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EDITORIAL

Liebe Leserinnen und Leser,

wir freuen uns, Thnen die vierte Ausgabe unserer Zeitschrift fiir Islamischen Stu-
dien — kurz vor Neujahr — prasentieren zu konnen.

Sie wird er6ffnet von Amir Dziri, der sich in seinem Artikel mit den verschiede-
nen Versionen der Hayy ibn Yagzan-Erzédhlung (Ibn Stna, as-Suhrawardi, Ibn
Tufail, Ibn Nafis) auseinandersetzt, welche, wie der Autor aufzeigen kann, trotz
inhaltlicher Differenzen durch das Thema der ,,spirituellen und mystischen Initi-
ation“ des Menschen verbunden sind. Anhand einer inhaltlichen Analyse der Er-
zdhlungen, bei der der Autor zentrale Figuren, Handlungsstringe und Metaphern
erschlie3end darstellt und erldutert, werden unterschiedliche muslimische Ge-
lehrsamkeitsideale und Erkenntniswege des Menschen auf der Suche nach Gott
herausgearbeitet. Dabei kann Dziri aufzeigen, dass sich zwei Typen idealer Ge-
lehrsamkeit herauskristallisieren: Wihrend z.B. in Ibn Tufails Roman der ver-
nunftbegabte Mensch aus eigener Reflexionsfahigkeit heraus Gott zu erkennen
vermag, wird ithm in Ibn Nafis‘ Gegenmodell diese autonome Erkenntnisféhig-
keit abgesprochen, da hiernach die Offenbarung und der schriftlich tiberlieferte
Traditionskorpus absolut notwendig fiir die normative und mystische Initiation
des Menschen sind.

Dass dieses kontrastierende Modell ,,ebenfalls eine gewaltige konzeptionelle
Bandbreite zwischen beiden Extrempolen aufweist™, und dass sich — nach Ge-
lehrten wie Ibn Rusd — beide idealtypischen Erkenntniswege nicht ausschlieBen,
sondern als nebeneinanderstehende, legitime Formen der Religiositdt zu werten
sind, wird vom Autor im Besonderen hervorgehoben, der abschlieend dafiir plé-
diert, bei diesem Diskurs die Subjektivitit religioser Erkenntnis, die jedwede

Editorial

Normierung unmoglich macht, nicht aus den Augen zu verlieren, denn: ,,Der zur

Gottesnédhe gelangte Hayy ibn Yaqzan zog sich fiir sich zurlick.*

Auch Ben Abdeljelil befasst sich in seinem Aufsatz mit der Frage nach der Mog-
lichkeit der Erkenntnis Gottes, jedoch aus einer systematisch-theologischen bzw.
theologisch-philosophischen Perspektive. Der Autor gibt uns dabei einen Ein-
blick darin, welche unterschiedlichen Ansétze die Mutakallimiin diesbeziiglich
entwickelt und postuliert haben und zeigt auf, dass die Gottesfrage im Span-
nungsfeld zwischen der Unméglichkeit der umfassenden Erkenntnis Gottes, dem
Absoluten, einerseits und der Notwendigkeit seiner Erkenntnis andererseits the-
matisiert wurde.

In diesem Sinne fiihrt uns Ben Abdeljelil in jenen kalam-Diskurs ein, wonach
der Mensch vermittels der Erkenntnis der Namen Gottes und seiner Attribute zur
Erkenntnis Gottes gelangen kann. Dabei erldutert der Autor wichtige theologi-
sche Unterscheidungen und Feinheiten wie z.B. die Unterscheidung zwischen
den Handlungs- und Wesensattributen Gottes. Auch geht Ben Abdeljelil auf Fra-
gen wie jene nach der Gegensitzlichkeit der Attribute Gottes oder nach dem
Verhiltnis der Wesensattribute zur Wesenheit Gottes ein und stellt die Antwor-
ten verschiedener kal@m-Schulen dar.

In der letzten Ausgabe der Zeitschrift fiir [slamische Studien hatte sich Yasar
Sarikaya im ersten Teil seiner Untersuchung den Kritiken gewidmet, die an die
Uberlieferketten der Hadite des Sahih von al-Buhar herangetragen wurden. In
diesem Aufsatz werden die Kritiken beziiglich des Texts der sich im Sahih al-
Buhari befindlichen Hadite untersucht. Sarikaya stellt dar, dass sich vier Kritik-
punkte ergeben, auf die er detailliert eingeht und die er mit Haditbeispielen ver-
anschaulicht: 1. Kiirzungen oder Auslassungen, 2. Einfiigungen oder Zusitze, 3.
religidse, historische oder logische Widerspriiche und 4. Aufnahme bereits kriti-
sierter und in Zweifel gezogener Hadite.
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Editorial

Der Autor stellt dabei nicht nur die Argumentationen der Kritiker dar, sondern
bezieht auch die Positionen der Haditkommentatoren wie Ibn Hagar al-*Asqalani
und al-Hattab1 mit ein, die verschiedene Erkldrungen gegen die Einwédnde der
Kritiker anflihrten. Somit zeichnet Sarikaya einen lebendigen Einblick in die
Diskussionskultur der klassischen (Hadit-)Gelehrten und kann dabei zeigen, dass
der Sahih von al-Buhari wihrend seiner Genese von zahlreichen Gelehrten auch
hinsichtlich des Textes (matn) einer kritischen Priifung unterzogen wurde, auch
wenn die isnad-Kritik die klassisch-islamische Haditkritik zweifellos dominierte.

Aysun Yasar widmet sich in ihrem Aufsatz der Etablierung des islamischen Reli-
gionsunterrichts an 6ffentlichen Schulen in Deutschland. Dabei gibt uns die Au-
torin einen Uberblick iiber die derzeitigen Schulversuche in den verschiedenen
Bundeslidndern, die — wie die Autorin anhand statistischer Daten aufzeigt — weni-
ger als 10 % der muslimischen Schiilerinnen und Schiiler erreichen. Im Folgen-
den stellt Yasar die Herausforderungen dar, die die Einrichtung eines islami-
schen Religionsunterrichts geméaB Art. 7 Abs. 3 Satz 2 mit sich bringt. Dabei
werden unterschiedliche bundesldnderspezifische, provisorische Losungen in
Bezug darauf, wer als staatlicher Ansprechpartner auf muslimischer Seite fun-
giert, dargelegt. Auch geht die Autorin auf die Auswahl der Lehrinhalte und
Lehrbiicher sowie auf die unterschiedlichen Erwartungshaltungen, die von isla-
mischen Verbdnden auf der einen und staatlichen Akteuren auf der anderen Seite
an den Islamischen Religionsunterricht herangetragen werden, ein.

Die ZIS-Ubersetzungsreihe ,,Die Quellen al-Buharis* wird in dieser Ausgabe mit
dem gleichnamigen Kapitel ,,Die Quellen al-Buharis* fortgesetzt. In diesem
mochte Fuad Sezgin mit einem Missverstandnis moderner Islamforschung auf-
riumen, das nach Sezgin von den in der muslimischen Uberlieferungstradition
anzutreffenden Termini technici wie haddatana, haddatant, ahbarana oder ah-
barani veranlasst wurde: Orientalisten wie Ignaz Goldziher oder Charles Pellat
aber auch muslimische Gelehrte wie Ahmad Amin haben namlich — wie Sezgin

darlegt — diese Termini bzw. ‘an ‘ana-Tradition als Hinweise darauf gewertet,
dass die Uberlieferungen bzw. Hadite auf ausschlieBlich miindliche Quellen zu-
riickzufiihren seien.

