, iiber das nur
Hﬁééi Balife berichtete, bevor es von Getin ans Licht gezo-
gen wurde3. Daher besteht kein Grund zu der Annahme, daB
AgmedI nicht auch ein Siileymanname verfaBt habe, wenn dariiber
auch erst HEééI Halife berichtet, wobei aber noch zu bemerken
wire, daB AhmedI am Ende seiner osmanischen Chronik die Ab-
sicht ankiindigt, ein Werk zu schreiben, in dem die Taten des
EmTr Siileym&n geschildert werden4. Zudem ist es nicht selbst
versténdlich, da8 Uzun FirdevsI gegebenenfalls ein Siileyman-
nime AhmedIs unbedingt hédtte zu sehen bekommen miissen. Nicht
einmal die #ltesten Biographen Ahmedis sind in der Lage, von
seinen Werken eine anndhernd vollstdndige Aufstellung zu ge-
ben, und vieles deutet daraufhin, daB sie nicht einmal seinen
Diwan gesehen haben5. Es sollte auch nicht auBer Acht gelas-
sen werden, da8 Uzun FirdevsiIs Worte nichts anderes als Eigen-
lob darstellen. Wie weit er sich dabei der Ubertreibung schul-
dig macht, kann hier nicht néher gepriift werden. Die Frage,
ob Apmedi ein SiileymannZme verfaBt hat oder nicht, muB unter
diesen Umsténden offen bleiben.

B.M. Tahir und Ergun schreiben AhmedI noch eine freie Uberset-
zung von “Aftars Asrarnima zu6, was aber Kopriilii mit der Be-
griindung guriickweist, er selbst besitze eine Handschrift, in
der der Verfasser, der auch unter dem Pseudonym Aphmedl er-
scheint, 880 (1475) als das Jahr der Fertigstellung seines
Werkes nennt7.

1) Siehe oben S. 35 f. 2) Siehe oben S. 45.

3) Siehe oben S. 42 ff.

4) Banarli, Ddsitan-1 TevArih-i Miildk-i A1-i Osman, S. 85.
5) Siehe unten S. 50 f.

6) B.M. T&hir, “Osminli Mii’ellifleri, Bd II, S. 73; Ergun,
Tirk $&irleri, BARToES B IET

7) ia 1, S. 220, s.v. "Ahmedi" (Kopriilii). Weil ApmedI 815
(= beg. 13. April 1412) starb, kommt er nach Kopriiliis Mei-
nung nicht in Frage.
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Sehsuvaroglu ist in der Frage der Verfasserschaft unschliis-

sig, neigt aber doch zu der Annahme, Kopriilii konne recht ha-
benl. Ertaylan vertritt eine andere Meinung. Er erinnert dar-
an, daB die Kinstler frither bei der Wahl ihrer Themen keine
Riicksicht darauf genommen hdtten, ob sie schon ofter bearbei-
tet worden seien oder nicht. Daher konne AhmedI das Asrarnama
durchaus iibersetzt habenz. Ozbalci glaubt in seiner Examens-—
arbeit, freilich ohne seine Vermutung zu beweisen, daB die

Verse aus dem letzten Teil des Werkes, auf die Kopriilii sich
stiitzt, von einem Abschreiber stammen konnten, daB also nicht ’

von einem zweiten AhmedI auszugehen seiB.

Da also auch Kopriiliis Mitteilung nicht iiber jeden Zweifel er-
haben ist, vielmehr den Eindruck erweckt, als beruhe sie nur
auf einigen Versen vom Ende der Handschrift, die er besaB,
muB die Frage nach dem {ibersetzer des Asrarname einstweilen
offen bleiben.

Auch das Macarif iil-esrar, das nach Karatay mit den unter dem
Titel Qirg VezIr Hikayesi bekannten Erzdahlungen identisch ist,
bedarf noch ndherer Untersuchung. Karatay glaubt dem Vorwort
entnehmen zu konnen, Téé iid-dTn IbrzhIm b. H1zr, der unter

dem Pseudonym AhmedI bekannt ist, habe es vom Arabischen ins
Turkische ubersetzt4. Den Beweis dafiir bleibt Karatay schuldig.
AuBerdem spricht er zuvor von einem anderen Werk mit dem Titel
@irq VezIr Hikayesi, das ein gewisser Ahmed Migriyya vom Ara-
bischen @ns Diirkische iibersetzt und Murad II. dargeboten ha-
ben sollb. Dieser Sachverhalt erweckt den Verdacht, daB viel-
leicht die beiden Werke und deren Ubersetzer identisch sein
konnten, weshalb dieses Ma“arif iil-esrar nicht ohne ndhere Prii-

fung ApmedI zugeschrieben werden darf.

1) Sehsuvaroglu, $air, S. 30 ff.

2) Ertaylan, Ahmed-i Da’%, S. 67.

3) Ozbalci, Ahmedi'nin Esrar-name Terciimesi, S. 3, 5.

4) Karatay, Tirkge Yazmalar, Bd II, S. 30l.

5) Karatay, Tirkge Yazmalar, Bd II, S. 300 Fis ‘
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Das Oeuvre ApmedIs ist umfangreich und vielf&ltig. Aus sei-
ner Feder stammen sowohl eine Anzahl umfangreicher Werke als
auch eine Reihe kleiner Abhandlungen. Er verfafBte mehrere
Lehrbiicher wie die arabische Grammatik, das arabische Worter-
buch und Abhandlungen iiber die Rhetorik und Metrik, aber auch
kiinstlerisch hochstehende Werke wie den Diwan und das Gemsid
ii Jursid. Im Iskendername versuchte er, das enzyklopadische
Wissen kunstvoll umrahmt darzubieten und mit dem Tervih ul-
ervah wandte er sich der Heilkunde zu.

Im Diwan 188t er seinen kiinstlerischen Fahigkeiten freien Lauf,
im Iskendername demonstriert er sein universelles Wissen

und im TervIlh iil-ervdh zeigt er seine speziellen Kenntnisse

in der Medizin, widhrend zahlreiche andere Werke als reine
Lehrbiicher aufzufassen sind. Er ist in seinen Werken Wissen-
schaftler, Pddagoge und Kiinstler zugleich; in einigen seiner
Schriften wiegt diese, in den anderen jene Seite schwerer.
Seine friihen Werke dienen im allgemeinen eher Lehrzwecken als
die spdteren, eine rein wissenschaftliche Abhandlung indes

wie TervIh iil-ervdh gehort zu seinen letzten Werken.

Fast alles, was von seinen Werken erhalten blieb, ist in Ver-
se gesetzt. Doch behauptet er im Diwan selbst, er habe sowohl
in Versen als auch in Prosa geschriebenl. Von ihm ist auch
keine Schrift in der arabischen Sprache bekannt, abgesehen
von dem Vorwort des Mirgat al-adab aus der Handschrift Konya,
obwohl er in Kairo studiert und ein arabisches Worterbuch so-
wie zwei Lehrbiicher iiber arabische Grammatik - alles in per-
sischer Sprache - verfaBt hat. Somit besteht die Moglichkeit,
daB von AhmedTI weitere Werke auftauchen, einerseits solche

in Prosa, andererseits solche in arabischer Sprache oder auch
solche, die einstweilen nur dem Titel nach bekannt sind. Auch
diejenigen Schriften, iliber die keine Klarheit herrscht, sind
nicht auBer Acht zu lassen, weil ja die eine oder andere doch
auf ihn zuriickgehen konnte.

1) Siehe unten S. 409 f.
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Ganz allgemein bieten AhmedIs Werke der Forschung reiches
Material, und die noch ausstehenden Untersuchungen verspre-

chen interessante Aufschliisse.
2) Der Diwan .

Die dltesten Werke, die iiber AhmedI berichten, erwahnen zwar
seinen Diwan und betonen, daB der Autor viele Gedichte ge-

7 schrieben habe, aber mit ihrer Kenntnis des Diwans ist es

& nicht weit her. Vieles deutet daraufhin, da8 die Mehrzahl

' der Berichterstatter den Diwan entweder iiberhaupt nicht ge-

- gsehen oder nur oberfldchlich kennengelernt hatl. Die ersten

1) So erwdhnt La}IfI nur einen MIr Siileym3n, den er als einen
der Fiirsten Westanatoliens bezeichnet, als Gonner AphmedIs

Y (siehe unten 5. 109), obwohl im Diwan auch EmIr Siileyman,

b Mehmed I., Murad II. (iiber ApmedIs Beziehungen zu diesen

Herrschern siehe unten S. 132 ff., 174 ff,) und einige Emi-

re gepriesen werden; siehe La}{IfT, Tezkire, S. 82 f.; un-

g ten S. 113, Uber AphmedIs Dichtkunst erzdhlt er eine erfun-

| dene Geschichte (dariiber Néheres unten S. 110 ff.) und zi-

i tiert zwei Eingangsverse (matla®) aus religidsen qagIden

4 ApmedTIs (iiber die gagIda siehe Bombaci, "The Turkic Lite-

X ratures. Introductory Notes on the History and Style",

i Fundamenta Bd II, S. XLVIII; Lichtenstddter, "Das NasIb

| der altarabischen QagIde", Islamica Bd V (1931/32), S.

! 17 ff.; Jacobi, Studien zur Poetik der altarabischen Qasi-

; de, Wiesbaden 1971) als Beispiel fiir seine Gedichte; sie-

| he Latifi, Tezkire, S. 83: vgl. Hs. Hamidiye, Vers 1343

(= fol. 47 a, Zeile 16); Hs. Hamidiye, Vers 561 (= fol.

21 b, Zeile 1). Er beriicksichtigt weder AjmedIs Ghasele

(iber das Ghasel siehe Bombaci, "The Turkic Literatures",

ST XLVIT; ETc(2)FTr, S, 1028 r s SviemtGhazal [Blachere],

[Bausanil; IA IV, S. 730 ff., s.v. "GazeI™ [Ateg]) noch sei-

ne schonsten religicsen Gedichte, fiir die hier die drei von

Agsarayl am Anfang der Hs. Hamidiye ausgewéhlten gagIden

als Beispiel erwdhnt seien; siehe unten S. 58. Aus dem Is-

kendername fiihrt er einen nicht eben gelungenen Doppelvers

vor. ¢A11, Kiinh iil-apbar, Bd V, S. 129, 1dB8t deutlich er-

kennen, daB er AhmedIs Diwan nicht gesehen hat; denn sein

Beispiel aus dem Diwan ist einer der von LatIfT zitierten

Doppelverse, bei dem er sich ausdriicklich auf La{IfI stiitzt.

Obwohl SehI, Tezkire, S. 54 f., iiber ApmedI zuverlédssigere

Angaben macht, kennt auch er nur EmIr Siileym@n als Ahmedls

Gonner und zitiert nur aus dem Iskendername. Auch bei MegdI,

Bada’iq iis-saqd’ig, S. 70, der eine der zuverlidssigeren Be-

richte iiber AjmedI liefert, finden nur Sileyman S5&h von Ger-



— L =

zuverldssigen Angaben stammen von Gibb, der auch sechs Ghase-
le aus dem Diwan ins Englische iibersetzt hat. Er betonte den
kiinstlerisch hoheren Wert der Gedichte aus dem Diwan im Ver-
gleich mit dem Iskendernémel. Kopriilii erkannte in AjmedI ei-
nen der groBten Vertreter der tiirkischen Literatur des 14.
Jahrhunderts und gab sechs Gedichte aus dem Diwan wiederz.
Ergun zeigte in seiner Literaturgeschichte De‘nhanis3 EinfluB
auf AphmedI und zitierte zur Verdeutlichung drei Ghasele aus
dem Diwan4. In seinem Werk iiber die tiirkischen Dichter erwidhn-
te er kurz die Handschriften Hamidiye und lslam Miizesi und
veroffentlichte 36 Gedichte, die aus den fiinf gasIden, einem
targic-i band’ und 30 Ghaselen bestehen®. Er vertritt aller-
dings die Meinung, daB8 AhmedI fiir BayezId I. und Timur Lobge-
dichte geschrieben haben miisse, die aus politischen Griinden
spdter entweder von ihm selbst oder von anderen umgearbeitet
worden seien, was aber sehr zweifelhaft ist. Er behauptet
auch, da8 im Diwan kein Lobgedicht fiir Siileyma&n 53h von Ger-
miyan vorhanden sei, obwohl bei der Mehrzahl der Gedichte,
die einen Herrscher namens Siileyman preisen, sich nicht be-
stimmen 1&8t%t, fiir welchen Siileyman sie geschrieben wurden7.

miy&n und EmTr Siileyman Erwdhnung. Als Beispiel aus dem
Diwan wird nur ein Doppelvers gegeben, der einer der bei-
den ist, die LatIfT zitierte. Hasan Celebi, Tezkire, fol.
47 b, 48 a, wiederholt La}tifIs erfundene Geschichte und
gibt kein einziges Beispiel aus dem Diwan. Er erwidhnt nur
einen Doppelvers aus dem Iskendername, der auch bei MegdI
zu finden ist.
1) Gibb, Ottoman Poetry, Bd I, S. 285 f., 293 ff.

2) Koprilii (Kopriiliizade), Eski $dirlerimiz, S. 11 ff., 57 ff.;
IA 1, S. 216 ff., s.v. "Ahmedi" (Kopriilii).

3) Uber DehhanI siehe EI (2) II, S. 201, s.v. "Dehhani" (Iz).
4) Ergun, Tiirk Edebiyati Tarihi, S. 114 ff.

5) Uber das targi‘-i band siehe Bombaci, "The Turkic Litera-
tures", S. LI; Ilaydin, Tiirk Edebiyatinda Nazim, S. 119 ff.

6) Ergun, Tirk Sdirleri, Bd I, S. 373 ff.
7) Ergun, Tiirk Séirleri, Bd I, S. 369 f.; Ndheres unten S.
122




Niher befaBten sich mit Ahmedis Diwan eine Reihe nicht publi-

zierter Arbeiten an der Istanbuler Universitdt im Verlauf der
vierziger Jahre: Jale Baysal transkribierte sieben gagIden,
deren Reim auf die Buchstaben ! , « , = und <& endet, und
behandelte die religitsen und ethischen Motive, die Lebens-—
anschauung sowie die Naturbetrachtung AhmedIs an Hand dieser
Gedichtel. Cahide Turan untersuchte die mystischen Motive in
fiinf gasIden, deren Reim als Endbuchstaben ! oder o aufweist2
Sevim Akat zog zu demselben Zweck 15 Gedichte, die als Endbuch-
staben des Reimes « oder & besitzen, heranB. Kemal Abbas
Altunkag nahm sich die Untersuchung der Motive der Liebe und
Natur an Hand der 36 Gedichte vor, deren Reim auf den Buch-

staben J endet?.

Diese vier Arbeiten5 haben alle gemeinsam, daB sie trotz ernst-
haften Bemithens doch nicht iiber das Niveau unausgereifter Ver-
suche hinauskommen, aus denen man zwar ab und zu fiir das Ver-
stdndnis des Textes Anregungen gewinnen kann, denen jedoch kei-
ne allzu groBe Bedeutung zukommt. Ahnlich verhdlt es sich bei
den zwei spadteren Examensarbeiten der Universitat Ankara, ob-

wohl diejenige von Tiirkdn Soziibir sich hinsichtlich der Be-

schreibung der Handschriften und des Textes vor allen anderen
auszeichnet®. Sie berichtet knapp iiber AhmedI und seine Werke,
beschreibt drei Istanbuler Handschriften und vergleicht deren
Inhalt, indem sie bei den gagiden jeweils erwdZhnt, in welchen

1) Baysal, Ahmedi Divaninin bir kisim kasidelerinde Din, Ahlak,
Hayat Felsefesi, Tabiat Temi, Tirkiyat Enstitiisii Tez no:
285, Istanbul 1947/48.

2) Turan, Ahmedinin (') ve ( < ) kasidelerinde tasavvufi um-
deler, Tirkiyat Enstitiisii Tez no: 277, Istanbul 1947/48.

3) Akat, Ahmedi'de tasavvuf umdeleri, Tiirkiyat Enstitiisii Tez
no: 405, Istanbul 1948/49.

4) Altunkag, Ahmedi. Gazellerinin Agk ve Tabiat unsurlari ba-
kimindan tetkiki, Tiirkiyat Enstitiisii Tez no: 318, Istanbul
1948/49.

5) Die schriftliche Arbeit von Nevin Geng, DivAn-1 Ahmedi iize-
rine bir tetkik ( & ve ¢ kafiyeli gazeller iizerine), Tiir-
kiyat Enstitiisii Tez no: 1751, Istanbul 1947/48, war uns |
nicht zugénglich.

6) Soziibir, Ahmedf Divani ve "283" Gazelinin Transkripsiyonu,

Dil ve Tarih Coprafya Fakiiltesi Tiirk Dili ve Edebiyati Bo-

liimi mezuniyet tezi, Ankara 1960.
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Handschriften sie zu finden sind und in welchen nicht, wobei
indes einige Fehler vorkommen. Bei den Ghaselen gibt sie nur
die Zahl an, die jedem Endbuchstaben des Reimes in diesen
Handschriften zukommt. SchlieBlich transkribiert sie 283 Gha-
sele, deren Reim auf die Buchstaben ! , ¢« , < , ¢ , ¢ , ¢

eI N d B endet. Besonders schwach und kaum erwdhnens-
wert sind dagegen die Angaben in der Arbeit von Naciye Tamsoy,
in der erst wie ublich uber AhmedI und seine Werke knapp be-
richtet wird und anschlieBend 35 qagiIden in Umschrift wieder-
gegeben werdenl. Mehr ist zur Bearbeitung von AhmedIs Diwan
bisher nicht geleistet worden.

a) Handschriften

Zur Zeit lassen sich sechs Handschriften von AjmedIs Diwan
unterscheiden: Die Handschrift der Bibliothek Siileymaniye
Murad Molla Kitaplari Hamidiye Kismi (Hamidiye), die Hand-
schrift des Islam Eserleri Miizesi (islam Eserleri), die Hand-
schrift des British Museum (British Museum), die Handschrift
der Biblioteca Apostolica Vaticana (Vaticana), die Handschrift
der Bibliothek Silileymaniye Murad Molla Kitaplari Diiglimlii Baba
Kismi (DiiZiimlii Baba) und die Handschrift der Topkapi Sarayi
Miizesi Kiitiiphanesi (Topkapi). Weitere Handschriften, ndmlich
solche der koniglichen Bibliothek zu Berlin (Berlin)2 und der
Dar al-kutub val-vasa@’iq al—qaumiyya3 zu Kairo (Kairo)4 sind
irrtiimlicherweise als Handschriften von AhmedIs Diwan in An-
spruch genommen worden. Die erste 1l&Bt sich eindeutig als
Ajmed Pasas Diwan5 identifizieren, von dem mehrere Handschrif-

1) Tamsoy, Ahmedi Divani. 35 Kasidesinin Transkripsiyonu, Dil
ve Tarih Cografya Fakiiltesi Tirk Dili ve Edebiyati Bolimi
mezuniyet tezi, Ankara 1970.

2) Pertsch, Verzeichnis der tiirkischen Handschriften, S. 364 f.
Nr 366 Diez A. 8 . 68

3) Die frithere al-Kutubpana al-Pidiviyya.

4) ad-Dagistani, Fihrist, S. 113; Rossi, Elenco dei Manoschrit-
TSRO SRS 51e

5) Uper Amed Pasa siehe EI (2) I, S. 292, s.v. "Apmad Pasha"
(Inalcik).

’
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ten erhalten sindl. Die zweite aber verdient besondere Er-
wihnung, weil sie fiir die Erforschung der tiirkischen Litera-
turgeschichte von Bedeutung ist. Bei ihr stoBen wir auf die
zur Zeit einzig vollkommen erhaltene Handschrift des Diwans
von Apmed-i Dé(Iz, dessen Inhalt bis heute nur zum Teil in
einer Handschrift aus Burdur, ein Sammelband verschiedener
Werke Ahmed-i Da‘iIs, und bruchstuckhaft in den allgemeinen
Gedichtsammlungen erhalten wara.

Weil die Hs. Kairo, obwohl sie in der Bibliothek richtig als
der Diwan Ahmed-i Da°Is registriert ist, irrtiimlicherweise als
ApmedTIs Diwan ausgegeben wurde4, konnte Ertaylan, der sich mit
Agmed-i Da°Is Lebensgeschichte und Werken speziell befaBt hat
und acht seiner Werke im Faksimile-Druck herausgab, versichern,
der Diwan Apmed-i DacIs miisse erst noch aufgefunden werden~”.
Ein ganz oberfldchlicher Vergleich zwischen der Hs. Kairo und

|
|

1) Tarlan zog 14 Istanbuler Handschriften und eine Handschrift
aus Bursa heran und verdffentlichte eine kritische Ausgabe
des Diwans von Ahmed PaSd in Umschrift; Tarlan, Ahmed Paga
Divani, Istanbul 1966. Ein Vergleich zwischen der Ausgabe
Tarlans und der Hs. Berlin zeigt, daB letztere mit Ajmed
Pasas Diwan identisch ist. Als Beispiel seien die folgen-
den Gedichte erwdhnt: Das Lobgedicht auf Seyp Tag 1id-dIn
(siehe iiber ihn 5. SamI, Qamis iil-alam, Bd III, S. 1607)
beginnt in der Hs. Berlin auf fol. 6 a, Zeile 7, vgl. Tar-
lan, Ahmed Paga Divani, S, 22 ff.; die beriihmte qagIda
"Kerem" auf fol. 16 a, Zeile 2, vgl. Tarlan, Ahmed Paga Di-
vani, S. 60 ff. Im Kolophon erwdhnt der Abschreiber, daB es
sich um den Diwan Ahmed Pasas handele; siehe fol, 90 a. Die
Handschrift besitzt auf fol. 1 b einen ‘unvan mit folgendem
Wortlaut: hdza dIvan AhmedI. Das ist wahrscheinlich der
Grund, warum sie als AhmedIs Diwan angesehen wurde. Da die-
ser ‘unvan mit dem Inhalt der Handschrift in keiner Bezie-
hung steht, kann angenommen werden, daB er aus einer spite-
ren, unvorsichtigen Feder stammt.

2) Siehe iiber ihn Ertaylen, Ahmed-i D&’i. Hayati ve Eserleri,
Istanbul 1952.

3) Ertaylan, Ahmed-i Da’f, S. 71 ff.

4) Ahmed-i D3I, DIvan, fol. 1 b; vgl. ad-DagistanT, Fihrist,
S. 113; Rossi, Elenco dei Manoscritti Turchi, S. 173.

5) Ertaylan, Ahmed-i D&’'f, S. 73.
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der Ausgabe Ertaylans, fiir die er die Hs. Burdur als Vorlage
benutzte, zeigt deutlich, daB er mit dieser Behauptung recht
gehabt hat. Wahrend die Hs. Burdur nur fiinf qagiden, zwei klei-
ne Gedichte, die in der Hs. Kairo jeweils als ein Stiick aus

dem dritten Teil einer anderen musammatl zu erkennen sinde,

und 199 Ghasele aufzuweisen hat, enthdlt die Hs. Kairo 18 ga-
4 und 334 Ghase-
le. Nur eine der fiinf gagIden aus der Hs. Burdur, die im Ge-

giden, sieben musammat, mustaz§d3, zwei q1t€a

gensatz zu den anderen den Ghaselen am Ende angefiigt ist,
148t sich in der Hs. Kairo nicht finden. Sie ist fiir uns be-
sonders erwidhnenswert, weil sie eine groBe Annlichkeit mit
einer gagiIda aus dem Diwan AhmedIs aufweists.

Eine nidhere Untersuchung der Hs. Kairo soll einer spéateren
Arbeit vorbehalten bleiben. Im Rahmen der vorliegenden Arbeit
wiirde sie ohnehin zu weit fiilhren. Hier sind dagegen die Hand-
schriften zu erortern, in denen der Diwan Ahmedis auf uns ge-
kommen ist.

(1) Hs. Hamidiye

Die Handschrift befindet sich in der Bibliothek Siileymaniye
unter den Murad Molla Kitaplari in der Abteilung Hamidiye
(Siileymaniye Kiitiiphanesi Murad Molla Kitaplari Hamidiye Kis-
m1), registriert unter der Nummer 1082. Sie lag uns als Mik-

1) Uiber die musammat siehe Bombaci, "The Turkic Literatures",
S. L; tlaydin, Tiirk Edebiyatinda Nazim, S. 113 ff.

2) Ertaylan, Ahmed-i Da’i. Tiirkge Divani (Faksimile), S. 20,
Zeile 1-8; vgl. Apbmed-i Da°I, DIvan, fol. 21 b, Zeile 1-12;
Ertaylan, Ahmed-i DA’i. Tiirkge DIvani (Feksimile), S. 20,
Zeile 9-10, S. 21, Zeile 1-5; vgl. Apmed-i D&°T, DIvan,
fol, 27 a, Zeile 1-15, fol. 27.b, Zeile 1.

3) tiber die mustazad siehe Bombaci, "The Turkic Literatures",
S. L; liaydin, Tiirk Edebiyatinda Nazim, S. 105 f.

4) fiber die git€a siehe Bombaci, "The Turkic Literatures", S.
XLVI; Ilaydin, Tiirk Edebiyatinda Nazim, S. 108 f.

5) Ertaylan, Ahmed-i DA’f, Tiirkge Divani (Paksimile), S. 142,
Zeile 1-14, S. 143, Zeile 1-15, S. 144, Zeile 1-15; vgl.
Hs. Hamidiye, Verse 182-243 (= fol. 9a, Zeile 2-16; fol.

9 b,)Zeile 1-17; fol. 10 a, Zeile 1-17; fol. 10 b, Zeile
1-13).
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rofilm und Fotokopie vorl. Der schwarze, am Rande vergoldete
Ledereinband mit Klappe, der in der Mitte rotlich-violett ist
und in den ein Medaillon eingeprdgt ist, miBt 30,1 x 20,8 cm2.
Das Papier ist dick mit mattgelber Farbung. Die Handsrift um-
faBt 274 Blatt mit Paginierung in europdisch-arabischen Zah-
len. Fol. 1 b; 2 a, b; 3 a, b tragen auf blauem Grund verschie-
dene Ornamente und Goldverzierungen, die teilweise durch Feuch-
tigkeit beschddigt sind. Auch die Uberschriften bei jedem Buch-
staben, auf die jeweils eine Gedichtgruppe gereimt ist, weisen

dhnliche Verzierungen auf.

Auf fol. 1 a findet sich oben am Rande ein offensichtlich ei-
ner spateren Feder entflossener tilirkischer Doppelvers, ebenso
ein persischer Doppelvers, der an der linken Seite des Blattes
parallel zum Rande steht. Fol. 1 b und fol 2 a enthalten zwei
Medaillons, die auf blauem Grund Ornamente und Goldverzierun-
gen tragen, und einige Zeilen, die zeigen,,daB die Handschrift
fiir Murad II.j verfertigt wurde4. Auf fol. 2 a oben zwischen

1) Bei der duBeren Beschreibung der Handschrift stiitzen wir
uns auf Istanbul Kitapliklari Tiirkge Yazma Divanlar Kata-
logu, Bd I, S. 12 und Soziibir, Ahmedi Divani, S. 13 f.

2) Die GroBe wird bei Tirkge Yazma Divanlar Katalogu, Bd I, S.
12 als 30 x 20 cm und bei Soziibir, Ahmedi Divani, S. 13,
als 30 x 21 cm angegeben. Wir halten uns an die Eintragung
der Bibliothek.

3) Siehe iiber ihn IA VIII, S. 598-615, s.v. "Murad II" (Inalcik).

4) Da die rechte Hdlfte des ersten Medaillons und die linke
Halfte des zweiten Medaillons beschéddigt sind, 1&dB8t sich
die Schrift nicht immer klar erkennen. Soweit es sich lesen
148t, heiBt es im ersten Medaillon:

bl—hlzanat as-sulfan al-a“zam val-hagan (?) al-

muazzam malik ar-rigqab al-ahmar mavla muluk al-
€arab val-¢ agam basit al-amr val-aman basir al-
€adl val-ipsan.

In der Schatzkammer des groB8ten Sultans und des
erhabenen HJagans, des Besitzers des roten Steigbii-
gels, des Herrn der Konige der Araber und Perser,
desjenigen, der Befehlsgewalt und Geborgenheit ver-
leiht, der Gerechtigkeit und Wohltun verkiindet.

Im zweiten Medaillon:
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dem Rand und dem Rahmen, in dessen Mitte sich das zweite Me-
daillon mit dem Namen Murdds II. befindet, ist der Stiftungs-
stempel ©Abd iil-HamIds I.l mit dessen tugra zu erkennen. Dar-
unter zwischen Rahmen und Medaillon findet sich der Vermerk,
mit dem Seyyid €AlI Behéet2 diese Stiftung registriert hat.
Er gibt sich darin als der Syndicus der Stiftungsgiiter von
Mekka und Medina zu erkennenB. Unten auf der Seite zwischen
Medaillon und Rahmen sind von einer spdteren Hand in arabi-
scher Schrift kurze Bemerkungen iiber die Handschrift hinzuge-
rugt?.

Die ganze Fldche von fol. 2 b und fol. 3 a ist mit den oben
erwdhnten Ornamenten und Goldverzierungen auf blauem Grund

nagir al-guzat val-mugahidin al-mu’ayyad bin-nagr
val-fath al-mubIn as-sultan b. as-sult{an ...
Murid b. Muhammed Han jallada 113hu sarafaht (?)
va-avzaha “ala 1-“3lamain

Der Helfer der zaziIs und der Glaubensstreiter, der
durch den Sieg und die klare Eroberung gestérkte
Sultan, der Sohn des Sultans ... Murad b. Mubammed
Han, Gott mdge seine Ehre ewig wéhren lassen und
den beiden Welten offenbar machen ...

1) Siehe iiber ihn EI (PNET S o b2afor st N CADd al —Ham1d. T
(Baysun).

2) Uber Seyyid ©Ali Behget Efendi (gest. 1777) siehe M. Siireyya,
Sigill-i <Osmani, Bd II, S. 30.

3) Die Eintragung lautet:

vagf adal as-salafin va-avra® al-muluk al-havafil
as-sulfan b. as-sultan “Abd iil-Hamlid Han b. as-sul-
tan Ahmed Han la-zdla avgaf ... “ala ru’us al-mana-
bir fil-aqfar va-ismuhi s-sarIf murassam “ald vugih
ad-dirham vad-dIndr va ana d-da‘I li-daulatihl as-
Seyyid ©AlT Behget al-mufattis bi-avqaf al-haramayn
as-sarifayn “alaihima galavat all&h.

Stiftung des sehr gerechten Sultans und groBartig-
sten aller Konige Sultan, der Sohn des Sultans €Abd
iil-Hamid Han b. es-Sultan Ahmed Han. Die Beschrei-
bung ... moge von den Kanzeln in den Gebieten nicht
aufhoren. Sein edler Name ist auf dem Dirhgm und
dem Dinar geprédgt. Ich, es-Seyyid €AlTI Behget, der
Syndicus der Stiftungsgiiter von Mekka und Medina

- Gottes Segen iber sie! - spreche meine Segenswin-
sche fiir sein Reich aus.

4) Es sind die folgenden Bemerkungen: DIvan-i1 AhmedI, Baft-1
nesilj, satir 19.
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bedeckt. Beide Seiten sind von Goldverzierungen umrahmt. Oben
und unten findet sich jeweils eine einzeilige und besonders
ornamental gestaltete kﬁfi—Leistel in goldverziertem Rahmen,

die im ganzen - d.h. alle vier Zeilen zusammengenommen - den [
folgenden ‘unvan bildet: min kalami aml3h/as-Suara va afgdh/ w
al-fugabd Mavlana AhmedI/{aba 113hu sardhu.

Auf fol. 3 b oben in einer Zeile in vergoldeter kufiI-Schrift
von Ornamenten und Goldverzierungen umrahmt lesen wir folgen-
de Uberschrift: zikr al-qadImT avvalanj. Darunter, wiederum

4 geschriebene
zweite “unvan, der im Wortlaut fast mit dem ersten identisch

einzeilig, folgt der in einem schonen sulus

ist: haza divan amlih as-Suard va afgah al-fugaha Mavlana
AQmedT taba llghu garéhus. Es folgt ein Doppelvers in persi-
scher Sprache, dessen erster Halbvers wegen der durch die
Feuchtigkeit beschddigten Schrift zum groB8ten Teil weder auf
dem Mikrofilm noch auf der Fotokopie, die uns zur Verfiigung
standen, lesbar ist. Nach diesem Doppelvers beginnt das erste
der drei aus dem Diwan ausgewdhlten religidsen Gedichte, die
einen Abschnitt bilden, den mit groBter Wahrscheinlichkeit
der Abschreiber gestaltet hat, um Gott und den Propheten da-
mit Ehre zu erweisen. Dafiir spricht der folgende Umstand: Die
Handschrift ist in erster Linie streng nach den Endbuchstaben
des Reimes geordnet und jedes einzelne der oben erwidhnten drei
Gedichte ist auch unter dem jeweils in Frage kommenden Buch-

1) Uber die k@fT-Schrift siehe Grohmann, Arabische Paldogra-
phie, Teil II, S. 71-231.

2) "Aus den Worten des angenehmsten Dichters und des hochst
sprachgewandten Mevlana AhmedI, Gott mache ihm die Erde
leicht!"

3) "Gottes Erwdhnung zuerst!"

4) Uber das sulus siehe Yazir, Eski Yazilari Okuma Anahtari,
S. 50-122.

5) "Dies ist der Diwan des angenehmsten Dichters und des
hdchst sprachgewandten Mevlana AbmedI, Gott mache ihm die
Erde leicht!"
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staben, also noch ein zweites Mal, zu finden—. &in solcher
besonderer Abschnitt ist in den anderen Handschriften nicht

vorhanden.

Auf fol. 3 b hat jeder einzelne Halbvers, der in einer der

zwei Spalten steht, einen vergoldeten Rahmen. Sonst sind in
allen folgenden Bldattern nur die Spalten, in denen die Ver-

se stehen, jeweils als Ganzes umrahmt, nicht jedoch die ein-
zelnen Verse. Jedes Gedicht ist gekront von einer Uberschrift
in sulus, die jeweils einen eigenen Rahmen hat. Die zndbuch-
staben des Reimes, nach denen die Gedichte geordnet sind, fin-
den jeweils in zwei Uberschriften untereinander Erwdhnung.

Die erste ist in einer mit Ornamenten und Goldverzierungen
umrahmten vergoldeten kifI-Schrift und die zweite darunter

in einem schlichten Rahmen in schdnem sulus geschrieben. Dem
schlieBen sich die Gedichte an, deren Reim auf den entsprechen-
den Buchstaben endet. Die Gruppen folgen in der alphabetischen
Reihenfolge aufeinander.

In einer solchen Gruppe haben im allgemeinen erst die in gagTIda-

Form verfaBten Gedichte ihren Platz, dann die musammatd und
schlieBlich die Ghasele; natiirlich nur in solchen Gruppen

denen andere Gedicht-Formen als Ghasele uberhaupt zu finden
ist, denn einige Gruppen enthalten nur Ghasele oder nur gagIdan
und Ghasele. Die Ghasele sind untereinander jeweils nach dem
Anfangsbuchstaben des ersten Doppelverses geordnet. Viese Ord-
nung aber ist nicht besonders streng durchgefihrt, vielmehr
wird diese Regel manchmal durchbrochen. Die Handschrift ent-

1) Fir das erste Gedicht siehe Hs. Hamidiye, Verse 1-23 (= fol.
3 b, Zeile 1-10; fol. 4 a, Zeile 1-13) und Hs. Hamidiye,
Verse 6371-6393 (= fol. 211 a, Zeile 4-13%; fol. 211 b, Zei-
le 1-13). Fiir das zweite Gedicht siehe Hs. Hamidiye Verse
24-55 (= fol. 4 a, Zeile 14-17; fol. 4 b, Zeile 1-19; fol.

5 a, Zeile 1-9) und Hs. Hamidiye, Verse 4466-4497 (= fol.
148 b, Zeile 12-16; fol. 149 a, Zeile 1-17; fol. 149 b, Zei-
le 1-10). Fiir das dritte Gedicht siehe Hs., Hamidiye, Verse
56-68 (= fol. 5 a, Zeile 10-18; fol. 5 b, Zeile 1-4) und Hs.
Hamidiye, Verse 6394-6406 (= fol. 211 b, Zeile 14-16; fol.
212 a, Zeile 1-10).

2) Dabei werden vorwiegend targi€-i band und tarkib-i band be-
vorzugt. Uber das tarkib-i band siehe Bombaci, "The Turkic
Literatures", S. LI; llaydin, Tiirk Edebiyatinda Nazim, S.
119 ff.
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h&lt 71 gagIden, 2 targi<-i band, 7 tarkIb-i band, 1 mupham-
mesl und 694 Ghaselez; zusammen ergeben sich 8197 Doppelverse3

Fol. 150 bietet ein Rétsel, dessen Losung uns nicht gelang.
Es erscheint inmitten eines in gagida-Form geschriebenen re-
ligiosen Gedichtes, dessen Reim auf den Buchstaben J endet,
ohne ersichtlichen Zusammenhang. Die Vorderseite des Blattes
ist umrahmt, aber unbeschrieben bis auf drei tugradhnliche
Gebilde. Auf der zweiten Seite ist oben die folgende Uber-
schrift in sulus zu lesen: va-lahil ai%an fT qafiyat al—alif4.
Darauf folgt ein Ghasel, dessen Reim als Endbuchstabe ! auf- i
weist. Unmittelbar unter diesem Ghasel findet sich eine zwei-
te Uberschrift in sulus mit folgendem Wortlaut: va-lah@ aiZan
fI gafiyat al—hé’is. Darunter folgen nur vier Doppelverse ei-
nes Ghasels, dessen Reim auf den Buchstaben ¢ endet; alles
von der Hand des Abschreibers. In der Handschrift, die die

1) Uber den mupammes siehe ilaydln, Tirk Edebiyatinda Nazim,
Sl AL SEE,

2) Da viele Lobgedichte auch in Ghasel-Form (gazal-i muzayyal)
geschrieben sind und da bei mehreren Gedichten die Merkma-
le, die sie einwandfrei als Ghasel oder gagida erkennen las-
sen wirden, ohne weiteres nicht auszumachen sind, legen wir
einen bekannten MaBSstab an, um einen kurzen Uberblick zu
erhalten und um unnotige weitschweifige Erorterungen zu ver-
meiden: Wir nehmen fiir unsere Angaben 15 Doppelverse als
die mindeste Zahl fiir eine gagTda und ziehen dadurch eine
kiinstliche Grenze zwischen qagTIden und Ghaselen. Ein Ghasel,
dessen Reim auf den Buchstaben - endet, ist ohne ersicht-
lichen Grund doppelt vorhanden; siehe Hs. Hamidiye, Verse
6563-6569 (= fol, 217 a, Zeile 8-14); vgl. Hs. Hamidiye,
Verse 7029-7035 (= fol. 232 b, Zeile 11-15; fol. 233 a, Zei-
le 1-2). Was die musammat angeht, die in targi<-i band- und
tarkib-i band-Form geschrieben sind, so heiBen sie in den
Uberschriften, die ja von der Hand des Schreibers stammen,
nur targi€. Wir haben diejenigen, deren Verbindungsvers
(vasita beyti) nach Jedem Teil (band) wiederholt wird, als
targi-i band und diejenigen, deren Verbindungsvers jedesmal
sich andert, als tarkiIb-i band gezdhlt.

3) Die Handschrift weist eigentlich 8272 Doppelverse auf, die
wir durchgehend nummeriert haben. Da aber vier Gedichte mit
75 Doppelversen jeweils an zwei Stellen der Handschrift vor-
kommen (siehe oben S. 58 f.), enthdlt sie in Wirklichkeit
nur 8197 Doppelverse.

4) "Von ihm stammen ebenfalls mit dem Reim auf @ [folgende Ver-
se: "

5) "Von ihm stammen ebenfalls mit dem Reim auf h [folgende Ver-
se: "
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beste unter allen vorliegenden ist, 148t sich nirgends eine
Liicke finden. Dieses Blatt erscheint uns vollkommen zusammen-—
hanglos und unerklédrlich, denn seine Vorderseite ist, wie er-
wahnt, leer und die zweite Seite enthdlt zwei Uberschriften,
die vollkommen fehl am Platz sind. Die Gruppen, deren Keim
auf den Buchstaben ! sowie ¢ endet, sind ja, jeweils mit zwei
Uberschriften, eine in kufI, die andere in sulus, anderswo,
fol. 5 b bis 21 a sowie 42 b und 45 b, zu finden, und zwar
dergestalt, daB sie auf keinen Fall den Eindruck erwecken,
als ob sie eine Liicke hatten. Wenn sie auch eine héatten, wir-
de dieses Blatt doch schwer in eine Gruppe einzufiigen sein,
weil, wie erwdhnt, es Uberschriften aufweist, die zwei ver-
schiedene Buchstaben nennen, die in der alphabetischen Reihe
weit voneinander entfernt liegen. Die beiden Gedichte aber,
die auf der zweiten Seite dieses Blattes ihren Platz haben,
tauchen in dieser Handschrift nirgendswo wieder auf. S5ie las-
sen sich mit Hilfe anderer Handschriften als Gedichte AhmedIs
identifizieren. Fir dieses Blatt fehlt eine schliissige Erkld-
rung.

Die Gedichte enden auf fol. 273 b. Auch der mit sulus ge-
schriebene Kolophon, der sich noch auf derselben Seite an-
schlieBt, ist von Ornamenten und Goldverzierungen umrahmt.
Der Abschreiber ist Apmed b. HaggI Mahmud el—Aqsaréyil, von
dessen Hand auch die prachtvollen Ornamente und Verzierungen
stammen, mit denen die Handschrift ausgestattet ist. Die Ab-
schrift wurde im Monat Savval des Jahres 840 (= beg. 12. Ap-
ril 1437) beendet. Als Schrifttypus haben wir ein sehr scho-
nes vollvokaliertes nasil vorliegenz. Der Schriftspiegel hat
die GroBe 23 x 15,2 cm. Die Anzahl der Zeilen betrdgt auf den
Seiten, die keine tberschrift haben fast immer 17, sonst va-
riiert sie je nach Zahl und GroSe der Uberschriften zwischen
12 und 16. Kustoden sind nicht vorhanden.

1) Uber ihn Getin, "Ahmedi'nin <Mirkatiu'l-edeb»i hakkinda",
TM XIV (1964), S. 219.

2) Uiber das nasip siehe Yazir, Eski Yazilari Okuma Anahtara,
S SIoD8e R
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(2) Hs. Islam Eserleri

Das Tiirk Islam Eserleri Miizesi besitzt eine Diwan-Handschrift
unter der Nummer 2010 (474). Von dieser Handschrift lag uns
eine Fotokopie vorl. Der in Leder gebundene violette Band,
der am Rande vergoldet ist, trdgt ein mit reliefartigen Blu-
men geschmiicktes Medaillon. Er ist 26 x 16 cm groB und ent-
hdlt 209 nicht paginierte Blatter. Das Papier ist von weiB-
lich-gelber Farbung und diinn. Fol. 1 a hat einen Rahmen, der
an jeder Ecke mit einem Viertelkreis und in der Mitte mit ei- ‘
nem Medaillon verziert ist. Alle tragen auf dunkelblauem Grund
Ornamente. Innerhalb des Medaillons befinden sich verschieden-
farbige Blumenormamente. Zwischen dem Medaillon und dem unte-
ren Rand des Rahmen ist ein Stempel in arabischer Schrift
aufgeprédgt; mit folgendem Wortlaut: Evqaf-i islam Miizesi. Dar-
unter ist die Nummer 1504 zu lesen. Fol. 1 b und fol. 2 a sind
umrahmt. Sowohl der Rahmen als auch die ganze Fldche innerhalb
des Rahmens ist mit weifen und mehrfarbigen Ornamenten ge-
schmiickt. Auf den beiden Blédttern 1&B8t sich oben und unten
jeweils in einer umrahmten Zeile, in weilem kifT der folgen-

de Text erkennen: lil-lahi l-hamdu val-minnatu/va-lahil S-Sukru
van-ni‘matu/minhi t-taufiqu val-ic¢a@natu/va-bihT l-haulu val-
quvvatuz.

Die Gedichte des Diwans beginnen auf fol. 2 b, Vor dem ersten
Gedicht, das Gott preist, steht in einer Zeile mit weiBem kufl
in ornamental ausgeschmiickten Rahmen die Uberschrift "al-pamdu
1i118hi vahdihi“3 geschrieben. Jede Seite eines Blattes ent-
hidlt zwei schlicht umrahmte Spalten mit geraden Zeilen und ei-
ne Spalte mit schrég verlaufenden Zeilen, die oben iiber den
beiden ersten Spalten je nach der Vorder- oder Riickseite des
Blattes entweder an der rechten Ecke der Seite beginnt und
iiber den linken Rand bis zur rechten Ecke der Seite reicht

1) Bei der #uBeren Beschreibung der Handschrift stiitzen wir
uns auf Soziibir, Ahmedi Divani, S. 15.

2) "Gott gebiihrt Lob und Dank. Von ihm kommt Lohn und Wohltat.
Von ihm kommt Erfolg und Hilfe. In ihm sind Macht und Stédrke"

3) "Gott allein gebiihrt Preis!"
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oder ihren Anfang an der linken Ecke hat. Auch diese Spalte
ist umrahmt und in der Mitte - d.h. jeweils nach der Seite
entweder am linken oder am rechten Rand - durch ein ge-
schmiicktes Dreieck, dessen Spitze zum Bundsteg hin gerich-
tet ist, zweigeteilt. Auf der Vorderseite eines jeden Blat-
tes verlaufen die Zeilen im oberen Teil dieser Spalte von
links nach rechts und am unteren Teil von rechts nach links
in schrédger Richtung. Auf der Riickseite ist diese Anordnung
umgekehrt. Enthdlt jeweils die erste Spalte den ersten Teil
eines Doppelverses und die zweite den zweiten Teil, so sind
die Verse in der dritten Spalte nur untereinander gereiht.
Jedes einzelne Gedicht hat eine mit roter Tinte geschriebene
Uberschrift, die ebenfalls in einen schlichten Rahmen gefaBt
ist.

Der Diwan ist nicht so wie in der Hs. Hamidiye nach den End-
buchstaben des Reimes geordnet, sondern nach den Gedichtfor-
men und -typen. So beginnt die Handschrift mit den Gedichten,
die in qagIda-Form verfaBt sind. In dieser Gruppe kommen erst
die Gedichte, die Gott preisen (tauhId) oder zu Gott beten
(munaéat), dann diejenigen, die das Lob des Propheten aus-
driicken (na‘t), schlieBlich folgen diejenigen, die zum Ruhme
der Herrscher geschrieben wurden (madhiyya). Den AbschluB bil-
den die qaglden, deren nasib1 als Thema entweder den Friihling
oder den Herbst hat (bahariyyat). Nach den gagIden sind die
Gedichte in musammat-Form an der Reihe, wobei fast immer tar-
gic-i band und tarkib-i band bevorzugt werden. Die Ghasele,
die den groS8ten Teil des Diwans ausmachen, bilden die letzte
Gruppe. Nur sie sind alphabetisch nach den Endbuchstaben des
Reimes geordnet. Die Ghasele, deren Reim jeweils auf den sel-
ben Buchstaben endet, folgen in einer Gruppe aufeinander nach
den jeweiligen Anfangsbuchstaben ihres ersten Doppelverses,
eine Anordnung, die indes nicht ohne Ausnahme ist.

1) fiber das nasib siehe iA IX, S. 202 ff., s.v. "Nesib" ([Lich-
tenstddter]-Akiin); ferner Lichtenstadter, "Das Nasib der
altarabischen Qaside", Islamica V (1931/32), S. 17 ff.
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AhmedIs Diwan endet auf fol. 163 a. Die Handschrift enthidlt

8506 Doppelverse, die sich in 72 gagIden, 2 targi¢-i band,

7 tarkib-i band, 1 mupammes und 727 Ghasele aufteilen. Nach

dem SchluBwort beginnt ohne jegliche Uberschrift der Diwan [
des beriihmten altosmanischen Dichters SeybIl, der Ahmedis ‘
Zeitgenosse und vielleicht sogar Schiiler warz. Am Ende von

Seybis Diwan gibt sich der Abschreiber der Gesamthandschrift

als SeybI b. 5iblI es-SemerqandI bekanntB. Danach folgen ei-

ne Geschichte und einige Gebete von einer spidteren Feder.

Die Abschrift wurde im Monat ragab des Jahres 851 (= beg.

12. September 1447) beendet. Der Schrifttypus ist talig?,

mit schwarzer Tinte geschrieben, im allgemeinen unvokalisiertS.
Der Schriftspiegel hat die GroBe: 21,5 x 13 cm. Die Zeilenzahl,
in allen drei Spalten zusammengerechnet, variiert nach der

Zahl der Uberschriften zwischen 40 und 44. Kustoden sind nicht
vorhanden.

(3) Hs. British Museum

Das British Museum besitzt eine Diwan-Handschrift unter der
Nummer Or. 4127. Da sie uns nur als Mikrofilm und Fotokopie
zuganglich war, miissen wir auf eine #duBere Beschreibung ver-
zichten. Die Abschrift wurde in den letzten Tagen des Monats
gumada I 843 (= beg. 10 Oktober 1439) beendet. Der Abschrei-
ber ist unbekannt. Die Verse sind in zwei einfach umrahmten
Spalten geschrieben. Die Zeilenzahl variiert zwischen 13 und
17. Die Schrift ist vokalisiertes nasih. Die Abschrift beginnt
auf fol. 1 b und endet auf fol. 199 b. An der linken Ecke des
Kolophons unten ist mit arabischen Ziffern und in arabischer
Schrift die Zahl der Bldtter mit 214 angegeben. Unter diesem
Vermerk auBerhalb des Kolophons wird wieder in arabischer

1) Timurtag, Seyhi, S. 162.
2) Uber Apmedis Beziehungen zu SeyphI siehe unten S. 120 f.

3) Wir konnten ihn in den uns zugdnglichen Werken nicht iden-
tifizieren.

4) Uber das ta®liq siehe Yazir, Eski Yazilari Okuma Anahtari,
S. 135-140.

5) Nur in einigen besonders seltenen Fdllen taucht die Vokali-
sation auf.
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Schrift und mit arabischen Ziffern die Zahl der Doppelverse

mit 6.360 vermerkt. Dagegen betrigt nach einer Schrift euro-
pédischen Ursprungs, datiert vom Oktober 1890, unter dem un-

teren Rand des Kolophons die Zahl der Blétter, ndmlich 199.

Die Handschrift enthdlt 5.650 Doppelverse und 199 von euro-

péischer Hand paginierte Blatter. Wie auch aus dem Text er-

sichtlich, sind mehrere Blatter verlorengegangen1

In der Handschrift sind drei Gedichtformen auszumachen: gqasI-
den, musammafs und Ghasele. Sie beginnt mit den in gagIda-

Form geschriebenen Gedichten, unter denen auch musammat} zu fin-
den sind. Dann kommen die Ghasele, die nach den Endbuchstaben
ihres Reimes geordnet sind. Sie sind aber nicht sorgfdaltig ge-
ordnet, denn es lassen sich einige Ausnahmen beobachten. Beson-
ders auffallend ist, daB unter den Gedichten, deren Reim auf
den Buchstaben ., endet, auch einige qagIden und musamma}s auf-
tauchen, die eigentlich ihren Platz vor den Ghaselen haben soll-
ten, weil ja in diesen Formen geschriebene Gedichte gemdB der
Anordnung dieser Handschrift dorthin gehdren. Wir konnten aber
keinen Anhaltspunkt finden, der es rechtfertigte, ein anderes
Schema der Anordnung zu unterstellen. Die Handschrift enthidlt
51 gasid n, 2 targic-i band, 3 tarkib-i band, 1 mubammas und
474 Ghasele.

(4) Hs. Vaticana

Die Biblioteca Apostolica Vaticana besitzt die Handschrift un-
ter der Standnummer Vat. Turco 196. Sie lag uns als Mikrofilm
und Fotokopie vorz. Der orientalische Einband aus Pappe, mit
Leinen iiberzogen, enthdlt 203 von europdischer Hand paginier-
te Blatter. Auf fol. 1 a oben an der linken Ecke wird in ara-
bischer Schrift und Ziffern die Seitenzahl mit 408 und die An-
zahl der Doppelverse mit 5.712 angegeben. Wir selbst haben

1) Die folgenden Liicken lassen sich mit Sicherheit feststel-
len: fol. 82 b; Liicke; fol. 83 a - fol. 85 b; Liicke; fol.
86 a. Vier Ghasele, mit deren Hilfe die oben erwdhnten
Liicken auszumachen sind, sind nicht vollstédndig erhalten.

2) Bei der duBeren Beschreibung der Handschrift stiitzen wir
uns auf Rossi, Elenco dei Manoscritti Turchi, S. 172 f.
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5.499 Doppelverse gezahlt. wie es auch aus dem Text ersicht-
lich ist, gingen einige Bldtter verloren. Die Handschrift

ist falsch paginiert, die Bldtter sind in falscher Reihenfolge
gebunden. Die richtige Reihenfolge - soweit sie sich rekonstru-
ieren 148t - ist die folgende: 1 b - 6 b; Liicke; 46 a - 46 b;
16 a - 16 b; 7 a - 15 b; Liicke; 17 a - 25 b; Liicke; 26 a -

45 Db; Licke; 47 a - 59 b; Liicke; 60 a - 64 b; Liicke; 65 a -

99 b; Liicke; 100 a - 115 b; Liicke; 116 a - 183 b; Liickej

184 a - 189 b; Liicke; 190 a - 193 b; 200 a - 201 b; 194 a -

199 b; 202 a - 203 b.

Auf fol. 1 a steht ein “unvan mit folgendem Wortlaut: DIvan-i
AhmedI qgaddasa 1lahu rﬁhahﬁl. Unter ihm sind vier Verse hori-
zontal angeordnet, die offensichtlich von einer spdteren Feder
stammen. Auf dem Blatt ist eindeutig zu erkennen, daB eine
spatere Feder mehrmals geiibt hat, indem sie den obigen ‘unvan
manchmal ganz, manchmal unvollstdndig schrieb. Unten an der
rechten Ecke berichtet ein gewisser ©Abd iis-selam b. el-Hagg
Fethulldh, wahrscheinlich einer der Besitzer der Handschrift,
daB er den Diwan gelesen habe. Diese Bemerkung tridgt das Datum:
S3%ban 1011 (= beg. 14 Januar 1603). Auf fol. 1 b oben befin-
det sich ein zweiter “unvan: DIvan-1 AhmedI. Darunter ist in
arabischen Ziffern die Zahl 851 geschrieben. Die Schrift und
die Ziffern stammen wahrscheinlich von einer spateren Feder.
Sie verlaufen leicht von der Horizontalen abweichend auBer-
halb des Rahmens um die beiden Spalten, in denen der Text be-
ginnt. Unter diesem “unvan berichten schon im Rahmen, aber
noch vor den Spalten 7 Zeilen in riq‘ai, die nicht in Spalten
gehalten sind, in Prosa iiber AhmedI. Diese Schrift stammt auf
Jeden Fall aus der Zeit nach 1890, denn in der letzten Zeile
weist der Besitzer der Schrift auf die Werke Siéill—i €Osmant
und Qamius iil-alam hinz. Der Text des Diwans, der auf fol. 1 b

1) "AhmedIs Diwan, Gott heilige seine Seele!™

2) M. Siireyya, Sigill-i <OsmanT yabud tezkire-i Me3ahIr—i
‘Osmaniyye, Istanbul 1308 (1890); Sems iid-dTn Sami, Qamids
iil-aclam, Istanbul 1306 (1889).

3) Uber das riq€a siehe Yazir, Eski Yazilari Okuma Anahtari,
S. 140-143,
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beginnt, endet auf fol. 203 b und besteht aus 58 qasiaenl,

2 targi€-i band, 6 tarkib-i band und 451 Ghaselenz. Die ga-
siden, targic-i band und tarkib-i band stehen ohne erkenn-
bare Ordnung in derselben Gruppe. Da mehrere Blatter entwe-
der verlorengegangen oder durcheinandergeraten sind, 1468t
sich nicht feststellen, ob diese Gedichtformen urspriinglich
jeweils in einer eigenen Gruppe waren. Die Ghasele sind un-
tereinander in der alphabetischen Reihenfolge der Endbuchsta-
ben des Reimes geordnet.

Im Kolophon ist nur das Datum angegeben und zwar allein mit
ramazan 851 (= beg. 10. November 1447). Rossi bezweifelt die
Echtheit dieses Datumsj. Die Handschrift konnte &dlter sein,
denn die Schrift im Kolophon ist den Kustoden &hnlich. Die
Kustoden aber zeigen bei den Liicken und den vermischten Stel-
len deutlich, daB sie spater eingesetzt wurden. S0 kann ange-
nommen werden, daB die Handschrift frilher geschrieben wurde,
daB zu dem im Kolophon erwdhnten Zeitpunkt nur versucht wurde,
die aus uns unbekannten Griinden durcheinander geratene Hand-
schrift wieder zu ordnen, was aber nicht von besonderem Lrfolg
gekront war. Der Abschreiber ist unbexannt, die Abschrift in
vokalisiertem nasip geschrieben. Die Doppelverse sind in zwei
Spalten angeordnet, die insgesamt in einen schlichten Rahmen

gefaBt sind. Die Verszahl variiert zwischen 135 und 15.
(5) Hs. Diigiimlii Baba
Die Handschrift befindet sich in der Bibliothek Siileymaniye

bei den Murad Molla Kitaplari in der Abteilung Diigumli Baba
unter der Nummer 401. Sie lag uns als Mikrofilm und Fotokopie

1) Acht gagiden sind nicht vollstdndig erhalten. Drei davon
haben , als den Endbuchstaben ihres Reimes und der Reim der
anderen endet auf die Buchstaben < , 2 , ¢ , J und .

2) Acht Ghasele sind nicht vollsténdig erhalten. Drei davon
weisen , als Reimbuchstaben auf und drei weitere < , zwel
andere ¢ und J . Die Ghasel-Gruppen, deren Reim auf die
Buchstaben 5 , ur 5 O P , P 4 £ , S AT o
und & endet, fehlen in der Handschrift Vaticana vollkommen.

3) Rossi, Elenco dei Manoscritti Turchi, S. 175.
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vorl. Der mit griinem Papier iberzogene Einband mit Lederriicken
und -klappe ist 27 x 20 cm grofB. Das Papier ist mattgelb und
dick. Die Handschrift hat 325 mit arabischen Ziffern paginier-
te Blatter. Die Paginierung ist falsch. Die Kustoden und der
Text zeigen, daB die Bldtter einerseits falsch gebunden und
andererseits nicht mehr vollzghlig vorhanden sind. Die rich-
tige Reihenfolge ist - soweit sie sich ermitteln 1&B8t - die
folgende: 9 a - 11 b; Liicke; 12 a - 12 b; liicke; 137 a - 138 b;
Licke; 13 a - 25 b; Liicke; 26 a; Licke; 26 b - 63 b; Liicke;

64 a - 75 b; Liicke; 76 a - 136 b; 177 a - 180 b; Liicke; 139 a
- 176 b; Liicke; 181 a - 240 b; Licke; 241 a - 295 b; 316 a -
318 b; 319 a - 319 b; 308 a - 315 b; 296 a - 305 b; Liicke;

320 a - 325 b; 306 a - 307 b. Die letzten Bldtter fehlen wie-
derum.

Auf fol. 1 b ist ein Ghasel von einem gewissen Ahmed geschrie-
ben. Auf fol. 2 a - 9 b folgen Gedichte von Igeh)‘.2 und Sa‘diB.
Auf fol. 2 a am linken Rand ist die Handschrift als eine Stif-
tung des Seyyid Isma°Il Sadiq Kemdl b. el-Hagg Muhammed S3lik
VegThi Pasat im Jahre 1292 (1875) registriert. Ahmedis Diwan
beginnt auf fol. 9 a. Die Gedichte sind in drei Gruppen geord-
net: gagiden, musammafs und die Ghasele. Sowohl die gagIden als
auch die Ghasele bilden nach den Endbuchstaben ihres Reimes
Gruppen, die in alphabetischer Reihenfolge geordnet sind. Die
Handschrift enthdlt 66 qasidens, 2 targic-i band, 7 tarkib-i

1) Bei der #uBeren Beschreibung der Handschrift stiitzen wir
uns auf Istanbul Kitapliklara Tirkge Yazma Divanlar Kata-
loZu, Bd I, S. 12, und Soziibir, Ahmedi Divana s SSEE] 6%

2) Uber AgenhI Mangir Gelebi (gest. 985/1577) siehe B.M. Tahir,
“Osmanli Mii’ellifleri, Bd JLLIE 3, /L,

3) Drei osmanische Dichter benutzen diesen Federnamen; siehe
LatIfI, Tezkire, S. 188 ff.; 8. Sami, Qamis iil-a€lam, Bd IV,
S. 2573. Mit Hilfe der uns zugdnglichen Werke war es nicht
moglich, denjenigen Dichter, der als Verfasser in Frage
kommt, zu identifizieren.

4) Nicht zu identifizieren.

5) Neun gagiden sind nicht vollstdndig erhalten. Drei davon
weisen als Endbuchstaben des Reimes , » 2zwel o und jeweils
eine  |EN IS ¢ und = .
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band und 722 Ghasele1 AphmedTs, insgesamt 7873 Doppelverse.
Weil auch die letzten Blatter fehlen, ist weder der Abschrei-
ber noch das Datum der Abschrift bekanntz. Der Schrifttypus
ist divénij. Die Verse sind in zwei Spalten angeordnet, die
nicht umrahmt sind. Der Schriftspiegel ist 20,5 x 15 cm groB,

die Zeilenzahl variiert zwischen 12 und 14.
(6) Hs. Topkapa

Die Topkapi Sarayi Miizesi Kiitiiphanesi besitzt eine Diwan-Hand—
schrift unter der Nummer 2261 (K. 1015). Sie war uns leider
nicht zuganglich4. Die in braunes Leder gebundene Handschrift
enthdlt 284 Blatter, die 29,5 x 20 cm groB3 sind. Jede Seite
weist 17 Zeilen auf, der Schrifttypus ist vokalisiertes nasip.
Karatay erwdhnt in seiner Beschreibung weder den Abschreiber
noch das Datum der Abschrift. Er berichtet, daB die Reihenfolge
der Bldtter nicht korrekt sei und weist in einem Vermerk auf die
Hs. Hamidiye hin, wobei er hervorhebt, daB sie sehr gut und
vollstédndig sei. Die Doppelverse, die er vom Anfang der Hand-
schrift zitiert, stammen aus einem religiosen Gedicht AhmedIs,
das auch in allen anderen bekannten Handschriften am Anfang
steht. Die von Karatay zitierten Doppelverse aber stehen in

den Handschriften Hamidiye und Vaticana an 15. und 17. Stelle,
Museum an 8. und 9. Abgesehen von der Hs. Topkapl beginnen al-
le anderen bekannten Handschriften mit denselben Doppelversen.
Wenn auch Karatays Angaben gegeniiber Vorsicht am Platze ist,

1) Bei vier Ghaselen 1&Bt sich feststellen, daB sie nicht voll-
stdndig erhalten sind. Zwei davon weisen  als Reimbuchsta-
ben auf und jeweils ein Ghasel o und s

2) Weil Zgehi im Jahre 1577 starb (siehe oben S. 68) und in der
Handschrift auch seine Gedichte von derselben Feder stammen,
die die Gedichte AhmedIs geschrieben hat, diirfte die Abschrift
nicht frither als in der zweiten Hdlfte des 16. Jahrhunderts
beendet worden sein.

3) Uber das dIvanI siehe Yazir, Eski Yazilari Okuma Anahtari,
SRl 2O

4) Mangels anderer Moglichkeiten stiitzen wir uns bei unserer Be-
schreibung nur auf Karatay, Tiirkge Yazmalar, Bd II, S. 91,
dessen Angaben nicht immer zuverlédssig sind; siehe oben S.
39, 41, 48 und unten S. 89.
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kann man doch annehmen, daB8 einige Bladtter verlorengegangen
sein miissen und die Reihenfolge der erhaltenen falsch ist,
wohl auch daB die Handschrift keine besondere Ausstattung

aufweist.
b) Vergleich der Handschriften

Die oben erwéhnten Handschriften, stammen, abgesehen von der
Hs. Diigiimlii Baba aus dem 16. Jahrhundert, alle aus dem 15.
Jahrhundertl. Unter ihnen ist die Hs. Hamidiye aus dem Jahre
1437 als die #dlteste und die Hs. British Museum aus dem Jahre
1439 als die zweitdlteste bekannt. Wie es aus der Reihenfolge
und der Verszahl der Gedichte, aus der Ordnung und dem Inhalt
der Handschriften sowie aus der Orthographie zu folgern ist,
diente keine von den Handschriften als Vorlage fiir eine andere.
Man kann annehmen, daB AhmedIs Diwan eine Zeitlang sehr ver-
breitet gewesen sein muB, weshalb auch noch mit dem Auftauchen
weiterer Handschriften zu rechnen ist.

Die schonste, am besten vokalisierte und am sorgfdltigsten aus-
gefiihrte Schrift sowie die beste Ausstattung hat die Hs. Hami-
diye aufzuweisen, eine der zwei am besten erhaltenen Handschrif-
ten. Die zweite, Hs. Islam Eserleri, die auch eine gute Aus-
stattung hat, ist unvokalisiert. Recht gut vokalisiert wiederum
sind die Handschriften British Museum und Vaticana, anders da-
gegen die sparlich vokalisierte Hs. DiZiimlu Baba. Diese drei
Handschriften, namlich Hs. British Museum, Hs. Vaticana und Hs.
Digiimlii Baba, die weder die prunkvolle Ausstattung der Hs. Hami-
diye oder islam Eserleri noch die Sorgfalt, mit der die Hs. Ha-
midiye ausgefiihrt wurde, aufweisen, sind alle auch nicht beson-
ders gut erhalten. Mehrere Blatter sind jeweils verlorengegan-
gen. Die erhaltenen sind falsch miteinander verbunden und falsch

paginiert.

Apmed b. HaZgT Mahmud el-Agsarayl, der die Hs. Hamidiye ange-
fertigt hat, genieBt in der modernen Forschung den Ruf, ein
zuverldssiger, guter und gebildeter Abschreiber gewesen zu

1) Da die Hs. Topkapl uns nicht zugédnglich war, bleibt sie
bei den folgenden Uberlegungen unberiicksichtigt.
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seinl. Aus seiner Feder sind auch andere Werke AhmedIs erhal-
ten, deren Abschrift er 1432, also fiinf Jahre vor der Hs. Ha-
midiye vollendeteZ. Die Hs. Hamidiye findet im allgemeinen
groBe Anerkennungj. Sie ist speziell angefertigt fiir Murad II.,
der mit groBer Wahrscheinlichkeit ApmedI noch in dessen letz-
ten Jahren personlich kennengelernt hat4.

Der Abschreiber der Hs. Islam Eserleri, die neben der Hs. Hami-
diye als eine der besten Handschriften Erwéhnung findet5, gibt
sich als SeypI b. 5ibli es-SemerqandI zu erkennen. Uber ihn ist
uns nichts Ndheres bekannt. Die Frage, fiir wen die Handschrift
bestimmt war, bleibt unbeantwortet, ebenso wie bei den anderen
drei Handschriften, bei denen man nicht einmal die Namen der
Abschreiber kennt. Was die Handschriften Diigiimlii Baba und Va-
ticana angeht, so kann man auch nicht genau feststellen, wann
sie entstanden sind bzw. beendet wurden.

Die grtBte Anzahl an Doppelversen weist mit 8.506 die Hs., Is-
lam Eserleri auf. Dann folgen mit 8,197 Hs. Hamidiye, mit 7.873
Diigiimli Baba, mit 5.650 British Museum und mit 5.499 Vaticana

Als Grundlage fiir die in der vorliegenden Arbeit behandelten
Ausziige aus ApjmedIs Diwan wurde die Hs. Hamidiye verwendet4.
Ausschlaggebend fiir diese Wahl waren die Vorziige, die dieser
Codex aufweist, also das hohe Alter, die Vokalisation, die Qua-
litdten des Schreibers, die sorgféltige Ausfiihrung der Schrift
und Anordnung des Textes, der Erhaltungszustand der Handschrift
und die Vertrauenswiirdigkeit des Textes. Gerade bei dem letzte-
ren Umstand ist davon auszugehen, daB nicht nur der Schreiber

1) Tarlan, "Bir iml4 hususiyeti", TM III (1926-33), S. 231;
etin, "Ahmed{'nin «Mirk&tii'l-edeb»i hakkinda", TM XIV
1964}, 5. 219.

2) ‘Siehe oben 8. 43 ff.

3) Ergun, Tiirk Séirleri, Bd I, S. 373, TASTS RS ) 221, s8.v. "Ah-
medf" (Koprilii); Sehsuvaroglu, gair, S. 19 ff. Die Hs, Hami-
diye bildet die Grundlage der oben erwéhnten Examensarbeiten
an den Universitdten Istanbul und Ankara; siehe oben S. 52 f.

4) Siehe unten S. 187 ff.

5) Ergun, P%iirk dirleri, Bd I, S. 373; TAST S, 221, s.v. "Ah-

medi" (Kdpriilii).

6) Uber die technischen Einzelheiten siehe unten S. 427 ff.
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mit Ahmedis Werken vertraut war, sondern daB er fiir einen Herr-
scher schrieb, der den Dichter aller Wahrscheinlichkeit nach
personlich kannte und sich fiir seine Dichtkunst und fiir Poesie
iiberhaupt interessierte.

Da die Hs. Hamidiye unsere Grundlage bildet, ist ein Uberblick
iiber die Gedichte angebracht, die in der Hs. Hamidiye nicht
vorhanden, in den anderen Handschriften dagegen zu finden sind.
Es handelt sich dabei um insgesamt 59 Gedichte, die sich in 531
Doppelverse aufteilenl. Davon kommt ein Gedicht, das 11 Doppel-
verse enthilt in den Handschriften Vaticana, British Museum und
islam Eserleri vor2. Ein weiteres Gedicht, das 13 Doppelverse
ausmacht, ist nur in den Handschriften Vaticana, Islam Eserleri
und Digimli Baba zu findenj. Vier Gedichte bestehend aus 32
Doppelversen, erscheinen in den Handschriften British Museum,
Islam Eserleri und Diiglimlii Baba4. Die Handschriften Islam Eser-
leri und Diigimlii Baba weisen 27 der Gedichte auf, die in der
Hs. Diiziimlii Baba 279 Doppelverse und in der Hs. Islam Eserleri

1) Dasselbe Gedicht weist natiirlich nicht immer in allen Hand-
schriften dieselbe Anzahl an Doppelversen auf. Bei unseren
Angaben ist jeweils die Hochstzahl beriicksichtigt.

2) Hs. Vaticana, Vers 1025-1035 (= fol. 38 a, Zeile 6-14; fol.
38 b, Zeile 1-2); Hs. British Museum, Vers 580-590 (= fol.
19 b, Zeile 4-14); Hs. Islam Eserleri, Vers 580-590 (= fol.
13 a, Zeile 1-11).

3) Hs. Vaticana, Vers 2991-3002 (= fol. 109 b, Zeile 1-13);

Hs. Islam Eserleri, Vers 4456-4468 (= fol. 84 b, Zeile 9-
21); Hs. Diiglimlii Baba, Vers 3885-3897 (= fol. 164 b, Zeile
9-12; fol. 165 a, Zeile 1-9).

4) Hs. British Museum, Vers 3540-3548 (= fol. 122 a, Zeile 10-
13; fol. 122 b, Zeile 1-5); Hs, Islam Eserleri, Vers 5404-
5412 (= fol. 102 b, Zeile 19-36); Hs. Diigiimli Baba, Vers
4894-4902 (= fol. 205 b, Zeile 12; fol. 206 a, Zeile 1-8).
Hs. British Museum, Vers 3549-3557 (= fol. 122 b, Zeile 6-
14); Hs. Islam Eserleri, Vers 54135-5421 (= fol. 102 b, Zei-
le,25; fol. 104 a, Zeile 1-8); Hs. Diiglimlii Baba, Vers 4910-
4918 (= fol. 206 b, Zeile 3-11). Hs. British Museum, Vers
3558-3564 (= fol. 123 a, Zeile 1-7); Hs. Islam Eserleri,

Vers 5422-5428 g: fol. 103 a, Zeile 9-17); Hs. Dugiimlii Baba,
Vers 4880-4886 (= fol. 205 a, Zeile 9-11; fol. 205 D, Zeile
1-4). Hs. British Museum, Vers 3565-3570 (= fol. 123 a, Zei-
le 8-13); Hs. Islam Eserleri, Vers 5429-5434 (= fol. 103 a,
Zeile 18-29); Hs. Diigiimlii Baba, Vers 4887-4893 (= fol. 205 b,
Zeile 5-11).
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262 Doppelverse umfassenl. Fiinf Gedichte, die sich in 37 Dop-
pelverse aufteilen, sind nur in der Hs. islam Eserleri zu

1) Hs. Islam Eserleri, Vers 1211-1261 (= fol. 24 b, Zeile 3-
41; fol. 25 a, Zeile 1-38); Hs. Diigiimlii Baba, Vers 244-295
(S3fol e 17 b,y Zeile  13sFol'. 18l a, Zeile 1-143 fol. .18 b,
Zeile 1-14; fol. 19 a, Zeile 1-14; fol. 19 b, Zeile 1-9).
Hs. lslam Eserleri, Vers 2165-2179 (= fol. 41 b, Zeile 6-22);
Hs. Diigiimlii Baba, Vers 326-340 (= fol. 21 a, Zeile 1-14; fol.
21 b, Zeile 1). Hs. lslam Eserleri, Vers 3520-3526 (= fol.
66 b, Zeile 6-12); Hs. D@éﬁmlﬁ Baba, Vers 3002-3008 (= fol.
129 a, Zeile 5-11). Hs. Islam Eserleri, Vers 3555-3565 (= fol.
67 a, Zeile 19-38); Hs. DiiZiimlii Baba, Vers 2992-3001 (= fol.
128 b, Zeile 8-13; fol. 129 a, Zeile 1-4). Hs. Islam Eserleri,
Vers 3593%-3599 (= fol. 68 a, Zeile 4-10); Hs. Diigiimlii Baba,
Vers 3016-3022 (= fol. 129 b, Zeile 7-13). Hs. islam Eserleri,
Vers 3683-3%689 (= fol. 69 b, Zeile 25-%8); Hs. Diigiimlii Baba,
Vers 3082-3090 fol. 132 b, Zeile 1-9). Hs. Islam Eserleri,
Vers 3824-383%2 fol. 72 b, Zeile 7-17); Hs. Dijigiimlii Baba,
Vers 4221-4229 fol. 178 a, Zeile 9-12;. Hs. Islam Eserleri,
Vers 4878-4884 fol. 92 b, Zeile 11-22); Hs. Diiglimli Baba,
Vers 4166-4172 fol. 176 a, Zeile 5-11). Hs. Ilslam kserleri,
Vers 5061-5067 fol. 96 a, Zeile 13-26); Hs. Diigiimlii Baba,
Vers 4484-4490 fol. 189 a, Zeile 1—7;. Hs. lslam kserleri,
Vers 5160-5166 fol. 98 a, “eile 6-12); Hs. Diigiimlii Baba,
Vers 4690-4696 (= fol. 197 a, Zeile 10-12; fol. 197 b, Zeile
1-4). Hs. Islam kserleri, Vers 5339-5345 (= fol. 10l b, Zei-
le 2-8); Hs. Diiglimlii Baba, Vers 4808-4814 (= fol. 202 a, Zei-
le 9-12; fol. 202 b, %eile 1-3). Hs. lslam kserleri, Vers
5641-5651 (= fol. 107 a, Zeile 21-40; fol. 108 b, Zeile 1);
Hs. Diiglimlii Baba, Vers 5010-5018 (S0l 20 8b %7 el e 5-1:1),
Hs. Islam Eserleri, Vers 6016-6022 (= fol. 114 a, Zeile 34-
41; fol. 114 b, Zeile 1-3); Hs. Diigiimlii Baba, Vers 5303-
5309, (= fol. 222 a, Zeile 11-12; fol. 222 b, Zeile 1-5).
Hs. Islam Eserleri, Vers 6573-6579 (= fol. 124 b, Zeile
38-39; fol. 126 a, Zeile 1-6); Hs. Diigiimlii Baba, Vers 6290-
6296 (= fol. 262 a, Zeile 5-11). Hs. Islam Eserleri, Vers
6739-6745 (= fol. 128 a, Zeile 14-27); Hs. Diigiimlii Baba,
Vers 6222-6228 (= fol. 259 a, Zeile 12; fol. 259 b, Zeile
1-6). Hs. Islam Eserleri, Vers 6929-6935 (= fol. 131 b,
Zeile 32-39; fol. 132 a, Zeile 1-3); Hs. Diigiimlii Baba, Vers
6049-6055 (= fol. 252 b, Zeile 1-7). Hs. Islam kserleri,
Vers 6942-6948 (= fol. 132 a, Zeile 10-20); Hs. Diigiimlii Ba-
ba, Vers 6413-6419 (= fol. 267 a, Zeile 4-10). Hs. Islam
sserleri, Vers 6949-6955 (= fol. 132 a, Zeile 21-34); Hs.
Diigiimlii Baba, Vers 6276-6282 (= fol. 261 b, Zeile 3-9). Hs.
islam kserleri, Vers 6956-6964 (= fol. 132 a, Zeile 35-38;
fol. 133 b, 4eile 1-7); Hs. Diigiiplii Baba, Vers 6462-6470
(= fol. 269 a, “eile 2-10). Hs. Islam Eserleri, Vers 7449-
7462 (= fol. 141 b, Zeile 29-40; fol. 143 a, Zeile 1-8);
Hs. Diigiimlii Baba, Vers 6615-6629 (= fol. 275 a, Zeile 8-12;
fol. 275 b, Zeile 1-10). Hs. islam Eserleri, Vers 7597-7603
(= fol. 144 b, Zeile 14-27); Hs. DiiZiimlii Baba, Vers 6905-
6911 (= fol. 287 a, Zeile 1-7). Hs. Islam Eserleri, Vers

oo nn
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finden1 sowie 21 Gedichte mit 161 Doppelversen nur in der Hs.
Diigiimlii Baba vorhanden sind2. So betrachtet, konnte die Hs.
Diigiimlii Baba vielleicht die umfangreichste Handschrift sein,
wenn sie vollstdndig erhalten wdre, denn sie hat sowohl die
groBte Zahl der Gedichte, die in der Hs. Hamidiye nicht vor-

7604-7610 (= fol. 144 b, Zeile 28-39; fol. 145 a, Zeile lg;
Hs. Diiglimlii Baba, Vers 6819-6825 (= fol. 283 b, Zeile 1-7
Hs. lslam Eserleri, Vers 7839-7845 (= fol. 149 a, Zeile 38-
39; fol. 149 b, Zeile 1-6); Hs. Diigiimlii Baba, Vers 7863-7869
(= fol. 325 b, Zeile 2-8). Hs. lslam Eserleri, Vers 7940-
7946 (= fol. 151 a, Zeile 34-39; fol. 151 b, Zeile 1-4); Hs.
Diigiimlii Baba, Vers 7402-7408 (= fol. 307 a, Zeile 2-8). Hs.
Islam Eserleri, Vers 8289-8295 (= fol. 158 a, Zeile 9-18);
Hs. Diiglimlii Baba, Vers 7549-7555 (= fol. 312 b, Zeile 12;
fol. 313 a, Zeile 1-6). Hs, Islam Eserleri, Vers 8325-8331
(= fol. 158 b, Zeile 29-38); Hs. Diigiiplii Baba, Vers 7579-
7585 (= fol. 214 a, Zeile 5-11). Hs. Islam Eserleri, Vers
8%67-8373 (= fol. 159 b, Zeile 12-24); Hs. Diifiimli Baba,
Veg§ 7586-7591 (= fol. 314 a, Zeile 12; fol. 314 b, Zeile
1-6).

1) Hs. lslam Eserleri, Vers 7375-7381 (= fol. 140 a, Zeile 39-
40; fol. 140 b, Zeile 1-6); Hs. Islam Eserleri, Vers 7424-

428 (= fol. 141 a, Zeile 31-40; fol. 141 b, Zeile 1-2). Hs.
slam Eserleri, Vers 7611-7617 (= fol. 145 a, Zeile 2-8);
Hs. lslam_ Eserleri, Vers 7805-7811 (= fol. 148 b, Zeile 22-
35); Hs. Islam Eserleri, Vers 8405-8413 (= fol. 160 a, Zei-
le 35-40; fol. 160 b, Zeile 1-6).
2) Hs. Diigiimlii Baba, Vers 2649-2656 (= fol. 114 b, Zeile 12-13;

fol. 115 a, Zeile 1-6); Hs. DiiZiimlii Baba, Vers 2828-2836
§= fol., 122 a, Zeile 3-11); Hs. Diifiimlii Baba, Vers 3067-3074

= fol. 131 b, Zeile 10-12; fol. 132 a, Zeile 1-5); Hs. Di-
glimlii Baba, Vers 3382-3387 (= fol. 144 b, Zeile 2-7); Hs.
Diigiimlii Baba, Vers 3618-3624 fol. 154 a, Zeile 2—8;; Hs.
DiiZiimlii Baba, Vers 4450-4456 fol., 187 b, Zeile 3-9); Hs.
Diigiimlii Baba, Vers 4512-4518 fol. 190 a, Zeile 4-105; Hs.
Diigiimlii Baba, Vers 5019-5029 fol. 210 b, Zeile 12; fol.
211 a, Zeile 1-10); Hs. Diigimlii Baba, Vers 5411-5417 (= fol.
226 b, Zeile 8-13%; fol. 227 a, Zeile 1); Hs, Diifiimlii Baba,
Vers 5514-5522 (= fol. 230 b, Zeile 12; fol. 231 a, Zeile
1-8); Hs. Digumlii Baba, Vers 5570-5574 (= fol. 233 a, Zeile
7—115; Hs. Diigiimlii Baba, Vers 5744-5750 (= fol. 240 a, Zei-

wuouon

le 9-12; fol. 240 b, Zeile 1-3); Hs. Diigiimli Baba, Vers 5952~
5958 (= fol. 248 b, Zeile 4-10); Hs,. Diikiimli Baba, Vers 5976~
2986 = fol. 249 b, Zeile 3-13); Hs. DiiZiimli Baba, Vers 6431-
439 (=

= fol, 282 b, Zeile 5-11); Hs.
Diifiimlii Baba, Vers 7058-7064 (= fol. 293 a, Zeile 6-12); Hs.
Diigiimlii Baba, Vers 7148-7154 (= fol. 296 b, Zeile 9-12; fol.
297 a, Zeile 1-3); Hs. Diigiimli Baba, Vers 7155-7163 (= fol.
297 a, Zeile 4—12§; Hs. Diigiimlii Baba, Vers 7529-7535 5: fol.
312 a, Zeile 4-10); Hs. Diigiimli Baba, Vers 7792-7798 (= fol.
322 b, Zeile 8-13; fol. 323 a, Zeile 1).

fol., 267 b, Zeile 10-13; fol. 268 a, Zeile 1-5); Hs.
DiiZiimlii Baba, Vers 6798-6804
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handen sind, als auch die groB8te Anzahl an Gedichten aufzu-

weisen, die nur in einer Handschrift zu belegen sindl

Zweifellos enthalten auch die allgemeinen Gedichtsammlungen
und Sammelbande Gedichte, die in den bekannten Handschriften
des Diwans nicht vorkommen2. Auf ihre Heranziehung miissen
wir vorldufig verzichten, weil weder iiber diese Werke noch
iber die Handschriften, in denen sie zu finden sind, Klar-
heit herrscht. Unter diesen Umstédnden sind keine zuverldssi-
gen Angaben zu gewinnen. Die Erforschung dieser Werke, die
ja eine Untersuchung fiir sich verlangte, liegt aulerhalb der
Aufgaben der vorliegenden Arbeit.

¢) Orthographische Bemerkungen

Hier sollen einige orthographische Eigentiimlichkeiten der Hand-
schriften, die im allgemeinen auch dem ganzen altosmanlscnen
Schrifttum eigen sind, zusammengestellt werden’

Das Metrum bestimmt in allen fiinf Handschriften bei den tiirki-
schen Wortern weitgehend die Schreibung der Vokale. Im allge-

meinen werden ble entsprechend dem VersmaB geschrieben oder
)4

ausgelassen. ¢4L~(y1b11d1 "es wurde niedergerissen" oder
/*&w 5, fYJ(dllemez "er wiinscht nlcht")6 oder uvaJ(dlle‘

risen "wenn du w1llst")

1) Wir verzichten auf die Aufzdhlung der Gedichte, die in der
Hs. Hamidiye vorhanden, aber in den anderen Handschriften
nicht zu finden sind, weil wir die Hs. Hamidiye als Grund-
lage ausgewdhlt haben.

2) IA 1, S. 220, s.v. "Ahmedi" (Kopriili). Als Beispiele seien
die folgenden Gedichte erwdhnt, die in Gedichtsammlungen
als solche ApmedIs angefiihrt werden Nazmi, Megmaan nega’ir,
fol. 125 b, Zeile 6-17; Egridirli Haggl Kemal, Gamic iin-
nega’ir, fol 107 b, Zeile 14-20; fol. 166 a, Zeile 12-18;
fol. 168 a, Zeile 8-14; fol. 322 a, Zeile 36-54; fol. 599 b,
Zeile 5-11; fol. 651 b, Zeile 8-12.

3) Wir fiithren unsere Beispiele in erster lLinie aus der Hs. Ha-
midiye an, da sie als die Grundlage ausgewahlt wurde. Die
Beispiele aus den anderen Handschriften werden herangezogen,
sobald sie Abweichungen aufweisen.

4) Hs., Hamidiye, Vers 812 (= fol. 29 b, Zeile 7).

5) Hs. Hamidiye, Vers 5425 (= fol. 180 a, Zeile 8).
6) Hs. Hamidiye, Vers 6818 (= fol. 225 b, Zeile 9).
7) Hs. Hamidiye, Vers 6790 (= fol. 224 b, Zeile 11).
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Aber auch in der Hs, Hamidiye, in der diese Schreibweise am
konsequentesten durchgefiihrt ist, sind Abweichungen festzu-
stellen. So wird z.B. in einer geschlossenen Silbe, die nach

dem VersmaBl eine einfache Ladnge aufweisen soll, der Vokal
manchmal doch geschrieben: 5 (var "es gibt")l; Lwﬁ; (qul- [
larina "zu seinen Knechten“)2; 3;;&: (sefasuz "freudios")

aber: Lé(qllma "tu nicht")4; Qj.,(vérur "er gibt")s' 311:
(sensiiz "ohne dich")“. Ebenso verhalt es sich in elner offe~

nen Silbe, deren Wert nach dem VersmalBl kurz ist: ,ﬁ(gozug
"dein Auge")7 gegeniiber l;éjis(gdzinden "aus seinem Augen")

Auch die Schreibung des Wurzelvokals bei der Deklination der

Pronomina richtet sich.nach dem VersmaB: (benum "meln")9
.2 Lo, 222
oder (blnum)l :IL~(senunle "mit dJ.r")]':L oder S
e
(Slnuqdur "es ist deines") Lo

Wenn auch das Versmaf die Schreibung des Vokals fordert, bleibt
er im allgemeinen bei den Dativ- und Lokativendungen sowie bei
dem Fragepartikel "ne" (was) unberiicksichtigt: ©\Y%> (ginana

"zur WElt”)lj; “ch (rengume "zu meiner Wunde")l4/ :;]ﬁ (ara-

ns3 3 " 5 % n n 16 - <
da "inzwischen")"”; 44>)~ (yaprapda "auf dem Blatt") ~; &

1) Hs. Hamidiye, Vers 969 (= fol. 34 b, Zeile 7).