Die besagte These versucht Sezgin zu widerlegen, indem er der Verwendung
dieser Termini (insbesondere des Ausdrucks tahrig) im islamischen Schrifttum
bzw. in den spiter um die musannaf-Werke herum verfassten sarhi-Werken nach-
geht und die These aufstellt, dass die Haditgelehrten diese mit schriftlichen
Quellen in Verbindung gebracht haben.

Diese These von der Schriftlichkeit der Quellen wird ferner anhand von Belegen
(u.a. in al-Buharis Sahih selbst) gestiitzt, die Informationen iiber al-Buharis Be-
ziehung zu und Verwendung von Biichern bei der Kompilation seines Werks
enthalten.

Sezgins konstatiert somit, dass ,,hinter jeder Zuschreibung in einem isnad, die
den Ausdriicken wie ahbarand, haddatand usw. folgt, eine schriftliche Quelle
auszumachen ist.*

Cornelia Schu, Koordinatorin fiir das Themencluster Integration der Mercator
Stiftung, die in der Forderung islamisch theologischen Nachwuchses eine Pio-
nierarbeit leistet, thematisiert in ihrem Artikel die Entwicklung der islamischen
Theologie in Deutschland und behandelt im Besonderen die Entwicklung des
wissenschaftlichen Nachwuchses. In Bezug auf die Nachwuchsforderung stellt
sie die Aufgabe der Mercator Stiftung anhand des Projektes Graduiertenkolleg

Islamische Theologie dar.
Eine erkenntnisreiche und anregende Lektiire

wiinschen Thnen

Elif Gomleksiz
Serdar Kurnaz
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Amir Dziri*

Amir Dziri: Philosophicus Autodidactus und Theologus Autodidactus

PHILOSOPHICUS AUTODIDACTUS UND THEOLOGUS AUTODIDACTUS

Zwei Lesarten muslimischer Gelehrsamkeit auf dem Priifstand

,, Wenn die Beschéftigung mit
der Philosophie nichts anderes
als eine Untersuchung der
existierenden Dinge und das
Nachdenken dariiber ist, [...]
dann hat das Religionsgesetz
schon immer ein solches
Nachdenken iiber die
existierenden Dinge empfohlen
und dazu angestachelt [...]. "

Fiir den andalusischen Gelehrten Ibn Rusd ist die Sache genauso klar wie ein-
deutig: Wenn die Philosophie die Beschiftigung mit der existentiell vorhandenen
Welt bedeutet, und diese den unmittelbaren Ausdruck géttlicher Schopfungs-
macht darstellt, dann ist die Beschéftigung mit eben dieser vorderste Aufgabe
eines jeden Glaubigen und wiirde durch das Religionsgesetz einem jeden ver-
pflichtend gemacht. Die Auffassung, dass der Philosoph der beste Theologe und
der Theologe der beste Philosoph sei, ist kein Alleinstellungsmerkmal muslimi-
scher Denkungsart, sondern wurde auch schon in der mittelalterlichen christli-
chen Scholastik formuliert.> Das Zitat des Ibn Rusd ist allerdings nicht umsonst
als Konditionalsatz formuliert. Ist die Aussage im Hinblick auf die physikalische
Ausgestaltung des gottlichen Schopfungswillens innerhalb der muslimischen Ge-
lehrsamkeit noch weitestgehend konsensfahig — die naturwissenschaftliche Pro-
duktivitdt der muslimischen Welt legt ein eindriickliches Zeugnis ab —, so ver-
hélt es sich mit jener Auffassung im Hinblick auf die Welt des Intelligiblen umso

* Amir Dziri, M.A., ist wissenschaftlicher Mitarbeiter und Doktorand am Zentrum fiir islamische Theologie an der Westféalischen Wilhelms-Universitit Miinster.

kontroverser. Jene intelligible Welt ist nun aber fester Bestandteil philosophi-
scher Betitigung und findet ihren disziplinarischen Wiederhall in der Begriin-
dung der Metaphysik als ordentliche Kategorie der Philosophie. Und gerade in
diesem Terrain mussten sich die muslimischen Philosophen mit einem anderen
epistemologischen Deutungsmuster universeller Existenz auseinandersetzen,
ndmlich mit dem der Theologie. Die Tatsache, dass nahezu alle muslimischen
Philosophen gleichzeitig auch eine theologische Ausbildung absolvierten und
sich in ihrer Selbstwahrnehmung auch als solche verstanden, macht die Frage
nach der Vereinbarkeit derart unterschiedlicher Deutungsmuster umso bedeuten-
der, wenn sie nicht gar einen weiter zu denkenden hermeneutischen Ansatz an
sich beinhaltet.

Seinen moglicherweise exzellentesten literarischen Ausfluss fand jene Kontro-
verse um die Erkenntnisfahigkeit des Menschen in einem Erzéhlstoff, welcher in
Anlehnung an dessen Hauptfigur unter der Bezeichnung ,,Hayy ibn Yaqzan-
Erzéhlung* bekannt wurde. In der muslimischen Welt erlangte dieser Erzahlstoff
das erste Mal durch eine Version Ibn Stnas Aufmerksamkeit. Es dauerte aller-
dings nicht allzu lange, bis der erzéhlerische Grundstoff von anderen Autoren
wie Ibn Tufayl, as-Suhrawardi al-Magqtiil oder von Ibn al-Nafis aufgenommen
und im Sinne ihrer eigenen Konzeption von Erkenntnis, Wahrheit und Religion
ergénzt und umgestaltet wurde. Unabhdngig von seinem literarischen Wert be-
fliigelte der Roman das Herauskristallisieren unterschiedlicher methodischer Ge-
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lehrsamkeitsideale, welche sich allméhlich in der muslimischen Welt in Anleh-
nung an die literarischen Figuren des Romans als Archetypen differenter er-
kenntnistheoretischer Zuginge festsetzten. Nicht zuletzt deswegen ist der Roman
in seinem Ursprung und seiner Wirkungsgeschichte eine Fundgrube fiir eine
geistesgeschichtliche Rekonstruktion muslimischer Religionsverstandnisse. In
dieser Konsequenz wurde der Erzdhlstoff samt seiner unterschiedlichen Narratio-
nen auch zum beliebten Verwendungsgegenstand westlicher Rezeption und fach-
wissenschaftlicher Islamforschung.’

Innerhalb des fachwissenschaftlichen Diskurses zur Hayy ibn Yaqzan-Erzdhlung
sind viele Fragen zur geistesgeschichtlichen Situierung dieses Erzéhlstoffes und
seiner inhaltlichen Fokussierung nach wie vor duflerst umstritten bzw. unterlie-
gen in Teilen einer Fehlinterpretation.* Der folgende Artikel will daher am litera-
rischen Material orientiert verschiedene Vorstellungen muslimischer Gelehrsam-
keitsideale darstellen und gleichzeitig mit einer alternativen Interpretation zur
Rejustierung geldufiger Annahmen innerhalb des Diskurses um die Hayy ibn
Yaqzan-Erzéhlung beitragen. Hierbei kann aufgrund der formativen Vorgaben
kein ausschopfender Textvergleich der vorgestellten vier Romanversionen erfol-
gen. Es wird sich daher lediglich auf zur Textinterpretation markante Punkte be-
schréankt.