2) Hs. Hamidiye, Vers 842 (= fol. 30 b, Zeile 8).

3) Hs. Hamidiye, Vers 1497 (= fol. 52 a, Zeile 16).
4) Hs. Hamidiye, Vers 1336 (= fol. 47 a, Zeile 9).
5) Hs. Hamidiye, Vers 2145 (= fol. 27 a, Zeile 6).
6) Hs. Hamidiye, Vers 1518 (= fol. 53 a, Zeile 9).
7) Hs. Hamidiye, Vers 1398 (= fol. 49 a, Zeile 7).
8) Hs. Hamidiye, Vers 1400 (= fol. 49 a, Zeile 9).
9) Hs. Hamidiye, Vers 6999 (= fol. 231 b, Zeile 11).
10) Hs. Hamidiye, Vers 7000 (= fol. 231 b, Zeile 12).
11) Hs. Hamidiye, Vers 3994 (= fol. 133 a, Zeile 17).
12) Hs. Hamidiye, Vers 49 (= fol. 5 a, Zeile 3).

13) Hs. Hamidiye, Vers 6818 (= fol. 225 b, Zeile 9).
14) Hs. Hamidiye, Vers 6999 (= fol. 231 b, Zeile 11).
15) Hs. Hamidiye, Vers 33 (= fol. 4 b, Zeile 6).
16) Hamidiye, Vers 6008 (= fol. 199 a, Zeile 2).
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(ne ”was")l. Seltener dagegen finden wir Schreibungen wie
L~(basa "zum Kopl") Y‘(ele "zur Hand”)3 |J\); (burada
)4

"hier" | J) (arada "1nzwischen”)5.

Nach den Personalpronomina der 1., 2. und 5. Person indes
richtet sich die Schreibung der Dativendung in allen Hand- :
schriften uberw1egend nach dem Versmafl: /31:(baga "Zu mir")6
oder 5-(baga)7 &~(saqa "zu qirnm)S 1
)10 oder 5‘(aqa)ll.

oder /ﬁj(saga)9;’fi

(ana "zu ihm"

Das Versmal bestimmt nicht selten auch die Schreibung der

Vokale in den WOrtern fremden Ursprungs: 3;; (yapud "oder”)‘g
gegenuber J}»L (yahud)lj Qﬁj(dunya“die Welt”)l4
15

gegen—
iiber er (diinya)

Manchmal sind in der Hs. Hamidiye die Wurzelvokale einiger
tliirkischen Worter in einer geschlossenen Silbe mit fatha und
zugleich mit madda versehen, obwohl sie nach dieser Schreib-

weise mit dem VersmaB, das nur eine einfache Iinge, doer kei-

ne Uberlidnge erfordert, nicht im Einklang Suenenloz T (ay
1) Hs. Hamidiye, Vers 32 (= fol. 4 b, Zeile 5); Hs. Hamidiye,
Vers 5431 (= fol. 180 a, Zeile 12).

2) Hs. Hamidiye, Vers 6786 (= fol. 224 b, Zeile 7e)E
3) Hs. Hamidiye, Vers 3982 (= fol. 133 a, Zeile 5).
4) Hs. Hamidiye, Vers 6815 (= fol. 225 b, Zeile 6).
5) Hs. Hamidiye, Vers 5431 (= fol. 180 a, Zeile 002
6) Hs. Hamidiye, Vers 2486 (= fol. 225 b, Zeile 6).
7) Hs. Hamidiye, Vers 5451 (= fol. 181 a, Zeile 4).
8) Hs. Hamidiye, Vers 4044 (= fol. 135 a, Zeile 4).
9) Hs. Hamidiye, Vers 5184 (= fol. 194 b, Zeile 14).
10) Hs. Hamidiye, Vers 4%46 (= fol. 144 b, Zeile 15).
11) Hs. Hamidiye, Vers 4163 (= fo . 138 b, Zeile 14).
12) Hs. Hamidiye, Vers 6786 (= fol. 224 b, Zeile 7).
13) Hs. Hamidiye, Vers 6828 (= fol. 226 a, Zeile 4).
14) Hs. Hamidiye, Vers 2100 (= fol. 71 a, Zeile 1).
15) Hs. Hamidiye, Vers 1146 (= fol. 40 b, Zeile 7).

16) Sowohl diese als auch diejenigen, die mit dem Versmal im
Einklang stehen, konnten fiir sprachliche Forschungen hin-
sichtlich der Frage der urspriinglich langen Vokale in der
altosmanischen Sprache interessant sein. Korkmaz' neueste
Erforschungen zeigen, da im Altosmanischen mit den urspriing-
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”Mond")l; ;)r;T (arturur "er vermehrt”)z. Auch in der Hs. lIs-
lam Eserleri, in der nur selten vokalisiert wird, und in der
Hs. Diiglumlii Baba, die nicht vollvokalisiert ist, tragen die
Wurzelvokale einiger tiirkischer Worter manchmal in einer ge-
schlossenen Silbe im Widerspruch zum VersmaB madda: o' (ay
"Mond")B; JU (a1 "Trick")4; t,iﬁ (atdug1 "das, was er ge-
worfen hat")s; 0327 (agzuy "aein Mund")

Fiir den Laut py wird in der Hs. ,hjamidiye und 1n der Hs. Dugumlu

Baba fast 1mmer M verwendet: ‘T (anug ngein" )’ dﬁﬁ'(goglun

"deine beele") 5:~ﬂ> (pagmuna "zu deinem Felnd")9

"zu 1hm”)10. Seltener wird auch ¢ fiir denselben Zweck benutzt:
-5§'(gogllne "zu deiner Seele")11

schriften Islam Eserleri, British Museum und Vaticana fiir den

Laut g fast immer d gebraucht &) (lebiini "deine L1ppe")l2;
Js(gogul "die Seele)13 LT (anup "sein")14.

5‘(aqa

. Dagegen ist in den Hand-

Die Verwendung von j statt q uberw1egt. C* (yobh "es gibt
nlcht")ls; CJ (artup "mehr") 6; u»,‘ (oh1 "das Pfeil") 7

lichen langen Vokalen zu rechnen ist; siehe Korkmaz, "Die
urspriinglichen Vokallédngen im Anatolischen Tiirkisch", Ankara
Univeristesi Dil ve Tarih-Cografya Fakiiltesi Dergisi XXVI
(1968), S. 67 ff., mit weiteren Literaturangaben.

1) Hs. Hamidiye, Vers 807 (= fol. 29 b, Zeile 2).

2) Hs. Hamidiye, Vers 4296 (= fol. 143 a, Zeile 9).

3) Hs. Islam Eserleri, Vers 3378 (= fol. 63 b, Zeile 20).

4) Hs. Islam Eserleri, Vers 7743 (= fol. 147 b, Zeile 8).

5) Hs. Diigiimlii Baba, Vers 2626 (= fol. 114 a, Zeile 1).

6) Hs, Diigiimlii Baba, Vers 2681 (= fol. 116 a, Zeile 5).

7) Hs. Hamidiye, Vers 7001 (= fol. 231 b, Zeile 13).

8) Hs. Hamidiye, Vers 812 (= fol. 29 b, Zeile 7).

9) Hs. Diigiimlii Baba, Vers 1150 (= fol. 51 a, Zeile 14).
10) Hs. Diigiimlii Baba, Vers 1130 (= fol, 50 b, Zeile 9).
11) Hs. Hamidiye, Vers 40 (= fol. 4 b, Zeile 13).

12) Hs. Islam Eserleri, Vers 854 (= fol. 18 a, Zeile 1).
13) Hs. Vaticana, Vers 2084 (= fol. 75 a, Zeile 10).

14) Hs. British Museum, Vers 34 (= fol. 2 b, Zeile 6).
15) Hs. Hamidiye, Vers 6014 (= fol. 199 a, Zeile 9).

16) Hs. Hamidiye, Vers 5057 (= fol, 168 a, Zeile 5).

17) Hs. Hamidiye, Vers 6009 (= fol. 199 a, Zeile 3).
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o2 1
¢4 ,. (yaprahda "am Blatt")";
i
t (bay "siehe")?
52 (yog "es gibt nicht")’;
©ro, T
¢ »= (yaprag "Blatt")'.
leri wird q statt b verwendet:
(Coq nvie1n)?, Selten:

‘éﬁ (qulap "Ohr")Z; ¢ (irap
"entfernt") Selten findet sich folgende
Schreibweise: L;,,’\ (og1 "das lfeil")b,
noch seltener: Nur in der Hs. lslam Eser-

& (yoq "es gibt nicht")a; G 3>

s*3' (ob1 "das Preiin)lO,

In der Hs, Hamldlye finden sich ¢ und ¢ wechselweise: E‘ (ic

"trlnk")l1 oA g5 ey (agaclarug "der Baume")12 ‘

"Schwert")l3 gegeniiber cr(ag "hungrig") 4,
"cs(qlllé "Schwert")16 In den Handschriften Islam Eserleri,

British Museum, Vaticana und Dugumlu Baba aber iiberwiegt die

e(qag "w1ev1el")17
,.)207

_ &b (qalic
C (F ) (agaé "Baum")lj;

T (ag "hung-—
C| (lé’ "trink"
7

Verwendung von ¢ statt g :
. v °c? v
rig")ls; CT(ag "6ffne")19 ¢s' (iig "drei )21.

1) Hs. Hamidiye, Vers 6008 (= fol. 199 a, Zeile 2).

2) Hs. British Museum, Vers 12 (= fol. 1 b, Zeile 12).

3) Hs. Vaticana, Vers 171 (= fol. 7 b, Zeile 4).

4) Hs, Diigiimlii Baba, Vers 376 (= fol. 22 b, Zeile 10).

5) Hs. Hamidiye, Vers 2352 (= fol. 78 b, Zeile 2).

6) Hs. Hamidiye, Vers 633 (= fol. 32 a, Zeile 11).

7) Hs. Hamidiye, Vers 5702 (= fol. 189 a, Zeile 11).

8) Hs. Islam Eserleri, Vers 751 (ESfol% e aoia e Zeide d).

9) Hs. Islam Eserleri, Vers 941 (= fol. 20 a, Zeile 7).
10) Hs. iIslam Eserleri, Vers 858 (= fol. 18 a, Zeile 5).

11) Hs. Hamidiye, Vers 2148 (= fol. 72 a, Zeile 9).

12) Hs. Hamidiye, Vers 7137 (= fol. 236 a, Zeile 14).

13) Hs. Hamidiye, Vers 1702-1707 (= fol. 58 b, Zeile 7-11).
14) Hs. Hamidiye, Vers 1143 (= fol. 40 b, Zeile 4).

15) Hs., Hamidiye, Vers 5764 (= fol. 191 a, Zeile 7).

16) Hs. Hamidiye, Vers 1715-1718 (= fol. 59 a, Zeile 6-9).

17) Hs. Islam Eserleri, Vers 997 (= fol. 20 b, Zeile 8).

18) Hs. Islam Eserleri, Vers 642 (= fol. 14 a, Zeile 9).

19) Hs. British Museum, Vers 459 (= fol. 15 b, Zeile 13).

20) Hs. Vaticana, Vers 124 (= fol. 5 b, Zeile 12); Hs. Diigiimlii

Baba, Vers 79 (= fol. 11 b, Zeile 14).
21) Hs, Vaticana, Vers 163 (= fol. 7 a, Zeile 8).
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In der Hs. Hamidiye ist die Verwendung von < haufiger als
G ‘;;&a! (iéiib "indem er trank“)l gegeniiber 312;;' (olup-
)2. In den anderen Handschriften ist fast
immer < statt + zu finden: <YYo (dolab "Wasserrad“)B;

durur "es wird"

;i;: (diisiib "indem er fie1)4; ,4d ! (olupdur "es wird")s.
In den Handschriften Hamidiye und British Museum wird iiber-
wiegend (» statt o~ geschrieben: 323;; (saéuqug "deines
Haares")6; oose (gudan "vom Wasser")7; a:::,i (gorarsan
"wenn du fragst")S; s (saguy "dein Haar")g; 0 v (gana-
lar "sie sollen vermuten")lo, aber auch EgL: (sabhin "hiite
dich")ll; ¢ s (sacinung "seines Haares")lz. Obwohl auch in
den Handschriften Islam Eserleri, Vaticana und Diigiimli Baba
v hdufiger als v~ erscheint, ist o~ konsequent bei einigen
Wortern geschrieben: ¢ (sacuyg "dein Haar")lB; o~ (sagin
"hiite dich")'* bzw. os~ (sapin)l®.

1) Hs. Hamidiye, Vers 5426 (= fol. 180 a, Zeile 9).
2) Hs. Hamidiye, Vers 39 (= fol. 4 b, Zeile 12).

3) Hs. Duiglimli Baba, Vers 310 (= fol. 20 a, Zeile 15 s H 5
British Museum, Vers 625 (= fol. 21 a, Zeile 3).

4) Hs. Vaticana, Vers 4281 (= fol. 157 b, Zeile 13).

5) Hs. Islam Eserleri, Vers 4507 (= fol. 85 b, Zeile 9).

6) Hs. Hamidiye, Vers 380 (= fol. 15 a, Zeile 14).

7) Hs. Hamidiye, Vers 642 (= fol. 24 a, Zeile 5).

8) Hs. Hamidiye, Vers 5646 (= fol. 187 b, Zeile 5).

9) Hs. British Museum, Vers 2651 (= fol. 92 a, Zeile 8).
10) Hs. British Museum, Vers 516 (= fol. 17 b, Zeile 6).

11) Hs. Hamidiye, Vers 5663 (= fol. 188 a, Zeile 5); Hs. British
Museum, Vers 459 (= fol. 15 b, Zeile 13).

12) Hs. British Museum, Vers 187 (= fol. 7 a, Zeile 14).

13) Hs. iIslam Eserleri, Vers 862 (= fol. 18 a, Zeile 9); Hs.
Digiimlii Baba, Vers 2696 (= fol. 116 b, Zeile 8); Hs. Vaticana,
Vers 4246 (= fol. 156 b, Zeile 5).

14) Hs. Islam Eserleri, Vers 459 (= fol. 10 b, Zeile 18).

15) Hs. Diigiimlii Baba, Vers 1387 (= fol. 64 a, Zeile 1); Hs.
Vaticana, Vers 906 (= fol., 34 a, Zeile 45.
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Einige Worter haben im Auslaut stdndig - statt <« : ST (ad
°® 2 -
"Name")l; 2351 (od "Feuer")z; He (dord "vier")j.

Im Anlaut kommt sowohl < als auch < uynd + vor:‘é}}i (diiz-
miSem "ich habe gereiht")4; ;Z{Ji (dondiire "er soll drehen")S;
33%‘(ditrer "er zittert")®; ¢ (Tiirk "Turke")7; ngJ; (toz1
"dessen Staub")s; Zﬁi (toquz "neun")g; ,:L (togri "rich-
t1g")1% 9, b (futaguy "deine Lippem)l¥; TS Mt
guna "zu deiner Lippe")lz; &y (dut "fagn)l3,

In den Handschriften Hamidiye, British Museum und Vaticana

tritt bei den Wortern prersischen Ursprungs fast immer J statt

sauf: ;;L (boz "selbst")14; :JC (baze "Wein")ls; 5150

(iiftaze "gefallen")1®; Wes ( (pazidah "Konig")'7. In den Hand-

schriften islam Eserleri und Diigiimlii Baba dagegen fast immer
A;ag(padiéah)ls; ool (bade)l9.

1) Hs. Hamidiye, Vers 1353 (= fol. 47 b, Zeile 10).
2) Hs. Hamidiye, Vers 1739 (= fol. 59 b, Zeile 1)
3) Hs. Hamidiye, Vers 872 (='fol. 31.b, Zeile: 12).
4) Hs. Hamidiye, Vers 5419 (= fol. 180 a, Zeile 2).
5) Hs. Hamidiye, Vers 5769 (= fol. 199 aWEZ e 1 iat] 08
6) Hs. Hamidiye, Vers 624 (= fol. 23 b, Zeile 2).
7) Hs. Hamidiye, Vers 6855 (= fol. 227 a, Zeile 1).
8) Hs. Hamidiye, Vers 2120 (= fol. 71 a, Zeile 13).
9) Hs., Hamidiye, Vers 70 (= fol. 5¢b,+Zeile 6).
10) Hs. Hamidiye, Vers 6791 (= fol. 224 b, Zeile 12).
11) Hs. Vaticana, Vers 2806 (= fol. 102 b, Zeile 3).
12) Hs. Hamidiye, Vers 6637 (= fol. 219 b, Zeile 8).
13) Hs. Hamidiye, Vers 3644 (= fol. 121 a, Zeile 9).
14) Hs. Hamidiye, Vers 6999 (= fol. 231 b, Zeile 11).

15) Hs. Hamidiye, Vers 5429 (= fol. 18 a, Zeile 11); Hs. British
Museum, Vers 4870 (= fol. 171 b, Zeile 7).

16) Hs. Hamidiye, Vers 51 (= fol. § a, Zeile 5).

17) Hs. Hamidiye, Vers 130 (= fol. 7 b, Zeile 1); Hs. British
Museum, Vers 146 (= fol. 6 a, Zeile 5); Hs. Vaticana, Vers
2777 (= fol. 101 b, Zeile 1).

18) Hs. Islam Eserleri, Vers 1159 (= fol. 23 b, Zeile 7).
19) Hs. Digimlii Baba, Vers 2547 (= fol. 110 b, Zeile 5).




Anstelle der spater iiblichen Schreibung der Postposition J#S

(gibi "wie") wird fast immer, je nach dem VersmaB, entweder

/d,(bigi)l oder diz oder ek, 2 oder JL{4 geschrieben.
’ s >

In den Handschriften British Museum und Vaticana wird die

Ablativendung mit tanvIn geschrieben: '\4;5 (qaligdan "vom
Schwert")s; “1: L (baddan "vom Kopf")6; ;CL:(benden "yon

mir" 7; 1457525 (pasretden "von der Sehnsucht")s.

Einige Postpositionen und Adverbien sind fast immer mit dem
vorangehenden Wort zusammengeschrieben. Das VersmaB bestimmt
iiberwiegend die Schreibweise: ;;;57 (anugciin "deswegen“)g;
‘s ;2 (soziyciin "wegen seiner worte")10; 0,5 (gevriyle
Wdurch die Qual, die von ihm kommt"); 4,145y (Bagdadile
12, 4.\ (Zamile "mit dem Weinbecher")1?; </ i)

"mit Bagdad")
D

(olgadar "soviel"

Einige Worter arabischen Ursprungs mit sadda sind fast immer,
wenn das VersmaB es erfordert, ohne Sadda geschrieben: 6&;
(pat1 "die Schrift")1%; ‘sl (pagile "mit Gott")1®, Beson-

Z v
ders erwdhnenswert aber sind die Fdlle, in denen sadda fehlt,
obwohl es wegen des VersmaBes geschrieben werden miiBte: S,G.

1) Hs. Hamidiye, Vers 4189 (= fol. 143 a, Zeile 2).

2) Hs. Hamidiye, Vers 238 (= fol. 10 b, Zeile 8).

3) Hs. Hamidiye, Vers 1672 (= fol. 57 b, Zeile 13).

4) Hs., Hamidiye, Vers 289 (= fol. 12 a, Zeile 13).

5) Hs. British Museum, Vers 197 (= fol. 7 b, Zeile 9).

6) Hs. British Museum, Vers 3160 (= fol. 109 a, Zeile 13).

7) Hs. Vaticana, Vers 119 (= fol. 5 b, Zeile 7).

8) Hs. Vaticana, Vers 2757 (= fol. 100 b, Zeile 8).

9) Hs. Hamidiye, Vers 5642 (= fol. 187 b, Zeile 1).
10) Hs. Hamidiye, Vers 6017 (= fol. 199 a, Zeile 11).
11) Hs. Hamidiye, Vers 6817 (= fol. 225 b, Zeile 8).
12) Hs. Hamidiye, Vers 5425 (= fol. 180 a, Zeile 8).
13) Hs. Hamidiye, Vers 6785 (= fol. 224 b, Zeile 6).
14) Hs., Hamidiye, Vers 6013 (= fol. 199 a, Zeile 7).
15) Hs. Hamidiye, Vers 490 (= fol. 19 a, Zeile 3).

16) Hs. Hamidiye, Vers 3993 (= fol. 133 a, Zeile 16).




-, :
(pas "die Vornehpen“) } (¢am "das ,cwejrc Volk")< gegen—
iiber z.B. -;lﬁ: (haqaugdur "es ist Gottes”}’. Ebenso erwdh-

nenswert ist, daB mehrere Worter auch dort ohne Sadda ge-

schrieben werden, wo es das VersmafB l‘LnCulallu
macht: &> (haq "Gott“)4 el (€ dT)D LY (1abud "notwendig")®;
crr Rory
b ! (agal ”wenlger")7; Jise (muptel "in Unordnung feordﬂk‘”‘&

& o

Die auf a auslautenden Worter, die im Arabischen durch ¢ und
fatha iliber dem vorangehenden Konsonanten < sowie im Persi-
schen oft durch ! gekennzeichnet werden, sind besonders in der
Hs. Hamidiye iliberwiegend, aber auch in den anderen Handschrif-

ten entweder mit < und kasra ¢ oder mit < und alll perpen-
g%

diculare geschrieben TN u-“ (11d1 "Opfer") 5;{a (tabI
"der Baum des Paradieses")lO s (<IsT “Jeuus”)‘i; o
(MasI ”Moses")lz; 5§j£ (taqvi "ggommigkeit”)l5; qd: Gna‘ni
"Sinn!" )14. In der Hs. hamldlye nur seltﬁn, in den aﬂieren Hand-
schriften aber hdufiger: \» (f£ida) 15, ’L,E f;iba}lo oder

2 I 1€ ne .7
ok (tﬁbE)L7; %2\ (edna "das nleurlgste”)‘d. Diese Worter

bilden in den Gedichten, deren Reim auf den Buchstaben s en-

1) Hs. Hamidiye, Vers 133 (= fol. 7 b, Zeile 4).
2) Hs, Hamidiye, Vers 6788 (= fol. 224 b, Zeile 9).
%) Hs., Hamidiye, Vers 5431 (= fol. 180 a, Zeile 12).
4) Hs. Hamidiye, Vers 1727 (= fol. 59 b, Zeile 1)
5) Hs. Hamidiye, Vers 133 (= fol. 7 b, Zeile 4).
6) Hs. Hamidiye, Vers 1924 (= fol. 65 a, Zeile 16).
7) Hs., Hamidiye, Vers 4587 (= fol. 153 a, Zeile 3).
8) Hs. Hamidiye, Vers 4596 (= fol. 153 a, Zeile 13).
9) Hs. Hamidiye, Vers 1073 (= fol. 38 a, Zeile 6).
10) Hs. Hamidiye, Vers 4297 (= fol. 143 a, Zeile 10).
11) Hs. Hamidiye, Vers 451 (= fol. 17 b, Zeile 9).
12) Hs. Hamidiye, Vers 7138 (= fol. 236 a, Zeile 15).
13) Hs. Hamidiye, Vers 1668 (= fol. 57 b, Zeile 10).
14) Hs. Hamidiye, Vers 7165 (= fol. 237 a, Zeile 9).
15) Hs. Hamidiye, Vers 7761 (= fol. 256 b, Zeile 10).
16) Hs. British Museum, Vers 1518 (= fol. 49 b, Zeile 8).
17) Hs. Hamidiye, Vers 293 (= fol. 12 b, Zeile 2).
18) Hs. British Museum, Vers 1537 (= fol. 50 a, Zeile 12).
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det, oft die SchluBworter der Verse: 649 (fidl) ‘,:b (a-
b'i)2 ‘5fJ (dacvT "Anspruch“)3 (taqv1) 3 Iﬂ\einigen
Fallen sind sie sogar einwandfrei aaf i gereimt, denn mehre-
re von ihnen bilden mit den folgenden Wortern, die eindeutig
auf i enden, den Reim eines in gagiIda-Form geschriebenen Ge-
dichtes: J.L (Manl' der Name des beriihmten legendaren Persi-
schen Malers) d,&. (8i°ri "das Gedicht")®; ¢, b ¢ (var:
"wenigstens") 5 Dagegen erscheinen sie in den Gedlchten, deren
Reim auf den Buchstaben | endet, seltener: < ,L (tuba) oder
L.} (insa "Schreibkunst“)g.

Einige Worter persischen und arabischen Ursprungs sind oft
auf die folgende eigentiimliche Weise geschrieben und vokali-
o 7 v P v -
siert: o‘;; (guvan "jung")lo statt !, (gavan); entspre-
o7 . " il el 2 12
chend dem VersmaB: ‘S (gihher "Juwel') oder °3.S (giiher)
statt ﬁ;ﬁ'(gauhar), ’;ﬁ (piser "Junge")13 aatt e e

e

(pesar), u—-(ne31men "Sitz") 4 statt G (nisimen);

2l (musulman "Moslem" )1 statt L,Lﬁ:(musluman), ia
(burahne "entbloBt")16 statt ws . (berahne); o&J (1Ikin

n)18 statt

"aber")17 statt uﬂ (1akinna); o, (velikin "aber
uS: (va-13kinna).

1) Hs. Hamidiye, Vers 7456-7462 (= fol. 246 b, Zeile 8-14).
2) Hs. Hamidiye, Vers 7506 (= fol. 248 a, Zeile 13).
3) Hs. Hamidiye, Vers 7505 (= fol. 248 a, Zeile 1172))

4) Hs. Hamidiye, Vers 7508 (= fol. 248 a, Zeile 15).

5) Hs. Hamidiye, Vers 7136 (= fol. 236 a, Zeile 155}

6) Hs. Hamidiye, Vers 7148 (= fol. 236 b, Zeile 9).

7) Hs. Hamidiye, Vers 7155 (= fol. 236 b, Zeile 16).

8) Hs. Hamidiye, Vers 293 (= fol. 12 b, Zeile 2).

9) Hs. Hamidiye, Vers 303 (= fol. 12 b, Zeile 12).
10) Hs. Hamidiye, Vers 1911 (= fol. 65 a, Zeile B
11) Hs. Hamidiye, Vers 30 (= fol. 4 b, Zeile 3).

12) Hs. Hamidiye, Vers 520 (= fol. 20 a, Zeile 4).

13) Hs. Hamidiye, Vers 2471 (= fol. 82 a, Zeile 15).
14) Hs. Hamidiye, Vers 1929 (= fol. 65 b, Zeile 4).
15) Hs. Hamidiye, Vers 5557 (= fol. 184 b, Zeile 4).

16) Hs. Hamidiye, Vers 4174 (= fol. 139 a, Zeile 8).
17) Hs. Hamidiye, Vers 41 (= fol. 4 b, Zeile 14).

18) Hs. Hamidiye, Vers 3972 (= fol. 132 b, Zeile 9).
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B. AbmedIs Leben

1) Name und Herkunft

Bei dem heutigen Stand der Forschung ist es nicht mdglich,
den eigentlichen Namen des altosmanischen Dichters, der im
14. Jahrhuridert unter dem Pseudonym AhmedI beriihmt wurde,
mit Sicherheit festzustellen. Ahnliche Probleme sind bei Ar-
beiten iiber die Anfidnge der klassischen tiirkischen Literatur
von Bedeutung, weil die Quellen, die von dieser Zeit berich-
ten sowie spdtere Untersuchungen, die sich auf diese Quellen
stiitzen, wie zahlreiche Beispiele lehren, nicht selten die
Namen und Beinamen der verschiedenen Kiinstler durcheinander
bringenl. Nur zu leicht konnen dadurch die Beziehungen zwi-
schen einzelnen Autoren und ihren Werken verdeckt werden.

Die #lteste Uberlieferung iiber den eigentlichen Namen des
Dichters stammt von Haggl ﬁalifez. Er erwdhnt seinen Beina-
men als "T&g iid-diIn", sein Pseudonym als "Abhmedi" und sei-
nen eigentlichen Namen als "IbrahIm b. Hizr". Diese Uberlie-
ferung iiber seinen Namen bleibt bis zum 19. Jahrhundert, so-
weit bekannt, die einzige.

In der zweiten Hdlfte des 19. Jahrhunderts entnimmt Rieu den
Namen "Taj ud-DIn Apmed b. IbrahIm el-AphmediI" einer Hand-

1) Ein typisches Beispiel dafiir ist die Verwechslung zwi-
schen geyb—ogll Sadr id-dIn Mugf{afa und Gemél;, dem Neffen
des beriihmten altosmanischen Dichters SeyhI. Uber diese
sich immer wiederholende Verwechslung, die im 16. Jahr-
hundert mit dem bekannten Tezkire-Schreiber SehI anfing
und bis zu Kopriiliis Verbesserung im 20. Jahrhundert an-
dauerte, siehe Timurtag, §eyhi, S. 142 ff. Auch AhmedI
wurde mit Ahmed-i Da°I verwechselt, siehe dazu Ertaylan,
Ahmed-i Da'i, S. 7, 25. Ein anderes erwdhnenswertes Bei-
spiel aus dem Gebiet der Historie - allerdings aus spaterer
Zeit - ist das Geschichtswerk iiber die Kegierungszeit
Siileymans I., das lange einem gewissen Ferdl zugeschrie-
ben wurde. Spater stellte sich heraus, daB das Werk von
Mugtafa Blstan b. Mehemmed, "Bustan Efendi", verfallt wur-
de. Siehe EI (2) II, S. 880, s.v. "Ferdi" (Yurdaydin), mit
weiteren Literaturangaben.

2) Siehe Gokyay, Katib Celebiden Segmeler, S. 198; vgl. ia 1 13
S. 216, s.v. "Ahmedi" (Koprilii).




schrift vom Jahre 1252 (= beg. 18. April 1836)1. Obwohl mit
diesem Namen eine andere Version auftaucht, setzt sich Gibb
am Anfang des 20. Jahrhunderts in seinem bekannten Werk iiber
die osmanische Dichtkunst nicht mit dem Problem auseinander.
Bei ihm lautet der Name des Dichters "Taj ud-DiIn Ahmed". Wa-
rum Gibb, der die beiden Versionen gekannt haben muB, sich

fir die zweite Version entschied, bleibt unbegrundetz.

In den ersten Jahrzehnten des 20. Jahrhunderts bestehen die
beiden Versionen in der Forschung nebeneinander fort. SiiBheim
glaubt, daB der Dichter "mit seinem vollen Namen Tadj al-Din
Ahmed b. IbrahIm al-AphmedI" hiij, aber nach B.M. Tahir war
sein Name doch "13g iid-dIn Ibrahim b. g12r”4. Auch Riedel
folgt Kieus Version und nennt ihn "T&g ud-din Abmed b. IbrahIm
el—Abmedi"B, was nach Mordtmanns Meinung ein Irrtum ist.
Mordtmann glaubt, daB diese von Riedel angenommene Version
entweder vom Besitzer oder vom Abschreiber der im Jahre 1252
(= beg. 18. April 1836) geschriebenen Handschrift stamme, die
Rieu in die Irre filhrte und daB dieser Irrtum auf einer Ver-
wechslung mit einem Dichter beruhe, "der bei H.kh. unter 4656
als Verf. einer Qaside erwidhnt" wird6. Doch diirfte Mordtmanns
Vermutung iiber das Werk Hayret iUl-“ugala, das bei Haggi Halife
unter der Nummer 4656 erwdhnt wird, unbegriindet sein, weil es
auf ApmedI zuruckgehL7. Auch Seif folgt Rieus Version "PEg ed-
dIn Ahmed ibn ibréhim”g. Babinger driickt sich vorsichtiger aus,

1) Rieu, Catalogue, S. 162.
2) Gibb, Ottoman Poetry, Bd I, S. 260.
3) ET I, S. 217, s.v. "Apmedi" (SiiBheim).

4) B.M. Tahir, °Osmanli Mii’ellifleri, Bd II, S. 73. Nach Kopri-
liis Meinung iibernahm B.M. Tahir diese Version von HaggTl
Halife; vgl. IA I, S. 216, s.v. "Ahmedi" (Kopriilii).

5) Riedel, Katalog, S. 41 f.

6) Mordtmann, "Riedel, W[ilhelm]: Katalog over Kungl. Biblio-
tekets orientaliska handskrifter", Der Islam XV (1926),

S. 90.

7) Siehe oben S. 46.

8) Seif, "Vom Alexanderroman nach orientalischen Bestanden
der Nationalbibliothek", Festschrift der Nationalbiblio-
thek in Wien, S. 766.
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indem er Mordtmanns Meinung nicht auBer Acht 1&8%. Ahmedis
eigentlicher Name ist nach Babingers AuBerung unbekannt. Er
vermutet doch, daB der Dichter "nicht Tag ed-Din Ibrihim
(nach anderen Tag ed-DIn Apmed b. IbrahTm b. Chidr) geheiBen
hat"l. Welche Uberlegungen zu dieser Vermutung gefiihrt haben,
erfahren wir nicht.

Uzungargili umgeht die Frage nach AhmedIs eigentlichem Namen,
indem er "Taciiddin" als ApmedIs Beinamen und "Ibrahim" als
den Namen seines Vaters akzeptiert, aber iiber seinen eigent-
lichen Namen nichts erwéhntz. Ergun bringt ohne personliche
Stellungnahme nur die Angaben von B.M. Tahir und Uzungargila,
sei es daB er nur s;e fir bedeutsam hdlt, sei es daB er die
anderen nicht kenntj. Bei Blochet heiBt der Dichter "Tadj ed-
din Ahmed ibn Ibrahim el-Ahmédi"4. Man fragt sich vergebens,
ob er nur Rieus Version folgt, oder ob er in den ihm zur Ver-
filgung stehenden Handschriften des Iskendern@me Hinweise dar-
auf gefunden hat.

Banarlis AuBerungen iiber das Problem bleiben unverstindlich
und verwirrend, wenn er berichtet, daB Babinger, wie einige
Forscher, diejenige Meinung vertritt, welche den Namen des
Dichters als "Téé ed-dIn ibrihim" akzeptiert, und wenn er
meint, daB Babinger wegen Mordtmanns Bemerkung es nicht aus-
schlieBt, AhmedI konnte auch "Tag ed-diIn Abmed b. IbrahIm b.
Hi1zr" geheiBen habens. Weder Babingers noch Mordtmanns Bemer-
kungen lassen sich aber auf diese Weise auslegen6. Banarli
huldigt ferner der Auffassung, Rieu habe seine Version "T3j

1) Babinger, GOW, S. 11.

2) Uzungargili, Kiitahya Sehri, S. 216.

3) Ergun, Tiirk $airleri, Bd I, S. 369.

4) Blochet, Catalogue, Bd I, S. 131, 321.

5) Banarli, Ddsitan-1 TevArih-i Milfk-i Al-i Osman, S. 4.
6) Siehe oben S. 86 f.




ud-DIn Apmed b. IbrahiIm el-Apmedi" "Saqd’iq-i nu‘maniyye"l
entnommenz, was Koprili mit der Betonung abstreitet, daB
weder in Sagd’ig-i nu‘maniyye noch in‘Ubersetzungen dieses
Werkes ein solcher Name zu finden seij. Aus Banarlis spite-
ren Veroffentlichungen geht deutlich hervor, daB er sich,
wenn er auch die Frage nicht mehr direkt behandelt, fiir
"3 id-dIn 1brahIm" entschieden hat?.

Kopriili setzt sich als erster Forscher mit den beiden Versio-
nen ernsthafter auseinander und schenkt HageT Halifes Ver-
sion mehr Glaubenb, und zwar mit der Begriindung, daf erstens
Haggl Halife verschiedene Werke AhmedIs gesehen habe und daB
zweitens die islamischen Namen und Beinamen - abgesehen von
einigen Ausnahmen - untereinander gewisse mehr oder weniger
feststehende Beziehungen hédtten; z.B. stehe vor dem Namen

1) Gemelnt 1Qt die oeruhmte Gelehrtenblographle von TasSkopri-
zade, Saqa’iq an-nu‘maniyya fI ‘ulama’ ad-daula al-‘Usma-
niyya. Von den Ubersetzungen des Werkes, deren es mehrere
gibt, unterscheidet sich die bekannte eryeiterte Neubear-
beltung Mugﬂlﬁ unter dem Titel Hada’iq us—oaqa ig; dariiber
Ndheres siehe IA XII, S. 43, s.y. "Tagkopri-zade" (Aktepe);
Babinger, GOW, 5. 84 ff. Von Taskoprizades Werk gibt es
auch eine deutbche Ubersetzung von Rescher, Es-5aqd’iq En-
No'ménijje, Galata 1927.

2) Banarli irrt sich auch hier, denn Rieu bringt deutlich zum
Ausdruck, dai3 er seine Version einer von ihm beschriebenen
Handuchrlft entnommen habe. Siehe Banarli, Disitan-1 Teva-
rih-i Mildk-i Al-i Osman, S. 4; vgl. Rieu, Catalogue, S.
162. Denselben Fehler wie Banarli begeht auch Erzi in sei-
ner Besprechung zu Banarlis Arbeit indem er glaubt, daB
Rieus Version aus Saqa’ig-i nu ‘maniyye stamme, vgl. Erzi,
"Nihat Sami Banarli - XIV iincii asir Anadolu gairlerinden
Ahmedinin Osmanli Tarihi: DAsitdn-1 tevArih-i mullk-i A1-i
Osman ve Cemgid ve Hurgid mesnevisi, Tiirkiyat Mec. Cilt VI
dan Zyrl basim. Ist. 1939, 128 sahife”, Belleten IV (1940),
Do D oS

3) IA I, S. 216, s.v. "Ahmedi" (Koprulu) Sowohl in derjenigen
Ausvabe von dem Werk Hada’iqg us-saga’iq Megdls, die Banarll
zu seiner Arbeit heranzog, als auch in oaqa iq an-nu‘maniyya
steht auch nach unseren Feststellungen jedenfalls eindeutig
das Pseudonyn ”Abmedl" und nichts anderes. Siehe Megdi,
Hada’iq lis-saqa’iq, S. 70 f., Rescher, Es- qua iq En-No'ma-
nijje, 5. 27; vgl Banarli, Disitan-1 TevArih-i Millk-i Al-i
Osman, S. 4, 127.

4) Banarli-Gonensay, Tirk Edebiyati Tarihi, S. 127; Banarli,
Resimli Tiirk Edebiyati, S. 116

5) IA I, 5. 216, s.v. "Ahmedi" (Koprilii).
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"ibrahim” gewohnlich "Taceddin", vor "Mehmed" gewohnlich
"Alaeddin", vor "Yusuf" in der Regel "Sinaneddin" u.a.l.

In der Nachkriegszeit hat sich Kopriiliis Auffassung in der
Forschung immer stidrker durchgesetztz. Trotzdem heiBt AhmedI
bei Minorsky "Taj al-din b. Ibrahim Abmadi"3 und bei Petracek
"Paciiddin Apmed b. Ibrahim b. lelr"4. Die Frage, ob die Hand-
schriften des Iskendername, von denen sie berichten, fiir die
Wahl dieser Versionen ausschlaggebend waren, bleibt unerklirt.
Besonders merkwiirdig verfiahrt Karatay in seinem Katalog der
tlurkischen Handschriften der Topkapi-Bibliothek: Darin heiBt
derselbe Dichter einmal "Tacaddin Ahmed b. IbrzahiIm el—AhmedT"5,
ein anderes Mal "Taceddin Ibrahim b. Hler”6. Ob diese sich
widersprechenden Angaben etwa auf den beschriebenen Handschrif-
ten beruhen, erfahren wir nicht.

SchlieBlich miissen wir erwdhnen, daB zahlreiche Quellen und
Forscher die Diskussion iiber AhmedIs Namen umgehen, indem

sie ihn nur unter seinem weithin beriihmten und unbestrittenen
Pseudonym AhmedI behandeln. Wir fassen zusammen: Erstens sind
in den von uns untersuchten Handschriften des Diwans keine er-
wahnenswerten Andeutungen oder Hinweise auf den eigentlichen
Namen des Dichters zu ermitteln, und zweitens fehlen die not-

1) DaB "Téé Uud-din" in Verbindung mit nachfolgendem "Ahmed"
nicht gerade selten vorkommt, zeigt Haggl Halifes Lexicon.
Dafiir nur zwei beliebig ausgewahlte Beispiele: "T3g iid-din
Ahmed b. IbrahiIm el-HalebI" bei Haggl Halife, Lexicon, Bd
II, 5. 568, und "Tag iid-dIn Ahmed el-Misri" bei Haggl Hali-
fe, Lexicon, Bd VI, S. 487. Aus diesem Grund kann Kopriiliis
Argumentation insoweit nicht iiberzeugen.

2) Siehe Adivar, Osmanli Tiirklerinde Ilim, S. 21; Govsa, Tiirk
Meghurlari, S. 27; EI (2) I, S. 299, s.v. "Abmadi" (Lewis);
Flemming, Tiirkische Handschriften, Teil I, S. 49; Gotz,
Tirkische Handschriften, Teil ITI, S. 488; Pekolcay, Islami
Tirk Edebiyati, Bd I, S. 140, bezieht nicht direkt Stellung
ein, hebt aber Kopriiliis Annahme deutlich hervor. Auch Seh-
suvaroglu, $8ir, S. 6, legt mehr Betonung auf Kopriiliis An-
nahme.

3) Minorsky, Catalogue, S. 10.

4) Blaskovic, Handschriften, S. 337.

5) Karatay, Tiirkge Yazmalar, Bd II, S. 90.
6) Karatay, Tirkge Yazmalar, Bd II, S. 309.
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wendigen Vorarbeiten, die eine verbindliche Stellungnahme
rechtfertigten.

Ein lebhaftes Interesse fiir die Frage nach AhmedIs Geburts-
ort 148t sich sowohl in den Quellen als auch in der Forschung
beobachten. Einige wertvolle Hinweise und Anspielungen darauf
glauben wir, in AphmedIs Diwan gefunden zu haben. Damit dirf-
ten einige bisher mehr oder weniger plausibel erscheinende
Annahmen ins Schwanken geraten. Bevor wir unsere Beobachtun-
gen zur Diskussion stellen, mochten wir die Berichte und die
iberlegungen iiber den Untersuchungsgegenstand im geschicht-
lichen Rahmen schildern, vergleichen und bewerten.

Drei Plitze werden von verschiedenen Quellen als AhmedIs Ge-
burtsort iiberliefert: Sivasl, Germiya‘m2 und Amasya3. In der
ersten Halfte des 16. Jahrhunderts behauptete der beriihmte
Tazkira-Schreiber LatIifI, ein mit Bezug auf AhmedI recht un- 3

zuverliassiger Gewdhrsmann, der Dichter sei aus Sivas gebirtig’.

1) Sivas im ostlichen Mittelanatolien liegt 3 km nordlich des
Kizilirmak. Nach 1174 kam die Stadt endgiiltig unter selgu-
ische Herrschaft, siehe IA X, S. 569-577, s.v. "Sivas"
Darkot).

2) Es handelt sich um das Firstentum Germiyan in der ersten
Halfte des 14. Jahrhunderts. Dieses Firstentum war in der
zweiten Hdlfte des 13. Jahrhunderts im heutigen Westanato-
lien von Ya®qib b. €Alisir, dem Filhrer des Stammes Germi-
yan, gegriindet worden. Die Hauptstadt war Kiitahya, siehe
Uzungargili, Anadolu Beylikleri, S. 39 ff. Uber die Stadt
Kiitahya siehe IA VI, S. 1118 f., s.V. "Kiitahya" (Darkot)
und S. 1119-1126, s.v. "Tarih" (Gokbilgin).

Amasya liegt am FluB Yegilirmak im Nordanatolien. Am An-
fang des 11. Jahrhunderts wurde die Stadt von den Danismend
erobert und im 12. Jahrhundert wurde sie selgiigisch. 1341
kam sie unter die Herrschaft des Hauses Eretna. Amasya

galt damals als ein Kulturzentrum, siehe EI () 1l S5, LR e,
s.v. "Amasya" (Taeschner).

La}ifI, Tezkire, S. 82. Zu LatIfis mangelnden Kenntnissen
iiber AhmedI siehe oben S. 50 und zu der Anekdote iiber Ah-
medI und Seypi, die in der von LatIfi iiberlieferten Form
auf keinen Fall der Wahrheit entsprechen diirfte, siehe un-
ten S. 110 ff.
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Nach TaSkoprizade aber stammt er aus Germiyan'. MezdIs AuBe-
rungen iiber AhmedI gewinnen an Bedeutung, wenn man in Betracht
zieht, daB er in seiner Ubersetzung und Neubearbeitung von
Taskoprizade die Werke des beriihmten Gelehrten Ibn SArab3zh,
eines Zeitgenossen AhmedIs, dem er auch personlich begegnet
ist, zu Rate gezogen hatz. Weil aber MegdIs Angabe iiber Ahme-
dIs Herkunft ungenau ist, darf daraus nicht unbedingt ge-
schlossen werden, AphmedI sei in Germiyan beheimatet gewcsonj.
€Asiq Celebi duBert sich in dhnlicher Weise. Auch nach sei-
nen Worten kommt ApmedI aus Germiyén4. In der zweiten Halfte
des 17. Jahrhunderts enthielt sich Hasan Celebi vorsichtiszer-
weise einer eigenen Stellungnahme5, zitiert vielmehr nur La-
$IfT und Taskoprizade ohne Kommentar. Anders der Chronist
€A1T am Ende des 17. Jahrhunderts: Er glaubte, AhmediI stamme
ohne Zweifel aus Sivas; aber den Beweis dafiir blieb er schul-

dig6. Zu Anfang des 18. Jahrhunderts entschied sich Ha

Jalife fir Germiy§n7, und ein Jahrhundert spater gab H

1) Es muB in Betracht gezogen werden, daB Germiyan ein groBes
Gebiet war, in dem es viele Stadte und Dorfer gab. Aus die-
ser Angabe konnte man sogar den Eindruck gewinnen, dal
Taskoprizade den Geburtsort nicht kannte; Rescher, Es-35a-
qd’iq En-No'manijje, S. 27; MegdI, Hada’'iq iis-saqad’iq,

Sl R0

2) Eihébvad—din Aphmad b. €Abdallah b. Ibrahim, genannt
cArabsah (1389-1450), verfalte zahlreiche Werke. 3ein
Werk ©Ugqud an-nagIha hat fir uns eine besondere Bedeutung,
denn er soll, wdhrend er in diesem wWerk seine Lebensge-
schichte schildert, von den Gelehrten, Kunstlern und be-
kannten Personlichkeiten, denen er begegnet ist, darunter
auch von Abhmedi, berichtet haben. Leider ist dieses, Ifur
die Erforschung der altosmanischen Literaturgeschichte
te sehr wichtiges Werk nicht erhalten geblieben. Unsere
Informationen, die Ibn Arabsah iiber AhmedlI lieferte, stam-
men aus spédteren Quellen, die die “Uqld an-nasIha ihrer-
seits als Quelle benutzten; siehe EI (2) III, S. 711 f.,
s.v. "Ibn SArabshah" (Pedersen), mit weiteren Literatur-
angaben. FE

3) Er konnte namlich gemeint haben, daB AhmedT aus Germiyan
in das osmanische Hoheitsgebiet gekommen sei.

4) <Ksi1q Belebi, Mesair iiS-sucara, S. 115 f.

5) Hasan Celebi, Tezkire, fol. 47 b.

6) <A11I, Kiinh iil-apbar, Bd V, S. 129.

7) Gokyay, Katip Gelebiden Segmeler, S. 198
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LatIfT und ©Z1T den Vorzugl.

begriinden ihre Entscheidungen. 5. Sami begniigte sich mit der

Weder HaggI Halife noch Hammer

Wiedergabe der beiden Versionenz, und bei M. Siireyya wurde
nur Sivas erwahntj.

Am Ende des 19. Jahrhunderts taucht bei F. Resdd eine ganz
neue Version auf. Er kritisiert LatIfIs AuBerungen iiber das
Iskendername und zitiert “A1I - kennt also die ﬁberlieferung
von Sivas als AhmedIs Geburtsort - sagt aber gleichviel Ap-

4. Wenn er berichtet hdtte, woher er

medI stamme aus Amasya
diese Version iibernommen hat, oder wenn er mindestens erwdhnt
hédtte, ob er Ibn “Arabsdhs Werk °Uqdd an-nasIha, das er bei
seinem Bericht iiber die qagiIda Sarsar zitierts, zu sehen be-
kommen hat, hatte er unsere Aufgabe erleichtert6. Obwohl

F. Resad eine vollig neue Version bietet, nahm in den ersten

Jahrzehnten des 20. Jahrhunderts - abgesehen von B.M. Tahir7

1) Hammer, GOD, Bd I, S. 89.

2) 5. sami, Qamis iil-aclam, Bd I, S. 800.

3) M. Sireyya, Sigill-i ©OsmanI, Bd I, S. 191.
4) F. Resad, Eslaf, S. 46 ff.

5) F. Resad, Eslaf, S. 49.

6) Spdter schrieb F. Resad in seiner Literaturgeschichte,
nachdem er Seyhi, der aus Germiyan stammt, behandeltv
hatte, daB auch Ahmedl aus Germiyan sei, siehe F. Resad,
Tarih-i Edebiyyat-i “Osmaniyye, S. 10l. Wir vermuten aber,
daB er damit Germiyan als das Gebiet bezeichnet, in dem
AhmedI sich als Dichter entwickelte.vDas Urteil, das Kop-
rili in einem &hnlichen Fall iiber <Asiq Celebis Geburts-
ort fdllt, unterstiitzt diese Vermutung, daB F. Resads Satz
uber AhmedI "bu da Germiyanlidir" nicht unbedingt auf Ah-
medIs Geburtsort sich zu beziehen brauche. Nach Kopriiliis
Meinung bedeutet es nicht unbedingt, daB €Asig Celebi in
Bursa geboren wurde, wenn die Quellen iiber cAsiq Gelebi
"Bursali" - d.h. aus Bursa - schreiben; es gelingt auch
Kopriilii, diese Behauptung zu beweisen; siehe dazu IA 1L,

S. 696, s.v. "Agik CQelebi" (Kopriilii).

7) B.M. Tahir, ‘Osmanli Mii’ellifleri, Bd II, S. 73. Banarlis
Angriff guf B.M. Tahir ist unangebracht, denn, obwohl B.M.
Tahir, ohne es zu begriinden, F. Resads Version bestatigt,
setzt Banarli zundchst voraus, daB B.M. Tahir deshalb Amas-
ya als AhmedIs Geburtsort annimmt, weil AhmedI in Amasya
starb, und dann greift er diese Voraussetzung mit nicht
iberzeugenden Argumenten an. Nach Banarlis Argumentation
muf niemand dort sterben, wo er geboren wurde, und AphmedT,
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und H. Hiisam ud—dinl, die Amasya als AhmedIs Geburtsort ak-
zeptieren - sonst niemand davon Notiz.

Uzungargili beteiligt sich an der Diskussion iiber AhmedIs
Geburtsort mit einer Vermutung, nach der er wohl aus dem
Dorf Sivasli stammen konntez, das in der Gegend von Uf‘akj
liegt. Den Beweis dafiir bleibt er allerdings schuldig. Es
handelt sich also nur um eine Vermutung. Levend, der alle

Streitigkeiten ignorierte und AhmedI aus Sivas stammen liemi,

sowie Banarli’ beachteten die Vermutung Uzungargilis kaum.
Anscheinend betrachtet Banarli Germiyan als AhmedIs Geburts-
ort. Seine Argumentation scheint uns nicht ausreichend, denn
das einzige Argument, das er bringt, besteht darin, daf Ahme-
dT als Dichter in Germiyan zur Zntfaltung gekommen sei. is
mag stimmen, aber iiberzeugt uns doch nicht davon, daf ApmedT
allein deshalb aus Germiyan gebiirtig sein miifte®. Uzungargi-
lis Vermutung erschien Ergun plausibel7, weshalb er die an-
deren Versionen ablehnt.

Kopriiliis Haltung, dem eine der wenigen zuverlissigen Arbei-

ten iiber AhmedI zu verdanken ist, halten wir allein schoxn

der doch an Germiyan so hdngt, konnte in Germiyin ”’OLFL
sein, siehe Banarli, DAsitan-1 TevArih-i MiilGk-i Al-i Us-—
man, S. 4 f. Dagegen finden wir es erstens 1schlich,

wenn jemand seine letzten Jahre in seiner Heimat verbringt,
und zweitens sind in AhmediIs Diwan Gedichte vo ffl"dCu. die
auf eine solche Moglichkeit deuten. Im iibrigen 1:
im Diwan kein einziger Vers finden, der mit Germiyan in Ver
bindung gebracht werden konnte.

1) H. Hisam iid-dIn, Amasya Tarihi, Bd I, 5. 217.

2) Uzungargili, Kiitahya Sehri, S. 216.

3) Uber die westanatolische Stadt Ugak, die in der Nahe von
Kiitahya liegt, siehe EI IV, S. 1135, s.v. "<Ushaq" (Huart).
Levend, Edebiyat Tarihi, S. 77.

5) Banarli, Diasitan-1 levArih-i Miillk-i Al-i Osman, 5. 4 ff.

6) Spdter bringt Banarli eine noch genauere Angabe, nach der
AhmedIs Geburtsort Kiitahya sei, wofiir er uns aber die Be-
lege schuldig bleibt, siehe Banarli/Gonensay, ‘irk sdebi-
yati Tarihi, S. 127; Banarli, Resimli Miirk kdebiyati,

S. 116.
7) Ergun, Tirk SAirleri, Bd I, S. 369.
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deshalb fiir bedeutsam, weil er keine Stellung einnimmt, son-
dern sich damit begniigt, alle Versionen wiederzugebenl. Da-
nigmend dagegen ist liberzeugt davon, daB AhmedI aus Amasya
stamme, aber auch er liefert keine Beweise fiir seine Angab62
Der sonst vorsichtige Sehsuvaroglu will das Problem als mit
Uzungargilis Vermutung geldost betrachten, scheint mithin von
der Richtigkeit dieser Vermutung iiberzeugt zu sein3. Nach
Lewis' Meinung ist ApmedIs Geburtsort ebenso wie sein Geburts-
datum unbekannt, doch sei Germiyan als sein Geburtsort nicht
auszuschlieﬁen4. Taeschner glaubt, da8 er aus Germiyan stammeS.
Bjorkman vermutet seinen Geburtsort in Kiitahya . Pekolcay be-
trachtet das Problem als ungeldst, wiederholt die vorhandenen
Vermutungen und nimmt nur Kleinasien als sichersten Rahmen

fiir AhmedIs Geburtsort an7.

Wie bereits angedeutet, konnen indes einige bisher noch nicht
beachtete Stellen aus dem Diwan auf die Frage nach AhmedIs
Herkunft neue Erkenntnisse liefern. Es sind folgende Gedichte:

Saba varurisern Ruma selam et benden asbébae
Veger halum gorarlarsa paber vergil ol ahbaba
Ki sizden ayru diiSiben giriftar olali uga
Taamum derd-i dil oldi Serabum derd-i hiundbe

1) tA 1, S. 216, s.v. "Ahmedi" (Kopriilii).

2) Danigmend, Osmanli Tarihi Kronolojisi, Bd I, S. 174.
3) Sehsuvaroglu, $dir, S. 7.

4) EI (2) I, S. 299, s.v. "Apmadi" (Lewis).

5) Taeschner, "Die osmanische Literatur", HO Bd V, Abschnitt
ESSReOq.6%

6) Bjorkman, "Die altosmanische Literatur", Fundamenta Bd II,
SieyeA TSR

7) Pekolcay, islami Tiirk Edebiyati, Bd I, S. 140.

8) Hs. Hamidiye, Verse 6813-6819 (= fol. 225 b, Zeile 4-10).
VersmaB3: hazag.
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Ne diiriir nige biline beniim bu gilheriim gadri

Burada kim nagar qilmaz kimesne durr-i seb-taba

Nitekim sihhate sayru qati muhtéé u muétaqam

Dil ii gandan bu ben miskIn heva’ u sazgar aba

Ne yaSlu gozde uypum var ne baslu ganda aramum
Felek gevriyle gideli yanumdan yar-i hem-habe

Goziim ansuz dilemez kim gihana baba bir lahza

Anug gasin goren dutmaz yiiziini dapi mihraba

Nice kim ApmedI aglar inildeyi gilur zarl
Goren tesbih eder anuy gozi yaélnl dolaba

Morgenwind! Wenn du Rim erreichst, griifle die Freunde
von mir, und wenn sie nach mir fragen, erzédhle jenen
Freunden:

Seitdem ich von euch getrennt und in "ug" festgehalten
wurde, sind der Kummer der Seele meine Nahrung und

das Leid, das die blutigen Trane verursacht, mein

Wein geworden.

Wie soll erkannt werden, was fiur einen Wert dieses
mein Juwel hat, [denn] hier beachtet niemand die
leuchtenden Perlenl.

Zudem bin ich schwach von Gesundheit und sehr bedurf-
tig, und ich armseliger [Mensch] sehne mich mit Leib
und Seele nach [der guten] Atmosphédre und dem wohl-
tuenden Wasser.

Seitdem meine geliebte Bettgenossin durch die Unge-
rechtigkeit des Schicksals meine Seite verlassen
muBte, habe ich weder Schlaf in meinen weinenden
Augen, noch Ruhe in meinem wunden Leib.

Meine Augen wiinschen nicht die welt [auch nur] fir
einen kurzen Augenblick ohne sie zu sehen, so wenig
wie derjenige, der ihre Augenbrauen gesehen hat,
sein Gesicht zu einem anderen mihrab wendet.

1) Mit "Juwel" und "Perlen" meint AbmedI hier seine eigene
Wortkunst.
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Wie sehr weint, stohnt und jammert Apmedi! Derjenige,
der das sieht, vergleicht seinen Tridnenstrom mit dem
Wasserrad.

In diesem Gedicht bietet AhmedI deutlich erkennbare Anhalts-—
punkte fir seine Heimat ebenso wie fiir sein Leben. Aus dem
ersten Doppelvers folgern wir, daB AhmedI in Rﬁm1 zu Hause
ist, aber sich von RuUm entfernt in der Fremde befindet. Im
zweiten Doppelvers wird die Fremde genauer bezeichnet: "ué"z!
Was AhmedI selbst unter RUm versteht, kommt in den folgenden
Versen, die aus dem D3sit@n-1 tevarIh-i miiluk-i al-i €Osman
stammen, deutlich zum Ausdruck3:

"Rim,dan Sivas i Tukati_aldi ol

Canik,i_alub Samsun,a geldi ol
1 Qunki oldr feth oldahi ana
| Dondi girii dar-i1 miilkinden yana
; Ta behadd-i_Antaliye gehr ii diyar
' Kamusini feth itdi_ol gehriyar

Ne Alagar kodi vii ne Saruhan

Ne_Aydin ii ne Mentege ne Germiyan"

1) In der friihosmanischen Zeit umfaBte die Bezeichnung "Rum"
die urspriinglich fiir das byzantinische Reich verwendet wur-
de, nur die Gegend von Sivas, Tokat und Amasya; siehe dar-
Uber ausfiihrlich Gokbilgin, "15 ve 16. asirlarda Eyalet-i
Rim", Vakiflar Dergisi VI (1965), S. 51-61. DaB zu dieser
Zeit die Gegend von Kiitahya, also Germiyan, nicht zu
diesem Gebiet gehorte, erwahnt Babinger ausdriicklich, EI
III, S. 1268, s.v. "Rum" (Babinger).

2) Die Provinzen, die in den Grenzgebieten lagen, wurden i
den tirkischen Staaten im allgemeinen mit dem Begriff "ug"
bezeichnet. Sowohl Germiyan als auch das Flirstentum der
Osmanen gehdrten einst zu den Grenzfiirstentiimern (ug bey-
likleri) der anatolischen Selgugen, siehe Kopriilii, "Oguz
etnolozisine da’ir tarIpl noflar", ™ I (1925), S. 209 ff.;
Kopriilii, Osmanli Devletinin Kurulugu, S. 73 ff.; Wittek,
Fiirstentum, S. 11 f.; Uzungargili, Medhal, S. 114; Uzun-
garsili, Anadolu Beylikleri, S. 39 ff.; Pakalin, Tarih
Deyimleri, Bd III, S. 541.

3) Banarli, Ddsitan-1 Tevarih-i Miildk-i Al-i Osman, S. 82.
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Er [Bayezid I.], eroberte von Rim Sivas und Tokat.
[Dann] ergriff er von Ganik Besitz und zog gen Samsun.

Nachdem er auch es [Samsun], erobert hatte, kehrte
er zuriick in sein eigenes Herrschaftsgebiet.

Dann eroberte jener Herrscher Stadt und Land, alles
bis zur Grenze von Antalya.

Weder Alasar noch Saruban noch Aydin noch Mentese
noch Germiyan lieB er ungeschoren.

In diesen Versen unterscheidet AjmedI zwischen RuUm und dem
Herrschaftsgebiet Bayezlids I. sowie den Territorien der Fiir-
stentiimer wie Germiyan, Aydin, Mentese u.d. Seine Worte, in
denen er Sivas und Tokat als zu Rum gehorig beschreibt, ste-
hen mit der frithosmanischen Bezeichnung Rum fiir die Gegend
von Sivas, Tokat und Amasya im Einklangl.

Von besonderer Bedeutung ist in diesem Zusammenhang Brockel-
manns Bemerkung in seiner Studie iiber ¢ASiq Pasas und Ahmedis

1) Banarli aber identifiziert an einer anderen Stelle dessel-
ben Werkes den Begriff Rum mit der europédischen Seite, d.h.
Rumelien:

"Evvel ol idi ki ROm’a sundi el
Kaysere iriirdi g¢ok diirlii zelel"

Er [Murad I.], war der erste, der nach Rim seine
Hand ausstreckte. Er bereitete dem Kaiser viele
Demiitigungen.

Gegen Banarlis Annahme sprechen mehrere Indizien. AjmedI
berichtet - wie auch Banarli selbst vermerkt - in den die-
sem Doppelvers unmittelbar folgenden Zeilen nicht iiber die
Eroberungen in Rumelien, sondern in Anatolien. AuBerdem
verwendet AhmedI an einer anderen Stelle die Bezeichnung
Rum eli, als er iiber die Eroberungen Murads I. in Rumelien
berichtet:

"Rum ilini g¢iin musehhar eyledi
Beglerin kendiiye gédker eyledi"

Als er [Murad I.], Rumelien eroberte [und] dessen
Bege zu seinen Knechten machte,

In den unmittelbar folgenden Versen wird iber die Kampfe
in Rumelien berichtet. An Hand dieser Beispiele 1laB8t sich
sehr wohl annehmen, daB8 AhmedI zwischen Rum und Rum eli zu
unterscheiden versteht; siehe Banarli, Ddsitan-i1 Tevarih-i
Miilk-i Al-i Osman, S. 41, 75, 80.
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Sprache. Da er der Annahme Glauben schenkt, daB AhmedI aus
Germiyan stamme, duBert er sich folgendermaBen: "Wenn also
Gibbs nicht unwahrscheinliche Vermutung (a hist. of ottoman
poetry I, 184) das richtige trifft, daB 'ASyqs Sprache auf
dem Dialekt seiner Heimat Qaraman beruht, so miissen wir an-
nehmen, daB der weitgereiste AhmedI darauf verzichtet habe,
etwa dem Dialekt seiner Heimat Germian zu literarischen Ehre
zu verhelfen, und sich in der Hauptsache an seinen Vorgénger
angeschlossen habe"®, €As1q Pasa stammt aus Kirgehir, einer
Stadt, die der Gegend von Sivas, Tokat und Amasya naher als
Germiyan ilegt Wenn man im Lichte der oben erwdhnten Verse
unterstellt, daB AhmedlI gerade in Rum, 2zu dem die erwadhnten
Stddte gehoren, beheimatet gewesen sein konne, so hat man
eine Erklidrung, warum seine Sprache derjenigen c551q Pasas
dhnelt.

Einen weiteren Hinweis iliberliefert das folgende Gedicht, wel-
ches im Gegensatz zu dem bereits zitierten in AjmedIs letzten

Jahren geschrieben wurde:

5]

Nicekim riizigar eskir beniim “1squm olur taze
Ne rengiime nihayet var nehoz derdiime endaze

E biniim derdiimi goren nolisar Raliimi soran

Serengamum nolasidur qlyds eyle seragaze

Gemaliin vagfiyile AhmedI nagmi safasindan
Amasiya urur ta‘na bugiin Migrile S1iraza

Je mehr die Zeit vergeht, desto frischer wird meine
Liebe. Weder mein Leid kennt Grenzen noch mein

Kummer MasB.

1) Brockelman, "Altosmanische Studien I. Die Sprache 'ASyq-
pasas und Abmedls", ZDMG 73 (1919), S. 1.

2) Uber Kargehir siehe 1A VI, S. 764-767, s.v. "Kirgehir"
(Darkot).

3) Hs. Hamidiye, Verse 6999-7000, 7005 (= fol, 231 b, Zeile
11-12; fol. 232 a, Zeile 2). Versma8: hazag.
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0 du, der [du] meinen Kummer siehst und fra

wie es mir ergehen wird, so vergleiche mein Ende
mit meinem Anfang, [dann kannst du es verstehen].

Amasya verschmdht heute Agypten und 8iraz wegen

des Vergniigens, das aus der Beschreibung deiner

Schonheit sowie aus AhmedIs Dichtung Lentst

Aus dem ersten Doppelvers geht deutlich hervor, dall AQ
alt ist. Die zweite Zeile des zweiten Doppelverses gewinnt

mehr an Bedeutung, wenn man sie in Zusammenhang

letzten Doppelvers betrachtet. AhmedIs Ende
sein, wie sein Anfang gewesen war. Naturli
viele Gedanken ineinandergeflossen: Nach der mystiscl

fassung z.B. ist Gott der Anfang, und alle Geschopfe

: i ; 1 = -
zu ihm zuriickkehren ; oder etwa: Ahmedl wurde

islamischen Glauben aus Erde erschaffen und

Erde; auBerdem ist sein knde vom Schicksal

Immerhin sollten wir uns daran erinnern, daB AhmedT

chend dem Geschmack der klassischen Literatur ha

hrere Gedanken

sel im Ausdruck liebt und oft in einem Satz m

+

und verschiedene Gefilhle zur Sprache bringt. Er konnte

solche Gelegenheit nicht verszumen, eine Anspielung auf sei-

ne Heimat zu bringen. Mit anderen Worten: In Amasya war sein
Anfang und in Amasya wird sein Ende sein; oder anders ge-

H

sagt: Er wurde in Amasya geboren und in Amasya wird er ste
benz.

Aus AhmedTs Hinweisen und Andeutungen iber seine Heimat kon-
nen im allgemeinen folgende Schliisse gezogen werden: Wenn wir
unter dem von AhmedI erwdhnten Gebiet "ug" das westliche Grenz-
gebiet des anatolisch-selgiigischen Reiches verstehen, bleibt
uns nichts anderes iibrig als AhmedIs Geburtsort auferhalb die-
ser Grenzen, und zwar in "Ram", also in der Gegend von Sivas,
Tokat und Amasya zu suchen. Seinen Versen ist ja zu entnehmen,

1) Uber die Riickkehr zu Gott ausfiihrlich siehe unten S. 244.
2) tiber ApmedIs Tod in Amasya siehe unten S. 199 f.
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daB er in "ué" ein Fremder, aber in "RGm" zu Hause ist. Aus
dem Gebiet "Rum" kommen, wie wir sahen, Sivas und Amasya als
AhmedIs Geburtsort in Betracht. Fiir Sivas haben wir - abge-
sehen von Latifis ﬁberlieferung, der im allgemeinen die am
wenigsten zuverlédssigen Angaben iiber AhmedI macht, wobei ihm
€A11 folgt - keinen Beweis und keine Andeutung. Dagegen aber
weisen einige Indizien auf Amasya hin. Nicht nur die oben er-
wéhnten Erwdgungen deuten daraufhin. Bedeutsam ist allein
schon die Frage, was wohl einen alten Mann von mehr als acht-
zig Jahren, krank und schwach wie er warl, mit einem Mal kurz
vor seinem Tode von Bursa gerade in diese weit entfernte Stadt
verschlagen haben konnte. Und in seinen letzten Tagen dichtete
er ausgerechnet in dieser Stadt, daB sein Ende wie sein Anfang
sein werde. Wenn die Annahme erlaubt ist, daB Ahmedis Geburts-
ort nicht im heutigen Westanatolien zu suchen sei, dann kime
nach unserer Auffassung dafiir am ehesten Amasya in Frage.

Obwohl AhmedIs Geburtsdatum nicht bekannt ist, 148t es sich
ungefédhr errechnen. Wenn wir sein Todesjahr auf 815 (= beg.
13. April 1412) ansetzenz, dann kOnnen wir in Ubereinstimmung
mit mehreren Forschern sein Geburtsdatum kurz vor 735 (= beg.
1. September 1334) vermuten.

2) Ausbildung in Anatolien und Agypten

AhmedI muB seine Kindheit in Anatolien verbracht haben. Tas-
k'ciprizade3 und Haggl Halife4 berichten, AhmedI habe zuerst
bei Gelehrten in Anatolien studiert und dann sein Studium

in Agypten fortgesetzt. Von dem Studium in Anatolien wissen
die anderen Quellen nichts, ebenso wenig einige Forscher des
19. und 20. Jahrhunderts. Mit Beginn des 20. Jahrhunderts

1) Siehe unten S. 179 ff.
2) Siehe unten S. 200.

3) Rescher, ES-5agd’iq En-No'minijje, S. 27; Megdl, Hada’iq
is-saga’iq, S. 70.

4) Gokyay, Katip Gelebiden Segmeler, S. 198.
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wird die Neigung, diesen Bericht zu akzeptieren, grdBerl. Da
wir andere Berichte iiber zahlreiche bedeutende Persdnlich-
keiten der Zeit besitzen, die am Anfang ihrer Karriere genau
denselben Weg gingenz, konnte auch ApmedI durchaus zuerst in
Anatolien studiert und zur Vervollkommnung seines Studiums
hernach einige Zeit in Agypten gelebt haben.

Abgesehen von Laf{IfI erzdhlen fast alle Quellen, die von Aj-
medI berichten, und wohl auf ihnen fuBlend auch alle AhmedI-
Forscher spdterer Jahre in sehr d@hnlichen Ziigen iiber AhmedIs
Aufenthalt in Agypten. Besonders eine Anekdote wird in dieser
Erzédhlung hervorgehobenj. Darin heifBt es, AhmedI, der beriihm-

4

te Arzt HaggI Pasia’ und der groBe Gelehrte Molla Fenari’ seien

1) Gibb, Ottoman Poetry, Bd I, S. B R S D ] e Syt AT —
medI" (SiiBheim); F. Resad, Eslaf, S. 46; Uzungarsili, Kii-
tahya Sehri, S. 216; Ergun, Tirk gairleri, Bd I, S. 369;
Govsa, Tirk Meghurlari, S. 27; Banarli, Resimli Tiirk kdebi-
yati, S. 116; Banarli/Gonensay, Tiirk Edebiyati T&rini, 5.
127; IA I, S, 216, s.v. "Ahmedi" (Kopriilii); Pekolcay, Islami
Turk Edebiyati, Bd I, S. 140; gehsuvaroglu, $air, S. 7; EI
(2) I, S. 299, s.v. "Ahmadi" (lLewis).

2) Als Beispiel fir AhmedIs Zeitgenossen seien erwdhnt: 4a
Biirhan iid-dIn, siehe unten S. 105; Haggl Pasi; Molla ifendrI;
Bedr iid-dIn Simavi, siehe EI (2) I, S. 869 f., s.v. "Badr
al-DIn b. K&3dI Samawna" (Kissling).

3) Wie auch Gibb berichtet, ist Saqé'iq die erste uns bekannte
Quelle, die diese Anekdote iiberliefert. Die anderen Quellen
wiederholen sie mit unwichtigen Anderungen, siehe Rescher,
Es-8aqd’iq En-No'ménijje, S._27; Megdl, Hada’iq us-saga’igq,
S. 70; vgl. <Asiq Celebi, Mesa‘ir iis-Suara, S. 116 f.;
Hasan Celebi, Tezkire, fol. 47 b, 48 a; ©AlT, Kiinh il-apbar,
Bd. V, S, 128; vgl. Gibb, Ottoman Poetry, Bd I, S. 261.

4) felal iid-dTn Pizr b. <Al (gest. 1417 ?), genannt Hagil Pa-
sa, studierte in Kairo; nach seinem Studium erlangte er
Arzt groBen Ruhm. Wahrend seiner drztlichen Tatigkeit, so-
wohl in Kairo als auch in Anatolien, verfaBte er zahlrei-
che medizinische, religiose sowie mystische Werke. Sein be-
rilhmtes medizinisches Werk "Sifa’ al-asgam va dava’ al-alam"
widmete er 783 (1381) <Isa Bey von Aydin. Siehe EI (2) III,
S. 45, s.v. "HadjdjI Pasha" (Walsh).

5) Mevlana Sems iid-diIn Mehmed, genannt Molla Fenari (751/1350-
834/1431) zdhlte zu den bekanntesten Gelehrten seiner Zeit.
In Qaraman begann er mit seinem Studium, das er spater in
Kairo fortsetzte. Nach dem Studium kshrte er nach Anatolien
zurick und war in Bursa als qa2I und Lehrer tatig, siehe
EI (2) II, S. 879, s.v. "Fenari-zade" (Walsh).
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wihrend ihres Studiums in Agypten Freunde gewesen. Eines Ta-
ges hdtten sie einen Scheich besucht, der zu den fiilhrenden
Mystikern von Kairo gehorte, um seine Prophezeiungen uber
ihre Zukunft zu horen. Der Scheich gab kund, Ahmedl werde
ein in der Poesie besonders erfolgreicher Kiinstler, Haggl
PasSa ein sehr guter Arzt und Molla Fenari ein groBer Gelehr-
ter werden. Und in spidteren Jahren sei dann alles genauso
eingetroffen, wie es der Scheich prophezeit hatte.

Wieviel an dieser Geschichte wahr ist, muB zunédchst einmal
dahingestellt bleiben. Immerhin lassen sich durch eine Ana-
lyse1 einige interessante Schliisse ziehen, die wir einiger-

mafBen zu priifen imstande sind.

Erstens erscheint es uns ziemlich fragwiirdig, ob Ahmedi,
HaggI Pasa und Molla FenarI sich alle drei in Kairo iiber-
haupt kennengelernt haben. Was Molla FenarT angeht, so war
AhmedI im Geburtsjahr Fenaris schon iiber 16 Jahre alt. Fenarl
aber studierte, bevor er nach Kairo ging, zuerst noch in Qa-
raman. Mithin miiBte AhmedI noch als ungefdhr DreiBigjahriger
mit einem Jungen unter 14 zusammen studiert haben. Hinweise,
die eine solche Annahme rechtfertigen konnten, fehlen indes-
sen. Im Gegenteil, es spricht vieles dafiir, daB AhmedI im
Alter von dreiBfig Jahren wieder in Anatolien lebtez.

1) Ernsthaft wurde diese Anekdote nicht analysiert, denn Gibb,
Ottoman Poetry, Bd I, S. 261; F. Resad, Eslaf, S. 46 f. und
Ergun, Tiirk Sairleri, Bd I, S. 369, wiederholen die Ge-
schichte ohne Interpretation; Siifheim, EI I, S. 217, s.V.
"Ahmedi"; B.M. Tahir, ©Osmanli Mii’ellifleri, Bd, (II, S. 73;
Dilmen, Tarij-i Edebiyyat Dersleri, S. 44; Kopriili, AN S
216, s.v. "Ahmedi" und Pekolcay, Is1ami Tiirk Edebiyati, Bd
I, S. 140, schlieBen aus dieser Anekdote, daB AhmedI, Haggl
Pasa und Molla FenarI tatsdchlich Freynde gewesen seien.
Banarli, Disitan-i1 TevArih-i Miilflk-i Al-i Osman, S. 6, will
sogar glauben, daB alle drei zusammen nach Agypten gereist
seien. Nach Uzungargilis Annahme lernte AhmedI von Molla
FenarI vieles, siehe Uzungargili, Kiitahya $ehri, S. 216 f.
Babinger, GOW, S. 11; Bombaci, Littérature turgue, S. 250;
Lewis, EI (2) I, S. 299, s.v. "AbmadI" und Bjorkman, "Die
altosmanische Literatur", Fundamenta Bd II, S, 417, akzep-
tieren - ohne diese Anekdote zu erwdhnen - Haggl Pasa und
Molla Fenari als AhmedIs Freunde.

2) Siehe unten S. 105 ff.



Hl

- 103 -

Die Vermutung, AhmedT und Haggl Pasa hitten zusammen studiert,
bestreitet Sehsuvaroglu, wobei er sich nach seiner eigenen
Angabe auf einige Notizen aus Unvers Privatarchiv stutztl.

Er meint, da8 Haggl Pasa léngst sein Studium abgeschlossen
hatte und in dem von Qalaviin gegriindeten Krankenhaus2 Chef-
arzt war, als ApmedI zum Studium nach Agypten kam. Doch be-
legt er diese Annahme nicht ndher. Man konnte die Sachlage
vielleicht an dem Altersunterschied zwischen HaggI PESa und
ApmedI Uberpriifen, wenn sich ermitteln lieBe, wie lange HaggI
Pasa gelebt hat. Er miiBte nimlich etwas mehr als neunzig Jah-
re gelebt haben, wenn er tatsdchlich mit seinem Studium fer-
tig und als Arzt schon beriihmt gewesen sein sollte, bevor Ah-
medI mit seinem Studium begann; HaggI Pasa starb namlich in
den zwanziger Jahren des 15. Jahrhunderts ebenso wie AhmedT,
von dem man weiB, daB er bei seinem Tode iiber achtzig Jahre
alt war. Es 148t sich leider nicht priifen, ob Haggl Pasi tat-
sédchlich lénger als AhmedI gelebt hat und iiber neunzig Jahre
alt geworden ist.

So kann man nach diesen Erwdgungen annehmen, daB eine Bekannt-
schaft zwischen AjmedI und Molla FenarT in Kairo oder in der
Zeit vorher nicht fiir wahrscheinlich zu halten ist. Was HaggT
Pasa angeht, so 148t sich nicht feststellen, ob AhmedI und er
sich jemals kennengelernt haben.

Zweitens diirfte die Anekdote iiber AhmedI, H&ggT Pasa und Mol-
la FenarI eher symbolisch aufzufassen sein. Fiir einen Kiinst-
ler, einen Arzt und einen Gelehrten werden hier Spitzenlei-
stungen vorausgesagt. Daraus kann man entnehmen, daB minde-
stens fir die Zeit, in der diese Geschichte entstand, ApmedTI,
HaggI Pasa und Molla Fenari in ihren Interessengebieten als
bedeutende Persdnlichkeiten galten.

1) $ehsuvaroglu, $air, S. 7.

2) Uber Qalaviins beriihmtes Krankenhaus in Kairo, das mit ei-
ner Moschee und Schule verbunden war, siehe EI II, S, 734,
8.v. "Kala’ln" (Sobernheim)); Herz Pascha, Baugruppe, S.
2ARTT IR 3ELTS
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Megdzl, <ES1q lelebi®, Hasan Selebi’, <114 und Hagr alrfed,
sie alle berichten, daB Sayp Akmal ad—din6 in Kairo Apmedis
Lehrer gewesen sei. Das konnte stimmen, wissen wir doch, daB
Akmal ad-dIn al-BabartI, ein beriihmter Gelehrter der hanafiti-
schen7 Rechtsschule,tatsdchlich in Kairo lehrte, wihrend AQ-
medi dort studierte. Haggi Halife erwdhnt, daB AhmedI sich
zur hanafitischen Rechtsschule bekannt habes. Worauf sich
Haggl Halife dabei stutzt, ist nicht bekannt, aber an einer
Stelle des Diwans gibt AhmediI selbst zu erkennen, dafl er An-
hinger des hanafitischen mazhabs gewesen sei.

Be-gayr-1 din-i bhanifI qo giimle edyanl9

Dilerisen ki sana rahm eyleye rahman

Wenn du wiinschst, daB der Erbarmer sich deiner erbarmt,
verlasse alle Glaubensrichtungen, abgesehen der banifilol

1) MegdI, Hada’iq iiS-Saqa’iq, S. 70 f.

2) °Esiq Celebi, MeSa‘ir us-Su‘ara, S. 116.
3) Hasan Celebi, Tezkire, fol. 47 b.

4) °Al1, Kinh til-apbar, Bd V, S. 128.

5) Gokyay, Katip Qelebiden Segmeler, S. 198.
6) Muhammad b. Mahmiid b. Ahmad al-Bibarti - oder Muhammad b.

Muhammad b. Mahmidd al-BabartI -, genannt as-Sayh Akmal ad-
din (zest. 1384), verfaBte den bekannten Kommentar "cIngaya"
fur das von al-Marginani (gest. 1197) geschriebene Werk
"Hidaya'", das zu den Grundbiichern desvbanafitischen mazhabs
zahlt. Uber Akmal ad-diIn siehe Ibn Hagar al-“Asqalani,

Durar, Bd V, Nr 4549, S. 18; iiber al-Marginani siehe Brockel-
mann, GAL, Bd I, 5. 376 und Suppl. I, S. 644.

7) Uber die Hanafiyya siehe EI (2) III, S. 162 ff., s.v
"Hanafiyya" (Heffening-[Schacht]).

8) Gdkyay, Katip (elebiden Segmeler, S. 198.

9) Hs, Hamidiye, Vers 5691 (= fol. 188 b, Zeile 17). VersmaB:
mugtess.

~—

.

10) Natiirlich ist "din-i hanIfi" in diesem Doppelvers mit Islam
gleichzusetzen, aber auch die Anspielung auf den hanafiti-
schen mazhab, die ApmedI mit Hilfe des wortes "hanifi" zu-
stande bringt, ist nicht zu iibersehen. Uber den Begrifrf
"hanIf" siehe EI (2) III, S. 165 ff., s.v. "Hanif" (Watt);
vgl. Reinert, Lehre, S. 241.
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Abgesehen von einigen Versen, in denen AhmedI dem Leser
- ohne zu erwdhnen wo und wie - mitteilt, daB er sich sehr
um ein vollkommenes Wissen bemiiht habel, 148t sich aus dem
Diwan nichts Néheres iiber sein Studium in Anatolien und

Agypten ermitteln.

3) Riickkehr aus Kgypten, Aufenthalt am Hofe ¢Isa Beys von
Aydin und am Hofe Sileyman Beys von Germiyan

Mangels ausreichender Quellenaussagen bleibt alles, was mit
AhmedIs Riickkehr aus Agypten sowie mit seinen ersten Jahren
in Anatolien zusammenhdngt, im Dunkeln. Immerhin gibt es ein
paar Anhaltspunkte fiir Erwdgungen zu seinem Lebenslauf, wobei
auch einige Irrtiimer in der bisherigen Forschung richtig zu
stellen sind.

Wie lange AhmedI in Agypten blieb, ist nicht bekannt. QazI
Biirhan iid-dIn® und Ibn ‘ArabééhB aber sind zwei Beispiele
dafiir, da8 das Studium, begonnen in Anatolien oder in Samar-
gand und fortgesetzt in Kairo, mit 21 oder 22 Jahren erfolg-
reich abgeschlossen werden konnte. Auch die allgemeine Kennt-
nis von der Dauer eines Studiums &hnlich demjenigen Ajmedis
unterstiitzen diese Uberlegung4. AhmedI konnte also bei nor-
malem Studienverlauf und wenn er den Aufenthalt in Agypten
nicht absichtlich in die Lange gezogen haben sollte, zwanzig
Jahre alt gewesen sein oder etwas dlter, als er Agypten ver-

1) Hs. Hamidiye, Verse 5739-5740 (= fol. 190 a, Zeile 15-16).

2) Qazi Biirhan iid-dIn Apmed (1344-1384) studierte erst in
Anatolien und nachher in Damaskus und Kairo. 1364 absol-
vierte er sein Studium und kehrte nach Anatolien zuriick.
Mit 21 Jahren wurde er zum gazi von Kayseri ernannt. Er
brachte es in seiner politischen Karriere bis zum Wesir,
atabeg und sogar zum Sultan und war eine bedeutende Per-
sonlichkeit der klassischen tiirkischen Literatur, siehe
EI (2) I, S. 1327 f., s.,v. "Burhan al-Din" (Rypka), mit
weiteren Literaturangaben.

3) Siehe oben S. 91.

4) Uber die Dauer des Studiums in madrasa siehe ET IIT, S.
426, s.v. "Masdjid" (Pedersen); IA VIII, S. 76, s.v.
"Mescid" (M.C.B.).
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lieB. Es wdre also um das Jahr 755 (1354) gewesenl. Seine
Beziehungen zu den Fiirstenhofen von Aydin und Germiyan deu-
ten daraufhin, daB er sich in den sechziger Jahren des 14.
Jahrhunderts bereits in Anatolien aufhielt.

Bei éaqé’iql und Haggl Halife2 sowie spater in den Studien
des 19. und 20. Jahrhunderts, die zum groBten Teil auf diese
Quellen zuriickgehen, heiBt es, daB AhmedI sich nach seiner
Riickkehr aus Agypten Siileyman 5ah von Germiyan anschloBa.
Obwohl Getin im Jahre 1951 eine wichtige Entdeckung zur Le-
bensgeschichte AhmedIs veroffentlichte4, fand er damit bei
spateren Forschern nicht die gebiihrende Beachtung. Getin hat
nachgewiesen, daB vier in einem Band zusammengebundene Werke,
die er in der Bibliothek Konya entdeckte, von AhmedI verfaBt
sind. Mirqat al-adab, eines dieser Werke, hat ein in Prosa
geschriebenes Vorwort, in dem Ahmedl dem Herrscher Faphr iUd-
dIn ‘Isé5 huldigt und dem Leser berichtet, er habe dieses
Buch als Lehrbuch fiir Hamza Bey6 den Sohn des Sultans, ver-
faBt. Als Getin 1965 wieder auf dasselbe Thema zuruckkam,
waren noch fiinf weitere Handschriften von Mirqat al-adab ent-
deckt worden. Uber diese Entdeckungen berichteten auch einige
andere Forscher. Aber die Handschrift aus Konya, die die &l1-

ik)) Rescher, Es- baqa 1q En-No'ménijje, S. 27; Megdl, Hada’iq
iis-saqa’iq, S. 70

2) Gokyay, Katip Qelebiden Segmeler, S. 198.

3) iliber Sulegman 53n von Germiyan (gest. kurz vor 1388), der
auch elebi oder 3@h Siileymdn genannt wurde und vor
1363 in Germiyan an die Macht kam, siehe Uzungargili, Ana-
dolu Beylikleri, S. 45 ff.

4) Siehe oben S. 42 ff.

5) tiber Fahr iid-din <Isd Bey siehe Akin, Aydin Ogullari Tarihi,
S. 56 ff.; Uzungargili, Anadolu Beylikleri, S. 112 ff.

6) Es war uns leider nicht moglich, in den uns zur Verfiigung
stehenden Werken iiber Hamza Bey Naheres zu ermitteln. Wir
konnten Hamza Beys Namen nur im Stammbaum der Herrscher-
familie von Aydin finden. Man vermutet, da8 er in die Dien-
ste der Osmanen trat, siehe Akin, Aydln Ofullari Tarihi, S.
221; Yinang, Dusturname -i Enverl, S. 99; Uzungargili, Kita-
beler Bd" T SC 53 A6 RPe R Zambaury, Genealogle, S50
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teste und deren Abschreiber besonders zuverlédssig ist, blieb

die einzige, in der von Hamza Bey und <Isa Bey die Rede istL.