Die Entstehung der Hayy ibn Yaqzan-Erzihlung, Ibn Sina

Der beriihmte Arzt, Philosoph und Theologe Ibn Stna (370/980-428/1037) ist
derjenige Autor, der die nachweislich erste Version der Hayy ibn Yaqzan-
Erzihlung mit dem Titel ,,Risalat hayy ibn yagdan‘ verfasst hat.” Uber die tat-
sdchlichen Urspriinge der Erzahlung bestehen allerdings Zweifel. Denn die isla-
misch-scholastische Lehrtradition kennt anders als die iibrige arabische Literatur
grundsitzlich nicht das Genre fiktiver Erzéhlliteratur. In ihrer Fiktionalitdt und

Versonnenheit betrachteten sie viele muslimische Gelehrte, die einen an der on-

tologischen Wirklichkeit orientierten Wahrheitsbegriff verwendeten, als anrii-
chig und suspekt. Aus diesem Grund vermutet der Arabist Christoph Biirgel z.B.

auch, ,,der Autor habe seine ldee aus einer lateinischen oder hebrdischen Quelle

geschopft.

Zaydan, welcher einen mdglichen Ursprung der Novelle in den Zirkeln antiker

Biirgel findet in diesem Punkt auch Zustimmung durch Youssef

alexandrinischer Gelehrsamkeit annimmt.” Uber die Einfliisse alexandrinischer
Gelehrsamkeit hinaus, sieht Zaydan in der von Ibn Sina verfassten Novelle auch
Einfliisse schiitischer Geisteshaltung vertreten.® Er fiihrt seine Vermutung zuriick
auf den Famulus und Uberlieferer der Autobiographie Ibn Snas namens Abii
‘Ubayd al-Giizgani (auch: al-Gizagani). Demnach pflegte der Vater von Ibn
Stna mit ismailitischen Gelehrten zusammenzusitzen und Konversationen zu
fithren.’

Der gesamte Roman von Ibn Sina ist eine einzige Allegorie, in welcher die ein-
zelnen Stufen des Aufstiegs des Menschen von seiner kreatiirlichen Endlichkeit
hin zur geistigen Vollendung und dem Aufgehen in Gott, der unio mystica (al-
fand’ fi I-llah) als letztes Ziel des nach Erkenntnis strebenden Menschen be-
schrieben wird. Der Protagonist der Erzdhlung ist Hayy ibn Yaqzan (der Leben-
dige, Sohn des Wachen), dessen Namenszusammensetzung fiir sich genommen
bereits Bestandteil der erzidhlerischen Metaphorik ist. Der Name ist Ausdruck
des lebendigen, wachen Geistes, welcher in seiner erkenntnissuchenden Neugier
und dem Streben nach hoherer Vollendung die Existenz eines allméchtigen Got-
tes erkennt und diese zum Ziel all seiner Intentionen und Handlungen macht.
Dem Erzéhler nach lebt Hayy ibn Yaqzan als Einsiedler fernab von jeglicher Zi-
vilisation auf einer Insel. Zur Frage, wie Hayy ibn Yagzan auf diese Insel gelangt
ist, gibt es unterschiedliche Anfangsversionen. Die eine besagt, dass Hayy ibn
Yaqzan als unrechtmifBiges Kind gezeugt von seiner Mutter zum Schutze in eine
Truhe gelegt und mit der Stromung auf die Insel getrieben wurde. Hier wird ganz
offensichtlich eine Parallele zur Moses-Erzihlung evoziert.'’ Die andere Version
beschreibt die Entstehung des Knaben als Garungsprozess, in dem aus einer aus
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unterschiedlichen Schichten und Farbsegmenten bestehenden Tonschicht und
dem im Anschluss erfolgenden Einhauchen der Seele die Menschwerdung ge-
schieht. Diese Darstellung entspricht der ungefiahren Vorstellung davon, wie die
muslimische Gelehrsamkeit sich die Ur-Erschaffung des Menschen erklart hat
und womit selbst Ibn Sina, als einer der bekanntesten Arzte seiner Zeit, keine

Schwierigkeit hatte, es derart wiederzugeben.

Hayy ibn Yagzan wéchst dann als Knabe in Obhut einer Gazelle auf, erkennt als-
bald aber seine Andersartigkeit und begibt sich auf den Weg, sich, sein Umfeld
und den Kosmos zu ergriinden. Er kommt zur Einsicht, dass die Welt, so wie
sich ithm darstellt, einen Schopfer brauche und beginnt von da an in Versenkung
und Gebet die Nihe zu diesem Schopfer zu suchen.'!

As-Suhrawardis Version der Erzihlung "

Der durch seine Illuminationslehre (hikmat al-israg)"> bekannt gewordene persi-
sche Mystiker Sihab ad-Din as-Suhrawardi al-Maqtiil (549/1154-587/1191) ver-
fasste in Anspielung auf den Roman Ibn Sinas ebenfalls eine eigene Version der
Hayy ibn Yagzan-Erzdhlung. Seinen Beinamen ,,al-magqtil* (der Méartyrer) tragt
as-Suhrawardt aufgrund eines Hinrichtungsurteils, welches in Folge einer Ankla-
ge wegen Haresie gegen ihn verhdngt wurde. In seiner Einleitung der Erzih-
lung'* mit dem Titel al-gurba al-gariba (Die Erzihlung vom westlichen Exil)
schreibt as-Suhrawardt:

,Als ich mit meinem Bruder ‘Asim ibn Dayyar von den Lindern jenseits
des Flusses aufbrach und in den Westen reiste, um einen Blick auf jene Vo-
gel zu erhaschen, welche an der griinen Meereskiiste umhersegeln, da fan-
den wir uns plotzlich in einer Stadt wieder, deren Einwohner Unterdriicker
sind, und ich meine die Stadt Kairouan... "

Was sich hier als geographischer Reisebericht lesen lassen konnte, beschreibt in

Wirklichkeit eine spirituelle Reise des nach Erhellung suchenden Mystikers. Ein
sufisches Sprichwort besagt: Der Gefahrte auf einer Reise ist wichtiger als die
Reise an sich. Der hier verwendete Name des Gefédhrten ist demnach auch nicht
zufillig gewihlt. ,, ‘Asim* ist der Beschiitzer, ein Symbol fiir die menschliche
Vernunft, welche den Menschen vor der Begehung von Dummbheiten schiitzt und
ithm deswegen die beste Weggefahrtin ist. Obgleich jedoch der Verstand als Ge-
fahrte des Menschen so wichtig erscheint, taucht im Erzihlverlauf der Name

., Asim ibn Dayyar in dem Moment nicht mehr auf, in dem der Protagonist dem
Ziel der geistigen Vollendung ndher riickt. Der Verstand, die ratio, geht dann
nidmlich in der Personlichkeit des Menschen auf und kann von da an auch nicht
mehr isoliert als personifizierte Figur in der Erzdhlung erscheinen. Die Betrach-
tung des Verstandes als niitzlichen ,,Weggefdhrten®, nicht aber als dem individu-
ellen Wesen des Menschen anhénglich, verstéirkt auf erkenntnistheoretischer
Ebene den Eindruck einer Bestimmung des Verstandes als ein rein zweckfunkti-
onales Mittel.

Der als Ausgangspunkt der Reise versehene Punkt ,,von den Liindern jenseits des
Flusses*, womit die Muslime zur damaligen Zeit die zentralasiatische Provinz
Choresm als Ostlichste Grenze des islamischen Herrschaftsgebiets kartogra-
phisch erfassten, meint in seiner metonymischen Bedeutung die irdische Exis-
tenz bzw. das irdische Dasein, welches den Ausgangspunkt der spirituellen Reise
bildet. Die geographisch westlichste Grenze der islamischen Welt bildete der
afrikanische Maghreb, an dessen Kiisten der atlantische Ozean brandet und wel-
cher in der mystischen Symbolik zur jenseitigen und unbekannten geistigen Welt
mutiert. Das letztendliche Ziel, zu welchem hier eine Vogel-Metaphorik bemiiht
wird, ist das Emporsteigen in eine der gottlichen Sphéren, in denen die menschli-
che Seele nach getaner Anstrengung schwelgen diirfe. Um das letzte Element der
oben angefiihrten Symbolik aufzulésen, soll auch die ,,Stadt der Unterdriicker*
behandelt werden. Es ist dies der symbolhafte Ausdruck fiir den materiellen
menschlichen Kérper, welcher in seiner Kontingenz den spirituellen Geist gefan-
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gen hélt und dadurch seinen gottlichen Aufstieg verhindert. Fiir die meisten In-
terpreten spielt die Nennung der Stadt Kairouan also keine konkrete Rolle; alle
in eine derartige Richtung tendierenden Erklarungsversuche scheinen zu weit

hergeholt.

Die hier erwédhnte Passage ist ein exemplarisches Beispiel fiir den symbolhaften
Charakter jener erzéhlerischen Sprache, welche as-Suhrawardi noch dichter und
konzentrierter als Ibn Sina fiir die Transportierung seiner spirituellen Inhalte ver-
wendet. As-Suhrawardis Version ist in Teilen derart konzentriert, dass eine gesi-
cherte Entschliisselung der Symbolhaftigkeit teilweise stets spekulativ bleiben
muss. As-Suhrawardi selbst versteht seine Version der Hayy ibn Yaqzan-
Erzdhlung als ergdnzende Darstellung. Trotz inhaltlicher Differenzen handelt es
sich bei den von ihm vorgenommenen Anderungen und Abweichungen von der
Ursprungserzdhlung Ibn Sinas lediglich um aspektische Nuancen der gleichen
Grundintention, ndmlich einer spirituellen Initiation des Menschen.

Die Hayy ibn Yaqzan-Erzihlung nach Ibn Tufayl

Der andalusische Philosoph und Amtsvorgénger des Ibn Rusd (595/1198-
595/1198) am Hofe des Kalifen, Abii Bakr Ibn Tufayl (gest. 581/1185-6),

schrieb die ausfiihrlichste Version der Hayy ibn Yaqzan-Erzéhlung. In seiner
Einleitung bezieht sich Ibn Tufayl explizit auf die Risalat des Ibn Stna und mo-
niert bei ihm, dass er der von ihm selbst aufgestellten Fragestellung, ndmlich der
Darlegung der orientalischen Weisheit (al-hikma al-masrigiyyah)'® , nicht ausrei-
chend nachgegangen sei. Aus diesem Grund sah sich nun auch Ibn Tufayl gendé-
tigt, eine eigene Abhandlung mit dem Titel Hayy ibn Yaqzan aufzusetzen.

Die Version Ibn Tufayls ist die mit Abstand detaillierteste Darstellung des Er-
zahlstoffes. Er beschreibt minutids das geistige Heranwachsen des Protagonisten
Hayy ibn Yaqzan, seine Beobachtung der dulleren Funktionsweise der materiel-

len Welt und sein SchlieBen daraus auf die Beschaffenheit des eigenen Korpers,
samt seiner Einteilung in Korper und Seele. Mit Hilfe der Emanationstheorie,
dessen Anhédnger neben Ibn Tufayl auch Ibn Sna und al-Farabi (gest. 339/950)
waren, versucht Hayy ibn Yaqzan, das dialektische Grundproblem zu 16sen, dem
nach sich alles Seiende der Welt dem Menschen in Form von Gegensatzpaaren
darbietet. Hayy ibn Yaqzan gelangt also allmdhlich in den Zustand absoluter Ver-
senkung, ist immer weniger an die Verginglichkeit seines Korpers gebunden und
riickt der mystischen Vereinigung mit seinem Herrn sukzessive néher.

Der Erzdhlstrang des Romans nimmt eine Wendung, als ein Schiff, welches von
einer anderen Insel aufgebrochen war, durch einen Sturm an die Kiiste jener In-
sel getrieben wird, auf welcher Hayy ibn Yaqzan nach seiner Vollendung strebte.
An Bord des Schiffes sind Absal und Salaman.'” Beide reprisentieren eine religi-
Ose Gesellschaft, denen eine Schriftreligion offenbart wurde und welche in Form
der Herabsendung eines heiligen Buches und der Entsendung eines Propheten
thren konkreten Ausdruck fand. Die Parallelen zum islamischen Offenbarungs-
verstdndnis sind evident. Die Figuren 4bsal und Salamdan verkorpern allerdings
zweil unterschiedliche Ideale religioser Gelehrsamkeit. Absal sucht nach der in-
neren, intentionalen Dimension der Religion, wohingegen Salaman sich vorwie-
gend an der duflerlichen Ausdrucksform seiner Religion orientiert. Als nun beide
auf der Insel des Hayy ibn Yaqzan landen und mit diesem zusammenstof3en, er-
kennt lediglich Absal, dass der von ihnen aufgefundene Eremit in seinen Hand-
lungen und Zielen im Grunde genau das verkorpere, was seine ihm offenbarte
Religion ihn zu lehren versuche. Der Unterschied bestand lediglich darin, dass
der Eremit sich unmoglich auf eine eigens thm offenbarte Schrift hétte berufen
konnen. Wie hétte er also von sich aus zu einer Erkenntnis gelangen konnen,
wenn die Herabsendung einer Gesetzesreligion ihn nicht erreicht hat? Es handelt
sich hier also um ein erkenntnistheoretisches Problem.'® In seiner anthropologi-
schen Reinheit befindlich, mit der natiirlichen wissenschaftlichen Neugier und

der Suche nach Erkenntnis ausgestattet, betrachtet ein islamisches Menschenbild
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diesen als fahig, von sich aus und aus eigener Reflexionsfahigkeit zur Behaup-
tung einer notwendigen Existenz Gottes zu gelangen. Seine koranische Wieder-
spiegelung findet diese Auffassung in der Abraham-Episode.'® Abraham erkennt
noch vor seiner Berufung als Prophet aus eigener Reflexionsfahigkeit und der
Beobachtung der kosmischen Himmelsgestirne die Notwendigkeit, einen all-
machtigen, groeren Gott vorzustellen, als dies die Himmelsgestirne sein kon-
nen. Diese Episode diente daher all jenen muslimischen Gelehrten und Theolo-
gen, welche um einen mystischen, spirituellen und im Sinne einer geistigen Initi-
ation des Menschen verstandenen Zugang bemiiht waren, als Nahrstoff, ihre
Auffassung von den Zugéngen zu Gott auch koranisch zu legitimieren.