Nach dieser Entdeckung muB angenommen werden, da AhmedI,
bevor er zu den Osmanen iiberging, nicht nur bei Siileyman 33h
von Germiyan war, sondern auch eine Weile am Hofe ¢Is3 Beys
von Aydin gelebt hatte. Wann das aber geschah, wissen wir
nicht. Wir sind nicht in der Lage zu beurteilen, ob in Mirqat
al-adab Hinweise auf die Zeit zu finden sind, in der AhmedI

am Hofe von Aydin 1ebte2. In AhmediIs Diwan finden sich keine
nennenswerten Spuren von Beziehungen zu Faphr iid-dIn “IsZ Bey
oder zu Hamza Bey. Es 14Bt sich einstweilen nicht ermitteln,
ob das Lobgedicht auf Jesus (¢Is3) in seinem Diwan eine An-
spielung auf “Isa Bey sein so0l1°. <Isa Bey kam kurz nach 761
(1360) an die Macht und herrschte im Fiirstentum Aydin, bis er
sein Land 792 (1390) BayezId I. iibergeben muuteA‘ AhmedI muls
auf jeden Fall irgendwann zwischen 761 (1360) und 792 (1390)
bei ¢Isa Bey gewesen sein.

AhmedI befand sich vor dem Jahre 792 (1390), in dem Bayezid I.
Germiyan eroberte, irgendwann auch am Hofe Siileyman Sans von
Germiyan, der kurz nach 764 (1363) Herrscher von Germiyan wur-
de und kurz vor 790 (1%88) starb. Siileyman 353hs Herrschaft
hatte im Jahre 780 (1378) viel von ihrem Glanz eingebiiBt, muiite
er doch damals auf einen wichtigen Teil seines Landes mit der
Hauptstadt Kiitahya verzichten, weil dieses Gebiet als Mitgift
an seine Tochter ging, die er mit dem osmanischen Prinzen
Bayezid verheiratetes. Einige Literaturhistoriker nehmen an,
daB8 ApmedI bei dieser Gelegenheit den Hof von Germiyan verlas-

1) Siehe oben S. 43 f.

2) Getin nimmt die Jahre zwischen 779 (1377) und 790 (1388)
als mutmaBliche Zeitspanne fiir AhmedlIs Aufenthalt bei
Siileyman 5@h von Germiyan an und vermutet, daB ApmedI
hdchstwahrscheinlich vor 779 (1377) am Hof von Aydin weilte.
Als eine schwache Moglichkeit schlieBt er nicht aus, daf
es auch zwischen 790 (1388) und 793 (1391) gewesen sein
konnte, siehe Qetin, "ApmedI'nin «Mirkatii l-edeb»i hakkin-
da", TM XIV (1965), S. 220.

3) Hs. Hamidiye, Verse 7213-7226 (= fol. 238 b, Zeile 8-16;
fol. 239 a, Zeile 1-5).

4) Siehe oben S. 3 und unten S. 124 f.
5) Siehe oben S. 124.




sen habe und zu den Osmanen iibergegangen sein kOnntel. Seitdem
sich herausgestellt hat, daB er als Lehrer bei “Isi Beys Sohn
Hamza Bey tatig war, 1ldB8t sich auch nicht mehr ausschlieBen,
daB er entweder nach dem Machtverlust Siileyman 5@hs von Ger-
miyan im Jahre 780 (1378) oder nach dessen Tod im Jahre 790
(1388) sich °Isa Bey von Aydin anschloB. Doch lassen sich

auch einige Umstédnde gegen diese Moglichkeit ins Feld fiihren.

Erstens ist allgemein bekannt, daB AhmedI sein beriihmtes Werk
Iskendernéme2, das er auf Anregungen Siileyman S@hs von Ger-
miyan zu bearbeiten begann, im Jahre 792 (1390) beendete. Das
berechtigt zu der Vermutung, daB AhmedIs Aufenthalt bei Siiley-
man 53h von Germiyan in dieselbe Zeit gefallen sein muB. Es
handelt sich also um die achtziger Jahre des 14. Jahrhunderts.

Zweitens widmete Haggi Pasa 783 (1381) <Isa Bey sein bekanntes
medizinisches Werk Sifa’ al—asqémj. Wenn AphmedI in diesen oder
in den folgenden Jahren mit <Isa Beys Hof Kontakt gehabt hatte,
miBte er - selbst Verfasser eines umfangreichen medizinischen
Werkes - zumindest dieses Werk, aber auch einige andere medi-
zinische Werke von Haggi Pasa wie das Kitab al-Farida oder das
771 (1370) in Kairo geschriebene Kitab at-Tacalim gekannt ha-
ben. Sehsuvaroglu, der die Bedeutung von AhmedIs Werk Tervih
iill-ervah fiir die medizinische Wissenschaft seiner Zeit ent-
deckt hat, berichtet, AhmedI habe unter den medizinischen
Biichern, die er fiir seine Arbeit zu Rate zog oder doch gern

zu Rate gezogen hitte, Hagsl Pasas Werke nicht erwdhnt’. Wenn
AhmedI insofern nicht absichtlich schweigt, wofiir aber kein
Grund zu erkennen ist, diirfte er Haggl Pasas medizinische Wer-
ke eben nicht gekannt haben. Mit dieser Erwdgung verringert
sich die Moglichkeit, AhmedI konne sich um das Jahr 783 (1381)
oder spédter am Hofe “Isa Beys aufgehalten haben.

1) Banarli, Disitan-1 Tevarih-i Miildk-i Al-i Osman, S. 6; Ba-
narli/Gonensay, Tiirk Edebiyati TArihi, S. 127; Banarli,
Resimli Tirk Edebiyati Yarihi, S. 116 f.; Sehsuvaroglu,
Séir, S. 7; Bjorkman, "Die altosmanische Literatur", Fun-
damenta Bd II, S. 417.

2) Uber Iskendername siehe oben S. 16 ff.
%) Siehe oben S. 101.

Sehsuvaroglu, $air, S. 10.
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Drittens kennen wir zahlreiche Vertreter der klassischen Li-
teratur, die in Germiyan ihre kiinstlerische Reife erreichten,
dann aber als Germiyans Glanz verblich, nach und nach zu den
Osmanen ubergingenl. Aber eine dhnliche Tendenz, die die

Kinstler und Gelehrten aus Germiydn nach Aydin gefiihrt hiatte

ist uns unbekannt. Daraus ist zu schlieBen, daB AhmedTI, d

sen kiinstlerische Entwicklung am Hofe von Germiyan grofie Fort-
schritte gemacht hatte, sein Gliick eher bei den damals immer

méchtiger und reicher werdenden Osmanen suchte als in Aydan.

All diese Erwdgungen fiihren zu den folgenden Vermutungen: Ap-
medI hatte nach seiner Riickkehr aus Kairo in den ersten Jah-
ren Schwierigkeitenz. Er faBte wahrscheinlich zunachst am Hofe
von Aydin FuB. Nach einer Weile fiilhrte ihn ein uns unbekannter
Grund zum Hofe Siileyman 33hs von Germiyan, wo er bis zu sei-
nem Ubergang zu den Osmanen blieb~.

Einige Quellen berichten von AhmedIs Beziehungen zu Siileyman

5ah von Germiyan, andere jedoch schweigen dariiber. Jiejen

die das Thema nicht stillschweigend iibergehen, sind sich iiber
die Art dieser Beziehungen nicht einig. Seit dem 19. Jahrhun-

dert bis zum heutigen

verfolgt die Forschung diese Spuren
und kniipft daran widerspriichliche SchluBfolgerungen. Ahmedis
Werke wurden kaum ausreichend untersucht, und die Quellen ni

sorgfdltig genug unter die Lupe genommen. Unter besonderer Be-
ricksichtigung des Diwans soll das Material daher hier noch
einmal besprochen werden.

Nach LatIfIs Bericht war ApmedI der Panegyriker eines MIr Su-

= . 5 3 A e o .
leymans von den Stammiiirsten in der Zeit Murad Hans®. Bei

1) Als Beispiel seien erwahnt: Seybogll, glehesnten. . 8. a17 £T. .,
eypL, siehe unten 5. 120 ff,.; Ahmed-i D3°I, siehe unten
S 425 B

2) Siehe oben S. 94 ff., 106 ff.

5) Nahere Kenntnisse iiber “Isa Beys Sohn Hamza, dessen Geburis-
datum und Lehrjahre fiir die weiteren Untersuchungen beson-
ders wichtig sind, wiirden die Sachlage kldren. Doch haben
wir iiber Hamza Bey nichts weiter finden konnen. Siehe oben
S, 106,

4) La}Ifi, Tezkire, S. 82.
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Taékdprizéde1 und HaggT Halife2 heiBt es, er sei nach seiner
Riickkehr aus Agypten der Lehrer Siileyman 88hs von Germiyan
geworden. Nur La{IfiI” und Hasan Celebi4, der anscheinend La-
$ifI wiederholt, iiberliefern eine interessante Anekdote, die
die Aufmerksamkeit zahlreicher Forscher erregte. Nach dieser
Anekdote fanden MIr Siileymdn und sein Gefolge an AhmedIs Is-
kendername keinen Gefallen und machten dem Dichter klar,

eine schone gasIda sei willkommener als dieses umfangreiche
Werk. Darauf sei AphmedI betriibt nach Hause gegangen, wo er
mit éeybis unter demselben Dach gewohnt habe. Seyhi, der ihm
helfen wollte, dichtete in jener Nacht eine hiibsche gagIda
und gab sie AhmedI. Dieser iiberreichte das Gedicht am nédch-
sten Tag dem Herrscher, so als habe er es selbst gedichtet.
Die Anwesenden lasen die gagIda, lédchelten weise und sagten:
"Gelehrter AhmedI! Wenn diese gagiIda von dir stammt, kann je-
nes Buch nicht von dir stammen. Wenn aber jenes Buch das dei-
ne ist, dann kann diese gagIda nicht von dir herriihren!"

Hammer schenkt LatIfI bei dieser Geschichte volles Vertrauen6.
Gibb will, was SeypIs Hilfe angeht, nicht akzeptieren, Ahme-
dT habe sich soweit herablassen konnen'. Kopriilii vermutet,
diese Geschichte miisse eine Erfindung spéterer Jahre sein. Er
begriindet seine Annahme damit, daB AhmedIs Gedichte wohl nicht

1) Rescher, ES-Sagd’iq En-No'ménijje, S. 27; MegdI, Hada’iq
iis-saqga’iq, S. 70.

2) Gokyay, Katip Gelebiden Segmeler, S. 198.

3) La{IfI, Tezkire, S. 82 f.

4) Hasan lelebi, Tezkire, fol. 48 a.

5) Uber Yoisuf Sinan, genannt Sey?I (geb. zwischen 775/1373 und
778/1376, gest. nach 832/1429), siehe Timurtag, Seyhi, Haya-
t1 ve Eserleri, Istanbul 1968; Tarlan, Seyhi %iv
tetkik, Istanbul 1964.

6) Bei Hammer taucht sogar die Stadt Bursa als der Ort auf,
an dem diese Geschichte sich zugetragen haben soll, was na-
tiirlich nicht zu der historischen Wirklichkeit paBt, denn
mit MIr Siileyman, den Hammer mit Laf{IfI als einen Stammes-
fiirsten aus der Zeit Murads I. beschreibt, ist eindeutig
Siileyman 53h von Germiyan gemeint, der Bursa niemals be-
sessen hat, siehe Hammer, GOD, Bd I, S. 89.

Gibb, Ottoman Poetry, Bd I, S. 265 f.

ani'ni
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mehr dem Geschmack der Zeit entsprachenl. Diese Auffassung
teilen wir nicht ganz, weil sich dagegen viele Tatsachen
ins Feld fiihren lassen. Wir erwdhnen davon nur zwei, die
ibrigens auch Kopriili bekannt sindz, um zu zeigen, daB Ah-
medI unter den Kiinstlern des 15. und 16. Jahrhunderts immer
noch als ein groBer Meister akzeptiert wurde3. SeyphI selbst
prahlt in einem Doppelvers, daB er AhmedI iibertroffen und
Salman erreicht habe4. Und im 16. Jahrhundert, in dem LatIfI
die oben erzidhlte Anekdote schrieb, erwdhnt Fuzﬁlis, der
groBe Meister der klassischen tiirkischen Literatur, am An-
fang von Leylad vii Megniin unter den groBen alten Dichtern
ApmedI und SeyhI nebeneinander’.

LatifIs Anekdote kann in dieser Form aus zwei schwerwie-
genden Griinden nicht zutreffen: Erstens wurde das Isken-
dername 792 (1390) beendet, aber Siileyman 53h von Germi-

yan starb 790 (1388); zweitens kann SeyphI, dessen Geburts-
datum zwischen 775 (1373) und 778 (1376) liegt, als Siileyman
5ah von Germiyan starb, hochstens fiinfzehn Jahre alt gewesen
sein, wenn nicht sogar erst zwolf.

Aber trotzdem kann man diese Anekdote nicht als eine rein
erfundene Geschichte abtun. LatIfI hat ApmediIs Diwan nicht
gesehen7. Aus diesem Grund beurteilt er Ahmedis Dichtkunst
nach dem Iskendern@me. Ein einfacher Vergleich zwischen dem
Iskendername und AhmedIs Diwan hinsichtlich der dichterischen
GroBe zeigt, daB der Diwan im Gegensatz zum Iskendername ei-
nen hohen Rang beanspruchts. Die Uberlegenheit des Iskender-

1) ia I, S. 218, s.v. "Ahmedi" (Kopriilii).

2) iA 1, S, 218 f., s.v. "Ahmedi" (Kopriilii).

3) Ndheres siehe unten S. 425,

4) Siehe dazu Ergun, Tirk $dirleri, Bd I, S. 372.

5) Uber FusiilI (gest. 1556) siehe Karahan, Fuzli, Muhiti
Hayati ve zahsiyeti, stanbul 1949; Mazioglu, Fuzuli-Hafiz,
Ankara 1956.

6) Fuzili, "Leyla vii Meénﬁn", Kiulliyat, S. 243.
7) Siehe oben S. 50.
8) Siehe oben S. 16, 19, 21, 51.
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name beruht dagegen mehr auf seinem enzyklopddischen Charak-
ter. So wird LatifIs Erzdhlung letzten Endes gendhrt durch
diesen Unterschied zwischen dem Iskendername und dem Diwan
AhmedIs. |
Gewisse Andeutungen lassen vermuten, daB AhmedI sich schon
in Kairo fiir Dichtung interessiertel. Am Hofe von Aydin be-
schaitigte er sich weiter mit der Dichtkunst. Sein in Versen
geschriebenes Lehrbuch liber arabische Grammatik das Mirqat
al-adab bildet einen Beweis fiir diese TatigkeitZ. Doch ist
anzunehmen, dall AhmedIs Kunst erst durch die Unterstiitzung
und Anregungen Siileyman 53hs von Germiyan zur Entfaltung
kamj. Siileyman 53h von Germiyan war ein Gonner der Kiinstler.
Nicht nur AhmedI fand bei ihm Schutz, auch andere beriihmte
Dichter der Zeit waren seinem Madzenatentum verpflichtet4.

AhmedI selbst bringt im Vorwort des Iskendername Ansvielun-
gen auf die Forderung seiner dichterischen LEntwicklung, indem
er einen Herrscher lobt, dessen Namen er nicht erwéhnt. Er
dankt diesem Herrscher, den er Schah der Welt (s&h-1 gihZn)
nennt, fir seine Gunst und erzdhlt, wie er mit Hilfe dieses
3chahs in der Dichtung groB8e Fortschritte machte, obwohl er
friher so unwissend gewesen sei, daf er bloBe Erde nicht von
einer Perle habe unterscheiden konnenb. Banarli will diesen
Schah mit BayezlId I. identifizieren, weil er glaubt, die Vol-
lendung des Iskendern@me habe sich aus verschiedenen Griinden
in die Lénge gezogen und sei erst auf Bayezids I. Anregung
fortgefiihrt worden6. Diese Vermutung ist nicht iiberzeugend,
1) Siehe die Anekdote iiber die Kairoer Zeit oben S. 101 ff.
2) Siehe oben 5. 42 ff,

5) Ia I, S. 216, s.v. "Apmedi" (Kopriulii).

4) Uzungargili, Anadolu Beylikleri, S. 46; ia RESS SR D By
"AhmedI" (Koprilii).

5) Banarli, Disitan-1 TevArih-i Miilfk-i Al-i Osman, S. 9; IA I,
5. 216, s.v. "Ahmedi" (Kopriilii). Mit "Erde" und Perle sind
hier einfache und kiinstlerisch wertvolle Poesie gemeint.

6) Nach Banarlis Meinung wdre die Erwerbung eines groBen Teils
von Germiyan durch die Osmanen im Jahre 1378 ein wichtiger

Grund fiir diese Verzdgerung. Wegen LatIfis Anekdote (siehe

oben S. 110 ff.) hdlt Banarli es fiir einen zweiten, wenn
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weil vieles dagegen spricht, dal3 AhmedI jemals zu Bayezid I.
eine erwdhnenswerte Beziehung gehabt hat und zwar fiihren uns
zu diesem Ergebnis die folgenden Erwdgungen: In AhmedIs Diwan
1laBt sich kein einziges Lobgedicht auf BayezId I. finden,
dagegen mindestens 36 fiir Emir Siileymdn, 7 fiir Mehmed Belebit
eins fiir den Prinzen Murédz, eins fir den Subasi 3iiga¢ iid-din

3 4

Bey” und eins fiir Ayas Bey'. Wie wdre das moglich, wenn Ahme-
dI in einer engen Beziehung zu Bayezld I. gestanden hdatte?
Daher hat auch Erguns Uberlegung, AhmediI konne in Lobgedich-
ten auf BayezId I. spater einige Ste}len gedndert und sie

2, keine Uberzeugungs-

dann neuen Herrschern gewidmet haben
kraft. Alle anderen Lobgedichte sind erhalten geblieben. Aus-
gerechnet aus denjenigen Lobgedichten, die er auf Bayezid I.
dichtete, dem er angeblich seine dichterische Entwicklung zu
danken hat, sollte er Bayezids Namen entfernt haben, ohne dasB
davon auch nur ein einziges verschont geblieben widre? Diese
Vorstellung scheint uns an den Haaren herbeigezogen zu sein,
um eine Erklarung dafiir zu finden, daB in AhmedIs Diwan Lob-
gedichte auf Bayezid I. fehlen, obwohl er angeblich Beziehun-
gen zu ihm gehabt haben soll.

Auch die Berichte der osmanischen Quellen iiber AhmedI sind
in diesem Fall sehr aufschluBreich. In keiner einzigen uns
bekannten osmanischen Quelle finden wir eine Bemerkung, die
uns AnlaB fiir die Annahme gébe, daB AhmedI jemals Kontakt zu

auch schwachen Grund, daB Siileyman 53ah von Germiyan fiir
das Iskendername nicht viel iibrig hatte, siehe Banarli,
Ddsitan-1 Tevarih-i Miildk-i Al-i Osman, S. 10.

1) Uber Ahmedis Beziehungen zu Mehmed Celebi siehe unten
S. 174 £ff,

2) Der spdtere Sultan Murad II.; iiber AhmedTs Beziehungen
zu ihm siehe unten S. 187 ff.

3) Siehe unten S. 141 ff.

4) Uber ihn ist nichts Néheres bekannt; siehe Hs. Hamidiye,
Verse 7882-7891 (= fol. 260 b, Zeile 10-16; fol. 261 a,
Zeile 1-3); hier lautet der Name Ayas Beg.

5) Ergun, Tiirk $&irleri, Bd I, S. 369.

]
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BayezId I. gehabt héttel. BayezId I. war nicht eine Person-
lichkeit, deren Namen gerade die osmanischen Quellen so
leicht iibersehen hdtten, wenn er ihnen auch nur irgendwo in
Zusammenhang mit AhmedI begegnet wdre. Hinzuzufiigen wére
noch, daB in keiner einzigen der zahlreichen Handschriften
von AhmedIs Werken eine Widmung an BiayezId I. einwandfrei
festzustellen wﬁrez.

Eine andere Beobachtung gewinnt in diesem Zusammenhang Bedeu-
tung. AbmedI berichtet in seiner Chronik TevariIp-i miiluk-i

E1-i <Osman’

iber Bayezids I. Zeit liickenhaft, z.B. erwadhnt
er mit keinem Wort den Sieg von Nikopolis (Nigbolu)4, der
groller als alle anderen Siege der Osmanen in der Zeit Baye-
zIds I., EmIr Siileymans und Mehmed Celebis war. Dafiir kommt
keine andere Erklarung in Betracht, als daB AhmedI dariiber
eben nicht informiert war. Den Versuch, diesen Umstand damit
zu erklaren, AhmedI konne entweder einige Ereignisse wegen
der politischen Zeitverhdltnisse bewuBt verschwiegen haben
oder aber in den damaligen Wirren unter Zeitdruck dieses

1) Auch von Fajr iid-dIn “Is3 Bey ist weder in den Quellen
noch in AhmedIs Diwan die Rede. Dafiir finden wir auBler
den folgenden Uberlegungen keine Erklarung: Erstens hédt-
ten fir die osmanischen Quellen der klassischen Litera-
tur die anatolischen Fiirsten sicher nicht so viel Bedeu-
tung wie ein osmanischer Herrscher gehabt, wie es in La-
$¥IfIs Ausdrucksweise deutlich zu sehen ist, wenn er von
Siileyman 53h von Germiyan spricht: "MIr Siileymdn, einer
von den Stammesfiirsten in der Zeit Murad Hans", siehe da-
zu La{IflI, Tezkire, S. 82. Zweitens war AhmedI unserer
Meinung nach, wdhrend er sich am Hofe von Aydin befand,
am Anfang seiner dichterischen Karriere, siehe oben S. 112,
109 f. Aber die Tatsache, daB in den Quellen auch iiber
AhmedTs Beziehungen zu Mehmed Celebi nichts berichtet
wird, obwohl AhmedI fiir ihn mehrere Lobgedichte geschrie-
ben hat, zeigt deutlich, daB die Angaben der Quellen
groBe Liicken aufweisen, was bei unserer Argumentation in
Betracht zu ziehen ist.

2) Siehe oben S. 16 ff.
3) Siehe oben S. 23, 27 f.

4) Uber den Kampf bei Nikopolis 798 (1396) siehe Uzungargila,
Osmanli Tarihi, Bd I, S. 279 ff.
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Ereignis einfach weggelassen habenl, kann man nicht gelten
lassen, weil gegen den Bericht von einem grofen osmanischen
Sieg in einem Werk fiir einen osmanischen Herrscher keine
Bedenken bestanden haben konnen, zumal die besiegten ja "Un-
glédubige" waren und der Vater des Herrschers, dem das wWerk
zugeeignet wurde, den Sieg davongetragen hatte, ohne daB uns
etwas von einem Zwiespalt zwischen Vater und Sohn bekannt
wdre, geschweige denn, sollte dieses Werk fiir den Sieger
selbst geschrieben worden sein, wie es von einigen Forschern
angenommen wirdz.

In TevarIp-i miiluk-i Al-i ©Osm@n fehlt nicht nur der Bericht
iiber Bayezids I. Sieg bei Nikopolis, sondern auch von den Be-
lagerungen lstanbuls durch Bayezid I. ist keine Rede’. Auf

die Frage, warum AhmedI so wichtige Ereignisse nicht erwidhnt,
scheint uns nur eine Antwort akzeptabel: Unzureichende Infor-
mation von den Ereignissen der Zeit BayezIds I. zum Zeitpunkt
der Abfassung der TevarIh-i miilik-i Al-i Osma@n. Wenn wir die-
se Uberlegung weiter verfolgen, miissen wir uns mit dem Gedan-
ken vertraut machen, daB er u% 1396 nicht am osmanischen Hof
gewesen sein konnte, wofir aucv andere Grinde denkbar sindA.
Doch gibt es auch noch weiter aufschlullreiche Tatsachen zu-
gunsten dieser Erwdgungen, die ferner dafiir sprechen, dal Ah-
medI sich auf keinen Fall vor 1390 am osmanischen Hof aufge-
halten habe.

Als ApmedI 1390 das Iskendername beendete, enthielt die welt-
geschichte, die darin von Aristoteles erzdhlt wird, noch nicht
den "Tevarip-i miilik-i Al-i ©Osman" genannten Teil iiber die
Osmanen. Das Iskendername wurde erst nach 1403 EmIr Siileyman
mit dieser inzwischen in das Werk eingeschalteten osmani-
schen Geschichte dargebotens. Hdtte AhmedI vor 1390 Beziehun-

1) Banarli, DAsitan-1 TevArih-i Miilfkk-i A1-i Osman, S. 25 f.
Siehe oben S. 22.

3) Uber die Belagerungen Istanbuls durch Bayezid I. siehe
Uzungargili, Osmanli Tarihi, IBASETE IS Se07i = e 2 895 Tifes

4) Naheres dariiber siehe unten S. 125 f.
5) Siehe oben S. 23.
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gen zu den Osmanen gehabt, hdtte er diese Ergénzung, die er
nach dem AbschluB des Werkes fiir notig hielt, friither machen
missen. Und wenn er mit Bayezid I. in Verbindung gestanden
hatte, gewiB hédtte er in den zw6lf Jahren zwischen der Been-
digung des Werkes und der Niederlage BayezIds I. bei Ankara
Gelegenheit gefunden, es ihm vorzulegen, gewiB nicht ohne
einen schonen Bericht iiber den Sieg bei Nikopolis. Der Ein-
wand, die Abfassung der TevarIh-i miillk-i Al-i “Osman habe
80 lange gedauert und irgendwelche Ereignisse hédtten Ahmedi
vielleicht daran gehindert, eine solche Gelegenheit wahrzu-
nehmenl, ist kaum ernstzunehmen. AhmedI brauchte nach seinen
eigenen Angaben fiir die Abfassung seiner Werke nicht viel
Zeit2. Seine zahlreichen und umfangreichen Werke bestatigen
diese Angaben. Er widre mit einer Geschichte wie Tevarip-i
milik-i Al-i Osman, die in 335 Doppelversen erzdhlt wird,
spielend binnen kurzer Frist fertig geworden, und an einer
Gelegenheit, sein Werk einem Sultan darzubieten, zu dem er
angeblich so gute Beziehungen hatte, diirfte es in zZwolf,
erst recht in vierundzwanzig Jahren nicht gefehlt haben3.

Nach all diesen Erwdgungen mdchten wir BayezId I. als Ahme-
dTs Gonner ausschlieBen. Wer war aber jener Schah, dem AQ-
medTI seine dichterische Entwicklung zu verdanken hatte,
wenn nicht Siileyman 33h von Germiyan? Der Osmane Emir Sii-
1eymén4 kédme in diesem Fall nicht in Frage, denn als das
Iskendername beendet wurde, war er ungefahr dreizehn

1) Banarli, Disitan-1 TevArfh-i Miilfk-i Al-i Osmany, s ohe 1.1%

2) ApmedI behauptet, daB er seinen Liebesroman GemSid ii
Hursid, der anndhernd 5.000 Doppelverse umfaBt, in nur
drei lMonaten verfaBt habe, siehe Banarli, Disitan-1
Tevarih-i Mildk-i Al-i Osman, S. 89; und sein medizini-
sches Werk Tervil iil-ervah, das aus 10.100 Doppelversen
besteht, in neun Monaten, siehe Sehsuvaroglu, Sai T RS AEs b

3) Zwischen dem Jahr 1390, in dem AhmedI das Iskendername
beendete, und dem Jahr 1402, in dem Timur Bayezid I. be-
siegte, lagen zwolf Jahre. Ebenso wie die zwolf Jahre, die
zwischen dem Jahr 1378, in dem BiyezId als osmanischer
Prinz durch die Heirat einen Teil Germiyans erwarb, und
dem Jahr 1390, liegen,

4) Uber Emir Siileyman (1577-1410), den Sohn Bayezids I., sie-
ne A X R S O R e Ny "Stileyman Celebi™" (Gbkbilgin).
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Jahre alt. AuBerdem, wie bereits erwdhnt, hatte AhmedI vor
1390 zu den Osmanen keinen erwdhnenswerten Kontakt haben kon-
nen, So ist anzunehmen, daB ApmedIs Kunst erst durch die Un-
terstiitzung Siileyman %ahs von Germiyan zur Entfaltung gekom-

men ist.

Akiins Behauptung, AhmedI habe seine Stellung am Hofe von Ger-
miyan nicht immer behaupten kdnnenl, ilberzeugt nicht. Die bei-
den angezogenen Artikel von Cetin besagen dariiber nichtg2
Cetin selbst konnte nicht feststellen, wann AhmedI sich bei
Fapr 1id-dTn <Is3 Bey von Aydin befand. Sein Versuch, es her-
auszufinden, zeigt eher das Gegenteil von Akiins Annahmej. Von

einer Unterbrechung seines Aufenthaltes am Hofe Siileymdn 33hs

ist bei Cetin keine Rede.

Akiin vermutet, AhmedI habe in dem bekannten altosmanischen
Dichter Eeyb—og114 deshalb einen Rivalen gesehen, weil er in
Gegensatz zu Seyp-ogli, seine Stellung bei Siileymdn 353h von
Germiyan nicht immer habe behaupten konnen5. Doch bleiben al-
le derartigen Uberlegungen nur Spekulation, solange ausrci-

chende Anhaltspunkte fehlen. Nur eines steht fest: AjmedI

greift Seyh-ogli in seinen Gedichten an. Wir bringen hier sei-

ne Angriffe auf Seyph-ogli im Wortlaut aus dem Diwan:

1) IA XI, S. 482, s.v. "Seyh-oglu"' (Akiin).

2) Denn bei Getin heiBt es nicht, daB AjmedI sich Masa
von Aydin anschlofB, wie Akilin es aus Qetins Artikel her
lesen mochte. Cetin sagt in seinen beiden Artikeln deu
lich, daB AhmedI sich Fapr iid-dIn °Isd von Aydin ange-
schlossen und fir dessen Sohn Hamza ein Lehrbuch geschrie-
ben habe. Anscheinend hat Akiin sich durch die Erwdhnung
des Namen Musa Beys auf Seite 220, Zeile 17, irrefiihren
lassen, die offensichtlich auf einem Druckfehler beruht.
Siehe dazu @etin, "AhmedI'nin .Mirkatii'l-edebs»i hakkinda",
T™ XIV (1965), S. 220, 228; vgl. IA XI, S. 482, s.v.
"Seyh-oglu" (Akiin).

3) Siehe oben S. 107.

4) Uber Seyph-ogli Sadr id-dIn Mustafd siehe IA XI, S. 481-
485, s.v. "Seyh-oglu" (Akiin).

5) IA X1, S. 482, s.v. "Seyh-oglu" (Akin).
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I3itse bileyidi gehliyile Seyh-oglil
Bu AhmedI s6zini kim kerametile diirir

Hatte Eeyb—ogll diese Worte AhmedIs gehort, so hiatte
er trotz seiner Unwissenheit erkannt, daB sie Wunder
aufweisen.

Seyh-ogli defterini yéle verdi rizgar?
Goreli AhmedI ki adi divan icindediir

Die Zeit hat Seyh-oglis Heft dem Winde anheimge-
geben, seit sie gesehen hat, daB AhmedIs Name in
einem Diwan steht.

S6zi muhaqqiga dér AhmedT ki keSf ede-
Bu remzi ganma ki Seyh-ogli Mugf{afaya diiser

AhmedT sagt die Worte dem, der nach der Wahrheit
forscht, auf daB er diesen verborgenen Sinn erkennt.
Bilde dir nicht ein, daB es etwas wire fiir Mugtafa
Seyph-ogla.

Ana ki AhmedI soziniip lutfin aglamaz4
Seyb-ogli her ne dérise nadar hos geliir

Zwangsldufig gefdllt alles, was Seyb—ogll sagt,
demjenigen, der die Feinheit der Worte AhmedIs nicht
versteht.

ApmedI DIvanini nérede ki ohiyalar’
Defteri Seyh-oglinun gendii bigi ebter gerek

15

2)
3)
4)

5)

Hs, Hamidiye, Vers 2723 (= fol. 90 b, Zeile 9). VersmaB:
mugtess.

Hs. Hamidiye, Vers 3009 (= fol. 100 a, Zeile 8). VersmaB:
muzaric,

Hs, Hamidiye, Vers 3199 (= fol. 106 b, Zeile 3). VersmaB:
mugtess.

Hs. Hamidiye, Vers 3344 (= fol. 111 a, Zeile 13). VersmaB:
muzaric,

Hs. Hamidiye, Vers 4289 (= fol. 143 a, Zeile 2). VersmaB:
munsaril.
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Wo immer man AhmedIs Diwan liest, muB Seyph-oglis
Heft sich als unzulédnglich erweisen wie er selbst.
Seyp-ogl1r degiilem ki dediigiim soziig qamu1
Kimisi tergiime ola vii kimi miistehal

Ich bin doch nicht Seyb-ogll, so dafl alle meine
Worte teils Ubersetzung teils Abgeschriebenes2 waren.

Die Spuren der Rivalitdt sind in diesen Versen iiberdeutlich.
AymedIs Angriffe auf Seyh-ogli versucht Kopriilii damit zu er-
klédren, zuvor miisse wohl der &dltere éeyb-ogll, der eine gute
Stellung am Hofe von Germiyan hatte, gegen den jiingeren Ajme-
dI etwas unternommen habenB. Und Bjorkman vermutet, der jlinge-
re Abmedl konne wohl in der Poesie eine neue Richtung vertre-
ten haben?. Doch erinnert Akiin daran, daB Seyh-ogli 741 (1340)
geboren wurde und durchaus nicht dlter als ApmediI gewesen sei5.

Es ist leider nicht festzustellen, wann diese Verse entstan-

den sind. Erwdhnung verdient der Umstand, daB8 die Rivalitat,

die sich darin widerspiegelt, sich aus &@hnlichen Versen am
Anfang des Iskendername herauslesen léBtG. Seyph-ogli blieb

bis zum Tode Siileymdn 53hs am Hofe von Germiyan und ging erst

in den folgenden Jahren zu BayezId 1.7. Akiins Annahme, AjmedI
und Seyp-oZli seien sich nach der Zeit in Germiyan am Hofe Baye-
zids wieder begegnet, ist kaum zu begriinden und sehr gewagts. So-

1) Hs. Hamidiye, Vers 4636 (= fol. 154 b, Zeile 2). VersmaB:
muzaric.

2) Eigentlich mustahall: ist ein terminus technicus fiir dichte-
richen Diebstahl.

3) IA I, S. 216, s.v. "Ahmedi" (Kopriilii).

4) Bjorkman, "Die altosmanische Literatur", Fundamenta Bd II,
S. 417.

5) 1A XI, s. 482, s.v. "Seyh-oglu" (Akiin).

6) Siehe Banarli, DAsitan-1 TevArih-i Muldk-i Al-i Osman,
SRS e

7) IA XI, S. 481, s.v. "Seyh-oflu" (Akiin).
8) IA XI, S. 482, s.v. "Seyh-oglu" (Akiin).
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lange uUberzeugende Beweise oder Anhaltspunkte fehlen, bleibt
zweifelhaft, ob AhmedI jemals Beziehungen zu BayezId I. ge-
habt hat; mehrere Umstinde weisen eher auf das Gegenteil

hinl. Eher wdre es moglich, daB die alten Rivalen sich am
Hofe EmIr Siileym3ns wiedergetroffen hdtten. Doch bleibt auch
das eine Vermutung, weil Eeyb—oglls Aufenthalt bei Emir Sliley-
man noch nicht erwiesen istz.

In diesem Zusammenhang sei noch eine beachtenswerte Moglich-
keit zur Diskussion gestellt. Nach einem Bericht SehIs lieB
IIr Sileyman AhmedT und Eeybi Wettgedichte verfassen; auf
seinen Wunsch hin habe AhmedI die Wissenschaft zugunsten der
Dichtung vernachldssigt. Andernfalls wédre er ein Gelehrter
gebliebenB. Wir haben nun den Verdacht, daf in diesem Bericht
eine Verwechselung zwischen Seybi und éeyh—ogll liegt. Es
lassen sich weder in AhmedIs noch in SeyhIs Diwan Spuren sol-
cher Wettgedichte finden. Nur in einem Doppelvers erwahnt
Eeyni den Namen AphmedIs, indem er ihn offensichtlich als den
gréBten Meister in Anatolien, den er iiberholt habe, anerkennt4.
Hdtte ApmedI seinerseits in §eyhi einen Rivalen gesehen, hatte
er ihn angegriffen gewiB ebenso wie Seyh-ogli oder Elvan Gele-
bi’. Bs ist auch zu bedenken, daB éeybi vierzig Jahre jiinger
als AhmedI war und den Gipfel seiner dichterischen GroBe nach
AhmedTs Glanzzeit erreichte, vielleicht nach dessen Tod.

SeyhTs Beziechungen zu AhmedI sind von anderer Art. Der Seypi-
Forscher Timurtag vertritt die Meinung, SeyhT sei zu Anfang
seines Studiums AhmediIs Schiiler gewesen . In AhmedIs Diwan

oiehe oben S. 112 ff.
IA XI, 5. 482, s.v. "Seyh-oglu" (Akiin) .

SehI, Tezkire, S. 54. Wen SehI mit Mir Suleyman meint 148t
sich nicht ermitteln.

4) Siehe oben S. 111.
) Hs. Hamidiye, Vers 6718 (= fol. 222 a, Zeile 14).
6) Timurtag, Seyhi, S. 58.
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lassen sich keine Belege fiir eine Beziehung zu SeyhI finden,
wohl aber ist der oben erwidhnte Doppelvers Seybis] in dieser
Hinsicht aufschluBreich. Er besagt, wie erinnerlich, AhmedI
sei als Vorbild eine Etappe in der dichterischen Laufbahn
éeybis gewesen. AhmediIs EinfluB auf ﬁeyhi 148t sich in zahl-
reichen Gedichten Ieststellen2, auch hatte SeypI genau wie
AhmedI eine medizinische Ausbildung genossen”’. Alle diese
Umsténde geben der Vorstellung von einer Lehrer-Schiiler-Be—
ziehung zwischen ApmedI und SeybI in den ersten Ausbildungs-
jahren éeybis durchaus Nahrung. Wenn SeyhI tatsichlich Ahme-
dIs Schiiler geworden sein sollte, dann war das wahrscheinlich
am Hofe von Germiyan. Als n&mlich Germiyan im Jahre 1390 von
Bayezid I. erobert wurde, war SeyhI hochstens siebzehn Jahre
alt4. Allerdings 1d4Bt sich diese Lehrer-Schiiler-Beziehung
einstweilen noch nicht schliissig nachweisen.

Was indes Seyp-ogli angeht, so wurden ja AhmedIs Attacken ge-
gen ihn schon behandelts. Wenn Seyb—oglls Diwan erhalten ge-
blieben wdre, konnte man prifen, wie er auf Ahmedis Angriffe
reagierte. Jedenfalls ist anzunehmen, daB er AhmedIs Vorwiirfe
nicht unbeantwortet lieB. AhmedI entwickelte sich, wie erwahnt,
mit groBer Wahrscheinlichkeit in Germiyan vom Gelehrten zum
KUnstler6. Wenn er die Verse aus dem Iskendername, in denen er
§eyb—og11 angreift7, nicht nach der Beendigung des werkes ein-
gefiigt haben sollte, dann deuten alle Anhaltspunkte daraufhin,
daB SehI wahrscheinlich SeyhI mit Seyh-oZli verwechselte und
mithin nicht AhmedI und 3SeyphI, sondern AbhmedI und Seyh-ogli
Streitgedichte verfaBten, und zwar am Hofe von Germiyan. Sollte
dies tatsdchlich zutreffen, dann konnte es sich bei dem Herr-

1) Siehe oben S. 111.

2) Ergun, Tirk Sairleri, Bd I, S. 372; Tarlan, Seyhi, S. 195,
202.

3) Timurtas, Seyhi, S. 59 ff.
4) Siehe oben S. 111.

5) Siehe oben S. 117 ff.

6) Siehe oben S. 112 ff.

7) Siehe oben 5. 119.
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scher, auf dessen Veranlassung diese Streitgedichte gecschi
ben wurden, um Siileyman 53h von Germiyan handeln, mit groi
Wahrscheinlichkeit also um denjenigen Herrscher, iiber dess
Beitrag zu seiner kiinstlerischen Entwicklung AhmedI in Isk
dern@me berichtetl.

Die Lobgedichte, die AhmedI fiir seinen Germiyaner Forderer
Siileyman 53h und fiir seinen osmanischen Gonner Emir Siilleyu-
dichtete, einwandfrei voneinander zu unterscheiden, stellt
deshalb vor ein schwieriges Problem, weil diese Herrscher,
die fur ApmedI die wichtigsten Schutzherren waren, beide de
Namen Siileyman trugen. Dieser Name wurde im Munde Apmedis j-
nach der dichterischen Notwendigkeit ofters zu "Siilman" oder
"Selman", beides volkstiimliche Varianten zu Siileyman. Da Aj
medI alle drei Namensformen fiur ein und dieselbe Person ver-
wendete2, kann man daraus auf die Identitdt des jeweils ge-
meinten Fiirsten keine Schliisse ziehen. Wenn man aber die Le-
bensdaten und Charaktereigenschaften AhmediIs und der beiden
Herrscher in Betracht zieht, so 148t sich doch wenigstens bei
einem Teil der Gedichte vermuten, an wen sie adressiert sind.

Die Hoffnung auf die Thronfolge und der kampf um den Thron,

die auffdllig betonte Stellung des Weingelages und die gezwun-
gene Frohlichkeit zur Verdeckung der Sorgen wegen der unsiche-
ren Zukunft, das sind die dominierenden Merkmale der Lobge-
dichte, die ApmedI dem osmanischen EmIr Siileym3n widmete. Be-
sonders diejenigen gasIden, in denen noch dazu die Namen "Baye-
zId", "Murdad" und "Orphan", also Emir Siileym3ns Vater oder sei-
ne Ahnen, vorkommen, kann man mit Sicherheit dem osmanischen
Fiirsten zuweisen.

1) Siehe oben S. 112 £ff. Seyh—ogll bekleidete hohe Stellungen
am Hofe von Germiyan. Er war sogar mit der dortigen Herr-
scherfamilie verwandt, IA XI, S. 481, s.v. "Seyp-ozlu"
(Akiin). Daher muB AhmedI in éeyb-ogll einen gefdhrlichen
Rivalen gehabt haben. Die Wurzel der Rivalitdt zwischen
den beiden konnte in diesen Streitgedichten liegen.

2) Siehe unten S. 133, 150, 153, 160.
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Auch die poetische Eigenart, stilistische Elemente sowie die
Auswahl der Themen und Motive konnen bei einigen Lobgedich-
ten als Unterscheidungsmerkmale herangezogen werden. Einige
Gedichte, die den Eindruck machen, als seien sie fir Siuleyman
5ah von Germiyan gedichtet worden, weil sie seinem Charakter
und seinen Interessen entsprechenl, weisen mehr Ruhe und Aus-
geglichenheit auf, beschaftigen sich mehr mit geistigen The-
men und enthalten mehr mystische, religiése und wissenschaft-
liche Motive. Wenn diese Eigenschaften einer Gruppe von Ge-
dichten mehr oder weniger, je nach dem wie sie in einzelnen
Gedichten konzentriert sind, einen anderen Charakter geben,
lassen derartige Beobachtungen sich natiirlich nicht als stich-
haltige Beweise betrachten. Nur zwei gagIden haben wir hier
vorzuweisen, von denen man mit einiger Sicherheit behaupten
kann, AhmedI habe sie fir Siileyman 53h von Germiyan verfalt
Man findet in ihnen weder Anspielungen auf den thron noc

iibertriebene Freude an Weingelagen wie in allen Lobgedichten,
d

sie fiir den osmanischen EmIr Siileyman gedichtet wurden. Dazge-
gen werden in der ersten gasida, die aus b6Y Doppelversen be-
stehtz, nur die mystischen, religicsen und die wissenschaft-
lichen Themen der Zeit in Form von Fragen an die Gebildeten,
und in der zweiten qagIda, die 40 Doppelverse umiabt), nur

die Verginglichkeit der Welt und der Glaube an Gott behandelt,
also ganz nach Siileym3an 53hs Geschmack. Wenn alle diese Eigen-
tiimlichkeiten nicht auf einem Zufall beruhen, so ist anzuneh-
men, daB AhmedI mindestens diese beiden gasiden fir Suleyman

5§8n von Germiyan verfaBte. Allerdings 148t sich aus ihnen

3
C

1) Bei unseren Angaben iiber Siileyman 53hs Interesse an Kuns
und Wissenschaft stiitzen wir uns auf Koprilu, siehe AT

S. 216,217,218, s.v. "Ahmedf" (Kopriilii).

2) Hs. Hamidiye, Verse 1564-1629 (= fol. 54 b, Zeile 4-16;
fol. 55 a, Zeile 1-17; fol. 55 b, Zeile 1-17; fol. 56 a,
Zeile 1-17; fol. 56 b, Zeile 1-2).

3) Hs. Hamidiye, Verse 5702-5744 (= fol. 189 a, Zeile 11-16;
fol., 189 b, Zeile 1-17; fol. 190 a, Zeile 1-17; fol. 190 b,
Zeile 1-3).
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nichts Nédheres iiber die Beziehungen zwischen AhmedI und sei-
nem Herrscher herauslesen, den wir, wie erwdhnt, mit Siileyman

%3h von Germiyan identifizieren.
4) Erste Begegnung mit den Osmanen

Die Quellen berichten nichts davon, wann AhmedI sich dem os-
manischen Hof anschloB, und auch die moderne Forschung hat
dariiber bislang nichts zu Tage gefordert. Einige Untersuchun-
gen lassen die Frage offen, andere nennen mit mehr oder weni-
ger Betonung das Jahr 1378, in dem Siileyman 53an von Germiyan
ein Gebiet seines Landes mit der Hauptstadt Kiitahya als Aus-
steuer fir seine mit dem osmanischen Prinzen Bayezid verm&hlte
Tochter an die Osmanen abtratl. Wir haben bereits gewichtige
Anhaltspunkte ins Feld gefiihrt, die zeigen, daB AhmedI vor
1390 mit groBer Wahrscheinlichkeit keine Beziehungen zum osma-
nischen Hof hattez. Mithin 188t sich bis zum Beweise des Ge-
genteils Ahmedis Ubergang zu den Osmanen weder auf das Jahr
1378 noch auf 1388, das Todesjahr Siileymdan 33ahs, festlegen.

Im Jahre 1390 eroberte BayezId I., der nach dem Tode seines
Vaters in Kosovo (Amselfeld) an die Macht gekommen warj, Ger-
miyan und warf dessen Herrscher Ya“qub Bey, der 1389 die Si-
tuation beim Tod des osmanischen Herrschers zur Annexion des
als Aussteuer fiir seine Schwester an die Osmanen abgetretenen
Gebietes ausgenutzt hatte, ins Gefédngnis. In demselben Jahr
beugte sich auch Fapr iid-dIn “Isa Bey von Aydin der osmani-
schen Macht und lieferte sein Land ohne Widerstand den Osma-

1HESiehe ‘obenHSH 07 &R = 0%
2) Siehe oben S. 112 ff.

3) Fir die geschichtlichen Daten stiitzen wir uns auf die fol-
genden Werke: Uzungargili, Osmanli Tarihi, Bd I, S. 260 ff.;
Uzungargili, Anadolu Beylikleri ve Akkoyunlu Karakoyunlu
Devletleri, Ankara 1969; Akin, Aydin Ogullari Tarihi, S.
30-84; EI (2) I, S. 1117-1119, s.v. "Bayazid I." (Ina101k),
fA X1, S. 179-182, s.v. "Siileymidn Gelebi" (Gokbilgin);

VII, S. 496-506, s.v. "Mehmed I" (Uzungargili); IA VIII, S.
661-666, s.v. "Musa Qelebi" (Tekindag). AuSerdem haben wir
die folgenden Quellen zu Rate gezogen: NesrI, Cihan- -niima,
Bd I, S. 311-419, Bd II, S. 422-517; Y. Sacad id-dIn, Tag
iit-tevarih, Bd I, S. 125—275.
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nen aus. Obwohl Westanatolien, wo AhmedI sich in diesen Jah-
ren befand, 1390 osmanisches Gebiet wurde, haben wir ausrei-
chende Griinde, daran zu zweifeln, daB AbmedI irgendwann zu
Bayezid I. erwdhnenswerte Beziehungen gehabt hatl. Es wire
aber nicht ausgeschlossen, daB er sich BayezIds Sohn EmIr
Slileyman anschloB, der zu dieser Zeit zum Gouverneur von
Qarasi und ;;‘arubén2 ernannt wurde. AhmedI konnte bei EmIr
Stileyman zunZchst als Lehrer bzw. Prinzenerzieher tatig ge-
wesen sein, weil der Prinz im Jahre 1390 ein etwa dreizehn-
Jéhriger Knabe war. Wenn AhmedI sich um 1390 EmIr Siileyman
angeschlossen haben sollte - einen Beweis dafiir haben wir
nicht -, so kann es sich kaum um einen ununterbrochenen Aufent-
halt gehandelt haben, finden sich doch keine Spuren all der
wichtigen geschichtlichen Ereignisse zwischen 1390 und 1400
in dem bis jetzt erforschten Teil seiner Werke.

Bayezid I. belagerte 1391 Istanbul. Der Prinz EmIr Siileyman
wurde 1393 zum Oberkommandierenden eines Eroberungszuges

nach Bulgarien ernannt. Nach diesem Feldzug schickte ihn

sein Vater als Gouveurneur nach Kastumonuj. EmIr Siileyman

war 1386 auch in Nikopolis4 gewesen. Danach fiihrte er das Kom-
mando im Kampf gegen die Agq Qoyunlu. Nach seinem Erfolg wurde
er Gouveurneur von Sivaub. 1397 belagerte sein Vater BayezId
Istanbul zum zweiten Mal. Diese Belagerung dauerte, bis die
von Timur drohende Gefahr akut wurde. EmIr Sileyman verliel
1400 die von diesem bedrohte Stadt Sivas und nahm das Amt

des Gouverneurs von Qarasi, Saruban und Aydin wieder auf.

Alle diese Ereignisse erwdhnt AhmedI weder in den Tevariph-i
miilik-i Al-i °Osm@n noch in seinem Diwan. Nehmen wir, wenn

1) Siehe oben S. 112 ff.

2) Uber die Fiirstentimer Qarasi und Saruhan siehe Uzungargili,
Anadolu Beylikleri, S. 96 ff., 84 ff.

3) Uber Kastamonu siehe IA VI, S. 399-403, s.v. "Kastamonu"
(Darkot).

4) Siehe oben S. 114.
5) Uber Sivas siehe oben S. 90.
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auch ohne Uberzeugung, einmal an, er habe EmIr Suieymins Ta-
ten absichtlich nicht in den Tevarih-i mulik-i Al-i ©Osman
erwidhnt, weil er ihnen nach eigener Angabe ja ein besonderes
Buch widmen wollLel, finden wir auf die folgenden Fragen im-
mer noch keine Antwort: Warum lassen sich in keinem Lobge-
dicht nicht wenigstens Andeutungen auch nur auf die wichtig-
steh dieser Ereignisse ausmachen, obwohl AhmedI iiber die Vor-
kommnisse nach 1402 in Edirne und Bursa zahlreiche Anspielun-
gen in seinen Gedichten macht? Warum berichtet er, wo er in
den TevarIj-i miilGk-i Al-i “Osman auf die Zeit Bayezlds I.

zu sprechen kommt, mit keinem einzigen Wort von den Belage-
rungen Istanbuls und vom Sieg bei Nikopolis?

Es konnte sein, daB Apmedi, der damals schon iiber sechzig
Jahre alt war, EmIr Siileyman nicht iiberallhin begleitete oder
daB seine Beziehung zum osmanischen Hof bis zum Anfang des
15. Jahrhunderts, wenn es sie iiberhaupt gegeben hat, nicht

so wichtig war, wie es bis jetzt angenommen wurde. Unter die-
sen Aspekten wdre daran zu denken, daB ApmedI den AnschluB

an Emir Siileyman, der 1400 als 23 jdhriger junger Mann wie-
der in Westanatolien Gouveurneur wurde, erst um diese Zeit
gefunden hat, also in einem Augenblick, in dem Timurs Vor-
riicken fiir Anatolien zu einer immer groBeren Gefahr wurde.

5) ApmedI und Timur

Timur eroberte 1400 Sivas in Ostanatolien, riickte aber nicht
weiter in Anatolien vor, sondern begab sich nach dem €Iragq

und Syrien. Aleppo, Damaskus und Bagdad wurden erobert und
zerstortz. Das Echo in Anatolien war voller Sorge um die eige-
ne Zukunft und Betriibnis wegen der verwiisteten Kulturzentren.
AhmedIs Verse schildern diese Gefiihle sehr deutlich:

1) Siehe Banarli, Disitan-i Tevarih-i Millk-i A1-i Osman, S.
23, 85.

2) Timur eroberte im Jahre 1401 Aleppo und Damaskus. Dann
folgte die dritte Eroberung Bagdads. Die erste Eroberung
Bagdads war im Jahre 1393 und die zweite im Jahre 1399,

siehe Uzungargili, Osmanli Tarihi, Bd I, S. BOTSITS
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Nola gonliip Rumi yibilsa AhmedIl

Cin yi1haldi 3&m u Bagdad u Haleb

Was ist [denn daran so schlimm, o] ApmedI, wenn

[das Land] deiner Seele, Riim, zerstort wird, seitdem
Damaskus (52m), Bagdad und Aleppo (Haleb) dem Erdboden
gleich gemacht wurden.

Y6yle kim y1h1ldi vii yapildi Bagdadile 5am?
‘Iéqug eyle yihdi yabdi gonliimiin misrin temam

$am u BagdZdun serengamini &iin gordiiy nedir
T3 serengam unudila gam iceliim gubh u Sam

Milk bhaqupdur seniiy ne var arada AhmedT
Kim e€dersin nale geh Bagdad deyii gah 3am

Ebenso wie Bagdad und Damaskus zerstort und verbrannt
wurden, hat die Liebe zu dir das bebaute Land (mlsr)3
meiner Seele ganz und gar zerstort und verbrannt.

Da du gesehen hast, was das Ende von Damaskus und
Bagdad war, wollen wir, um das Ende zu vergessen,
Tag und Nacht trinken!

.o

Das Land gehort Gott! Was besitzt du denn da AhmedTI,
daB du bald um Bagdad, bald um Damaskus jammerst?

1) Hs. Hamidiye, Vers 812 (= fol. 29 b, Zeile 7). VersmaB:
ramal.

2) Hs. Hamidiye, Verse 5425, 5428, 5431 (= fol. 180 a, Zeile
8, 11, 14). VersmaB: ramal.

3) Anspielung auf Agypten.
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Timur besiegte 1402 die osmanischen Streitkrafte in der Ge-
gend des heutigen Ankara. Als wadhrend des Kampfes die Nieder-
lage BayezIds I. unvermeidlich wurde, verlieB EmIr Silileyman
mit dem GroBwesir CGandarli ‘Alil, der in dessen Leben noch
eine wichtige Rolle spielen sollte, das Schlachtfeld und

floh in Richtung Bursa. Nach einem kurzen Aufenthalt in Bursa
ritt er weiter mnach Gemlikz. Von Gemlik aus erreichte er mit
dem Schiff Istanbul und konnte seinen Verfolgern knapp ent-
kommen. Eine neue Epoche, in der sich zunéchst der Einfall
Timurs abspielte und hernach die Machtkdmpfe der osmanischen
Prinzen und anatolischen Fiirsten nach dem Motto "jeder gegen
jeden" tobten, begann fiir das osmanische Reich und fir Anato-

lien.

Es ist unbekannt, wo AhmedI sich aufhielt, bis er sich EmIr
Siuleyman anschloB. Nach einer Anekdote, die sich zuerst bei
Paskoprizade findet, von “Asiq Celebi, Hasan felebi und €A11
uberliefert, dann aber auch von zahlreichen Forschern wieder-
holt wird, soll AhmedI wegen seiner Frohlichkeit, Schlagfer-
tigkeit und seines Scharfsinns in Timurs Gefolge einen guten

2, cAs1q Celebi und Hasan Celebi berich-

Platz errungen haben
ten sogar, AhmedI habe Timur in Amasya eine qaglida gewidmet
und damit seine Aufmerksamkeit auf sich gezogen. Nach der
Anekdote hielt sich eines Tages Timur mit seinem Gefolge in
einem Badehaus auf. Er verlangte plotzlich von ApmedI, er
solle den Wert der einzelnen Schonen, die sich im Bad befan-
den, abschitzen. Einigen erkannte AhmedI Perlen zu, anderen
Juwelen, und der Herrscher, der sein Vergniigen daran hatte,
wollte schlielllich seinen eigenen Wert wissen. AjmedI schaute
4<|

ihn an und sagte: "Du kostest 80 aqée Timur antwortete em-

1) Uiber ihn siehe IA ITI, S. 351 ff., s.vV. "Gandarli" (Uzun-
gargili).

2) Uber Gemlik siehe EI (2) TS 987 8. Vet Gemlhicl
(Taeschner).

5) Rescher, #5-3aq4’iq En-No'minijje, S. 27; Megdi, Hada’ig

is-8aqa’iq, 3,_70 f.; ©Asiq Celebi, Mesa‘ir iis-su‘ara, S.
116 f.; Hasan Celebi, Tezkire, fol. 47 b, 48 a.; SAEIT,
Kinh iil-agbar, Bd V, 5. 128 f.

4) Nach Hinz, "Hyperber und Asper", Der Islam 39 (1964), S.
79-89, hdtten 80 agce den Wert von 22,40 Goldmark (von 1913).
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port: "80 aqu kostet allein schon mein Badetuch, gelehrter
Ahmed1!" Worauf AhmedI ruhig erwiderte: "Ich meine ja sowie-
so nur das Badetuch. Du selbst bist keinen Pfennig Wert!"
Dem Herrscher habe diese Art von Humor imponiert, und AhmedI
sei reichlich belohnt worden.

Trotz dieser Anekdote bleibt die Frage offen, ob AhmedI tat-
sdchlich Timur personlich begegnet ist. Wir finden weder in
AhmedIs umfangreichem Diwan noch in dem bisher erforschten
Teil seiner Werke auch nur Spuren, die auf eine gute Bezie-
hung zwischen den beiden hindeuten. Im Gegenteil, AhmedI ver-
hédlt sich Timur gegeniiber nicht einmal neutral und offenbart
eine duBerst unfreundliche Einstellung, wenn er im Iskender-
name oder in GemSId ii HurSId auf ihn zu sprechen kommtl. Im-
merhin konnte es doch zu einer kurzen Begegnung gekommen sein,
sofern AhmedI nach dem Sieg Timurs iiber die Osmanen Germiyan
nicht sofort verlassen haben sollte. Denn es ist bekannt, daB
Timur vier Monate lang in Kiitahya als Gast bei Ya®qiib Bey von
Germiyan blieb, dem er sein Land zuriickgegeben hatte, sowie

daB er an Yaqlb Beys Gastfreundschaft Gefallen iandz.

Allerdings konnte in den Quellen, die diese Anekdote iiberlie-—

r'4
fern, eine Verwechselung zwischen AhmedT und Ahmed-i D3ac<I” vor-
liegen. Von Ahmed-i Da‘I ist ein cagataisches Gedicht erhal-

ten geblieben?

. Diesem Umstand kommt eine gewisse Bedeutung
zu, weil das Cagataische sich ja im Reich Timurs entwickelt
hats, Apmed-i Da°I, bevor er sich EmIr Siileyman anschlol, aber
am Hof von Germiyan lebte und dort hochstwahrscheinlich Timur

begegnet ist.

1) Banarli, Disitan-1 TevArih-i Milk-i Al-i Osman, S. 15.
2) Uzungarsili, Anadolu Beylikleri, S. 48.

3) Uber Ahmed-i Da‘i siehe Ertaylan, Ahmed-i Da’i, Istanbul
19525

4) Sertkaya, "Osmanli Sairlerinin Gagatayca Siirleri II", Is-
tanbul Universitesi Edebiyat Fakultesi Turk Dili ve wdebi-
yata Dergisit XTXH(C9719) 58Sz £,

5) Eckmann, "Das Tschaghataische", Fundamenta Bd I, S. 138-160.
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Weil diese Frage bei der gegebenen Forschungslage aber offen
bleiben mufB, driicken sich einige Gelehrte, etwa Kopriilii und

Bjorkman, iiber AhmedIs Beziehungen zu Timur vorsichtiger und
skeptischer ausl, ganz im Gegensatz zu einer anderen Gruppe,
die aufgrund dieser Anekdote die Beziehungen zwischen AhmedI

und Timur mit mehr oder weniger Sicherheit als gegeben anneh-
men mo chten2 .

Wir mochten hier einige Verse aus dem Diwan zitieren, die
offensichtlich aus dieser Zwischenzeit stammen und eine ge-
wisse Resignation und Zuriickgezogenheit andeuten:

1) IA I, S. 217, s.v. "Ahmedi" (Kopriilii); Bjorkman, "Die alt-
osmanische Literatur", Fundamenta Bd II, S. 418. Er
schenkt dieser Anekdote keinen Glauben: AhmedI hatte sich
vor Timur zu einer solchen Sprache nicht erkiihnt, siehe
Ergun, Tiirk $airleri, Bd I, S. 370. Diese Begriindung iiber-
zeugt nicht, denn sie sagt nichts aus iiber die allein in-
teressierende Frage, ob Timur und AhmedI einander iiberhaupt
begegnet sind. Wenn AhmedI fiir eine Weile zum Gefolge Timurs
gehorte, dann kdme es darauf an, ob er sich eine solche Ant-
wort leisten konnte. Man miiBte wissen, welche Beziehungen
zwischen AhmedI und Timur bestanden und in welcher Atmosphé-
re sich das Gesprdch entwickelte. Wir haben da einige Quel-
len erwdhnt, die diese Anekdote wiederholen (siehe oben S.
128 f.), was nicht unbedingt besagt, daB diese Geschichte
wahr sein muB, immerhin aber zeigt, daB die Verfasser die-
ser Quellen sie doch wohl nicht fiir absurd gehalten haben.

2) Hammer, GOD, Bd I, S, 90 f£.; F. Resad, Eslaf, S. 47 £.;
Gibb, Ottoman Eoetry S RBAET SESEE06D f.; F. Resad, Tarip-i
Edebiyyat-1 ¢Osmaniyye, S. 101 f.; EI o 20 S Ry A me =
dI" (SiiBheim); B.M. Tahir, €Osmanli Mii’ellifleri, Bd II, S.
73; Dilmen, Tarih-i Edebiyyat Dersleri, S. 44; Uzungargili
nimmt aufgrund der Uberlieferungen, die er von den Einwoh-
nern der Stadt Kiitahya gehort haben will, an, daB diese
Anekdote sich in Kiitahya abgespielt habe, siehe Uzungargili,
Kiitahya $ehri, S. 216. Banarla grindet sogar sein Urteil
uber AhmedIs Haltung und Charaktereigenschaften auf diese
Anekdote, siehe Banarli, Disitan-1 TevArih-i Milfik-i A1-i
Osman, S, 14; Banarll/Génensay, Tirk Edebiyati TArihi, S.
127; Banarli, Resimli Tiirk Edebiyati Tdrihi, S. 116; Banarli,
"Edebi Sohbetler" Hirriyet Gazetesi, 18. 3., 1953,
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Hos geciir eyyami gehd et kim seni aldamasug®

Kim basa cipdi yahoz kim c¢ihisar eyyamile

Samile Rimi gogil nolursa olsun fitneden

Key diiris sen 23ayc etme hic subhi sSamile
= Bir iki ehl-i dilile gohbetiini has et

¢Am ka l-an¢amdur oturma hergiz “amile

AhmedI togra yiiri egrilere es olmagil
Kim elif egri olur cCiin sobbet eyler lamile

- Verbringe die Tage schon! Bemiihe dich, daBl sie dich

nicht betriigen! Wer konnte sich [bis jetzt] gegen die

Zeit behaupten [und] wer wird es [hinfortan] konnen<”

LaB doch! Was [in] Damaskus und Rim wegen [dieser]

:Es Wirrnis geschehen soll, mag geschehen! Gib Acht,
t- [daB du)] keinen Morgen wegen [der Sorge um den]
e Abend verschwendest!
¥ Schaff dir eine edle Gesellschaft mit ein paar
Freunden. Das gemeine Volk ist wie die Menschen [h
so sind]. Pflege keinen Umgang mit dem gemeinen Volk!
e- AhmedI sei aufrecht und kein Partner der Falschen! Da
. "glif" wird krumm, weil es dem "l1lam" Gesellschaft
leistet”.
L,
1) Hs. Hamidiye, Verse 6786-6788, 6791 (= fol. 224 b, Zeile
7-9, 12). VersmaB: ramal.
2) Zugleich eine Anspielung auf den Machtkampf in Anatolien,
11, denn der erste Doppelvers kann auch auf die folgende Weise

verstanden werden: "Verbringe die Tage schon! Bemithe dich,
daB [die Beschaftigung mit der Frage], wer an die Spitze
gelangt ist oder mit der Zeit gelangen wird, dich nicht be-
trigt [und du deine Zeit vergeudest],

3) Ein bildhafter Ausdruck, der von den Formen der arabischen
Buchstaben "alif" (') und "1am" (J) ausgeht. "alif" alleine
ist gerade, "lam" ist aber krumm. Wenn "alif" und "lam" zu-
sammen kommen, bilden sie die Ligatur "lam-alif" ( ¥), bei
der das "alif" gekrimmt wird. Und das so entstehende Wort
"18" hat eine negative Bedeutung: Nein.
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6) Am Hofe EmIr Siileymanst

AhmedI gab anscheinend seine Zurilickgezogenheit bald auf und
schloB sich EmIr Siileyman an, der sich Anfang 1403 in Edirne
zum Sultan ausrufen lieB. Die Quellen berichten nichts davon,
ob AhmedI zu EmiIr Siileyman nach Edirne zog oder ob er in Bur-
sa auf ihn wartete, wo der First 1405 eintraf. Einige For-
scher nehmen ohne jegliche Beweisfiihrung als selbstverstind-
lich an, daB AhmedI sich am Hofe EmiIr Siileymadns in Edirne auf-
gehalten habe, weil sein Gonner eine Weile in Edirne herrsch-
te2. Dagegen erwdhnen erst Kopriilii und spdter Bjorkman die
Moglichkeit, daB AhmedI vielleicht iiberhaupt nicht in Edirne
gewesen sei, sondern sich bis zum Eintreffen EmIr Siileymans
in Bursa aufgehalten habeB. Andere Autoren lassen die Frage

offen4

. In AhmedIs Diwan aber lassen sich bis jetzt unbeach-
tete Beweise fiir seinen Aufenthalt in Edirne finden. Dazu
gehoren die folgenden Verse aus einer fiir EmIr Siileyman ge-
dichteten gagIda:

Giin yine tabtgehi oldi giiniiy burg-1 hamel5

Namiye “amiline degdi girii sugl-1 Camel

1) Bei einem nicht so kleinen Teil der Lobgedichte 188t sich
nicht bestimmen, fiir wen sie gedichtet wurden. Trotzdem
liefern uns mehrere Lobgedichte, die fiir EmIr Siileym3an ver-
faBt wurden, wertvolles Material fiir unsere Untersuchung.
Unsere Kriterien fiir die Auswahl der Gedichte, die wir zu
Rate ziehen, haben wir oben erwidhnt, siehe S. 122 f. Aus-
gewghlt wurden nur solche Gedichte, in denen die Merkmale
in einem nach unserer Meinung iberzeugenden Zusammenhang
zueinander stehen.

2) Gibb, Ottoman Poetry, Bd I, S. 263; EI I, S. 217, 8.V.
"AhmedI" (SiiBheim); Babinger, GOW, S. 11; Banarli/Génensay,
Tirk Edebiyati T&rihi, S. 127; Banarli, Resimli Tiirk Edebi-
yati TArihi, S. 117; EI (2) I, S. 299, s.v. "Ahmadi" (Lewis);
Taescgner, "Die osmanische Literatur", HO Bd V, Abschnitt I,
ShEot

3) Ia 1, S. 217, s.v. "AbmedI" (Kopriilii) ; Bjorkman, "Die alt-
osmanische Literatur", Fundamenta Bd II, S. 418.

4) Sehsuvaroglu, $Sair, S. 8; Pekolcay, Islamf Tiirk Edebiyati,
Bd SO ESEE AN

5) Hs. Hamidiye, Verse 4577-4578, 4586-4590, 4597-4599 (= fol.
152 b, Zeile 9-10; fol. 153 a, Zeile 2-6, 13-15). VersmaB:
ramal.
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Kih u gabra girii gennet bigi hurrem oliben
Geydi sahidleri bagun gamu elvan-i1 hulel
cIsretiiy mevsiimidiir 1Tk ne Gare ramazan
Rahat-1 Isumuzi “Osrete eyledi bedel
Gerci Simdi ramazan gorpusi gomaz bizi kim
Iceviiz baze-i giil-rengi ne ekser ne agal
Giri yumnile gele ¢Id u be-ragm-1 ramazan
01 gadar niis edeviiz bageyi kim la-tes’el
Meélisinde melik iUl-miilkiin oliben mahrem
Gonil ayInesine meyden uravuz gaygal

MIr Siilman-1 Siileyman-gifat ol kim lutpfa
Sebeb-i terbiyet-i dIndiir i tertIb-i diivel
Ne diiriir senden iralp taht-1 seldtin bi-tag
SOyle kim sensiiz olur gsadr-1 imaret muptel
Qang1l midhet ki sapga aydilmaya biihtan u hata
Qangl tacuat ki sana olmaya “i1syan u zelel
Ger kemaliini goremedise diismen ne cageb

Nigesi gore giini goz ki ola anda sebel

Da [das Sternkreiszeichen] Widder wieder zum Thron-

platz der Sonne ward, gelangte wieder Aktionsf

keit zu demjenigen, der das Wachstum bewirkt—.

Berg und Ebene wurden wieder frohlich wie das Paradies,
und die Zeugen des Gartens zogen alle farbige Gewdnder

an®.

= 1)

2)

Mit dem Tdter ist hier das Licht der Sonne gemeint, welches
mit der Kraft, die von der Sonne stammt, das Wachstum der
Pflanzen fordert.

Mit Zeugen des Gartens sind hier die Blumen gemeint. Die
Blumen bliithen und es sieht so aus, als ob sie farbige Ge-
widnder angelegt hatten. Damit bezeugen sie, dall der Frih-
ling eingekehrt ist.




8 Es ist die Zeit fiir Gelage, aber leider hat [der
Monat] ramazan das Vergniigen unseres Trinkfestes
in Miihsal verwandelt.

Obwohl jetzt die Angst vor dem rama%an es uns nicht
erlaubt, trinken wir doch den rosenfarbigen Wein
weder weniger noch mehr [als fruher]l.

Mit Segen wird das Fest doch wieder kommen, und wir
werden [dem Monat] rama%an zum Trotz so viel Wein
trinken ... [Doch] frage nicht [danach]z!

Wir wurden die Eingeweihten im Weingelage vom Herrscher
des Reiches, und wir polieren den Spiegel [unserer]
Seele mit Wein.

MIr Siilm&n mit den Eigenschaften Salomos ist derjenige,
dessen Gunst den Grund fiir den Respekt der Religion
gegeniiber und fiir die Ordnung der Ldnder bildet.

Was ist der Thron der Sultane [wert], entfernt von
dir? Ohne Krone! Genauso wie der Ehrenplatz der
Herrschaft ohne dich verwaist ist.

Dasjenige Lob, welches nicht fiir dich gesagt wird,
ist falsch und fehlerhaft. Diejenige BotmdBigkeit,
welche nicht dir gilt, ist Rebellion und Erniedrigung.

Was [ist denn] erstaunenswert [daran], wenn der Feind
deine Reife nicht wahrnehmen kann. Wie kann dasjenige
Auge, das den Star hat, die Sonne sehen.

Die Sonne tritt in das Sternkreiszeichen Widder (hamal) ein3
Es ist Frithling und rama%an. Das sind die Anhaltspunkte, mit
deren Hilfe sich die Zeit bestimmen 148t, der die oben zitier-
ten Verse entstammen. Die Sonne befindet sich zwischen dem

1) D.h. ebensoviel wie friiher.
2) D.h. unvorstellbar viel.

3) Siehe Kunitzsch, Arabische Sternnamen, S. 167; Kunitzsch,
Sternnomenklatur, S. 22, 24; EI II, S. 259, s.v. "al-Hamal"
(Ruska).
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21. Mdrz und dem 20. April im Sternkreiszeichen Widder. In
AhmedIs Leben iiberschneiden sich das Sternkreiszeichen Wid-
der und der Monat ramazan zum ersten Mal zwischen 1335 und
1339, dann zwischen 1367 und 1371 und zuletzt zwischen 1401
und 14051. Beim ersten Mal kann AjmedI hochstens ein klei-
ner Junge gewesen sein, weil er kurz vor 1334 zur Welt kam.
Zwischen 1367 und 1371 befand er sich entweder bei <Is3 Bey
von Aydin oder am Hofe Siileyman 53hs von Germiyanz. Der os-
manische Prinz EmIr Siileyman war in dieser Zeit noch nicht
geboren. Aus den oben zitierten Versen geht aber deutlich
hervor, daB sie fiir EmIr Siileyman gedichtet wurden, denn er-
stens ist Emir Siileyman als Zecher wohlbekannt, was zahlrei-
che osmanische Historiker hervorgehoben haben, die darin den
Grund seines Unterganges sahenB. Und zweitens spiegeln die
Verse den Kampf um den Thron wider. Der in diesen Versen er-
wéhnte MIr Siilmdn, der nach dem Thron der Sultane strebt, an
dessen Weingelage AhmedI beteiligt ist und bei dem nicht ein-
mal der heilige Monat ramazan das Weintrinken beeintrdchtigt,
kann kein anderer als der osmanische Prinz EmIr Siileyman sein.
Wenn man bedenkt, daB der Machtkampf unter den Prinzen erst
nach 1403 entflammte, ergibt sich beinahe zwingend der Schluf,
daB diese Verse aus den Jahren zwischen 1403 und 1405 stammen.
Eine noch genauere Datierung, ndmlich auf die Jahre 1404 und
1405 ergibt folgende Uberlegung: Aus Apmedis oben erwahnten

1) Unsere Daten iiber den Monat ramazan entnehmen wir den Wiisten-
feld-Mahler®’schen Vergleichstabellen, S. 18 f.

2) Siehe oben S. 105 ff.

3) Einer der friihen osmanischen Historiker, Enveri, schildert
im 15. Jahrhundert die Beziehungen zwischen Emir Siileyman
und AhmedI auf folgende Weise:

MIr Siileyman diin ii giin gohbet eder
ApmedIyle dem-be-dem “isret eder

AjmedI derv1sd1 bay eyledi sah
0ld1 muhtag ana giimle ehl-i gah

MIr Siileyma&n widmet sich Tag und Nacht der Gesellig-
keit [und] trinkt mit ApmedI die ganze Zeit.

AhmedI war arm. Der 53h hat ihn reich gemacht, und
alle Vornehmen wurden ihm gegeniiber diirftig.

Siehe dazu Enveri, Diistirn&me, S. 91.
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Versen geht deutlich hervor, daB der ramazan begann, bevor
die Sonne in das Sternkreiszeichen Widder eintrat. Das war
der Fall in den Jahren 1404 und 1405, nicht aber im Jahre
1403, in dem der rama%@n am 25. Mirz begann, also nach dem
Eintreten der Sonne in das Sternkreiszeichen Widder und
nicht vorher.

Im Jahre 1404 und zu Anfang des Jahres 1405 befand sich EmIr
Siileyman in Edirnel. Nicht nur die Tatsache, daB der ramazan
1405 im dritten Monat, also am Anfang des Jahres begann, son-
dern auch Ahmedis AuBerungen im Doppelvers 4597 beweisen uns,
daB dieses Gedicht in Edirne geschrieben wurde. In diesem Dop-
pelvers beteuert AhmedT seinem Gonner, daB der Thron der Sul-
tane entfernt von ihm wertlos und ohne Krone sei und deshalb
der Ehrenplatz der Herrschaft verwaist bliebez. Der Hauptsitz
der Osmanen war zu jener Zeit Bursa, und das war auch der
Platz des osmanischen ThronesB.

Doch beweist nicht nur diese gasida, daB Abmedi sich in Edirne
bei EmIr Siileyman befand, sondern auch der folgende Doppelvers
aus einem anderen Gedicht bringt Abmedis Aufenthalt in Rumeli-
en sehr deutlich zum Ausdruck:

1) IA VII, S. 468, s.v. "Mehmed I" (Uzungargili).
2) Siehe oben S. 134,

3) Vgl. hierzu die Worte, die der Chronist NesSrIT (lebte.in der
zweiten Hdlfte des 15. Jahrhunderts; iiber ihn siehe IA X
S. 214 ff., s.v. "Negri" [Tekindag]) Emir Siileyman sagen
1laBt: "Benim hatirum soyle diler ki Anatola tarafina gecem.
01 vilayeti dabi zab} edem. Z2ira Mehmed qarindasimuz ©Isdya
eyu etmeyiib, ani memleketden cigarub, redd ediib, “gendii Ana-
tol1 memleketin temam Zab} ediib, pederim taptina gecdi. He-
niiz bir t1f1l oglandur, tapta ol dahi gacan layiq olur. Im-
di batirum sdyle ister ki, Anatolil farafina geciib tabti eliin-
den alam ..." d.h. "Ich mochte auf die anatolische Seite
Ubersetzen und auch jenes Gebiet erobern. Denn Mehmed hat
unserem Bruder °Is3 nicht gut gehandelt. Er hat ihn aus dem
Lande verjagt, zuriickgewiesen und selbst das ganze anatoli-
sche Land in Besitz genommen. Er hat den Thron meines Vaters
bestiegen. Er ist ja noch ein kleines Kind. Wie paf8t er denn
auf dem Thron? Nun mochte ich auf die anatolische Seite iiber-
setzen und den Thron seiner Hand entreiBen ..." Siehe NesrI,
Cihan-niimd, Bd II, S. 433,




- 137 -

S6zidiin AhmedIniiy Rum élinet

Gelir tahsIn “Iraq u Isfeha@ndan

Fur AhmedIs Worte kommt Lob aus dem ¢Iraq und aus

Igsfehan nach Humelienz.

Wir wissen nicht, ob die folgenden Verse gedichtet wurden,
bevor AhmedI sich in Edirne Emir Siileyman anschloB, aber bei
"Gog" (Ya’éﬁé)3 und "Damon" (div)4, die das Land eroberten,
wdre eine Anspielung auf Timur und sein Heer nicht ausgeschlos-
’ sen. Demnach konnte mit Iskandar und Salomo, nach denen hier
gerufen wird, EmIr Siileyman gemeint sein, von dem Ahmedl ge-
trennt ist und eine Einladung erwartet:

Furgatily £an milkini q11d1 barab’
El-aman ey “adl-i sul}an gandesin
Ye’glg €1 urdi Sikender ganisin

Milki dIv aldi Siileyman gandesin

Sini bir giin gorsem vii désen bana
Ki AhmedI zar ii perTsan gandesin

Die Trennung von dir hat das LlLand [meiner] Seele
verwiistet. Hilfe, o Gerechtigkeit des Sultans! Wo
T bist du?

‘. 1) Hs. Hamidiye, Vers 6017 (= fol. 199 a, Zeile 11). VersmaB:
a hazag.

= 2) Die Osmanen nannten dag Gebiet, das sie auf der europiischen
Seite eroberten, "Rum eli". Im 14. und 15. Jahrhundert war
diese Bezeichnung schon ein fegtstehender Begriff, siehe

un- IA IX, S. 766, s.v. "Rumeli" (Inalcik).

3) Uber die Rolle der Volker Gog und Magog in der biblischen
m und islamischen Eschatologie siehe EI IV, S. 123%6 e Sh i
= "Yadjudj wa-Madjudj" (Wensinck). Zu der Verwendung dieses
rs Motives in der klassischen Literatur siehe Tarlan, Seyhi,
nn SER2H5R
ELS 4) Uber den Démon Sapr, der Salomos Zauberring stahl und eine
1,

Weile anstelle Salomos herrschte, siehe EI S o562, g v,
"Sulaiman" (Walker). Zu der Verwendung dieses Motives in
der klassischen Literatur siehe Tarlan, Seyhi, S. 262.

5) Hs. Hamidiye, Verse 5836-5837, 5840 (= fol. 193 a, Zeile
12-13, 16). VersmaB: ramal.
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Gog hat das Land gepliindert! Wo bist du, Alexander
(Iskandar)? Der Démon hat das Land erobert! Wo bist
du, Salomo (Siileyman)?

Wenn ich dich doch nur einen Tag sdhe und du mir
sagtest: "AhmedI! Wo befindest du dich so stohnend
und verstort?"

Nachdem EmIr Siileymdn sich in Edirne zum Sultan erklért hatte,
lieB er die phufba auf seinen Namen lesen und Miinzen mit sei-
nem Namen prégen. Diese Ereignisse spiegeln sich in AhmedIs
Versen wider, die wir hier zitieren mochten:

Sileyman-1 memdalik Mir Sulménl

Ki ederler aga pIr ii guvan sSiikr

0l oldi SZh-1 miilk elhamdiililldh

01 oldi Busrev-i gahib-qiran sikr
Eder adina sikke her nefes zikr
Nite kim butbe qilur her zeman Siikr

Bapa ol hanumanlar verdi 1abud

Us etdiiriir ana bu panuman Siikr

Nigesi éde bilsiiy ni‘metine

Siileymanun bu mir-1 na-tuvan Siikr

Salomo der Lénder, MIr Siilman! Jung und Alt danken
ihm,

Gott sei Dank, daB er der Schah des Landes wurde.

[Gott gebiihrt] Dank, daB er der mit Gliick ausgezeich-
nete Herrscher wurde.

1) Hs. Hamidiye, Verse 1911-1913%, 1924, 1927 (= fol.v65 a,
Zeile 3-5, 16; fol. 65 b, Zeile 2). VersmaB: hazag.
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Die Miinzen erwdahnen seinen Namen mit jedem Atemzug,
genauso wie die hutba jederzeit ihren Dank zum
Ausdruck bringt.

Er hat mir Hab und Gut gegeben. Natiirlich verpflichtet
[mich] dieses Eigentum ihm gegeniiber zum Dank.

Wie kann sich diese ohnmdchtige Ameise fiir die Gunst

Salomos bedanken?

Zuerst schickte Mehmed Celebi Gesandte mit Geschenken an sei-
nen Bruder, gratulierte ihm zu seiner Thronbesteigung in Edir-
ne und versicherte ihn seiner Treue, worauf EmIr Siileyman eine

freundliche Antwort gab. Dann gab sich EmIr Siileyman

Weingelagen in Edirne hin, und Mehmed Gelebi sectzte s
Anatolien mit seinem élteren Bruder <Isa Celebil auseinander.
Diese Auseinandersetzung und besonders ¢Isa Belebis Niederlage
miBfielen EmIr Siileymdan. Er griff in die Auseinandersetzung
ein, indem er <Isa 8elebi, der in Edirne bei ihm Hilfe suchte,
seine Unterstiitzung gewdhrte und Mehmed Gelebis Verhalten ta-
delte. “Isa felebi kehrte nach Anatolien zuriick, wurde aber
wieder geschlagen und fand den Tod. Nun war es an EmIr Siuleyman,
die Initiative selbst zu ergreifen, um noch groBerem Macht-
zuwachs Mehmed Selebis in Anatolien vorzubeugen, wdhrend Meh-

en suchte.

med 8elebi unter den anatolischen Fiirsten Bundesgenoss

Es ist nicht genau auszumachen, ob die folgenden Verse aus dic-
ser Zeit stammen. Eines aber ist sicher, ndamlich daf sich eine
Feindseligkeit anbahnte. Gesandte waren bei EmIr Siileymdn er-
schienen, und ApmedI 148t in seiner Schilderung in den Worten
EmIr Siileymans eine leichte Drohung durchblicken. Diese Verse
erscheinen uns deshalb bedeutsam, weil sie die Atmosphdre wie-
dergeben, die wdhrend der Machtkédmpfe um das osmanische Erbe

am Hofe EmIr Siileymans geherrscht haben diirfte. Die gespannte
Lage, die Sorge um die Zukunft, das Weingelage als Trost und
die Hoffnung sind die dominierenden Motive dieses Gedichtes:

1) tiber <Isa Jelebi siehe Uzungargili, Osmanli Tarihi, Bd I,
S. 330 ff.
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= T it —y X e, ik
Qahrinuny narini ciinkim yad eder diismani

Qatre qatre yliregi gan olur eyle kim enar

Duémanlnug yavuz adi nerede kim anila
it dap1 iSidiirise bill3h andan éde °ar
Nola SindI bigi hasmi ederise 1zt{irab

Ciin Sehiiy bavfindan eriyiib ana érdi 1ztirar

01 gelenlere gevab ol resme verdi padiSzh
Giin beniim siz aranuzda olmasun bu gir u dar

Rizgaruy halini clinkim biliirsin nigediir
Qomag1l gami eliigden bir dem & Gem zInhar

Mevsiim-i giildiir sehd giilzar icinde oturub
Gam-1 giilgin versiin eliige nigar-1 gil-izar

Engiim olsun sana yar U asuman olsun mupIc€
Devlet olsun sana hem-reh baht olsun sapga yar

Wenn sein Feind sich an das Feuer seiner Gewalt erinnert,
wird sein Herz Tropfen fiir Tropfen bluten, ebenso wie
der Granatapfel.

Wo [auch immer] von dem bdsen Namen deines Feindes
gesprochen wird, wiirden sich sogar die Hunde schimen,
wenn sie zugehdrt hatten.

Was ist denn [staunenswert daran], wenn sein Rivale wie
jemand aus Sind2 leidet; denn durch die Angst vor dem
Schah siechte er dahin, und Elend erreichte ihn.

Hamidiye, Verse 1744, 1748-1750, 1759, 1761, 1775 (= fol.

60 a, Zeile 1, 5-7, 16; fol. 60 b, Zeile 1, 15). VersmaB:
ramal.

Uber Sind siehe EI IV, S. 465-467, s.v.

"Sind" (Haig).
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Der Konig hat jenen Ankommlingen geantwortet:
"Zwischen mir und euch soll diese Auseinandersetzung
nicht entstehen!"

.e

Weil du weiBt, wie die Lage der Zeit ist, laB den
Weinbecher keinen Augenblick aus der Hand, o GamL,

um keinen Preis!

Es ist die Zeit der Rosen, o Schah! Setz dich in den
Rosengarten, und die rosenwangige Schone soll dir
den rosenfarbigen Weinbecher in die Hand geben!

Sterne sollen dir Freunde sein! Und der Himmel soll
dir gehorchen! Die Macht soll dein Begleiter sein
und das Gliick dein Freund!

EmIr Siileymdn marschierte 1405 gegen Bursa. Mehmed Selebi zog
sich ohne Kampf nach Amasya zuriick. Emir Siileyman brachte Bur-
sa unter seine Herrschaft und riickte gegen Ankara vor. Nachdem
er Ankara erobert hatte, kehrte er nach Bursa zuriick. Danach
plante Mehmed Celebi einen Uberraschungsangriff und zog mit

starken Truppen gegen ihn, Unterwegs am Sakarya-Fluf stiel er

zufdllig auf Siileyman Subaélz, der auf Emir Siileyr Seite
stand. Siileyman Subasi galoppierte davon und benachrichtigte
EmIr Siileyman von dem geplanten ﬁberfalli. EmIr Sileyman wollte
nach Rumelien fliehen. Gandarli €AlI aber iiberredete ihn zu
bleiben. So nahm er die Herausforderung an, verliell mit seinen
Streitkrdften Bursa und ritt Mepmed Celebi entgegen. In der Ge-

4

gend von Yenisehir® stieBen beide Parteien aufeinander. Obwohl

1) Mit "Gam" ist hier Emir Siileyman gemeint. Uber die legen-
dére Personlichkeit Gams und seine Rolle in der klassischen
Literatur siehe Tarlan, $eyhi, S. 234 ff.

2) Uber ihn ist nichts Ndaheres bekannt.

3) Siehe Negri, Cihan-niima, Bd II, S. 463; vgl. VAROGTE 55" 580 - f.

s.v. "Siileyman Gelebi (Emir)" (Gokbilgin).

4) Yenifehir liegt 45 km Ostlich von Bursa, siehe SamI, Qamis
iil-a®lam, Bd VI, S. 4805.

’
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seine Lage giinstiger war, zogerte Mehmed Celebi mit dem An-
griff, weil er sich seiner Emire nicht ganz sicher war. Die-
se Schwidche nutzte der GroSwesir andarli €A1T aus. Seine
Machenschaften iiberzeugten Mehmed Celebi vom Verrat seiner
eigenen Emire, weshalb er den geplanten Angriff aufgab und
das Feld rdumte. EmIr Siileyman kehrte nach Bursa zuriick.

AhmedI kannte wohl Siileyman Subasi, der iiber Mehmed Celebis
Heranriicken EmIr Siileym@n benachrichtigte, denn in einem klei-
nen Gedicht, das aus sieben Doppelversen besteht, findet sich

sein Lob:
Subad1 Beg 3iiga¢ iid-dTIn Siileymanl
EmIn-i devlet-i Seh MIr Siilman
Melikdir memleket ana miisellem
Dirilir golgesinde her miisiilman

¢Omer “adl i Hasan hulg u ©Al1T dil
Ki g1ddiq oldi anupla Al1-i ©Osman

SubasSi Beg 5iigac iid-din Siileym@n [ist] der sichere
Halt des Staates von Schah MIr Siilman.

Er ist der Machthaber, dem [die Verwaltung des]
Land[es] anvertraut ist. In seinem [ schiitzenden]
Schatten kommt jeder Muslim wieder zu Krdften.

1) Hs. Diiglimlii Baba, Verse 6049-6050, 6052 (= fol. 252 b, Zei-
le 1-2, 4); Hs. islam Eserleri, Verse 6979-6980, 6982 (= fol.
132 b, Zeile 32-35, 3%8-39). VersmaB: hazag.
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Er [hat] die Gerechtigkeit ‘Umarsl, den Charakter
Hasans2 und die Seele ‘AlIs3; so schloB die Familie
<Usmans* mit ihm aufrichtige Freundschaft? .

Es folgen hier einige Verse aus AhmedIs Gedichten, die die
bereits erwdhnten Ereignisse aus der Zeit in Bursa widerspie-
geln. Die Ankunft EmIr Siileymans in der Stadt wird geschil-
dert. AhmedI erhdlt Nachricht, Emir Siileyman ndhere sich mit
seinen Soldaten der Stadt. Seine Freude ist groB. Der Feind
verschwindet natiirlich, sobald EmiIr Siileyman kommt. Besonders
diejenigen Verse, in denen ApmediI EmIr Siileymans Ankunft schil-
dert, sind sehr bildhaft:

Dédiler miizde ki ol sultan gelur®
Dédiim ol resme ki gisme gan gelir
Dédiler erisdi us lutf-1 rahim
Dediim iSde rahmet-i rahman geliir
Frdi lesker tozi dediler dediim
Tatiya-y1 dize-i a“yan gelir

MIr Siilman érdi deédiler dedim
Yeédi iqlTIm aligi sultan gelir

Hasm kim gqatrediir ol 13-sey olur
Orada kim bahr-i bi-payan gelir

1) Der zweite Kalif des Islamj iiber ihn siehe EI III, S. 1061~
1065 "5.v. MeOmar b, al-Khattab" (Levi della Vida).

2) Gemeint ist ©€AlIs Sohn Hasan. {lber ihn siehe EI (2) III, S.
240-243, s.V. "(Al-) Hasan b, ©AlT b. AbI 7alib" (Vaglieri).

3) Der vierte Kalif des Islam; iiber ihn siehe BT (0) ST Ss 581—
386, s.v. "€ALT b. AbI Talib" (Vaglieri).

4) Gemeint ist die osmanische Dynastie, aber zugleich eine An-
spielung auf den dritten Kalifen €¢Usman. {iber ihn siehe EI
III, S. 1088-1090, s.v. "<Othman b. cAffan" (Levi della Vida).

5) Eine Anspielung auf den ersten Kalifen Abld Bakr, die auf das
Wort "giddIq" beruht, das Abl Bakrs Beiname war. Siehe iiber
inn EI (2) I, S. 109-111, s.v. "Abd Bakr" (Montgomery Watt).

6) Hs, Hamidiye, Verse 2118-2121, onbEEonoHM(ESPo]I=T]5a, ~Zel~
Te tli=14%w] 6 s PoliTISbsNZeitl e 1-2). VersmaB: ramal.
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Bagdan dur ola zag u bum kim
Biilbiil i $UfI-yi hosS-elhan geliir
Nede dimne hIleyile belliidiir

Anda kim gurris ediib arslan geliir

Sie sagten: "Frohe Botschaft! Jener Sultan kommt!"
Ich sagte: "[Er kommt] so, wie die Seele in den
Korper eintritt."

Sie sagten: "Die Gunst des Erbarmers hat [uns] doch
erreicht!" Ich sagte: "Fiirwahr, das Erbarmen des
lrbarmers kommt!"

"Die Staubwolken der Soldaten haben uns erreicht!"
sagten sie. Ich sagte: "Die Augensalbe der Augen der
Vornehmen kommt!"l

Sie sagten: "MIr Siilman ist da!" Ich sagte: "Der
Sultan kommt, der die sieben Klimata erobert."

Der Feind, der ein Tropfen ist, wird an jedem Ort
unsichtbar, wohin das uferlose Meer kommt.

Die Krihe und die Eule werden vom Garten entfernt
sein, denn die schon singende Nachtigall und der
Papagei kommen.

Was der luchs mit [seiner] Schlauheit machen [kann],
wenn der Lowe briillend kommt, das ist ja klar.

In den folgenden Versen dankt AjhmedI dem Schopfer, da EmiIr
Slileyman zuriick in die Stadt gekommen ist, und bringt seine
Winsche, die gewill auch diejenigen seines Herrschers sind,
als eine allgemeine Erwartung des Volkes zum Ausdruck: Die
Krone und der Thron wurden durch ihn geehrt, jeder mochte,
dall er Rum und Syrien (Sém)2 beherrscht.

1) dines der von AhmedI des ofteren verwendeten Motive ist es,
den Staub am Fulle des KOnigs,vder Geliebten oder des Geliebte
als Augenheilmittel (kuhl al-gav@hir oder tUtiyd) zu schilder

2) Uber 3am siehe Gaudefroy-Demombynes, Syrie, S. 6 ff.; Hart-
mann, Nachrichten, S. 42 ff, siehe oben S. 68.
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Bihamdi 113h ki qi1ldi bajt yérIl
Ki gordiiy giri sah-1 baptiyari

Yér ii gok toludur diirlii besaret
Ki geldi girii sehre Sehriyari
Miizeyyen qildi gennet bagi bigi
Sehiiy geldiigi Sehrile diyari

Baga baht etdi yarI ciinki gordiim
Ani kim €@lemiindiir ihtiyari

Melik Siilman yemIn-i dIn i devlet
Seh-i Islam emIn-i milk i millet

Du¢ds1 olidi palquy subhile sam
2

Melik Siilmanuy olsun Kumile S53m
Gott sei Dank, daB das Gliick sich freundlich erwies
und du den gliicklichen Schah endlich sahst.

Der Himmel und die Erde sind voll von allerlei frohen
Botschaften, denn der Staathalter kam in die Stadt
zuriick.

Die Ankunft des Schahs schmiickte die Gegend und Stadt

wie einen paradiesischen Garten.

Das Gliick war mir freundlich, denn ich habe denjenigen
gesehen, der der Erwdhlte der Welt ist.

Konig Siilman, das Gliick der Religion und des Reiches!
Der Schah der Muslime und der Vertraute des Landes und
Volkes.

1) Hs. Hamidiye, Verse 7281-7283, 7285-728b, 7298 (= fol. 241 a,

S

~bte Zeile 1-3, 5-6; fol. 241 b, Zeile 3). VersmaB: hazag.

ldex 2) ApmediI bildet hier eine Paranomasie (tagnIs-i tamm): "sSam"
t— heiBt im ersten Vers "Abend" und bezeichnet im zweiten

"Syrien". Uber tagnIs-i tamm siehe Wagner, Abu Nuwas, S. 433.
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Das Gebet des Volkes war Tag und Nacht: "Rim und
S&m mogen Emir Siileymdn gehoren!"

EmIr Stileymans Hoffnung auf das Erbe des osmanischen Reiches
und seine Liebe zum Wein sind die Lieblingsthemen Ahmedis. In |
dem hier folgenden Gedicht versichert er seinem Herrscher, die
Familienzugehorigkeit des Feindes sei ohne Bedeutung und des-
sen Hoffnungen umsonst. Was kann schon ein Feind erreichen,
der weder Frau noch Mann ist? Die Anspielung im Doppelvers
7166 diirfte den Bewohnern der Stadt Bursa gelten, die Mehmed
Uelebi eine stirkere Neigung entgegenbrachten als EmIr Siiley-
minl

<Imaret qil bizi Zamile saqi®
PJarab olsun nolur binyaz-1 taqvi
Seri‘at apmaql nehy etse andan
Nola ciin “agl veriir aga fetvi

Melik Siilman Siileyma@n-1 zemane

Ki apa qul yaraSur fagfir u kesri
Seh-i iqlim ki oldi vii olisar
Anun hiikkminde giimle miilk-i diinyT

Seni goriib seven hasmuni kimdiir
Tere alib veren mennile salvi

Ne basara seniigle diiSmanuy kim
Ne Cavretdiir ne er soyle ki hunsi

Nesebden yohdur aggi diiSmanupa
Ki renginden bulamaz nef€i hinnI

Billir halin eliinde nolisar 1ik
Veriir gendiizine olmaz tesellT

1) Siehe unten S. 147, 149 ff.; vgl. IA I, S. 217, s.v. "Ahmedd",

2) Hs. Hamidiye, Verse 7144-7145, 7158-7159, 7166-7169, 7179
(= fol. 236 b, Zeile 5-6; fol. 237 a, Zeile 2-3, 10-13;
fol. 237 b, Zeile 6). VersmaB: hazag.
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cAd@inug qismeti sugri dusiben

Verilsiin mevhibetden sapga kibri

Erbaue uns mit dem Weinbecher, o Weinschenk!

Die Basis des Frommseins soll ruiniert werden,

was verschldgt's?

Was gibt es denn [zu bedenken], wenn der an die
SarT¢a sich haltende Tor es (sc. den Wein) verbietet,
weil die Vernunft ihm das fatva dazu gibt?

Konig Siilman, der Salomo der Zeit! Es

. 2 3 o= 1 . _..')
und billig, [wenn] iaf,iurl und kisra“

waren.
Der Schah des Landes! Alle Lander der VWelt gerieten
und geraten [bald] unter seine Regierungsgewalt.

Wer ist derjenige, der dich sieht, aber doch deinen
Rivalen liebt? [Das wdre, wie wenn] jemand Krecsse

nimmt und dafiir Manna und Wachtel[fleisch] gibt~

Was fiir einen Erfolg kann dein Feinc

i
haben? Er ist weder Frau noch Mann,

ein Zwitter.

Deinem Feind erwdchst aus Familienzugehd

u

kein Nutzen, sowenig wie Hennakraut aus

Nutzen ziehen kann.

1) Der Titel des chinesischen Herrschers in den islamischen
Quellen, siehe EI (2) II, S. 738, s.V. "Faghfar".

2) {iber die arabische Form des Titels persischer Konige
rau" siehe EI II, S. 1119, s.v. "Kisrg" (Huart).

5) Eine Anspielung auf die Geschichte, die von der Flucht des
jidischen Volkes aus Agypten unter Moses' Fiithrung berich-
tet., Als die Fliichtlinge in der Wiiste keine Nahrung mehr
fanden, wurde ihnen vom Himmel Manna und Wachtelfleisch
herabgesandt. Spiter vergaBen sie aber diese Gnade Gottes
und beteten ein Kalb an. Uber dieses Motiv siehe Naheres
Speyer, Die biblischen Erz&hlungen imaQonan,ws.t 292 L.,

292" f., 294, 323 ff. ApmedI greift durch diese Anspielung
die Bewohner von Bursa an, die, wie oben erwdhnt, Mehmed
Gelebi groBere Zuneigung als EmIr Siileyman entgegenbrachten.

"hus
gus-
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Er weill, wie seine Lage in deiner Hand sein wird,
doch trostet er sich mit einem unmoglichen Trost.

Moge deinem Feind ein geringer Anteil des Schicksals
zuteil werden und dir von der gottlichen Wohltat
die GroBe!

Im folgenden Gedicht duBert AhmedTI, wie schén es sei, auf das
Wohl EmIr Siileymans zu trinken. Trotzdem kann er die Sorge
um eine ungewisse Zukunft nicht verbergen, wenn er auch be-
tont, Emir Siileyman sei der Sieger, vom Volk als Herrscher
erwinscht und der Herrschaft wirdig.

$abahin oS durur idmek sabithit
Be-yad-1 padiszh-1 Szhzade

Melik Siilman Siileym3n-1 zemane
Ki migli gelmedi gelmez gihane

Sun ol gami bugiin Saz olalum kim
Bilinmez nolisar yarin serengam

Sehinszh-1 gihan kim bapt u deviet
An1 ister nige kim miilk i millet

Bihamdi 113h muzaffersin ii piraz
Sa“adetmend ii devlet-yar ii bih-riz

Saga yarasur etmek halga ferman
Sana layiqdur olmal miilke vali

1) Hs. Hamidiye, Verse 6497-6498, 6510, 6514, 6531, 6541
(= fol. 215 a, Zeile 3-5; fol. 2L 5RDLENZ e {ille M6 io 1,
216 a, Zeile 8; fol. 216 b, Zeile 2). VersmaB: hazag.



A

- 149 -

Es ist schon, am Morgen auf das Wohl des Konigs,
des Sohnes eines Schahs, zu trinken!

Melik Siilman, der Salomo der Zeit! Seinesgleichen
ist noch nicht in die Welt gekommen und wird auch
nicht kommen!

Gib jenen Weinbecher heute, [Weinschenk]! Laf3t uns
frohlich sein! Niemand weill, wie der morgige Tag
ausgeht.

Konig der Konige der Welt! Das Glick und die Macht

winschen ihn ebenso wie das Land und das Volk.

Gott sei Dank! Sieger bist dul und siegreich, hoch-
angesehen, mdchtig und gliicklich!

Dir steht es an, dem Volk zu gebieten! Dir geziemt

es, im Lande der Regierende zu sein!

Nachdem Mehmed Celebi sich nach Amasya zuriickgezogen hatte,
schliefen die Feindseligkeiten fiir eine Weile ein, und #mIr
Siileymdn lieB sich in Bursa, der Hauptstadt seines Vaters,
nieder, wo er sich weiter frohlicher Geselligkeit widnete.
AhmedI ist voll des Lobes iiber die Schonheiten der oStadt.
Nach seiner Beschreibung ist Bursa ein Ort fiir Konige. Schoine
Blumen und Bdume schmiicken die Stadt wie einen himmiischen
Garten. Die Stadt hat gute Erde, gutes Wasser und ein ange-
nehmes Klima, ferner eine sehr gute Lage. Kurz, sie gleicht
einem Paradies. Trotzdem fithlt ApmedI sich darin nicht wohl.

n

Er kommt mit den Einheimischen nicht aus. In seinen Augen

1) Zugleich einen Anspielung auf den persischen Konig PIiruz;
iiber ihn siehe Justi, "Geschichte Irans, von den dltesten
Zeiten bis zum Ausgang der Sasaniden", Grundrill der ira-
nischen Philologie Bd II, S. 530 f.; vgl. unten S.




- 150 -

sind sie Betriiger, Heuchler und Liigner, und ihre Rechtsge-
lehrten (fuqaha) und Sufis sind niedrige Menschen ohne Moral.
AhmedI scheint unter den Bosheiten der Rechtsgelehrten und
Sufis gelitten zu haben.

Burga sultanlara ne§imendur1

Yimnile fUr u vadi eymendiir

Huld bagi bigi behar u phazan

YasemInile {olu susendir

Her ftarafdan ¢inar u servi sehl
Her yapa siinbiilile behmendiir

Naridur nir-i1i biI-duban suyi “azb
Haki miisk i hevasi giilSendiir
Yeri gennat tahtaha l-anhar

ZT maqgam u zI pub meskendir
Paziseh ‘adlile bihamdi 11ah
Zulmden gamu phalga me’mendir
MiIr Siilman ki pak zati anuy

Gan durur bu gamu gihan tendiir
Bursa hub sehrdiir 1Ikin

Halgqi gayet garib-diismendiir
Fugahasi durur gamu siifeha
SufIleri gamudan edvendir
idleri foldugr nifakile Sirk
Taslarindan gamu miibeyyendiir
Bunlaruy bigi kisiye er demegil
Ne mubannes ki riuspi-zendir

1) Hs. Hamidiye, Verse 1929-1931, 1934-1937, 1941-1942, 1944-
1946, 1949-1951 (= fol. 65 b, Zeile 4-6, 9-12, 15-16; fol.
66 a, Zeile 3-5, 8-10). VersmaB8: hafIf.
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Serriyile ol iki $aifeniiy
I5bu giilsen garTIbe kiilpandur

Hubs ederlerse AhmedIyi ne gam
Su bigi ol cu pak-damendir

Agbahu n-nas kerdir isitmez
S0zi kim gamu sdzden ahsendiir

Nigesi bile <Isa enfasin
01 ki esek bigi tabc-1 kevdendiir

Bursa ist der Sitz der Sultane. Berg und 'al befinden
sich mit [dem Segen Gottes] auf der rechten (der
gliicklichen) Seite.

Wie ein Paradiesesgarten ist [es] im Friithling und im

Herbst voll von Jasmin und blauer Lilien.

Von jeder Seite [sieht man] Platanen und schlanke
Zypressen, und zu jeder Seite [verbreiten sich]

Hyazinthe und Schneeglockchen.

s

Sein Feuer gibt Licht ohne Rauch, sein Wasser ist
wohlschmeckend, seine Erde [besteht aus] Moschus, und
seine Luft ist wie diejenige des Rosengartens.

Sein Platz ist das Paradies, in dessen "Niederungen
Béache flieBen”l. Was fiir eine Lage! Und was fir ein
schoner Wohnort!

Mit der Gerechtigkeit des Konigs ist [es] Gott sei
Dank fiir alle Menschen ein Zufluchtsort vor der
Ungerechtigkeit.

MIr Siilman, der Reine, ist das Herz und diese ganze
Welt der KOrperz.

1) Koran IX, 100.
2) Vgl. unten die Bedeutung des Begriffes "Herz" in der Mystik
S:72{76,
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Bursa ist eine schone Stadt, aber ihre Bewohner sind

sehr fremdenfeindlich.

Alle ihre Rechtsgelehrten sind leichtsinnig, und ihre

Sufis sind niedertridchtiger als alle.

DaB ihr Inneres voll von Heuchelei und Vielgotterei

ist, sieht man an ihrem AuBeren.

Nenne solche Leute nicht Manner! Wie impotent sind

sie, dal ihre Frauen feile Dirnen sind.

Mit der Bosartigkeit jener beiden Gruppen ist dieser
llosengarten mir, dem Fremdling, die Feuerstelle

geworden.

Wenn sie AlhmedI schlecht behandeln, keine Sorge! Denn

der Saum seines Gewandes ist sauber wie Wasser.

Der schlechteste Mensch ist der Taube, [denn er] hort

die Worte nicht, die schoner als alle Worte sind.

Wie konnte jemand, der von Natur ein Dummkcpf gleich

einem “sel ist, den Atem Jesu schitzen?

Dieses Gedicht ist eine deutliche Parallele zu denjenigen Ver-
sen des Tervil iil-ervah, in denen ApmedI die Bewohner von Bur-
sa auf dieselbe Art ungreiftl. Er beschwert sich, weil er, wie
besonders aus den letzten Versen deutlich hervorgeht, schlecht
behandelt sowie angeschuldigt wurde und kein Verstandnis fiir
seine Kunst findet. Im Tervih ul-ervah verdrieBt es ihn, daB man
ihm bei der Abfassung seines Werkes Schwierigkeiten macht. Nur
um ihn zum Scheitern zu bringen, so glaubt er, gaben sie ihm
keine Biicher aus der Bibliothek und versuchten mit allen Mit-
teln, ihn an der Arbeit zu hindern2. Die Ahnlichkeit zwischen
dem von uns in Teilen zitierten Gedicht, das fiir EmIr Siileyman

1) Siehe Sehsuvaroglu, $air, S. 34 f.; vgl. dazu AR S 00 7.
s.v. "Ahmed1" (Kopriilii); siehe unten S.

2) Siehe $ehsuvaroglu, Sair, S. 11, 34 f.
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geschrieben wurde, und den auf Bursa bezliglichen Versen aus
dem Tervilh iil-erval bestédrkt die Vermutung, das Tervih iil-
erval) sei fiir EmIr Siileyman verfafBt worden®.

Anscheinend schwidrzten AhmedIs Rivalen ihn bei EmIr Sileyman
an2. In dem sogleich folgenden Gedicht preist AhmedI zunidchst
seinen Herrscher, versichert ihn im Zusammenhang mit einem
Augenleiden seiner Treue, tut so, als ob nichts geschehen

sei, und duBert den Wunsch nach einem Geschenk seines Herrn.
Durch die Blume deutet er an, er mochte gut behandelt werden.
Er hat aber doch ein schlechtes Gewissen. Obwohl er ahnt, wor-
um es geht, fragt er, weshalb der Schah ihn zu sich rief. Er
fiihlt sich unschuldig und will deshalb die Beschuldigung nicht
verstehen. Er glaubt, daB der schone Platz fiir ihn deshalb zum
Kerker geworden sei, weil er die Wahrheit gesagt habe. Er be-
teuert, seine einzige Schuld sei die Liebe zum Schah. Wir kon-
nen schlieBen, daB ApbmedI wahrscheinlich durch kritische Aulie-
rungen das MiBfallen Emir Siileymans erweckt hatte, wodurch
seine Feinde Gelegenheit erhielten, den Herrscher gegen ihn
aufzuhetzen.

01 ki derler MIr Siilman ibn-i Sultan Bayezid)
Ibn-i Gazt Han Murad ibn-i Melik Orhan apna

Bezmi qoyub rezme qasd éderise bir ‘azmile

Feth ola RUmdan ta hadd-i Hindustan ana

1) Siehe oben S. 37, 39.

2) Es ist insofern sehr interessant, als AhmedIs Gedichte uns
in dem folgenden Abschnitt einen vollig ncuen Einblick in
die Schattenseiten seines Lebens am Hofe EmIr Slleymans er-
moglichen, die der Forschung bisher entgangen waren.

%) Hs. Hamidiye, Verse 200, 213, 215, 226-229, 231-235, 237-
239 (= fol. 9 b, Zeile 4, 17; fol. 10 a, Zeile 2, 13-16;
fol. 10 b, Zeile 1-5, 7-9). VersmaB: ramal.
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Yarasur diinyada ne varsa selaf{In iU miluk
Ki aydalar sultan bin sulf{an bin sulf{a@n apa

Padisdhun giil yiizinden bini mahrim eyledi
Bu goziim kim qut oldi 13le bigi gan ana

53h1 goreli goziim ciin etmedi Zayra nagar
Neredendiir bu bela vii reng-i bI-payan ana

Ne giiher kim nagm etdiin medhde bagisladum

01 sehe kim Bak-i rehdiir lalile mergan ana
LIk bu giiher behasin sdhdan naqd isderem

Va“de vii nisye derise yoph durur imkan ana

Hos dut ol quluni kim hem fazl u nazm u nesrde
Gas eéderler EnverI vii Hage vii Selman apa

Yeri diirir negadar tahsin eéderse s3h ani

Hem sezadur negadar qilurise iksa@n ana

Qapuna yiiz siirdiigiimi her ki isitdi dedi

Kim veriser sah mal i miilk ii p&n u man aga
Ani et bana sehd kim dost u diiSman isSidiib
Demesiin kim degmedi goz hayrat u hirman ana
301 sebeb kim da‘vetile Seh getiirdi qulini

Bir muammadur kim ermez fikret-i insan ana
Pak dirir “ismeti Meryem bigi ol <IsT demiig
Pes nedendir ¢ “ageb bu tohmet ii biihtan ana
Dile diisdi soz bigi haq s6z deédiigicin dili
Labud oldr bu bihist-ab3d bir zindan ana
Padiszhun “@siqudur geldi esigin dpmege
Padisahi sevdiigi diiriir hemIn ¢igy3n aga
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[Er ist] derjenige, der genannt wird MIr GSilman b.

Sultan Bayezid b. Gazi Han Murad b. Melik Orl

Wenn er die Gesellig

Kampf entschlossen hédtte, wdren
= : x 2 3!
ROm bis zur Grenze Indiens

Angriff von ihm erobert worden.

Es ziemt sich, wenn a

Ik
Konigen und Landern gi
e

Sultans und Enkel ein

Dieses mein Auge,

Nahrung wurde, ha 5
de

Seitdem mein Auge

niemanden anderen iaru L ez denn die

Unheil und dieses d ertrager

[Sieh an], ir ein Juwel v A

und panegyrisch ; Schar . I esSe

Weg Rubinen und Perlen den Sta 5

Ich mochte aber den Preis fiir s 15 Schah

in barem Geld bezahlt

gibt und es auf Kredit nehmen

lich [, daB ich es akzeptierel].

. 404-409, s.v. "Hind -
o the mediaeval Muslim

"Hind-History"

1) ilber Hindlstan siehe EI (2) III, S
The geography of India according t
eographers" (Ahmad), S. 415-428, s.V.
Burton-Page) .

2) D.h. seine Augen bluten, und Blut hindert ihn am Sehen.
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Behandle deinen Diener gut, auf den Anvaril, Hééaz
und Salman neidisch sind sowohl wegen der Gelehrsam-
keit als auch wegen Poesie und Prosa.

Wie sehr immer der Schah ihn bewundert, er tut recht |

damit; und es ziemt sich, wieviel er ihm auch schenkt,
[auch das hat er verdient.]

Jeder, der gehdrt hat, daB ich mich deiner Tir zuge-—
wandt habe, sagte: "Der Schah wird ihm Hab und Gut
geben".

Verfahre so mit mir, o Schah, daB die Freunde und die
Feinde nicht horen und sagen mégen: "Nichts anderes
als [peinliche] Betroffenheit und Enttduschung ward
ihm Zuteil".

Der Grund, weshalb der Schah seinen Diener zu sich
rief, ist ein Rdatsel, das menschlischer Scharfsinn
nicht ergriinden kann.

Die Unschuld desjenigen, dessen Hauch dem [Hauche]
Jdesu dhnelt, ist so rein wie Marias [Unschuld]. Warum

widerfdahrt ihm also diese Beschuldigung und Verleumdung

Sicher weil er aufrechte Worte wie [diejenigen] gesagt
hat, die in aller Munde sind, wurde dieser paradiesdhn-
liche Ort ihm zum Kerker.

Er ist es, der den Konig liebt und kam, um dessen
Schwelle zu kiissen. Seine ganze Rebellion ist nichts
anderes als seine Liebe zum Konig.

An diesem Gedicht zeigt sich, daB AbhmedIs Beziehungen zu Emir
Sileyman nicht immer ungetriibt waren. AhmedI hatte Rivalen und
Feinde, die seine Stellung am Hofe untergraben wollten. DaB

sie mit diesen Bemiihungen auch Erfolg hatten, zeigen uns fol-

1)

2)

Uber AnvarI (gest. 1169) siehe EI (27 TENES BT 54 Wl iy S S A —
wari" (Levy).

Uber Yaga “Imad ad-dTn FaqTh (gest. 1371) siehe Rypka,
Iranische Literaturgeschichte, S. 266
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gende Verse aus einer anderen qagida, in der AhmedI sich

iiber die ihm widerfahrende schlechte Behandlung und iiber sei-
ne Feinde beschwert. Obwohl er die Wahrheit gesagt zu haben
glaubt und vom Herrscher Gunsterweise erwartet hatte, wurden
gerade diejenigen belohnt, die die Wahrheit verdreht hatten,
wdhrend ihm Unbill widerfuhr. AhmedI kann nicht verstehen,
warum er so schlecht behandelt wird. Das Gedicht beginnt mit
dem {iblichen Lob auf den Herrscher, seine Gelage und seine
Gerechtigkeit, seine Macht und seine Vorziice als Herrscher.
AhmedI versdumt auch nicht zu betonen, dall EmIr Siileyman recht-
mdaBiger Herrscher sei. Zum Beweis dessen berichtet er, das Kan-

zelgebet (Butba) werde auf seinen Namen verlesen und Miinzen

auf seinen Namen geschlagen.
Beru sun sagI ol gaml ougiin kim nevbehar erdi-
Ki yér ylizi olup durur harIr ii zer-nigir andan
Beru sun éﬁm—l Gimsidi Seh-i pIriz bezminde
Ki buldi selvet U rahat bu devr-i riizgar andan
Siileyman-1 zemane MIr Siilman pusrev-i ‘alem

: .s N, v . . ~
Ki emn i “adl folmisdur gqamu sehr i diyar ands

=

“en

garba iner

111gun bir nefes dutmaz qarir u Sarg u
(= 1

Velikin masriq u magrib bulip durur garar andan
Seniip cilinkim ulu aduy olupdur Qupbeye hatem
Nigesi etmesiin jutbe gihana ittihar andan
8u sikke gani icinde seniiy vagfunl naqs etdi

g ]
Qamusi gan u dillerde olupdur dostdar andan

1) Hs, Hamidiye, Verse 5753, 5759, 5761, 5766, 5781-5782,
5784-5786 (= fol. 190 b, Zeile 12; fol. 191 a, Zeile 2,
4, 9; fol. 191 b. Zeile 7-8, 10-12). VersmaB: hazag.
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Seniiy lutfunuy efkari getiirdi gapuga bini
VelI mihnet goriib oldum be-gayet dil-fikar andan
BaSuma diisman usSmisdiir nitekim Sekkere sipek

Anundiin inlerem basumi dogiib zAr zar andan

Sozi batil deyen tesSrif oliben gitdi “izzetle
Bu qul kim haq dedi neyciin ola bu resme har andan

Gib jenen Weinbecher her, o Weinschenk! Denn heute ist
der Friihling gekommen, so daB8 die Erdoberfléche sténdig

warm wird und goldene Blicke von ihr ausgehenl. \

Kredenze den Becher Ciméids2 beim Gelage des gliick-
lichen Schahs! Denn dieses Zeitalter hat durch ihn
Zufriedenheit und Ruhe gefunden.

Der Salomo der Zeit, MIr Siilman, der Konig der We1t3! I
Durch ihn wurden die ganze Stadt und das ganze Land
mit Sicherheit und Gerechtigkeit erfiillt.

Dein Schwert ruht nicht einen Augenblick und schlédgt
im Osten und im Westen zu, aber Ost und West finden |

stets Ordnung durch ihn.

Wie konnte die butpba nicht stolz sein vor der ganzen
Welt, da doch dein hehrer Name zum Siegel fiir die

butba ward.

1)

2)

3)

Mit den goldenen Blicken sind die an der Erdoberflédche sich
reflektierenden Sonnenstrahlen gemeint.

In AbmedIs Liebesroman GemSid i Hursid ist GemsId (oder auch
GimsId) der Sohn des chinesischen Herrschers und liebt die
Tochter des byzantinischen Kaisers Hursid, siehe Banarla,
Disitan-1 Tevarih-i Miildk-i Al-i Osman, S. 94 ff.; vgl. un-
ten S. 380.

Zugleich eine Anspielung auf den persischen Konig Busrau-i
Parviz; siehe unten S. 380.
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Weil der Miinze (sikke) deine Beschreibung auf den
Korper geprédgt ist, wird sie von allen Seelen und

Herzen geliebt.

Der Gedanke an deine Gunst fiihrte mich zu deiner Tir,

aber dort ist mir nur Qual widerfahren und Herzenspein.

Deshalb stohne ich, raufe mir die Haare und jammere,
haben doch die Feinde sich um mich gesammelt wie die

Fliegen um den Zucker.

Derjenige, der nicht die Wahrheit sprach, ward geehrt
und zog in Huld davon. Warum wird diesem Diener, der

die Wahrheit sprach, solche Schmach zuteil?

Die Spannung zwischen ApmedI und seinem Gonner, EmIr Slleyman,
steigerte sich anscheinend so sehr, dafl der Dichter, wie dem
folgenden Gedicht zu entnehmen ist, es fiir besser hielt, fir
einige Zeit vom Hof EmIr Siileyma@ns zu verschwinden. Offenbar
wartete er ab, bis EmIr Siileymans Zorn sich gelegt hatte, und
versuchte dann mit einem Lobgedicht, die Verbindung wiederher-
zustellen. Jedenfalls ist den Doppelversen 6434 und 6446 zu
entnehmen, daB AhmedI fiir ein Lobgedicht auf EmiIr Siileyman in
Abwesenheit von diesem belohnt wurde. AhmedI bittet im folgen-
den Gedicht um Verzeihung wegen seines Verschwindens. Er ver-
sichert, er sei bei einem Freund des Herrschers. Er hegt die
Zuversicht, daB er nicht getadelt werde, vergebe doch EmiIr Si-
leymdan sogar seinen Feinden die kebellion. AhmedI schmeichelt
ihm mit Prophezeiungen, die die Erfiillung seines Machtstrebens
verheiBen. Das Gedicht endet mit einem Gebet fiir den Erfolg
des Firsten. Eine Anspielung, die auf eine Einladung abzielt,
188t sich im Doppelvers 6446 erkennen.

BagiSlarise masriq u magribde sertesert
Bir giretile bapSiSi sul{an bagislaya

1) Hs. Hamidiye, Verse 6434-6436, 6439, 6443-6446 (= fol.
213% a, Zeile 6-8, 11, 15-17; fol. 213 b, Zeile 1). VersmaB:
mu2aric.
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Sultan gihanda col sozi bI-Siibhe edeyim
Bu camusin nebiIre-i Orhan bagislaya
Selman 53h ol ki “atasinuy azini

Ne hI¢ padiSzh u ne jod han bagiSlaya

Bapjtinda gormisem ki dutub Sarq u garbi ol
Gah “Iraq u gah $1f3han bagislaya

Ger £ayib oldumise qatindan anuy nola
Bu guci bana ol Seh-i devran bagiSlaya

Cin dosti gatindayam étmez bana ©itab
01 seh ki “afvi diiSmana “igyan bagislaya .

Gormediigine miilk veren bir senayiciin
Gordiikde dahr diirlii cog ihsan bagiSlaya
Budur duc€asi AhmediIniiy ki apa diinyada
Haq devletile omr-i firavan bagislaya

Wenn jemand im ganzen Osten und Westen auf [solch]
eine [unverkennbare] Art Geschenke macht, so kann es
nur der Sultan sein.

Viele Sultane gibt es in der Welt! Ich mochte es klar
ausdriicken: Das alles schenkt Orhans Enkel.

Selman 33n ist derjenige, dessen Geschenke [, selbst
wenn sie] wenig [wdren,] weder ein Padischah noch
selbst ein Khan schenken kann.

In seinem [kiinftigen] Schicksal habe ich gesehen, dafl
er den Osten und Westen erobern und bald den ¢Iraq und
bald $51f3ahan als Geschenk geben wird.

Was ist denn [Schlimmes daran], wenn ich aus seiner
Naghe verschwunden bin? Jener Schah der Zeit verzeiht
mir diese Schuld.
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Jener Schah, dessen Vergebung seinen Feinden sogar
die Rebellion verzeiht, tadelt mich nicht, denn ich

befinde mich bei seinem Freund.

Wer demjenigen, den er nicht sieht, fiir ein Lobgedicht
Hab una Gut gibt, tut ihm noch mehr Gutes an, wenn er
ihn zu sehen bekommt.

AhmedIs Gebet ist, daB Gott ihm Macht und langes Leben
in der Welt schenken mdge.

Wie brennend AhmedI daran interessiert sein muB, von EmIr Sii-
leyman Verzeihung zu erlangen und zu ihm wieder an seinen Hof
beschieden zu werden, zeigen zwei weitere Gedichte, aus denen
hier einige Verse folgen. Er betont, er sei schwach und arm

und habe grofle Sehnsucht nach dem Sultan, und er beteuert sein
lauteres Gefiihl der Verbundenheit mit dem Herrscher. Er beschul-
digt seine Rivalen des Neides auf seine Uberlegenheit in der
Rhetorik und ist voller Erwartung auf die Gunst des Herrschers.

Hiidhiid bigi Su peyk-i Sebasin sen & gabat

Qaringanuy sozini Siileymana “arza gil

ISbu za®if palini ol S3ha 6t beyan

iSbu geddy faqrini sultana “arza gil

Yandi ol habib furgatile gan u dil oda

Gel e fabIb derdiimi dermana ‘arza qil

Iplasin ApmedIniiy ayit padiSdhina

HBagani istiydEqini haqana “arza gil

Weil du wie der Wiedehopf (hudhud) der Bote von Saba
bist, o Morgenwind, iiberbring Salomo das VWort der

Amei592!

1) Hs. Hamidiye, Verse 4724-4725, 4729-4730 (EF folt B0 Zei-
le 10-11, 15; fol. 157 b, Zeile 1). VersmaB: muzari€.

2) In einer der Erzdhlungen liber Salomo berichtet der Wiedeh
ihm iiber das Land Saba und iiberbringt Salomos Brief der K
gin von Saba. In einer anderen Erzdahlung kommt Salomo in d
Tal der Ameisen. Eine Ameise warnt die anderen vor Salomos
Soldaten, worauf Salomo sich freut, da Gott ihm solch eine

as




- 162 -

Berichte jenem Schah uber die Lage dieses Schwachen!

Leg dem Sultan die Not dieses Armen dar!

mn

Die Seele und das Herz sind in der Trennung von jenem
lieben Freund verbrannt. Komm, o Arzt, unterwirf

: £ i i,
meinen Kummer dem Heilmittel™.

Berichte liber AhmedIs Aufrichtigkeit seinem Padischah

und leg dem Konig seine Sehnsucht nach dem Koénig dar.

Ne sa‘yile ériSe mirga Siileymana®
Meger miifettil iil-ebvab ede feth iil-bab
Ciin old1l bag-1 me<anIde AbhmedI biilbiil

Degil garIb dil uzatsa ana zag u gurab

Mit welchem Bemiihen kann denn die Ameise Salomo errei-
chen, wenn nicht derjenige, der in der lage ist, die
Tore zu o0ffnen, sie [auch wirklich] auftut’?

Da AhmedI zur Nachtigall im Garten der Rhetorik ward,

ist es nicht erstaunlich, wenn Krdhen und Raben Bises
uber ihn reden.

AhmedIs Bitten blieben nicht ohne Wirkung. Die folgenden Ge-

dichte bzw. Verse demonstrieren AhmedIs Freude dariiber, dafB

2)

3)

Macht gab. Er sitzt ab und ruft den Fiihrer der Ameisen zu
sich, der sich auch einfindet und ihm im Verlauf der Unter-
haltung Ratschlédge erteilt. Uber diese Erzdhlungen ausfiihr-
lich Speyer, Erzdhlungen, S. 373 ff., 390 ff.; Tarlan, Seyhi,
5. 262 ff. AhmedI verwendet diese Motive als Ausdrucksmittel
fiir eigene Zwecke. Er vergleicht sich selbst mit der Ameise
und EmIr Siileyman mit Salomo. Sein Ziel ist die Berufung
durch EmIr Siileyman, weshalb er den Morgenwind als Boten be-
auftragt.

Mit dem Heilmittel meint AhmedT hier EmIr SiileymZn. Es muB
EmIr Siileyman, also dem Heilmittel, von AhmediIs Kummer be-
richtet werden, so daB er etwas dagegen unternimmt. Apmedis
Kummer ist aber eine Folge der Trennung. Mit anderen Worten:
AhmedI erwartet von EmIr Siileyman eine Einladung.

Hs. Hamidiye, Verse 856-857 (= fol. 31 a, Zeile 6-7). Vers-
maB: mugtess.

Muhammad gilt als derjenige, der das Tor der Fiirbitte offnet,
Horten, Gedankenwelt des Volkes, S. 332, sowie auch der grof-
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EmIr Siileyman ihn an seinen Hof beschied ist gliick-
lich, weil er den iibelgesinnten I'einden zum 'rotz EmIr Siile;
man erreichte, die schweren v 1 S1Y nd ¢

leiden sich gebessert hat.

Ne lutf durur bu ki be

NZgah bu sulf{an-1 gihand

Bat}‘cu::. b ana
Uyhudan ani devlet-i bIdara erix
Hamdini eder Al ol X

Kim ragmina agyaruy an

Wwas fur eine Gnade ist das, die

plotzlich zu diesem Sult

luck lag

es vom ichlaf

verwandelte.
AhmedI dankt ierx 3
Feinden zum en liell.

Minnet haga kim ol ben

Ten bigi ki ani 0lmisi

Ergiirdi beni meglisine

501 resmile kim gatreyi ‘ummana eriirdi

te Name Gottes die Toren des Himmels aufschlieft, Meier,
Fawa'il, S. 145. ApmedI verwendet dieses Motiv, um sein
Verhdltnis zu dem Herrscher Ausdruck zu verleihen. We

Tore gedoffnet werden, kann er EmIr Siileyman erreich
eine weitere Anspielung auf Vergebung und Einladun

1) Hs. Hamidiye, Verse 8065, 8067-8068 (= fol. 266 b, Zeile
13-14). VersmaB: hazag.
o) ND his Gobth

3) Hs. Hamidiye, Verse 8070-8072, 8078 (= fol. 267 a, Zeile
1-3, 9). VersmaB: hazag.
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Hem gozleriniin nlirini YaSqiiba getiirdi

Hem murgayi girii Siileym@na ériirdi

Seh pidmetine AhmedIyi eérirdi sa‘adet
Sol resme ki HaganIyi bagana eriirdi

Gott sei Dank, dafl er mich zu dem geliebten [Herrscher]
gelangen lieB, so wie er den Korper, obwohl er tot war,

der Seele zufuhrtel.

Er brachte mich in die Hofversammlung des Weltherr-
schers, so wie er den Tropfen das Meer erreichen lieB.

Nicht nur brachte er [dadurch] Jakob das Licht seiner

Augen wieder, er lieB auch die Ameise zuriick zu Salomo
kommenZ.

Das Gliick brachte AhmedI zum Schah, gleichsam als ob
es HaganI zum Konig gelangen 1ieBe3.

Nachdem AhmedI in dem folgenden Gedicht erzidhlt hat, was er
alles wdhrend der Trennung von EmIr Siileyman erdulden muBte
und wie er sich iiber das Wiedersehen freut, schmeichelt er

1) AhmedI betrachtet sich, entfernt von EmIr Siileyman, als ei-
nen Kdrper, der ohne Seele ist. Gott lieB den toten Korper,
womit AhmedI gemeint ist, EmIr Siileyman, also die Seele er-
reichen, auf dieselbe Art, wie er einem leblosen Korper ei-
ne Seele gibt.

2) AbmedI macht hier eine Anspielung auf sein eigenes Augen-
leiden. Dadurch erfahren wir, daB seine Augen, die unter der
Aufregung gelitten hatten, sich wieder besserten, weil er zu
EmIr Siileyman gelangte, genauso wie Jakobs Augen, die durch
das Weinen iiber Josefs Tod blind geworden waren, auf die Bot-
schaft, daB Josef am Leben sei, wieder sehen konnten. Uber
die Geschichte Jakobs bzw. YaCqiibs siehe Speyer, Erzdhlungen,
Sl ARSYf. iR

5) Der persische Dichter Afzal ad-din BadIl b. SAlT Hagani
(gest. um 1199) hatte trotz seiner Bemithungen an den Fiir-
stenhofen kein Gliick, so daB er des 6fteren um die nackte
Existenz kdmpfen muBte, siehe Rypka, Iranische Literatur-

Zeschichte, S. 195 ff.
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EmIr Siileyman, indem er erklért, er sei der Herrschaft wiir-
dig. Etwas spédter versucht AhmedI EmIr Siileyman wegen des
Verlustes eines seiner Ménner, dessen Tod EmIr Siileyman schwer
getroffen haben muB, zu trosten. Er empfiehit ihm, den Frih-
ling zu nutzen und zu trinken. Er berichtet auch, er sei in-

folge der Trennung vom Herrscher an einem Augenleiden er-

krankt, aber jetzt durch das Wiedersehen geheilt worden. Am
o] Ende des Gedichtes warnt er ihn mit kiilhnen Worten vor dem
AT, Feind. AhmedI betont, EmIr Siileyman miisse auf erfahrenen Rat
horen. Der Feind miisse beizeiten bekdmpft werden, damit er
sich nicht aus einer Schlange zu einem ODrachen entwickele.

3, Yolumda gevr-i devr olali vé.qi‘l

Basuma geldi col diirlii veqayi®

.

no “ee

Tasum tolmiSidi a‘rdz-1 emras
Nitekim iciim esbdab-1 vegayic©

Vel ciin Sevq varidi gépiilde

Bana olmadi mani¢ bu mevanic¢

Nediir ol sevq sul}an pay-bisi

Ki oldur dIn i diinyada menafic
Gu siirdim yiizimi S3h €Sigine

Degiil renglim bihamdi 115hi 2ayic

Juzavendgar-i1 “alem MIr Siilman

Ki ana layiq Siileyman olsa tabi¢

Anun €“afvi durur her €ayba satir
Anun lutfi durur her glirme S&Efic

er

ﬁu Seza-y1 saltanat oldugina .anuy
0t Qiligi hiigget U biirh@n-1 qati©
en, 560

19)SHe " Hamidiye, Verse 3811, 3816-3822, 3826, 3841, 3848-38535,
3859-3861, 3865-3867 (= fol. 127 a, Zeile 8; fol. 127 b,
Zeile 4-10, 14; fol. 128 a, Zeile 12; tol. 128 b, Zeile 2-7,
13-15; fol. 129 a, Zeile 2-4). VersmaB: hazag.
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Yana ciin Sem® berge garbda pasm
Qil1guy Sargda olursa 1ami¢

Ba$1 olmis basminuy sersam-i sevdad

Devadur ana ma‘gin-1 magamic

Sana saglil) nola ger bir qulugup
Ayagin aldisa carh-1 mupadic

R123a vii sabrdur her ise care
Qaz3ya ciinki yopdur hic d&fic
Qamu vardur cu sen varsin var olgil
Cu metbli¢ ola bulinur tevabic
Dutarsay basayi ola bir baldban

Ki anun gaydi ola nesr-i vagi®

Eger bir ribehe biniim derisen

Esed gayd etmene olmaya q@nic

Behar u “Iddur Sehd mey et nds
Bugiin kim sebz i tazediir meratic
Nitekim Sem® olmiSdi Ahmediniiy
Yanarken senden 1iral gozi damic¢
Za‘afraniyiken olmisSidi giilgin
Devami¢ gozleriyile medamic®

Haga minnet ki ayagunupn tozi us

Ana kiihl iil-gevahir o0ldi nafi¢
Séziimdiir sZha vagibdir iSitmek

Ne kim soz derise d&nd-yi baric¢
Yilandur basm ezdehd degiilken

Gerek kim ola ana gehdiin midafic
Kisi diiSmanlarindan payr ummal
Taleb etmekdiir itlerden ek&ric
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Seitdem auf meinem Wege die Unbilden der Zeit sich

zeigten, widerfuhren mir mancherlei Ereignisse.

Mein AuBeres war voll von den Merkmalen der Krank-
heiten, gleichviel mein Inneres von den Ursachen

der Schmerzen.

Weil aber der Wunsch in [meiner] Seele [weiter] lebte,
waren mir diese Hindernisse nicht im Wege.

Was ist jener Wunsch? Der FuBkuB beim Sultan, der in
der Welt und im Glauben von Nutzen ist.

Weil ich mich der Schwelle des Schahs zugewandt habe,
war mein Leiden, Gott sei Dank, nicht umsonst.

Der Herrscher der Welt, MIr Siilman, ihm stande es zu,

daB Salomo sein Untertan gewesen wiare.

Seine Vergebung verdeckt jeden Fehler. Seine Gnade
verzeiht jede Siinde.

Dafiir daB er der Herrschaft wiirdig ist, bildet sein
Schwert den Beweis und ein schneidendes Argument.

Wie die Kerze brennt der Rivale durch den Blitzstrahl
im Westen, wenn dein Schwert im Osten glénzt.

Der Kopf deines Rivalen soll den Rausch der Begierde
[, den Thron zu erreichen], gehabt haben. Die Salbe

des Seiles [mit dem er aufgehdngt wird] ist fiir ihn

das Heilmittel.

Heil dir! Was macht es denn aus, wenn das triigerische
Schicksalsrad den FuB deines Dieners weggerissen hat!

Ergebenheit und Geduld sind die Losungen fur alle
Angelegenheiten, weil es gegen die Vorherbestimmung

keine Verteidigung gibt.

|
|
!‘
|
!
g
|
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Alle sind deshalb da, weil du existierst. Mogest du
leben! Wenn einer da ist, dem gehorcht wird, wird es
immer Gehorchende geben.

Wenn du den gelben Jagdfalken forderst, wird er zum
groBen starken Vogel, so daB seine Jagd wie [die
Jagd] des herabstoBenden Adlers wird.

Wenn du zu einem Fuchs "er gehort mir" sagst, widre
[er nicht einmal] zufrieden, wenn du zur Lowenjagd
gingest.

Es ist Frithling und Fest, o Konig! Trink Wein! Heute

ist ndmlich die Wiese griin und frisch.

Wie die Kerze hatte AjmedIs Auge Trédnen vergossen,

wahrend es fern von dir brannte.

Die Trdnenkandle waren wegen der trédnenvergieBenden
Augen rosenfarbig geworden, obwohl sie [ £frither]
safrangelb waren.

Gott sei Dank, daB der Staub deines FuBes fiir sie so
heilsam wie die Augensalbe wurde.

Meine Worte richten sich an den Schah. Es ist notwendig
auf das zu horen, was immer der ausgezeichnete Weise
sagt:

Der Rivale ist [heute noch] eine Schlange. Dein Eifer
mu die von ihm drohende Gefahr [in der Zeit] aus-
schlieBen, [in der er noch] kein Drache ist.

Die Hoffnung der Menschen, Gutes von den Feinden [zu
erlangen], ist ebenso wie Knochen von den Hunden zu

verlangen.

Im Jahre 1406 starb Candarli ©AlT, der EmIr Siileyman als GroB-
wesir mit seiner staatsmédnnischen Erfahrung oft genug iiber
Schwierigkeiten hinweggeholfen hatte. Zudem war er einer sei-
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ner Zechgenossenl. Ob AbmedI in den oben zitierten Doppel-
versen 3848-3853 den Herrscher wegen seines Hinscheidens tro-
sten will, ist nicht festzustellenz. Doch sei der Hinweis auf
einige auffdllige Tatsachen gestattet. In seinen Tevarip-i
miil@k-i Al1-i ©Osman duBert sich AjmediI iiber Candarli €AlTs
Vater, JalIl, ziemlich wegwerfend, und zwar heiBt es in dem
Kapitel iiber Murad I.-

"Nice diigmiiglere oldi destgir
Niceleri itdi yohsulken emir

Niceleriin bagini gotiirdi ol
Yerden ii Pes goklere yitiirdi ol

Binevdlikdan kayuban Gender’i
Katina geldi Halil i Genderi

Bu kamusiyle ki’ilmi az idi
Her hiinerde Arf vii ndsiz idi

Gurbet i halin iU fakrin bildi ol
Lutfile _ani ehl i mansib kildi ol

1) Sowohl Candarli €AlT als auch AhmedI hatten zu derselben
Zeit engen Kontakt mit EmIr Siileyman. Gandarli €A1T besaB
iiberdies groBe Macht. Daher diirfte die Frage nach den Be-
ziehungen zwischen den beiden fiir AjmedIs Lebensgeschichte
von Bedeutung sein.

2) Apmed-i D3I, der ja auch zu den Hofdichtern EmTIr Siileym&ns
gehorte, versucht in dem folgenden Doppelvers aus dem letz-
ten Teil einer qagida, die nur in der Hs. Burdur vorkommt
und groBe Ahnlichkeit aufweist mit einer der gagIden Ahme-
dTs (siehe oben S. 55 ), EmIr Siileyman wegen SAlT Pasas
Hinscheiden zu trdsten.

Ger SAlI Pasa gihandan gitdise sen coq yasSa
‘Omrile devlet sapa vii rahmet ii Zufran ana

Wenn ©AlI Pasi auch die Welt verlassen hat, sollst
du doch lange leben. Dir [moge] das Leben und die
Macht [zuteil werden], iiber ihn aber [komme] das
Erbarmen und die Verzeihung Gottes!
Siehe Ertaylan, Abmed-i Da’i. Tiirkge DIvani (Faksimile),
S. 144. Die Art des Trostes in Ahmed-i D3a‘Ts qagTda &hnelt
derjenigen AhmedIs in den oben erwdhnten Doppelversen: Auch
Ahmed-i Da°I erwdhnt ©AlI Pasds Tod in dieser gagTda nicht
als zentralen Punkt, sondern nur kurz und nebenbei.

3) Banarli, DAsitan-1 TevArih-i Miilk-i Al-i Osman, S. 74.
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Akibet miilke ani itdi vezir
Ne vizaret ki_oldi bir ulu emir"

[Sultan Murdd] half vielen Gesunkenen. Er machte aus

vielen Armen Emire.

Vieler Haupt richtete er vom Boden auf und lie8 sie
emporsteigen in die Himmelssphéren.

Aus Armut verlieB HalTl-i CenderI [seinen Heimatort]

Gender und kam zu ihm.

[Obwohl] er iiber wenig Kenntnisse verfiigte und in
jeder Kunst unwissend sowie ein Taugenichts war,

hatte [der Herrscher dennoch] fiir sein Fremdsein, fir
seine Lage und fiir seine Armut Versténdnis. Er betraute

ihn huldvoll mit einem Amt.

Er ernannte ihn schlieBlich zum Wesir des Landes. Was
fiir ein Wesiramt [hatte er inne]! Er wurde so [mdchtig]

wie ein groBer EmIr.

Hier wird also gesagt, Murad I. habe einen so bedeutungslosen
Mann wie Candarli HalIl zum machtigen Wesir gemacht. Erinnern
wir uns jetzt an die oben zitierten Doppelverse 3851 und 3852
Dort wird Emir Siileyman wegen des Todes eines seiner Ménner
damit getrdstet, daB er aus einem kleinen Jagdfalken eine gro-
Ben starken Vogel machen konne, der wie ein Adler fliege; wenn
EmIr Siileym3n einen Fuchs zu sich nehme, werde dieser so mich-
tig, daB er sich nicht einmal mit der Lowenjagd begniige. In
Zusammenhang mit dem unbekannten Verstorbenen wird also auch
dort dasselbe Motiv verwendet, namlich aus einem bedeutungs-
losen Mann eine starke Personlichkeit zu machen. Dabei diirfte
es sich nicht nur um eine poetische Spielerei handeln, sondern
vielmehr um eine Anspielung auf die Vergangenheit des Verstor-
benen, also auf seine Familie, ndmlich auf die Familie Candar-
1l1s, auf die AjmedI anscheinend nicht gut zu sprechen war.

1) Siehe oben S. 168.
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Man kann sich nicht gut vorstellen, daB Gandarli ©AlI, der

am Hofe EmIr Siileymans grofen EinfluB hatte, die Schmahung

in TevarIh-i miilik-i Al-i €Osman ohne weiteres hinna
dies war AphmedT in EmIr Siileymans Regierungsjahren ja

(=]

ein alter Mann, der sicher gern, wie seinen Gedichten

nehmen ist, dem jungen Herrscher, genauso wie

darli €A1, als Berater gedient hdttel. Das
tion, in der sich arge Rivalitaten entwickeln konnen. Aller-
dings besitzen wir fiir eine Rivalitdt zwischen ApmedI und

Gandarli ©AlI einstweilen keine handfeste
diese Moglichkeit im Lichte der vorstehenden Erwédgungen nicht

auszuschlieflen.

Wdare mit Sicherheit bekannt, dafl AjmedT
ten Gedicht seinen Herrscher wegen Candarli
wollte, sowie daB Tandarli ©AlT ihm zu sein
feindlich gesinnt gewesen sei, dann ware

7] zwischen der Vergebung, die Ajmedl

>

und dem Tod Candarli €AlIs nicht ausgesch]

Aus einem Ghasel erfahren wir, daf EmIr Suleyman

mal bei seinen Weingelagen die Rolle des Schenken

L, AhmedI ist von diesen Festen begeistert, bei denen schune
g

Sklavinnen und Sklaven bedienen und Lecke 1

S schein und Musik die Gemiter erfreuen. Im

i\ finden wir eine Anspielung auf Ajmedls Verschwinden vom

= EmTIr Siileymdans. AhmedI mochte es wohl in Zukunft nicht wie
so weit kommen lassen, dieses Glick aufs Spiel zu setzen.
Dieses Ghasel ist fiir uns aber auch noch aus einem anderen

Grund von Bedeutung. Bei ndherem Zusehen liefern n&mlich die

Doppelverse 845 und 846 weitere Hinweise darauf, daB AhmedI

E 1) Siehe oben S. 153, 156 f., 165, 168.

2) Gibb, Ottoman Poetry, Bd I, S. 297 f., ilibersetzte dieses
Ghasel ins Englische.
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sein medizinisches Werk Tervih ul—ervahl fiir EmIr Suleyman
verfaBt hatz.

MiIr Siileyman azza na$ra3 Clin ider gam-1 éer§b4

SUretiniiy cesmesinden nir eder iltihab
Risen olur giin bigi sirr-i1 saqZhum rabbihum
Giinki gendii qullarina guna ol Zam-1 Serab

Meglisi gennetdiir anuy QROr u rizvan hazir us
Dalh1 nuglile Serdb u SemCile ceng ii rebab
Kimdiir anunla ber@ber baze nis eden ki anun
Gur‘as1nug biri biy €agli eder mest ii parab
Nige kim col icerise ‘agli kamilter olur
Bilmezem Sekker mi ider ya ab-1 hayvan ya giildb

Devlet istersen bu S3huy sohbetinden ApmedT
Olma £ayib bir nefes kim dediler man g&aba hab

Wenn EmIr Siileym&n, groB ist sein Sieg, aus dem Wein-
becher trinkt, entflammt das Licht aus der Quelle
seines Antlitzes.

1) Siehe oben S. 37.

2) Das Tervih iil-ervah enth&dlt in den Handschriften, die wir
haben, nicht den Namen des Herrschers, fiir den AhmedI die-
ses Werk verfalBt hat. Aber einige Verge mit einer Beschrei-
bung des Herrschers haben eine groBSe Ahnlichkeit mit den
hier von uns zitierten Doppelversen. Aus dem Tervil iil-ervah
ist der SchluB gezogen worden, der Herrscher, dessen Leistun-
gen im Weintrinken so gelobt werden, miisse Emir Silileyman
sein. Mit ganz #hnlichen Versen wird in dem hier zitierten
Ghasel EmIr Siileymdn dieselbe Eigenschaft zugeschrieben,
siehe fiir die Verse aus TervIh iil-ervah Ergun, Tiirk Sédirleri,
Bd I, S. 374; vgl. Sehsuvaroglu, SaTT S SENEERe ERTARTE 57
219, s.v. "Ahmedi" (Kopriilii).

3) Kurzform von “azza nagruhi.

4) Hs. Hamidiye, Verse 841-842, 844-846, 850 (= fol. 30 b, Zei-
le 7-8, 10-12, 16). VersmaB: ramal.
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Wahrend er seinen eigenen Dienern kredenzt, wird das

Geheimnis [de
zu trinken”l

Sein Gelage i

s Koranverses] "ihr Herr gibt ... ihnen

leuchtend wie die Sonne.

st das Paradies! Die Huris und die Jiing-

linge des Paradieses und auch die Leckerbissen, der

Wein, die Ker

Wer ist derje

ze, die Harfe und die Laute sind vorhanden.

nige, der so wie er Wein trinken kann?

Denn ein einziger seiner Becher [reicht aus], tausend

[Zecher] berauscht zu machen und [ihnen den] Verstand

zu nehmen.

Wieviel auch

immer er trinkt, so wird sein Verstand

vollkommener. Ich weiB nicht, ob er Zucker[wasser],

Lebenswasser

AhmedI! Wenn

oder Rosenwasser trinkt?

du Gliick suchst, entferne dich nicht

einen Augenblick von der Gesellschaft dieses Schahs

denn es heiBt

bleiben"z.

ja: "Wer abwesend ist, wird erfolglos

’

AhmedIs Gedichte zeigen, daB er, anders als man bisher glaubte,

am Hofe EmIr Siileymans nicht immer ein angenehmes Leben gefiihrt

hat. Er hatte geféhrl

iche Rivalen, die nur darauf warteten,

ihn

auszustechen, wenn er sich eine BloBe gab. Offenbar machten die

Schattenseiten des Hoflebens oft genug das Dasein schwer und

beengten ihn. Gleichviel muB er am Hofe EmIr Siileymans eine

hochgeschédtzte Personlichkeit gewesen sein, was auch einige Hi-

storiker bestétigenB. An vielen Stellen seiner Gedichte lassen

1) Koran LXXVI, 21.

2) Ein arabisches Sprichwort, siehe al-MaidanT, Maéma‘ al-amsal,

BASTIEE Soees 50 :MG1th
Burckhardt, Arabic
3) Siehe oben S. 135;
Nesri, Cihan-niima,
TANTIS B DT (7 e e

b, Ottoman Poetry, Bd I, S. 298; vgl
Proverbs, S. 225.

H. Sa¢d iid-dTn, Tag iit-tevarih, S.
Bd II, S. 486; Belig, Giildeste, S.
"Ahmedi" (Kopriilil).
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sich Hinweise darauf finden, daB er oft reichlich belohnt
wurde und es sogar gewohnt war, selbstsicher seine Wiinsche

zZu éuBernl.

ApmedI muBte sich aus verschiedenen Griinden, namlich wegen
der unruhigen Zeitlaufte, seines hohen Alters, in dem er den
Strapazen eines beweglichen Lebens nicht mehr gewachsen war,
sowie wegen der Intrigen am Hofe mindestens zwei Mal, von
EmIr Siileyman trennenz. Im Jahre 1409 kam die letzte Tren-
nung, nach der es zu einem Wiedersehen nicht mehr kam.

7) Beziehungen zu Mehmed Celebi

Wahrend Emir Siileyma@n, der ein starker Gegner fiur seine Riva-
len war, sich frohlichen Geselligkeiten hingab, plante Mehmed
Gelebi in Rumelien eine Rebellion gegen ihn. Er hielt seinen
Bruder Miasa Celebi fiir den richtigen Filhrer eines solchen Auf
stands. Miasa Celebi begab sich mit Hilfe Isfendiyar Beys von
Candér3 1409 von Sinop4 nach Rumelien. Es gelang ihm auch, in
Rumelien FuB zu fassen, und nach kurzer Zeit bildete er eine
ernsthafte Bedrohung fiir Emir Siileymans Herrschaft. Um diese
Gefahr zu beseitigen, verlieB8 EmiIr Siileyman Anatolien. ApmedT,
der zu jener Zeit iiber 75 Jahre alt gewesen sein mu8, blieb
zuriick, wie man aus seinen Gedichten entnehmen kann. Kurz da-
nach riickte Mehmed Gelebi, der mit seinem Plan, seinen jiinge-
ren Bruder Miisa Celebi in Rumelien gegen seinen &dlteren Bruder

1) Siehe oben S. 139, 153 ff., 160 f. Das schonste Beispiel
dafiir bilden die Verse aus einer auf EmIr Siileyman gedich-
teten gagida, die auch von Kopriilii erwdhnt wird. AhmedI be-
richtet in diesen Versen, daB er vom Sultan ein Pferd ge-
schenkt bekommen habe. Er lobt das Pferd, vergiBt jedoch
nicht zu erwdhnen, daB der Sattel dazu fehle, siehe_ Hs. Ha-
midiye, Verse 1979-1988 (= fol, 67 a, Zeile 5-14); IA I,

S. 217, s.v. "Ahmedf" (Kopriilii).

2) Siehe oben S. 124 f£f., 132 f£f., 143 ff., 153 ff.
%) Uber ihn siehe Uzungargili, Anadolu Beylikleri, S. 128 ff.

4) Uber die nordanatolische Stadt Sinop siehe IA X, S. 683-
689, s.v. "Sinop" (Darkot).
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Siileyman Gelebi auszuspielen, Erfolg hatte, in die Stadt
Bursa ein.

Keine der uns bekannten Quellen erwahnt Ahmedis Beziehungen

zu Mepmed 8elebi, und die Literaturgeschichten sowie verschie-
dene Spezialuntersuchungen zeigen deutlich, daB weder AjmedIs
Diwan noch seine anderen Werke ernsthaft zu Rate gezogen wor-
den sind. Bis in die dreiBiger Jahre erfahrt man iiber Ahmedls
Kontaktaufnahme mit Melmed Gelebi nichts, obwohl in seinem Diwan
acht Lobgedichte auf Mehmed Selebi zu finden sind und am Ende
der beriihmten Elegie, die AhmedI nach EmIr Siileymans Tod dich-
tete, der neue Herrscher Mehmed Celebi gepriesen wird.

Anscheinend hat erst Kopriilii auf die Beziehungen zwischen ARQ-
medI und Mehmed Celebi aufmerksam gemachtl. Ergun begniigt sich
mit dem Hinweis, AhmedI habe fiir Mehmed Celebi mehrere gagIden
gedichtet, er zitiert auch eine gagida in extenso, aber fiir
AhmedIs Beziehungen zu Mehmed Belebi zieht er diese Gedichte
nicht zu Ratez. Banarli dagegen richtet seine Aufmerksamkeit
auf AhmedIs Worte iiber Mehmed Celebi in einer Handschrift des
urspriinglich fiir Emir Siileyman verfaBten Werkes GemsId ii Hur-
S8Id, auf die Lobpreisung Mehmed Celebis in der Elegie auf EmIr
Siileymans Tod sowie auf eine fiir Mehmed Celebi gedichtete ga-
gTda aus ApmedIs Diwan. Auf Grund der Elegie fiir EmIr Siileyman
nimmt Banarli an, AhmedI habe sich erst nach EmiIr Siileymans
Tod Mehmed Celebi anschlieBen wollen3. Auch in spédteren Arbei-
ten findet sich keine angemessene Untersuchung der Gedichte
ApmedIs. So kommt es, daB die Berichte iiber AhmedIs Beziehun-
gen zu Mephmed Gelebi, zwar bis auf den heutigen Tag immer
gleichlautend, aber eben nicht zutreffend sind.

Nach bisheriger Annahme verfaBte AjmedI nach dem Tode Emir
Siileymans eine sehr schone Elegie, in deren letztem Teil er
versuchte, durch eine enkomiastische Zutat Mehmed Selebis

1) Kopriilii, "Anadoluda Tiirk Dili ve Edebiyatinin tekamiili",
Yeni Tiirk Mecmuasi, Sayi 4, S. 291 (uns nicht zugdnglich).

2) Ergun, Tiirk $airleri, Bd I, S. 371, 377.
3) Banarli, Dadsitan-i1 Tevarih-i Miildk-i Al-i Osman, S. 7, 114.
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Gunst fiir sich zu gewinnenl. Wie weit er damit Erfolg erziel-
te und wie seine Beziehungen zu Mehmed 8elebi sich entwickel-
ten, dariiber wird geschwiegen. Wenn man aber die geschicht-
lichen Ereignisse und ApmedIs Gedichte in Betracht zieht,
kann man mit dieser ziemlich vereinfachten Annahme und mit

den mangelhaften Berichten nicht einverstanden sein.

EmIr Stileymdan verlieB Anatolien 1409, um die Bedrohung durch
Miisa Uelebi auszuschalten. Er bekdmpfte und besiegte Musa
Gelebi, hatte aber nicht die notige Ausdauer, um den flich-
tigen Musa Gelebi zu verfolgen und endgiiltig zu beseitigen.
Er zog es vor, sich weiter seinen Weingelagen zu widmen. Als
Masa CGelebi ihn im Jahre 1410 iiberfiel, war er total betrun-
ken und beleidigte seine eigenen Offiziere, die ihn warnten.
Daraufhin schlossen sich mehrere von ihnen Musa Celebi an.
Als er aus seinem Rausch erwachte, blieb ihm nichts anderes

librig als zu fliehen. Auf der Flucht wurde er getdtet.

Zwischen der Abreise Emir Siileymans aus Bursa und seinem Tod
lag ungefidhr ein Jahr. Nach Emir Slileymans Aufbruch aus Ana-
tolien zog Mehmed Belebi in die Stadt Bursa ein. Wenn wir
jetzt unterstellen, ApmedI habe sich Mehmed 8elebi erst nach
Siileyman Gelebis Tod anschlieBen wollen, miissen wir auch an-
nehmen, dall er wohl etwa ein Jahr in derselben Stadt mit Meh-
med Celebi oder in dem von ihm beherrschten Gebiet gelebt ha-
ben wird, ohne Mehmed Celebis Gunst zu suchen und ohne seine
Aufmerksamkeit auf sich zu lenken. Das wdre an und fiir sich
nicht unméglich, wenn nicht in Ahmedis Gedichten sehr deut-
liche Spuren iiber den Anfang und die Entwicklung seiner Bezie-
hungen zu Mehmed Belebi zu finden wdren. In drei Lobgedichten,
die ApmedI an Mehmed felebi richtete, sind ausreichende An-
haltspunkte dafiir zu finden, dall AhmedI sich kurz nach Mehmed
elebis Ankunft in Bursa darum bemiihte, dessen Gunst zu gewin-
nen. Tatsdchlich gelang ihm auch, Kontakt mit ihm aufzunehmen.

1) Banarli, Dasitan-1 levArfh-i Millk-i A1-i Osman, S. 7; Lrgun,
Tirk SAirleri, Bd I, 5. 371; Banarli, Resimli Tirk Edebiyati
TArihi, S. 117; BI (2) I, S. 299, s.v. "AhmadI" (Lewis);
Bjorkman, "Die altosmanische Literatur", Fundamenta Bd II,

S. 418; Pekolcay, Islami Tiirk Edebiyati, Bd I, S. 141.
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In der ersten qaglIda dankt AhmedI Gott dafiir, daB Melmed
Celebi seinen Thron und die Hauptstadt seines Landes wieder
erreicht habe. Er macht einige Anspielungen auf Mehmed Gele-
bis Feind, lobt seine Gerechtigkeit und schildert ihm seine
eigene Lage, wie er iiberall sein Gliick gesucht habe, nir-
gends habe Schutz finden konnen und sich schlieB8lich hoff-

nungsvoll an ihn wandte.
Minnet ilZha kim giru ol S&h-1 kam-yabl
Taptina erisiib dedi apa bapht k&m yab
Feth U gaferle erisiben dar-i1 miilkine
Qildi “adii rigabaini giligina qirab

Mamir qildi memleketi giimle adlile

Giderdi zulmi gomadi bir yer ki ola barab

0lmis durur saadet-i devlet apna nagib
S6yle ki oldi lugfile ©adl i sepa nisab

Sultan-1 tag-bahs Mubammed Seh-i miilik

Kim yiliz siirer yolina anuy mah u afitab

Her yana donerise nola hasm tasadan

Sayru olana bI-giiman erisiir 1stirab
500

S6zi nigesi erisdiire medhiipe AhmedI

Kim Sem® bigi eritdi ani sfiz-1 1&tirab

0ld1 serab tali€ ii baphtinda anuy Serdb

Her yana vardi bulmadi kimseneden kerem
Btdi girii esiigige devlet bigi iyab

Siniiy eSigiipe siire iplasile yiizin

Her kim diler ki devlet ii bapt ede iktisab

s 1) Hs. Hamidiye, Verse 592-596, 604, 608-611 (=

1. 22 1
le 2-6, 143 fol. 23 a, Zeile 2-5). VersmaB aric.

Qang1i Seraba vardisa sIrab olam deyii {
fo b, Zei-
muz ’
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Gott sei Dank, daB jener gliickliche Schah schlieBlich
seinen Thron erreichte und das Schicksal ihm sagte:
"Du sollst Gliick finden!" ‘

Mit Eroberung und Sieg erreichte er den Hauptsitz
seines Landes und machte den Hals des Feindes zur

Scheide seines Sabels.

Er hat das ganze Land mit [seiner] Gerechtigkeit zum
Blithen gebracht. Die Unterdriickung hat er abgeschafft,

und keinen Ort lieB8 er im Unstand.

Sein Los ward das Gliick der Macht, ebenso wie [inm]
Gnade, Gerechtigkeit und Freigiebigkeit zuteil wurden.

Sultan Muhammedl, der [so michtig ist, daB er] Kronen
als Geschenke verteilt, [ist] der Schah des Landes,
auf dessen Weg die Sonne und der Mond ihr Antlitz

neigen.

Was ist denn [daran so erstaunenswert] wenn sein Rivale
sich vor Sorge in jede Richtung herumdreht? Denjenigen,
der krank ist, erreicht der Schmerz auf jeden Fall.

Wie soll ApmedI Worte finden zu deinem Preis, hat ihn
doch das Feuer des Aufenthalts in der Fremde wie eine

Kerze schmelzen lassen.

Zu welchem Wein auch immer er sich wandte, seinen
Durst zu loschen, nur eine Fata Morgana war der Wein
in seinem Los und Schicksal.

Uberallhin ging er und fand bei niemandem Unterstiitzung.
SchlieBlich kam er zu deiner Schwelle, wie [es auch]
die Macht [getan hat].

Wer Macht und Gliick erwerben mochte, muB sein Gesicht
mit Reinheit zu deiner Schwelle neigen.

1) Er wird heute gewdhnlich Mehmed Selebi genannt.



le

1,

ng.

= i) =

Den folgenden Versen der zweiten gagIda ist zu entnehmen,
daB3 Mehmed Selebi wahrscheinlich kurz vor Ausbruch des w#in-
ters 1409/1410 nach Bursa kam und ApmedI schon bald Aufnahme
bei ihm fand. Zuerst berichtet ndmlich AhmedI iiber Mehmed o=
lebis Ankunft an seinem Thron, erwidhnt dessen Vorziige und
aus dem Doppelvers 4174 erfahren wir dann, daf der Winter
gerade begonnen hat, wdhrend AhmedI unter A
det. Er bittet Mehmed Celebi um Verzeihung
letzten Tagen wegen seiner Schwadche nicht ha

Baptile geldi taptina ol t3gdar-1 miilk™
Toldar 2iyd vii nir u sa‘adet diyar-i mulk
Lesker-kes ii haslid-kus ii memleket-kiisay
Sulf{an Mubammed ol melik-i namdar-i1 milk
Haq iptiyar etdi ezelde viigudini

Anunciin oldi ol ebedda baptiyar-i1 milk

01 yarasur memdlike m3lik ki anupile
0ldi diiriist rast gamu kar u bar-i milk
Giilzar-1 miilke bagdum u gordim mulukini
Sensin giil-i erade vi baqIsi par-1i milk
Risen diirir yolun tozile memleket gozi
Kim bunga vaqt sagayidi intizar-i milk

Erdi sita vii qalbi gatinda duramazam
Kim tal bigi biirahneyem € nevbehar-i miilk

1) Hs. Hamidiye, Verse 4149-4150, 4157, 4160, 4167, 4172,
4174-4177 (= fol. 138 a, Zeile 16; fol. 138 b, Zeile 1, 8,
11; fol. 139 a, Zeile 1, 6, 8-11). VersmaB: muzari©.
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Bir qac giin asitanege qomadumise bas
Ma“zQr dut bu qulupi é Sehriydr-1 milk

Geturdi AhmedI ayafuna nisariciin
Dirr i giiher tavilesin e kamkar-1i milk

Nicde ki gide fagl-1 zimistan gele behar
Olsun muradugile bu leyl ii nehdr-i1 milk

Jener Kronentrédger des Landes kam gliicklich zu seinem
Thron. Die Ldnder des Reiches wurden voll von Licht
und Gliickseligkeit.

Der die Heere fiihrende und die Bosen totende und die
Lénder erobernde Sultan Muhammed [ist] jener beriihmte
Herrscher des ILandes.

Weil Gott seine Existenz am Anfang der Ewigkeit
auserwdhlt hat, wurde er auf ewig der Gliicklichste
des Landes.

Er taugt zum Herrscher fiir das Land, denn durch ihn
kamen alle Angelegenheiten des Landes in Ordnung.

Ich habe den Rosengarten des Landes betrachtet und
dessen Herrscher gesehen, du bist die Rose nach
[Gottes] Wunsch, die anderen [aber] sind die Dornen
des Landes.

Die Augen des Landes gldnzen vom Staub deines Weges,
weil die Erwartung des Landes die ganze Zeit dir galt.

Der Winter ist gekommen, und ich kann in der Néhe
seines Herzens nicht bleiben, denn ich bin entbloB%t
wie ein Zweig [ohne Bldtter], o Frithling des Landes!
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Wenn ich mein Haupt einige Tage nicht vor [deiner)
Schwelle geneigt habe, so verzeih diesem Diener,

o Herrscher des Landes!

AhmedI hat die Kette aus Perlen und Juwelen gebracht,

[um sie] zu deinen FiiBen auszustreuen, o Gliicklicher
des Landes!

Wie der Winter geht und der Frithling kommt, so sollen
diese Tage und Ndchte des Landes nach deinem Wunsch
sein!

In der dritten qagida 14Bt sich eine weitere Anspielung auf
Mehmed Celebis Ankunft erkennen. AhmedI berichtet, Mehmed Ce-
lebi sei erst in Erscheinung getreten, als sein Feind verschwun-
den war, genau wie die Sonne, die gldnzt, wenn die Wolken sich
verziehen. Vermutlich wurde der Stabreim (radif) "rasen" mit

Absicht gewdhlt; denn '"riisen" heifBt hell, leuchtend: =zrst nach-

dem Emir Siuileyman Anatolien verlassen hatte, konnte Mehmed
lebi glédnzen. Auch dieses Gedicht zeigt, daB AbhmedI versucht,
sich am Hofe Mephmed Celebis eine Stellung zu verschaffen.

Muhammed-i melik iil-miilk Sems-i devlet i din-

Ki ©adli ntiriyile oldi her mekan riusen

Selil-i s@h-1 gihan BayezId ibn-i Murad

Siilale-i seh-i islam Orpan ridsen

Zuhlr buldi huziruy cu &aybet etdi ‘adud

Bulit gidigek olur Sems bi-giimdn rasen

Niéesi minkir olur hagm sana goriuriken
Yiiziipde dyet-i baht-1 ebed €ayan rlsen

1) Hs. Hamidiye, Verse 5803-5804, 5809, 5814, 5824-5826 (= fol.
192 a, Zeile 13%-15; Ol S P DR G S le PRI i s B0 5 105 a )
Zeile 1-2). VersmaB: mugtess.
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Bu rliznameye yerinme AhmedTI saz ol

Ki rlizgaruy éde subh-1 kamuran risen
Nuvaht eétse beni Sehriyar soziimden

Qamu gihanda ola bUb dasitan rilsen

fde bu pIr-i guvan-dil guvanile pire

Ki ne keremler éder ol Seh-i guvan rlsen

Der Herrscher des Landes, Muhammed, [ist] die Sonne
des Reiches und des Glaubens. Durch das Licht seiner
Gerechtigkeit wurde jeder Ort erleuchtet.

[Er] glanzt [als] Sohn des Weltherrschers BayezId b.
Murad [und] als Nachkomme Orpans, des Schahs der Muslime,

7Zu deiner Anwesenheit kam es, weil der Feind verschwand,
[genauso] wie kein Zweifel dariiber besteht, daB die
Sonne leuchtet, nachdem die Wolke sich verzogen hat.

“ee

Wie konnte der Rivale dich leugnen, sieht er doch, wie
an deinem Gesicht der Koranvers (a@yet) des ewigen
Gliicks deutlich leuchtet.

Ahmedi, drgere dich iiber dein Tagebuch nicht! Freue
dich! Denn der gliickliche Morgen wird deine Zeit
erleuchten.

Wenn der Herrscher mich mit Liebe behandelt, werden
die schonen Sagen durch mein Wort in der ganzen Welt
glanzen.

[Dann] bringt dieser alte [Mann], der eine junge Seele
[hat], fiir die Jungen und Alten klar zum Ausdruck,
welche Geschenke jener junge Schah verteilt.

Die folgenden Verse aus einem Melhmed Selebi gewidmeten Lobge-
dicht stammen vermutlich aus dem Jahre 1410. Aus diesen Versen

ist ndmlich herauszulesen, der ramazan sei gekommen und Ahmedl
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mochte von Mehmed Belebi unterstiitzt werden, weil er Sorgen
hat. Der ramazan begann zweimal im Jahre 1410: Das erste Mal
am 7. Januar und das zweite Mal am 28. Uezcmberl. Diese Verse
konnen nicht im Jahre 1409 oder vorher verfaft worden sein,
denn zu dieser Zeit - der rama%an begann im Jahre 1409 am 18.
Januar - hatte EmIr Siileym@n Anatolien noch nicht verlassen.
Sie konnen auch nicht nach dem Tode EmiIr Siileymans, der ja im
Jahre 1410 ermordet wurde, gedichtet worden sein, weil AhmedI
in einer kurz nach dem Tode EmIr Siileymans geschriebenen qasI-
da digses Ereignis gewiB nicht mit Stillschweigen iibergangen
hatte”.

AuBerdem war AphmedI nicht mehr am Hofe Mehmed Belebis,
als er die Nachricht vom Tode EmIr Siileymans erhielt”’.

ime, =
Husreva erdi giri “izzetile mah-1 s1y5m4
Ki ol durur vaqt-i hiim@yun u miibarek eyyam
Ll Aylar icinde bu ay oldi gamudan efzal
Nitekim Sehler arasinda Sehensdh-1 enam
Saltanat téél Muhammed melik iil-memleke kim
e

Milk i millet anun ingafiyile buldi nigzam
Doker apdas-1 felek kirm bigi yapragumi

E kerem kani ed ani ki olur resm-i kiram
AhmedI muy bigi yalin u mi@iyina buyur

Bu hiimd bigi hiimdylin qusi sayd etmege dam

1) Siehe die Wiistenfeld-Mahler’schen Vergleichstabellen, S. 18.

2) Eine gqagida, die ApmedI nach dem Tode Emir Siileymans fiur

Mehmed Celebi verfaBte, sowie AhmedIs auf EmIr Siuleyman ge-
schriebene Elegie, die Mehmed Celebi dargeboten wurde und

e ferner seine Verse iiber EmIr Siileymans Tod in den spéteren
Handschriften des Iskendername zeigen deutlich, welche Wir-
kung Siileyman Gelebis Tod bei ApmedI hinterlassen hatte und
wie dieses Ereignis sich in Aphmedis Gedichten widerspiegelt.
Siene unten S. 190 ff. und Rieu, Catalogue, S. 163.

3) Siehe unten S. 190.

4) Hs. Hamidiye, Verse 5034-5035, 5041, 5049-5050 (&Ffol. 167 Db,
i Zeile 2-3, 9; fol. 168 a, Zeile 1—23. VersmaB: ramal.
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0 Konig! Der Monat des Fastens, der eine gliickliche
Zeit ist und gesegnete Tage [bringt], ist endlich
voll Ehre gekommen.

Unter allen Monaten wurde dieser Monat der vortreff-
lichste, so wie der Konig der Konige bei den Menschen
unter den Schahs [der Auserwdhlte wurde].

Krone der Herrschaft, Muhammed! Herrscher des Landes!
Mit seiner Gerechtigkeit fanden Land und Volk Ordnung.

Die Ereignisse des Schicksals lassen wie [bei den
Bdaumen] die Wiirmer meine Blatter fallen. O Schatzgrube
der Giite, tu, was die Gepflogenheit der Freigebigen ist.

Ahmedl ist nackt wie das Haar. Befiehl deinem Haar,
die Falle [, die es bildet,] mbége nicht diesen wie ein
Phonix gliickbringenden Vogel fangen.

Auch die folgenden Verse aus einer gagIda, die nur in den Hand-
schriften Islam Eserleri und Diigiimlii Baba zu finden ist und bis-
her unbeachtet blieb, bieten iliber AhmedIs Verhdltnis zu Mehmed
Gelebi wichtige Informationen: Ahmedi beklagt sich iiber die
Treulosigkeit, Verstdndnislosigkeit und Boswilligkeit der Men-
schen. Er ist vollig resigniert, versucht aber doch, sich mit
der Lage abzufinden; es ist noch nicht lange her, daB Mehmed
felebi in die Stadt einzog. Einige Verse zeigen deutlich, daB

er schon zu Mehmed Gelebi Beziehungen angekniipft hat.

Gogiil kimesneye baglama diinyada & yar®
Ki gitdi giimle kerem ehli galmadi deyyar

1) Hs. Islam Eserleri, Verse 1211-1214, 1216, 124%-1244, 1248,
1257-1259 (= fol. 24 b, Zeile 3-6, 8; fol. 25 a, Zeile 8-9,
13, 29-34); Hs. Diiglimlii Baba, Verse 244-247, 249, 275-276,
280, 291-293 (= fol. 17 b, Zeile 13; fol. 18 a, Zeile 1-3,
5; fol. 19 a, Zeile 3-4, 8; fol. 19 b, Zeile 5-7). VersmaB:
mugtess. Fiir drei weitere Doppelverse aus dieser gagIda

siehe unten S. 407.
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Kimiinile dutayim dersey iins gehd ediib

Ki ginn i insden olub durur tehI bu diyar
Kimi gihanda gozim niri déyii besleyesin
Diler ki Sem® bigi doke qanuni her bar
Sipihr saja eger mihr gostere bapma

Ki hIg ahdine durmaz bu ke-rd gaddar

Kimi ki dost dutasin olur sana diiSman
Kimi ki yar deyesin olur sana agyar
Nemazuni gilub etgil du‘d §ld l-emre

Ki ta‘atin qamuya farz édiibdiir ol Zabbar
Pengh-1 miilk Sulf$an Muhammed ki anun
Kemdal-i cadliyile dutdi t3g u tabht qarar

Anup du€asiyile ser-firazdur minber
Anun senasiyile taze-ri durur dinar

Sehiin cu buyrugi oldi ApmedI “ibaretile
Diizildi bir gegede usbu giiher-i Sehvar
Seniin boyinadur gust bu libds vell
Beh@sidur anun € Sah merkeb-i rehvar

Eyerlii olursa at verir sultan
Gerek ki ola piyade oOniinde Sam-1 siivar

Sei niemandem vom Herzen verbunden, o Freund! Denn alle
Wohltater sind dahingegangen. Keiner ist geblieben.

Mit wem du auch immer Freundschaft schlieBen mochtest,
und wie sehr du dich darum bemiihst, [du siehst nur],
daB dieses Land von Menschen und Dschinnen entleert
ist.




1)

2)

3)
4)
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Wen du auch immer wie dein Augenlicht [so wertvoll]
erachtest und hiitest, so will er doch jedes Mal dein
Blut vergieBien, so wie [es] der Kerze [ergeht]l.

wenn auch der Himmel dir die Sonne zeigt, nimm keine
Kenntnis davonal Denn dieser erbarmungslose Liigner

hidlt nie sein Wort!

Mit wem du auch immer Freundschaft schliefliest, er
wird zu deinem Feind! Wen du auch immer [deinen]

Geliebten nennst, er wird dir zum Fremden!

Beschdftige dich mit der Verrichtung des Gebetes
und bete fiir den Machthaber! Denn jener Machtigej
erlegt jedem den Gehorsam als Pflicht auf4.

Sultan Muhammed ist der Beschutzer des Landes, denn
durch die Vollkommenheit seiner Gerechtigkeit haben
die Krone und der Thron Festigkeit gewonnen.

Die Kerze zergeht bekanntlich beim Brennen langsam und trop-
fenweise. Darauf beruht der Vergleich. Man will sein Blut
auf dieselbe Weise vergielen.

D.h. wenn du auch mal Gliick hast, mach dir keine falsche
Hoffnung, daB es von Dauer sein konnte.