In der Fortsetzung der Erzdhlung von Hayy ibn Yaqgzan und seiner Begegnung
mit Absal und Salaman erklart sich Ersterer bereit, mit den beiden zuriick auf
ithre Insel zu kommen und dort im Einklang mit den Zielen und Geboten der
Schriftreligion zu leben. Als Hayy ibn Yaqzan nun auf der Insel ankommt, be-
ginnt er sofort von Unbéndigkeit getrieben die Bevilkerung zum Glauben anzu-
spornen. In seiner unmittelbaren Néhe zum gottlichen Wesen und der sich not-
wendigerweise nach auflen kehrenden innerlichen Konsequenz seines Handelns,
erschrecken die Leute um ihn herum, wobei Hayy ibn Yaqzan wiederum ob-
gleich ihrer Reaktion verstidndnislos zuriickbleibt. Schlussendlich muss Hayy ibn
Yaqzan einsehen, dass sein Wirken zu den Menschen keinerlei Nutzen brachte
und kehrt auf seine Insel zuriick, um seine Kontemplation fortzufiihren. Die hin-
ter dieser Erzdhlsymbolik stehende Bedeutungskraft ist ausgesprochen relevant.
Der Protagonist der Erzdhlung muss sich selbst ndmlich eingestehen, dass das,
was er allgemein den Menschen an religioser Haltung im Alltag abverlangt, von
diesen nicht realisierbar ist. Seine Intention, Gutes zu stiften und die Menschen
in eine geistige Entwicklung anzuleiten, kehrt sich ins Gegenteil um: Er wird zu
einer Belastung fiir seine Mitmenschen und zur Ursache fiir das Entstehen von
gesellschaftlicher Unruhe und religiéser Parteienbildung. Thm bleibt also nichts
anderes als sich zuriickzuziehen und weiter fiir sich selbst seine Meditation fort-

zusetzen.

Die Problematik, eine unweigerlich vorhandene Dichotomie zwischen subjekti-
ver religidser Verantwortung und kollektiver religidser Verantwortung zu einer
einvernechmlichen Losung zu fiihren, ist permanente Begleiterin der Autoreflexi-
on muslimischer Scholastiker und Gesellschaftstheoretiker gewesen. Die Hal-
tung des Hayy ibn Yaqzan kann denn so auch als Haltung einer “religiosen Eli-
te* beschrieben werden, zu welcher sich eben auch die muslimischen Philoso-
phen zugehorig fiihlten. Sie gehen davon aus, einen privilegierten Zugang zur
gottlichen Offenbarung zu besitzen. Demnach sind die Abhebungsmerkmale des
Einzelnen von der Massengesellschaft nicht allein 6konomischer, politischer,
bildungstechnischer oder stindischer Art, sondern in einer religidsen Gesell-
schaft auch zutiefst religioser Art. Ein massenhaft anwendbarer erkenntnistheo-
retischer Ansatz, wie ihn die Vertreter eines gewohnlichen Religionsverstindnis-
ses beflirworteten, entsprach nicht dem natiirlichen Wesen und der Selbstauffas-
sung jener Religionselite. Dieser Umstand fiihrte nicht selten zu polemischen
Auseinandersetzungen.”® Oftmals war diese Haltung allerdings auch von einer
duBerst toleranten Niichternheit geprégt: der erkenntnistheoretische Zugang, den
der einzelne zum Glaubensgegenstand wihlt, ist auch unmittelbar von seiner so-
zialen Kondition und psychomentalen Disposition abhédngig. Zieht man die Pa-
rallele zur Romanentwicklung weiter, so fallt eklatant auf, dass in Bezug auf den
subjektiven und disponiblen Zugang zur Religiositdt kein normatives Urteil dar-
iiber gefallt wird, welche Art des Zugangs nun ,,besser* oder ,,schlechter sei
bzw. von hoherwertiger Religiositit zeuge, denn woriiber das Individuum keine
absolute Verfligungsgewalt hat, kann auch nicht in legalen und normativen Kate-
gorien geurteilt werden. Dieser Grundsatz gilt genauso im Hinblick auf den Zu-
gang zum Glauben, sowie er auch im Hinblick auf das Handeln im Glauben

selbst giiltig ist. Um noch einmal ein Zitat des Ibn Rusd zu bemiihen:

,,Denn wenn man eine Sache in seinem Innersten fiir wahr hélt, so ist das
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keine Folge einer freien Entscheidung, sondern man ist dazu gezwungen.
Ich meine, wir konnen nicht [wéhlen] zwischen dem Fiir-Wahr-Halten und
dem Nicht-Fiir-Wahr-Halten, anders als wir [wdhlen konnen], ob wir auf-
stehen oder nicht aufstehen. “*'

Das von Ibn Rusd hier beschriebene ,,Fiir-Wahr-Halten* (tasdiq) driickt die Art
der Anndherung an einen Gegenstand aus und beschreibt daher den Kern dessen,
was Epistemologie meint. Dieser Einsicht folgend bricht der Protagonist der Er-
zdhlung seine Mission ab und fangt an, jene Glaubigen in ihrem Zugang zum
Glauben, welcher dem fiir sich selbst erwéhlten diametral entgegensteht, zu be-
starken, bis er iiberzeugt ist, seinen angerichteten Schaden wieder gut gemacht
zu haben, um sich alsbald in Isolation seinem eigens gewéhlten Zugang zu wid-

men.

Die Hayy ibn Yagzan-Erzihlung nach Ibn al-Nafis*

Ein eben anderer Zugang zur Religiositit wird dem im 13. Jahrhundert wirken-
den Arzt und Theologen ‘Ala’ ad-Din Ibn al-Nafis (687/1288) nachgesagt. Be-
kannt geworden ist Ibn al-Nafis in der lateinischen Welt durch seine medizini-
schen Leistungen und seiner Entdeckung des doppelten Blutkreislaufs. Weniger
bekannt ist, dass Ibn al-Nafis ebenfalls eine Version der Hayy ibn Yagzan-
Erzahlung verfasst hat. Diese ist aus dem Grunde von besonderer Relevanz, weil
sie anders als die epigonalen Erzdhlungen von as-Suhrawardi und Ibn Tufayl,
allgemeinhin als konterkarierende Replik zur Erzdhlung des Ibn Sina betrachtet
wird. Uber die tatsdchliche Intention des Autors, dieses Traktat zu verfassen, und
dessen geistesgeschichtliche Verortung, herrscht allerdings nach wie vor Un-
stimmigkeit. Max Meyerhof und Josef Schacht gelangen zu der Annahme, das
Traktat sei ein offenes literarisches Konterfei von Seiten traditionalistischer Stro-
mungen, um der Resonanz philosophischer Frommelei entgegenzuwirken.”
Demnach titeln sie ihre kommentierte Ubersetzung der Erzihlung auch als ,,The
Theologus Autodidactus of Ibn al-Nafis* im Gegensatz zu der Version Ibn Tu-

fayls, welche als ,,Philosophicus Autodidactus* Bekanntheit erlangte. Patrick O.
Schaerer kommt bei gleicher Lesart zu einem entgegensetzen Ergebnis, demzu-
folge Ibn al-Nafis seine “fiktive* Erzédhlung derart penibel nach den Ereignissen
der islamischen Heilsgeschichte formuliere, dass die Erzédhlung seitens ihres Au-
tors nur als parodistische Polemik iiber die textualistische Nachahmungswut tra-
ditionalistischer Kreise gelesen werden konne.** Ibn al-Nafis selbst formuliert

seine Intention wie folgt:

,,Meine Intention, dieses Traktat zu verfassen, liegt in dem Wunsch be-
griindet zu berichten, was Fadil Ibn Natiq von Kamil gehort hat, was die-
ser iiber das Leben des Propheten erfahren und iiber die gottlichen Geset-
ze in ausfiihrlicher und vollkommener, Verwirrung meidender Manier zu
berichten weifs [...] “

Obgleich die Formulierung des Ibn al-Nafis nicht unmittelbar Aufschluss dar-
iiber gibt, in welcher Lesart seine Erzédhlung nun zu interpretieren sei, so ergeben
sich aus dieser Niederschrift und dem weiterfiihrenden Text einige Hinweise,

welche als Indizien eines Entstehungsmotivs gewertet werden konnen.