D.h. Gott.

Als durch die Entwicklung die in der Theorie postulierte
Einheit zwischen der religiosen Gemeinde und dem Staat in
Wirklichkeit nicht mehr existierte, der Kalif sich zu einem
weltlichen Herrscher wandelte und die islamischen Staaten

in zunehmendem MaBe von Machthabern regiert wurden, die
nicht immer im religidsen Sinne handelten, sahen die From-
men sich gezwungen, in der Machtiibernahme des jeweiligen
Herrschers, auch wenn es eine Gewaltherrschaft war, die Ent-
scheidung Gottes zu sehen, weshalb sie sich zum Gehorsam
gegeniiber dem Herrscher verpflichtet glaubten, solange die-
ser inhnen die Freiheit zur Erfiilllung der religiodsen Pflich-
ten lieB. Siehe dariiber ausfiihrlich unten S. 371 ff. Durch
die Anspielung auf die bereits erwdhnte Haltung der Gemeinde
gegeniiber den Machthabern 148t ApmedI deutlich durchblicken,
daB er sich doch mit den Verhdltnissen abfinden miisse.
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Durch das Gebet auf seinen Namen ist der minbar
erhaben! Durch das Lob fiir ihn haben die Miinzen

ein neues Gesicht bekommenl.

Apmedi! Als der Schah durch einen Wink Befehl gab
[ein Lobgedicht zu verfassen], wurde diese [Kette]

s - . 5 = 2
von reinen Perlen in einer Nacht aufgeféddelt™.

Dieses Kleid ist der GroBe des Schahs angemessen”’
Dessen Preis aber, o Schah, ist ein schnelles
Reittier!

Der Sultan schenkt ein Pferd natiirlich mi

ct
Q
[0}
] W2
)
ct

und beim Vergleich [mit demjenigen, der dieses

reitet], muB der [legenddre] Reiter sam? zum Fu

[degradiert] werden’.

Aus einer bisher unbeachteten gagTIda, die unter den uns zu-

génglichen Handschriften nur in der Hs. Diiziimlii Baba

188t sich ermitteln, daB AhmedI zu dieser Zeit auch

: (S i : -
Prinzen Murdd , der damals noch ein kleiner Junge war,

gehabt haben muf:

1) Ein weiterer Hinweis darauf, daB uber Mehmed
kunft nicht lange Zeit vergangen ist, da Vv
der Miinzen die Rede ist. Damit ist die Pragung
im Namen Mehmed Belebis anstelle EmTr Siileymans gemeint.

N I

2) D.h. AhmedI schrieb die qagIda in einer Nacht.
3) D.h. die gagIda ist fiir Mehmed 8elebi verfaBt und seiner
GroBe wirdig.

4) Der GroBvater des beriihmten Helden Rustam, siehe Hansen,
Konigsbuch, S. 77, 85, 93 ff.

5) Wie oben erwdhnt, bringt ApmedI in einer qagIda auf EmIr
Siileyman unbefangen und selbstsicher seinen Wunsch nach
einem Sattel zum Ausdruck, wdhrend er ausfiihrlich von ei-
nem Pferd spricht, das er vom Herrscher als Geschenk er-
hielt, siehe oben S. 174. Ein &dhnlicher Wunsch wird auch
hier geduBert, aber der Ton ist ganz anders. Diesmal fiihlt
der Dichter sich nicht so selbstsicher und erwdhnt seinen
Wunsch nur kurz.

6) Der spatere Sultan Murad II.; er bestieg den Thron 1421.
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BriSdi °Td kim étsiin mibarek!
An1 Sehzadeye Alldh tebarek

0l ol Sehzadediir kim ayagl tozi
Meliklere yarasur t3g u tarek

Melikzade Murad bin Muhammed
Aazza llahu angarah vii barek

Qapusina eérdi °Td u AhmedI us
Bu olsun qutlu ol olsun miibarek

[Die Zeit] des Festes ist gekommen, so moge Gott,
der unendlich Erhabene, es dem Prinzen zum Segen
werden lassen!

Er ist solch ein Prinz, daB der Staub seines FuBles
den Herrschern als Krone und Helm ziemt.

[Er ist] der Prinz Murzd b. Muhammed, Gott mdge seine
Siege erstrahlen lassen und segnen!

Zu seiner Tiir kamen das Fest und AhmedI [zusammen],
Jenes moge gesegnet sein und dieser begliickt!

Der Prinz Murad kam 1404 in Amasya auf die Welt. Nachdem Emir
Slileymd&n nach Rumelien gegangen war, zog er mit seinem Vater
Mehmed Celebi in Bursa ein. Er begleitete seinen Vater 1413
nach Edirne, und 1416, also nach dem Tode AhmedIs, wurde er
mit zwolf Jahren zum Statthalter von Amasya ernanntz. Da Ajme-
dT nach Amasya ging, bevor die Nachricht vom Tode Emir Stiley-
mans, der im Monat Mai 1410 ermordet wurde, nach Bursa kam3
diirfte Ahmedi dieses Gedicht dem Prinzen Murad, der im Kindes-
alter stand, in der Zeitspanne zwischen Mebmed Celebis Ankunft
in Bursa und seiner eigenen Reise nach Amasya dargeboten haben.
AhmedTs frilhere Tdtigkeit als Prinzenerzieher ist ja bekannt4.

’

1)

2)
3)
4)

Hs. Diigiimlii Baba, Verse 5019-5021, 5029 (= fol. 210 b, Zei-
1e™12;; 8015821 8o 87 o Jifle =0 in) Sy ana R hazag.

Ia VIII, S. 598, s.v. "Murad II" (Inalecik).
Siehe unten S. 190 ff,
Siehe oben S, 43 f.
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Daher ist die Moglichkeit nicht ausgeschlossen, daB er ent-
weder eine kurze Zeit in Bursa zu den Lehrern des Prinzen
gehorte oder auf einen Lehrposten spekulierte. Besonders in-
teressant ist die Tatsache, daB die beste der heute bekann-
ten Handschriften von AhmediIs Diwan wie erinnerlich im Jahre
1434 fir eben diesen Murad verfertigt wurdel, der zu dieser
Zeit nicht mehr ein kleiner Prinz, sondern ein michtiger

Herrscher war.

Die Intrigen des. Hofes und die Rivalen lieBen dem alten und
geschwachten AhmedI anscheinend keine Ruhe. Er beklagt sich
bei Mehmed Celebi in einer anderen gagIda iiber diejenigen,
die ihn verleumden und ihn wegen seiner friiheren Gedichte
anschuldigen.

Sulfan Muhammed ol Seh-i Jursiz-dil ki oarh®

Fermani qutbinuy yoresinde medar eder

Hag ani salfanatciin ezelde etdi iptiyar

ZI bahtiyar kim ani haq ijtiyar eder

Ne giiherem bileydi nediir gadr ii giymetiim
Olsaydi bir kiSi hiinere i‘tibir eder

Yogdur giither-Sinds hemin bu durur sebeb

Kim her denI beni yeriiben haksar eder

Bilen kisi bizd‘atiimi <ilm i fazldur

Bana Siar etdigim es°ari ar eder

Sul{an Muhammed [ist] jener Schah mit [einer] Seele

[wie] die Sonne, so daB das Himmelsrad sich um die

Achse seines Befehls dreht.

1) Siehe oben S. 56 f., 61.

2) Hs, Hamidiye, Verse 2094-2095, 2112-2114 (= fol. 70 b,
Zeile 4-5; fol. 71 a, Zeile 5-7). VersmaB: mu2zaric.
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Gott hat ihn fiir die Herrschaft am Anfang der Ewig-
keit auserwdhlt. Wie gliicklich ist derjenige, den

Gott auswdhlt.

Wenn es jemanden gidbe, der die Kunst zu schédtzen
weiB, hdtte er gewuBt, was fiir ein Juwel ich bin
und was mein Rang und mein Wert ist.

Es gibt keinen Juwelenkenner. Gerade das ist der
Grund, weshalb jeder Niedrige mich verleumdet und
[mit seinen Angriffen] in den Staub zieht.

Diejenigen, die wissen, daf mein Kapital aus Wissen-
schaft und Volltrefflichkeit besteht, beschuldigen
mich wegen der Gedichte, die ich verfalit habe.

Aus einem anderen bisher nicht beachteten1 Lobgedicht auf
Mehmed Gelebi lassen sich weitere wichtige Aufschliisse ablei-
ten. AhmedI berichtet in diesem Gedicht, zwar habe er sich

von Mehmed elebi nicht trennen wollen, doch seien die Men-
schen gegeniiber der Vorherbestimmung hilflos. So gern mochte
er Mehmed Belebis Hof noch einmal erreichen. Er lobt Mehmed
Gelebi als Herrscher des Landes und bringt schlieBlich am Ende
des Gedichtes zum Ausdruck, was fir einen Kummer er fiihlt,
seitdem ihn die Todesnachricht EmIr Siileymans erreicht hat.
AhmedI liefert mit diesem Gedicht einen weiteren eindeutigen
Beweis fiir unsere bisherige Annahme, daB er schon vor dem Tode
Emir Siileymans Zugang zum Hofe Mehmed Gelebis hatte. Der Grund
fiir seine Trennung vom Hofe Mehmed Selebis, von der in diesem
Gedicht die Rede ist, konnte darin liegen, daB er wahrschein-
lich vor dem Tode Emir Siileymans von Mehmed Gelebi nach Amasya

geschickt worden warz.

1) Unbeachtet wahrscheinlich deshalb, weil Ahmedl Mehmed Ge-
lebi in diesem Gedicht nur mit seinem Beinamen Giyas lobt;
Uber Mehmed Selebis Beiname “Clyég iid-dIn" siehe IA VII,
S. 496 f., s.v. "Mehmed I." (Uzungargili).

2) Besonders der Doppelvers 7345 zeigt deutlich, daB Ajmedl
schon vor dem Tode Emir Siileymans Zugang zum Hofe Mehmed
Gelebis hatte. AhmedI mochte ihn noch einmal erreichen,
war also schon vorher bei ihm, aber nicht mehr, als er die

Todesnachricht EmIr Siileymans bekam.
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Saba peyki ilet benden selamit

Ana ki oldur melikleriiy imami

Giiza olam démezdiim bir dem andan
Vell taqdIre yogdur hic tedbir

imaret zi yaraéur Seh Glyéga

Ki miilkiin malikidiir bil-verase
Din i giin el-Giyds etdim ducay:
Erem bir dahr deyii Seh Giyasa
Sehd isideli ki ol nev-guvani
Diisiirdi carh ol nev-pehlevani
Yiizimi za“feranI diizediiben

Yasumi eylemisSem ergavanI

Diriga ki ol gemdl ii ol kemali
Egel f{opraga galdi nagehani
Diriga kim ga%2a yeli gqopardi
Yerinden nageh ol serv-i revani
Buni ciin boyle yazmiSidi taqdir
Be-goz gabr ana ne ¢are ne tedbIr

Giden gitdi melik payende olsun
Giragr “omriniin tabende olsun

1) Hs. Hamidiye, Verse 7323, 7336, 7339, 7345, 7363-7364
7367-7368, 7370-7371 (= fol. 242 a, Zeile 15; fol. 242 b,
Zeile 13, 17; fol. 243 a, Zeile 6; fol. 243 b, Zeile 10-11,
14-15, 17; fol. 244 a, Zeile 1). VersmaB: hazag.
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Morgenwind, [o] Bote, bring meine GriiBe jenem, der
der Fiilhrer der Konige ist.

Ich mochte mich von ihm keinen Atemzug lang trennen,
doch gegen die Vorherbestimmung ist nichts auszu-

richten.

Wie gut steht Schah Glyég, der durch Erbschaft der
Herr des Landes ist, die Herrschaft an.

Tag und Nacht habe ich [das Wort] "el-Giyas"' zu
meinem Gebet gemacht, mit der Hoffnung, daB ich noch

einmal zu Schah Glyég gelange.

O Schah! Seitdem ich gehort habe, daB das Schicksal
jenen jungen Mann, jenen jungen Helden fallen liel3,

Farbte ich mein Gesicht mit Safranfarbe und meine

Trdane rot.

O weh, dall die Todesstunde plotzlich jene Schonheit
und Vollkommenheit in der Erde begrub.

O weh, daB der Wind des Schicksals plotzlich jene
Zypresse aus ihrem Boden herausrifi.

Weil die Gottesbestimmung es so vorgeschrieben hat,
was kann man ihr anderes als Geduld entgegenbringen?

Derjenige, der gehen [sollte], ist gegangen. Es lebe
der Konig und das Licht seines Lebens moge leuchten!

1) Das
(a)
das
den

feruf ist, um Hilfe.

Wort "el-giyas" ist hier doppeldeutig, es bedeutet

den Beinamen Mehmed Gelebis, (b) Hilfe. ApmedI benutzt
Wort in diesem Doppelvers sehr geschickt, denn er ruft
Sultan mit dessen Beinamen, der gleichzeitig ein Hil-
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Dieses Lobgedicht und besonders die folgende Elegie zeigen
deutlich, wie sehr der Tod Emir Siileymans AjmedI getroffen
hatte. Bei allen Erdrterungen iiber diese Elegie, die sich

wie erwéhntl im wesentlichen iibereinstimmender Argumente be-
dienen, bleibt ein Aspekt unbeachtet, der hier nachgetragen
werden soll. AhmedI versucht nicht etwa, am Ende dieser Ele-
gie zum ersten Mal AnschluB an Mehmed Gelebi zu findnnz,
sondern gibt seiner Trauer um Emir Suleyman Ausdruck, den

er als den legitimen Herrscher betrachtet. Mehmed Gelebi

ist nach AjmediIs Ansicht EmIr Stileymans Nachfolger und Erbe,
der ihn auch rdchen soll. Das ist eine KompromiBldsung fiir
AbhmedIs Lage, denn Emir Slileyman war zu jener Zeit der dlte-
re Bruder, und als er 1403 in Rumelien seine Herrschaft pro-
klamierte, versagte ihm Mehmed Gelebi die Anerkennung nicht.
Als EmIr Slileyman durch Misa Gelebis Unternehmen, welches
Mehmed Celebi geplant hatte, ausgeschaltet wurde, riickte Meh-
med Gelebi auf die Stelle des dltesten Bruders nach. Wie oben
erwdhnt, war AphmedI zunidchst gezwungen, sich mit der neuen
Sachlage abzufinden. Er lieB durchblicken, daB er dem neuen
Machthaber huldige, um Gottes Bestimmung Folge zu leistenB.
Nach dem Tode EmIr Siileym3ns aber konnte der alte und auf die
Unterstiitzung des Herrschers angewiesene AhmedI seine Haltung
auch als legitim im weltlichen Sinne ausgeben. Trotz dieser
KompromiBldsung sind einige Verse sehr gewagt, wenn man im
Auge beh&lt, daB diese Elegie Mehmed (elebi dargeboten werden
sollte. Denn im Doppelvers 7423 z.B. betont AhmedI, daB nach
dem Tod EmiIr Silileymans niemand mehr so gniddig sei wie er, und
im Doppelvers 7439 fragt er, wie wohl-ein solcher Mensch noch
einmal auf die Welt kommen konne. Die ganze LKlegie ist ein

bitterer, kummervoller Schrei nach EmIr Suleyman.

1) Siehe oben S. 175 f.

2) Siehe oben S. 176. AhmedI mochte natiirlich sehr gern noch
einmal am Hofe Mehmed Celebis sein. Die Spuren dieses Wun-
sches sind auch in dieser Elegie zu finden, die gelegent-
lich AnlaB zu irrtimlichen Interpretationen gegeben hat,
siehe unten S. 195, 197.

3) Siehe oben S. 185 f.
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Nagar etdiim bu carp u bu medaral

FEder degiil kimesneyle miidara

Medar-1 carbuyg olsaydi garari
Edeyidi Mir Siilmanla miidira

Yéle verdi felek ol tag u tapta
Yere baturdi ol ks u livayi

Yer altinda nige etdi zeb@n gor
Anun bigi Seh-i kisver-kiiSayi
Nige bogdurdi bim-1 zaga gorgil
Tavuq bigi ol saadetli hiimayi

Gihandan gitdi Emir Siilmdn dirIga
DirIga nazenIn sultan diriga
Behar aglar ki cicekler biterken
Yére girdi ol giil-i pandan diriga
Bu carh-1 pIr kim yogdur amani
Esirgemedi ol Sah-1 guvani

Zihil dag-1 giger kim zagiciin carh
Siirer tati-yi tiba-asiyani

PelId agagini biiyiitmekiciin

Kesib qopardi ol serv-i revani
Seyatin leskerini gem® édiben
Helak etdi Siileyman-1 zemani

Qiligsuz neyciin 6ldiirdi ani eflak
Deyeyim sana bu raz-1 nihani

1) Hs., Hamidiye, Verse 7378, 7381, 7390-7392, 7394-7395, 7410-
T417, 7423, 7439, T441-T7443, T7446-7447 (= fol. 244 a, Zei-
le 8, 11; 244 b, Zeile 5-7, 10-11; fol. 245 a, Zeile 10-18;
fol. 245 b, Zeile 6; fol. 246 a, Zeile 6, 8-11, 14-15).
VersmaB: hazag.
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Biten yérden hemin ldle olaydi
Dokiilse topraga bir gatre gani
Bu lutf u hulq kim varidi anda
Neden esirgemedi carp ani
Penah-1 milletidi MIr Siilman

UmIz-i timmetidi Mir Siilman

Mesakin neylesiinler ki ol gideli
Diyar-i1 lut{fda qalmadi deyyar

Ginandan gitdi ol Qaéaﬂ geliser

Gihana aga benzer bir gihanyan

Haq emriyle gihandan gitdi ol sah
Nediir care Caleyhi rapmetu 113h
Anupciin var durur Qaim-magamil

Ki anunciin ede biliir intigqami
Qilalum iltiga dergahina anuy
Dua-y1 hayrin edeliim temami

Dilersen AhmedI “igmet beladan
Anuy iplagina €t iptigami

Eger devlet dilersen bapt bigi
Bsiginde iptiyar eyle magami

Ich habe dieses Himmelsrad und diese Planetenbahn
beobachtet. Sie sind niemandem gegeniiber freundlich,
[wdhrend sie das Schicksal bestimmen].

.o

Wenn die Achse des Himmelsrades bestédndig bleiben
[xonnte], wdre sie gegen MIr Siileymdan freundlich
[geblieben].

“oe




- 196 -

Das Schicksal lieB jene Krone und jenen Thron vom
Winde wegfegen [und] warf Jjene Trommel und jene
Fahne in den Staub.

Sieh, wie [das Schicksal] einen Léndereroberer wie
ihn unter der Erde leiden lieB.

Hat doch [das Schicksal] jenen gliicklichen Phonix
durch [denjenigen, der] in Bezug auf die Veranlagung
einer Krdhe gleicht, wie ein Huhn erwirgen lassen!

0 weh, EmIr Siileyman hat die Welt verlassen! O weh
feiner Sultan! 0O weh!

Der Friihling weint, denn, widhrend die Blumen bliihten,
kam jene lachende Rose unter die Erde. O weh!

Dieses alte [das Schicksal bestimmende] Himmelsrad,
welches kein Erbarmen kennt, schonte jenen jungen
Schah nicht.

Was fiir eine tiefe Wunde in der Brust [ist es, daB]
das Schicksal zugunsten der Krdhe den Papagei, dessen
Nest auf dem Baum des Paradieses ({iba) ist, vertreibt.

[Und] um die Eiche wachsen zu lassen, fdllt es jene
Zypresse und reiBt sie aus.

[Das Schicksal] sammelte das Satansheer und vernichtete
den Salomo der Zeit.

Dieses verborgene Geheimnis, warum das Schicksal ihn
ohne Schwert totete, will ich dir enthiillen:

Wiirde ein Tropfen seines Blutes auf die Erde gegossen,
so wiichsen aus der Erde nur Tulpen.

Ihn, der diese Giite und diesen hehren Charakter hatte,
warum verschonte ihn das Schicksal nicht?
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Mir Siilman war der Schutz des Volkes'! MIr Siilman war
die Hoffnung der Glaubigen.

Was sollen [jetzt] die Armen tun? Seitdem er [die
Welt] verlieB, blieb im Lande der Gnade niemand [mehr].

Er verlieB die Welt. Wie soll denn ein Mensch gleich
ihm auf die Welt kommen?

Auf Befehl Gottes hat jener Schah die Welt verlassen.
Was kann man da schon tun? Gott schenke ihm seine
Gnade'!

Doch gibt es fiir ihn einen Nachfolger, der ihn richen
kann.

LaBt uns an seinem Hof Schutz suchen und das Gebet
vollenden, das fiir ihn das Gute [erfleht].

AhmedI, wenn du Schutz vor dem Unheil wiinschst, kiampfe
um seine aufrichtige Freundschaft.

[Und] wenn du dir Gliick winschst, widhle seine Schwelle
zum Aufenthaltsort, so wie es das Schicksal [auch
getan hat].

Mit den Hinweisen, die sich in AphmedIs Lobgedichten finden,
lassen sich bei Beachtung bekannter historischer Sachverhalte
die Beziehungen AphmedIs zu Mehmed Celebi richtiger und vollkom-
mener darstellen, als es in den bisher bekannten, sich in der
Regel wiederholenden Berichten geschehen ist. Es ergibt sich
dann etwa das folgende Bild von dieser Phase im Leben unseres
Dichters.

EmIr Siileyman blieb eine Weile in Ayasolug, bevor er Anatolien
im Jahre 1409 verlieB. Wenn AjmedI ihn begleitet haben sollte,
muB er kurz nach EmIr Siileymans Aufbruch nach Bursa zuriickge-
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kehrt sein. Denn aus Ahmedis Gedichten geht deutlich hervor,
daB er sich unmittelbar nach Mehmed Belebis Ankunft an die-
sen wandte, sich iiber seine MiBlichkeiten und Krankheiten
beklagte und Unterstiitzung des Fiirsten herbeisehntel. Wir
neigen allerdings zu der Annahme, daB AhmedI, der zu dieser
Zeit ein sehr alter Mann war, EmIr Siileyman nicht bis Ayaso-
lug begleitete, sondern in Bursa blieb. Entfernt von EmIr
Stileymans Unterstiitzung muB er wieder eine schwere Zeit durch-
gemacht haben, bis Mehmed Celebi ihm seine Hilfe gewdhrte.

EmIr Siileymans Lage in Anatolien und Rumelien hatte sich zu
dieser Zeit verschlechtert. Er muBte Rumelien retten, sein
lebenswichtiges Hinterland. Mepmed Celebi lauerte auf Emir
Slileymans Abriicken von Anatolien, um wieder in Bursa, dem
Hauptsitz der Osmanen, einzuziehen2

Mit den Erkenntnissen, die wir gewonnen haben, 1l&dBt sich bes-
ser verstehen, warum AhmedI, der als EmIr Siileymans Anhénger
nur zu bekannt war und in seinen Versen deutlich zum Ausdruck
bringt, daB er fiir die Einwohner der Stadt Bursa keine freund-
schaftlichen Gefiihle hegteB, sich in seinen kurz nach Mehmed
Gelebis Einzug in Bursa verfaBten Lobgedichten so bitter dar-
iiber beklagt, daB niemand ihm helfen wolle, obwohl er sich an
viele Leute gewandt habe, und auf die Menschen sei kein VerlaB«

Mehmed Celebi unterstiitzte ihn. ApmedI fand auch zu dem damals
sehr jungen Prinzen Murad Zugang. Seine frilhere Zugehorigkeit
zu EmIr Siileymans Hof sowie seine auf Emir Siileyman verfaliten
Lobgedichte aber belasteten seine Beziehungen zu Mehmed Celebi.
Und nicht nur seine fritheren Beziehungen, auch seine Feinde
und Rivalen sorgten dafiir, daB der alte Dichter am Hofe Mehmed
felebis nicht mehr zu EinfluB gelangen konnteB. Mehmed Celebi,
ein Name von mildem und liebenswiirdigem Charakter, lieB ihn

1) Siehe oben S. 177 f., 179 f.
2) Siehe oben S. 174 f.

3) Siehe oben S. 149 ff,

4) Siehe oben S. 177 f.

5) Siehe oben S. 189 ff.
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Jedoch nicht ganz fallen. AhmedI wurde nach Amasya abgescho-
ben, wo er nach Kopriiliis Feststellungen als Diwansekretir

1

tdtig war™ und seine letzten Tage verbrachtez.

8) ApmedIs Tod

In AhmedIs Diwan lassen sich ausreichende Hinweise dafiir fin-
den, daB er ein hohes Alter erreichte und, abgesehen von sei-
nen letzten Jahren, in denen er einiges auszustehen hatte,
auch im Alter das Leben noch genieBen konnte. Dafiir hier ei-
nige Belege:

%ihan1 piriken étdi Semal yéli Zuvan

Ne “ayb pIrseviiz Is-1 nev-guvan edeliim

Als die Welt den Greisen gleich war, hat der Nord-
wind [sie] verjiingt. Ist es denn eine Schande, daB
wir sehr alt sind? Trinken wollen wir wie die Jungen!
Niée zinde pIrdir gor bugiin AhmedI kim anurJ4
Eremez hezar yigit sozine beyan icinde

Sieh, was fiir ein lebendiger alter Mann AhmedI heute
ist, [so lebendig,] daB tausend junge Leute seine
Worte in der Rhetorik nicht erreichen konnen.

Zeh-i memleket Mir Siilman ki anup?

Senasinda oldi ziibanver cicek

1) tA 1, s. 217, s.v. "Ahmedi" (Kopriilii).
2) Siehe oben S. 98 ff. und unten S. 200.

3) Hs, Hamidiye, Vers 5164 (= fol. 171 b, Zeile 7). VersmaB:
mugtess.

4) Hs. Hamidiye, Vers 7035 (= fol. 233 a, Zeile 2). VersmaB:
ramal.

5) Hs. Hamidiye, Verse 4126, 4142 (= fol. 137 b, Zeile 10;
fol. 138 a, Zeile 9). VersmaB: mutaqarib.
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Nola pirise ciin getiirmez behar
TabIatde andan guvanter cicek

MIr Siilman [ist] der Schah des Landes. Die Blumen

wurden zu seinem Lob beredsam.

Was hat es schon zu bedeuten, wenn [Ahmedi] alt ist?
Der Friihling bringt in der Natur doch keine jlngere

Blume als ihn.

Allerdings hatte er auch Altersbeschwerden, die ihm wie sei-
nen Gedichten zu entnehmen ist, besonders in seinen letzten
Jahren schwer zu schaffen machtenl. Nach Megdi war er im Jah-
re 815 (= beg. 13. April 1412) iiber achtzig Jahre alt, als
er in Amasya starbz. Weil AhmedIs Gedichte zeigen, daB AjmedI
tatsdchlich ein hohes Alter erreichte und als alter Mann in
Amasya lebteﬁ, halten wir diese Angaben iiber AhmedIs Todesjahr
und lodesort, die ubrigens allgemein anerkannt werden, fir
zuverldssig. Nur Uzungargili berichtet, Ahmedl sei in Kiitahya
gestorben4, doch bleibt er den Beweis dafiir schuldig. Auch
sonst lassen sich keine Anhaltspunkte dafiir beibringen, so

an Amasya als AhmedIs Todesort festzuhalten ist.

1) Siehe oben S. 179 f., 183 f.

2) Megdi, Hada’iq is-3aga’iq, S. Tl.
3) Siehe oben 5. 98 ff.

Uzungargili, Kitahya Sehri, S. 216.
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C. Weltbild und geistige Haltung

Nach der Schlacht am Kosedag im Jahre 1243 begann fiir das
anatolische Selgligen-Reich eine neue Zpoche, die durch ei-
ne 2uBlerst labile politische Lage gekennzeichnet warl. Die
mongolische Invasion, die Kdmpfe gegen Byzantiner und Arme-
nier sowie die haufigen Aufstidnde und Machtkazmpfe einzelner
Emire vernichteten auch die letzten Spuren des Wohlstandes,
dessen sich das Land zu Anfang des 13. Jahrhunderts erfreut
hatte. Das ausgemergelte Volk, das aus verschiedenen ethni-
schen und sozialen Elementen zZusammengewachsen war, suchte
Trost in den religidsen und mystischen Stromungen, die ih-
ren Anhéngern das ewige Gliick versprachen, Die lokalen Fiir-
sten unterstiitzten diese Entwicklung, nicht zuletzt um ih-
re Macht zu festigen. Sie gewidhrten den Vertretern dieser
Stromungen finanzielle Hilfe und hielten ihre geistigen
Fiihrer in Ehren. Schon seit der Eroberung durch die Selgia-
gen war Anatolien das lLand, das den Neuankommlingen die
Reste der alten Kulturen des Mittelmeerraumes darbot und
einen fruchtbaren Boden fiir mannigfaltige politische und
kulturelle Bewegungen der islamischen Welt. Die unsichere
Lage sowie die wirtschaftliche Misere in der zweiten H&lf-
te des 13. Jahrhunderts steigerten die Aufnahmebereitschaft
der Bevolkerung fiir derartige Stromungen. Auch das 14.

Jahrhundert begiinstigte diese Entwicklung.

AhmedI wuchs auf diesem Boden auf. In seinen Lehrjahren ge-
nof er ein orthodox-sunnitisches Studium in der madrasa. Lr
konnte sich aber nicht den starken Einfliissen seiner Umwelt
entziehen. Die grofien Umwdlzungen und die vielfdltigen
Ereignisse der unruhigen Zeit gingen an ihm nicht spurlos
voriiber. Er war ein belesener Mann, ein Intellektueller und
Kiinstler. Er kannte griechische Philosophie, hatte die gro-
Ben Naturwissenschaftler, Philosophen und Mystiker des Is-
lams gelesen, fithlte sich in der persischen Literatur zu
Hause und konnte in drei Sprachen dichtenz. s versteht sich

1) Siehe oben S. 1 ff.
2) Uber Apmedis Bildungsniveau siehe unten S. 408 ff.
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daher von selbst, daB er auf die Dauer nicht in der Enge
der Saria befangen blieb. Sein Diwan enthalt rein mysti-
sche Gedichte, denen man entnehmen kann, dall er sich viel
mit der mystik beschaftigt hat. Es gab aber auch Epochen

in seinem Leben, in denen er in den Tag hinein lebte und
das weltliche Leben genoB. Trotz allem verlor die sunna in
ApmedIs Gedankenwelt und in seiner geistigen Haltung ihre
zentrale Stellung nicht. Daher sollen hier erst Ahmedis re-
ligiose Anschauungen nach dem Wortlaut des Diwans dargelegt

werden.,

oy 1
1) Religiose Anschauungen
a) Gottesbegriff

Nach der islamischen Orthodoxie unterscheidet sich die gott-
liche Essenz grundsatzlich vom Wesen der Geschaffenen. Keine
der Gotteseigenschaften hat die geringste Ahnlichkeit mit

den kigenschaften der Geschdpfe, die nichts anderes als Got-
tes Werk sind. Gott ist so erhaben, daB die Menschen sein
Wesen nicht begreifen kdnnen. Der Mensch bleibt in jeder
Phase seines vebens von der Allmacht Gottes abhdngig. Gott
zeigt gegen die Silinde Strenge, aber diejenigen, die ihre bo-
sen Taten bereuen, konnen immer mit seiner Barmherzigkeit und

'

Milde rechnen.

Der Gottesbegriff in AjmedIs Versen, in denen seine religic-
sen Vorstellungen zu Tage treten, weist dhnliche Ziige auf.
Er betont den Abstand zwischen lMensch und Gott, die Allmacht
Gottes sowie die Abhdngigkeit des Menschen von Gott, aber
vergidt nicht, auch Gottes Erbarmen und Milde zu erwédhnen.

1) Bei unseren allgemeinen Angaben iiber den Islam stiitzen
wir uns auf die folgenden Werke: Andrae, Die Person Mu-
hammeds in Lehre und Glauben seiner Gemeinde, Stockholm
1918; Buhl, Das Leben Muhammeds, Leipzig 1930; Gardet,
Islam, Koln 1968; Gatje, Koran und Koranexegese, Ziirich-
Stuttgart 1971; Goldziher, Vorlesungen, S. 1-132; Hart-
mann, Die Religion des Islam, Berlin 1944; Horten, Die
religiose Gedankenwelt der gebildeten Muslime im heuti-
gen Islam, S. 41-86, 102-152; Horten, Die religidse Ge-
dankenwelt des Volkes im heutigen Islam, S. 1-5, 12-56,
128-175, 203 ff.; Paret, Symbolik des Islam, Stuttgart

1958; Ulken, Ts1hm Diigiincesi, Istanbul 1946.
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Die gottliche Essenz zu verstehen ist AhmedIs Meinung nach
‘] g
), die Einbil-

fiir das Denkvermogen (€aql), die Seele (rih
dungskraft (vahm) und die Intelligenz (zaka) der lienschen
unmuglichl:

2

S

Ne nufq vagfini ede biliir ne ©a u rib
e

ql
Ne vehm kiinhine ére biliir ne joz

zeka

Weder die Sprache kann ihn beschreiben noch das
Denkvermogen noch die Seele, weder die Einbildungs-
kraft noch aller Scharfsinn kann sein wahres Wesen

erkennen.

Weil es unmdglich ist, Gottes ‘“esen zu verstehen,
ihn auch nicht richtig beschreiben”:
Qamu biliir sini 1Ikin gamu senden bI-haber

Anuniciin serh edemez vasfunl nufq u magal

Alle kennen dich, aber dennoch wissen alle nichts
von dir. Aus diesem Grund konnen die Sprache und

die Redekunst dich nicht beschreiben.

1) Nach der orthodoxen Lehre kennt nur Gott selbst die goutt-
liche Essenz, die fiir die Menschen nicht begreif ist,
siehe Gardet; " Islam, S."51 f.; Gatje, Koran, S;. 209 f£f,;

Horten, Gedankenwelt der gebildeten Muslime, 5. 45 f.;
Ritter, lieer, S. 76 f.

2) Hs. Hamidiye, Vers 142 (= fol. 7 b,
mu2aric.

3) Als Beispiel fiir die Unmoglichkeit der Beschreibung Got-
tes erwdhnt Schimmel, Bildersprache, S. 9, eine Erzzhlung
von 8aldl ad-din Rimi: Einige Leute betasteten in der Dun-—
kelheit einen Elefanten. Nachher beschrieb ihn jeder nach
dem Teil, den er beriihrte, als Wasserpfeife, Facher, Thron
oder Pfeiler. Vgl. dazu den Spruch des vierten Kalifen
€A1T b, AbI TAlib: "Gott ist limmer] anders als ihn sich
der Verstand vorstellt" bei Tarlan, Seyhi, S. 222.

4) Hs, Hamidiye, Vers 41 (= fol. 4 b, Zeile 14). Versmal:
ramal.
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ist weder Materie noch Idee., Er ist nicht an Raum, Zeit

4 » ]!
und Dimensionen gebunden™:

Ne gevherdiir ne gism ii ne “ara? 012

Ne glretdiir ne hal i ne heyula

Er ist weder Substanz noch Korper noch Akzidenz
noch Gestalt noch Zustand noch Materie.
Ne gihet muttasil apa ne mekan?

Ne zeman iistine gecer ne evqgat

Ezelile ebed apa birdir

Ki ne mebde’ var ana ne gayat

Weder die Richtungen erreichen ihn noch der Raum.
Weder die Zeit noch deren Abschnitte gelten fiir ihn.

Die uranfangliche Zeit und die unendliche Zeit sind
ihm gleich, denn fir ihn gibt es weder Ursprung noch

ist den Menschen ndher als ihre Halsader, und dennoch ist

Boynum famarindan bana sen yablnlrahsln5

f115 néredesin reg-i Siryan dapi bilmez

Vgl. dazu Baysal, Ahmedif Divaninin bir kisim kasidelerinde
din, ahldk, hayat felsefesi, tabiat temi, S. 89 ff. Die
Menschen konnen Gottes Attribute verstehen. Uberdiese At-
tribute siehe Nzheres in EI (2) I, S. 410 ff., s.v. "Allgh"
(Gardet); vgl. Hartmann, Religion, S. 44 ff.; Uber die Ver-
wendung dieser Attribute in der klassischen tiirkischen Li-
teratur siehe Levend, Divan Edebiyati, S. 70.

Hs. Hamidiye, Vers 74 (= fol., 5 b, Zeile 10). VersmaB:

Hs. Hamidiye, Verse 880-88l1 (= fol. 32 a, Zeile 1-2). Vers-

Weil Gott frei von Raum und Zeit ist, ist er auch nicht
an irgendeinen Ort gebunden.

Ziele.
Er
er nirgendwo4:
1)
2)
hazag.
3)
maB: hafif.
4)
5)

Hs. Hamidiye, Vers 3463 (= fol. 115 a, Zeile 12). VersmaB:
hazag.
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Du bist mir ndher als meine Halsschlagader, aber

wo du bist, weill die Pulsader auch nichtl.

Alles in Himmel und Erde bis zum kleinsten Atom beweist
seine Existenz und Einigkeit, denn fir alle Erschaffenen
gibt es einen dchdyfer2. Die Menschheit, die Welt, Himmel
und Erde, Tag und Nacht, der lond und die Sonne, die Ster-
ne, Tiere, Pflanzen, Tod und lLeben, das ganze Universum
sind sein Werk’:

Zerre zerre vigidi yeér i gokug4

Birligini éder anun isbat

Die Existenz der rrde und des Himmels beweisen

Atome fiur Atome seine dinigkeitj.

Bu gamu mubdese kim var gerek bir muhdis-i gadir®

Ki ola €alim buni biliub bu “agl-i jurde-dan soyler

Viigidi muhdesiin aydur anun varligini riusen

- ey . :+ v VY . -— -
QadIm oldugini isit ki nige gavizan soyler

1) Vgl. Koran L, 16: "Wir haben doch (seinerzeit) den :..en-
schen geschaffen. Und wir wissen, was er sich selber
(an bosen Gedanken) einflistert, und sind ihm ndher al:
die Halsschlagader".

2) Der islamische Glaube sieht in der Schoplung einen 7w
fir die Vernunft, Gottes Dasein anzunehmen. Die Schopfun:
wird auch als Beweis fir die Einzigkeit Gottes betrachtet,
indem betont wird, daB8 das Vorhandensein mehrerer Schop-
fer die Harmonie des Universums storen misse, siehe Gardet,
Islam, S. 54 ff.; Gatje, Koran, S. 205 f.; Qubukgu, Islam
felsefesinde Allahin varliginin delilleri, 5. 8, 11 ff.;
Ulken, Islém Digiincesi, S. 60 ff.

3) Uber die Schopfung als ein Werk Gottes siehe Gitje, Koran,
Sh 2005 f =R R TSRS SR O 8 e Ve AT ahit ((Gardet).

4) Hs. Hamidiye, Vers 889 (= fol. 32 a, Zeile 10). Versmas:
pafif.

5) Vgl. Koran III, 190: "In der Lrschaffung von Himmel und
Erde und im Wechsel von Tag und Nacht liegen Zeichen fur
diejenigen, die Verstand haben".

6) Hs. Hamidiye, Verse 2075-2074 (= fol. 6Y b, Zeile 16-17).
VersmaB: hazag.
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Fiir alle diese Erschaffenen ist ein méchtiger

Schopfer notig. Diese [meine] scharfsichtige

Vernunft muB weise sein, denn sie kennt diese

[Patsache] und tut sie kund.

Die Existenz der Erschaffenen bringt sein Vorhanden-
sein deutlich zum Ausdruck, und [so] hore, wie sie

seit jeher sagt, daB er ewig sei.

Yér il goki diiziib etdiiyp nirile zulmet cayén1
Diln il gini nagm ediib rast gildun mgh ii sal
Engiim i ay i giinile goklere verdiiy safa
Yére hayvan ii nebatile bagisladuyn gemal

Du hast Himmel und Erde erschaffen und Licht und
Dunkelheit werden lassen. Du hast den Tag und die
Nacht in eine Reihe gebracht und den ionat und das
Jahr geordnet.

Mit Sonne, lMond und Sternen hast du die Himmels-
sphare erfreut. Du hast durch die Tiere und Pflan-
zen der Erde Schonheit geschenktZ.

Kim tdi “alemiiy tertIbin ibdac’

Kim étdi Ademiiy terkiIbin insa

1)

2)

Hs., Hamidiye, Verse 28-29 (= fol. 4 b, Zeile 1-2). Vers-
maf: ramal.

Vgl. Koran XXXVI, 36-40: "Gepriesen sei der, der alle
(mdéglichen) Paare geschaffen hat: in der Pflanzenwelt,
unter den Menschen selber und unter Wesen, von denen sie
nichts wissen! Und ein Zeichen ist fiir sie die Nacht, von
der wir den Tag (mit seiner Helligkeit) wegziehen, worauf
sie sich plotzlich im Dunkeln befinden. Desgleichen die
Sonne. Sie lauft (tagsiiber) einem Ort zu, an dem sie sich
(wihrend der Nacht) aufhdlt. Das ist (alles) von ihm be-
stimmt, der mdchtig ist und Bescheid weiB. Und fiir den
Mond haben wir Stationen bestimmt (die er durchlduft), bis
er schlieBlich (schmal und gekrimmt) wird wie ein alter
Dattelrispenstiel. Und weder steht es der Sonne an, den
Mond einzuholen, noch kommt die Nacht dem Tag zuvor. Alle
(Gestirne) schweben an einem Himmelsgewolbe'.

Hs. Hamidiye, Vers 85 (= fol. 6 a, Zeile.6). VersmaB:
hazag.
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Wer hat die Ordnung der Welt erschaffen? Wer hat
Adams Konstitution fertiggestelltl?

Er ist der Herr iiber allesZ. Er ist vollkommen und fehler-

los. Niemand kann sich in seine Angelegenheiten einmischen,

und niemand kann ihn fiir seine Taten zur Rechenschaft zie-
9

hen

Anuyn zati naqayizdan munezzeh4

Anun vasfi nagayigdan miiberra

Sein Wesen ist frei von Widerspruch, [ebenso wie]

seine Eigenschaften keinen Fehler aufweisen.

Ne anun buyruginda var ‘illet5
Ne anun ganatinda var alat

Es gibt weder Mangel in seinem Befehl noch braucht
er Werkzeug fir seine Kunst.
Ne gavline bulinur anun redd u i‘tirézb

Ne fi¢line bulinur anuy ciin vii ya cera

1) Vgl. Koran X, 31: "Sag: Wer beschert euch (den Lebens-
unterhalt) vom Himmel und (von) der Erde, oder wer ver-
mag (euch) Gehor und Gesicht (zu verleihen)? Und wer
bringt (in der Natur)- das Lebendige aus dem Toten her-
vor, und das Tote aus dem Lebendigen? Und wer dirigiert
den Logos? Sie sagen: 'Gott' Dann sag: Wollt ihr denn
nicht gottesfiirchtig sein?"

2) Uber die Allmacht Gottes siehe Gardet, Islam, S. 52 f.;
Gatje, Koran, S. 197 ff.; Hartmann, Religion, S. 10 f.

3) {ber die Freiheit Gottes in seinem Wirken siehe EI (2) I,
S. 409, s.v. "All3h" (Gardet); Horten, Gedankenwelt der
gebildeten Muslime, S. 77 f.; Ritter, Meer, 68 ff.

4) Hs, Hamidiye, Vers 71 (= fol. 5 b, Zeile 7). VersmaB:
hazag.

5) Hs. Hamidiye, Vers 879 (= fol. 31 b, Zeile 17). VersmaB:
pafif.

6) Hs. Hamidiye, Vers 141 (= fol. 7 b, Zeile 12). VersmaB:
muzaric.




Er gibt
schieht entsprechend der gottlichen Bestimmung (qaza’ ). Der
Mensch hat sich vor dieser ewigen Bestimmung zu beugen~:
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Es gibt weder Ablehnung und Einwand gegeniiber
seinen Worten noch "wie" oder "warum" fur

so o 1
seine Taten .

den Menschen ihren Anteil am Schicksal. Alles ge-

Giin dédiin nahnii gasamna Sayn-1 hikmet oldi bes”
Buni dervis ediiben verdiigiip aga milk U mal

Weil du "Wir haben geteilt" gesagt hast, wurde
[die Tat] zur hochsten Wahrheit, weswegen du aus
diesem [Menschen] einen Derwisch machst, jenem
aber Hab und Gut gibst?.

Sinkim qa%2a durur gamu palgun ‘inén-keéi5

Pes qamu hale vﬁéib olur gabrile ri2a

weil die Vorherbestimmung die Ziigel aller ilenschen
lenkt, muB man alle Ereignisse mit Geduld und

= % 6
Ergebenheit tragen-.

1)

Vgl. Koran VI, 17-18: "Wenn Gott Not uber dich kommen
1466, gibt es niemand, der sie beheben konnte, aulier
inm. Und wenn er dir etwas Gutes zukommen 1l&B8t (ist
auch das ein Zeichen seiner Allmacht). Er hat zu allem
die iacht. Er ist es, der iliber seine Diener Gewalt hat,
und der Weise und (iiber alles) wohl unterrichtet ast!t,

Uber die allgemeine ewige Bestimmung Gottes siehe EI II,
S. 645, 5.v. "Kaga’" (Macdonald).

lis. Hamidiye, Vers 47 (= fol. 5 a, Zeile 1). VersmaB:
ramal.

Vgl. Koran XLIII, 32: "Wir haben ihren Lebensunterhalt
im diesseitigen Leben unter ihnen verteilt und den ei-

nen von ihnen einen hdheren Rang verliehen als den an-
deren, damit die einen von ihnen die anderen sich dienst-

bar machen wiurden".

Hs, Hamidiye, Vers 118 (= fol. 7 a, Zeile 6). VersmaB:
muzaric.

Vgl., Koran 1VII, 22: "Kein Ungliick trifft ein, weder
(drauBen) im vand noch bei euch selber, ohne daB es in
einer Schrift (verzeichnet) ware, noch ehe wir es er-
schaffen. Uies (alles zu wissen) ist Gott ein leichtes".
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Alles ist im Schicksal (qadar) seit aller Ewigkeit her be-
schlossen. Nichts &dndert sich daran. Der Mensch muB sich

damit abfinden’:

Siin galem yazdugl ayruhsi olamaz®
Ne gerek gana bu rengile Cazab

Weil es nichts anderes als das sein kann, was die
[gottliche] Feder schrieb, wozu sind diese Qual und

dieser Kummer [der Sorge wegen] fiir die Seele notig?

Er ist jedermans Hoffnung. Jeder braucht ihn, aber er
braucht niemanden”:
E ki sensin gemi-°i halga imza?

Naggana rabband min al-°3hat

0 [Gott]! Du bist die Hoffnung der Gesamtheit der
Geschopfe. Verschone uns, o unser Herr, vor
Gebrechlichkeit!

Qamu mubhtdg ana varlihda’
Qamudan bI-niyaz ol ma‘bud

Alle brauchen ihn fiir [ihre] Existenz, [aber er],

dem [die Menschen] dienen, ist von niemandem abhdngig.

Er ist der Erbarmer und der Verzeihende. Seine Gnade und Giite
sind grenzenlos. Er hat die Naturkrdfte aus seiner Giite und
Gnade heraus unter die Kontrolle der Menschen gestellt6:

1) Uber die individuelle Ausgestaltung und Anwendung gott-
licher Vorsehung siehe EI II, S. 647 f., s.v. "Kadar"
(Macdonald).

2) Hs. Hamidiye, Vers 721 (= fol. 26 b, Zeile 8). VersmaB:
ramal.

3) Uber die absolute Selbsténdigkeit Gottes siehe Horten,
Gedankenwelt der gebildeten Muslime, S. 69.

4) Hs. Hamidiye, Vers 890 (= fol. 32 a, Zeile 11). VersmaB:
pafif.

5) Hs. Hamidiye, Vers 1%26 (= fol. 46 b, Zeile 12). VersmaB:
pafif.

6) Uber die gottliche Barmherzigkeit siehe Gardet, Islam,
S. 52 ff.; EI (2) I, S. 407, s.v. "Allah" (Gardet);
Goldziher, Vorlesungen, S. 24 f.; Andrae, Die Person
Muhammeds, S. 229 ff.
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Ger dilersen ki ede giinghuni malv®

Tevbe et innahl huva t-tauvab

Wenn du wiinschst, daB er dir deine Siinde vergeben

soll, so tu BuBe, denn "er ist der Gnadige”z!

GinZh éoglyiéun uzme rahmetinden iimidj

Ki rahmeti gazabindan olur anup efziin

Gibb die Hoffnung auf sein Erbarmen nicht auf,
[wenn auch] deine Siinden zahlreich sind, denn sein

Erbarmen ist groBer als sein Zorn4.

Siin 1utf u ni‘metine anupg yoh durur keran’

Kimdiir ki éde bile ana hamdile sena
ipsanina hisab yog u fazlina hem kenar

Pes kim ola ki ede bile qullugin eda

Wer kann ihm seine Dankbarkeit [geniigend] zeigen,
denn seine Gnade und seine Wohltaten sind grenzenlos.

1)

2)

3)

Hs. Hamidiye, Vers 570 (= fol. 21 b, Zeile 10). VersmaB:
pafif.

Vgl. Koran II, 37: "Er ist ja der Gnddige und Barmherzige";
II, 160: "ausgenommen diejenigen, die umkehren und sich
bessern und klarmachen (was ihnen geoffenbart worden ist,
anstatt es zu verheimlichen). Ihnen wende ich mich (gnddig)
wieder zu. Ich bin ja der Gndadige und Barmherzige".

Hs, Hamidiye, Vers 5732 (= fol. 190 a, Zeile 8). VersmaB:
mugtess.

Vgl. Koran XXXIX, 5%: "Gebt nicht die Hoiffnung auf die
Barmherzigkeit Gottes auf! Gott vergibt (euch) alle (eure)
Schuld. Er ist es, der barmherzig ist und bereit zu ver-
geben".

Hs. Hamidiye, Verse 138-139 (= fol. 7 b, Zeile 9-10). Vers-
maB: muzaric,




Seine Geschenke sind zahllos und seine Vortreff-
lichkeit hat kein Ufer. Wer kann ihm denn [bei

soviel Gunst] gebiihrend dicnenl?

Saqga durur sana bulid u as-pez egIr2

Ferrasdur sana yel i babbazdur sera

Deryada merkebiine senun qaméldur Semal

Sahrada sana mirveha gerdan durur yaba

Die Wolke ist dein Wassertrager und der Himmel dein

Koch. Der Wind ist dein Diener und der Boden dein

Bidcker.

Der Nordwind ist die Peitsche fir dein fahrzeug

auf dem Meer und der khorgenwind ist dein Facher

3

in der Wiiste~”.

b) Eschatologische Vorstellungen, Warnung vor dem Begehen

der Siinde sowie Aufruf zur BuBe und Unterwerfung

en

Bevor die irdischen Gesichtspunkte sich mit den FProbpl

(0]

der stdndig wachsenden islamischen Gesellschaft in der
medinischen Zeit immer mehr durchsetzten, bilcete die welt-
verneinung den grundlegenden Gedanken im Islam. Die asketi-

sche Seite zeigt sich besonders in den Koranversen aus mek-

1) Vgl. Koran II, 21-22: "Ihr Menschen! Dienet eurem Herrn,
der euch und diejenigen, die vor euch lebten, geschaffen
hat! Vielleicht werdet ihr (euch diese Mahnung zu lerzen
nehmen und) gottesfiirchtig sein. (Dienet ihm), der euch
die Erde zu einem Teppich und den Himmel zu einem Bau
gemacht hat, und der vom Himmel Wasser herabcommen liel
und dadurch, euch zum Unterhalt, Friichte hervorbrachte".

2) Hs., Hamidiye, Verse 125-120 (= fol. 7 a, Zeile 13-14).
VersmaB: muzari€.

3) Vgl. Koran XIV, 32: "Gott ist es, der illimmel und Erde
geschaffen hat, und der vom Himmel Wasser herabxommen
lieB8 und dadurch, euch zum Unterhalt, Friichte hervor-
brachte. Und er hat die Schiffe in euren Dienst gestellt,
damit sie -auf seinen Befehl- auf dem Meer fahren, eben-
so die Fliisse'.
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kanischer Zeit. Hier beherrschen die eschatologischen Vor-
stellungen die Szene. Der nahe bevorstehende Weltuntergang,
die Auferstehung und die Ablegung der Rechenschaft beim
darauffolgenden Weltgericht, in dem Gott der einzige all-
médchtige Richter ist, sollen den Menschen zur Mahnung die-
nen. Die Abhdngigkeit der Menschen von Gott wird hervorge-
hoben. Es wird daraufhingewiesen, daB Gott, der seine All-
macht durch die Schopfung bewies, auch in der Lage ist, die
Menschen nach Belieben zu vernichten oder wieder zu erwecken.
Niemand kann sich seiner Gewalt entziehen. Aufruf zur BuBe
und Unterwerfung, die Bedrohung der Ungldubigen mit Hollen-
qualen sowie die VerheiBung des Paradieses fiir die recht-
schaffenen Muslime gehoren in dieses Bild, das sich auch in
AhmedIs Versen widerspiegelt:

Die Menschen sind sterblich. Auch wir werden bald vom Becher
der Vergidnglichkeit trinken. Niemand kennt ein Heilmittel,

welches den vom Schicksal bestimmten Tod (agal) abwendet™:

Yapindur anda ol Z&m-1 fenidan2
Sunalar bize dahi bI-giiman hem

Egel zehrine kim eyleye tiryak
€Adem zapmina kim baglaya merhem

Bald wird man sicher auch uns jenen Becher der
Vergdnglichkeit reichen.

Wer kann fir das Gift des vom Schicksal bestimmten

Todes ein Gegenmittel bereiten? Wer kann auf die

Wunde des Nichtseins eine Salbe legenB?

1) Uber die von Gott unverriickbar festgesetzte Lebensgrenze
siehe EI (2) I, S. 204, s.v. "Adjal" (Goldziher - Montgo-
mery Watt).

2) Hs. Hamidiye, Verse 5013-5014 (= fol. 166 b, Zeile 15-16).
VersmaB: hazag.

3) Vgl. Koran IV, 78: "Wo ihr auch seid, wird euch der Tod
erreichen, und wédret ihr in hochgebauten Tiirmen".
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Der Tag der Auferstehung wird kommenl. Die Trompete (sir)
wird geblasenz, worauf alle Toten auferstehen werden. Im
Friihling gibt es einen Beweis fiir die Auferstehung. bie

sprieBenden Blumen verkorpern die Auferstehenden und der

Donner gleicht dem Laut der Trompete:

SUr hengami erdi 6 pufte’
Vagti diiriir ki olasin bIzar

Die Zeit der Trompete ist gekommen, o Schlafender!
Es ist Zeit, daB du aufwachst4!

Behar uS yéter haSre riSen delTl’
Ki ra€d oldi siir ehl-i mabhsSer Cicek

Der Friihling geniigt schon als klarer seweis fir
die Auferstehung, denn der Donner [iibernimmt die
Rolle] der Irompete und die Blumen [diejenige]
der Auferstehenden .
Die lMenschen werden sich angsterfiillt in der Ebene, in der
das Jingste Gericht gehalten wird (arsa-i Carasat), ver-

sammeln. Der ilensch muB sich beim Jiingsten Gericht fir al-

1) {iber die Auferstehung siehe Gardet, Islam, S. 82 ff.;
Gaits esmKonan g2 ST R SIS 1512 ONET 50 S is Wi
"al-Kiyama" (lMacdonald).

2) Israfil, einer der Lrzengel, wird auf Gottes Befehl am
Tage der Auferstehung die Irompete blasen, siehe 1l II,
S. 592, s.v. "Israfil" (Wensinck).

3) Hs. Hamidiye, Vers 1514 (= fol. 53 a, Zeile 5). VersmaB:
pafif.

4) Vgl. Koran XXXVI, 51-52: "Es wird in die Trompete gebla-
sen, und gleich eilen sie aus den Griften zu ihrem Herrn.
Sie sagen: 'Wehe uns! Wer hat uns von unserem Todesschlarl
auferweckt?' Das ist es, was der Larmherzige (seinerzeit)
versprochen hat". Vgl. Ritter, lMeer, S. 89 f.

5) Hs. Hamidiye, Vers 4117 (= fol. 157 b, Zeile 1). Vers-
maB: mutagarib.

6) Vgl. Koran XXX, 50: "Schau wie er die Erde (wieder) be-
lebt, nachdem sie abgestorben war! Der kann (auch) die
Toten (wieder) lebendig machen".
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les verantworten, was er in seinem Leben getan hatl. Nach
der Ablegung der Rechenschaft miissen die Menschen auch die
Himmelsbriicke (sirat) passieren. Sie ist diinner als ein

2

Haar und scharfer als ein Schwert®:

Balga oldur Sefic ol giin kim3

Tolu havl ola “arga-i carasat

sr [Muhammad], ist der Fiirsprecher der Menschen

an jenem Tag, an-dem die Kbene, in der das Jiingste
Gericht stattfindet (carpa-i ‘arasat), mit der
Angst [der Auferstehenden] erfiillt sein wird4.
Ekdiigiin daneyi nediir bilkim5
Gev-be-gev &diliir seniinle hisab

Du sollst Bescheid wissen iiber jedes Korn, das du
saest, denn du wirst [beim Jiingsten Gericht] Korn
fiir Korn Rechenschaft ablegen [mﬁssen}e.

1)

2)

3)

4)

5)

6)

Siehe dazu Gardet, Islam, S. 82 ff., 86 ff.; Gatje, Koran,
S. 233 ff.; EI II, S. 1126 ff., s.v. "al-Kiyama" (Macdo-
nald).

Uber die Himmelsbriicke (sirat) siehe Gardet, Islam, S. 87;
Horten, Gedankenwelt des Volkes, S. 352 ff.; EI II, S.
1126, s.v. "al-Kiyama" (Macdonald).

Hs. Hamidiye, Vers 900 (= fol. 32 b, “eile 4). VersmaB:
bafif.

Vgl. Koran XXVII, 87: "Und am Tag, da (zur Gerichtsver-
sammlung) in die Trompete geblasen wird! Dann haben (alle)
Angst, die im Himmel und auf krden sind, soweit es Gott
nicht anders will. Und alle kommen demiitig zu ihm".

Hs. Hamidiye, Vers 572 (= fol. 21 b, Zeile 12). VersmaB:
bafif.

Vgl. Koran XXI, 47: "Und fiir den Tag der Auferstehung
stellen wir die gerechten Waagen auf. Und dann wird
niemandem (im mindesten) Unrecht getan. Wenn es (auch nur)
das Gewicht eines Senfkorn ist, bringen wir es bei. Wir
rechnen (genau) genug ab"; Koran XXXIX, 70: "Und jedem
wird voll heimgezahlt, was er (im krdenleben) getan hat.
Gott weiB sehr wohl, was sie tun'.
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Gede siratl yé€l bigi tabi¢ olan saga1
Giin q1ldan ingerek ii giligdan gati ola pol

[0 Muhammad], deine Gefolgschaft passiert die
Himmelsbriicke (gir&t) [so leicht] wie der Wind,
wenn auch die Briicke diinner als ein Haar und
schédrfer als ein Schwert sein sollte!

Der Gléubige darf sich im diesseitigen Leben von der Ein-
bildung (vahm) und der Phantasie (hayal) nicht in die lrre
fiihren lassene. Der Teufel verwirrt die Menschena. Auf die-
se Weise 1ldBt der Mensch sich von der Welt betriigen. Aber
die Welt ist verganglich. Man darf sich nicht den irdischen
Geliisten zuwenden:

Vehm i hayali apla ki ol iki divair?
Kim caglunile diniini €derler igtayad

Verstehe [doch, was] Einbildung und Phantasie [in

Wirklichkeit sind]. Diese beiden sind Damone, die

hinter deinem Denkvermogen und hinter deiner Reli-
gion her sind.

1) Hs. Hamidiye, Vers 4519 (= fol. 151 a, Zeile 1). VersmaB:
muzaric.

2) Der Gliubige muB an Gott ohne den geringsten Zweifel
und mit sicherem Wissen glauben. Zweifel, Einbildung
und Phantasievorstellung in diesen Fragen werden als
Unglaube betrachtet, siehe Horten, Gedankenwelt der ge-
bildeten Muslime, S. 132.

3) Zu der Herrschaft des Teufels iiber das Herz durch teuf-
lische Einfliisterung und iiber die Mittel zu ihrer Uber-
windung bei al-Gaz&ll siehe Eckmann, Wunder, S. 164 ff.;
vgl. unten S. 262.

4) Hs. Hamidiye, Vers 1347 (= fol. 47 b, Zeile 4). VersmaB:
mu2aric.
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R 2 L 3 1
Goriiriken bu gihan mekrin aldanursin apa

DirIf sini serasime eyledi Sey}an

Obwohl du den Trug dieser Welt siehst, 1a8t du
dich von ihr betriigen. Schade, der Teufel hat dich
verwirrtz!

Biten yiter dirilen cliir ii gelen gider3
Bu yérde evvel ii apir hemIn budur ganin

Die wWachsenden vergehen. Diejenigen, die zum Leben
erwachen, sterben und die Kommenden gehen. Das ist
an diesem Ort von jeher das Gesetz gewesen4.

Qalmanguz lezzetine dunyanug5
Aksir@i zikra hadim ul-lazzat

LaBt euch nicht von den weltlichen Genilissen auf-
halten. liehret die Erwahnung Gottes, die Zerstore-
rin der [weltlichen] Geniisse.

Die menschliche Seele (nafs)6 ist wie ein Satan. Sie ist
ein Hindernis fiir die Gldubigen auf dem vege Gottes. Man
mul3 sie durch das Beten bekémpfen:

Sii Seytan ola nefs ani riyaszet gqiligiyla oldir!

. - pe: ST .s : 4 -
Ki raphmana erisdiirmez seni bu nefs seyt{ani

1) Hs, Hamidiye, Vers 5670 (= fol. 188 a, Zeile 12). Vers-
mal: mugtess.

2) Vgl. Koran IV, 120: "Der 3atan macht ihnen Versprechungen
und weckt in ihnen Wiinsche. Aber er macht ihnen nur tri-
gerische Versprechungen'".

3) Hs. liamidiye, Vers 5719 (= fol. 189 b, Zeile 12). Vers-
maB: mugtess.

4) Vgl. Koran III, 1&5: "Ein jeder wird [einmal] den Tod

erleiden".

Hs. Hamidiye, Vers 859 (= fol. 31 a, Zeile 10). VersmaS:

pafif.

6) Uber "nafs" siehe EI III, S. 893%-897, s.v. "Nafs"
(Calverley); Talaat, Seelenlehre, S. 61 ff.; vgl. die
Auffassungen der iystiker unten S, 256, 272 f.

7) Hs. Hamidiye, Vers 7128 (= fol. 236 a, Zeile 5). Vers-

ma: hazag.

(S
~
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Weil die menschliche Seele ein Satan ist, tote sie
mit dem Gebet, [das wie] ein Schwert [wirkt], denn
dieser Satan 148t dich den Barmherzigen nicht
erreichenl.

Die Slindigen miissen demiitig bereuen und Buie tun, so dai
Gott ihnen vergibs2:

Giindha tevbeyile géz yaSini salgil kim-

Bu ¢irke goz yasidur su vii tevbedir gibun

Fir [die Vergebung deiner] Siinden tu BuBe und laB
die Tranen flieBen, denn die Trdnen [wirken wie]
Wasser und die BuBe [wie] Seife fiir diesen Schmutz.

Gerek ki vevbe édesin gamu ginZhupdan®
Ki rahmet ede sana lutfiyile rabb-i gafur

Die BuBe ist fiir alle deine Siinden notwendig, so daB
Gott, der Vergebende, sich durch seine Gnade deiner
erbarmts.

Das Leben ist kurz. Man muB die guten Taten schnell voll-
bringen, nicht aufschieben:
Tiz bitir bayr iSi qilma direng®

Ki éder gitmege bu “omr Sitab

1) Vgl. Koran XII, 5%: "Die (menschliche) Seele verlangt
(nun einmal) gebieterisch nach dem Bosen'.

2) Uber die BuBe und Unterwerfung im Islam siehe EI IV, S.
762 f£., s.v. "Tawba" (Nicholson); Gardet, Islam, S. 123 f.;
Goldziher, Vorlesungen, S. 6, 24; vgl. unten S. 257.

3) Hs, Hamidiye, Vers 5733 (= fol. 190 a, Zeile 9). VersmaB:
mugtess.

4) Hs, Hamidiye, Vers 1647 (= fol. 57 a, Zeile 4). VersmaB:
mugtess.

5) Vgl. Koran II, 160. Wortlaut siehe oben S. 210.

6) Hs. Hamidiye, Vers 583 (= fol. 22 a, Zeile 10). Versmals:
ramal.




Erledige schnell die guten Taten, schiebe sie nicht
auf, denn die Zeit dieses Lebens drangt.

¢) Prophet Muhammad

Muhbammad hat immer betont, daB er nur ein Mensch sei, der
die Aufgabe habe, Gottes Botschaft zu verkiinden. Auch im
Koran steht mehrmals, daB8 lMuhammad als Verkiinder (baéir)
und Warner (nazir) gesandt wurde. Muhammads Absicht war es
also nicht, einen heiligen Kult um seine Person aufzubauen
oder das zur Vollkommenheit idealisierte Vorbild der Glau-
bigen zu sein. In diese Rolle wurde er erst spater gedrangt.
Die islamische Legende hat ihn in das korperliche Schon-
heitsideal und das ethische Vorbild verwandelt, dem die
Frommen nacheiferten. Er nahm in der Phantasie der Gl&dubi-
gen immer mehr die Gestalt einer von Wundertaten umgebenen
heiligen Person an. Auch in AhmedIs Diwan 1&8% sich diese
starke Idealisierung beobachten. Muhammad wird in AphmedIs
Versen auch Abl 1-Qasim Muhammadl, Apmad-i mujtar®, Apmad-i

4

mursal3 und Mugtafa genannts.

Gott redete ihn mit den Namen "Licht" (sirag), "Zeuge" (s3-
nid), "Erbarmen" (rahmat), "Barmherziger" (rahIm), "Freuden-

bote" (basir) und "Warner" (nazir) an :

Dédi sirdg u 53hid U hem ragmet i rabIm’

Dahl beSir adile rahman Muhammede

1) Hs. Hamidiye, Vers 2021 (= fol. 68 a, Zeile 14).
2) Hs., Hamidiye, Vers 45 (= fol. 4 b, Zeile 18).

3) Hs. Hamidiye, Vers 4429 (= fol. 147 b, Zeile 8).
4) Hs., Hamidiye, Vers 4977 (= fol. 165 b, Zeile 8).

5) Uber den Namen "Abu 1-Q3sim Muhammad" siehe Buhl, Das
Leben Muhammeds, S. 120. Der Name "Aphmad" wird auch im
Koran erwdhnt, LXI, 6; vgl. dazu Noldeke-Schwally,
Geschichte des Qorans, S. 9 f.; Andrae, Die Person
Muhammeds, S. 274.

6) Sienhe dazu Andrae, Die Person Muhammeds, S. 175; Horten,
Gedankenwelt des Volkes, S. 15 f.

7) Hs. Hamidiye, Vers 65 (= fol. 5 b, Zeile 1). VersmaB:
muzaric.
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Der Erbarmer hat Muhammad mit den Namen "Licht",
"Zeuge", "Erbarmen", "Barmherziger" sowie

"Freudenbote" angeredetl.

Hagdan beSIr oldi anuy adi vii negirZ

Zi macden-i keramet vi zi matla®-1 huda

Gott nannte ihn, [Muhammad], "Freudenbote" und
”Warner"3. Welch eine Schatzgrube der Wundertaten
und welch ein Ausgangspunkt des rechten Weges [ist

Muhammad ]!

Gott nannte ihn deshalb "w.Licht", weil die Menschen durch
sein Licht erleuchtet wurden:

asly T A
Hagdan sirag anupiciin oldi adi kim"

Megmu®-1 halq andan alur nirile 2ziya

Gott nannte ihn deshalb "Licht", weil das ganze

Volk von ihm erleuchtet wurde.

Weil Mubammads Name die Buchstaben "Qa’" und "mIm" enthzlt,
beginnen sieben Suren im Koran mit diesen Buchstaben”:

1) Vgl. Koran XXXIII, 45-46: "Prophet! Wir haben dich (zu
deinen landsleuten) gesandt, damit du (dereinst) Zeuge
(iiber sie) seiest, und (wir haben dich) als Verkiinder
froher Botschaft und als Warner (gesandt), und damit du
(die Menschen) zu Gott rufest -mit seiner Erlaubnis- und
(ihnen) eine helle Leuchte seiest".

2) Hs, Hamidiye, Vers 166 (= fol. 8 b, Zeile 3). Versma(:
muzaric.

3) Vgl. Koran II, 119: "Wir haben dich mit der Wahrheit (zu
deinem Volk) gesandt, als Verkiinder froher Botschaft und
als Warner".

4) Hs, Hamidiye, Vers 159 (= fol. 8 a, Zeile 13). VersmaB:
mu2aric,

5) Im Koran beginnen 29 Suren mit einzelnen Buchstaben oder

Buchstabenverbindungen, deren Bedeutung nicht bekannt ist.

Der Versuch, eine allgemeingiiltige Erklérung fir diese
Buchstaben zu finden, wurde mehrmals, jedoch ohne eine
befriedigende Losung, unternommen, siehe dazu Noldeke-
Schwally, Die Geschichte des Qorans, S. 68 ff.; Bauer,

"{jber die Anordnung der Suren und iber die geheimnisvollen

Buchstaben im Qoran", ZDMG 75 (1921), S. 1-20; Goossens,
"Ursprung und Bedeutung der koranischen Siglen" Der Islam
XIII (1923), S. 191-226; Jeffery, "The llystic Letters of
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0ldugiciin adinuy arasinda ha vii mIm
7ag oldl yedi slreye ol iki zI ©ata

Weil sein Name [die Buchstaben] "ha’" und "mIm"
enthdlt, wurden diese zwei zur Krone fir sieben
Suren. Welch ein Geschenk!

Muhammad ist Gottes letzter Gesandte®. Wenn Gott ihn auch
als letzten Propheten sandte, so hatte er ihn doch schon von
aller Ewigkeit her fiir diese Aufgabe auserwdhlt:

3

Serc<i gamu sSerdyi<i nesh €tdise nola
Gin apir-1 riisul dirir i batm-i enbiya

[Was kann man dagegen einwenden], wenn sein Gesetz
alle anderen Gesetze abgeschafft hat, denn er ist der
letzte Gesandte und der letzte Prophet.

1)

2)

3)

the Koran", The Muslim World XIV (1924), S. 247-260;
Seale, "The Mysterious Letters in the Qur’an", Akten des
vierundzwanzigsten internationalen Orientalisten-Kon-
gresses Miinchen, S. 276-279. Vor sieben Suren stehen die
Buchstaben "hE’" und "mIm": XL, XLI, XLII (in Sure XLII
kommen hinter "ha’" und "mIm" noch "€ain", "sIn" und "qaf"
hinzu), XLIII, XLIV, XLV und XLVI. Nach AhmedIs Versen
ist darin eine Verherrlichung Muhammads zu erblicken:
"ha’" und "mIm" sind ja Buchstaben in Muhammads Namen.

Aus diesem Grund sind sie so kostbar, daB sie die Suren
wie die Krone das Haupt schmiicken. Muhammad wird also
hier hoher als die Koranverse eingeschéatzt; vgl. dazu
Baysal, Ahmedi Divaninin bir kisim kasidelerinde din,
ahldk, hayat felsefesi, tabiat temi, S. 105 f. Uber die
Idealisierung und Verherrlichung Muhammads siehe Andrae,
Die Person Muhammeds in Lehre und Glauben seiner Gemeinde,
Stockholm 1918; Buhl, Das Leben Muhammeds, S. 374 f.;
Goldziher, Vorlesungen, S. 21 f., 302 ff.

Hs. Hamidiye, Vers 161 (= fol. 8 a, Zeile 15). VersmaB:
muzaric.,

Siehe Gardet, Islam, S. 59 f. Fiir die Orthodoxie bildete
die schi€itische Betrachtung, daf die Offenbarung nicht
mit lMuhammad abgeschlossen sei, sondern den Imamen weiter-
gegeben wiirde, das wichtigste Angriffziel, siehe Andrae,
Die Person Muhammeds, S. 328 ff.; Eberhard, Osmanische
Polemik, S. 10.

Hs. Hamidiye, Vers 171 (= fol. 8 b, Zeile 8). VersmaB:
muzaric,
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Ezelde ber-gizide étdi ani hagt
Fe-labud la-yezal ol Mugtafadur

Gott hat ihn in der uranfédnglichen Zeit auserwihlt.
Sicher ist er seit aller Ewigkeit Mustafa, [der
Auserwéhlte]2.

Viighdl slireta gon geldi amma”’

Qamuya ma‘nisiyle ol miibtedadur

Dem [duBeren] Schein nach kam sein Korper als letzter
auf die Welt, was aber seine [innere] Bedeutung

angeht, so ist er fir alle der Anfang4.

Er ist der Auserwidhlte unter den Propheten und den Heiligen.

Keiner ist mit ihm zu vergleichenb:

Hem zirve-i memalik u hem server-i rusu16

Hem ziibde-i beSerdir ii hem qufb-1 evliyd

1) Hs, Hamidiye, Vers 2026 (= fol. 68 b, Zeile 2). VercmaB:
hazag.

2) Eine Anspielung auf Muhammads "vorweltliches" Wesen. Gott
erschuf nach der Lehre der Prdexistenz zuerst aus dem
gottlichen Licht Muhammads Licht (nGr-i iubhammadI) und
dann erschuf er aus dieser .ichtsubstanz die anderen ue-
schopfe. Nach einer Version der Prédexistenzlehre naite
das "vorweltliche" Wesen Muhammads (hagIqa Muhammadiyya )
sich in allen fruheren Propheten offenbart. Die Offenba-
rung wurde schlieBlich in der Person Muhammads abgeschlos-
sen, siehe dazu Andrae, Die Person [uhammeds, S. 3135 fi.;
Goldziher, "Neuplatonische und gnostische Elemente im
Hadit" ZA 22 (1909), S. 324-344; llorten, Gedankenwelt des
Vollkeg TS a2t

3) Hs. Hamidiye, Vers 2033 (= fol. 66 b, Zeile 9). Versmal:
hazag.

4) Eine weitere Anspielung auf irluhammads "vorweltliches"
Wesen.

5) Uber den Vorrang Muhammads vor allen anderen Propheten
siehe Andrae, Die Person iuhammeds, S. 245 ff.

6) Hs., Hamidiye, Vers 155 (= fol. 8 a, Zeile 9). VersmaB:
muzaric.
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Er ist sowohl der Gipfel in den Léndern als auch
der Filhrer der Prophetenl, der Auserwdhlte unter
den Menschen und das Oberhaupt der Heiligen2.

Ne MisI isdeyiib buldi ne €IsI’
Anun qurbini kim summa danadur

Weder Moses noch Jesus konnten, [obwohl sie] es
wiinschten, [Gottes] Ndhe so wie er erreichen4.
[diese Ndhe wird mit den Worten] "dann kam er
ndher" [beschrieben]S.

Er stieg zum Himmel bis in die NZhe Gottes auf6. Wo Gabriel
nicht mehr weitergehen durfte, sagte Gott zu Muhammad: "Komm

1) Die Erzéhlungen iiber Muhammads "ndchtliche Reise (isra’)"
nach Jerusalem berichten, da8 Muhammad in jener Nacht,
als alle Propheten in der Agga-Moschee (siehe EI III, S.
449, s.v. "al-Masdjid al-Akga" [Wensinck]) das Gebet ver-
richteten, das Amt des Imams versah. Damit wird symboli-
siert, daB Muhammad alle anderen Propheten iibertraf, sie-
he EI II, S. 591 f., s.v. "Isra’" (Schrieke).

2) In Bezug auf sein Wissen vom Verborgenen sowie von dem We-
sen und den Eigenschaften Gottes wird Muhammad als das
Oberhaupt (qutb) aller Heiligen betrachtet, siehe dariiber
ndheres Andrae, Die Person Muhammeds, S. 328 ff.

3) Hs. Hamidiye, Vers 2028 (= fol. 68 b, Zeile 4). VersmaB:
hazag.

4) Die Nihe Gottes (qurba) bildet bei den Glaubigen einen
MaBstab fiir die Stellung der Menschen bei Gott, siehe
Andrae, Die Person Muhammeds, S. 260.

5) Eine Anspielung auf Muhammads Himmelsreise.

6) Uber Mupammads Himmelsreise siehe Schrieke, "Die Himmels-
reise Muhammeds",Uer Islam VI (1916), S. 1-30; Horovitz,
"Muhammeds Himmelfahrt", Der Islam IX (1919), S. 159-183;
EI III, S. 581-584, s.v, "Mi‘radj" (Horovitzs; ETSE TS S
591 f., s.v., "Isra’" (Schrieke); Andrae, Die Person Muham-
meds, S. 39 ff., 68 ff., 72 ff.,, 106 f.; Gdtje, Koran, S.
105 ff.; lLevend, Divan KEdebiyati, S. 128 ff.; Tarlan,

Seyhi =S EoNF RS
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néher"l! Daraufhin lieB er Gabriel zuriick und ging dahin,

wo Gott ihm ganz nahe war. Weil IMubammad es verdiente,

zeigte Gott sich ihm:

Anda ki lau danautu deyii qaldi Gebrayil2
Hagdan ana erisdi tagaddam deyii nida

Gibrili qoyuben ol araya erisdi ol

Kim anda oldi ruzi ana palvet-i dana

Wo Gabriel "wenn ich mich ndhern wiirde, ..." sagte
und stehen blieb, erreichte ihn, [Muhammad], von

Gott her eine Stimme, die "komm néher" rief.

Er lieB Gabriel zuriick und gelangte dahin, wo ihm
in Abgeschiedenheit [Gottes] Ndhe zuteil wurdej.
801 veghile ki zatina l3yigq durur anup?t
Gosderdi Mugf{afaya ligasini ol qadIm

1)

4)

Als Mupammad auf seiner Himmelsreise "sidrat al-muntaha"
erreichte (was "sidrat al-muntaha" ist, steht nicht

fest. In der Vorstellung besteht es als Baum oder Ort,

in dem paradisische Fliisse flieBen, siehe Schrieke, "Die
Himmelsreise Muhammeds", Der Islam VI, S, 18 ff.; vgl.
dazu Gétje, Koran, S. 107), durfte Gabriel, der ihn in
jener Nacht stdndig begleitete, nicht mehr weiter gehen,
sonst wédre er verbrannt. Spater, bevor Muhammad Gott sah,
forderte ihn jemand mit Abu Bakrs Stimme auf, zu warten.
Dann rief Gott ihn zu sich, siehe dazu Andrae, Uie Person
Muhammeds, S, 68 f.; Tarlan, $eyhi, S. 214 f.

Hs. Hamidiye, Verse 156-157 (= fol. 8 a, Zeile 10-11).
VersmaB: muzaric.

Mubammad ndherte sich Gott auf zwei Bogenléngen (g3ba
qausain, d.h. er war Gott so nahe, wie zwei Bogenhdlften
in der Mitte voneinander entfernt sind) oder noch ndher
(au adna), siehe Andrae, Die Person Muhammeds, S. 80;
Horten, Gedankenwgltvdes Volkes, S. 34. Hier ist mit den
Worten "ol araya erisdi ol" ("er erreichte jenen Abstand")
diese Entfernung zwischen Gott und Muhammad gemeint.

Hs. Hamidiye, Vers 4978 (= fol. 165 b, Zeile 9). VersmaB:
muz2aric,
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[Gott], jener Ewige, hat sein Gesicht Muhammad

gezeigt, weil er dessen wiirdig istl.

Die IEngel bewunderten Muhammad. Sonne, Mond und Sterne

sowie die vier Elemente wurden seine Novizen:

Qurbetle eyle erdi au adni maqémlna2
Ki oldi gamu melaike hayran Muhammede

Was die Naéhe angeht, hat Muhammad den Abstand,

[der mit den Worten "er war Gott so nahe, wie zwei
Bogenhdlften in der Mitte voneinander entfernt

sind] oder noch niher (au adna)" [beschrieben wird],
so erreicht, daB alle Engel ihn bewunderten.

Kim ola AhmedI ki miirIid oldilar temim3
fiihrile mah u engim ii erkdn Muhammede

wer ist denn AhmedI im Vergleich zu Sonne, lond,
Sternen und Elementen, die alle Mulhammads Novizen

wurden.

Muhammad vollbrachte auch andere Wundertaten4. Einmal spal-
tete er mit einem rFingerzeichen den Mond am Himmel in zwei
Teile. Ein anderes Mal brachte er vergiftetes Fleisch zum
Reden. ur konnte auch mit den Tieren sprechen:

1) Orthodoxe Kreise betrachten Muhammads Himmelfahrt als
eine Realitat. Gegen diesen Glauben wurde oft der Ein-
wand erhoben, es misse eine Vision gewesen sein, Uber
diesbeziugliche Polemik Ndheres bei Andrae, Die Person
Muhammeds, 5. 71 ff.; Gdtje, Koran, S. 107 f. AhmedI
nimmt hier die Himmelsreise eindeutig als eine Realitat

an,

2) Hs. Hamidiye, Vers 66 (= fol. 5 b, Zeile 2). Versmal:
muzaric.

3) ls, Hamidiye, Vers 68 (= fol. 5 b, Zeile 4). VersmaB:
muzaric,

4) Uber die Wunder Mulhammads siehe Andrae, Die Person Muham-
meds, S, 26 ff.; Antes, Prophetenwunder in der As®ariya
bis al-Gazall (Algazel), Freiburg 1970; Biilow, Hadithe
uber Wunder des Propheten Muhammad insbesondere in der
Traditionssammlung des Bupari, Bonn 1964.
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Barmaginuy iS@retile ayrildi gokde mah—
MisI elinde oldiyise ezdehd ‘asa
SOyletdi zehrlu etile slismari ol

¢IsI nefesle verdise bir miirdeye quva

Auf ein Zeichen seines lingers hin spaltete sich
der Mond am Himmelz. [Welche Bedeutung hat denn
im Vergleich dazu] Moses [Wunder], wenn sich der
Stab in seiner Hand in einen Drachen verwandelt
hat!

Er lieB das vergiftete Fleisch und die Eidechse
sprechenj. [Welche Bedeutung hat denn im Vergleich
dazu das Wunder] Jesu, wenn er durch seinen Atem

einem Toten die Lebenskraft [wieder] gegeben hat!

Muhammad war ein sehr schoner Hann4:
Hisni beharinug isideli taravetinD

Mistaq oldi bag u giilistan Mubammede

Yanagi niri vii saéinuyg sayesin goriib

Hayran u zardur gil i reyhan iiupammede

Seitdem der Weingarten und der Rosengarten von der
Frische seiner dem Frihling dhnelnden Schonheit
gehort haben, verspirten sie Sehnsucht nach

Mubammad .

1) Hs. Hamidiye, Verse 163-164 (= fol. 8 a, Zeile 17; fol.
8 b, Zeile 1). VersmaB: muzaric.

2) Uber die Mondspaltung siehe Andrae, Person, S. 55 f., 107 ff.

3) Gemeint ist folgende Begebenheit: Als eine Jiidin Mupamma
vergiftetes Schaffleisch zum Essen gab, warnte er seine
Begleiter, indem er sagte, dal er mit dem gebratenen
Fleisch gesprochen und von ihm erfanren habe, dab es ver-
giftet sei, siehe Andrae, Die Person Muhammeds, 5. 56;
Levend, Divan Edebiydti, S. 137 f. Uber Mubammads Sprechen
mit der Eidechse siehe Horten, Gedankenwelt des Volkes,

S. 188 f.; Biilow, Hadithe, S. 140.

4) Uber die Idealisierung der korperlichen Schonheit Mubham-
mads siehe Andrae, Die Person Muhammeds, S. 1Y9 f.;
Goldziher, Vorlesungen, S. 303; liorten, Gedankenwelt des
Volkes, “S. 58 ‘ff.

5) Hs., Hamidiye, Verse 59-60 (= fol. b a, Zeile 13-14). Vers-
mafd: muzaric.
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Weil die Rose und das Basilienkraut das Licht
seiner Wange und den Schatten seines Haares gesehen
haben, bewundern sie Muhammad und stohnen [aus
Liebe zu ihm].

Muhammad hatte einen sehr guten Charakter. Er war ein Vor-
bild fiir alle guten Menschen und fiir die Gléubigenl:

SIretidir mekarim u'l—ablaq2
JUretidiir meSariq ul-envar

Seine Lebensweise besteht aus den edelsten Tugenden.
Sein Gesicht ist der Osten der Lichter3.

ist so sauber, daB seine Sandalen das Wasser des Para-

dieses (&@b-i kausar) reinigen4. Sogar der Staub seines FufBles
hat mehr Wert als das Land Salomos:

Bir zerresine degmez ayagl gubérlnuq5

Verilse giimle miilk-i Siileyman Muhammede
Goreli nalini ki aridur ab-i1 kevseri
TeSne-dil oldi cesme-i payvan Muhammede

Wenn auch das ganze Land Salomos dafiir gegeben wiirde,
es héatte nicht soviel Wert wie ein Staubkornchen

von Mubammads Ful3,

Seitdem die Quelle des Lebenswassers gesehen hat,
daB seine Sandalen das Wasser des Paradieses reini-
gen, verspiirte sie Durst nach iMuhammad™.

1D}

3)
4)
5)
6)

Uber Muhammads Stellung als Sittenlehrer, Warner und Ver-
kiinder siehe Andrae, Die Person Muhammeds, 190 ff.; Gold-
ziher, Vorlesungen, S. 5.

Hs. Hamidiye, Vers 1556 (= fol. 54 a, Zeile 11). VersmaB:
pafif.

Uber die Stellung des Ostens als Symbol fiir das Ubersinn-
liche siehe Meier, Fawa'ih, S. 91 f.

ber Muhammads Sandalen siehe Horten, Gedankenwelt des
Volkes, S. 47.

Hs, Hamidiye, Verse 57-58 (= fol. 5 a, Zeile 11-12). Vers-
maB: musz3ric,

Eine Anspielung auf die Himmelsreise. Bevor Muhammad Got-
tes Nédhe erreichte, wollte er seine Sandalen ausziehen.
Gott aber erlaubte ihm, sie anzubehalten, siehe Tarlan,
Seyhi, S, 215.
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Er wurde aus Gottes Giite, Gnade und Segen fiir die i.enschen

erschaffenl. Er ist Firbitter fiir die Henschen beim Jung-

sten Gericht2:

Halga haqdan viigidi oldi anqu

Rahmet Ui lutf u ni‘met i berekat

Seine Existenz wurde fiir die Menschen von Gott als
Erbarmen, Gnade, Wohltat und Segen [erschaffen].

s : >4 - . .e 2 ¥ o~ pr— .y s
Giinkim SefIsin vii miSeffac sen e resul4

Bana Sefd‘at €t ki olur hagetiiy reva

Baga ©indyet eyle Sefa‘atle anda kim

Qamu baldyiga erisiir mihnet i “ana

O Prophet, weil du der Iiirsprecher und Vermittler

bist, so leg ein gutes Wort fiir mich ein, {denn]
dein Wunsch wird erfiillt werden!

Hilf mir durch deine Fiirsprache dort, wo alle

Menschen Qual und Sorge erleiden.

Uber Muhammad als Gottes Gnade und Giite den ien

chen ge-

genuber gsiehe Horten, Gedankenwelt des Volkes, S. 152.

Uber die groBe Bedeutung von lMuhammads Fiirbitte
Andrae, Die Person Muhammeds, S. 254 ff.; Gardet,
84 ff,

S.

Hs. Hamidiye, Vers 899 (= fol. 32 b, Zeile 3). Versmal:
pafif.