Genauso wie seine Vorgingerautoren bedient sich auch Ibn al-Nafis einer reich-
haltigen metaphorischen Bildsprache. Der figiirliche Antipode zu Hayy ibn
Yaqzan wird in der Person des Fadil Ibn Natiq (der Vorziigliche, Sohn des Ver-
niinftigen) wiedergespiegelt. Fadil symbolisiert einen rechtschaffenden Glaubi-
gen, der sich der gottlichen Gunst gegeniiber als ehrwiirdig erwiesen hat und die
gottliche Gnade an die Menschen weitergibt. Uber den Namenszusatz Natig
(arab. fiir: der des Sprechens oder Kommunizierens Fahige) befinden sich unter-
schiedliche Interpretationsansdtze im Umlauf. Eine Assoziation mit dem islami-
schen Ideal der Schriftgelehrsamkeit erscheint in diesem Deutungskontext plau-
sibel. Wihrend ,,ibn Yagzan* die innerliche Haltung des Wachseins als Namens—
und somit auch als Wesensmerkmal des Protagonisten beschreibt, weist der Na-

menszusatz ,,ibn Natiq* auf ein Gelehrsamkeitsideal hin, in dem Wahrheit zual-
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lererst miindlich tradiert und nicht in volliger subjektiver Autonomie erschlossen
wird.” Ein zweiter Aspekt in diesem Namenszusatz bezieht sich auf die Rationa-
litdtsfahigkeit eines hier von Ibn al-Nafis verteidigten Gelehrsamkeitsideals. Im
Arabischen bedeutet der Begriff ,,nutg*, von dem sich ,,Natig* ableitet, auch im-
mer das Vorhandensein einer logischen Kohdrenz und Plausibilitét. Ibn al-Nafis
will dem Leser also deutlich machen, dass das gemeinhin als antirationalistisch
beschriebene traditionelle Gelehrsamkeitsideal durchaus und innersystemisch
betrachtet ebenfalls rational begriindbar sei.

Nun ist Fadil Ibn Natiq in der Anordnung des Ibn al-Nafis nicht selbst der Er-
zahler, sondern lediglich ein Transmitter, der {iber eine hier neu einzufiihrende
Figur, ndmlich die des Kamil, berichtet, was letzterer wiederum tiiber das Leben
des Propheten Muhammad zu erzdhlen weif3. Der Name dieser Figur steht in der
islamischen Ethik und Mystik fiir ein in religidser Erkenntnis vollkommen aus-
gereiftes Subjekt und beschreibt daher einen idealisierten Prototyp, dem nachzu-
kommen Ziel eines jeden Erkenntnissuchenden sein solle. Vor diesem Hinter-
grund ist das Konzept des al-Insan al-Kamil, welches tliber die Jahrhunderte in
verschiedenen Entwicklungsphasen konstruiert wurde, zu sehen.*® Die Realisie-
rung dieses Konzeptes wird in der muslimischen Tradition besonders durch die
Person des Propheten Muhammad, {iber dessen Rolle in der Erzédhlung im Fol-
genden zu sprechen sein wird, signalisiert.”” Der Prophet Muhammad selbst wird
als der vollkommenste und gottesnidchste Mensch iiberhaupt betrachtet. Aus eini-
gen mystischen Ausfiihrungen wird unter Heranziehung von Uberlieferungen
seine Rolle sogar derart geschildert, dass er zur Schépfungsursache schlechthin
wird, da Gott die Welt und die darin lebende Menschheit nur aus dem Grund sei-
ner Liebe zu seinem Propheten erschaffen habe.

Unabhéngig von seiner mystischen Bedeutung spielt die Person des Propheten in
der muslimischen Gelehrsamkeit aber auch eine relevante Rolle in erkenntnisthe-

oretischer Hinsicht.?® In den differenten Versionen der Hayy ibn Yagzan-

Erzdhlung begegnet uns zum ersten Mal bei Ibn al-Nafis der Prophet selbst als
Handlungsfigur des Romans. Dies hat folgende Bewandtnis: In der philosophi-
schen Tradition wird die Erkenntnisfiahigkeit des Menschen aus sich selbst her-
aus begriindet. So wie Abraham in dem koranischen Bericht aus sich selbst her-
aus zu der Erkenntnis gelangte, dass es einen Gott geben miisse, so miisse auch
der nach Vervollkommnung und Erleuchtung strebende Mensch aus sich heraus
zu eben dieser Erkenntnis gelangen konnen. Diese Grundhaltung schlief3t die
Akzeptanz tiberlieferter Frommigkeit nicht aus, wie oben gesehen Ibn Rusd un-
ermidlich vernehmen ldsst; allerdings rdumt es ihren Beflirwortern einen grofe-
ren Grad an religioser Selbstverantwortung ein. Indes betrachtet die von Ibn al-
Nafis beschriebene Haltung die absolute Notwendigkeit der in Form des Prophe-
ten und des Korans geschehenen Offenbarung fiir die normative, aber auch vor
allem fiir die mystische Initiation des Menschen. Ein Traktat wie das von Ibn
Tufayl fassten die Verfechter eines Gelehrsamkeitsideals, so wie Ibn al-Nafis es
propagierte, als Relativierungstendenzen gegen die zentrale Bedeutsamkeit der
prophetisch tiberlieferten Schriftgelehrsamkeit auf. Aus diesem Grund parodiert
Ibn al-Nafis im Fortgang seiner Erzdhlung die Version Ibn Tufayls. Die Hand-
lung folgt minutids der Lesart, welche von der muslimischen Orthodoxie als die
zu verkiindende Heilsgeschichte kodifiziert wurde. Ibn al-Nafis spielt damit in
sublimer Art auf zwei Implikationen an: Erstens wird damit ausgedriickt, dass
die historische Entwicklung des muslimischen Glaubens und der islamischen
Lehre nur so hitte verlaufen konnen, wie sie tatsdchlich verlaufen ist. Wir haben
es hier also mit einer im Nachhinein erfolgten religiosen Bedeutungszuschrei-
bung zu tun, welche die tatsidchlich realiter geschehenen Wirkungsmechanismen
im Dunkeln ldsst, ohne hierbei in Versuchung zu geraten, zu behaupten, dass
letztere notwendigerweise anders hétten sein miissen; es geht hier lediglich um
die Konditionierung einer bestimmten historischen Lesart. Zum zweiten impli-
ziert die Haltung des Ibn al-Nafis, diese von ihm favorisierte Lesart sei in all ih-
ren aufeinanderfolgenden Entwicklungen auch logisch und rational zwingend

gewesen. Alle heilsgeschichtlich relevanten Ereignisse werden somit zu plausib-
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len Ergebnissen kausaler Ursachen. Demnach bestehe innerhalb des damals zeit-
gendssischen Diskurses um den Rationalititscharakter des traditionellen Gelehr-
samkeitsideals fiir deren Gegenredner auch nicht die Notwendigkeit, von einer
tendenziellen Irrationalitdt eben dieses Gelehrsamkeitsideals auszugehen. Es
wird deutlich, dass der hier literarisch ausgefochtene Disput von enormer Rele-
vanz und Tragweite fiir das Verstidndnis erkenntnistheoretischer Zuginge zu

Glaubensfragen ist.

In seinen Ausfiihrungen folgt Ibn al-Nafis weiter dem historisch bekannten mus-
limischen Entwicklungsprozess. Unmittelbar nach Schilderung der Kalifenzeit
geschieht allerdings eine Ruptur in der argumentativen Struktur des Textes, was
auf eine gednderte Motivlage des Autors hindeutet. Ibn al-Nafts kommt immer
starker auf die politische Situation des muslimischen Kalifats zu sprechen. In die
heilsgeschichtliche Entwicklung eingebettet, schildert Ibn al-Nafis, wie das mus-
limische Kalifat in Folge kollektiver religidser Verfehlungen dem Untergang
entgegenschreite. In diesem Moment geschieht ein offensichtlicher literarischer
Bruch. Der bislang thematische Fokus der Erzédhlung bzw. die metaphorische
Entsprechungsebene lag in erster Linie auf erkenntnistheoretischen Fragestellun-
gen. Von hier an folgt iiberwiegend eine zwar religios gedeutete, aber primér po-
litisch begriffene Aufarbeitung der zu Zeiten des Autors vorhandenen politischen
Situation des Abbasidenkalifats.”

Aufgrund dieser Tatsache sollte sich konsequenterweise eine neue Interpretati-
onsgrundlage hinsichtlich der ideengeschichtlichen Situierung und Bewertung
der Hayy ibn Yaqzan-Erzéhlung nach Ibn al-Nafis ergeben, welche allerdings in
der fachwissenschaftlichen Rezeption ausbleibt.’® So ebnet der von Meyerhof
und Schacht ausgewihlte Titel ihrer Romanedition und Ubersetzung bereits den
Weg in eine zu weiteren Missverstdndnissen verleitende Interpretation. Durch
eine Betitelung der Erzdhlung als ,,Theologus Autodidactus* wird in deutlicher

Weise auf eine grundlegende Gegensétzlichkeit zum ,,Philosophicus Autodidac-

tus“ angespielt. Wiahrend die ausgewédhlte Benennung im Hinblick auf das philo-
sophische Selbstverstindnis der autonomen Erkenntnisfdhigkeit noch in vertret-
barem Mal3e gerechtfertigt scheint, ist die Benennung im Hinblick auf das kon-
zeptionelle Selbstverstdndnis im Falle des ,,Theologus Autodidactus* absolut ge-
gensinnig. Denn das diesem Gelehrtentypus zugrunde liegende erkenntnistheore-
tische Modell beinhaltet ja gerade die Ausgliederung und Aussortierung jedwe-
der autonomer Erkenntnisfahigkeit und tibertragt und iiberantwortet diese einem
schriftlich tiberlieferten Traditionskorpus. Auf diesen immanent wichtigen As-
pekt hatte bereits Nahyan Fancy in zutreffender Weise hingewiesen.’' In der Tat
wird das Traktat des Ibn al-Nafis in der wissenschaftlichen Fachwelt geradezu in
einer Lesart verstanden, die die traditionalistischen und philosophischen Gelehr-
samkeitsideale diametral entgegensetzt und von deren prinzipieller Unvereinbar-
keit ausgeht. Hierbei handelt es sich um eine Lesart, die die Nuancen und Gradu-
ierungen in den relevanten literarischen Texten gerne zu Gunsten einer verein-
fachten Kontrastbildung iiberliest.”” Es muss daher eine Rejustierung innerhalb
des Hayy ibn Yaqzan-Diskurses vorgenommen werden. Das Traktat des Ibn al-
Nafis ist natiirlich auch als ein erkenntnistheoretisches Gegenmodell zu dem der
Philosophen und Mystiker Ibn Sina, Ibn Tufayl und as-Suhrawardi zu werten.
Allerdings nicht ausschlieBlich, d.h. prinzipiell. Das Traktat ist mindestens in
gleichem Maf3e als gesellschaftspolitisches Manifest zu lesen, welches aus dem
Deutungsschema einer religiosen Gesellschaft heraus, die externe politische Be-
drohung als Folge religiosen Fehlverhaltens deutet. Dieses Motiv des Autors
muss bei der interpretatorischen Aufarbeitung der Romanerzdhlung berticksich-
tigt werden, denn es beeinflusst gerade auch die Teile des Romans, welche sich
vordergriindig der religios-philosophischen Problematik anndhern.

Im Hinblick auf diese letztere Thematik, welche auch den Ausschlag fiir die Ab-
fassung dieser Abhandlung gab, soll noch eine Beobachtung ausgefiihrt werden.
Es wurde hier der Versuch unternommen, anhand unterschiedlicher Versionen
eines zur Weltliteratur gehdrenden literarischen Erzéhlstoffes, Riickschliisse auf

muslimische Gelehrsamkeitstraditionen und -ideale zu ziehen. Dass diese in ihrer
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idealtypischen Kontrastierung als tendenziell gegensétzlich aufzufassen sind, ist
selbstverstindlich. Dieser aber vor allem didaktische Nachteil simplifizierter
Modellarisierungen darf nicht dariiber hinwegtduschen, dass erstens das Modell
an sich ebenfalls eine gewaltige konzeptionelle Bandbreite zwischen beiden Ex-
trempolen aufweist, und zweitens, dass der gesellschaftliche Umgang mit derlei
Phanomenen jegliche {iberbordenden Normierungs- und Konditionierungsten-
denzen zu unterbinden suchte: Der zur Gottesndhe gelangte Hayy ibn Yaqzan
zog sich fiir sich zuriick. Vor diesem Hintergrund ist auch der hier versuchte An-
satz zu werten, die subjektive menschliche Verfasstheit und Kondition nicht als
Ausgangspunkt einer — je nach gesellschaftlicher Konditionierung definierten —
religiésen Verirrung zu betrachten, sondern diese als originellen Bestandteil des
Menschen zu sehen, um ihm daraus den fiir ihn moglichen Zugangsweg zu einer
empfundenen religiosen Bedeutsamkeit zuzugestehen. Ein in dieser Hinsicht ge-
fiihrter Diskurs muss daher stets auch dem Wechselspiel von subjektiver religio-
ser Verantwortung und kollektiver religidser Verantwortung gewahr sein, will er
individuelle Originalitit als positive Voraussetzung religioser Erfahrung begrei-
fen.
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4 Allein in Bezug auf die Festlegung einer Hauptthematik herrschen unter-
schiedliche Auffassungen. So vermutet L. Gauthier in seinem ,,/bn Thofail, sa
vie, ses oeuvres*, dass die Hauptintention des Autors in der Darstellung der Ver-
traglichkeit von Philosophie und Theologie liege. Neben G. E. von Grunebaum
und E. G. Gomez widerspricht ihm hier insbesondere G. F. Hourani. Mittels ei-
ner quantitativen und qualitativen Analyse belegt Hourani, dass es in dem Werk
vordergriindig um eine mystische Initiation des Menschen geht. S.: Hourani, G.
F.: ,, The principal subject of Ibn Tufayl’s Hayy ibn Yaqzan”, in: JNES, Vol. 15,
No.1, Chicago 1956.