Hs, Hamidiye, Verse 177, 180 (= fol. 8 b, Zeile 14-17).
VersmaB: muzaric.
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d) Religioses Gesetz und Pflichten der Gldubigen

Die wachsende islamische Gesellschaft hatte sich mit der

Zeit zu einem vielfaltigen sozialen Gefiige entwickelt, in

dem das Bediirfnis nach einer Regelung der sich neu heraus-
bildenden Verhdltnisse immer dringender geworden war. Das
religiose Gesetz (SarI€a) fand seine Ausgestaltung unter dem
Druck dieser Bediirfnisse. Schon in der medinischen Zeit mufite
Muhammad sich hauptsdchlich mit diesseitigen Problemen be-
schéaftigen. Kampf, Eroberung, rechtliche Entscheidungen und
sittliche Ermahnungen traten in den Vordergrund. Nach dem
Tode Muhammads muBten fiir die weitere Regelung der Rechte

und Pflichten in der islamischen Gesellschaft neue Wege ge-
funden werden. Der Koran blieb natiirlich die erste Grundlage
fiir alle Entscheidungsprozesse. Handlung nach der Uberliefe-
rung (hadis), AnalogieschluB (gqiyas) und Consensus doctorum
(iémé‘) bildeten die Methoden, die sich als legitim heraus-
kristallisierten. Das daraus entstehende Gesetz, das dariiber
entscheidet, was der Gldubige zu tun oder zu lassen hat,
heiBt "Sarica".

Nach der Sari€a sind Glaubensbekenntnis (Sah@ada), Gebet
(salat), Fasten (saum), Almosensteuer (zakat) und Pilger-
fahrt (hagg) die Grundpfeiler der Religion. Auch der Glaubens-
kampf (éihéd) gilt als eine der wichtigsten Pflichten des Is-
lams, der sich aber der Gldubige entziehen darf, wenn genii-
gend andere Muslime sich ihr widmen.

Apmedis folgende Verse ermoglichen es, die fromme Einstellung
eines gebildeten Gldubigen der hanafIitischen Rechtsschule des
14. Jahrhunderts in Kleinasien zu Koran, sSarIa und den wich-
tigsten Pflichten des Islams zu beobachten.

Sarica ist der einzige wahre Weg, wenn man ein Heilmittel ge-

gen die Vergidnglichkeit sucht:

Bu derde Sercden iste deva dilersey kim®
TabIb-i Ser¢ éde biliir hemIn bu derde ©il3g

1) Hs, Hamidiye, Vers 1156 (= fol. 41 a, Zeile 4)., VersmaB:
mugtess.
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Wenn du fiir dieses Leid ein Heilmittel wiinschst,
verlange es von der BarI‘a, denn nur [derjenige, der
sich] in der Sari¢a [auskennt, ist] der Arzt, der

dieses Leid heilen kann.

Wenn der Gldubige nach den Bestimmungen der SarI€a handelt

’

erreicht er seine wahre Grof3e:
Sericat issine var ¢aker ol kim1
Sana caker ola bu carp-1 azam
Begib dich zum Herrn der Saria und sei [ihm] ein
Sklave, auf dall dieses groBe Himmelsrad dein Sklave
werde.

Der Koran ist die Offenbarung Gottes, die einen Beweis fir

. ‘ ) 5/ 2 :
seine Erhabenheit und sein Wohlwollien bildet“:
Tedebbiir eyle bu qurani kim yagin bilesin”

Nediir gelalet i ikram-i1 Sallama l-quran

Denke nach iiber diesen koran, damit du sicher weilit,

welcher Art die GroBe und die Gute desjenig

A
"der [dich] den Koran gelehrt hat"”.

Der Koran wird auch "krwihnung! (zikr), "Erbarmen" (rahmat),
o "Licht" (nfGr), "Heilsweg" (hudd), "Klarheit" (tib 5 piite
2 Nachricht" (busrda), "Weiser" (hakim), "Mitteilung" (baldg),
"Ermahnung® (mau€iga) und "lleil" (Sifd) genannt. Lr wurie zu
Muhammad herabgesandt:
g Pibyan durur kitdb vii bisSra vii hem hakIm’
s NOr u beldag u mev©ige vu rapmet i Sifa
-
1) Hs. Hamidiye, Vers 5023 (= fol. 167 a, %eile &). VersmaB:
hazag.
e 2) Uber die Stellung des Korans im Leben der Gldéubigen siche

Gardet, Islam, S. 39 ff.; Gdtje, Koran, 5. 95 f.

3) Hs, Hamidiye, Vers 5684 (= fol. 188 b, %eile 10). Versmal:
mugtess.

4) D.h. Gott. Siehe Koran LV, 1-2: "uer Barmherzige, er hat
(dich) den Koran gelehrt".

5) Hs. Hamidiye, Vers 167 (= fol. 8 b, Zeile 4). Versmal:
muzaric.
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Er, [der Koran], ist "die Klarheit", "das Buch",
"die gute Nachricht", "der Weise", "das Licht",
"die Mitteilung", "die Ermahnung", "das Erbarmen"

und "das Heil“l.
Ana vahy oldi Quran-i mubérek2
Ki zikr i rahmet i nGr u hiidadur

Der gesegnete Koran, der "die Erwdhnung", "das
Erbarmen", "das Licht" und "die Rechtsleitung" ist,
wurde ihm, [Muhammad], geoffenbartB.

Die Menschen miissen rechtschaffene Gldubige sein, um in den
GenuB der Gnade Gottes zu gelangen. Wenn die Menschen sich
von den weltlichen Fesseln erretten mochten, miissen sie die
fiinf Grundpfeiler des Islams befolgen4:

Bu dar-i1 emn degiil dar-1 havfdur zinhér5

Diiriist eylegil Imani kim bulasin aman

Diese [Welt] ist kein Haus der Sicherheit, sondern
ein Haus der Sorge! Hiite dich! Festige [deinen]
Glauben, damit du [bei Gott] Gnade findest!

Igamet eyle bu biS riiknini sen islimun6
Dilerisen sana bend olmaya bu ¢ar erkan

Willst du, daB diese vier Elemente keine Fesseln
fiir dich bilden, so errichte diese fiinf Pfeiler
des Islams.,

1)
2)

3)
4)

5)

Vigd K oxan S XS O B S 54 XV T T S ol S 58

Hs. Hamidiye, Vers 2031 (= fol. 68 b, Zeile 7). VersmaB:
hazag.
Vgl. Koran VII, 2.

Uber die Grundpfeiler des Islams siehe Gardet, Islam,
S. 101 ff.; Hartmann, Religion, S. 65 ff.; Goldziher,
Vorlesungen, S. 13.

Hs. Hamidiye, Vers 5692 (= fol. 189 a, Zeile 1). Vers-
maB: mugtess.

Hs. Hamidiye, Vers 5687 (= fol. 188 b, Zeile 13). Vers-
maf: mugtess.
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Alles, was es im Diesseits und im Jenseits gibt, wiederholt
das Glaubensbekenntnis "13a ildha ill3d 113h". Raum und Zeit
sind voll von ihm. Es schiitzt die Menschen vor den Katastro-
phen. Es ist der Schliissel zum Paradies1

Deéye diiriir dil i gan 13 ildhe ill: ll§h2
Toludur iki gihan 13 ildhe i113 113h

Gerek mi vahdete hiigget dapil ¢ii {olmiSdur

Qamu zemIn U zema@n 13 ildhe illa 113h

Diliini 1ayile illaya “ddet et ki olda
Beladan emn u aman 13 ilahe ill3 113h

Senadetiini ginanile rast ét ki oldl
KilId-i bab-1 ginan 13 ilahe il13F 113h

Immerwdhrend sagen Herz und Seele: "Es gibt keinen
Gott auBer A113h"! Die beiden Welten, [das Diesseits
und das Jenseits], sind voll [vom Ausruf]: "Es gibt
keinen Gott auBer Allah"!

Sind fiir das Einzigsein [Gottes] noch Beweise notig?
Denn Raum und Zeit, das Ganze ist voll [von dem
Spruch]: "Es gibt keinen Gott auBer Al113h"!

Gewohne deine Zunge an "13" und "illa"j, denn Schutz
und Sicherheit vor dem Ungliick wurde [der Ausruf]:
"Es gibt keinen Gott auBer Al113h"!

.o

1) Uber das Glaubensbekenntnis siehe Gardet, Islam, S. 32 f.;
Hartmann, Religion, S, 38, 47 ff.

2) Hs. Hamidiye, Verse 1, 13, 18, 20 (= fol. 3 b, Zeile 2;
fol. 4 a, Zeile 3, 8, 10). VersmaB: mugtess.

3) Mit "13" und "illa" ist hier das Glaubensbekenntnis ge-
meint.
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festige deine Zeugenschaft mit [dem Glauben des]
Herzens, denn der Schliissel fiir die Tore der
Paradiese wurden [die Worte]: "Es gibt keinen Gott

auer Allah"!
Das tédgliche Gebet ist die Stiitze des Glaubens. Es muB mit
Keinheit, Demut und Ehrfurcht verrichtet werdenl:

Vérgil zekati ki ol durur islama qantaraZ

QLlz1l nemdazi ki ol durur ol diIniine “imad

Q1111 nemdzi gidq u niyaz vii gusiile
Haq dé vii gayri siirmege qil gandan igtihad

Bezahle die Almosensteuer, denn sie ist das Gewdlbe
des Islams. Verrichte das tdgliche Gebet, denn es

ist die. Stiitze deiner ReligionD.

Verrichte das tigliche Gebet mit Aufrichtigkeit,
Inbrunst und Ehrfurcht! Sag: "Gott"! Und bemiihe dich,

um dich von allem anderen [als Gott] zu be:reien.

Man muB3 aufrichtig beten und vom Gebet keinen Gewinn erwar-
ten, denn es hidngt nur von der Reinheit ab, ob Gebet und Fa-
sten angenommen werden®:

5

BI-riya $a‘at et riba umma

Ki ol durur ol gabtil-i savm u galat

1) Uber das rituelle Gebet siehe Gardet, Islam, S. 102 ff.;
Hartmann, Lkeligion, S, 67 ff.; Paret, Symbolik des Islam,
Kl Koy, i iy

2) lis, liamidiye, Verse 1350, 13552 (= R0l =17 b, * Ze e 9
Versmafl: muzaric.

3) Vgl. Koran II, 110: "Und verrichtet das Gebet und gebt
die Almosensteuer"!

4) Uber die Betonung der Reinheit und Aufrichtigkeit bei der
Erfiillung der religidsen Pflichten siehe unten S. 260, 270.

5) lis. liamidiye, Vers 952 (= fol. 34 a, Zeile 7). Versmal:

pafif.
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Bete ohne Falschheit! Erwarte keinen Gewinn vom

Beten, denn es ist [die wichtigste Ledingung dafiir,

dall] das Fasten und das Gebet [von Gott] angenomnen

werden,

Das Wissen bildet die Grundlage des Gebets. UJie schonsten

Taten verwandeln sich ohne das Wissen in die hidBlichsten™:

¢ilmdiir agl-1 $3at i bI-<ilm°

Seyyi'at olur etdiigiiy hasenat

Das Wissen bildet die Basis fiir das Gebet. Ohne das
Wissen werden die guten Taten, die du vollbracht
hast, sich in Siinde verwandeln”.
Fasten reinigt die 3eele. Wenn der Glaubige im Diesseits um
des Fastens willen Durst erleidet, so trinkt er dafiir im Jen-
seits der Wein des Paradieses. Wenn jemand fastet, mufl er es
mit all seinen Organen tun, denn mit jeder falschen Handlung

kann das Fasten gebrochen werden4:

Siyamile éigcrin tesne eyleyen bunda”

I¢e menabi®-i gennetde kevser ii kaffir

Wer im Diesseits durch Fasten den Uurst erduldet,
wird [im Jenseits] von den Quellen des Paradieses

die Weine "kausar" und "ka@ror" trinken.

1) Die Kenntnis, mindestens in Bezug aut die
weise der Theologie, gehort zu den iflicl
zelnen Gldubigen, siehe liartmann, keligion,
Gedankenwelt der gebildeten Muslime, S. 131; iiber
fassung vom Wissen im Koran siehe “alaat, Seelenlehre,

S. 11 ff.; vgl. die mystischen Anschauungen unten 5. 275 f.

28) S HS S
b{l[

3) Vgl. Koran XXXIX, 9: "Sag: Sind (etwa) die Wissenden den
Nichtwissenden gleich(zusetzen)"?

edes ein-
4%; llorten,
Aufl-

amidiye, Vers 954 (= fol. 34 a, Zeile Y). Versmali:

4) Uber das Fasten siehe Gardet, Islam, 5. 107 If.; llartmann,
Religion, 5. 70 f.; vgl. die Bekidmpfung der 'riebseele
durch das Fasten in der llystik unten S. 262.

5) Hs, Hamidiye, Vers 1674 (= fol. 57 b, .Zeile 16). VersmalB:
mugtess.
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Sayim olurisen qamu a‘z2anl gayim et
Her Sugldan ki gavmuna andan erer fesad

Wenn du fastest, laB all deine Organe fasten, indem
du sie an jeder [bosen] Tdtigkeit [hinderst], sonst

wird dein Fasten dadurch verdorben.

Der Koran wurde in dem ifastenmonat ramazan in der Nacht der
Bestimmung (lailat al-gadr) herabgesandt:

Qadr bu ayun icindediir i tenzIl-i kitap?

Ana kim fazlile oldi riisiile giimle imam

In diesem lonat ist [sowohl] die Nacht der Bestimmung
3

[als auch] die Herabsendung des Buches” zu demjenigen,

der durch seine Vortrefflichkeit der Imam aller Pro-

pheten wurdeA.

Der Glaubige muB die Almosensteuer bezahlen. Derjenige, der
die Almosensteuer bezahlt, gewinnt mehr Reichtum, denn die
Bezahlung der Almosensteuer wirkt sich auf das Vermdgen aus
wie das von Zeit zu Zeit notwendige Beschneiden der Aste ei-
nes Baumes. Was der Gldubige gibt, mull er mit reinem Herzen
geben, sonst lehnt Gott es ab’:

6

Zekat-1 mali cibar ki arturur zekat ani
Budanduginda agaC gatl cog olur engir

1) Hs, Hamidiye, Vers 1354 (= fol. 47 b, Zeile 11). VersmaB:
muzaric.

2) Hs., Hamidiye, Vers 5038 (= fol. 167 b, Zeile 6). Versma8:
ramal.

3) Siehe Koran 1I, 185; XCVII, 1-5.

4) Eine Anspielung auf Mubhammads Nachtreise nach Jerusalem,
siehe oben S. 141.

5) Uber die Almosensteuer siehe Gardet, Islam, S, 105i=ff s
Hartmann, Religion, S. 69 f.

6) Hs, Hamidiye, Vers 1677 (= fol. 58 a, Zeile 1). VersmaB:
mugtess.
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Bezahle die [notige] Almosensteuer aus [deinem]
Vermogen. Die Almosensteuer vergroBert es, kd.h.
deinen Reichtum], ebenso wie die noutige Beschnei-
dung der Weinrebe, [durch deren wirkungl sehr

viele Trauben geerntet werden.

S1dg-1 niyyetle ver nekim veresin

Redd olur sidgile olmasa gadagat

Alles, was du gibst, gib mit reiner Absicht! Wenu
die Almosen ohne reine Absicht [gzegeben werden],
werden sie [von Gott] abgelehnt.
Auch die Pilgerfahrt gehcrt zu den Pflichten des 'iliubigen.
Er muB die ka‘ba mit reinem Herzen aeuucuenz
Var Ka‘beye vii 1Tk ziyaret ederiken’
Qasd ani et ki gible-geh-i Zan durur fu’ad
Gehe zur Ka‘ba, aber widhrend [deines] Besuches
[dort] trachte [nur] nach ihm, [Gott], denn das ..erz
ist die Gebetsricntung der Seele.
Durch den éihid erreicht der Gldubige das ewige Leben’. iar

darf aber wihrend des Krieges im Dienste des Glaubens nicht

re Gottes mufl man reic

Beute und Ruhm erstreben. Auf dem }
sein. Wer um der Beute willen kampft, ist nichts anderes als

ein PlundererE:

1) Hs. Hamidiye, Vers 956 (= fol. 54 a, Zeile 15). Versmab:
pafif.

2) Uvber die Pilgerfahrt siehe EI (2) III, S. 33-39, s.vV.
"The islamic Hadjdj" (Wensinck-Jomier-Lewis).

3) Hs. Hamidiye, Vers 1357 (= fol. 47 b, Zeile 14); vegl.
Hs. Islam Eserleri, Vers 225 (= fol. 7 b, Zeile 11). Vers-
maB: muzari€.

4) Uber den Glaubenskrieg siehe EI (2) II, S. 538-540, s.v.
"Djihad" (Tyan); Gdtje, Koran, S. 280 ff.

5) Obwohl der herrschende Gedanke im Islam urspringlich die
Weltverneinung war, gewann mit der Zeit die Idee der Welt-
eroberung immer mehr an Boden, wobei das Interesse an der
zu gewinnenden Beute eine grofie Triebkraft darstellte. Die
irdischen Giiter wurden zum Ziel der Glzubigen. Zahlreiche
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Sabr eyle kim gafa-yi1 revandur sapa slyéml
Gehd eyle kim bega-y1 ebeddiir sanga gihad

Etme garaZz gaza edigek mal u adi kim
Palis diler “ibadeti ol paliq ul-<ibad

Hab Geduld, denn das Fasten ist fiir dich das
Vergniigen 'der Seele. Strenge dich an, denn der
Glaubenskrieg [bedeutet] fiir dich die Ewigkeit.

Wenn du den Glaubenskrieg fithrst, habe nicht Reichtum
und Ruhm als Ziel, denn der Schopfer der Menschen
verlangt, [daB] der Dienst rein [verrichtet werde].
Gazi ol ki agmaya ganImeti kim2
M3liciindir haramiliq Zazavat

Der Glaubenskémpfer ist derjenige, der die Beute
auBer Acht 1daBt. Wenn die Glaubenskriege die Beute
als Ziel haben, sind sie reine Raubziige.

1)

hochangesehene Muslime, die von Muhammad geehrt wurden,
haben groBe Reichtiimer gesammelt. Die erste Reaktion ge-
gen diese Entwicklung zeigte sich bereits zu Mubhammads
Zeiten. Diejenigen, die fiir Gott kdmpften, wurden im
Koran gelobt, und diejenigen, die andere Interessen ver-
folgten, getadelt. Nach Mubammads Tod, besonders in der
Umayyadenzeit, wurde die asketische Seite des Islams in
den Hintergrund gedrédngt. Dieser Hang zur Weltlichkeit
blieb nicht ohne Wirkung auf die Frommen. Der Hang zur
Askese entwickelte sich als eine Reaktion auf diese Ein-
stellung, siehe dazu Ulken, Islam Diigiincesi, S. 101;
Goldziher, Vorlesungen, S. 22 ff., 133 ff. In Aphmedis Ver-
sen, die seine religiosen Ansichten enthalten, kommt die
asketische Seite des Islams stdrker zum Ausdruck. Der
Glaubenskrieg ist hier fiir AhmedI eine religidse Pflicht,
die wie alle anderen Pflichten der Religion mit reinem
Herzen frei von irdischen Begierden erfiillt werden muf.

Hs. Hamidiye, Verse 1351, 1356 (= fol. 47 b, Zeile 8, 13).
VersmaB: muzari€,

Hs. Hamidiye, Vers 960 (= fol., 34 a, Zeile 15). VersmalB:
pafif.
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Von AhmedIs Versen, in denen seine religiosen Ansichten zu |
Tage treten, lassen sich oft klare Parallelen zwi Koran
ziehen. Er ist in diesen Gedichten ein frommer Glaubiger,
der sich an das Gesetz hdlt. Er fiirchtet Gottes Allmacht
und verlafBt sich auf die gottliche Barmherzigkeit. Die
eschatologischen Vorstellungen beeindrucken ihn stark. Als
guter Glaubige warnt er seine Mitmenschen vor der Siinde und
glaubt daran, daf Bulle und Unterwerfung unerliéitslich sind.
Muhammad verkorpert fiir ihn sowohl das Schonheitsideal als
auch das sittliche Vorbild. Er idealisiert und verherrlicht
ihn. Er wirbt dafiir, daB die iienschen getreu dem Gesetz
ihren religiosen Pflichten mit reinem Herzen nachkoumen,
ohne an irgendwelche Vorteile dabei zu denken. Die ashketi-

sche Seite der Religion ilibt den nachhaltigsten zinflub aul

ihn aus. Seine religiosen Ansichten sind diejenigen eines
aufrichtigen Gldubigen seiner Zeit.

s : ; 1L

2) Mystische Anschauungen

AphmedIs Gedichte liefern den Beweis dafiur, dalt er sichk wit

der Mystik griindlich beschaftigt haben muB3. Sie enthnalten
Anschauungen und Begriffe, die nicht etwa oberfluchlich an-
geeignetes Wissen widerspiegeln, sondern deutlich zeigen,
das er in der Mystik bewandert war. Im folgenden Absc
sollen ApmedIs mystische Anschauungen nach Zitaten aus den

Diwan dargelegt werden.

1) Bei unseren allgemeinen Angaben lber die Mystik stutze
wir uns auf die folgenden Werke: w1 1V, S. 757-742,
"Tagawwuf" (Massignon); Goldziher, Vorlesungen, S. 15>
188; Goldziher, Richtungen, S. 180-262; Golpinarli,
Melamilik ve Melamiler, Istanbul 1951; Golpinarli, 100
soruda Tasavvuf, Istanbul 196Y; Hartmann, Al-KuschairIs
Darstellung des Sufitums, Berlin 1Y14; Hartmann, "Zur
Frage nach der Herkunft und den Anfdngen des J04fltums",
Der Islam VI (1916), S. 51-70; llartmann, "As-Sulamls
Risdlat al-Mald@matIja", Ler Islam VILII (191&), S. 157-
20%; Kopriilii, Tirk Edebiyatinda Ilk Mutasavviflar, Ankara
1966; Meier, Vom Wesen der islamischen Mystik, Basel 1Y45;
Meier, Die fawd'ih al-gamal wa-fawatih al-galal des
Nagm ad-dIn al-Kubra, Wiesbaden 1957; Nicholson, fThe
Mystics of lslam, lLondon 1914; Ritter, Das Meer der Seclc,
Leiden 1955; Reinert, Die uLehre vom tawakkul in der klas-
sischen Sufik, Berlin 1968; Ulken, Islim Digiuncesi, J.
101-204.
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a) Das Verhdltnis der Erschaffenen zu Gott

Im Gegensatz zur Orthodoxie glauben die Mystiker an die Ein-
heit des Seins (vahdat-i vuéﬁd). Nach der mystischen Lehre
ist das Sein Gottes das einzig Wirkliche. Er ist der Grund
allen Seins. Alles, was es im Kosmos gibt, sind nur verschie-
dene Spiegelbilder seines einzigen Wesens. Nur Gott hat das
absolute Sein (vugid-i1 mutlaq). Alles andere hat keine Exi-
stenz aus sich heraus. Alle anderen existierenden Wesen im
Kosmos sind gleichsam Gottes Schatten. Das absolute Sein Got-
tes verfiigt iiber die absolute Vollkommenheit (kam@l-i muflaq)
und Schonheit (gamdl-i mutlag).

/
f

Weil Gott seine eigene Vollkommenheit und Schonheit sehen
und zeigen wollte, schuf er den Kosmos, so wie diejenigen,
die in den Spiegel blicken, wenn sie sich sehen mochten. Um
diesen Wunsch zu verwirklichen, gab Gott den Befehl: sei
(kun)! Daraufhin kamen die Erschaffenen hervor (fa—yakﬁnu)l.
Ein Spruch, der in der Mystik als Gottes Wort betrachtet
wird, schildert die Schopfung auf folgende Weise: "Ich war
ein verborgener Schatz. Ich wollte, da8 meine Schonheit of-
fenbar werde; so schuf ich die Welt"z.

Auch Ahmedis Verse veranschaulichen diese Ansichten: In
Wirklichkeit gibt es nur Gottes Wesen. Alles, was es sonst

noch gibt, besteht nur aus verschiedenen Spiegelbildern
Gottes3:

1) Entsprechende Stellen im Koran dienen den Mystikern als
Beweismaterial. Als Beispiel seien hier die folgenden
Koranverse erwdahnt: II, 117; VI, 73; XVI, 40.

2) Nicholson, Mystics, S. 80; Kopriilii, 1k Mutasavviflar,
S. 263 f.; Levend, Divan Zdebiydti, S. 15 ff.; Schimmel,
Bildersprache, S. 8.

3) Ein wichtiger Punkt in der Auseinandersetzung zwischen
den orthodoxen Frommen, die das Sein der Erschaffenen
von Gottes Wesen getrennt betrachten, und den Mystikern,
die glauben, daB das Sein der Erschaffenen eine Spiege-
lung des gottlichen Wesens sei, siehe Ritter, Meer, S.
596 ff.; Nicholson, Mystics, S. 79 ff.; Kopriili, Ik
Mutasavviflar, S. 262 f.; Ulken, lsl&m Diigiincesi, S. 103,

1355 Golpinarli, Tasavvuf, S. 42 f£f.




=259 e

El-haq ol hagdur viigid e pak-i dznl
Her ne varli}p varsa andandur yagiIn

Wahrlich ist jener Gott
rein [bist] in [deiner]
[kommt] alles, was [da]

Qamu ol her nesnede ani

das Sein, o [du, der du]
leligion! Mit Sicherheit
vorhanden ist, von ihm.

)
goresin

Varsa gozinde bagIretden gila

Alles ist er. Wenn deine Augen klar sehen konnen,

siehst du in allem ihn,

01 durur yédi garh u dord erkan’
01 durur iki kevn ii alti gihat

Er stellt dar die sieben Himmelsphdren und die vier
Elemente. Er stellt dar die beiden Welten und die
sechs Richtungen [in die sich der Raum ausdehnt].

Evvel apir z3hir ii batin hem o1’
Pes hagIgatde viigdd oldur hemin

Hs., Hamidiye, Vers 5902 (= fol. 195 b, Zeile 1). Versmal:
ramal.

Hs. Hamidiye, Vers 412 (= fol. 16 a, Zeile 15). VersmaB:
ramal.

Hs, Hamidiye, Vers 874 (= fol. 31 b, Zeile 12). Verun
bafif.

Hs. Hamidiye, Vers 5907 (= fol. 195 b, Zeile 6). Versmal:
ramal.

3y
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"Br ist der erste und der letzte, (deutlich) er-
kennbar und (zugleich) verborgen"l. Firwahr, er
ist in Wirklichkeit das Seinz.
Wir sind in der Erscheinung von Gott getrennt, aber er ist
verbunden mit uns.
Biz andan ayru stretile ol bize muttasll)

Biz teSne vii gihan qamu ugdan uga zulal

Wir sind in der LErscheinung getrennt von ihm,
[aber] er ist in Verbindung mit uns4. Wir sind
durstig, [aber] die ganze Welt besteht von einem

Bnde zum anderen aus wohlschmeckendem Wasser.

Gott ist das absolute Sein, und alle, die da existieren,
sind seine SchattenB. Obwohl der HMensch und sein Schatten
zwei getrennte rscheinungen darstellen, sind sie in Wahr-
heit doch nur eins, wie der Mond und sein Spiegelbild im
wasser. Genauso verhialt es sich auch mit dem Sein Gottes ‘

und demjenigen des Erschaffenen:

1) Koran LVII, 3: "Er ist der erste und der letzte, (deut-

lich) erkennbar und (zugleich) verborgen". Ein bei den

Mystikern beliebter Koranvers. Fir die Auslegungen die-

ses Verses in der Mystik siehe Sunar, "Tasavvuf ve Kuran",

l14nhiyat Fakiiltesi Dergisi XIV (1966), S. 64 f.; Ritter,

ieer, 5. 610 f.; Golpinarli, Meldmilik, S. 296.

Die Mystiker beziehen die Beweise fir ihre Gedanken hédu-

fig aus dem Koran oder der Tradition. Thre Auslegungen

sind aber unabhéngig von den Regeln der Theologie und

willkiirlich, siehe Goldziher, Richtungen, S. 181 ff.;

Sunar, "Tasavvuf ve Kuran", iléhiyat Fakiiltesi Dergisi

XIV (1966), S. 54-65; Golpinarli, Tasavvuf, S. 12 ff.

Hs. Hamidiye, Vers 4839 (= fol. 161 a, Zeile 5). VersmaB:

muzaric.

4) Uber die Verbindung zu Gott durch Kontemplation siehe
Ulken, Isl&m Dugiincesi, S. 135; Hartmann, Kuschairi, S.
15 T3

5) {iber die Welt als Schatten des gottlichen Seins siche
Ritter, Feer, S. 606 f.

N
~

Wl
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L £ == Savie].
Oldur viigid-1 mutlaq u bagI gamu viigud

Anun viiglidi sayesi diiriir bila-imtira

Er ist das absolute Sein und alles Sein auBler [ihm

es] ist ohne Zweifel [nur] Schatten seines Seins.

Halq hagdan giiza degiil 2Ira°
Saye-i hag durur bu mevgudat
Sas u saye ki streta ikidiir
Bir diiriir fil-hagiqga bi-Sibehat

Die Menschen sind von Gott nicht getrennt, denn
dieses [ganze] Erschaffene ist Schatten Gottes.
[Obwohl] die Person und ihr Schatten in der Zulieren
Erscheinung zwei [Gestalten] sind, sind sie in Wirk-

lichkeit ohne Zweifel eins.

Sahs u saye iki degiil bir diiriir’

Gokdekidiir guda gorinen gamer

Die Person und ihr Schatten sind nicht zwei, sondern

eins, [ebenso wie] der Mond, den man auf der Wasser-

oberfluche sieht, mit dem [Mond] am Himmel identisch

ist.

Die Menschen sind wie die Figuren des Schattenspielers. Sie

treten auf und verschwinden wiodcr4:

1) Hs. Hamidiye, Vers 132 (= fol. 7 b, Zeile 3). Versmal:
muzaric.

2) Hs, Hamidiye, Verse 877-878 (= fol. 31 b, Zeile 15-16).
VersmafB: hafif.

3) Hs. Hamidiye, Vers 2357 (= fol. 78 b, %eile 7). VersmaB:
ramal.

4) Uber den symbolischen Vergleich Gottes mit einem Puppen-
spieler, dessen Figuren die Menschen sind, siehe Ritter,
Meer, S. 42. Uber Schattenspiel und l'uppenspiel siehe
ausfithrlich Uplegger, "Das Volksschauspiel", Fundamenta
BAST T, £SE805 SRR GASR
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Gor payal oynayanuy lu‘betlerinl

Diirlii diirlii nigesi geliir gider

Betrachte die Figuren des Schattenspielers, wie

viele verschiedene [Gestalten] kommen und gehen!

AhmedI gebraucht auch das Bild des Spiegels als Beispiel,

um die Einheit des gottlichen Seins, das man als die einzig
existierende Wirklichkeit betrachtet, zu verdeutlichen2:
Derjenige, der in den Spiegel blickt, und sein Spiegelbild
sind in Wirklichkeit eins. Hundert Spiegel konnen ein einzi-
ges Gesicht hundertfach widerspiegeln, genauso ist das Sein
Gottes eins, aber die Erscheinungen dieses Seins sind viel-
riltig:

Gozglideki suret U nagir hemIn”

Bir diiriir iki gorir ani beser

Bir yiizi yuz gosteriur yiiz ayine
Zat birdir 1Ik coq durur suvar

Das Bild im Spiegel und der Betrachter sind im Grunde
eins, [aber] der Mensch sieht es als zweierlei.

Hundert Spiegel spiegeln ein Gesicht hundertfach
wider; die Essenz ist somit eins, aber der Spiegelun-
gen sind viele.

Auch das Licht dient zur Beschreibung des Verhdltnisses der

Erschaffenen zu Gott: Um zu glauben, daB das Licht nicht sei-
nen Quell in der Sonne hat, muB man blind sein. Ein einziger

1) Hs, Hamidiye, Vers 2359 (= fol. 78 b, Zeile 9). VersmaB:
ramal.

2) Uber die Welt als Spiegelung des gottlichen Seins siehe
Ritter, iieer, S. 608 f.; Nicholson, Mystics, S. 80; Gold-
ziher, Vorlesungen, S. 154; Burckhardt, "Die Symbolik des
Spiegels in der islamischen Mystik", Symbolon I (1960),
Sl ety

3) Hs. Hamidiye, Verse 23%56, 2358 (= fol. 78 b, Zeile 6, 8).

Versmafl: ramal.
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Lichtstrahl zeigt verschiedene Karben nur, weil er reflek-

tiert wird. Ebenso verhdlt es auch mit der Einheit Gottesl:

Nir ayruq Sayn-1 Sems ayruq déyen®
Kordir yoq anda gormekden eser

Derjenige, der sagt, daB das Licht etwas anderes als
die Sonne selbst sei, ist blind. Es gibt bei ihm
keine Spur von Sehkraft.

Ne levn ii levn goriniir nagarda gor bir nur’

Ci hasil olur ara yérde reng ii reng zigas

Siehe, wie ein Lichtstrahl in verschiedenen Ffarben
erscheint, wenn dazwischen [sc. in seiner Bahn]
verschiedenfarbige Kristalle sich erheben.

Das Verhdltnis zwischen Gott und Geschopfen wird auch durch
das Meeresmotiv zum Ausdruck gebracht: Das Meer besteht aus
einer einzigen Wasserflut, obwohl die Wellen zahlreich schei-
nen. Ebenso verhdlt es sich mit Gott und den Geschopfen. Das
Meer symbolisiert die Einheit des gottlichen Seins, und die
Geschopfe sind wie die Wellen4:

MuhTt bilki hemiIn bir diiriir ta‘addiidsiiz’

Egerci kesretile gosterir ani emvag

1) Uber den Vergleich des Verhdltnisses zwischen Gott und
dem Erschaffenen einerseits und zwischen der Sonne und
dem Lichtstrahl andererseits siehe Nicholson, Mystics,
S. 80; vgl. dazu das Licht als Symbol Gottes bei Ritter,
Meer, S, 605 f.; Goldziher, Richtungen, S. 183 f.

2) Hs. Hamidiye, Vers 2355 (= fol. 78 b, Zeile 5). VersmaB:
ramal.

3) Hs, Hamidiye, Vers 1159 (= fol. 41 a, Zeile 7). Versmal:
mugtess.

4) Uber das Meer als Symbol der Einheit des gottlichen Seins
siehe Ritter, Meer, S. 606, 609; Meier, Wesen, S. 14;
Schimmel, Bildersprache, S. 40 ff.

5) Hs, Hamidiye, Vers 1158 (= fol. 41 a, Zeile 6). VersmaB:
mugtess.
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Wisse, daB das Meer nur eins ist, ohne Vielheit,

obwohl die Wellen es vielfaltig zeigen.

Gott ist der Anfang aller Geschopfe. Alle werden zu ihm zu-
ruckkehrenl
Mebde’ gamu paldyiga hagdur Cala l—yann2

Pes ol olur giri qamuya merge€ ii me<ad

Mit absoluter Gewissheit ist Gott der Anfang fur
alle Geschopfe und schlieBlich wird er fir alle
[derjenige sein], bei dem man Zuflucht sucht und

zu dem man zurﬁckkehrta.

Die Auffassung von Gottes Sein als des Anfangs aller Geschop-
fe und von der Riickkehr zu Gott 1Bt sich an dem Beispiel
vom Meer und von den Fliissen verdeutlichen. Nach AjmedIs Auf-
fassung entstehen aus dem Meer viele Fliisse. Sie flielen iliber-
allhin. Sie kehren aber immer zuriick und vereinigen sich wie-

der mit ihrem Ursprung, dem lieer:

Bin nehr cilhsa bahrden il gitse her yana4

Hem bir olur u girii edigek bahre intigal

Wenn aus dem Meer tausend Fliisse entstehen und
iiberallhin flieBen, so werden sie doch eins, wenn
sie schlieBlich wieder ins Meer zuriickkehren.

Mit seinem Befehl, der aus den Buchstaben "kaf" und Ynpnit
besteht, schafft er den Korper und die Seele, ebenso wie er

1) Uber die Riickkehr zu Gott siehe Ritter, Meer, S. 012;
Goldziher, Richtungen, S. 183.

2) Hs. Hamidiye, Vers 1344 (= fol. 47 b, Zeile 1). VersmafB:
muzaric.

3) Koran L, 4%: "Bei uns wird es (schlieBlich alles) enden".
Zahlreiche &hnliche Koranverse dienen den Mystikern als
Beweis fiir ihre Vorstellung von der Riickkehr zur Einheit
des gottlichen Seins.

4) Hs, Hamidiye, Vers 4838 (= fol. 161 a, Zeile 4). VersmalB3:

muzaric.
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alle farbenfrohen Ornamente schuf, die auf einem Blatt auf-
1
leuchten™:

v A
Kaf u nindan yaradur emri anun gismile rih°
Ab u kilden diizediir sun€i anuy pattile pal

Mit "kaf" und "nun" schafft sein Befehl KGrper und
Seelej. Aus Wasser und l.ehm 1ldaB8t seine Kunst Bart

und Mal [an der Wange] entstehen4.

Bal i¢tibarile kim nags-bend-i kiin fe-yekin’

Bu yaprag lizre nize yazdl nags-1 guna gun

Siehe mit Bedacht, wie der Maler der Schuyfungb aul
dieses Blatt bunte Zeichnungen hingeworfen hat!
Die Schonheit der Natur ist eine Spiegelung des gottlichen
Seins7:
Semali bagl bir zerre gihana rayiha galmi 58

An1 miiskile “anber der giilile Zaymuran soyler

1) Uber die Schopfung als eine Folge von der Liebe Gottes zu
seiner eigenen Schonheit und Vollkommenheit sowie s eine
Folge von seinem Wunsch, diese Ligenschaften zu sehen und
zu zeigen, siehe Nicholson, Mystics, S. 80 f.; Koprulu,
Ilk Mutasavviflar, S. 263 f.; Ritter, Meer, S. SHETE G
Ulken, Islém Diigiincesi, S. 139 f.

2) Hs. Hamidiye, Vers 4407 (= fol. 147 a, Zeile >). VersmaB:
ramal

3) Bine Anspielung auf Gottes Befehl zur Schopfung. vie BHuch-
staben "kaf" und "nin" bilden zusammen das Wort "kun" d.h
sei! Siehe dazu oben S. 238.

4) D.h. er schafft die !lenschen aus Wasser und Lehm.

5) Hs, Hamidiye, Vers 5702 (= fol. 189 a, Zeile 11). Versmali:
mugtess.

6) Die Worte "kiin fe-yekiin" symbolisieren hier die Schopfung,
siehe dazu oben S. 238.

7) Uber die Widerspiegelung der Schonheit Gottes in der Natur
siehe Ritter, Meer, 5. 609 f.

8) Hs., Hamidiye, Verse 2061-2062 (= fol. 69 b, Zeile 4-5).
Versmaf3: hazag.
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Meger hiisni gilistani teéelli étdi topraga
Ki anun rengini nesriIn u benefse ergavan soyler

Der Weingarten seiner Schonheit habe einen winzigen
[Hauch seines] Duftes in die Welt gestreut. Das
sagen Moschus und Ambra, tun [ebenso] Rose und

Basilienkraut kund.

Es muB wohl so sein, daB der Rosengarten seiner
Schonheit auf der Erde erschien, denn die wilde

Rose und das Veilchen tun seine Farbe kund.
b) Die Liebe zu Gott und ihr Ziel

Nach einem hdufig verwendeten alten Motiv der islamischen
Mystik, das dem Koran entnommen wurde, besteht zwischen

Gott und den Menschen ein Urvertrag. Danach lieB Gott sich
in der Priexistenz von den Seelen als deren Herr bestatigen,
indem er auf seine Frage "Bin ich euer Gott?" (alastu bi-
rabbikum) die Antwort: "Ja, wir bezeugen es!" (qall bala)
erhielt. Das war das Versprecnen der Seelen (€ahd), ihren
Herrn anzuerkennen. Der Mensch darf sein Wort, das er in

dem sogenannten alast-Bund gegeben hat, nicht vergessenl.

Dieses Zusammentreffen zwischen Gott und den Seelen wird in
der Mystik alast-Gelage (bazm-i alast) genannt, denn nach
der mystischen Anschauung wirkte die Schonheit des gottli-
chen Lichtes durch seine Ndhe auf die Seelen der liebenden
wie ein berauschender Trank. Daher befinden sie sich wdh-
rend des menschlic.ien Daseins in Gottestrunkenheit, die von
der sinnlichen Trunkenheit zu unterscheiden ist. Bei Got-
testrunkenheit erleuchtet das Licht Gottes die Seele und
erfiillt sie, so dal die Bindungen des rienschen in dieser
Welt sich in nichts aufldsen. Dieser berauschende Trank
heillt unter den Mystikern Liebestrank (Sarab al-mahabba).

1) Koran VII, 172: "Und (damals) als dein Herr aus der lende
der Kinder Adams deren Nachkommenschaift nahm und sie ge- [
gen sich selber zeugen lieB! (Er sagte:) 'Bin ich nicht
euer Herr?' Sie sagten: 'Jawohl, wir bezeugen es.' (Dies
tat er) damit ihr %nicht etwa) am Tag der Auferstehung

sagt: 'Wir hatten davon keine Ahnung.'



- 247 -

Diejenigen, die den liebestrank genossen haben, spiiren ei-
nen Durst, der immer gr8B8er wird. Das ist die Sehnsucht
nach Gottes Wesen. Der Liebende leidet unter dem Schmerz
der Trennung von Gott. Zugleich fiihlt er sich in diesem
Leiden wohl, weil er es um seiner Liebe zu Gott willen er-
tragen muB. Die Liebe zu Gott ist Feuer im Herzen und Ver-
wirrung im Verstand. Sie duldet keinen Hang zur Weltlich-
keit und keine Liebe zu den Dingen auBer Gott. Sie herrscht
allein und einzig ohne Rivalen im Herzen des Liebenden.

Die Liebe zu Gott ist der schnellste Weg, der zum hiéchsten
Ziel aller Mystiker fiihrt: zur Verwirklichung der Einheit
(tauhId) durch das Aufgehen im gottlichen Sein, das das ein-
zig Wirkliche ist (fand’ fI-113ah). Dieser ProzeB fordert die
Vernichtung der eigenen Individualitidt. Fiir die Aufhebung
der Dualitat geht der Liebende, der nichts anderes als ein
Schatten des gottlichen Seins ist, entweder in der Gottheit
auf, oder er macht der Person Gottes Platz, indem seine ei-
genen Eigenschaften sich auflosen, so daB nur das gottliche
Wesen bleibt. Dadurch erreicht der Mystiker das ewige Gliick.

Die folgenden Verse bringen AhmediIs Gedanken iiber den Alast-
Bund, die Gottesliebe und das Ziel der Mystiker zum Ausdruck:
Man darf sein Wort in dem alast-Bund nicht leugnen. Das Wort

n
zu halten ist die Voraussetzung des Glaubensl:
Nagz tme elest €ahdin kim°
Sart-1 Iman durur vefa-yi ‘uqud
Brich dein alast-Versprechen nicht. Die Vertrige
n :

einzuhalten ist die Bedingung des Glaubensj.

1) Uber den alast-Bund siehe Reinert;“tehre; S. 657,132 f.;
Ritter, Meer, 5. 264, 339 f.; Schimmel, Bildersprache,
S. 41, 49; Golpinarli, Yunus Emre, S. 257.

2) Hs. Hamidiye, Vers 1338 (= fol. 47 a, Zeile 11). Versmal:
bafif.
3) Uber den Vertrag, den die ilenschen einhalten miissen, sie-
\de he Reinert, Lehre, S. 57, mit weiteren Literaturangaben.
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ApmedI fithlt sich im Schmerz der Liebe wohl, ganz wie dieje-

nigen, die den alast-Wein getrunken haben™:

HoS-vaqtdiir beldsile ©13quyun AhmedI®
Boyle olur kiSi ki ice baze-i elest

AhmedI verbringt mit dem Kummer3 deiner Liebe eine

angenehme Zeit4. Diejenigen, die vom Wein des alast-

Gelages getrunken haben, sind eben so.

AbhmedI wurde schon vor dem alast-Gelage von dem Wein der Lie-
be berauschtb. Aus diesem Grunde ist seine Liebe nun so stark:

Dah1 diiziilmemisdi Sehd meglis-i elest
Kim 6étmiSidi Zanumu €1Squyg Seribi mest
0 Schah, bevor die alast-Versammlung zusamnentrat,

hatte der Wein deiner Liebe meine Seele schon be-

rauscht.
1

und Verwirrung im Verstandsz

1)

2)

3)

Uber die Weinsymbolik als Mittel zur Darstellung der mysti-
schen Erlebnisse siehe Nicholson, Mystics, S. 104 ff.;
Paret, Symbolik des Islam, S. 41.

Hs. Hamidiye, Vers 1033 (= fol. 36 b, Zeile 11). VersmaB:
muzaric.

Das Wort "bala" enth#dlt hier zugleich eine Anspielung auf
die Antwort der Seelen vor Gott: "gala bala", siehe dazu
oben S. 246.

{iber die Umwertung des Leides siehe Ritter, Meer, S. 245 ff.
lber die Liebe zu Gott als Rausch und Trunkenheit siehe
Hartmann, KuschairI, S. 65; Goldziher, Vorlesungen, S. 155 f.
Hs. Hamidiye, Vers 1027 (= fol. 36 b, Zeile 5). VersmaB8:
muzaric.

{ifber die Liebe zu Gott als Feuer siehe Ritter, Meer, S. 515;
Meier, Fawa'ih, S. 222.

Schimmel, Bildersprache, S. 21.
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Yiiregiime sen urduy bunga atest
Basuma sen diiSiirdiiy bunga sevda

Du hast das Feuer in meinem Herzen so [gewaltig]
entziindet. Du hast meinen Kopf mit so viel Liebe
wirr gemacht2

Der Liebende muB opferbereit sein:

¢AS1q ol kim oda yapsa ani habib’
0d anung ganina bag u verd ola

Derjenige ist [der wahre] Liebende, fiir dessen
Seele das Feuer zum Weingarten und zur weiBen Rose
wird, wenn der Geliebte ihn verbrennen léBt4.

Die Liebe zu Gott ist kummervoll’:

i)

2)

3)

4)

5)

Hs, Hamidiye, Vers 97 (= fol. 6 b, Zeile 1). VersmaB: ha-
zag.

Yunus Emres folgende Verse bringen das Feuer und die Ver-
wirrung des Liebenden sehr erfolgreich zum Ausdruck:

"Ben ylririm yana yana
casq boyadi bédni gana

néd “agilum néd divana

gdl gor bdni “asq ndyladi

Ich wandere stdndig brennend, die Liebe hat mich
blutig gefarbt, ich bin weder versténdig noch
besessen, komm und sieh, was die Liebe aus mir
gemacht hat".

Siehe Bjorkman, "Die altosmanische Literatur", Fundamenta
Bd TS edn

Hs. Hamidiye, Vers 323 (= fol. 13 b, Zeile 2). VersmaB:
ramal.

Eine Anspielung auf die Rettung Abrahams durch Gott vom
Feuer. Als Nimrod ihn ins Feuer warf, kam Gabriel und frag-
te, ob er etwas brauche. Da lehnte er Gabriels Hilfe ab,
weil er Vertrauen zu Gott hatte, siehe dazu Reinert, Lehre,
S. 141, 143 f.; Levend, Divan Edebiydti, S. 110 ff.; Geiger,
Muhammad, S. 121 ff. Uber Abraham siehe EI (2) III, S.

980 f., s.v. "IbrahIm" (Paret).

Uber die Traurigkeit und das Leid in der Liebe zu Gott sie-
he Ritter, Meer, S. 245 ff., 257 ff,; Hartmann, Kuschairl,
S. 12 f.; Kopriilii, 11k Mutasavviflar, S. 268 f.
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€I13q1 ne iSdediir dilerisen ki bilesin
Yiiziimi vii goziimden ahan yasSi gozlegil

Wenn du wissen willst, was fiir eine Sache die
Liebe ist, sieh mein Anlitz und sieh die Tré&nen

an, die aus meinen Augen flieBen.

Der Liebende muB in seiner Liebe ehrlich sein. Er muB alles
tun, was die Liebe fordert. Nur so kann er die Vereinigung

erreichen:

Vigalin yariiyp anda bula ‘5§1q2
Ki ola da‘vasina fi€li muvavig

Der Liebende kann die Vereinigung mit dem Geliebten
erst erreichen, wenn seine Taten mit seinem Anspruch

eins geworden sind.

Das Ziel der Gottesliebe ist die Verwirklichung der Einheit

durch das Entwerden (fané’)j:

Siin fenddur ©18q pes €asig gerex?
Qamu varligdan ki vardur ferd ola

Weil die Liebe das Entwerden ist, ist es notig, dal
der Liebende sich von [seiner] ganzen vorhandenen

Existenz trennes.

kntwerden findet man das ewige Gliick:

Hs, Hamidiye, Vers 4926 (= fol. 164 a, Zeile 2). VersmaB:
muzaric.

Hs. Hamidiye, Vers 3964 (= fol., 132 b, Zeile 1). Versmali:
hazag.

Uber das Entwerden (fana’), das in der islamischen iystik
in verschiedenen Formen auftritt, siehe Ritter, lieer, S.
575 ff., 611 ff,; Meier, Fawa'ilh, S. 76 ff.; Hartmann,
Kuschairi, S, 89 ff.; EI (2) I, S. 951, s.v. "Baka’ wa
Fana’" (Rahman); Reinert, Lehre, S. 129, 132 ff.

Hs. Hamidiye, Vers %22 (= fol. 13 b, Zeile 1), VersmaB:
ramal,

Uber die Vernichtung des eigenen Ichs, um das Ziel zu er-
reichen, siehe Ritter, Meer, S. 577 f., 5&5 ff.
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Biin fendda olur bega-yl ebed>
Bes fenadan gacan kisi ebleh ola

Weil das ewige Bleiben (baqé')2 im Entwerden liegt
ist derjenige, der die vdllige Aufgabe der Indivi-

dualitdt scheut, ein Tor.

Derjenige, der die Enthiillung der Gottheit zum Ziele hat”,
muB seine Eigenschaften vernichten:

Olmedin bu gifati mahv eyle4

Dilerisen ki sapa kesSf ola zat

Wenn du wiinschst, daB die [gottliche] Essenz dir
enthiillt werde, vernichte diese Eigenschaften, bevor
du stirbst.

Die Spuren der Individualitédt bedeuten fiir den Liebenden

Trennung (farg, tafriqa) von Gott. Wenn er diese Spuren be-

seitigt, kann er die Vereinigung der Vereinigung (Zam©-

\j\ o

éamc), d.h, das vollkommene Aufgehen in Gott, erreichen
Umn auf diese Stufe emporzusteigen, muB man alles aus seiner

Seele vertreiben auBer Gott:

1) Hs. Hamidiye, Vers 406 (= fol. 16 a, Zeile 9). Verzmab:
hafif.

2) Uber das Bleiben (baqad’), das die Folge des Entw
(fand’) ist, siehe EI (23 I, S. 951, s.v. "Baka
(Rahman); Ritter, Meer, S. 633 ff.; Hartmann, Kuschairl,
Sies BSOS

3) Uber die Enthiillung des gottlichen Wesens (kasf-i zat)
siehe Ritter, Meer, S, 585 ff.; Meier, Fawa'il, S. 86.

4) Hs. Hamidiye, Vers 947 (= fol. 34 a, Zeile 2). VersmaB:
pafif.

5) Die Erschaffenen getrennt vom gdttlichen Wesen und als
tdtiges Subjekt aufzufassen, ist "die Trennung" (farg).
Alles als Gottes Werk zu betrachten und in allem die Wi-
dersple elung Gottes zu sehen, ist der Zustand der Verei-
nigung (gam G35 In dem Zustand der Vereinigung der Verei-
nigung (gam®-i gam¢) aber ist der Mensch von seinem Ich
entwurzelt. Er sieht in allem, was es gibt, nur noch Gott
und wird der Schopfung nicht mehr gewahr, siehe Hartmann,
KuschairI, S. 92; Golpinarli, Melamilik, S. 295 f.; Gol-
pinarli, Tasavvuf, S. 59 f.
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Tefrigadur nice kim var bende benlikden e§erl
0l eser gidiib hemIn sen galdugugdur gem®-i gem®

Was ich alles an Spuren der Individualitédt in mir
habe, das ist die Trennung. Die Vereinigung der
Vereinigung (Zam®-i gam¢) ist [die Lage, in der]
jene Spuren verwischt werden und nur du bleibst.

Désey ki gem®-i gemCe éreyim nemazile?
Haq adin anigag goma gonliinde dabi ad

Wenn du durch das rituelle Gebet (namdz) [die Stufe]
der Vereinigung der Vereinigung (gam®-i Zam®) er-
reichen willstB, dann gib in deiner Seele keinem
anderen Namen Heimstatt, nachdem du Gottes Namen
erwdhnt hast.,

c) Der Weg und die Mittel des Mystikers

Der Weg der Gottesliebe fordert die vollkommene Mobilisie-
rung des Willens, weil er voll Miihe, Not und Leid ist. Der-
jenige, der auf dem Wege zu Gott schreitet (salik), mu8 voll-
stédndig und endgiiltig auf alles auBer Gott (m&8 siva 11ah)
verzichten. Er muB seine eigene Individualitédt vernichten,

um das Trennende zwischen Schopfer und Geschopf zu iiberwin-
den, seine Triebseele bekémpfen, um von ihr nicht behindert
zu werden, oder sie besiegen, um sie fiir hohere Zwecke zu er-
ziehen. Er muB auch seine weltlichen Bindungen (ald@yiq) ab-
schneiden, um nicht abgelenkt zu werden.

Die Mystiker haben verschiedene und im einzelnen voneinander
abweichende Theorien und Methoden, mit deren Hilfe sie ver-

1) Hs. Hamidiye, Vers 3893 (= fol. 129 b, Zeile 14). VersmaB:
ramal.

2) Hs. Hamidiye, Vers 1353 (= fol. 47 b, Zeile 10). VersmaB:
mu2dric.

%) tiber die Stellung des rituellen Gebetes (salat, namaz) in

der Mystik, siehe EI IV, S, 111, s.v. "Salat" (Wensinck);

Ritter, Meer, S. 285; Reinert, Lehre, S. 169 f,
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suchen, ihr Ziel zu erreichen. Asketische, meditative Ubun-
gen und Konzentrationsiibungen wie Reue (tauba), Weltverzicht
(zuhd), Einsamkeit (€uzla), Gottesgedenken (zikr), Geduld
(sabr), Armut (faqr) und Geniigsamkeit (gana‘at) u.d. gehdren
zu den Mitteln, die von den Mystikern auf ihrem Wege zu Hil-
fe genommen werden.

AphmedIs folgende Verse enthiillen einige seiner Anschauungen
iiber den Weg und die Mittel desjenigen, der Gott sucht:

Der Weg der Liebe ist mithevoll. Der Liebende muBl alles auf-
geben, Viele gingen auf diesem Wege zugrunde. Derjenige, der
diesem Weg folgt (sdlik-i rah), kennt den GenuB im Leidl.
Derjenige, der richtig auf diesem Weg fortschreitet, nimmt
alle Schwierigkeiten in Kauf:

Bu €18q yoli sa‘bdur ol yola varmaga®
$an qiymetini bilmeyen evbasi gdzlegil

Maggad bulinmadin her adiminda bu yolup
8ani1 nigeleriiy gider i basy gozlegil

Dieser Weg der Liebe ist hart. Um jenem Weg zu fol-
gen, nimm dir den Landstreicher, der den Wert des
Lebens nicht kennt, als Vorbild>.

Wie viele verlieren [doch] mit jedem Schritt auf
diesem Weg das Leben und den Kopf, ohne das Ziel zu
erreichen, betrachte das4!

Er anda olasin ki ylizily donmeye baqdan5
Yétmis kez oliirsen yolina soyle ki Gergls

1) liver die Umwertung des Leides siehe oben S. 248.

2) Hs. Hamidiye, Verse 4928-4929 (= fol. 164 a, Zeile 4-5).
VersmaB: muz2aric.

3) Uiber die Ungléubigen, Siinder und Angehdrigen verachteter

Berufe als Vorbild fiir den Gldubigen siehe Ritter, Meer,
S. 534.

4) Uber den Verzicht auf das Leben wegen der Liebe zu Gott
siehe Ritter, Meer, S. 533 ff.; Kopriili, Ilk Mutasavvif-
lar, S. 265; Golpinarli, Yunus Emre, S. 284.

5) Hs. Hamidiye, Vers 3650 (= fol. 121 b, Zeile 3). VersmaB:
hazag.
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[zu einem richtigen] Mann wirst du erst, wenn du
dein Gesicht von Gott nicht abwendest, sei es auch,
daB du siebzigmal auf dessen Wege stirbst wie St.

Georg (GiréIs)l.

<KS1q-1 pak i salik-i reh 0la®
Derd zevginden ol ki ageh ola

Der reine Liebende und derjenige, der auf dem Wege
schreitetz, ist derjenige, der den Genul des Leidens

kennt.

Yol gande deyii hayrete diismegil € refigh

Ger salikisen uS dediigim rah-1 miistagIm

0 Begleiter! Wundere dich nicht mit den Worten: '"Wo
ist der Weg?" Wenn du derjenige bist, der darauf
schreitet, so [ist] das der Weg, was ich dir da

beschrieben habe.

Diejenigen, die das Entwerden in Gottes Einheit suchen
(ahl-i tauhid), reinigen ihre Seele von allem auller Gott

(m3 siva 113h)°:

1)

2)

53))

4)

Der christliche Martyrer St. Georg (8irgis) ist im Islam
das Symbol des Wiedererwachens, siehe EI (2) II, S. 553,
8 ViemiiDi i mds asilt (Vaux). Nach einer im Sufitum verbreite-
ten Legende toteten ihn seine Stammesgenossen seines Glau-
bens wegen siebzigmal., Jedesmal wurde er von neuem zum Le-
ben wiedererweckt, siehe Golpinarli, Yunus Emre, S. 255.

Hs. Hamidiye, Vers 401 (= fol. 16 a, Zeile 4). VersmaB:
pafif.

Uber den Schreitenden (salik) siehe Licholson, Kystics,

S. 2t; Ulken, Islam Diglincesi, S. 109, Golpinarli, Tasav-—
vuf, S. 19 f.; Pakalin, Tarih Deyimleri, Bd III, S. 103 ity
Hs. Hamidiye, Vers 4994 (= fol. 166 a, Zeile 12). Vers-
maB: mu2aric€,

) Uber den Verzicht auf alles auBler Gott und iiber die iiber-

steigerte ¥®rommigkeit (zuhd) siehe Hartmann, KuschairT,
Se 42" £r. . Ritter, feemr, Sot 1028ffiiiiReinent Stichne, s ok
85 ff.; Ulken, Islédm Diigiincesi, S. 102.
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Ehl-i tevhId ol ki gopli anurJl
Ma siva l1ll@hdan miinezzeh ola

Die Seele desjenigen, der die Einheit Gottes sucht,

muBl von allem auBer von Gott gereinigt sein.

Die eigene Existenz bildet auf dem Wege der Liebe ein Hinder-
nis, Die Liebe zu Gott fordert den Verzicht auf die eigene
Individualitatz. Wenn jemand die Vereinigung mit Gott errei-
chen will, muB er sein eigenes Sein zerstoren, so daB die
gottliche Essenz, die die einzige Wirklichkeit darstellt, al-
lein iibrigbleibt d.h. die Einheit durch das Entwerden er-
reicht wird:

Fetret-i rah-1 ©1sq varllhdur'j

Her ki ani terk ede miireffeh ola

Die Schwidche auf dem Wege der Liebe ist die Existenz
[des eigenen Ichs]. Wer sie aufgibt, dem ergeht es
wohl,

Vigdle arzid eétme nice kim*

Bu benlik senden olmaya mufariq

Solange diese Individualitat von dir nicht getilgt
wird, winsche die Vereinigung nicht.

Gerek mi ApmedI tevhId ani ét kim’

Gide senden viglid u bir qala zat

1) Hs, Hamidiye, Vers 404 (= fol, 16 a, Zeile 7). Versmal:
pafif.

2) Siehe oben S. 251.

3) Hs, Hamidiye, Vers 405 (= fol. 16 a, Zeile 8). Versmal:
pafif.

4) Hs., Hamidiye, Vers 3975 (= fol. 152 b, Zeile 12). Vers-
maB: hazag.

5) Hs. Hamidiye, Vers 973 (= fol. 34 b, Zeile 11). Versmal:
hazag.
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AhmedI, brauchst du die Einheit mit Gott? Tu das
[Erforderliche], auf daB [dein] Sein dich verldBt
und die [gottliche] Essenz [in Reinheit] zuriick-
bleibt.

Die Triebseele (nafs) muB besiegt werdenl. Sie steht wie
ein Vorhang zwischen dem Liebenden und dem Licht des Blei-
bens bei Gott:

Bu nefs-i emmare ganuy diiSmanidur
Anuy def€ini etgil kim gazadur
Gider ol kafiri ya mi‘min eyle

Ki edeler aduni £azI behadur
Higab oldur aradan gotiirilse
Erisdiin ana kim n@ir-1 begddur

Diese Seele, die stets das Schlechte gebietetB, ist
der Feind des Geistes4. Treib sie fort, denn dies

ist ein GlaubenskriegS.

Treib jenen Ungléaubigen fort oder bekehre ihn zum
Glauben, so daB man dich einen tapferen Glaubens-

krieger nennt.

1)

2)

3)

)

Ulber die Bekdmpfung und Erziehung der zum Schlechten be-
fehlenden Seele siehe Ritter, Meer, S, 203 ff,; Hartmann,
Kuschairi, S. 76 f.; Reinert, Lehre, S. 82 ff.; Meier,
Fawa'ih, S. 158 f.; vgl. oben S. 216 f.

Hs. Hamidiye, Verse 2014-2016 (= fol. 68 a, Zeile 7-9).
VersmaB: hazag.

Uber die das Schlechte befehlende Seele (nafs-i ammara)
siehe Meier, Fawa'ilh, S, 159; Meier, Wesen, S. 9; Reinert,
Lehre, S. 84; Golpinarli, Tasavvuf, S. 136 f. Die Zahl der
Stufen, die die Seele wédhrend ihrer Erziehung emporsteigt,
ist in der Mystik unterschiedlich. Die Dreiteilung ist die
dlteste. Sie hat ihren Ursprung im Koran, siehe dazu Meier,
Wesen, S. 9; Meier, Fawa'il, S. 159; Reinert, Lehre, S.
84. Fiir die Siebenteilung, die den mystischen Stufen ent-
spricht, siehe Levend, Divan Edebiydti, S. 27 ff.; Golpi-
narli, Tasavvuf, S, 36.

Uber die drei Gegner des Mystikers, Natur, Seele und Teu-
fel, siehe Meier, Fawa'ib, S. 155 ff.

Uber die Bekémpfung der das Schlechte befehlenden Seele
als Glaubenskrieg siehe Reinert, Lehre, S. 82.
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Sie ist der Vorhang. Wenn er aufgehoben wird,
kannst du denjenigen erreichen, der das Licht
des Bleibens ist.

Um seinen Wunsch zu verwirklichen, muB der Liebende seine
Lebensweise @ndern., Dafiir muB aber er erst seine Siinden be-
reuen und zerknirscht BuBe tunl:

Puzavenda giinehkarem velikin2

Seniin afvuni ederem temenna

Beniim Ziirmiim seniiy afvuy gatinda
Nediir bir qatrediir vii heft derya

Goziim gayra nagar qildisa afv et
Bu ter-damen siyeh-dilden juzaya

Huzdavenda sen €t zapmuma merhem
i1anT derdiime sen g1l miidava

0 Herr! Ich bin ein Siinder, aber ich hoffe auf
deine Verzeihung.

Was ist meine Siinde vor [der Giite] deiner Verzeihung?
[Jene] ist ein Tropfen und [diese ist groB8 wie] die
sieben Meere.

Wenn meine Augen auf das, was auBer dir da ist,
geblickt haben, verzeih diesen Frevlern und Siindern,
o Gott!

O Herr! Leg du die Salbe auf meine Wunde! O Gott!
Heile du meine Krankheit!

1) Uiber die Bedeutung der Reue (tauba) in der Mystik siehe
Nicholson, Mystics, S. 30 ff.; Ritter, Meer, S. 262 ff .3
Ulken, Islém Diigiincesi, S. 144; vgl. oben S. 217.

2) Hs. Hamidiye, Verse 91-92, 94-95 (= fol. 6 a, Zeile 12-13,
15-16). VersmaB8: hazag.




- 258 -

Ohne sich aus den weltlichen Bindungen (€aldyiq) zu ldsen,
kann niemand zu Gott gelangenl. Wer sich vor Gott hervortun
will, muB seine Bindungen zu den Menschen abbrechen und sich

in die Einsamkeit (Cuzla) begeben2:

Nige éride vabdet palvetine’

KiSi kim étmeye terk-i “alayigq

Wie kann jemand das Alleinsein mit der Einheit [Got-
tes] erreichen, wenn er [seine] weltlichen Bindungen
nicht zerreifBit.

Taallug rengini gider gogulden4
Ki ola dyInede riisen hagayig

LaB die [Rost]farbe der weltlichen Bindungen aus
deiner Seele schwinden, auf daB die Wahrheiten in
dem Spiegel [des Herzens] erglénzen.

Kes halgdan €alayiq u “uzlet qil intiy£r5
Kim hag gatinda gadr bulasin vii irtiga

Wenn du bei Gott an Wert gewinnen und zu einem hohe-
ren Platz aufsteigen willst, zerreiflle deine Bindungen
zu den lienschen und wdhle die Einsamkeit.

1)

2)

3)

4)

iber die weltlichen Bindungen (€aldyiq) siehe Hartmann,
Kuschairi, S, 18, 27 f£.; Reinert, Lehre, S. 148 ff.

Die Einsamkeit (€uzla) gehort zu den Praktiken des Mysti-
kers, siehe Hartmann, Kuschairi, S. 120 ff.; lieier, Fawa'il,
S. 48.

Hs. Hamidiye, Vers 3966 (= fol. 132 b, Zeile 3). VersmaB:
hazag.

Hs. Hamidiye, Vers 3995 (= fol. 133 b, Zeile 1). VersmaB:
hazag.

Hs. Hamidiye, Vers 147 (= fol. 8 a, Zeile 1). VersmaB:
muzaric.
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Alles, was existiert, ist Gottes Werk, und alles, was ge-
schieht, ist Gottes Tat. daher sehen und bewundern diejeni-
gen, die Gott lieben, iiberall und in allem Gott, haben sie
doch den richtigen Biicklz

Zi gan®atlar eder lutfiyla peygﬁ.Z

Gihan-daver tedla 11ah te‘dla

Welch schone Kunstwerke 1da8t er durch seine Giite
entstehen! Der Herr der Welt, der grolle Gott, der
Erhabene!

Her nereye kim éderisem nagar’

Sen gOriniirsin zihi nir-1 bagar

Senden artuq yoq seni gorir gozim

Fes neyi gorsiin dahi ehl-i nagar

Wohin auch immer ich meinen Blick werfe, erscheinst

du mir. Welch Augenlicht [ist mein]!

Es gibt nichts auBSer dir. Meine Augen sehen [nur]
dich! Was sollen denn diejenigen, die den richtigen
Blick haben, anderes sehen?

Der liensch wurde fiir das ewige Gliick erschaffen. Zur Erlan-
gung dieses Ziels muB er sich fiir den asxetischen Lebenswan-

del entscheiden4. Er muB auch die wichtigsten Pflichten des

1) Gott ist nach den mystischen Ansichten der einzige Han-
delnde und alles Erschaffene ist eine Widerspiegelung
von ihm., Deshalb sehen diejenigen, welche die Gotteser-
kenntnis erreichen, iiberall und in allem Gott, siehe
Ritter, lMeer, S. 596 ff.; Meier, Fawa'k, S. 96; Golpi-
narli, Tasavvuf, S. 43.

2) Hs. Hamidiye, Vers 69 (= fol. 5 b, Zeile 5). Versmal:
hazag.

3) Hs. Hamidiye, Verse 2351-2352 (= fol, 78 b, Zeile 1-2).
VersmaB: ramal.

4) Uber die Askese siehe oben S. 254.
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Islams mit reinem Herzen erfiillen, um Gott zu dienenl. Ein

richtiger Liebender, der Gott sucht, darf aber nicht der Be-

lohnung wegen beten, als ob Gott verpflichtet sei, Belohnun-

gen zu verteilenzz

Geldiin sa‘adet-i ebedT kesb étmege3

Sana gerek riyazet i taatde ictiyad

Du kamst [auf die Welt], um das ewige Gliick zu
erwerben, [deshalb] sind fiir dich die Gewohnung an
das asketische Leben und Gebet unabdingbar.

cIbadetde sevab isdeme ki olmaz*
Gani-yi mutlquy isi miikafat

Verlange beim Beten keine Belohnung, denn es ist

5

nicht Sache des absolut Bediirfnislosen” Belohnungen

zu verteilen.

Auch die Erwdhnung Gottes gehort zu den Mitteln desjenigen,
der Gott sucht

HemiSe ganuga is eyle zikrin AllEhug7

Ki fikr i zikridir anuy yagIn magam-1 huzur

1)

2)
3)

4)

5)
6)

7)

Uber die wichtigsten Pflichten des Islams siehe oben S.
228 ff., Uber die Stellung der religidsen Pflichten in
der Mystik, siehe Goldziher, Richtungen, S. 255; Ritter,
Meer, S. 285.

Siehe dazu Ritter, Meer, S. 68; Reinert, Lehre, S. 278 ff.
Hs. Hamidiye, Vers 13%45 (= fol. 47 b, Zeile 2). VersmaB:
muzaric,

Hs. Hamidiye, Vers 1046 (= fol. 37 a, Zeile 9). VersmaB:
hazag.

D.h. Gott.

Uber die rituelle Erwdhnung Gottes siehe EI (2) II, S.
22%-227, s.v. "Dhikr" (Gardet); Ate§, "zikir", Ildhiyat
Fakiiltesi Dergisi, XIV (1966), S. 235-244; Meler, Fawa'l,
s 200 TPTe Golplnarll, Tasavvuf, S. 32 ff., Sfsh kR
Hartmann, Kuschairi, S. 35 ff., 118 41

Hs, Hamidiye, Vers 1673 (= fol. 57 b, Zeile 14). VersmaB:
mugtess.
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Mach die Anrufung Gottes immer zur Aufgabe deines
Herzens, denn seine Erwdhnung und die Gedanken an

ihn sind gewiBl ein Platz der Ruhe.

Der Satan tritt auf dem Wege zu Gott als Gefahr aufl. Dieser
kann man durch die Erfiillung der Dankespflicht Gott gegenii-

ber entgehenzz

Her kisi ki ede baligina hamdile taqdis’
Azdurmaya telbiIsile hergiz ani Iblis

Wer seinen Schopfer preist und heiligt, den [kann]
der Satan niemals mit seiner List verfiihren™.

Wer bediirfnislos sein will, muB sich fiir die Armut (fagr)
entscheiden. Sie ist in Wahrheit die Grundlage des Gebets”:

v . A
GanTlig isterisey faqri ganuga fapr et
Ki faqr olinki temam ola ol Zindya diiser

Wenn du nicht bediirftig sein mochtest, gib deiner
Seele die Ehre der Armut, denn sobald die Armut
vollkommen ist, wird sie, [deine Seele], nicht [mehr)

bediirftig sein.

1) Uber den Teufel als einen der drei Gegner des Mystikers
siehe Meier, Fawa'ih, S. 155 ff.

2) Uber die Dankespflicht in der Mystik siehe Ritter, Meer,
S. 237 f.; Hartmann, Kuschairi, S. 32 f. Die Uberwindung
der teuflischen Einfliisterung durch die Anrufung Gottes
und ihre Voraussetzungen behandelt Eckmann, Wunder, S.
UCHT iy 2y

3) Hs. Hamidiye, Vers 3647 (= fol. 121 a, Zeile 15). VersmaB:
hazag.

4) Uber die Zuflucht zu Gott vor dem Satan siehe Meier, Fawa'il,
S. 624

5) iber die Armut siehe Ritter, Meer, S. 218 ff.; Hartmann,
Kuschairl, S. 110 ff.

6) Hs, Hamidiye, Vers 3198 (= fol. 106 b, Zeile 2). VersmaB:
mugtess.
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Qamu yohlupdur u uftagelibdurl

HaqIgatde budur hoz agl-1 tacat

In Wirklichkeit besteht die Grundlage des Betens
selbst ganz und gar aus Armut und Erniedrigung.

Durch Geniigsamkeit (qand€at) kann man die Triebseele erzie-

2

hen®:

Auf dem Wege zu Gott braucht man unbedingt Geduld (sabr)

Qandcat oS bizd‘atdir ganacat g1l ani nefse’

Ki az qutile cop quvvet bulur bu riip-1 insanT

Genuigsamkeit ist ein gutes Kapital. Mache sie zu
einer Kunst fiir die Triebseele, denn diese Seele
des ilenschen gewinnt [sogar] aus geringer Nahrung
grofle Kraft4.

o
Eyyub bigi gabr gerekdir be1531na6

Kim bI-beld kimesneye verilmedi vela

Ya“qib ki olmiSidi anuyg gonli dar-1 hiizn

Gormezdi Yusufi gozine eérmese “ama

Oéaga giriben oda yanmazise demir

Ne ayine olur ol u ne 3let-i Zaza

5)

b)

Hs. Hamidiye, Vers 1042 (= fol. 37 a, Zeile 5). VersmaB:
hazag.

Uber die Geniigsamkeit (qanaat) siehe Ritter, ieer, S.

218 ff.; Hartmann, Kuschairi, S. 20.

Hs. Hamidiye, Vers 7127 (= fol. 236 a, Zeile 4). VersmaB:
hazag.

Uber die Bekdmpfung der Triebseele durch das systemati-
sche Hungern siehe Reinert, Lehre, 8% f. Uber die Erzie-
hung der Triebseele durch die Kontrolle der Nahrung sie-
he :eier, Fawa'ilh, 3. 159; vgl. oben S. 256.

Uber die Geduld (sabr) siehe Ritter, ieer, S. 235 ff.;
Hartmann, guschairl, 5. 18 ff.; Reinert, Lehre, S, 112 ff,
Hs, Hamidiye, Verse 150-152 (= fol. 8 a, Zeile 4-6).
versmafl: muzaric.
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Das Ungliick, das von ihm, [Gott], kommt, muB man
wie Hiob mit Geduld ertragenl, denn niemandem wurde
die Heiligkeit ohne Betriibnis gegeben.

Jakob, dessen Seele zur Wohnstatt des Betriibnis
wurde, hdtte Joseph nicht sehen kdnnen, widre er nicht

[zuvor] blind geworden2

Weder der Spiegel noch das Werkzeug des heiligen
Krieges werden aus Eisen [gemacht], das nicht [zuvor]
in die Glut des Feuers kommt und [dort] in den Flam-
men ergliiht.

Auch Furcht (pauf) und Hoffnung (raga’) sind fiir denjenigen,
der Gott sucht, notwendige Empfindungenj:

Havfindan ay erir ii reééyile artar u§4
Qul ol durur ki anda ola havfile reéi

Aus Sorge schmilzt der Mond, und er vergrolbert sich
durch die Hoffnung. Der [wahre] Diener Gottes ist
derjenige, der Sorge und Hoffnung [zugleich] hat.

d) Angriffe auf die Religionsgelehrten, Sufis und Derwische

sowie die Prinzipien der Malamatiyya

Die Mystiker werfen den Religionsgelehrten Blichergelehrsam-
keit vor. Sie greifen die Dogmatik und den Formalismus der
Theologie an. Die Beschaftigung mit den theologisch-juri-
stischen Problemen wird von ihnen als weltliches Tun abge-
wertet. Derartige weltliche Interessen haben nach Meinung

1) Uber das Leiden und die Heilung Hiobs siehe Reinert, Leh-
re, S. 117 f.; Geiger, Mohammed, 5. 18Y; EI (2) I, S.
795 f., s.v. "Ayyab" (Jeffery).

2) Siehe dazu oben S. 164.

3) liber die gegensdtzlichen Gefithle des Mystikers "Furcht"
(pauf) und "Hoffnung" (raga’) siehe Hartmann, Kuschairi,
S. 9 ff., 84 f.; Meier, Fawa'il, S. 215 ff.; Reinert,
Tiehre), . Seub A v b/ SRS 65 T

4) Hs. Hamidiye, Vers 140 (= fol. 7 b, Zeile 11). VersmaB:
muzaric.
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der Mystiker weder mit echter Gottesgelehrsamkeit noch mit
den wahren Angelegenheiten der Religion zu tun. Sie bringen
den Menschen auf dem Wege zu ihrem einzig wichtigen Ziel kei-
nen Schritt weiter, sondern lenken ihn eher davon ab. Diese
Beschiaftigungen der Religionsgelehrten ziehen das Streben
nach Geld, Ruhm und Ehre nach sich. Wer aber sich den welt-
lichen Interessen zuwendet, legt Gott gegeniiber kein ehrli-
ches Verhalten an den Tag.

Der Weg des Mystikers fithrt zur Enthillung der Einheit Got-
tes und zum Entwerden in Gott. Die Mystiker lassen sich in
ihren Bemiihungen um dieses Ziel nicht von Dogmatik und For-
malismus einengen. Gegen die Biichergelehrsamkeit der Reli-
gionsgelehrten heben sie die unmittelbare Erkenntnis der
Wirklichkeit hervor. Sie schdtzen die intuitive Erkenntnis
des Herzens hoher ein als das Verstandeswissen. Die Liebe zu
Gott ist Ansporn und Quelle ihrer Kraft.

Aber im allgemeinen wollen die Sufis ihre Legalitdt und da-
durch ihre Lxistenzberechtigung in der islamischen Welt nicht
verlieren. Daher suchen sie nicht selten nach einer Grundla-
ge fir eine Koexistenz mit der Theologie. Sie betrachten das
Gesetz als einen Ausgangspunkt auf dem Wege und als eine An-
fangsstufe fiir die weitere Entwicklung des Mystikers. Viele
groBe Sufis bemithen sich um Ubereinstimmung mit dem Gesetz.

0ft untermauern die lMystiker ihre Ansichten mit Koranversen
und Traditionen, wobei sie indes die Regeln der Theologie
miBachten. Ihre Interpretationen sind entsprechend freier.
Manchmal erlauben Koranstellen dem Mystiker vom Text her ei-
ne direkte Beweisfiihrung. Andernfalls wird die allegorische
Koranauslegung (ta’vIl) zu Hilfe genommen, um die neuen Ge-
danken zu bekraftigen. Sie begriinden diese Handlungsweise
damit, daB im Koran tiefere, verschleierte Offenbarungen ent-
halten seien, die nur der Mystiker unmittelbar erkennen konne.

Trotz der anfidnglichen Schwierigkeiten konnte die Mystik sich
in der islamischen Welt mit der Zeit durchsetzen. Die Ent-
wicklung einer gemzBigten orthodoxen Mystik so wie al—Gazélisl

1) Uber ihn (gest. 1111) siehe EI (2) II, S. 1039-1041, s.v.
"3]1-Ghaz3li" (Montgomery Watt).
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Werke verhalfen ihr zur Anerkennung durch die Theologie.
Aber es gibt auch nicht selten Mystiker, die im Gefiihl, die
Erkenntnis Gottes erreicht zu haben, die sie als einzige
Wirklichkeit betrachten, jegliches Interesse an formaler Ge-
setzlichkeit und religiosen Ubungen verlieren, sogar die Ge-
setze der Religionen und Glaubensrichtungen als trennende
Elemente unter den Menschen abtun und sich vom Gesetz los-
16sen, was natiirlich von der Orthodoxie als Ketzerei emp-
funden wird.

Der Deckmantel des Sufitums bot nicht selten denjenigen, die
als landstreichende Bettelderwische oder Klostermitglieder
ein sorgloses Leben ohne Arbeit fiihren wollten, eine gute
Gelegenheit hierzu. Aber die richtigen Mystiker achteten sehr
darauf, sich von diesen falschen Sufis zu distanzieren. Die
Sufis entwickelten sich ziemlich friih zu einer Menschengrup-
pe, deren Zugehorige sich durch Bekleidung, Sprache und Ze-
remonien vom einfachen Volk deutlich unterschieden. Viele Su-
fis genossen grofBes Ansehen., Das Sufitum erwarb sich einen
hohen Rang in der Gesellschaft. Die Malamatiyya entstand als
eine Reaktion gegen diese Entwicklung auf dem Gebiet des Su-

fitums.

Die Brutstdtte dieser neuen Richtung der islamischen Mystik
waren Hurasan und Transoxanien. Die Angehorigen der Malama-
tiyya diirfen nicht mit jenen entarteten extremen Derwischen
verwechselt werden, die unter dem Namen "malamat" durch
schimpfliche, schamlose Taten und MiBachtung des Gesetzes

die Verachtung ihrer Mitmenschen herausforderten. Die mala-
matI sind im allgemeinen ganz anders. Das Meiden jeglicher
Falschheit (riya) bildet ihr Grundprinzip. Die malZmatl ver-—
meiden es, ihre guten Taten zur Schau zu stellen. Sie ver-
bergen ihre Fehler nicht. Sie legen keinen Wert auf den &uBe-
ren Schein, dessen Pflege nach ihrer Meinung mit der Reinheit
(iplag) in der Gottesliebe nicht vereinbar ist. Die malamatI
wollen auch nicht in ihren guten Taten Selbstbefriedigung
finden. Um den Gefahren, die zur Falschheit fiihren, vorzubeu-
gen, setzen sie ihre Person sowohl dem eigenen als auch dem
Tadel der anderen aus. Daher schédtzen sie es auch nicht, be-
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dient und verehrt zu werden. Der Anspruch (da‘va) der Sufis
auf die Enthiillung der Gottheit bietet den malamatl eines
der wichtigsten Angriffsziele. Sie glauben, daB die Liebe
zu Gott befreit sein miisse von Anspriichen und Erwartungen.
Auch Wundertaten, die sie als Prahlerei betrachten, werden
von ihnen miBfbilligt. Die Geheimnisse der Enthiillung Gottes
diirfen ja den nicht Eingeweihten keinesfalls geoffenbart
werden. Die malamatI achten darauf, daB sie auf keine Weise
eine besondere Stellung einnehmen und sich von der Masse

des Volkes unterscheiden.

Die lMalamatiyya kann nicht als ein Orden oder eine Organi-
sation bezeichnet werden. Sie hat weder Regeln noch Hier-
archie, weder Zeremonien noch Bekleidung wie sie Kennzeichen
eines Ordens sind. Im 12, Jahrhundert verschwand allméhlich
diese interessante Richtung in der islamischen lystik zu-
gunsten einiger Orden, die auf dem Boden der lalamatiyya
entstanden sind. Die I'rinzipien der lialamatiyya gingen nicht
verloren, sondern lebten in der islamischen Mystik fort und
die Maldmatiyya als Jewegung wurde zu einem spdateren Zeit-
punkt in der tiirkischen ilystik wieder zum Leben erwecktl.

ApymedI greift in seinen folgenden Versen die Religionsge-
lehrten und Sufis, die sich in der lMoschee und madrasa ver-
sammeln und im Namen der Saria handeln, heftig an. Er be-
zichtigt sie der Falschheit. Die Hoffnung auf das Paradies
als die Vergeltung Gottes fiir frommen Taten, Erwartungen

von Gott sowie Anspriiche gegeniiber der Gottheit durch Beten,
Streben nach Macht und Wirden, Wundertaten, Riicksichtslosig-
keit gegeniiber den Mitmenschen und die Betonung des aduleren
Scheins sind nach seiner ileinung mit der Reinheit nicht zu
vereinbaren. Fiir ihn steht die reine Liebe iiber allem. lMan
muB, um Falschheit zu meiden, das notige Wissen besitzen

und von seinem Verstand Gebrauch machen. Noch wichtiger aber
ist die Rolle des Herzens, denn es ist zu hoheren Erkennt-

1) Siehe dazu Hartmann, "As-Sulami's Risdlat al-lMalamatIja",
Der Islam VIII (1918), S. 205; Golpinarli, Melamilik ve
Meldmiler, Istanbul 1931.



- 267 -

nissen fahig. Man braucht auf dem Wege zu Gott unbedingt ei-
nen Fiihrer, aber von einem Scheich h&lt AhmedI nicht viel.
Er hdlt Koran und sari€a fir geeignet, denjenigen, der Gott
sucht, ohne einen anderen Wegweiser zum Ziel zu fuhren.
AhmedI hat besonders gegen die Derwische eine Abneigung.

Er bezichtigt sie der Unverschamtheit, weil sie seiner liei-
nung nach das Derwischtum nur zum Zwecke eines sorglosen Le-
bens erwdhlen. Er betont die Notwendigkeit des Vertrauens
auf Gott.

In AhmedIs Versen begegnen wir folgender Ideenwelt. Warum
soll man nicht im Weinhaus beten, wenn Himmel und Erde Gott
gehoren, Fir die Liebenden ist das Weinhaus der Gebetsplatz.
Dort halten sich die Reinen auf. Im Weinhaus gibt es weder
Falschheit noch Lugel. Dagegen fiillen sich sowohl ma:ffid2
als auch rﬂadrasa»j mit Falschheit und Gotteslasterung. VWer
sich vor der Gottesldasterung retten will, soll zum ¥einhaus
gehen, denn die Falschen, Gottesldsterer und Glaubenslosen
versammeln sich unter dem DLach der Sari‘a4:

Yér i gok ApmedT ciinkim anuqdur5

Nediir meypanede olmaz mli minagat

=

Das Weinhaus symbolisiert in der liystik den Flatz des My-

stikers, der die Enthiillung der gottlichen csinheit erlebt

hat. Der Wein, den er genieflt, ist die Einheit Gottes.

ihn verlieren die Vorschriften der keligion jegliche 3e

deutung, weil er die einzige Wirklichkeit kennt. In der

profanen Dichtung bezeichnete das Weinhaus einen imagina-

ren Platz fiir die Lebensgeniisse, an dem die Dicanter Zu-

flucht vor der Wirklichkeit suchten, siehe Fakalin, Tarih

Deyimleri, Bd I, S. 752 f.; Golpinarli, Tasavvuf, S. 17

vgl. dazu Ritter, lieer, S. 485, 488 f. Uber die Weinsymbo

1lik in der Mystik siehe oben S. 248.

2) Uber die Rolle des masgids in der islamischen Gesellschaft
siehe EI III, S. 372-435, s.v. "Masdjid" (Iedersen).

3) Uiber die madrasa siehe EI III, S. 412-428, s.v. "ilasdjid"
(Pedersen).

4) liber die Angriffe der Mystiker auf die Religionsgelehrten
siehe Ritter, Meer, S. 101 ff.; Goldziher, Vorlesungen,
S. 167, 170 f., 178 ff.; Kopriili, llk Mutasavviflar, S.
268.

5) Hs. Hamidiye, Vers 1049 (= fol. 37 a, Zeile 12). VersmaB:
hazag.
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AhmedI, was ist? Kann man im Weinhaus nicht beten,
denn Himmel und Erde gehoren ja Ihm.

8iin fenadur gendiilikden agla éﬁmle tacatuql
Bes miinagatuy yeri <asiqlara meyhanediir

Weil die Grundlage allen Betens die Aufgabe der
Individualitdat bleibt, ist auch der Platz des Gebets
fir die Liebenden das Weinhausz.

Zi muplisler yéri diiriir jarabat’
Ki yoh anda riya vii zerq u tamat

Welch ein Platz der Reinen ist das Weinhaus, denn
dort gibt es keine Falschheit, keine Heuchelei und
kein albernes Gerede4.

L))

2)

4)

Hs. Hamidiye, Vers 3383 (= fol. 112 b, Zeile 7). VersmaB:
ramal.

Uber den Weinrausch als Symbol fiir die Vernichtung des
eigenen Ichs siehe Nicholson, Mystics, S. 104.

Hs. Hamidiye, Vers 1041 (= fol. 37 a, Zeile 4). VersmaB:
hazag.

Die Falschheit (riyd) Gott gegeniiber ist in der Mystik
einer der groBten Fehler. Derjenige, der Gott liebt, darf
nicht darauf achten, vor sich selbst oder vor den anderen
Menschen gut dazustehen. Er hat nur vor Gott Furcht zu ha-
ben, muB aber auch seine Hoffnung nur auf ihn setzen. Er
darf wegen seiner frommen Handlungen und mystischen Zustdn-
de weder von Gott etwas erwarten noch ihm gegeniiber Ansprii-
che erheben. Man muB auf Gott Vertrauen haben, siehe Hart-
mann, Kuschairi, S, 15 ff.; Reinert, Lehre, S. 54 ff. Die-
ser Begriff bildete in einer ZuBerst verfeinerten Form den
Mittelpunkt in der Lebensauffassung der MalZmatiyya, sie-
he Hartmann, "As-Sulami's Risdlat al-MalZmatiyya",Der Islam
VIII (1918), S. 174, 197; Golpinarli, Mel&milik, S. 23. Im
iibrigen betrachten die Mystiker die Beschdaftigung mit den
theologisch-juristischen Problemen als weltliches Interesse
und bezeichnen sie als Griibeleien, Haarspaltereien oder
Spitzfindigkeiten, siehe Ritter, Meer, S, 101 ff.; Goldzi-
her, Vorlesungen, S. 171 f,, 178 ff,
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Mesgid i medreseye galdi riya sirk i nifaqL
Sirkden qurtilayim déyene meyhane gerek

Die Falschheit hat in der Moschee und der madrasa
Gottesldsterung und Heuchelei verbreitetz. Fir
diejenigen, die sich vor der Gotteslidsterung retten
wollen, ist das Weinhaus vonndten3.

Riya Sirk-i bafIdiir Ser<de olur?
MiirayT miiSrik ii bI-dIn i fasiq

Die Falschheit ist heimlicher Polytheismusa. Schein-
heilige, Gottesldsterer, Religionslose und Gottlose
sind [unter dem Dach der] Sari‘a.

1)

2)

3)

Hs, Hamidiye, Vers 4372 (= fol. 145 b, Zeile 10). Versmal:
ramal.

Eine fromme Tat zur Schau zu tragen, ist nach den Prinzi-

pien der Mal@matiyya eine Gottesladsterung, weil sie nicht

Gott gilt, siehe Hartmann, "As-SulamI’s Ris@lat al-Malama-
tIja", S. 163, 171, 175 f. Daher greift AhmedI hier die;
nigen an, die auf den duBeren Schein mehr Wert legen als auf
die innere Reinheit.

Vgl. dazu Seyp iil-islam Yahyas (gest. 1664) beriihmten Dop-
pelvers:

Mesgidde riya-piseler etsiin go riyayi

Meybaneye gel kim ne riya var ne miirayl

LaB [doch] den Scheinheiligen in der loschee
heucheln! Komm ins Weinhaus, denn dort gibt es
weder Falschheit noch Heuchler.

Siehe Yahya, DIvan-1 Yahya, S. 310. Uber ihn siehe Bjorkman,
"Die klassisch-osmanische Literatur", Fundamenta Bd II, S.
444,

Hs. Hamidiye, Vers 3984 (= fol. 133 a, Zeile 7). Versmal:
hazag.

Der Mystiker muB nur Gott fiirchten und seine Hoffnung nur
auf ihn setzen. Er muB Gott zum Gegenstand seines Begeh-
rens und Vertrauens machen. Wenn er anders handelt, bedeu-
tet seine Tat heimlichen Polytheismus (sirk-i bafl), sie-
he, Reinert, Lehre, S. 54 ff.
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Man darf nicht dem lauschen, was der Sufi sagt. Alle seine
Worte sind voller Falschheitl:

Sufiye dutmagil qulaq ki sO’zi2
Qamu zerq u riyadur u tamat

Hore nicht darauf, was der [fanatische] Sufi sagt,
denn alle seine Worte sind Heuchelei, Falschheit
und albernes Gerede.

Um die Falschheit zu meiden, darf man nur um Gottes selbst
willen betenB. Wer um die Freuden des Paradieses betet, be-
geht einen Fehler. Der Wunsch nach dem Paradies ist eine
Schlinge fiir die Seele4. Wer denkt, dall das Paradies ein
schoner Garten sei, irrt sich. In Wahrheit gelangt man im
Paradies zu Gott5. Wie kann man sich fiir die geschaffenen
Dinge interessieren, wenn man Gott sucht. Der wahre Lieben-
de sieht ja nichts anders als den Geliebten:

Hagqiciin eyle tacati €tme sevabicliin

Ger dilesej ki ermeye bazarupa kesad

1) Uber die Geringschdtzung der Sufis in der Malamatiyya
siehe Golpinarli, Tasavvuf, S. 118 ff.; Hartmann, "Mala-
mabiqall, Seadhd. Sl ghe

2) Hs. Hamidiye, Vers 948 (= fol. 34 a, Zeile 3). VersmaB:
pafif.

3) Die Erwartung von Gott auf Grund frommer Taten ist mit
der vollkommenen Hingabe zu Gott nicht zu vereinbaren,
siehe Reinert, Lehre, S, 278 ff. Auch Gott um etwas zu
bitten, ist ein Fehler, denn es ist eine Folge der man-
gelnden Gewibheit. Durch das Bitten mischt man sich in
Gottes Herrschaftssphidre ein. Es stellt einen Widerspruch
zu Zufriedenheit (riza) dar und beweist das mangelnde
Vertrauen zu Gott, siehe Reinert, Lehre, S. 109 ff.

4) Gottes Schonheit und Vollkommenheit ist wichtiger als
das Paradies. Die Geniisse des Paradieses sind ein Lock-
mittel fir die Triebseele. Die Gottesliebe hat einen To-
talansrruch auf den siebenden, siehe Ritter, :eer, S.

SYh 71 i

5) Uber das Paradies, in dem es nur Gott gibt, siehe Ritter,

pleer N D gt

6) Hs, Hamidiye, Verse 1358-1%59 (= fol. 47 b, Zeile 15-16).
Versmall: muz2ari€.
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Giin hag dédug go genneti kim hazz-1 nefsdir
Haqgile hazz-1 nefsi gozetmek nediir tezad

Wenn du willst, daB8 auf deinem Markt keine Flaute

herrscht, bete um Gottes willen, nicht um Lohn

Da es dich nach Gott verlangt, laB das Paradies!

Es ist [das Verlangen] der Triebseele nach dem

GenuBl. Was ist das, gleichzeitig Gott und den GenuB

fiir die Triebseele zu suchen, ein Paradox!

Ta‘atile haql iste kim éennet2
Dam-1 gandur ne rafi‘-i deregat

Im Gebet wiinsche dir Gott, denn das Paradies ist

eine Falle fiir die Seele, nichts, was auf den

emporfithrt.

Bihisti bag sanursin u gu’lzérJ
Nige ola bu soz Sagla mufabig
TegellI niridur anda biten giil
Pas u pasak bundagi hadayig

Du glaubst, daB das Paradies ein Wein- und Kosengar-

)

tufen

ten sei. Wie kann dieser Ausspruch verninftig sein?

Dort [im wahren Paradies] widchst die Rose der Erschei-
nung Gottes und hier in diesem Garten, [den du dir
vorstellst, sind nur)] Unrat und Abfdlle [zu finden].

T,

An1 deyen kisSi nige ede kevne i1tiratt

Yari deyen nigesi ede gayrile vedad

Uber den Wucher der Seele (hazz) siehe Meier, Fawa'il,

S. 158; Meier, Wesen, S. 26.

Hs., Hamidiye, Vers 962 (= fol. 34 a, Zeile 17). Ver
pafif.

Hs, Hamidiye, Verse 3990-3991 (= fol. 133 a, Zeile 13-14).

hazag.

S

malbs

Hs. Hamidiye, Vers 1362 (= fol. 48 a, Zeile 2). VersmaB:

muzaric.
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Wie kann derjenige, der Ihn erwdhnt, dem Geschaffe-
nen Achtung schenken? Wie kann einer, der von dem
Geliebten redet, mit anderen Bande der Liebe aufrecht
erhalten?

Auf Grund der frommen Taten darf Gott gegeniiber kein Anspruch
(dacva) erhoben werden?:

‘Amelden umma rahmet hagdan isde2

GanI-yi mutlaq iSi olmaz miikafat

Erwarte Barmherzigkeit nicht von [deiner frommen]
Tat, sondern von Gott. Die Beschaftigung des absolut
bediirfnislosen [Gottes] kann nicht die Belohnung
[der frommen Taten] sein.

Té at ki edesin ani etmemisSe sangllj
Iblis bigi tac atini eyleme telbIs

Die frommen Handlungen, die du verrichtest, betrachte
so, als ob du sie nicht getan hattest. LaB dich nicht

wie der Satan durch deine frommen Taten verwirren4.

Es ist falsch, sich in fromme Handlungen hineinzusteigern und
dabei nicht zu merken, daB sie nicht mehr fiir Gott allein aus-
gefiihrt werden, sondern weil die Triebseele daran Gefallen
findet”:

1) Uber die Stellung der Abweisung des Anspruches (da‘va) in
der Malamatiyya siehe Hartmann, "MalamatIja", S. 161, 1735 ff.

2) Hs. Hamidiye, Vers 970 (= fol. 34 b, Zeile 8). VersmaB:
pafif.

3) Hs. Hamidiye, Vers 3648 (= fol. 121 b, Zeile 1). VersmaSB:
hazag.

4) Uber den Ungehorsam des Satans Gott gegeniiber siehe EI (2)
III, S. 668, s.v, "Iblis" (Wensinck- fGardet]), TATXTEN ST
491, s.v. ”Keytan" (Furat); Grunebaum, Der Islam im Mittel-
alter, S. 240 f.

5) Uber die Wertlosigkeit der frommen Taten, an denen man
selbst Gefallen findet, siehe Hartmann, "Malamatija", S.
162, 167; Golpinarla, Tasavvuf SRS 223
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Gii hagz-1 nefsiciin edildi té‘atl

Ana merdiid olmagliq gezadur

Wenn die frommen Handlungen der Triebseele zu Gefal-
len ausgefiihrt werden, werden sie mit Ablehnung
bestraft.

Die Ehre der Macht und des Ranges ist ein Labsal fiir die See-
le. Derjenige, der Gott sucht, muB auch sie vermeidcnzz

Gin hagz-1 ripdur Seref-i qadr i mertebe>

Hagq isteyen ana dahi galsa olur esIm

Weil die Ehre der Macht und des Ranges ein GenuB
fiir die Triebseele bedeuten, wird derjenige, der
Gott sucht, zum Siinder, wenn er sich auch fiir sie
interessiert.

Wundertaten sind auf dem Wege zu Gott nutzlos. Sie dienen
vielmehr der Selbstgefalligkeit*:

Keramet da‘vi eden dIn yolinda’

Qo sen varligini ki oldur keramet

1) Hs. Hamidiye, Vers 2013 (= fol. 68 a, Zeile 6). Versmal:
hazag.

2) Die Mystiker unterschétzen die Befolgung der weltlichen
Interessen, siehe oben S. 252 ff., 263 ff. Daher ist die Ab-
lehnung der Ehre durch die lacht und den Rang verstédndlich.
Besonders die malamatI haben es nicht gerne, wenn man sie
hochstellt und ehrt, weil sie ihr eigenes Ich dem Tadel
der Menschen aussetzen, um Eitelkeit und GroBtuerei zu mei-

den, siehe Hartmann, "MalamatIja", S. 169.
3) Hs, Hamidiye, Vers 4974 (= fol. 165 b, Zeile 5). VersmaB:
muzaric.

4) In der Theorie werden die Wundertaten von den Iystikern
abgelehnt, was allerdings nicht verwirklicht wurde. Viele
Wundergeschichten laufen in der mystischen Welt um, siehe
Hartmann, Kuschairl, S. 154 ff.; Grunebaum, Der Islam im
Mittelalter, S. 178 f.; Golpinarli, Tasavvuf, S. 115 ff.
Die MalamatI aber legten auf die Ablehnung der Wundertaten
einen besonderen Wert, denn sie sind nach ihrer Ansicht
Prahlerei und dienen auBerdem der Selbstgefédlligkeit, sie-
he Hartmann, "MalamatIja", S. 170, 177; Golpinarli, Melami-
lik, S. 23; Golpinarli, Tasavvuf, S. 117.

5) Hs. Hamidiye, Vers 972 (= fol. 34 b, Zeile 10). VersmaB:
hazag.
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[0 du], der du dich auf dem Wege der Religion mit
Wundertaten beschaftigst, gib deine Individualitat
auf. Das ist die [richtige] Wundertat.

Wenn derjenige, der Gott sucht, ehrlich ist, darf er auf
denn duBeren Schein keinen Wert legen. Es ist nicht schon,
wenn er duBerlich einen guten Eindruck hinterl&fBt, aber in-

nerlich nicht rein istlz

TaSuy reyhan bigi ser-sebz iéugz
Tolu hubs u habesdir zI miinafiqg

Dein AuBeres ist wie Basilienkraut so griin, [aber]
dein Inneres ist voller Schlechtigkeit und Schénd-
lichkeit. Was fiir ein Heuchler [bist du]!

Derjenige, der das Wort "Gott" im Munde fiihrt, darf seine

Mitmenschen nicht krankenjz

Eliinde siibha dutarken ne baéet4
Diliip goniillere urmag girahat

Wozu verletzt deine Zunge die_Herzen, wo du doch
in deiner Hand den Hosenkranzb hast, [mit dem du
Gott erwahnst]e?

1) Siehe dazu Hartmann, "Malamatija", S. 168,179; Golpinar-
11, ieldmilik, S, 22.

2) Hs, Hamidiye, Vers 3985 (= fol. 133 a, Zeile 8). VersmaB:
hazag.

3) Das Herz in dem Sinne eines hoheren Wesensteils, der zur
Gotteserkenntnis fahig ist, hat in der ilystik eine groile
Bedeutung, siehe unten S. 276. Daher darf man die Herzen
nicht brechen, siehe Kopriilii, Ilk Mutasavviflar, S. 274 f.
AuBerdem ist die Beké@mpfung der eigenen Fehler wichtiger
als die Beschdaftigung mit den Fehlern der anderen, siehe

Hartmann, "ialamatIja", S. 168.
4) Hs. Hamidiye, Vers 1044 (= fol. 37 a, Zeile 7). VersmaB:
hazag.

Ul
~

Der Rosenkranz, der in der Tiirkei, in rFersien und Indien
"tasbih", in Agypten jedoch "subha", heiBt, wird bei der
Erwdhnung Gottes benutzt, siehe dazu naheres EI IV, S.
531 f., s.v. "Subha" (Wensinck); Kirfel, Der Rosenkranz.
Ursprung und Ausbreitung, Walldorf-Hessen 1949; Pakalin,
Tarih Deyimleri, Bd III, S. 471 ff.; vgl. Paret, Symbolik
des Islam, S. 86 f.

6) Ahnliche Verse sind auch in Yunus Emres Gedichten zu fin-
den, siehe Kopriilii, 11k Mutasavvivlar, S. 274 f.
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Wenn man trotz seiner religiosen Haltung Gott nicht verlie-
ren will, muB man die Reinheit (iplag) erwuhlonl und die
Falschheit (riy3a) aufgeben:

Iplagy pIse q1l qo riyayl ki Sirkdure

Ger din-i hagdan etmeyeyim dérsen infirad

venn du dich von der wahren Heligion

willst, wdhle die Reinheit und laB die

die [eine] Gottesldsterung ist.

Der Verstand (€aql) ist mit Hilfe der Sari‘a ir

das Richtige vom Falschen zu unterscheiden’. Uer wensch muf
davon Gebrauch machen:

Quglr u hir u gennet 5rzﬁgl4

Quglir u aql u hagdandur muavig

Der Wunsch nach den Dingen auBler Gott, den suris und

dem Paradies ist ein Fehler und hdlt vom vernii

Denken und von der Wahrheit ab.

2

RefiIqg u rehber et ‘aglile 3erci

Bu yola ki ugdan olmisdur me2dyiq

1) Uber die Reinheit (i in der Liebe
mann, Kuschairi, S, .3 Reinert, Leh
mann, ":alamatIja", S. 174; vgl. oben S

2) Hs, Hamidiye, Vers 1361 (= fol. 48 a, Zeil
muzaric.

@

3) Uber den Verstand als Gegenspieler der Trie
Reinert, Lehre, S. &4. Uber die Rolle des V
der Gotteserkenntnis siehe Hartmann, Kuscha
Eckmann, Wunder, S. 68 f.,s2 f., 120 ff. 1
bildet die sari€a im Sufitum den Ausgangsj < ur e-
ge zur Wahrheit und Erkenntnis, siehe Goldziher, Ri
gen, S. 18l1; Goldziher, Vorlesungen, S. 169, 175
Kopriilii, 1k kutasavviflar, S. 257 f.; Sunar, "T
ve Kuran", Ildhiyat Fakiiltesi Dergisi XIV (1966)

2)

4) Hs. Hamidiye, Vers 3989 (= Simily I55) a0 A icT al
hazag.

5)MHS’s Hamidiye, Vers 3967 (= fol. 132 b, Zeile 4). VersmaB:
hazag.
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Fiir diesen Weg, der vom Anfang an voller Engpidsse
ist, nimm den Verstand und die saria als Begleiter
und Wegweiser!

Das Herz nimmt aber einen wichtigeren Platz als der Verstand
auf dem Wege zu Gott einl. Es ist die Ka‘ba der Seelez. Durch
das Herz erkennt man den Ruf GottesB:

isit gan qulagiyla hag nidasin?

Ki ten qulagi toludur gavacig

Hore mit den Ohren des Herzens den Ruf Gottes, denn
die Ohren des Korpers sind voll von Schmerzensschrei-
5

ensss

Derjenige, der Gott sucht, faBt den festen EntschluB, den
Gottes Pfad zu betreten6:
T

Haqga ola miirId her ki diler
Ki muradindan olmaya merdud

Jeder, der winscht, vom Ziel seines Wunsches nicht
abgewiesen zu werden, soll einer sein, der Gott will.

Auf diesem Wege muB man einem Wegweiser folgen. In der Mystik
ist dieser Wegweiser der Scheich, dem der Novize v0llig unter-

=
~

Siehe dazu Meier, Wesen, S. 12; lMeier, Fawa'ilh, S. 168 ff.;
Reinert, Lehre, S. 80.

2) Hs. Hamidiye, Vers 1357 (= fol. 47 b, Zeile 14). Zur Uber-
setzung dieses Doppelverses siehe oben S. 235.

3) Die Erkenntnis Gottes ist mit den korperlichen Sinnen nicht
moglich. Durch das Herz kann man zu Gott gelangen, aber das
Herz ist in diesem Fall nicht nur als Fleisch und Blut zu
verstehen, sondern als ein hoherer Wesensteil, der zu den
gottlichen Geheimnissen Zugang hat, siehe Nicholson, Mystics
S. 68 ff.; Goldziher, Vorlesungen, S. 18l; Meier, Fawa'il,
S. 168 ff.; Eckmann, wunder, S. 60 ff.

4) Hs. Hamidiye, Vers 3971 (= fol. 132 b, Zeile 8). VersmaB:
hazag.

5) Vgl. dazu Nicholson, Mystics, S. 50.

6) Siehe dazu Hartmann, Kuschairi, S. 100 ff.; Meier, Fawa'il,
S. 224 f£f.; Ulken, tsiam Diigiincesi, S. 109.

7) Hs. Hamidiye, Vers 1339 (= fol. 47 a, Zeile 12). VersmaB:

pafif,
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geordnet istl. Aber nach AhmedIs Meinung geniigt allein der
Koran als Fiihrer. Der Weg ist beschwerlich, jedoch zeigen
Saria und Koran auf ihm fortwdhrend die Richtungen an:

1 Varursany bu yola rehber bulib var2

h Ki bu yol toludur ugdan mezaliq

Sana Quran yeter rehber kim oldur
Haqile baf{il arasinda fariqg

Wenn du diesen Weg betreten [willst], such dir einen
Wegweiser, [erst] dann betritt ihn, denn dieser Weg
k= ist voller Engpdsse von Anfang an’.

Der Koran geniigt dir als Wegweiser, denn er ist der
[einzige, der] zwischen falsch und richtig unterschei-

den kann4.

Erismege ana yol miiSkil ii perISandur’

HemIn serI€at i Qurandur ana reh-niimin

o Der Weg, auf dem man Ihn [Gott], erreicht, [fiihrt]
e durch Schwierigkeiten und Elend. SarTI¢a und Koran
i
= sind die Wegweiser [auf dem Wege] zu Ihm.

AhmedI verachtet die Derwische, deren landlungen er als un-
s ehrlich empfindet. In den folgenden Versen symbolisieren Der-
= 1) Uber die Rolle des Scheichs im Sufitum siehe Nicholson,

Mysticg, S. 32 ff.; Hartmann, KuschairI, S. 103 ff.; Kop-

>ht rili, Ilk Mutasavviflar, S. 258; Meier, Fawa'ih, S. 225.
las 2) Hs, Hamidiye, Verse 3992-3993 (= fol. 1353 a, Zeile 15-16).
1 T
3 VersmafB: hazag.
bics, 3) Uber die Welt als EngpaB siehe Ritter, MeeruS. =150 1,
‘s 4) In einem Doppelvers erwdhnt Sand’I (iiber AbW 1-liagd Magdad

Sana’I [gest. 1130/51] siehe Rypka, Iranische Literatur-
geschichte, S. 225 f,), daB der Koran mit dem Buchstaben
"ba’" anfdngt und mit "sIn" endet. Diese Buchstaben bilden
das Wort "bas", d.h. genug. Darin sieht er eine Anspielung
darauf, daB der Koran allein ausreicht, um die llenschen zu
Lk, Gott zu filhren; siehe dazu Goldziher, Richtungen, 5. 25Y.
Sana’I ist einer von den Dichtern, die AhmedI in seinem
Diwan erwdhnt, siehe unten S. 414. Daher ware in diesem
: Doppelvers ein direkter EinfluB von Sana’lI auf ApmedI denk-
bar.

5) Hs; Hamidiye, Vers 5730 (= fol. 190 a, Zeile 6). Versmal:
mugtess.
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wischgewand (birqa)l, Rosenkranz (tasbih)2, Gebetsteppich
(saéééda)j, Bettelschale (Kaékﬁl)4, Bettelteller (5arazdén)5,
Bettelsack (gavaliq)  und das Essen der Derwische "loqma"7
offensichtlich das Derwischtume. Nach AphmedIs Meinung sind
sie auf dem Wege Gottes nur Hindernisseg. Es ist unverschémt,
das Derwischgewand zu tragen, um damit seinen Lebensunter-
halt zu sichern. lMan muB nur Vertrauen auf Gott (tavakkul)
naben'®. Alles andere ist iiberfliissig:

Geylirsin logma gopusina bquall

Qan1 Serm-i palayiq ters-i palig
Bu tesbih ii bu seggade bu hirga
Sana hagdan olup durur “avayiq

1) Uber das Flickengewand der Derwische, das den Weltverzicht
und die Armut symbolisiert, siehe IA V, S. 449 f., s.v.
"Hirka" (Kufrali); Hartmann, Kuschairi, S. 129; Paret,
Symbolik des Islam, S. 35; Kogu, Tirk giyim kugam ve sis-
lenme sozliigu, S. 129.

2) Siehe oben S. 274.

3) {jber den Gebetsteppich (saggada) siehe IA X, S. 302 ff.,
s.v. "Seccadde" ([Wensinck]-Aslanapa); vgl. Paret, Symbolik
des Islam, S. 37.

4) Uber die Bettelschale (kasSkiil) siehe EI II, S. 847, s.vV.
"Kashkul" (Huart); Pakalin, Tarih Deyimleri, Bd II, S. 251.

5) Uber den Bettelteller (Carazdan) siehe Steingass, Dictio-
nary, S. 391.

6) Uber den Bettelsack (gavaliq) siehe Dozy, Supplément, Bd I,
S. 209 b; Dane, Lexicon, Bd I/2, S. 445,

7) Die EBzeremonie in den Derwischklostern wurde "logma" ge-
nannt. Bei den aulavis hieB eine nach einer bestimmten
Zeremonie gekochte Reisspeise "logma". Auch ein siiles Back-
werk ist unter diesem Namen bekannt, siehe Pakalin, Tarih
Deyimleri, Bd II, S. 369.

8) Siehe Paret, Symbolik des Islam, S. 37.

9) Uber die Ablehnung des Bettelns unter der Begriindung, daB
es mit dem Vertrauen zu Gott nicht zu vereinbaren sei, sie-
he Hartmann, Kuschairl, S. 111; Reinert, Lehre, S. 154 f.

10) Uber das Vertrauen auf Gott als Zentralbegriff im Sufitum
siehe Reinert, Die iehre vom Tawakkul in der klassischen
Sufik, Berlin 1968.

11) Hs. Hamidiye, Verse 3977-3979 (= fol. 132 b, Zeile 14; fol.

133 a, Zeile 1-2). VersmaB: hazag.
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Tevekkiil varsa sende ne gerekdir
Bu keskiil ii cerezdan u gevalig

Wegen des Duftes der Speise der Lerwische (logma)
tridgst du das Derwischgewand. Wo ist denn die Scham
vor den Menschen und die Furcht vor dem Schopfer?

Dieser Rosenkranz, dieser Gebetsteppich, dieses
Derwischgewand bilden die Hindernisse, die dich von
Gott [trennen].

Wenn du zu Gott Vertrauen hast, wozu brauchst du
dann diese Bettelschale, diesen Bettelteller und
diesen Bettelsack?

3) ApmedIs Verhdltnis zu Religion, Asketismus und Sufitum

AhmedIs Verhdltnis zu Religion, Asketismus und Mystik be-
ginnt mit einer religicdsen und asketischen Einstellung, ge-
langt iiber eine klassisch sufische Lebensauffassung zu den
Ansichten, die nach den Vorstellungen der Malamatiyya geférbt
sind, und gewinnt sogar regelrechte Ziige der Malamatiyya,
nimmt schlieBlich aber im hohen Alter einen ausgeglichenen,
andererseits vielschichtigen Charakter an, der zwar Einflisse
aus allen diesen Epochen seines Lebens tréagt, jedoch iiberwie-
gend religiose Anschauungen enthdlt. Diese Entwicklung 1&d8t
sich sowohl mit Hilfe der Kenntnisse von seinem Leben als
auch unter der Beachtung bekannter historischer Sachverhalte
herauskristallisieren sowie anhand der religiosen und mysti-
schen Ansichten AhmedIs, die seinen verschiedenen datierba-
ren Gedichten zu entnehmen sind. Sie 1a4B8t sich aber durch
eine Gruppierung, die hier zu Hilfe genommen wird, deutli-
cher veranschaulichen.

Agymedis Gedichte, die oben fiir die Darlegung seiner religio-
sen und mystischen Gedanken herangezogen wurden, lassen sich
in sechs Gruppen einteilen, die sich inhaltlich voneinander
klar unterscheiden. Jede Gruppe weist, was die verschiedenen
religiosen und mystischen Motive sowie ApjmedIs Einstellung
zu den einzelnen Motiven angeht, einen anderen Charakter auf.
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Durch diese Einteilung kann man AphmedIs unterschiedliche
religiose, asketische und mystische Anschauungen, die er
sich in den verschiedenen Phasen seiner geistigen Entwick-
lung angeeignet haben muB, deutlicher ausmachen.

Es ist leider nicht mdglich, bei den Gedichten festzustel-
len, ob diese Gruppeneinteilung etwa mit der jeweiligen Ent-
stehungszeit Ubereinstimmt, obwohl bei der Mehrzahl der Ge-
dichte einige stilistische und inhaltliche Indizien vorhan-
den sind; doch ermangeln diese ausreichender Beweiskraft.
Nur die sechste Gruppe bildet eine Ausnahme. In den Gedich-
ten dieser Gruppe lassen sich einige Anhaltspunkte finden,
die zu erkennen geben, daB der Dichter sie in seinen letz-
ten Jahren geschrieben hat.

Das wichtigste und fiir unsere Einteilung ausschlaggebende
Kriterium besteht darin, daB die Gruppen inhaltlich in sich
geschlossene Einheiten bilden, die zwar voneinander abwei-
chende Charakteristika haben, aber aufeinander wie die Stu-
fen einer Treppe folgen. Diese Gruppen enthalten die Inhal-
te der Gedanken, die sich bei AhmedI im Laufe seiner geis-
tigen Entwicklung in verschiedenen Zeiten gebildet haben

missen.

Die Gedichte, die in der ersten Gruppe zusammengefaBt wer-
denl, haben einen orthodox religidsen und asketischen Cha-

rakter. Eschatologische Vorstellungen wie die Verginglich-

1) Diese Gedichte sind die folgenden: Hs., Hamidiye, Verse
56-58 (= fol. 5 a, Zeile 10-18; fol. 5 b, Zeile 1-4);
Hs, Hamidiye, Verse 561-591 (= fol. 21 b, Zeile 1-13;
fol. 22 a, Zeile 1-17; fol, 22 b, Zeile 1); Hs. Hamidiye,
Verse 1508-1563 (= fol, 52 b, Zeile 11-12; fol. 53 a, Zei-
Te T-1% 5= Folleub58poZedd'c N =110l LR AN TR o 5 lo ¥ iyl
fol. 54 b, Zeile 1-5%); Hs. Hamidiye, Verse 4498-4503, 4519-
4531 (= fol. 149 b, Zeile 11-16; fol. 151 a, Zeile 1-13).
Weil fol. 150 falsch gebunden ist, befindet sich ein Teil
dieses Gedichtes auf fol. 149 b und der andere Teil auf
fol. 151 a. Hs. Hamidiye, Verse 5663-5701 (= fol. 188 a,
Zeile 5-16; fol, 188 b, Zeile 1-17; fol. 189 a, Zeile 1-10).
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keit der Welt1 der Schicksalstodz, das Ablegen der Rechen-
schaft3 sowie die Notwendigkeit der Fiirbitte Mubammads beim
Jingsten Gerlcht4 und bei der Uberbriickung der "slrat"b wer-
den entsprechend den Anschauungen der Orthodoxie geschildert.
Als Vorbereitung empfiehlt AhmedI den Muslimen Heue6, Weltent-
sagung7 und ein frommes Leben8. Er stellt die Befolgung der
Gebote des Korans und der sSaria als die wichtigste Bedingung
9. Auch die fiinf Pflichten
des Islam erwdhnt er ausdriicklich unter den Handlungen, die

fir die Errettung im Jenseits dar

unbedingt ausgefiihrt werden mussenlo. Hier bedient sich Ahmedl
eines besonders einfachen und orthodoxen Begriffes von Sari‘a,

Paradies und Holle: Wer Mubhammads Saria befolgt, wird mit dem
Paradies belohntll, das als ein schoner Garten erscheintlz,
wer das nicht tut, muB zur Holle fahrenlj.

1) Hs. Hamidiye, Verse 561-564, 576-578 (= fol. 21 b, Zeile
1-4; fol. 22 a, Zeile 3-5); Hs. Hamidiye, Verse 1508-1509,
1513, 1525-1526 (= fol. 52 b, Zeile 11-12; fol. 53 a, Zei-
le 4, 16-17); Hs. Hamidiye, Verse 5663-5670 (= fol. 188 a,
Zeile 5-12).

2) Hs. Hamidiye, Verse 1517-1521 (= fol. 53 a, Zeile 8-12);
Hs. Hamidiye, Vers 5672 (= fol. 188 a, Zeile 14).

3) Hs., Hamidiye, Vers 572 (= fol. 21 b, Zeile 12); Hs. Hami-
diye, Vers 1514 (= fol. 53 a, Zeile 5)

4) Hs. Hamidiye, Verse 4520-4521 (= fol. 151 a, Zeile 2-3).
5) Hs. Hamidiye, Vers 4519 (= fol. 151 a, Zeile 1).

6) Hs. Hamidiye, Vers 570 (= fol. 21 b, Zeile 10); Hs. Hami-
diye, Vers 1510 (= fol. 53 a, Zeile 1).

7) Hs. Hamidiye, Verse 565, 582 (= fol. 21 b, Zeile 5; fol.
22 a, Zeile 9); Hs. Hamidiye, Verse 5673, 5681 (= fol.
188 a, Zeile 15; fol. 188 b, Zeile 7)

8) Hs. Hamidiye, Verse 571, 584-585 (= fol., 21 b, Zeile 13;
fol. 22 a, Zeile 11-12); Hs. Hamidiye, Verse 1544-1545
(= fol. 54 a, Zeile 1- 25; Hs, Hamidiye, Verse 5685, 5688
(= fol, 188 b, Zeile 12-15.

9) Hs. Hamidiye, Verse 5682-5683 (= fol. 188 b, Zeile 9-10).
10) Hs. Hamidiye, Vers 5687 (= fol. 188 b, Zeile 13).
11) Hs. Hamidiye, Vers 4524 (= fol. 151 a, Zeile 6).

12) Hs. Hamidiye, Verse 1515, 1550 (= fol. 53 a, Zeile 6; folt
54 a, Zeile 7); Hs. Hamidiye, Vers 4525 (= fol. 151 a, Zei-
le 73; Hs. Hamidlye, Vers 5666 (= fol. 188 a, Zeile 83.

13) Hs. Hamidiye, Vers 4524 (= fol. 151 a, Zeile 6); Hs. Hami-
diye, Vers 4521 (= fol. 151 a, Zeile 3).
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Auch Muhammad trédgt in den Beschreibungen dieser Gedichte
orthodox religiose und volkstiimliche Ziige. Seine Schonheit
und Reinheit werden gepriesenl. Ihm wird als Prophet eine
besondere Rolle zugewiesenz. Seine Himmelfahrt ist nicht im
mystischen Sinne die Erkenntnis der Gottheit, sondern ledig-
lich eine Begegnung zwischen dem ?errn und seinem auserwdhl-

ten Diener im herkdmmlichen Sinne”.

Der Verstand besitzt unter der Bedingung, daB er, zwangs-
laufig librigens, den im religicsen Sinne rechten Weg findet,
eine Vorzugsstellung. Er wird zum MaBstab fiir die weltlichen
Angelegenheiten erklért4.

Sowohl die asketische als auch die ethische Seite der Reli-
gion werden in den Vordergrund gestellt. AhmediI warnt die
Muslime standig vor den Tiicken der menschlichen Seele5 und
dem Satan”. Er empfiehlt ihnen Armut7 und Genugsamkeita.
Gerechtigkeitg, Toleranzlo und Freigebigkeitll
ihm gepriesen, ebenso wie Grausamkeit12

und I’rahlereil4 getadelt werden.

werden von
, Tfalscher Stolz1j

1) Hs. Hamidiye, Verse 58-60 (= fol. 5 a, Zeile 12-14).
2) Hs, Hamidiye, Verse 62-63 (= fol. 5 a, Zeile 16-17).

3) Hs. Hamidiye, Vers 66 (= fol. 5 b, Zeile 2); Hs. Hamidi-
ye, Vers 4499 (= fol., 149 b, Zeile 12).

4) ls. Hamidiye, Vers 571 (= fol., 21 b, Zeile 11); Hs. Hami-
diye, Verse 1512, 1527, 1535 (= fol. 53 a, Zeile 3; fol.
55 b, Zeile 1, 9).

5) Hs. Hamidiye, Vers 571 (= fol. 21 b, Zeile 11); Hs. Hami-
diye, Verse 1511-1512 (= fol. 53 a, Zeile 2-=3).

6) Hs. Hamidiye, Verse 5670, 5689 (= fol. 188 a, Zeile 12;
fol. 188 b, Zeile 15).

7) Hs,. Hamidiye, Vers 1538 (= fol. 53 b, Zeile 12); Hs, Hami-
diye,; " Veras5695R(ENPol e '898 a A raq e 40"

8) Hs. Hamidiye, Vers 5696 (= fol. 189 a, Zeile 5).

9) Hs, Hamidiye, Vers 1537 (= fol. 53 b, Zeile 11).
10) Hs. Hamidiye, Verse 1540-1541 (= fol. 53 b, Zeile 14-15).
11) Hs. Hamidiye, Vers 1539 (= fol. 53 b, Zeile 13).
12) Hs, Hamidiye, Vers 1536 (= fol. 53 b, Zeile 10).

13) Hs. Hamidiye, Vers 1519 (= fol. 53 a, Zeile 10); Hs. Hami-
diye, Vers 5671 (= fol. 188 a, Zeile 13).

Hs, Hamidiye, Vers 5694 (= fol. 189 a, Zeile 3).
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Auch die leicht erkennbaren Einfliisse der Mystik wie die
Aufgabe des eigenep Ichsl, das Streben nach Gottz, das Mei-
den der Falschheitj sind hier zu beobachten. Aber eine ein-
deutig mystische Einstellung sowohl zur Einheit des gottli-
chen Seins, das als das einzig Wirkliche betrachtet wird,

als auch zur Gottesliebe ist nicht einwandfrei aus den Zei-
len herauszulesen, Gott ist in diesen Gedichten nicht der
Geliebte, sondern nur der Allmachtige, dessen Beziehungen

zu dem Erschaffenen einen auffdllig orthodoxen Charakter
aufweisen4. Alle Tugenden und verdienstvollen Werke, Reue,
Weltverzicht, frommes Leben, Befolgung des Gesetzes, Armut,
Geniligsamkeit und gute Taten werden nicht um der Liebe zu Gott
und um der mystischen Erkenntnis willen empfohlen, sondern
sie sind dem Glaubigen eine Garantie fiir das Paradies als
Belohnung. Er kann durch sie Rechenschaft ablegen und so sich
vor Strafe retten. Wie jeder andere Fromme sucht AhmedI hier
bei Mubhammads Fiirbitte Schutz. Er will die Briicke "girat"
wohlbehalten passieren. Mogen die Einfliisse der mystischen
Welt in den Gedichten dieser Gruppe in der Betonung der aske-
tischen und ethischen Seite der Religion auch zu unterschei-
den sein, wirklich mystisches Fiihlen und Denken fehlen ein-
deutig.

Die Gedichte der zweiten Grupyej enthalten einige wichtige

Anschauungen der Mystik. Auch die mystischen Begrifife, die

1) Hs, Hamidiye, Verse 566-567 (= fol. 21 b, Zeile 6-7).
2) Hs. Hamidiye, Vers 1542 (= fol. 53 b, Zeile 16).

3) Hs, Hamidiye, Vers 587 (= fol. 22 a, Zeile 14).

4) Hs. Hamidiye, Vers 1546-1548 (= fol. 54 a, Zeile 3-5).

5) Die folgenden Gedichte haben ihren Platz in der zweiten
Gruppe: Hs. Hamidiye, Verse 24-55 (= fol. 4 a, Zeile 14-
17; fol. 4 b, Zeile 1-18; fol. 5 a, Zeile 1-9); Hs. Hami-
diye, Verse 104-181 (= fol. 6 b, Zeile 8-16; fol. 7 a, Zei-
fllet 117 -SR0S ih 7 el ietsl — 147l Sefol o8 atiiZelile " 1=17.; - fol .

8 b, Zeile 1-17; fol. 9 a, Zeile 1); Hs. Hamidiye, Verse
858-905 (= fol. 31 a, Zeile 8-12; fol, 31 b, Zeile 1-17;
fol. 32 a, Zeile 1-17; fol. 32 b, Zeile 1-9); Hs. Hamidiye,
Verse 906-924 (= fol. 32 a, Zeile 10-16; fol. 33 a, Zeile
1-12); Hs. Hamidiye, Verse 1142-1167 (= ok 10, Zeile
3-13; fol. 41 a, Zeile 1-15); Hs., Hamidiye, Verse 1318-1342
(= fol., 46 b, Zeile 4-13; fol. 47 a, Zeile 1-15); Hs. Hami-
diye, Verse 1992-2038 (= fol. 67 b, Zeile =963 fol. 68 a,
Zeile 1-17; fol. 68 b, Zeile 1-14).
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nicht immer ganz im mystischen Sinne verwendet werden, tau-
chen in diesen Gedichten hdufig auf. Im allgemeinen aber be-
herrscht die orthodoxe Denkweise die Szene. Die von AjmedI
vollkommen akzeptierten rein mystischen Ansichten werden so
mit einer Fiille orthodoxer Bilder und Uberlegungen umhiillt,
daB diese Gedichte eher eine Art Theologie des Vermittelns
zwischen Religion und Mystik représentierenl.

Der Gottesbegriff besteht aus einer Mischung religidser und
mystischer Beschreibungen. Die Einheit des Seins und die Be-
trachtung des gottlichen Wesens als der einzigen Wirklichkeit,
die eindeutig mystisches Gedankengut sind, werden in zahl-
reichen Beispielen auf eine Art erkldrt, die Ahmedis Uber-
zeugung von ihrer Wahrheit verrétz. Das Motiv der Liebe zu
Gott, die in der Mystik eine so groBe Rolle spielt, ist da-
gegen nur schwach vertretenB. Die Einhaltung des Versprechens
im alast-Bund wird in religicser Tonfédrbung als eine Voraus-
setzung des Glaubens dargestellt4. Auch die Eigenschaftén
Gottes werden aus einer sehr religidsen Vorstellung heraus
beschrieben. Gott ist der allmachtigg und absolute Herrscher,

dessen Essenz niemand begreifen kannb. Er schafft alles6,

1) Uber die vermittelnde Theologie zwischen Religion und My-
stik siehe Hartmann, KuschairI, S. 1 f., 170 f.; Braune,
Futuh al-gaib, S. 27; Paret, Symbolik des Islam, S. 52;
Golpinarli, Tasavvuf, S. 30.

2) Hs, Hamidiye, Verse 33, 42, 46 (= fol. 4 b, Zeile 6, 15,
19); Hs. Hamidiye, Vers 132 (= fol. 7 b, Zeile 3); Hs.
Hamidiye, Verse 874-875, 877-878 (= fol. 31 b, Zeile 12-
13, 15-16); Hs. Hamidiye, Vers 907 (= fol. 32 b, Zeile
11); Hs. Hamidiye, Verse 1157-1159, 1162 (= fol. 41 b,

Zeile 5-7, 10); Hs. Hamidiye, Verse 1318-1325, 1328-1331

(= fol. 46 b, Zeile 4-11; fol. 47 a, Zeile 1-4).

3) Hs. Hamidiye, Vers 42 (= fol. 4 b, Zeile 15); Hs. Hamidi-
ye,sversaldboa(=Stol S hsE7edilio 1478

4) Hs. Hamidiye, Vers 1338 (= fol. 47 a, Zeile 11).

5) Hs. Hamidiye, Verse 25, 34, 39, 41 (= fol. 4 a, Zeile 15;
fol. 4 b, Zeile 7, 12, 14); Hs, Hamidiye, Vers 142 (= fol.
Ti-byeZeile w3 )

6) Hs. Hamidiye, Verse 27-30 (= fol. 4 a, Zeile 17; fol. 4 b
Zeile 1-3; Hs., Hamidiye, Vers 1164 (= fol. 41 a, Zeile 12

5
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besitzt alles™, erweist den Geschopfen seine Giite und Gna-
2 : ; : 5 y z
de” sowie er das Schicksal bestlmmt), aber er braucht nie-

manden4. Er ist fehlerlosb

. Niemand kann gegen lhn rebellie-
ren und niemand kann Ihm Fragen stellenb. Er ist nirgendwo
und uberall7. Diese mehr einen religiosen Ton anschlagen-
den Beschreibungen werden einer Auffassung gegeniiber bevor-
zugt, die unter dem EinfluB der mystischen Gottesliebe ent-
steht.

Die Schilderungen der Vergdnglichkeit, Katastrophen und Un-

i) : : 8 5 W et st .
zuverlassigkeit der Welt  sowie die Erwdhnung des Schicksals-

todes9 dienen zur Begriindung der Notwendigkeit eines re
gidsen asketischen und mystischen Lebenswandels., Alles auBer

Gott muB aufgegeben werden. Man muBl seine Personlichxkeit ver-

1) Hs. Hamidiye, Verse 31, 35-37 (= fol. 4 b, Zei
4 b, Zeile 8-10); Hs. Hamidiye, Vers 143 (= fo
le 14); Hs. Hamidiye, Vers 882 (= fol. 32 a, 2
2) Hs. Hamidiye, Vers 40 (= fol. 4 b, Zeile 13); Hs.
Verse 123%-127, 138-139 (= fol. 7 a, Zeile 12-15;
Zeile 9-10); Hs. Hamidiye, Vers &90 (= fol. 32 a,

3) Hs. Hamidiye, Verse 47-48 (= fol. 5 a, Zeile 1-2).

4) Hs, Hamidiye, Vers 53 (= fol. 5 a, Zeile T7); ]
Vers 1326 (= fol. 46 b, Zeile 12).

5) Hs. Hamidiye, Vers 32 (= fol. 4 b, Zeile 5); Hs. Hamidiye,
Vers 882 (= fol. 52 a, Zeile 3).

6) Hs. Hamidiye, Vers 49 (= fol. 5 a, Zeile * H:
Verse 1297141 (= fol. 7 a, Zeile 17; fol. 7T b,

7) Hs. Hamidiye, Verse 24, 26 (= fol. 4 a, Zeile 1
Hs. Hamidiye, Verse 133-137 (= fol. 7 b, Zeile
Hamidiye, Verse 880-881 (= fol. 32 a, Zeile:1-2);
diye, Vers 1161 (= fol. 41 a, Zeile 9).

8) Hs. Hamidiye, Verse 104-110, 115-116 (= fol. 6 b, Zeile
8-14; fol. 7 a, Zeile 1-4); lis. Hamidiye, Verse &58-866
(= fol., 31 a, Zeile 8-12; fol. 31 b, Zeile 1-4); Hs. Hami
diye, Verse 2000-2007, 2017 (= fol. 67 b, Zeile 9-16;
68 a, Zeile 10).

9) Hs. Hamidiye, Vers 112 (= fol. 6 b, Zeile 16).
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nichtenl. Dazu sind Zurﬁckgezogenheitz, Einsamkeit3, Geduld4,
ZufriedenheitS, Genligsamkeit™, Armut7 und die Bekémpfung der
menschlichen SeeleB, des Ehrgeizes sowie des falschen Stol-
zes9 unabdingbar. Alles, was da existiert, muB als Gottes

Werk angesehen werdenlo.

Das Ziel dieses Lebenswandels wird nicht ausgesprochen als
Entwerden (fana’) aufgefaBt. AhmedI weiB zwar von der Ent-
hiillung der Gottheit (kaSf-i zat)'’ und dem Licht der Bestén-
digkeit (nir-i baqa')12 zu berichten, aber sein Ziel ist das
Jenseits (mulk-i ‘uqba)l3, die Welt der Seligkeit (quds “ale-
mi)14 oder die Halle des Gliicks (safa suff351)15, wo er auf
die Anndherung an Gott (qurba)l6 und den Anblick Gottesl7 war-
tet, worin man eher eine orthodoxe Haltung herausfiihlt. Das
Entwerden findet in diesen Gedichten keine klare Erwihnung.

1) Hs. Hamidiye, Vers 55 (= fol. 5 a, Zeile 9); Hs. Hamidiye,
Vers 905 (= fol. 32 b, Zeile 10).

2) Hs. Hamidiye, Vers 147 (= fol. 8 a, Zeile 1); Hs. Hamidi-
ye, Vers 873 (= fol. 31 b, Zeile 11); Hs. Hamidiye, Vers
919 (= fol. 33 a, Zeile 7).

3) Hs. Hamidiye, Verse 147-148 (= fol. 8 a, Zeile 1-2); Hs.
Hamidiye, Vers 1142 (= fol. 40 b, Zeile 3).

4) Hs. Hamidiye, Verse 150-153 (= fol. 8 a, Zeile 4-7).

5) Hs. Hamidiye, Vers 118 (= fol. 7 a, Zeile 6); Hs. Hamidi-
ye, Verse 1992-1994, 1996 (= fol. 67 b, Zeile 1-3, 5).

6) Hs. Hamidiye, Vers 1143 (= fol. 40 b, Zeile 4).
7) Hs. Hamidiye, Vers 1145 (= fol. 40 b, Zeile 6).

8) Hs, Hamidiye, Vers 872 (= fol. 31 b, Zeile 10); Hs. Hami-
diye, Verse 911, 915-916 (= fol. 32 b, Zeile 15; fol.
33 a, Zeile 3—45; Hs, Hamidiye, Verse 2014-2016 (= fol.
68 a, Zeile 7-9).

9) Hs. Hamidiye, Vers 867 (= fol. 31 b, Zeile 5).
10) Hs. Hamidiye, Vers 1164 (= fol. 41 a, Zeile 12).
11) Hs. Hamidiye, Vers 906 (= fol. 32 b, Zeile 10).
12) Hs, Hamidiye, Vers 2016 (= fol. 68 a, Zeile 9).
13) Hs. Hamidiye, Vers 917 (= fol. 33 a, Zeile 5).
14) Hs, Hamidiye, Vers 910 (= fol. 32 b, Zeile 14).
15) Hs. Hamidiye, Vers 870 (= fol. 31 b, Zeile 9).
16) Hs. Hamidiye, Vers 154 (= fol. 8 a, Zeile 8).

17) Hs. Hamidiye, Vers 149 (= fol. 8 a, Zeile 3); Hs. Hamidi-
ye, Vers 908 (= fol. 32 b, Zeile 12).
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Unter dem Begriff des Paradieses versteht AhmedI auch hier
einen schonen Gartenl. Wenn der Mensch die notigen religio-
sen Handlungen verrichtet, wird er mit dem Aufenthalt im Pa-
radies belohntz. Man muB sich um das Gliick des Jenseits im
Diesseits bemiiken,

Muhammad ist das Siegel der Propheten, genau wie in der Be-
trachtungsweise der Orthodoxie, aber zugleich ist er ent-

sprechend der Vorstellung der Mystiker der Pol der Heiligen
(quib-1 auliyéﬁs. Seine Rolle beim Jiingsten Gericht4, sei-

ne Wundertaten5

und seine als eine Reise geschilderte Him-
melfahrt6 spiegeln die volkstiimlich religidse Einstellung
wider. Derjenige, der Mupammads Spuren folgt, gelangt in die

Néahe Gottes7.

In den Gedichten dieser Gruppe 1iBt sich sowohl bei den re-
ligiosen als auch bei den mystischen Anschauungen eine maB-
voll fromme Denkweise feststellen, die bestrebt ist, den
Rahmen der Saria sowie die Gedankenwelt des klassischen
orthodoxen Sufitums nicht zu verlassen. Die Regeln der As-
kese und der islamischen Ethik, die zuweilen orthodox re-
ligios, zuweilen mystisch aufgefaBt werden, liefern die Mit-
tel, die zur Verwirklichung des von dieser Denkweise vorge-

schriebenen Lebenswandels dienen.

1) Hs. Hamidiye, Verse 868-870 (= fol. 31 b, Zeile 6-8).
2) Hs. Hamidiye, Vers 1335 (= fol. 47 a, Zeile 8).
3) Hs., Hamidiye, Vers 155 (= fol. 8 a, Zeile 9).

4) Hs. Hamidiye, Verse 177-180 (= fol. 8 b, Zeile 14-17);
Hs. Hamidiye, Vers 900 (= fol. 32 b, Zeile 4).

5) Hs, Hamidiye, Verse 163-164 (= fol. 8 a, Zeile 17; fol.
8 b, Zeile 1).

6) Hs. Hamidiye, Verse 156-157 (= fol. 8 a, Zeile 10-11).
7) Hs. Hamidiye, Vers 154 (= fol. 8 a, Zeile 8).
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In den Gedichten, die in der dritten Gruppe ihren Platz fin-
denl, gibt die mystische Einstellung den Ton an. Die reli-
giose Denkweise ist im allgemeinen in die mystische trans-
poniert, oder vollig in den Hintergrund gedréngt. Eine der
Malamatiyya entsprechende Farbung in einigen mystischen Mo-
tiven 148t sich beobachten.

Die Vergédnglichkeit der Welt bildet auch hier den Ausgangs-
;unxtz. Um ihr zu entfliehen, wird die Aufgabe des eigenen
Seinsj, das ja nur eine Widerspiegelung des wahren Seins
ist4, und die Suche nach dem ewigen Gliick empfohlen, das als
das wahre Ziel fiir die Menschen erscheintS. AhmedIs Auffas-
sung von diesem Ziel 1d4Bt sich in diesen Gedichten als ein-
wandfrei mystisch identifizieren. Das Streben gilt dem Blei-
ben (bagd’), das durch das Entwerden (fand’) erreichbar ist6,
und der Vereinigung der Vereinigung (gam¢-i éam‘)Y.

Infolgedessen hat das Paradies hier in seiner herkcmmlichen
religidosen Beschreibung als Belohnung frommer Taten keinen

Platz. Daher wandelt sich der Paradiesbegriff vollig. An die
Stelle des Bildes vom schonen Garten bewohnt von Huris tritt
die Vorstellung von dem Erreichen Gottess. AhmedI greift so-

1) Die folgenden Gedichte gehoren zu dieser Gruppe: Hs., Hami-
diye, Verse 69-103 (= fol., 5 b, Zeile 5-15; fol. 6 a, Zei-
le 1-17; fol. 6 b, Zeile 1-7); Hs. Hamidiye, Verse 1343-
1364 (= fol. 47 a, Zeile 16; fol. 47 b, Zeile 1-17; fol.
46 a, Zeile 1-4); Hs. Hamidiye, Verse 3647-3653 (= fol.
121 a,"Zeile: 155 fol.' 121" b,*Zeile 1-67); Hs, Hamidiye, Ver-
se 3964-3996 (= fol. 132 b, Zeile 1-14; fol. 133 a, Zeile
1-17; fol. 133 b, Zeile 1-2); Hs. Hamidiye, Verse 4970-
4994 (= fol. 165 b, Zeile 1-13; fol. 166 a, Zeile 1-12).

2) Hs. Hamidiye, Verse 3969-3970 (= fol. 132 b, Zeile 6-7);
Hs. Hamidiye, Vers 4988 (= fol. 166 a, Zeile 6).

3) Hs. Hamidiye, Vers 101 (= fol. 6 b, Zeile 5); Hs. Hamidi-
ye, Vers 3975 (= fol. 132 b, Zeile 12).

4) Hs. Hamidiye, Vers 98 (= fol. 6 b, Zeile 2).

5) Hs. Hamidiye, Vers 1345 (= fol. 47 b, Zeile 2).

6) Hs. Hamidiye, Vers 4984 (= fol. 166 a, Zeile 2).

7) Hs. Hamidiye, Vers 1353 (= fol. 47 b, Zeile 10).

8) Hs. Hamidiye, Verse 3990-3991 (= fol. 133 a, Zeile 13-14).
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gar den orthodoxen Paradiesesbegriff an. Er wiinscht sich
kein Paradies im orthodoxen Sinne; denn was es zu bieten hat,
dient nur dem GenuB der Triebseele. Er will aber nur Gott—.
Der Koranz, die SarIa’ und die Pflichten des Islam, also

das rituelle GebctA, das Fastenj, die Almosensteuer6, die
Pilgerfahrt' ‘

Stellung unter einer Bedingung: Ihnen muB mit dem einzigen

und der Glaubenskriegb behalten ihre besondere

Motiv, das wahre Ziel zu erreichen, Folge geleistet werden.
Alles muB der Mensch allein und einzig fiir Gott tun. Er darf
nichts erwarteng. Nicht nur die Hoffnung auf materiellen Ge-

winn, sondern auch auf Ehre, Ansehen und Machtlc

sowie auf
das Paradies sind Fehlerll. Wenn jemand die Frommigkeit des-
halb ausiibt, weil er sich daraus irgendwelche Vorteile im
Diesseits oder im Jenseits erhofft, oder seine menschliche
Seele daran Gefallen findet, haben seine guten Taten vor

Gott keine Giiltigkeit. Die frommen Handlungen, bei denen man
etwas anderes als Gott im Sinne hat, sind mit dem Makel der
Falschheit (riy3) behaftet?. Die Falschheit ist eine Gottes-

™ 3
lasterung (sirk)l’. Wenn jemand sich von Gott nicht entfer-

1) Hs. Hamidiye, Vers 103 (= fol. 6 b, Zeile 7); Hs. Hamidi-
ye, Verse 1358-1359 (= fol. 47 b, Zeile 16-17); Hami
diye, Vers 3989 (= Lol 55 asi7e e 12); Hs. Hamidiye,
Vers 4973 (= fol. 165 b, Zeile 5).

2) Hs. Hamidiye, Verse 3992-3993 (= fol. 133 a, Zeile 15-16).

3) Hs. Hamidiye, Verse 13%345-1346 (= fol. 47 b, Zeile 2=35)=
Hs., Hamidiye, Vers 3967 (= fol. 47 b, Zeile 4).

4) Hs. Hamidiye, Vers 1350, 1%52 (= fol. 47 b, Zeile 7, 9).

5) Hs. Hamidiye, Vers 1351, 1354-1355 (= fol. 47 b, Zeile 8,
11-12).

6) Hs. Hamidiye, Vers 1350 (= fol. 47 b, Zeile 7).
7) Hs. Hamidiye, Vers 1357 (= fol. 47 b, Zeile 14).
8) Hs. Hamidiye, Vers 1356 (= fol. 47 b, Zeile 13).

9) Hs. Hamidiye, Verse 1558, 1362 (= fol. 47 b, Zeile 15;
fol. 48 a, Zeile 1-2).

10) Hs, Hamidiye, Vers 4974 (= fol. 165 b, Zeile 5).

11) Siehe oben S.

12) Hs. Hamidiye, Verse 13%58-1362 (= fol. 47 b, Zeile 15-17;
fol, 48 a, Zeile 1-2).

13) Hs. Hamidiye, Vers 1361 (= fol. 48 a, Zeile 1); Hs. Hami-
diye, Verse 3983-3984 (= fol. 153 a, Zeile 6-7)
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nen will, muB er sich fiir die Reinheit (iplas) entscheiden?.

Derjenige, der Gott sucht, darf auch niemals wegen seines \
ehrlich gemeinten frommen Benehmens irgendeinen Anspruch
(da‘va) gegeniiber Gott erheben. Das wdre eine Handlungswei-

se des Satans .

Wahrscheinlich unter dem tiefeingewurzelten EinfluB seiner (
Ausbildung und seiner langen wissenschaftlichen Tatigkeit

teilt AhmedI auch hier dem Verstand eine wichtige Aufgabe r
zZu. Er hilft den Menschen, den rechten Weg zu finden und ihm

zu folgenj. Derjenige, der Gott sucht, muB iiber die Worte Got-

tes nachdenken, bis er versteht, da8 Gott der Wissende und
Mdchtige ist. Er muB auf seinem Wege neben der Saria auch

den Verstand zum Begleiter nehmen. Er ist fdhig zu der Er-
kenntnis, daB das Paradies kein Garten ist und man nichts an-
deres auBer Gott zum Gegenstand seines Trachtens machen soll.

Er vermag es aber nicht, Gottes Wesen zu verstehen4.

Bei den Schilderungen der Eigenschaften Gottes werden seine
Fehlerlosigxeitb, Unabhdngigkeit von der Materie, von Raum
und uimensionen6 sowie seine schopferische Tatigkeit7 in den
typischen religiosen Bildern, die AhmedI bei seinen Gottes-
darstellungen bevorzugt, beschrieben. Aber diesmal mildert
AhmedI den Sindruck des absoluten Herrschers, indem er die
Liebe zu Gott hervorhebt. Auf diese Weise gewinnt das Herz
auf dem Wege desjenigen, der Gott sucht, eine wichtigere Rol-
le als die des Verstandesa. Gottesliebe 1laBt im Herzen das

1) Hs. Hamidiye, Vers 1361 (= fol. 48 a, Zeile 1).
) Hs. Hamidiye, Vers 3648 (= fol. 121 b, Zeile 1).

%) Hs. Hamidiye, Vers %967, 3989 (= fol. 132 b, Zeile 4; fol.
133 a, Zeile 12); Hs. Hamidiye, Verse 49735, 4981 (= fol.
165 b, Zeile 4-12).

) Hs. Hamidiye, Vers 73 (= fol. 5 b, Zeile 9).
) Hs. Hamidiye, Vers 71-72 (= fol. 5 b, Zeile 7-8).
6) Hs. Hamidiye, Vers 74 (= fol. 5 b, Zeile 10); Hs. Hamidi-
ye, Vers 4979 (= fol. 165 b, Zeile 10).
7) Hs. Hamidiye, Verse 70, 77-89 (= fol. 5 b, Zeile 6, 13-15;
fol. 6 a, Zeile 1-10).
8) Hs. Hamidiye, Vers 1357 (= fol. 47 b, Zeile 14); Hs. Hami-
diye, Vers 3971 (= fol. 132 b, Zeile 8).
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Feuer entflammen, und sie bringt den Verstand in Verwirrung
Der Liebende betrachtet alles Geschaffene unter dem wsinfiub
seiner Liebe zu Gottz. Wenn man auf dem Wege Gottes auf sein
Leben verzichtet, kann man die Vereinigung erreichen’.

Die altbekannten asketischen liethoden und Mittel sowie die
ethischen Regeln, welche in diesen Versen eindeutig mystisch
aufgefaidt sind, helfen dem, der auf dem Wege der Gottesliebe
schreitet, voranzuko+men4: Man darf die Vereinigung nicht
wiinschen, wenn man seine Individualit&t nicht vernichten
kann5. Die menschliche Seele ist dem Satan gleichb. Wer sei-
ne Verbindungen nicht 1lost, kann nicht zu der Einsamkeit der

7

Einheit aufsteigen' u.a.

Wie oben erwdhnt, dienen diese lMethoden und Regeln zur Ver-
wirklichung des mystischen Ideals. Dabei bedarf man nach
AhmedIs Meinung keines Wegweisers aulier dem Lorana. ApmedT
hdlt auch von Derwischen nichts. Er greift das Derwischtum
ang. Einige Prinzipien der Mystik, die den otempel der Mala-
matiyya tragen, beeinflussen ihn stark. Er teilt die Ansich-
ten der mald@matI iiber die Falschheit (riyd) und die Reinheit
(iplag) sowie iiber den Anspruch (dava). Er legt auf den

duBeren Schein Xeinen Wertlo.

Diese Anschauungen und die anderen mystischen Ansichten be-

ruhen in den Gedichten der dritten Gruppe auf einer teilwei-

1) Hs. Hamidiye, Vers 97 (= fol. 6 b, Zeile 1).

2) Hs. Hamidiye, Vers 69 (= fol. 5 b, Zeile 5); Hs. Hamidiye
Vers 96 (= fol. 6 a, Zeile 17).

3) Hs. Hamidiye, Vers 3650 (= fol. 121 b, Zeile 3); ls. Hami
diye, Verse 3964-3965 (= fol. 132 b, Zeile 1-2).

4) Hs. Hamidiye, Vers 4994 (= fol. 166 a, Zeile 12).
5) Hs. Hamidiye, Vers 3975 (= fol. 132 b, Zeile 12).
6) Hs. Hamidiye, Vers 4980 (= fol. 165 b, Zeile 13).

7) Hs. Hamidiye, Verse 3966, 3995 (= fol. 132 b, Zeiie J;
fol. 133 b, Zeile 1).

8) Hs. Hamidiye, Verse 3992-3993 (= fol. 133 a, Zeile 15-16)

9) Hs. Hamidiye, Verse 3977-3979 (= fol. 132 b, Zeile 14;
fol. 133 a, Zeile 1-2).

10) Siehe dazu oben S. 265 ff.
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se zweckmdBig ausgelegten religiosen Grundlage, die aus dem
Koran, der Saria und den Pflichten des Islam besteht. Ahme-
dI bringt seine Gefilhle und Gedanken auch hier wie in den
Gedichten, die in der ersten und zweiten Gruppe behandelt
wurden, in einem gelassenen und mafBvollen Ton zum Ausdruck.
An dichterischem Konnen liegt das Fehlen von Ausbriichen ei-
ner mystischen Begeisterung nicht, er bedient sich der aus-
geglichenen und iiberlegten Ausdrucksweise eines Intellektuel-

len.

AhmedI zeigt sich in den Gedichten, die in die vierte Gruppe

X 1 : g s i
gehoren—, von der mystischen Begeisterung tiefer erfaBt als
in den vorher erwdhnten, Er 14B8t sich des ofteren von den

mystischen Gefiihlen, die auf ihn einwirken, hinreiBen.

Br bewegt sich hier in einem verhdltnismédBig engeren Themen-
kreis. Nur einige Zentralbegriffe der Mystik bilden den Ge-
genstand dieser Gedichte. Im Mittelpunkt stehen die Gedanken
iiber die Kinheit und die alleinige Wirklichkeit des gottli-
chen Seins, die in den beliebten Beispielen der mystischen
Welt dargestellt werden, und die Liebe zu Gott mit ihren ver-
schiedenen Bedingungen, die fiir den lLiebenden damit verbun-
den sind. Nebenbei werden die Bewunderung Gottes in seinen

Werken sowie das Entwerden und das Bleiben gestreift.

Uberlegungen iiber das gottliche Sein werden angestellt wie
in den vorangehenden Gruppen: Alles, was es gibt, bildet

eine Einheit. Bine Vielheit darin zu sehen, ist Gotteslas-
uerungd. Gott ist das absolute Seinj. Un die Einheit des

1) Die folgenden Gedichate werden in der vierten Gruppe be-

handelt: Hs. Hamidiye, Verse 318-324 (= fol. 13 a, Zei-
le 12-15; fol. 1% b, Zeile 1-5); Hs. Hamidiye, Verse
401-407 (= fol. 16 a, Zeile 4-10); Hs. Hamidiye, Verse
408-416 (= fol. 16 a, Zeile 1l-15; fol. 16 b, Zeile 1-4);
Hs. Hamidiye, Verse 2351-2361 (= fol. 78 b, Zeile 1-11);
Hs. Hamidiye, Verse 4831-4840 (= fol. 160 b, Zeile 12-15;
fol. 1lbl a, Zeile 1-6); Hs. Hamidiye, Verse 4925-49351

(= fol. 164 a, Zeile 1-7); Hs. Hamidiye, Verse 5902-5912
(= fol. 195 b, Zeile 1-11).

2) Hs. damidiye, Vers 5906 (= fol. 195 b, Zeile 5).

3) Hs. Hamidiye, Verse 411-412, 414 (= fol. 16 a, Zeile 14-
15; fol. 1b b, Zeile 2); Hs. =zamidiye, Vers 4834 (= fol.
16C b, Zeile 17); Hs. namidiye, Verse 5902-5907 (= fol.
195 leile 1-6).
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gottlichen Seins, das als das einzig Wahre betrachtet wird,

‘ : 13 = BA et L
zu veranschaulichen, nimmt AhmedI auch hier das Schatten- 5

Sct

:attenspiel—d, Spiegel—), Licht—4 und Meeresmotiv

° zu Hil-

fe. Der Mensch sieht, wenn er richtig zu sehen weill, iber-

S A : (0] 1 3 2
all Gott, wohin auch immer er schaut . Daher bewundert Ahme-

dT

7.

alle Schonheiten als Gotteswerk'. Die Reinig der Seele

von allemauBer Gott8, Verzicht auf die eigene Existenz und

das eigene Leben sowie die Vernichtung der eigenen rerson-

lichkeitg, das Liebesfeuerlo, Leid

11 117

und Traurigkeit wer-

den unter den Bedingungen der lLiebe erwahnt. Das Bleiben

durch Entwerden

1 ; A . - b1 v
5 und die Vereinigung der Vereinigung (Zam®-

Zam< )4 bildet das hochste Ziel.

1)

2)
3)
4)

5Y)
6)
{75
8)
9)

Hs. Hamidiye, Vers 2357 (= fol. 78 b

diye, Verse 4832, 4835 (= fol. 160 b,
Zeile 1).

Hs. Hamidiye, Vers 2359 (= fol. 78 b, Zeile Y).
Hs. Hamidiye, Verse 2356, 2358 (= fol. 78 b, Zeil
Hs. Hamidiye, Vers 2355 (= fol. 78 b, Zeile 5); Hs.
diye, Verse 4836-4837 (= fol. 161 a, Zeile 2-5); Hs.
diye,=Vers 5911 (= Tol, 195' b, Zeile 10).

Hs. Hamidiye, Vers 4836 (=0T LBl A, Zeide 4 Hs, Hami
diye, Verse 5908-5910 (= fol. 195 b, Zeile 7-9).

(0]
a
CC

Hs. Hamidiye, Verse 2351-2%52 (= fol. 78 b, Zeile 1-2).
Hs. Hamidiye, Vers 4925 (= fol. 164 a, Zeile 1).

Hs. Hamidiye, Vers 404 (= fol. 16 a, Zeile 7).

Hs. Hamidiye, Verse 319, 322 (= fol. SMas e iNlie 815 o,
135 b, Zeile 1); Hs. Hamidiye, Vers 405 (= fol. 16 a, sei-
le 85;‘Hs. Hamidiye, Verse 4928-4929 (= fol. 164 a, Zei-

le 4-5).

Hs. Hamidiye, Vers 318 (= fol. 13 a, Zeile 12).

Hs. Hamidiye, Vers 320 (= fol. 13 a, Zeile 14); Hs. Hami-
diye, Vers 401 (= fol. 16 a, Zeile 4).

Hs. Hamidiye, Vers 321 (= fol. 15 a, Zeile 15); Hs. liami-
diye, Vers 4926 (= fol. 164 a, Zeile 2).

Hs. Hamidiye, Vers 406 (= fol. 16 a, Zeile 9).
Hs. Hamidiye, Verse 5905-5905 (= fol. 195 b, Zeile 2-4).
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Obwohl die Gedichte der vierten Gruppe Ahmedis mystische
Begeisterung zum Ausdruck bringen, reichen auch sie nicht
aus, AhmedI als Mystiker zu klassifizieren. Sie zeigen viel-
mehr, daB er als ein gebildeter Mensch sich in der Mystik
sehr gut auskannte, sich viele mystische Gedanken angeeig-
net hatte und von mystischen Gefithlen stark durchdrungen

war.

Die vier Gedichtgruppen, die oben untersucht wurden, deuten

auf eine Entwicklung hin, die, wie erwdhnt, von einer reli-
giosen lebensauffassung iiber ein orthodoxes Sufitum zu my-
stischen Ansichten nach Art der Malamatiyya gelangt. AhmedIs
Lebensdaten, die geschichtlichen Kenntnisse von seiner Um-
welt sowie die zeitliche Einordnung einiger seiner Ansichten,
die in seinen datierbaren Gedichten zu finden sind, beweisen,
daB diese Entwicklung sich auch tatsdchlich vollzogen hat.

In der zweiten Hdlfte des 13. Jahrhunderts und in der ersten
Hdlfte des 14. Jahrhunderts blilhten in Kleinasien zahlreiche
Derwischorden, die eine Skala vom orthodoxen Sufitum bis zu
den extremsten Richtungen bildetenl. Die politische, wirt-
schaftliche und soziale Lage begiinstigte die Entfaltung re-
ligioser und mystischer Stromungen. Daher kann angenommen
werden, daB AhmedI, der seine Kindheit in dieser Umwelt ver-
brachte, mit der mystischen Welt schon friih in Beriihrung kam.
Er diirfte aber in seiner Jugend besonderen Einfliissen dieser
Art nicht zuganglich gewesen sein, denn er bevorzugte ein or-
thodox sunnitisches Studium in der madrasa. Er wurde ein Schii-
ler des beriihmten hanafitischen Gelehrten Akmal ad-dIn al-

Babarti®. 1

Die Gedichte, die oben der ersten Gruppe zugeteilt wurden,
aber auch zahlreiche Verse aus den anderen Gruppen zeigen die
Spuren einer religicsen Auffassung, die AhmedI sich wdhrend
seines Studiums angeeignet haben muB. AhmedI nahm sein Pseu-
donym anscheinend zu derjenigen Zeit an, in der er unter dem

1) Siehe oben S. 6 f£., 201.
2) Siehe oben S. 104.
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starken EinfluB der Orthodoxie stand. Er sagt selbst in
einem Gedicht aus der ersten Gruppe, daB er sein Pseudonym
"AhmedI" ausgewdhlt habe, um seine Bindung an Mujammad zu
zeigen. Dafiir wiinscht er sich vom Propheten Beistand beim
Jiingsten Gerichtl.

AhmedT befand sich nach seiner Riickkehr aus Kairo an den
Hofen von Aydin und Germiyan, die im 14. Jahrhundert zu

den wichtigsten Kulturzentrep Anatoliens zahltenz, bevor

er sich den Osmanen anschlij. In Aydin war AhmedI mehr
wissenschaftlich tatig, doch in Germiyan entfaltete sich
seine kiinstlerische Persénlichkeit4. Er muB sich wéhrend
seines Aufenthaltes an diesen Hofen vielseitig weitergebil-
det haben. Sein hohes kulturelles Niveau ist ein deutlicher
Beweis dafﬁr5. AhmedIs groBes enzyklopadisches Werk Isken-
dername, dessen Wert in der Forschung unbestritten ist,

kann als eine Produkt der Zeit von Germiyan bezeichnet wer-
den6. Der junge AhmediI, der in der madrasa im Rahmen der
Orthodoxie eine wissenschaftliche Ausbildung genossen hatte,
muB seine Ansichten unter dem EinfluB seiner langen wissen-
schaftlichen Tdtigkeit und seiner umfassenden Weiterbildung
sowie als eine Folge der langen Berihrung mit der mystischen
Welt gedndert haben.

1) Hs. Hamidiye, Vers 4530 (= fol. 151 a, Zeile 12).

2) Uzungargili, Anadolu Beylikleri, S. 211.

3) Siehe oben S. 105 ff. Die beiden Hofe hatten enge Bezie-
hungen zum Maulavi-Orden, der auch wie einige andere von
den Prinzipien der Malamatiyya stark beeinfluBt wurde,
siehe Akin, Aydin OFullari Tarihi, S. 30, 53 f.; Uzungar-
g1l1, Anadolu Beylikleri, S. 42 f, 214 f.; Yinang, Dustur-
name, S 11 ff.; Golpinarli, Meldmilik, S. 9, 25; Golpinar-
li1, Tasavvuf, S. 137.

4) Siehe oben S. 112 ff.
5) Siehe unten S. 408 ff.
6) Siehe oben S, 22 ff., 108.
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Zwei fiir Siileyman 338h von Germiyan gedichtete gagIden™, in
denen AhmedI hauptsdchlich religidose, mystische und wissen-
schaftliche Themen behandelt, deuten auf eine dhnliche Ent-
wicklung hin. Auch hier, wie in den Gedichten der oben er-
wahnten zweiten Gruppe, liegt den mystischen Ansichten eine
orthodoxe Uenkweise zu Grunde. AhmedI schildert in diesen
gagIden mit einer iiberwiegend religicsen Anschauung und Ar-
gumentation die Schdpfung2, die Vergédnglichkeit der Welta,
den Schicksalstod4 und betont die Bedeutung der Reue5 und
das Erbarmen Gottes6. Fir den schweren Weg, der zu Gott
fithrt, empfiehlt er den Koran und die Saria als Wegweiser
Die Liebe zu Gott erwidhnt er nebenbei, widhrend er das gott-
liche Sein als das einzig Wirkliche beschreibt, indem er
sagt, daB Gott zugleich die Liebe, der Liebende und der Ge-
liebte sei&. Von der mystischen Auffassung des Entwerdens
oder der Vereinigung als Ziel ist mit keinem Wort die Rede.
Wenn man in Betracht zieht, daB diese beiden Gedichte 107
Doppelverse enthalten, kann man vermuten, dal der Gedanke
zum Zeitpunkt der Niederschrift dieser gaglden, noch nicht

reif genug bei ihm war.

AhmedI nennt sich selbst in diesen Gedichten einen Wissen-
schaltler, der die Wissenschaften, die Philosophie und die
Theologie gut kennt’. Doch der Doppelvers 1567 zeigt auch,

1) Hs. Hamidiye, Verse 1564-1629 (= fol. 54 b, Zeile 4-16;
fol. 55 a, Zeile 1-17; fol. 55 b, Zeile 1-17; fol. 56 a,
Zeile 1-17; fol. 56 b, Zeile 1-2); Hs. Hamidiye, Verse
5702-5744 (= fol. 189 a, Zeile 11-16; fol. 189 b, Zeile
1-17; fol. 190 a, Zeile 1-17; fol, 190.b, Zeile 1-3).

2) Hs. Hamidiye, Verse 5702-5703 (= fol. 189 a, Zeile 11-12).

%) Hs. Hamidiye, Verse 5711, 5721 (= fol. 189 b, Zeile 4;
fol, = 189" Zeidle ML

4) HSS Hfamidiye, Verse 5721-5722 (= fol. 189 b, Zeile 12-
1552

5) Hs. Hamidiye, Vers 5733 (= fol. 190 a, Zeile 9).

6) Hs. Hamidiye, Vers 5732 (= fol. 190 a, Zeile 8).

7) Hs. Hamidiye, Vers 5730 (= fol. 190 a, Zeile 6).

8) tis. Hamidiye, Vers 5723 (= fol. 189 b, Zeile 16).

9) Hs. Hamidiye, Verse 1622-1624 (= fol. 56 a, Zeile 12-14);

Hamidiye, Vers 5739 (= fol. 190 a, Zeile 15).
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daB er zu dieser Zeit die groBen Mystiker las und von ihnen
beeinfluBt wurde, denn er sagt: "Ich mochte dir in der Vogel-
sprache solche Geheimnisse anvertrauen: Wenn “A{tar sie ge-
hort hatte, hdtte er sein Mantiq uf-tayr zerrissenl".

AhmedI muB spater mit der mystischen Welt ndher und intensi-
ver in Beriihrung gekommen und dann immer stérker unter ihren
EinfluB geraten sein. Seine Anschauungen aus den Gedichten
der oben erwdhnten dritten und vierten Gruppe weisen eine
vollkommene mystische Reife auf. Er muB dieses Reirestadium
erreicht haben, bevor er zu Emir Siileyman ging, denn Emir
Siileymans Hof bildete in AhmedIs Leben einen Wendepunkt, auf

den er selbstz, aber auch mehrere Quellen, die von ihm oder

von Emir Siileyman berichten, hinweisen’.

An Emir Siileymans Hof waren Wein und frohliche Geselligkei-
ten hochgeschdtzt. Der wegen mancher Ereignisse in seinem
Leben, die ihm viel Kummer bereitet hatten, resignierende
AhmedI, der nicht mehr der jiingste und so auf Emir Silileymans
Gunst angewiesen war, dnderte seinen lLebenswandel von Grund
auf4. Er beteiligte sich an der am Hofe gepflogene lebens-
weise. Seine Gedichte, die aus dieser Zeit stammen, haben

den Wein und die Geniisse des Lebens als bevorzugte Themen-”.

1) Hs. Hamidiye, Vers 1566 (= fol. 54 b, Zeile 6). Uber Farid
ad-dIn Mubammad b. IbrahiIm, genannt “A{tar (lebte im 12.
Jahrhundert), und iiber sein Werk "Mantiq up-tayr" siehe
EI (2) I, S. 752-755, s.v. "cAttar" (Ritter), mit weite-
ren Literaturangaben.

2) In einem Vers erwdhnt er, daB er lange Zeit fromm gelebt
habe, aber eine Weile das Leben geniefBlen wolle, siehe un-
ten S. 321. In einem anderen Vers sagt er, daB man trin-
ken, daB die Frommigkeit zu Grunde gehen solle, siehe oben
S. 147. Fir diese Anderung gibt AhmedI selbst als Grund
die unruhige Zeit und die unsichere Zukunft an, siehe un-
ten S. 310 ff.

3) Siehe oben S. 135.
4) Ndéheres unten S. 309 f.
5) Siehe oben S. 122, 135 ff. und oben S. 307 ff.




- 298 -

In seinen lobgedichten, die er fiir Emir Siileyman schrieb,
wirft er zuweilen seinen Blick auf den Friihlingl und ent-
deckt darin das Geheimnis der Schdpfungz. Dann erinnert er
sich daran, daB alles einmal vergehen wird. Er denkt an die
Vergunglichkeit und Unzuverlassigkeit der We1t3. Der Gedanke
an den Herbst betriibt ihn4. Die beiden Jahreszeiten Friihling
und Herbst symbolisieren seiner lMeinung nach die Schopfung,

den Weltuntergang und die Auferstehung.

Aber diese Betrachtung bildet nicht mehr, wie es in den oben
behandelten undatierbaren Gedichten aus den ersten drei Grup-
pen der Fall war, den AnlaB fir eine Lebensidnderung in aske-
tischem oder mystischem Sinne. Im Gegenteil, jetzt ist es ein
Grund, zu trinken und das Leben zu genieBen. Die Zeit ver-
spricht ohnedies xaum etwas Gutes. Man weiB nicht, was das
Morgen bringt. <s ist also besser, die kurze Zeit, die einem

bleibt, angenehm zu verbringenj.

Schon in den Gedichten, die er erschiittert von der Zerstorung
Bagdads, vamaskus' und Aleppos unter der Bedrohung der Inva-

sion Timurs schrieb, greift AhmedI zum Wein als Troster6. Um

den Wein zu preisen bedient er sich sogar eines mystischen

1) Hs. Hamidiye, Verse 1752-1761 (= fol. 60 a, Zeile 9-17;
fol 60 b, Zeile 1); Hs. Hamidiye, Verse 4093%3-4113%, 4135-
ZRIS (= ol AL5T 0 ZACRLIE) 7/=IlR - el 253 a, Zeile 1-14;
fol. 138 a, Zeile 2-3); Hs. Hamidiye, Verse 4577-4589
(= fol. 152 b, Zeile 9-16; fol. 153 a, Zeile 1-5); Hs. Ha-
midiye, Verse 71%5-7149 (= fol. 236 a, Zeile 12; fol.

236 b, Zeile 1-10).

2) Hs. Hamidiye, Verse 4115-4118 (= fol. 137 a, Zeile 16-17;
fol. 137 b, Zeile 1-2); Hs. Hamidiye, Verse 7138-7140
(= fol. 236 a, Zeile 15-16%" fol, 236 b5 Zeilel 1),

3) Hs. Hamidiye, Verse 4114-4115 (= fol. 137 a, Zeile 15-16);
Hs. Hamidiye, Vers 6009 (= fol. 199 a, Zeile 3); Hs. Hami-
diye, Vers 6494 (= fol. 214 b, Zeile 14).

4) Hs. Hamidiye, Verse 6007-6009, 6015 (= fol. 199 a, Zeile
1-3, 9); Hs. Hamidiye, Vers 6491 (= fol. 214 b, Zeile 13).

5) Hs. Hamidiye, Vers 1759 (= fol. 60 a, Zeile 16); Hs. Hami-
diye, Vers 6014 (= fol. 199 a, Zeile 8); Hs. Hamidiye,
Vers 6510 (= fol. 215 b, Zeile 1).

6) Hs. Hamidiye, Verse 5428-5430 (= fol. 180 a, Zeile 11-13);
Hs. Hamidiye, Verse 6785-6789 (= fol. 224 b, Zeile 6-10).
Néheres oben S. 127, 131.
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Motivs: Der Wein 1aB8t den lMenschen das eigene Ich vergessenl.
Spater in Rumelien und Bursa erreichte diese Lebensauffas-
sung ihren Hohepunkt. In einer gagida, die er in Rumelien

fiir Emir Siileym&@n schrieb, beschwert AhmedI sich iiber den
heiligen Monat "Ramazan'", der nur ein Storfaktor fir ihre
Weingelage 1ist. Stolz erwdhnt er aber, daB er und seine Zech-
genossen doch genausoviel wie vorher dem Weine zusprachen,

und wenn die Festtage kédmen, wiirden sie den wein noch mehr

genieBenZ.

Gelegentlich greift ApmedI in seinen Gedichten, die fur Emir
Siileyman geschrieben wurden, die frommen Leute an. Einmal
nennt er einen, der den Weingenuf nicht erlaubt, einen fToren,
der sich an die sSaria haltj. Ein anderes lMal heif3t ein Sufi,
der ihnen den Wein verbieten wollte, bei ihm ”Jatan”4. sr be-
schimpt die Sufis und Recntsgelehrten aus Bursa erbarmungs-
los, die anscheinend Emir Suleymans Weingelage miisbilligten,
AhmedI schlecht behandelten, weil sie ihm die Teilnahre an
diesem Leben nicht verzeihen konnten und dem rfronmen Mehmed

Selebi zuneigtenb.

Trotz dieser Angriffe auf die Frommen und trotz seiner neuen
Lebensauffassung sagt AhmedI sich vom Gesetz nicht los. Er
bringt auch seine religiosen und mystischen Ansichten bei ver-
schiedenen Gelegenheiten zum Ausdrucx6. Ort lobt er Emir
Slileyman als den Schah des Isiam7. Lr betont, daB Emir Siley-
man die sSari‘a fordere8 und Emir Suleymans llame die anderen
Herrschernamen abgelost habe so wie der Koran die anderen Arten

der Saria habe vergessen lassen”.

1) Hs. Hamidiye, Vers 5430 (= fol. 180 a, Zeile 13%). Vgl. da-
zu oben S. 268.

2) Siehe oben 5. 134.

3) Siehe oben S. 147.

4) Siehe unten S. 322,
5) Siehe oben S. 149 ff.

6) Hs. Hamidiye, Verse 1899-1909 (= fol. 64 b, Zeile 7-16;
fol. 65 a, Zeile 1).

7) Hs. Hamidiye, Vers 7286 (= fol. 241 a, Zeile 6-7).
8) Hs. Hamidiye, Vers 3825 (= fol. 127 b, Zeile 13).
9) Hs. Hamidiye, Vers 3828 (= fol. 127 b, Zeile 16).
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AjmedI versucht in seinen fiir Emir Siileyman geschriebenen
Gedichten, mit Hilfe einiger Begriffe, wie die Falschheit
und die Reinheit, sein Trinken durch eine auf der Malama-
tiyya beruhende Einstellung zu verteidigen: Er meint, man
solle die Falschheit aufgeben und sich dem Trunke zuwenden.
Die Reinheit sei mit der Heuchelei nicht zu vereinbarenl.
Dieser Versuch, seine Angriffe auf die Sufis und Rechts-
gelehrten sowie die Benutzung der mystischen Motive in Zu-
sammenhang mit dem Weintrinken, das allerdings auf keine
Weise mystisch aufgefaBt ist, erwecken den Eindruck, daB
AhmedI, um seinen Kritikern den Boden zu entziehen, sich zu-
weilen bemiihte, seinem neuen Lebenswandel den Schein einer
etwas zugespitzten laltung nach Art der Malamatiyya zu geben.

Eine parallele Entwicklung 148t sich auch in den Gedichten,
die wir in die finfte Gruppe eingeteilt haben2, beobachten.
AhmedI bringt seine (iberlegungen iiber das Weinhausj und das
Weintrim{en4 oder iiber den Geliebtenb, aber auch wie so oft
iiber den Fruhling6 als Sprungbrett fiir seine weiteren Gedan-
kengange.

Das Weinhaus nimmt eine besondere Stellung in diesen Gedich-
ten ein. AhmedI gibt ihm den Vorzug vor der Moschee und mad-
rasa, die er als Sammelplatz der Falschheit und Gotteslédste-

1) Hs. Hamidiye, Vers 6512 (= fol. 215 b, Zeile 3).

2) Die folgenden Gedichte gehdren zu dieser Gruppe: Hs. Hami-
diye, Verse 925-965 (= fol. 33 a, Zeile 13-16; fol. 33 b,
Zeile 1-17; fol. %4 a, Zeile 1-17; fol. 34 b, Zeile 1-3);
Hs. Hamidiye, Verse 966-974 (= fol. 34 b, Zeile 4-12); Hs.
Hamidiye, Verse 1041-1049 (= fol. 37 a, Zeile 4-12); Hs.
Hamidiye, Verse %460-3467 (= fol. 115 a, Zeile 9-14; fol.
115 b, Zeile 1-2); Hs. Hamidiye, Verse 4365-4375 (= fol.
145 b, Zeile %-11).

3) Hs. Hamidiye, Vers 966 (= fol. %4 b, Zeile 4); Hs. Hami-
diye, Verse 1041, 1049 (= fol. 37 a, Zeile 4-12); Hs. Ha-
midiye, Vers 4372 (= fol. 145 b, Zeile 10).

4) Hs. Hamidiye, Verse 944-945 (= fol. 33 b, Zeile 16-17);
Hs. Hamidiye, Vers 967 (= fol. 34 b, Zeile 5); Hs. Hami-
diye, Verse 1045-1048 (= fol. 37 a, Zeile 8-11).

5) Hs. Hamidiye, Verse 3460-5462 (= fol. 115 a, Zeile 9-11).

6) Hs. Hamidiye, Verse 925-945 (= fol. 33 a, Zeile 15-16;
folz: 5% by*lelile 1-1b)s
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rung sowie den Ort des albernen Geredes charakterisiertl.
Dagegen bezeichnet er das Weinhaus als den Ort der heinenz.
Er beschuldigt die Sufis der Falschheit und Heuchelei, weil
sie nach seiner Meinung, nicht fiir Gott, sondern um eigener
Vorteile willen beten, die sie sich vom Gebet erborfenj.
Alles, das rituelle Gebet, das Fasten, die Hergabe der Al-
mosensteuer, die Pilgerfahrt und der Glaubenskrieg, muBl fir
Gott ausgefiihrt werden4. Man darf fiir sein frommes Leben und
fiir seine guten Taten keinen Anspruch auf Vergeltung erhe-
ben5. Gott ist zu einer Gegenleistung nicht verpflichtet. Es
wdre auch falsch, sich derartige Dinge wie das Paradies, ein
Haus oder eine Frau zu wiinschen. Nur Gott soll Gegenstand
des Wiinschens sein6. Der Fromme muB auch darauf achten, dai
er seine Mitmenschen nicht verletzt7. Aus diesen Griinden ist
es sehr schwer und daher nicht jedermanns Sache, ein richti-
ger Muslim zu sein®,

e

Auf Wundertaten legt AhmedI keinen Wert”. Wichtiger ist rir

ihn, daB man seine eigene Existenz aufgibt und seine Ei
schaften sowie seine Individualitdt vernichtet, um das Ziel
zu erreichenlu. Auf alles auBer Gott muB man verzichten. Lur

die Enthiillung des gottlichen Seins und die Vereinig

1) Hs. Hamidiye, Vers 4372 (= fol. 145 b, Zeile 10).
2) Hs. Hamidiye, Vers 1041 (= fol. 37 a, Zeile 4).

3) Hs. Hamidiye, Verse 948-949 (= fol. 34 a, Zeile 5-4); Hs.
Hamidiye, Vers 3465 (E% oY, M5 a <Zeile 14).

4) Hs. Hamidiye, Verse 952, 957-960 (= fol. 34 a, Zeile 7,
12-15).

5) Hs. Hamidiye, Vers 970 (= fol. 34 b, Zeile 8).

6) Hs. Hamidiye, Verse 951, 962-963 (= fol. 34 a, Zeile o,
17; fol. 34 b, Zeile 1).

7) Hs. Hamidiye, Vers 1044 (= fol. 37 a, Zeile 7).
8) Hs. Hamidiye, Vers 3466 (= fol. 115 b, Zeile 1).
9) Hs. Hamidiye, Vers 972 (= fol. 34 b, Zeile 10).

10) Hs. Hamidiye, Vers 947 (= fol. 34 a, Zeile 2); Hs. Hami-
diye, Vers 971 (= fol. 34 b, Zeile 9); Hs. Hamidiye, Vers
1047 (= fol. 37 a, Zeile 10).
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das Entwerden sind erstrebenswertl. Im Wort der Liebe liegt
das Geheimnis der Wahrheit. Alles andere sind leere WOrtez.

Bei der oftmals wiederkehrenden Erwdhnung der Falschheit und
Heuchelei, der Betonung der Reinheit, den Angriffen auf die
Sufis sowie der Stellungnahme gegen ihren Anspruch auf Ver-
geltung und Wundertaten lassen sich in diesen Gedichten die
Einfliisse der Malamatiyya erkennen. Das Weinhaus, der Wein
und die Beschreibung des Geliebten oder des Friithlings die-
nen hier, wie oben erwdhnt, als Ausgangspunkt fiir die weite-
ren mystischen Gedanken. Man konnte meinen, daB AhmedI in
diesen Gedichten versucht, zwischen seinen alten Ansichten,
die er hatte, bevor er sich Emir Siileyman anschloB, und sei-
ner neuen Lebensweise eine Synthese herzustellen.

Als Emir Siileyman zum letzten Mal nach Rumelien zog, blieben
fiir AhmedI von dieser im Vergleich zu seinem langen Leben
kurzen, aber bewegten, erlebnisreichen und interessanten Zeit
nur Erinnerungen zuriick. Zu dieser Zeit war er bereits iiber
75 Jahre alt. Eine Weile bemiihte er sich, am Hofe Mehmed
Selebis Eingang zu finden. Nachdem dieser ihn nach Amasya
abgeschoben hatte, sah er sich gezwungen, sich mit der neuen
Lage abzufinden, obwohl er seine Hoffnung auf einen Platz am
Hofe Mehmed Gelebis nicht vollig aufgab’.

Seine Gedichte, die aus diesen letzten Jahren stammen, weisen
einen vielfdltigen Charakter auf. In ihnen bringt ein auf ein
langes leben zuriickblickender AhjmedI, der nach dem Sturm die
Ruhe, Ausgeglichenheit und die Reife des hohen Alters erreicht
hat, seine Anschauungen zum Ausdruck. Daher treten in den Ge-

1) Hs. Hamidiye, Vers 947 (= fol. 34 a, Zeile 2); Hs. Hamidi-
ye, Verse 971-973 (= fol. 34 b, Zeile 9-11).

2) Hs. Hamidiye, Vers 969 (= fol. 34 b, Zeile 7); Hs. Hamidi-
ye, Vers 5464 (= fol. 115 a, Zeile 1591,

3) Siehe oben S. 190, 193.
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dichten, die wir der sechsten Gruppe zugeteilt habenl, die
Merkmale fiir sein hohes Alter stark zu Tage. AhmedI liefert
in diesen Gedichten klare Hinweise dafiir, daB er sie in sei-
nen letzten Jahren verfafBte.

Bei der Erwdhnung der verstorbenen grofBlen Personlichkeiten
der Geschichte und Mythologie fragt er in dem ersten Gedicht
dieser Gruppe, wohin Timur gegangen seiz, um die Vergédnglich-
keit der Welt zu demonstrieren. Daraus kann man folgern, daB
er dieses Gedicht nach Timurs Tode geschrieben hat, also nach
14052
macht sich in den kurz darauf folgenden Doppelversen Vorwir-

. Aber es bleibt nicht nur bei dieser Erwdahnung. AhmedI

fe, daB er sich nicht darum bemiiht habe, seine wissenschaft-
lichen Arbeiten zu verdoffentlichen. Er fithlt sich kurz vor
dem Ende seines Lebens und empfiehlt sich selbst wegen der
Ndhe der Rechenschaftsablegung die Verrichtung frommer Tatend.
In dem zweiten Gedicht nennt er sich selbst einen schwachen
Greis (pIr-i né—tuvén)j, was er in den Gedichten, die er fiir
Emir Siileyman verfaBte, nie getan hatte. Er bezeichnete sich
ja in jenen Gedichten immer als den vitalen Alten und erst

in seinen spadteren Gedichten, die er nach Emir Siileymans Zeit
schrieb, beklagte er sich iliber seine Altersschwdche6.

In dem dritten Gedicht sagt AhmedI, daB er auf den nahe be-
7

vorstehenden Tod warte’' und in dem vierten blickt er auf die

Ereignisse der letzten Jahre erstaunt zuriick: Der Schicksals-

1) Hs. Hamidiye, Verse 1646-1695 (= fol. 57 a, Zeile 3-16;
fol. 57 b, Zeile 1-17; fol. 58 a, Zeile 1-17; fol. 58 b,
Zeile l—2s; Hs. Hamidiye, Verse 2039-2080 (= fol. 68 b,
Zeile 15-16; fol. 69 a, Zeile 1-17; fol. 69 b, Zeile 1-17;
fol. 70 a, Zeile 1-6); Hs. Hamidiye, Verse 4995-5033 (= fol.
166 a, Zeile 13-16; fol. 166 b, Zeile 1-17; fol. 167 a,
Zeile 1-17; fol. 167 b, Zeile 1); Hs. Hamidiye, Verse
7091-7134 (= fol. 235 a, Zeile 1-16; fol. 235 b, Zeile
1-17; fol. 236 a, Zeile 1-11).

2) Hs. Hamidiye, Vers 1663 (= fol. 57 b, Zeile 4).

3) Uber Timurs Tod siehe EI IV, S. 843, s.v. "TImar Lang"
(Bouvat) und 1A XII, s.v. "Timur" (Kafali).

4) Hs. Hamidiye, Verse 1668-1669 (= fol. 57 b, Zeile 9-10).
5) Hs. Hamidiye, Vers 2079 (= fol. 70 a, Zeile 5).

6) Siehe oben S. 200.

7) Hs. Hamidiye, Verse 5012-5013 (= fol. 166 b, Zeile 14-15).
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tod habe den Thron Siileymdns mit einem Sturm hinweggefegt
und derjenige, der den Charakter eines Derwischs bpesitze,
sei Sultan gewordenl. Dann bereut er die Siinden, die er bis
zur Fertigstellung seines Diwans begangen hattez, was im

Grunde auch eine Ans:ielung auf sein hohes Alter ist.

Die Stimmung des Greisenalters 1l&aB8t sich auch aus seinen
Naturbeschreibungen herauslesgn: Er beschreibt in diesen Ge-
dichten fast immer den Herbst”. Zwar erwdhnt er zuweilen im
Zusammenhang mit seinen Herbstschilderungen den Weingenub4
und den Jeliebtenb, aber der Gedanke an den Herbst fihrt ihn
schliellich zu seinen alten Uberlegungen iiber die Vergdnglich-
keit und Unzuverlassiggeit der Welt, die diesmal fiur ihn bit-
terernst geworden sindo.

Daher treten wieder stidrker die eschatologischen Vorstellun-
gen als ilahnung zu einem besseren Lebenswandel hervor. Ir
bringt jetzt den Jchichsalstod7, die Auferstehungb und die
Hechenscnuftaule;ubgg direkt mit seiner Person in Verbindung
und fragt, was er machen solle, um sich die nun notwendigen

Handlungen vorzuschreiben.

ge

1) Hs. Hamidiye, Verse 7114-7116, 7119 (= fol. 235 b, Zeile
B-T0== 157"

2) Hs. Hamidiye, Vers 7134 (= fol. 236 a, Zeile 4).

nidiye, Verse 4995, 5006-5007 (= fol. 166 a, Zeile

"0l. 166 b, Zeile 8-9); Hs. Hamidiye, Verse 7094-7100

. 255 a, Zeile 4-10).

4) Hs. Hamidiye, Verse 7095-7099 (= fol. 235 a, Zeile 5-9).
5) Hs. Hamidiye, Verse 4995-4997 (= fol. 166 a, Zeile 13-15);

Hs. llamidiye, Verse T7100-7104 (= fol. 235 a, Zeile 10-14).
6) Hs. Hamidiye, Verse 1648-1649 (= fol. 57 a, Zeile 5-6);

Hs. Hamidiye, Vers 4998 (= fol. 166 a, Zeile 16).
7) Hs. ilamidiye, Vers 5014 (= fol. 166 b, Zeile 15).
&) is. Hamidiye, Verse 1666, 1682 (= fol. 57 a, Zeile 7; fol.
58 a, Zeile 6).
9) Hs. Hamidiye, Verse 1669, 1682 (= fol. 57 b, Zeile 10;
fol. 58 a, Zeile 6).
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Heuel, Befolgung der Gebote des Korans und der Eari‘az, from-
me TatenB, Erfiillung der Pflichten des 1slam4, Anrufung Got-
tess, Bekdampfung der Triebseele , der tierischen @igenschaf—

1

ten' und des falschen Stolzes& sowie Genugsamkeit9 finden
dabei als Vorbereitung auf das Jenseits Erwdhnung. Sie sind
ja fir die Rechenschaftsablegung notwendig. Sie retten die

10

Menschen vor der Holle und 6ffnen ihm den Weg ins Paradies,

das inzwischen wieder im herkdmmlichen Sinne als ein schoner

Ort mit Paldsten und WeingenuB vorgestellt wirdll.

Entsprechend diesen ganzen Anschauungen verlagert sich die
Auffassung vom Endziel des Lebens noch einmal: An die Stelle
des Entwerdens treten die Erscheinung des gottlichen Lichtes
und das Erreichen der Nihe Gotteslz.

Der Gottesbegriff bleibt jedoch unverdndert bestehen. Zwar
ist Gott im orthodoxen Sinne der Allmachtige, dessen Existenz
135

und Einheit die Schopfung beweist ™, aber er ist zugleich das

einzig wahre Sein, von dem die Welt nur ein Spiegelbild ist,

1) Hs. Hamidiye, Verse 1647, 1676 (= fol. 57 a, Zeile 4; fol.
5f%bs Zeile 17)%

2) Hs. Hamidiye, Vers 5023 (= fol. 167 a, Zeile 8); Hs. Hami-
diye, Vers 7129 (= fol. 236 a, Zeile 6).

3) Hs. Hamidiye, Vers 5022 (= fol. 167 a, Zeile 7).
) Hs. Hamidiye, Verse 1674-1675, 1677 (= fol. 58 a, Zeile 1).
5) Hs. Hamidiye, Vers 1675 (= fol. 57 b, Zeile 14).

) Hs. Hamidiye, Vers 2020 (= fol. 167 a, Zeile 3); Hs. Hami-
diye, Verse 7126, 7128 (= fol. 236 a, Zeile 3, 5)

7) Hs. Hamidiye, Verse 7121-7122 (= fol. 235 b, Zeile 15-16).
8) Hs. Hamidiye, Verse 1650-1652 (= fol. 57 a, Zeile 7-9).

9) Hs. Hamidiye, Vers 7127 (= fol. 236 a, Zeile 4).

10) Hs. Hamidiye, Vers 5021 (= fol. 167 a, Zeile 6).

11) Hs. Hamidiye, Verse 1651, 1675 (= fol. 57 a, Zeile 8; fol.
57 bs Zeileslone

12) Hs. Hamidiye, Verse 7122, 7129 (= fol. 235 b, Zeile 16;
Poln"256%a, " Zedilel'6)5

13) Hs. Hamidiye, Verse 1683-1690 (= fol. 58 a, Zeile 7-14);
Hs. Hamidiye, Verse 2042-2054, 2065, 2074 (= fol. 69 a,
Zeile 2-14; fol. 69 b, Zeile 8, 17).
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so wie es bei den Menschen, aber auch bei der Schonheit der
Natur der Fall ist. Daher sieht AhmedI in allem Gott, auch

wenn er den Geliebten oder die Schonheiten der Natur 1obtl.

Der Verstand genieBt auch in den Gedichten dieser Gruppe ein
groes Vertrauen, so daf er nach AhmedIs Meinung, im reli-
givsen und mystischen Sinne, die fehler erkennen und dadurch
den Gldubigen helfen kann2.

Das auffidlligste Merkmal der Gedichte dieser Gruppe ist, das
Ahmedl sich am Ende seines Lebens fithlt und mit Gelassenheit
den Tod erwartet. Er zieht die Bilanz seines Lebens und berei-
tet sich auf das Jenseits vor. Daher 148t sich bei ihm eine
deutlich erkennbare Riickkehr zu der orthodoxen Denkweise be-
obachten, aber die Einfliisse der Mystik verschwinden nicht
vollig, sondern gehen mit seinen orthodoxen Gedanxen eine ver-
bindung ein, so daB sie wieder die Spuren einer zwischen Re-

ligion und Mystik vermittelnden Theologie zeigen.

AhmedIs Verhdltnis zu Religion, Askese und Sufitum lalit sich
folgendermaBen zusammenfassen: Wie oben erwdhnt, wuchs AbmedT
in einer Umwelt auf, in der verschiedene religiose und mysti-
sche Stromungen zu Tage traten und wegen der sozialen und po-
litischen lage grosen Erfolg erzielten. Er genoB ein sunniti-
sches Studium und spezialisierte sich auf Medizin. Viele sei-
ner Verse aus dem Diwan tragen die Spuren einer orthodoxen

Denkweise und seine wissenschaftlichen Werke beweisen seine

griindliche Ausbildung.

An den Hofen von Aydin und Germiyan entfaltete sich Ahjmedls
geistige Entwicklung weiter. Auch sein wachsendes Interesse
an der Mystik ist eine Folge dieser Entwicklung. Dadurch
drangen in seine Gedankenwelt immer mehr mystische Anschauun-
gen ein, die sich erst mit seinen alten religiosen Ansichten

1) Hs. Hamidiye, Vers 1692 (= fol. 58 a, Zeile 16); Hs. Ha-
midiye, Verse 2061-2062, 2077 (= fol. 69 b, Zeile 4-5;
fol. 70 a, Zeile 3).

2) Hs. Hamidiye, Verse 1652, 1658 (= fol. 57 a, Zeile 9, 15);
Hs. Hamidiye, Vers 2072 (= fol., 69 a, Zeile 15); Hs, Hami-

diye, Vers 5008 (= fol. 166 b, Zeile 10).
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vermischten, um sie schliefBlich zu uberlagernl. Es ging so
weit, daB sie sogar Spuren der Malamatiyya aufwiesen, was
durch AhmedIs lLebenslauf begiinstigt wurde. Diese Haltung
méBigte sich jedoch in seinen letzten Jahren wieder. Die
orthodoxe Denkweise gewann vom neuen die Oberhand und AhmedT
erorterte in seinen Gedichten, den Tod vor Augen, seine le-
benserfahrungen in ausgewogenem Stil.

AbmedI ist in seinen religiosen Ansichten durchaus kein Ffa-
natiker, sondern ein ehrlicher Glaubiger. Sowohl seine my-—
stischen Anschauungen als auch sein Lebenslauf, soweit wir
ihn verfolgen konnen, zeigen deutlich, daB er auch kein My—-
stiker war, sondern ein gebildeter liensch, der mit der My-

stik wohlvertraut war.
4) Irdische Geniisse

Der Wein und die irdische Liebe gehdren zu den wichtigsten

\"J

i

Themen der klassischen tiirkischen Dichtung, wie es auch b
ihren Vorbildern, in der persischen und arabischen Poesie,

der Fall iste. Nicht nur die Dichter, die ein freies Leben

1) AhmedI 148t in seinem Dlw“n
die grofen chhter wie Sana
oa‘dl HarIrI, Nizaml, Vafu, xwénl. nanl. Salman, Anvarid,
Giils ehrl Seyboglu aber auch viele Wissenschaftler und My-
stiker, die er namentlich erw: € AuBerden
sind Einfliisse von Yunus imre, ] A fJoga
MescUd und NesImI, deren ..amen allerdings AhmedI in seinem
Diwan nicht erwahnt, feststellbar, siehe unten S. 413 ff.
Daher ware es interessant, ApmedIs religiosen und mysti-
schen Ansichten mit denjenigen, der oben erwdhnten Dichter,
Mystiker und Wissenschaftler griindlich zu vergleichen, um
festzustellen, wer AjmedI beeinfluBt haben mag. Aus nahelie-
genden Griinden kann das in der vorliegenden Arbeit nicht
unternommen werden.

2) Levend, Divan Edebiydti, S. 307 ff.; Mazioglu, FuzQili-Hifiz,
S. 90 ff.; Bombaci, "The Turkic Literatures. Introductory
Notes on the History and Style", Fundamenta Bd I, S. 731 ff.;-
Yarshater, "The Theme of Wine-drinking and the Concept of
the Beloved in early Persian Poetry", Studia Islamica XIII
(1960), S. 43 ff. Die islamische Theologie verbietet den
WeingenuB, aber allein schon das Vorhandensein einer blii-
henden Weindichtung zeigt, daB das Verbot ofters iibertreten
wurde, was auch allgemein bekannt ist, siehe EI II, S.

959 ff., s.v. "Khamr" (Wensinck).
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filhrten, sondern auch diejenigen, die fromm und enthaltsam
lebten, verfaBten iiber den Wein und die irdische lLiebe Ge-
dichte, sei es um ihr dichterisches Konnen zu beweisen, sei
es aus anderen Grundenl. Diese Themen ermdoglichten zugleich
den frei denkenden Kiinstlern, sich aus den engen Rahmen der
Orthodoxie zu befreien und die engstirnigen Fanatiker anzu-
greifenz. Das Weinhaus stellte in der profanen Dichtung ei-
nen Zufluchtsort dar, an dem man sich vor den ?roblemen der
unzuverlidssigen und vergidnglichen Welt rettetej. Diese Dich-
tung bediente sich ofters der mystischen Weinsymbolik und
Liebesmotive, allerdings nur, um die Ausdrucksmittel fir die
verschiedenen Gefiihle und Empfindungen zu bereichern oder zu-
weilen als Schutzschild gegen die Angriffe der Orthodoxie zu
benutzen4. Das Ghasel, das musammat und das nasib der gaglda,

5

S H e ) . ;
aber auch der ruba‘i” sowie das saqiInama und die Liebesroma-

t geschrieben wurden, sind die belieb-

ne, die in masnavIi-Form
testen Typen der Poesie, in denen diese Themen am meisten be-

handelt werden.

In den zahlreichen Versen des Diwans bringt AhmedI zum Aus-
druck, daB er das Leben mit all seinen irdischen Freuden ge-
nieBen will., Er lebt in den Tag hinein, trinkt sogar im rama-
2an und preist die irdische Liebe. Die ernsthaften Angelegen-

1) Levend, Divan Edebiyati, S. 558 ff.; Mazioglu, Fuzlli-Hafiz,
S. 94.

2) Levend, Divan EdebiyAti, S. 561 f.; Mazioglu, Fuzili-Hafiz,
S. 92, 94; Ritter, Meer, S. 488,

3) Mazioglu, Fuztli-HAfiz, S. 94; Pakalin, Tarih Deyimleri,
B 15 * S S TSRl Syl S0 Den¥e .20 ) it

4) Naheres dazu siehe unten S. 312 ff., 334.

5) Uber den ruba‘i siehe IA 1X, S. 759-761, s.v. "Rubai"
([(Massé]-Getin); Bombaci, "The Turkic Literatures", S.
ALVIII; Meier, MahsatI, S. 1-27.

) Uver saqinama siehe Bombaci, "The Turkic Literatures", S.
LVEL T,

7) Uber das masnavi siehe IA VIII, 5. 127-133, s.v. "Mesnevi"

(Ates).
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heiten der Welt verlieren in seinen Augen jeglichen Wert.
Auch um die Zukunft will er sich nicht mehr kiimmern, Nur
Wein, Liebe und frohliche Geselligkeiten sind fiir ihn von
Bedeutung.

Bei AhmedI ist es nicht denkbar, daB er diese Gedichte nur
verfallt hédtte, um den Gewohnheiten und den Regeln der klas-
sichen Literatur Folge zu leisten. GewiB bedient er sich in
diesen Gedichten vieler bekannter Motive der klassischen Li-
teratur, aber sowohl seine Lebensgeschichte1 als auch die
Hinweise, die in diesen Versen2 und in seinen anderen Werken-
zu finden sind, zeigen deutlich, daB AhmedIs Wein- und Lie-
besgedichte in einem engen Zusammenhang mit seinem Leben ste-
hen.

Einige Forscher erklidren diese weltliche Einstellung, die ei-
nen Gegensatz zu Apmedis fritherer Lebensauffassung bildet,
mit seinen Beziehungen zu Emir Slileymans Hof. Mehr oder weni-

ger deuten sie an, daB AhmedI nach dem Geschmack Emir Suley-

mans, dessen Liebe zum Wein und zu frohlichen Gelagen in die
Geschichte eingingen, dichten mumte4. Sowohl seine fiur Emir
Slileyman gedichteten gagIden, die von Wein, lLiebe und irdi-
schen Geniissen erzahlenb, als auch der Liebesroman GemsId i

HJursid, dessen Abfassung Emir Siileyman von ihm verlangte®

und sein medizinisches Werk TervIh iil-ervah, in dem er ir
Slileymans Weintrinken lobt7, bestatigen diese Annahme. Bei

ndherer Betrachtung aber scheint diese Erkldrung einiger Er-

ganzungen und Verbesserungen bedlirftig zu sein:
faBte seine Wein- und Liebesgedichte nicht wider Willen, nur
um sich den Wiinschen Emir Siileymans zu beugen, sondern aus

freien Stiicken.

) Siehe oben S. 132 ff.
) Siehe unten S. 310 ff.
) Siehe oben S. 37 ff.

)

iA I, s. 217,s.v. "Ahmedi" (Kopriili); Banarli, Dasitan-1
Tevdrih-i Milfkk-i Al-i Osman, S. 91 f.; Ergun, DTirk SAir-
leri, Bd I, S. 373; Bombaci, Littérature turque, S. 250 f.

5) Siehe oben S. 132 ff.
Siehe oben S. 32 ff.
7) Siehe oben S. 37 ff.
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Wie oben erwidhnt, interessiserte AhmedI sich mit der Zeit
immer mehr fiir die Mystik. Er hatte sich in Medizin ausge-
bildet, kannte die griechische Philosophie, besaB kiinstle-
rische Begabung, las viel und war in der persischen Litera-
tur zu Hause. Themen wie Wein, Liebe und irdische Geniisse
waren fiir ihn keine fremden Begriffe mehr, als er sich Emir
Siileyman anschloB. Er hatte also die letzten Schranken der
Orthodoxie ldngst iiberwunden. AuBlerdem muBte AhmedI wegen
der politischen und sozialen Unruhen, die ihn ebensowenig
wie seine Zeitgenossen verschonten, vieles einstecken. In
dieser geistigen Verfassung begab er sich an den Hof Emir
Siileymans in einer Zeit, in der niemand aus seiner Umgebung
einer sicheren Zukunft entgegensehen konntel. Dieser Firsten-
hof bot ihm die Gelegenheit, das tédgliche Leben zu geniellen
und seine Sorgen fiir eine Weile zu vergessen. Deshalb betei-
ligte er sich am Leben dieses Hofes.

AhmedI selbst begriindet diese Epoche seines Lebens mit der
unruhigen und unsicheren Zeit. Mit Wein, Liebe und anderen
Freuden will er das Leben heute genieBen, denn niemand weiB,
was das Morgen bringt. Wenn man das Gliick und die Gelegenheit
hat, darf man es nicht versdumen, das Leben zu genieBen, denn

es ist ja nur kurz:

Gitdi diin yarin nolisar kim bilir?

Dut ganimet bu giini € dost pes

Das Gestern ist vergangen. Wer weiB, was morgen
geschehen wird. Betrachte also den heutigen Tag

als Beute, o Freund” !

1) Siehe oben S. 124 ff.
2) Hs. Hamidiye, Vers 3641 (= fol. 121 a, Zeile 9). VersmaB:
ramal.
3) Vgl. Hayyams rubaci:
RizI ki guzast az U digar yad makun
Farda ki nayamadast faryad makun
Az namada vl guzasta bunyad makun
Hall pis bas U “umr bar-bad makun

Erwdhne nicht mehr den vergangenen Tag [und]
schreie nicht um den Morgen, der [noch gar] nicht
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Eliige am al engami go kim'
Gihanda yol eser emn ii amdndan

Nimm den Weinbecher in die Hand! LaB [den Gedanken
an] das Ende! Auf der Welt gibt es keine Spur von

Sicherheit und Gnade®.

Seha Ciinkim elily érdi gediirgil hos bu devrani-
Bugiini goma yarina ki gotiirmez bu devr ani

0 Schah, weil du [heute] die Moglichkeit in die Hand

bekommen hast, verbringe die Zeit angenehm! Verschieb
[die Moglichkeiten des] heutigen Tages nicht auf den

morgigen! Das paBt zu dieser Zeit nicht4.

Nediir hagil bilir misin gih@ndan’
Serab u gohbet ii yar-i miindsib
WeiBt du, was man als Gewinn von der Welt hat?

Den Wein, die Unterhaltung und einen passenden
Freund!

1)

2)

3)
4)

5)

gekommen ist. Errichte kein Fundament auf [etwas,
was] nicht gekommen und auf [etwas, was] vergangen
ist. Sei jetzt gliicklich und vergeude das Leben
nicht.

Siehe Ruba‘iyyat-i Payyam (ed. FurtgI), S. 36; Ruba‘iyyat-i
HakIm Hayyam-1 Nisabiirl, S. 105; Uber ‘Umar Hayyam siehe
Rypka, Iranische Literaturgeschichte, S. 219 ff.

Hs. Hamidiye, Vers 6014 (= fol. 199 a, Zeile 8). VersmaB:
hazag.

AhmedI verfaBte das Gedicht, aus dem dieser Doppelvers
stammt, in Rumelien, wo er sich am Hofe Emir Siileymans be-

fand,

siehe oben S. 137.

Hs. Hamidiye, Vers 7091 (= fol. 235 a, Zeile 1). VersmaB:
hazag.

AbhmedI verfaBte das Gedicht, das diesen Doppelvers ent-

hdalt,

in seinen letzten Jahren. Ndheres oben S. 303,

Hs., Hamidiye, Vers 797 (= fol. 29 a, Zeile 8). VersmaB:
hazag.
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Hayf ola ©“Omriini 23yi€ eylemek
Haziriken ni‘met ii bapht u Sebab
Sen Sitdb et gam-1 gan-bapsa miidam
Giin éder eyyam gecmeye Sitab

Es ist schade, [wenn du] dein Leben verschwendest,
wo doch gute Verhdltnisse, Gliick und Jugend deiner

harren.

Beeile dich, um vom lebenspendenden Becher immer
[zu trinken], weil die Tage schnell vergehedf

a) Wein

Die Hauptfigur der Wein- und Liebesdichtung "rind", stellt
man in der klassischen lLiteratur als einen frei denkenden
Menschen dar, der sich nichts aus der Meinung seiner Umwelt
macht und sich liber das Gesetz hinwegsetzt. In seiner idealen
Erscheinung besitzt er vollkommene innere Reife, eine beach-
tenswerte Toleranz und einen Lebenshumor, der ihm besonders
eigen ist. Er ist weise und legt weder auf das Geld noch auf
den auseren Schein Wert. Er liebt die Schonheit und genieBt
das Leben. Er 1l&dBt sich vom Weinverbot der Theologen nicht
beeindrucken. Die Fanatiker, die seinen freien Geist einen-
gen wollen, sind seine Erzfeinde, die er bei jeder Gelegen-
heit angreifté. Die Dichter der Diwanliteratur identifizie-

1) Hs. Hamidiye, Verse 716-717 (= fol. 26 b, Zeile 3-4).
VersmaB: ramal.

2) Das Wort "rind" bezeichnet urspriinglich einen sittenlosen
Habenichts. Uber den in der klassischen tiirkischen Lite-
ratur idealisierten rind-Typus siehe Pakalin, Tarih Deyim-
leri, Bd III, S. 48 ff.; Levend, Divan Edebiydti, S, 558 ff.
Der bekannte tiirkische Dichter Yahya Kemal Beyatli (iiber
ihn siehe Akyiiz, "la littérature moderne de Turqie", Funda-
menta, Bd II, S. 579 f. mit weiteren Literaturangaben auf
S. 623 f., 6%4), der ein vorziiglicher Kenner der klassi-
schen tiirkischen Poesie war und auch selbst viele erfolg-
reiche Gedichte im Stil dieser Dichtung verfaBte, be-
schreibt in drei Gedichten, die "das Leben der 'rind's"

(Rindlerin Hayati), "der Abend der 'rind's" (Rindlerin Ak-

gam1) und "der Tod der 'rind's" (Rindlerin Oliimii) heiBen,

diesen rind-Typus auf folgende Weise:
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ren sich zuweilen in ihren Wein- und Liebesgedichten gerne
mit diesem Vorbild, um dann ihren Gedanken freien Lauf zu

lassen und sich neue Themen zu erarbeiten, oder nur deswe-

"Dindadr adam tevekkiilii, rikkatle, herkese
Iséd'yl garmihinda, uzaktan, hatirlatir.
Bir arslan esniyor gibi engin vakar ise
Rind'in belédya kargi kayitsizligindandir."

Das Gottesvertrauen des Frommen erinnert mit Giite
jeden von Ferne an Jesus am Kreuz. [Aber] die
unendliche Wiirde, als ob ein Lowe gegdhnt hatte,
kommt daher, daB der "rind" sich nicht durch das
Ungliick aus der Ruhe bringen 1a3t.

"Guriba kargi bu son bahgelerde, keyfince,
Ya gevk iginde hardb ol, ya agk iginde goniil!
Ya ldle agmalidir gogsiimiizde yAhud gil."

Sei vor der Abendddmmerung in diesen letzten Gurten,
je nach deinem Wunsche, entweder durch die Freude
oder die Liebe ruiniert, o Seele! Entweder miissen
die Tulpen in unserer Brust bliihen oder die Rosen.

"Haf1z'in kabri olan bahgede bir giill varmig;
Yeniden her giin agarmig kanayan rengiyle.

Gece, biilbiil agaran vakte kadar aglarmig

Eski Sirédz'i hayil ettiren Ahengiyle.

Oliim Asfide bahAr iilkesidir bir rinde;

Gonlu her yerde buhurdan gibi yillarca tiiter.

Ve serin serviler altinda kalan kabrinde

Her seher bir giil agar; her gece bir biilbil Jter."

Es soll im Garten, in dem das Grab Hafigens liegt,
eine Rose geben, die jeden Tag von neuem in ihrer
blutenden Farbe blitht. In der Nacht soll die Nachti-
gall [dort]} nach ihrer Melodie, welche das alte

Iraz in der Phantasie wiedererstehen 1léB3t, bis zur
Zeit der Morgenddmmerung weinen.

Der Tod ist das friedliche land des Friihlings fir
einen "rind". Seine Seele 1ldBt lberall wie ein
Rauchergefdll jahrelang Weihrauch aufsteigen und
auf seinem Grab, das unter kiihlen [Schatten] der
Zypressen bleibt, blilht in jeder Morgendammerung
eine Rose, so wie jeder Nacht eine Nachtigall singt.

Fir die Gedichte, denen die obigen Verse entnommen wurden
- hierbei sei erwdhnt, daB die ersten beiden Gedichte nur
teilweise zitiert wurden, jedoch das letzte als Ganzes wi-
dergegeben wird -, siehe Kemal (Beyatli), Kendi Gok Kubbe-
Mtz S s s 85 uE e
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gen, weil sie glauben, daB ein guter Dichter auch auf diese
Art (rindane) dichten musl.

Viele Eigenschaften dieser interessanten Gestalt der klassi-
schen Literatur weisen mit derjenigen des qalandar—TypusZ,
der in der Forschung gewohnlich mit dem Qalandariyya-Orden
in Zusammenhang gebracht wird, groB8e Ahnlichkeit auf4.

Zahlreiche Fragen aber stehen offen und werden vorlaufig
unbeantwortet bleiben miissen, weil die Untersuchungen sowohl
iiber den rind-Typus als auch iiber den galandar und iiber ihre
Beziehungen zur Qalandariyya noch nicht erschdopfend genug
sind. Deshalb ist z.B. auch heute unklar, welche Merkmale in
der klassischen Dichtung und in dem geschichtlichen Bild den

rind-Typus vom galandar unterscheiden und ob diese Unterschie-

de immer dieselben blieben oder sich mit der Zeit &nderten,
vielleicht sogar nivelliert wurden. Oft genug setzt man die
beiden ja gleichs.

Ebensowenig ist liber die Entstehung und Entwicklung der Eigen-

schaften bekannt, die diese beiden Figuren in der Dichtung

1) Pakalin, Tarih Deyimleri, Bd III, S. 48; Levend, Divan
Edebiyati, S. 558.

2) Uber die Gestalt des galandar in der Dichtung siehe Ritter,
"Philologika XV. FarIduddIn €Attar III", Oriens 12 (1959),
S. 14 ff.; Ritter, Meer, S. 488 ff.; Meier, Mahsati, S.
S3oi ik

%) Uber die Qalandariyya und Qalandarderwische siehe Ritter,
"Philologika XV", S, 14 ff.; Ritter, Meer, S, 487 ff.; EI
II, S. 741, s8.v. "Kalender" (Huart); EL II, S. 741 f., s.V.
"Kalenderi" (Babinger); Gibb, Ottoman Poetry, Bd I, S.

356 f.; Turan, "Selguk Tiirkiyesi Din Tarihine Dair Bir Kay-
nak", Fuad Kopriilii Armagani, S. 537 ff.; Yazici, "Kalender-
lere dair yeni bir eser", Necati Lugal Armagani, S. 785 ff.;

Kopriilii, Osmanli Devletinin Kurulugu, S. 98 f.; Kopriili,
"Anadoluda Islémiyet", Edebiyat Fakiiltesi Mecmuasi, Nr 4,
S. 297 ff. (uns nicht zugédnglich); Pakalin, Tarih Deyimle-
ri, Bd II, S. 148 f.; Birge, Bektashi Order, S. 32, 49,
265; Trimingham, Sufi Orders, S. 266 ff.

4) Ritter, Meer, S. 488 f.; Ritter, "Philologika XV", S. 14 ff.

5) Ritter, "Philologika XV", S. 38, 40, 43; Meier, MahsatT,
S. 307; Kopriilii, 11k Mutasavviflar, S. 188.
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kennzeichnen. In welcher Beziehung stehen diese Eigenschaf-
ten zu den Motiven der frithislamischen Wein- und Liebespoe-
sie, so weit sie mit der Qalandariyya nichts zu tun hatte?
Wie verhalten sie sich zu den Prinzipien der Malamatiyya,
auf deren Boden sich mit gré8ter Wahrscheinlichkeit auch die
Qalandariyya wie viele andere Bewegungen zu einem Orden ent-

wickelt hatl und mit der sie so oft verwechselt wurdez?

Ist der Typus des galandar, wie wir ihm in der Dichtung des 10.,
11. und 12, Jahrhunderts begegnen, mit den Derwischen der Qalan-
dariyya, die erst im 13. Jahrhundert als Orden hervortratj,

zu identifizieren oder nahm er seine Gestalt in der Dichtung
unter dem EinfluBl einiger Motive der friiheren Wein- und Lie-

1) Ritter, "Philologika XV", S. 14 ff.; Kopriilii, Osmanli
Devletinin Kurulugu, S. 99; Golpinarli, Tasavvuf, S. 137.

2) Uber die Verwechselung zwischen Qalandariyya und Malama-
tiyya siehe EI 1I, S. 741, s.v. "Kalender" (iuart); Paka-
lin, Tarih Deyimleri, Bd II, S. 468. Auch Babinger ver-
wechselt sie, obwohl er nebenbei erwdhnt, dall Burhan-i
Qatic (siehe iiber ihn EI (2) I, S. 1327, s.v. "Burhan"
[ohne Verfasserangabe]) bewuBt zwischen den Begriffen qa-
landar, malamatI und Sufi unterscheidet, siehe El 1I, &.
742, s.v. "Kalenderi" (Babinger). Uber die kerkmale, die
den galandar vom malamI unterscheidet, siehe Ritter,
"Philologika XV", S. 15 f. Die Verwechselungen kamen auch
in den friihen Quellen vor: z.B. der Verfasser von "Fustay
va-adala fI gava‘id as-saltana' (verfaBt 1284), der ver-
mutlich Muhammad b. iMapmud b. Mahmid al-PatIb hieB, er-
wdhnt alle Anhédnger der nach seinem orthodox-sunnitischen
Standpunkt extremen Richtungen als Gauldkiyya, die im
Grunde nur ein Zweig der Qalandariyya war, siehe Turan,
"Selguk Tiurkiyesi Din Tarihine Dair Bir Kaynak", Fuad Kop-
riilii Armagani, S. 542, 546 ff.

3) Gam3al ad-din SavI (gest. 1232) gilt als Begriinder des Or-
dens, siehe EI IV, S..725, s.v. "TarIka" (Massignon); EI
TS ST Slig SviesiiKallend enlld(Huart) BT AL, S.. 7d1l<f., s.V.
"Kalenderi" (Babinger). Obwohl Kopriili und Turan annehmen,
daB Gamdl ad-dIn Savi 1070 starb (siehe Kopriilii, Osmanli
Devletinin Kurulugu, S. 99; Turan, "Selguk Tirkiyesi Din
Tarihine Dair Bir Kaynak", Fuad Kopriili Armagani, S. 5%9 f.),
iiberzeugt Yazicls Beweisfilhrung an Hand des vorhandenen
Materials, da3 Gamdal ad-dIn SavI auf jeden Fall am Ende
des 12. und am Anfang des 13. Jahrhunderts gelebt haben
miisse, siehe Yazici, "Kalenderlere dair yeni bir eser",

Necati Lugal Armagani, S. 787, 792 ff.




- 316 -

bespoesie sowie unter dem EinfluB der Prinzipien.der Malama-

tiyya an, um spadter in die Qalandariyya einzumundenl?

Das sind einige der wichtigen Fragen, die sorgfédltig gepriift
werden miissen, um die wahren Einfliisse auf die Gestaltung
des rind- und galandar-Typus in der klassischen Literatur
von Seiten des Sufitums, der Malamatiyya, der Bektééiyyaz,
der Futuvva3 und der Maulaviyya4 sowie durch Richtungen wie

1) Uber die Entstehungsgeschichte des Typus galandar ist nicht
viel bekannt, siehe EI II, S. 741, s.v. "Kalender" (Huart);
Koprilii, Ilk Mutasavviflar, S. 289. Ritter berichtet, daB
nach GamIs Meinung (iiber Nur ad-dIn SAbd ar-Rahman Gami
[gest. 1492] siehe Rypka, Iranische Literaturgeschichte,

S. 276 ff.) die friiheren qalandar die echten Nachahmer der
Malamatiyya seien. Gaml beklage sich aber dariiber, daB die
Leute, die sich in seiner Zeit galandari nannten, entartet
seien. Ritter erwdhnt auch, daB in einem persischen Mana-
gibna@ma, das in Versen iiber den Qalandarscheich "CamdladdiIn
as-Sawacl", der im 13. Jahrhundert in Damaskus lebte, 1347
verfaBt wurde, die qalandar als strenge Asketen beschrie-
ben werden. Er erwdahnt aber zugleich, daB in Mantig up-tayr
das Wort galandarphana als Kneipe und Spielhdlle aufzufas-
sen sei, siehe Ritter, "Philologika XV", S. 16 f. AuBerdem
wird das Wort galandarphana als Bezeichnung sowohl fir die
Derwischquartiere im allgemeinen als auch fiir die Herber-
gen der Bettelderwische verwendet, siehe Birge, Bektashi
Order, S. 265. Nach Meiers Meinung muB das Qalandartum ei-
nige Entwicklungen durchgemacht haben, siehe Meier, Mahsati,
S. 338. Auch Yazici meint, daB der frilhere galandar nicht
mit denjenigen, die vom 13. Jahrhundert an als Anhéanger
einer extremen Richtung auf die Biihne traten, identische
sei. Er vermutet eine Entwicklung, die mit den Prinzipien
der Malamatiyya beginnt und sich mit der Zeit &auBerst extre-
me Zige aneignet, siehe Yazici, "Kalenderlere dair yeni

bir eser!, Necati Lugal Armagani, S. 786, 796. Da die Ent-
stehung und Entwicklung des Typus "rind" und galandar in
der Dichtung, wie bereits erwahnt, nicht erforscht wurde,
wdre eine eingehende Untersuchung an Hand der literarischen
Quellen, vor allem der Diwan-Literatur interessant.

2) Uber die BektaSiyya siehe EI (2) I, S. 1161-1163, s.v.
"Bektashiyya" (Tschudi); A II, S. 461-464, s.v. "Bektag"
(Kopriilii); Birge, The Bektashi Order of Dervishes , London
1965.

3) Uber die Futuvva siehe EI (2) II, S. 961-965, s.v. "Futuwwa"
(Cahen), 3. 966-969, s.v. "Futuwwa" (Taeschner).

4) Uber die Maulaviyya siehe IA VIII, S. 164-171, s.v. "Mev-
levilik" (Golpinarli).
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Qalandariyya und durifiyyal aber auch der vielen anderen
nicht einseitig zu verlagern, die Rolle derjenigen Wein- und
Liebesdichtung, die sich bereits vor der Qalandariyya ent-
wickelt hatte, nicht zu unterschlagen und um das heutige,
aller Wahrscheinlichkeit nach verzerrte Bild zurechtzuriicken.
Die Losung dieses' schwierigen Problems ist aus naheliegenden
Grinden nicht die Aufgabe der vorliegenden Arbeit, aber die
oben gestellten Fragen und die folgenden allgemeinen Lrwagun-—
gen konnten vielleicht fiir die weitere Forschung von Nutzen

sein.

Die Schilderung eines Siinders oder eines Vagabunden als Vor-
bild auf Grund einiger Eigenschaften wie die Ungebundenheit
an einen Ort und die Verachtung des duBeren Scheins oder der
Verzicht auf das Leben sowie auf Hab und Gut ist in der vich-
tung durchaus bekanntZ. Das konnte vielleicht einer der Griin-
de sein, warum der galandar-Typus in die klassische Litera-

tur Eingang gefunden hat.

Viele
nicht

sein. Ein wichtiger Teil der Eigenschaften des "rinds" und
des gqalandars wie die Abneigung gegeniiber dem Sufitum und sei-
ner hierarchischen Ordnung, die MiBbilligung der Wundertaten,

das Meiden frommer Taten, die nur zur Schau getragen werden

oder die Ubertretung des Gesetzes, beruht auf
Grundlage und kam auf jeden Fall vor der Qalandariyya als 'eil
der Anschauungen der Malamatiyya zur Geltungj.

Auch der EinflulBl dieser Prinzipien auf die Dichtung durch e

le groBen Mystiker ist bekannt4. AuBerdem entstand die Qalan-

1) Uber die Hurifiyya siehe EI (2) III, S. 600 f., s.v. "Huri-
fiyya" (Bausanig, mit weiteren Literaturangaben.

2) Ritter, Meer, S. 202, 293, 307; siehe auch oben S. 253.
3) Siehe oben S. 315 f.; vgl. dazu oben S. 265 ff.

4) Golpinarli, Meldmilik, S. 3 ff.; Hartmann, "MalamatI ja",
S 1828 PHs-F Rttt et Mt PhitliolllocikcaWX VIl S5 255 ]
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dariyya wie die Bekt@siyya, die Maulaviyya oder wie die
Futuvva auf dem Boden der Malamatiyyal.

Es darf auch nicht auBler Acht gelassen werden, daB lange

vor der Entstehung der Qalandariyya viele Motive wie Wein-
genuBl, Weinhaus, Lebensfreuden, Verachtung der weltlichen
Angelegenheiten und die Zuriickweisung des Tadels, der von
streng religiosen Kreisen kommt, die durch den galandar-
Typus mit der Qalandariyya des 13. Jahrhunderts in Verbin-
dung gebracht werden, die charakteristischen lMerkmale einer
bliihenden Weindichtung bildeten, die zur Ausbildung der Ge-
stalten des "rind" und des galandar in der klassischen Dich-
tung ohne Zweifel Betrdchtliches beigetragen hatz.

Im iibrigen sind die innere Reife, die Toleranz und der Lebens-
humor, die in der Dichtung dem idealisierten rind-Typus zu-
geschrieben werdenB, mit dem ungehobelten und herausfordern-
den Benehmen eines Derwischs des Qalandariyya-Ordens wie er
sich spadter herausgebildet hat, eines Menschen, der sich iiber

1) Siehe oben S. 314 f.; Golpinarli, Tasavvuf, S. 126 ff.;
Golpinarli, Meldmilik, S. 25; IA VIII, S. 164, 168, 170,
s.v. "Mevlevilik" (GOolpinarli); Pakalin, Tarih Deyimleri,
Bd II, S. 148. Meier weist auf die engen Beziehungen zwi-
schen der Malamatiyya und Futuvva in seiner Rezension zu
€Afifis Werk hin, das uns nicht zugénglich war, siehe Mei-
er, "Abu'l-°Ila “AfIfI: Al-Malamatiyya wa'g-slfiyya wa ahl
al-futuwwa. Kairo 1945,1364", Oriens 1 (1948), S. 373 ff.
Interessant ist, daB man fityan bei den Selglgen beginnend
auch "rind" oder im Plural "runid" genannt hat, siehe EI
(2) 11, S. 961, s.v. "Futuwwa" (Cahen).

2) Als Beispiel soll hier auf Abli Nuvas und RidakI hingewie-
sen werden, siehe Wagner, Abu Nuwas, S. 289 ff.; Rypka,
Iranische Literaturgeschichte, S. 144 f. Uber das gegen
Ende des 7. Jahrhunderts beginnende Eindringen religidser
Motive in die Liebesdichtung und iiber die zunehmende Ver-
wendung von Begriffen und Wortern aus dem religiosen Bereich
als Ausdrucksmittel in den frivolen Gedichten siehe Grune-
baum, Der Islam im Mittelalter, S. 154 ff.

3) Siehe oben S. 312 ff. Zu Meinung Gamis iiber den echten ga-
landar und fiir den feinen Humor in den Qalandarversen des
Hafiz sowie iiber die Qalandargestalt in der persischen Poe-
sie siehe Ritter, "Philologika XV", S. 16, 18, 20.
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alle Hoflichkeitsformen hinwegsetzt, nicht leicht zu verein-
baren. AuBerdem wissen wir nicht, inwieweit die rind- und
galandar-Figuren der Dichtung vor dem 13. Jahrhundert und

der Qalandarderwisch in seiner spateren Gestalt, der nach

den geschichtlichen Beschreibungen zuweilen vollig nackt,
zuweilen mit kahlgeschorenem Kopf sowie mit abrasierten Augen-
brauen und Bart oder mit eigenartigen Gewandern in Erschei-

nung trittl - rein &duBerlich gesehen - sich éhnelnz.

Was fir eine wichtige Rolle die Abij, MaulavI, Bektasi und
viele andere religicdse, mystische und politische Bewegungen
in AphmedIs Umwelt spielten, ist allgemein bekannt4, und ihre
Beziehungen zur Malamatiyya wurden oben erwdhnt. Die Einfliis-
se der Malamatiyya sind auch bei den beriihmten Dichtern Ana-
toliens wie 8alal ad-dIn RamI und Yunus Emre, die zu den Vor-
bildern AhmedIs zihlen, einwandfrei feststellbarb. Daher kann
man annehmen, daB ApmedIs Angriffe auf Sufis und Religions-

1) Bei Ritter, Meer, Tafel II, werden in einer Miniatur die
Qalandarderwische dargestellt. AuBerdem findet sich eine
Beschreibung der Qalandarderwische in EI II, S. 741, s.v.
"Kalender" %Huart); Turan, "Selguk Tiirkiyesinde Din Tari-
hine Dair Bir Kaynak", Fuad Kopriilii Armajani, S. 537 ff.,
548 f. Auch bei Rycaut, State of the Ottoman Empire, S.
145 f., der im 17. Jahrhundert als englischer Gesandter
den osmanischen Hof besuchte, findet sich die Zeichnung
eines Qalandarderwischs und einiges iiber den Qalandariyya-
Orden.

2) Es ware interessant, auch die Miniaturen hinsichtlich die-
ser Frage ndher zu untersuchen, wofiir Kitter schon, was
die Qalandarderwische angeht - wie oben erwdhnt - ein gutes
Beispiel gegeben hat.

3) Uber die Api, die in Anatolien im 13. und 14. Jahrhundert
ihre Bliitezeit hatten und den Idealen der Futuvva folgten,
siehe EI (2) I, S. 321-323, s.v. "Akhi" (Taeschner). In
diesem Zusammenhang ist auch AhmedIs Bericht uber ein "ApI-
guq" (ApIlein) von Bedeutung, weil er das Interesse zeigt,
das man dieser Organisation entgegen bringt, siehe Taeschner,
"Der Achidschuk von Tebriz und seine Erwahnung im Iskender-
name des Ahmedi", Charisteria Orientalia, S. 338-%44.

4) Bjorkman, "Die altosmanische Literatur", Fundamenta Bd II,
S. 404 f.

5) Golpinarli, Meldmilik, S. 25; Golpinarli, Yunus Emre ve
Tasavvuf, S. 199 ff.; Golpinarli, Yunus Emre, S. XLIV.




- 320 -

gelehrte, sowie seine Kritik an den Wundertaten oder seine

mifBbilligende Haltung gegeniiber den frommen Taten, die zur

Schau gestellt werden, aber auch seine ablehnenden AuBerun-
gen uber Ehre und Macht ihren Ursprung in den Prinzipien

der Malamatiyya habenl.

Ahmedi verfalBt seine Wein- und Liebesgedichte mit Erfolg

auf die Art des "rind" (rindane), und die Epoche seines Le-
bens, in der er sich den irdischen Geniissen widmete, ist
auch historisch belegt. Jedoch kann er in seiner dichteri-
schen Personlichkeit zu keiner Zeit als "rind" bezeichnet
werden, weil es ihm letzten Endes doch nicht gelingt, iiber
der Sache zu stehen und seine innere Ruhe zu bewahren. Die
Grundziige seiner klassischen Ausbildung, die in ihm fest
verankert sind, beeinflussen ihn trotz seiner spateren Ent-
wicklung weiter. Hinter seiner Haltung steht eben nichts an-
deres als ein Intellektueller, der mit der Zeit und Welt, in

der er lebt, einen KompromiB einzugehen sucht.

Nun zu Ahmedis Weingedichten. AhmedI vergiflt nicht zu erwdh-
nen, das er friher einmal fromm gewesen ist. Jetzt aber will
er den Wein genieBen. Er preist ofters den Morgentrunk, aber
auch das nachtliche Weingelage findet in seinen Gedichten Er-

wahnungz: Am Morgen eines solchen Festes braucht man, zur Be-

1) AphmedI nennt in einigen Liebesgedichten seine Haltung "ma-
lamat", was nicht unbedingt besagt, daB er ein malamI war,
aber zeigt, wie stark die Linfliisse der lMalamatiyya in sei-
ner Unwelt sind, siehe unten S. 343 ff,.

2) Wagner erwihnt, daB man in der vorislamischen Zeit in den
Morgenstunden zu trinken pflegte. Er schlieBt sich Grune-
baums l.einung an, daB spdter das ndchtliche Trinken den
Morgentrunk vollig verdrangt habe und man zu Hafigzens Zei-
ten (gest. 1389 oder 1390) nachts getrunken habe. Aller-
dings fiigt er hinzu, daB diese Anderung nicht in der ersten
Hdlfte des 8. Jahrhunderts erfolgt sei, wie Grunebaum es
annehme, sondern vom 1l1l. Jahrhundert an, siehe Wagner, Abu
Nuwas, S. 154 f.; Grunebaum, A Tenth-Century Document, S.
89; vgl. Yarshater, "The Theme of Wine-drinking and the
Concept of the Beloved in early Persian Poetry", Studia
Islamica 13 (1960), S. 47. AhmedI ist ein Zeitgenosse von
Hafiz und wie die hier zitierten Doppelverse zeigen, ist

der lorgentrunk in seinen Weingedichten nicht aus der Mode

gekommen.
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kémpfung der Nachwirkungen des Rausches einen Becher Wein,
naturlich nur, wenn noch etwas iibrig geblieben ist:

Gigeler étmi3iiz subbiba tesbipt
Sablha vereliim bir subh-dem dad

In vielen Nachten haben wir den Rosenkranz mit der
Lobpreisung Gottes durch die Finger gleiten lassen.
Seien wir [jetzt] an einem Morgen gegen den Wein-

becher gerechtz.

Ciinkim mii’ezzin ayda ki hayya ald 1-falah’
Saz-1 gabih et ki erisdi dem-i gabal

Sobald der Rufer zum Gebet "Auf zum Heil!"4 sagt,
triff die Vorbereitungen fiir den Morgentrunk, denn
[es heiBt, daB] die Zeit des Morgen[ trunkes] gekom-
men ist.

Humdrem gigeden varise bagi’
Bir ayabhla eliimi dut e sagI

1) Hs. Hamidiye, Vers 1395 (= fol. 49 a, Zeile 4). VersmaB:
hazag.

2) D.h. kosten wir an einem tlorgen vom Weinbecher!

3) Hs. Hamidiye, Vers 1252 (= fol. 44 a, Zeile 9). VersmaB:
muzaric.

4) Die Ankindigung des rituellen Gebetes (az@n) besteht aus
sieben Formeln, deren fiinfte "Auf zum Heil" (bayya €ala 1-
falah) heiBt, die beim Kezitieren des azan zweimal wieder-
holt wird, siehe EI (2) I, S. 187 f., s.v. "Adhan" (Juyn-
boll). AbmedI setzt hier anstelle der Vorbereitungen fiir
das Morgengebet diejenigen fiir den Morgentrunk an. So gilt
fiur ihn in diesen Versen die Forderung zum Heil dem Weine
und die Stimme des Rufers verkiindet am Morgen die Zeit des
Morgentrunkes.,

5) Hs. Hamidiye, Vers 7712 (= fol. 255 a, Zeile 7). Versmal:
hazag.
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Ich habe den Katzenjammer., O Weinschenk, hilf mir
mit einem Weinbecher, wenn [etwas] vom Abend iibrig
geblieben istl.

Er greift die Fanatiker an, die das Weintrinken und die an-
deren irdischen Geniisse verdammenzz Es ist Emir Silileymans
Zeit. Auf das, was die Fanatiker sagen, braucht man nicht zu
horen. Sie bellen wie die Hunde. Sie geben ja nur vor, reli-
gios zu sein, und sind in Wahrheit in Irrtum befangen, weil
sie glauben, daB sie Rettung finden konnten, ohne ihre Seelen
von den inneren lLeidenschaften und Begierden zu reinigen,
wenn sie nur keinen Wein tranken:

Sufi-yi Seytan-sifat ger vesvese ede dutma gﬁ§3
y N

Baze nlis et baze verme <omri sultdn devridiir

Wenn der teufelsahnliche Sufi [dich] beunruhigt, hore
nicht zu! Trink den Wein! Vertu nicht das Leben! Es
ist die Zeit des Sultans.
Getir s&ql idelim Zam-1 baze?

Qo gifI sozini it isi “ovdur

1) Das Trinken, um den Katzenjammer zu vertreiben, ist eine
bekannte Gewohnheit und daher ein beliebtes Motiv in den
Weingedichten. Als Beispiel seien hier die folgenden Ver-
se von Abu Nuvas erwdhnt: "Er reichte ihm einen Becher,
der seinen Kater vertrieb und einen anderen folgen lieB.
(Zwischendurch) kehrte sein Verstand zuriick"; "Wenn sei-
ne rechte mit dem Becher zittert, 148t sie ihn eine Wei-
le zittern, bis der Trunk sie wieder beruhigt". Siehe
Wagner, Abu Nuwdas, S. 306.

2) In den Wein- und Liebesgedichten greift man ofters den
Asketen (2z&@hid) an, den man gern als einen religiosen Fa-
natiker schildert, siehe Levend, Divan Edebiyati, S. 561 f.;
Pakalin, Tarih Deyimleri, Bd III, S. 49; Wagner, Abi Nuwas,
S. 122. Fur die Angriffe auf Sufis bei Hafiz und €Aftar
siehe Ritter, "Philologika XV", S. 26, 36. Auch die Reli-
gionsgelehrten werden nicht geschont, siehe oben S, 267 ff.
und unten S. 324 ff. Der Angriff zielt sowohl bei den As-
keten als auch bei Sufis sowie bei den Religionsgelehrten
auf Fanatismus, auf mangelnde Toleranz und auf Augendie-
nerei.

3) Hs. Hamidiye, Vers 2856 (= fol. 95 a, Zeile 6). VersmaB:
ramal.

4) Hs. Hamidiye, Vers 3360 (= fol. 111 b, Zeile 14). VersmaB:
hazag.
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Bring Weinschenk [den Wein]! Trinken wir aus dem
Weinbecher! LaB doch die Worte des Sufi! Die
Beschédftigung der Hunde ist es, zu bellen!

01 saflI meydediir ne gafa varsa sﬁfiyil
Kim diiriir anladug m1 miirdyI-i dIn-firds

Was es an Reinheit gibt, das ist im Wein. Hast du
verstanden, wer der Sufi ist? Er ist derjenige, der
sich mit seiner Religion wichtig macht®

SUfI ganur ki tagfiye-i nefs étmedin5
Bir baze icmemekile bulasidur felah

Der Sufi glaubt, daB er Rettung finden wird, ohne
sich von seinen inneren Begierden und Leidenschaften

zu reinigen, wenn er nur keinen Wein trinktA.

AhmedI wurde, weil er Wein trank, von Vertretern religidser

Kreise angegriffenb

. Er verteidigt sich heftig, nimmt gegen
die Angriffe als Arzt Stellung und hebt die Vorteile des Weins

hervor:

Meyiciin AhmedIye ta‘na uran6
Eger “avret degiilse olmaya er hem

1) Hs. Hamidiye, Vers 3716 (= fol. 123 b, Zeile 11). VersmaB:
muzaric.

2) Uber die MiBbilligung der zur Schau getragenen frommen Ta-
ten in der iMalamatiyya siehe oben S. 268 ff.

3) Hs. Hamidiye, Vers 1256 (= fol. 44 a, Zeile 13). VersmaB3:
muzaric,

4) Besonders bei der Betonung der inneren Reinheit 1dB8t sich
hier der Ton der Malamatiyya erkennen. Vgl. dazu oben 3.
AN Seng Alfs) (s

5) ApmedI greift sowohl in einem Emir Siileyman gewidmeten Lob-
gedicht auf Bursa (siehe oben S. 149 ff.) als auch in sei-
nem medizinischen Werk TervIh iil-erval (siehe oben S. 37, 39)
die gifIs und Rechtsgelehrten der Stadt an. Daher 1&dBt sich
vermuten, da8 diese Kritik gegen ihn besonders in Bursa
laut wurde.

6) Hs. Hamidiye, Vers 528l (= fol. 175 b, Zeile 2). VersmaB:
hazag.
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Derjenige, der AhmedI wegen des Weingenusses kriti-
siert, ist auch dann kein Mann, wenn er keine Frau
ist.

Safasuz gifiler banga serabi terk et dérlert
Nige terk eyleye ©agil ani kim seyphi sab eyler

Die freudlosen Sufis sagen mir: "Gib das Weintrinken
auf"! Wie kann der verniinftige Mensch das lassen,

: 2af 2
was die Alten verjiingt™.

Baze niis eyle hekIm ogiidine gus olub’
Qo fagTIhiin sozini eyleme adupi seflh

Feyz-i rahmetdiir ii asar-1 kerem qavl-i fablb
fJabesile hades U hayZile dem bahs-i faqIh

Hor auf den Rat des Arztes! ITrink Wein! LaB die Worte
des Rechtsgelehrten! Mache deinen Namen nicht zu dem

eines UnvernunftigenA!

Die Worte des Arztes sind die Wohltat des Erbarmens
und die Spuren der Gnade. Die Schlechtigkeit, die
Verunreinigung, die Menstruation und das Blut bilden
das Thema des Kechtsgelehrtenj.

1)

2)

4)

Hs. Hamidiye, Vers 2625 (= fol. 87 b, Zeile 2). Versmai:
hazag.

Eine Anspielung auf sein hohes Alter. AhmedI, der vor 1334
aul die Welt kam, war auf jeden Fall iUber 70 Jahre alt, als
er sich bei Emir Suleyman in Bursa befand.

Hs. Hamidiye, Verse 6639-6640 (= fol. 219 b, Zeile 10-11).
Versmaf: ramal.

Auch als Medizin lehnt die orthodoxe islamische Theologie
den Wein ab, siehe EI II, S. 960, s.v. "Khamr" (Wensinck).
Hier aber nimmt AhmedI doch als Arzt Stellung. Auch in sei-
nem medizinischen Werk Tervih ilil-ervah befiirwortet er das
malvolle Trinken, aber zugleich schildert er die Gefahren,
die aus der Trunksucht entstehen, siehe $Sehsuvaroglu, $éir,
S5 43 £1.

Uber die Geringschidtzung der Beschdftigung mit den theolo-
gisch-juristischen Froblemen des Alltages,siehe oben S. 263 f.
269. Mit Hilfe dieses Motivs stellt ApmedI das Trinken als
eine harmliosere, ehrlichere und bessere Tat dar.
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Gopil kudlretin ibrIq suyi arltmaz1
Velikin aridur ani Serabile ibriq

Das Wasser aus dem Waschkrug wascht nicht die
Betriibnis des Herzens fort, aber ein Krugl[voll]
Wein bereinigt sie2

iey icgil kim seni bir qatreyiser_]'j
Ede bir demde bahr-i biI-geran mey

Trink Wein! Wenn du ein Tropfen bist, macht der Wein

aus dir mit einem Zuge ein uferloses Meer.

Auch vor dem heiligen Monat ramazan macht er nicht haltd. Er
méchte jederzeit und iiberall trinken, sobald es moglich ist,

die Wirkung des Weins 2zu verheimlichenh:

Ciin gamu ay haqun ola baczida idiben®

Ba“s1ida icmediigi kisiniiyp nediir ‘ageb

Warum trinken die Menschen in einigen [Monaten] und
in anderen nicht, obwohl alle Monate Gottes sindY.

1) Hs, Hamidiye, Vers 4015 (= fol. 134 a, Zeile 6). VersmaB:
mugtess.

2) Uber den Waschkrug (ibriq) siehe Pakalin, Tarih Deyimleri,
Bd II, S. 14. Uber den Weinkrug, der auch ibrIq heiut, sie-
he Levend, Divan Edebiyati, S. 340.

3) Hs. Hamidiye, Vers 8130 (= fol. 269 a, Zeile 1). VersmaB:
hazag.

4) Siehe oben S. 134.

5) Der ramazan als Hindernis fiir den WeingenuB ist ein altbe-
kanntes Motiv der Weindichtung, siehe Wagner, Abu Huwas,
Sl QhEMedlers MahsatT, S. 241.

6) Hs. Hamidiye, Vers 821 (= fol. 30 a, Zeile 2). Versmals:
muzaric.

7) Eine feine Ironie auf diejenigen, die sich in den heiligen
Monaten wie im ramazan in brave Glaubige verwandeln, obwohl
sie in anderen Monaten den Wein doch genielien.




- 326 -

Nihan olsa AbmedI her dem iderdil

Vell mimkin degiil ki ola niha&n mey

AhmedI hdtte jederzeit getrunken, wenn es sich
heimlich tun lieBe; aber es ist nicht moglich,
[die Wirkung des] Weins zu verbergenz.

Besonders in den folgenden Versen sind die Merkmale der
galandar-Poesie nicht zu iibersehen: Hab und Gut sind nicht
mehr wert als ein Becher Wein. Der Ort des Aufenthaltes ist
das Weinhaus, und der Geliebte ist der Weinverkdufer. Man
will weder mit der Moschee noch mit dem Prediger etwas zu
tun haben. Schon ist es, mit der Begleitmusik von Flote und
Tamburin (deff) den Wein zu genieBen, indem man sich manch-
mal in einem Kloster fiir Wanderderwische, manchmal in einem
Weinkeller aufhalt”:

Giin Zihan fanidiir anda han u man nige dérem’
Ben ki bir gam-1 meye var Pan u mani gatmisSam

Die Welt ist ja vergdnglich. Wie kann ich denn dort
Hab und Gut anhédufen, wo ich doch fiir einen Becher
Wein alles, was es an Hab und Gut gibt, verkauft
habes.

Meybane yer diirir bapa mey-firas y§r6
Dap1 iSiim ne gami® i ya poz hatIbile

1) Hs. Hamidiye, Vers 8136 (= fol. 269 a, Zeile 7). VersmaB:
hazag.

2) Auch dieser Doppelvers weist daraufhin, daB ApmedI sich
wegen des Weingenusses in Acht nehmen muB, weil man ihm
das Trinken iibel nimmt.

3) Uber den galandar siehe oben S. 314 ff.

4) Hs. Hamidiye, Vers 5264 (= fol. 174 b, Zeile 15). VersmaB:
ramal.

5) Eine der wichtigsten Bedingungen des Vertrauens zu Gott
besteht darin, nichts aufzusparen, siehe dazu oben S.
In der galandariyyat gesellen sich zu diesem Prinzip, das
besonders hervorgehoben wird, auch der WeingenuB, die Lie-
be, das Spiel und die Unbekiimmertheit, siehe Ritter, "Phi-
lologika XV'", S 14 ff.

6) Hs. Hamidiye, Vers 683%2 (= fol. 226 a, Zeile 8). VersmaB:
muzaric.
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[Im] Weinhaus ist mein Platz und der Weinverkdufer
ist mein Freundl. Was habe ich noch mit der Moschee
oder mit dem Prediger zu tun?

Seher-geh kim éder biilbil terenniim®
Mey-i giilglin getiir ki oldur tena‘‘iim

Ney etdiiginge dem dem nale hosdur
Ki ura yaninga muprib deffi diim diim

Nice bir bangah ola yériimiiz
Nola bir giin olursa hane-i Rum

In der Morgenstunde, in der die Nachtigall singt,
bring den rosenfarbenen Wein, welcher LebensgenuB
bedeutet!

Weéhrend die Flote von Atemzug zu Atemzug stohnt,
ist es [so] schon, wenn der Musikant das Tamburin
zur Begleitung schléagt: "Dum! Dum!".

Was ist dabei, wenn einmal unser Aufenthaltsort ein
Derwischkloster ist, [und] was ist denn [daran
Schlimmes], wenn er an einem [anderen] Tag ein
Weinkeller ist.

Seine Angriffe zielen immer auf Falschheit der Fanatiker,
deren puritanische Einstellung nach seiner Meinung auf nichts
anderes als auf ein Tauschgeschaft hinauslduft, weil sie fir
ihre frommen Taten von Gott Belohnungen erwarten3. Abhmedl

zieht es vor, in seiner Haltung ehrlicher zu bleiben. Er ge-

1) Uber die Rolle des Weinhauses und des schonen Weinschenks
sowie deren Vorzug vor der Moschee in der gqalandar-Poesie
siehe Ritter, Meer, S. 488; Ritter, "Philologika XV", S.
15, el 7,8l O PR vl oben S e 26 74 fif

2) Hs. Hamidiye, Verse 5407-5409 (= fol. 179 b, Zeile 6-8).
VersmaB: hazag.

3) Vgl. dazu oben S. 260, 270 ff., 299 ff.
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steht ein, daB er mit dem Weintrinken eine Siinde begeht. Er

verlalit sich aber auf Gottes Erbarmenl:

Mey pajadur velik vardur iimid®

Ki gece haq quluyg hatasindan

Weintrinken ist ein Vergehen, aber die Hoffnung
besteht, dall Gott die Verfehlungen [seines] Dieners
vorgibtj.

Sen U ben ger giinah étmeycvuz4
Pes ayit rahmetini nede rahim

Wenn du und ich keine Siinde begehen, dann sag, was

29

wird denn der Erbarmer mit seinem Erbarmen beginnen

Glineh deyu nGis etmesenq bigeyib

Nedur pes dediigip gafar u vedud

Wwenn du den Wein nicht trinkst, weil [du denkst, daB]
es Sunde ist, warum nennst du denn [Gott] den

Verzeihenden und den Ereundlichen7?

1)

Gottes Erbarmen ist einer der wichtigsten Bestandteile des
Gottesbegriffes, siehe oben S. 209 ff. Daher ist es ver-
stundlich, dal sowohl die religiose und mystische als auch
die profane Dichtung sich gerne dieses Motivs bedient. Fiur
die Verwendung dieses lotivs in der religidsen und mysti-
schen dichtung siehe Ritter, Meer, S. 254 ff. und in der
protfanen Dichtung siehe Wagner, Abu Nuwas, S. 123 ff.

Hs. Hamidiye, Vers 6174 (= fol. 204 a, Zeile 16). VersmaB:
parif.

Fur dasselbe rotiv bei Hafiz und San3d’I siehe Ritter, "Phi-
lologika XV", S. 20.

Hs. Hamidiye, Vers 5%49 (= fol. 177 b, Zeile 9). VersmaB:
parif.

Uber die durch ein hadIs bekraftigte Vorstellung, daB Gott
die Menschen geradezu siindigen lasse, um seine Barmnerzig-
keit zeigen zu konnen, siehe Ritter, Meer, 5. 254 ff.

Hs. Hamidiye, Vers 13554 (= fol. 48 b, Zeile 8). VersmaB:
mutagarib.

Uber das absichtliche Begehen von Siinden in Hinblick auf

Gottes Barmherzigkeit und Vergebung siehe wagner, AbZ Nuwas,
S. 123.
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IlahTt hééetﬂm bu kim seniin “afvugla mahv olal

Ne defter kim siyah etdiim diizinge ben bu divani

O Gott! Das ist meine Bitte: vernichte alle Hefte,

die ich [mit meinen Siinden] schwarz befleckte bis

ich diesen Diwan [endlich] abgeschlossen habe2!

Manchmal bekommt er ein schlechtes Gewissen, bereut seine Ta-
ten und mdochte gern BuSe tun3. Er bringt es aber doch nicht
zustande, weil er sich von seiner Umgebung ablenken 1laBt:

Eliime gam sunkim pi@n olur één4

Opiime geligek fikr-i serengam

Dilerem tevbe edem bazeden 1ik
Budur gorpum ki siya ani bir gam

Gib den Weinbecher in meine Hand, denn mein Herz
blutet, wenn ich an [unser] Ende denke!

Ich mochte das Weintrinken aufgeben und BuBe tun,
aber ich habe Angst, daB ein [einziger Becher aus]
Glas sie [meine BuBe], zerbricht.
Bu mevsiimde etme tevbe kim bu mevsiim5
Gecicek tevbe edesin zariri

1)

2)

Hs. Hamidiye, Vers 7134 (= fol. 236 a, Zeile 11). Versmal:
hazag.

Eine Anspielung auf die Tatigkeit des Schreibengels, der

an der linken Seite des Menschen steht und die Siunden auf-

zeichnet. Uber die Schreibengel siehe Gardet, Islam, S. 72;
Horten, Gedankenwelt des Volkes, 5. 64 f. Mit Hilfe dieses

Motivs weist AphmedI auf sein erlebnisreiches Leben, beende-
ten Diwan und sein hohes Alter hin, siehe oben S. 304.

Uber die BuBe siehe oben S. 217, 257.

) Hs. Hamidiye,vVerse 5375-5376 (= fol. 178 b, Zeile 4-5).

VersmaB: hazag

Hs. Hamidiye, Vers 7679 (= fol. 254 a, Zeile 5). VersmaB:
hazag.
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Tu keine BuBe zu dieser Jahreszeit! Wenn diese
Jahreszeit einmal voriiber ist, muB8t du [sowieso]

Bwetm}.

NagThat iSidiiben dut ki eylediiy tevbe2
Behar u baze vii yar ola mi1i bu tevbe nasiih

Sagen wir, daB du die Ratschlige beherzigt und BuBe
getan hast. Wirde diese BuBe ehrlich gemeint sein,
[wdhrend du die Moglichkeit hast], den Friihling,
den Wein und [die Gesellschaft] des Freundes [zu
genieBen]3.

Bringt er es ubers Herz, gelingt es ihm doch nicht, seine
BuBe lange durchzuhalten:

Gil mevsumidiir go tevbeyi kim4

Bir kez dapi ola tevbe ndcar

Es ist die Zeit der Rosen. LaB doch die BuBe! Die
BuBe soll noch einmal hilflos sein, [weil sie ohne
wirkung bleibt]!

2)

3)

4)

1) Uber den Frihling als einen Grund zum Trinken siehe Meier,

MahsatI, S. 210. Vgl. oben S. 298 f. "mevsiim" bedeutet

hier eine Zeitepoche, in der man Moglichkeiten hat, das Le-
ben zu genieBen. So macht AhmedI zugleich auf die Zeit Emir
Slleymans und auf das Alter, in dem man das Leben noch ge-

nieflen kann, eine Anspielung.

Hs, Hamidiye, Vers 1230 (= fol. 43 b, Zeile 3). VersmaB:
mugtess.

Vgl. Hayyams rubicT:

Tauba makun az may agarat mayvbééad
Sad taib u nadimat dar pay basad

Gul gama daran u bulbulan na‘re zanan
Dar vaqt-i cunIn tauba rava kay basad

Tu keine BuBle des Weines wegen, wenn du Wein hast,
[denn] hundert BuBen und Reuen folgen [einer solchen
Tat nacheinander]. Die Rose zerreiBt ihr Kleid und
die Nachtigallen singen laut. Wie kann in einer
solchen Zeit die BuBe recht sein!

Siehe Khayyam, Les Roubaites, S. 54.

Hs. Hamidiye, Vers 2188 (= fol. 73 a, Zeile 16). VersmaB:
hazag.
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Sun ol Zam-1 tarab-engami séqil

Ki tevbe sIsesin gidi bu tayib

Gib jenen Becher, dessen Wirkung die Frohlichkeit
ist, o Weinschenk! Denn dieser [hier], der BuBe getan
hat, hat den Glasbecher der BuBe zerbrochen.
Déyen kim AhmedI étmiS ya eder bazeden tevbe®

Ne tevbe hasa 1illah kim bu palq yanlis hisdb eyler

Diejenigen, die sagen, daB AhmedI das Weintrinken
aufgegeben und BuBe getan hat oder tun wird, [irren
sich]. Was fiir eine BuBe? Gott bewahre! Diese Leute
stellen [aber] eine falsche Rechnung aufs!

In einigen Gedichten greift er den Wein heftig an. Diese Ge-
dichte erwecken den Eindruck, als ob er sich selbst durch die
Erwahnung der korperliichen und seelischen Schézden des Weinge-
nusses beeinflussen wolle, um nicht weiter zu trinken. In die-
sen Versen spricht ein Kenner des Weins, der die Schéaden der
Trunksucht am eigenen lLeibe gespiirt haben mull:

Serden amdn gerekse miudam iomegil Serab”
Ne payr ola anda ki adi ola Ser 3b

Hayr ab nigesi déye bayr ehli ana kim
Diinya vii dIn bindsini benden eder barab

..

1) Hs. Hamidiye, Vers 794 (= fol. 29 a, Zeile 5). VersmaB:
hazag.

2) Hs. Hamidiye, Vers 2628 (= fol. 87 b, Zeile 5). VersmaB:
hazag.

3) Ein altes Motiv der Weindichtung, vgl. dazu Abd Nuvas' fol-
gende Verse: "Die Leute sagen: 'Du hast dich bekehrt'. Nein,
bei Gott, ich habe mich nicht bekehrt", siehe Wagner, Abu
Nuwas, S. 131.

4) Hs. Hamidiye, Verse 774, 776, 780 (= fol. 28 a, Zeile 15;
fol. 28 b, Zeile 2, 6). VersmaB: muzaric.
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vabh1 bu zehriiy adini “azb urma AhmedI

kim ganuna “anadur ol vii “agluna ‘azab

Wenn [dir] die Bewahrung vor dem Bosen vonndten
erscheint, trinke nicht dauernd Wein. Was kann an
jener [Fliissigkeit], deren Name das bose Wasserl

ist, gut sein?

Wie sollen die Guten ihn denn das gute Wasser nennen?
Er ruiniert [ja alles, was ich in] meiner Welt und
Religion aufgebaut habez.

AhmedI, nenne nicht dieses Gift immer noch wohl-
schmeckend, denn es ist Betriibnis fiir dein Herz und
Qual rfiur deinen Verstand.

Binydz-1 kifr i bidat i bedhah-1 Ser<-i din’
Hemrah-1 kibr i kIne vii pagm-1 zer u direm
Agaz-1 her mazarrat i engam-1 her ©1q3b

Qantni her mezellet U esbab-i1 her sagam

Olur yiirekde ol pafagan vii gigerde bas

jaSda suda® u dilde leken sInede verem

dort "Serdab" (Wein) 1#dBt sich in zwei Teile zerlegen:

"Ser + ab" (bose + Wasser: das bose Wasser). AhmedI niitzt
die Gelegenheit fiir eine Paronomasie (tagnis-i murakkab)

Uber "tagnis-i murakkab" siehe Tarlan, $eyhl, S. 184.

Vgl., HJayyams rubaci:

Zanrulh ki rah-nab mibénandaé R
TImar-i dil-i parab mIpanandas
Gam-i du_se sangIn ba-man arid sabuk
Jayr @b cira sar@b mIphanandas

Von jenem Leben, das man den klaren Wein und die
Pflege der zerstorten Seele nennt, bring mir schnell
zweli drei schwer gewichtige Pokale! Es ist das gute
Wasser! Wieso nennt man es das bose Wasser?

Ruba‘iyyat-i HakiIm “Umar Hayyam (ed. kamazanI), Nr 315.

Hamidiye, Verse 5221-5222, 5226-5227 (= fol. 175 b, Zei-

2-3, 7-8). VersmaB: muzaric©.
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Olur hemise kami kem ol zehri iceniiy
Ger hod eline aldugl olursa gam-1 Gem

Die Grundlage der Gottesldsterung und der Ketzerei
[ist dieser Wein. Er ist] derjenige, der gegen die
Saria der Religion Groll hegt. Der Gefidhrte des
falschen Stolzes und des Hasses [ist er auch]. Ebenso
wie'[er] der Feind des Goldes und des Silbers [ist].

Der Anfang jeder Verderbnis [ist er] und das Ende,
[das er bereitet, ist] jede [erdenkliche] Strafe.
Sein Gesetz [ist] jede Erniedrigung und [er ist] der
Grund aller Krankheiten.

[Er] verursacht im Herzen das Klopfen, 148t in der
Lunge Knoten entstehen. [Er] verursacht im Kopf
Schmerzen, in der Seele Melancholie und in der Brust
die Tuberkulose.

Das Vergniigen desjenigen, der jenes Gift trinkt,
wird immer geringer, sogar wenn er den Weinbecher

Bams in die Hand nimmt.

b) Irdische Liebe

AhmedIs Liebesgedichte sind sehr gefiihlvoll, feinsinnig und
gekonnt in ihrem Stil. In seinen vielen Versen erkennt man
einen der Vorginger des groBen Meisters Fuzﬂliz. Die bekann-
ten Ausdrucksmittel der klassischen Literatur wie Blumen,
Baume, Tiere, Diifte, Juwelen, verschiedene Instrumente und
Gerdte, Naturereignisse, mythische und historische Motive so-
wie religiose, mystische, wissenschaftliche und kiunstlerische

1) AhmedI erlaubt als Arzt in seinem medizinischen Werk Tervih
il-ervalh das maBvolle Trinken, warnt jedoch vor den schwe-
ren Folgen der Trunksucht mit &hnlichen Versen wie hier,
siehe $ehsuvaroglu, Sair, S. 43 ff.

2) Siehe oben S. 111.
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Termini1 kennt AhmedI sehr gut und weiB sie auch trefflich
anzuwendenz. Aber besonders mit Hilfe der religidsen und my-
stischen Begriffe verfeinert er die Darstellung der irdischen
Liebe bis zum éuBerstenB. Die erotische Liebe, die er ofters
weitgehend der Sinnlichkeit entkleidet, gelangt in seinen Lie-
besgedichten zu einer Synthese mit der mystischen, so daB sie
eine hohere und zuweilen symbolische Bedeutung gewinnt4. So
lobt er Gott als den Schopfer des Geliebten und liefert sich
dem Geliebten mit der Ergebenheit eines Novizen gegeniiber sei-
nem Scheich aus. Er ist bereit, alles fiir die Liebe zu opfern,
hort nicht auf Ratschlédge, nimmt den Tadel der Leute in Kauf
und lehnt jedes Heilmittel gegen seinen unertrdglichen Liebes-
kummer ab. Er will seine Individualitdat vernichten und in dem
Geliebten aufgehen. Trotz dieser starken Idealisierung, die er
in erster Linie durch die mystischen Symbolik erreicht, fehlt
in diesen Gedichten doch die Sinnlichkeit nicht. Er selbst faBt
sein erotisches Ziel offen in die Worte: Das beste Heilmittel
fiir seine Krankheit sind die Lippen des geliebten Individuums.

1) Die Untersuchung einzelner Motive im Hinblick auf ihre Ver-
wendung und Originalitat bei AhmedI wiirde den Rahmen dieser
Arbeit sprengen. Eine bloBe Aufzéhlung eriibrigt sich, weil
eine ausfiihrliche Bearbeitung dieser Ausdrucksmittel sowie
ihr Vergleich mit einigen persischen Vorbildern anhand vom
Diwan SeyhIs, der AhmedIs Schiiler war, vorliegt:_ Tarlan,
Seyhf, S. 54-182. Auch Levend, vivan Edebiyati, Istanbul
1943, z&dhlt diese Ausdrucksmittel der klassischen Litera-
tur auf.

2) In diesem Zusammenhang ist erwdhnenswert, daBl die Geliebten
in AhmedIs Gedichten nicht nur schwarze Augen haben, wie es
in der klassischen Literatur im allgemeinen der Fall ist,
sondern ofters helle (eld): Die bevorzugte Augenfarbe der
tiirkischen Volksliteratur. Als Beispiel seien folgende Ver-
se erwdhnt: Hs. Hamidiye, Vers 2368 (= fol. 78 b, Zeile 16);
Hs. Hamidiye, Vers 2380 (= fol. 79 a, Zeile 12). Vgl. dazu
Banarli-Gonensay, Tirk Edebiyati Tarihi, S. 128. Die hellen
Augen finden auch bei AjmedIs Schiiler Seyni Erwdhnung, sie-
he Tarlan, Seyhi, S. 88.

3) Uber die Verwendung der religidosen und mystischen Motive
in der liebespoesie siehe Bombaci, "The Turkic Literatures",
S. LI £ff.; Ritter, Meer, S. 370 f.; Meier, Fawa'ilh, S.
220 ff.; Paret, Symbolik des Islam, S. 43.

4) Vgl. Paret, Symbolik des Islam, S. 43 f.; Meier, Fawa'il,
S. 221; Ritter, "Philologika VII", Der Islam XXI (1933), S.
89; Bombaci, "The Turkic Literatures", S. LI ff.
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Hier soll versucht werden, AphmediIs Auffassung der irdischen
Liebe, wie sie sich aus Apmedis Diwan ermitteln 14Bt, darzu-
stellen. In den folgenden Versen bewundert AhmedI Gottes
Kunst, mit der er den Geliebten schuf. Auf dieser mystischen
Grundlagel, die hier zur Verherrlichung des Geliebten dient,
schmiickt AhmedI sein Bild mit einigen klassischen Mitteln
des Diwan-Dichters aus, den mythologischen Motiven, Blumen
und Edelsteinen:

Fida olsun bu gan sun€ina anurJ2
Ki siniip bigi bir ganan yaratdi
Ligani Hizr baptuni Sikender
Lebiini cesme-i hayvan yaratdi
Seniiy zIba gemaliini gihanda
Kemal-i gun€ina bilirhan yaratdi
Goziini nergis-i ra®na diizetdi
Sacupi siinbiil ii reyhan yaratdi
ZihI gadir ki yaqutile durden
Bu lutfile leb Ui dendan yaratdi
Iki gazi gozipiy gamzesinde
Hezaran sihrile destan yaratda
Diese Seele soll das Opfer fiir seine Kunst werden,

denn er schuf so einen [groBartigen] Geliebten wie
dich!

1) Siehe dazu oben S. 259 und unten S. 349 f.

2) Hs. Hamidiye, Verse 7761-7766 (= fol. 256 b, Zeile 10-15).
VersmafB: hazag.
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vein Antlitz schuf er [wie dasjenige des] Hinl, dein
Gliick [wie dasjenige] Alexanders®. Deine Lippen schuf
er [gleich dem] Lebensquellj.

Er schuf deine herrliche Schonheit in der Welt als
einen Beweis fiir seine vollendete Kunst4.

Lr schuf deine Augen [gleich der] schone