5 S.: GAL, S.I, S. 813.

6 Fiir Christoph Biirgel féllt der Inhalt der Erzédhlung so aus dem Rahmen
der arabischen Erzihlliteratur heraus, dass er eine lateinische oder hebriische
Quelle erwigt. S.: Biirgel, Christoph.: Tausendundeine Welt. Klassische arabi-
sche Literatur, Miinchen 2007, S. 455.

7 Zaydan, Youssef: Hayy ibn Yaqzan. An-nusiis al-arba ‘ah wa-mabda ‘iiha.
Dirasah wa-tahqiq, Kairo 2008, S. 9.

8 Ebd.: S. 46.

9 S.: Ibn Abi Usaybi‘a: ‘Uyiin al-anba’ fi tabaqat al-atibba’, Ed. Nizar Rida,
Beirut 0.J., S.4371f.
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10 Vgl Koran 20:39.

11  Fiir eine ausfiihrliche Darstellung des ontologischen Gottesbeweises, wie
er sich bei Ibn Sina und bei Ibn Tufayl darstellt, s. Hawi, S. Sami: ,,Ibn Tufayl:
On the Existence of God and His Attributes®, in: JAOS, Vol.95, No. 1, New Ha-
ven 1975.

12 S.GAL,Bd. 1, S. 783.

13 S. Suhrawardi, Yahya Ibn Habas$: Philosophie der Erleuchtung, Uberset-
zung und Herausgabe Nicolai Sinai, Berlin 2011.

14
Ibn Sina folgende —dies wire die Version Ibn Tufayls-, allerdings sind die Versi-

As-Suhrawardis Erzédhlversion ist zwar chronologisch nicht die direkt auf

onen von Ibn Sina und as-Suhrawardi inhaltlich so dhnlich, dass dessen Behand-
lung an dieser Stelle sinnvoller erscheint.

15 Zaydan (2008), S. 205f.

16 Die ,,al-hikma al-masrigiyyah* von Ibn Sina, auf die sich Ibn Tufayl be-

zieht, ist nicht vollstdndig erhalten. In einer Anmerkung aus seinem kitab al-sifa’

behauptet Ibn Sina, dem Leser in der Orientalischen Weisheit die ,,Wahrheit oh-
ne Umschweife* zu er6ffnen. D. Gutas kann jedoch anhand der bislang unedier-
ten Manuskripte aufzeigen, dass in der Orientalischen Weisheit keine sonderli-
chen Abweichungen hinsichtlich der esoterischen Lehre des Ibn Stna vorkom-
men. S. Gutas, Dimitri: “Ibn Tufayl on Ibn Sina's Eastern Philosophy “, in: Ori-
ens, Vol. 34, (1994), S. 222-241.

17
ratur in verschiedenen Allegorien und Erzéhlungen verwendete mystische Figu-

Die Namen Absal und Salaman sind in der arabischen und persischen Lite-

ren. Eine vollstdndige literaturhistorische Rekonstruktion ist bislang ausgeblie-
ben. S. Heath, P.: Salaman and Absal, in: Encyclopaedia of Islam, Second Editi-
on. Brill Online, 2012.

18
seiner potenziellen Moglichkeit, zu einer Gotteserkenntnis zu gelangen, sind

Das hypothetische Motiv eines Einsiedlermenschen und die Frage nach

Grundlage etlicher theoretischer Abhandlungen der klassischen muslimischen
Scholastik. Vgl. Dziri, Amir: Al-Guwaynis Position im Disput zwischen Traditi-

onalisten und Rationalisten, in: ROI - Reihe fiir Osnabriicker Islamstudien. Bd.
5. Hrsg. Ucar, B. und Rauf Ceylan, Frankfurt a.M. 2011, S. 67ff.

19 Koran, 6/74-81.

20 Dziri (2011), S. 104-107.

21  Griffel (2010), S. 29.

22 Die Version des Ibn al-Nafis tragt den Namen ,,al-risalat al-kamiliyyah fi'l

-sira al-nabawiyyah‘ (Der Traktat des Kamil iiber die Lebensgeschichte des Pro-
pheten). In den biographischen Kompendien wird die Risalat allerdings verkiirzt
als Risalat Fadil Ibn Natig aufgefiihrt. S.: GAL, Bd. I, S. 649.

23 Meyerhof, Max und Josef Schacht (Ed.): The Theologus Autodidactus of
Ibn Al-Nafis. Introduction and Translation, Oxford 1968.

24 Schaerer (2009), S. LXXIV- LXXV.

25 Vgl dazu die Exklamation al-Safiis: ,,nahnu umma-t ‘l-sanad!*, s. Zaydan
(2008), S. 103.

26 Arnaldez, R.: "al-Insan al-Kamil" Encyclopaedia of Islam, Second Edition.
Brill Online, 2012.

27 In Bezug dazu ist die Rede von den “al-ahlaq al-muhammadiyyah®, den
~mohammedanischen Eigenschaften.
28 Vgl. Rahman, Fazlur: Prophecy in Islam: Philosophy and Orthodoxy, Lon-

don 1958.

29  Dieser Teil bildet bei Ibn al-Nafis das Kapitel (a/-fann al-rabi ‘) und nimmt
quantitativ fast die Hélfte der gesamten Abhandlung ein. S. Mexerhof/ Schacht
(1968), S. 86-103.

30
Dass man in Folge einer im Grunde genommen zwingenden Berticksichtigung

Bis auf Youssif Zaydan beriicksichtigte niemand bislang diesen Umstand.

dieses Umstandes zu einer anders gewichteten Deutung der Textintention
kommt, zeigt ebenfalls Y. Zaydan. S.: Zaydan (2008), S. 95ft.

31 Fancy, Nahyan: “The Virtuous Son of the Rational: A Traditionalist’s Res-
ponse to the Falasifa”, in: Avicenna and his Legacy. A Golden Age of Science
and Philosophy, (Ed.) Langermann, Y. T., 2011, S. 12.
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32
fizierten Darstellung, wenn er schreibt: ,,Thus, already in the introduction, Ibn

Auch Nahyan Fancy unterliegt im Laufe seiner Abhandlung dieser simpli-

Tufayl suggests that the exoteric religion of the masses and the mystical, yet rati-

onal, wisdom of the initiated appear to be in conflict., Ebd. S. 9.
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Jameleddine Ben Abdeljelil*

EINE ISLAMISCHE ANNAHERUNG ZUR GOTTESFRAGE SOWIE DEM WESEN

GOTTES UND SEINEN ATTRIBUTEN

Von der Apologie zur Epistemologie

ch will am Anfang dieser Skizze anmerken, dass ich mich in der folgen-
den Darlegung auf keine spezifische kalam-Schule beschrinken werde.
Dennoch werde ich innerislamisch bleibend inhaltlich auf die diversen
Diskurse schuliibergreifend Bezug nehmen.
Als Ausgangsgrundlage ist festzustellen, dass es in der islamischen kalam-
Diskurslandschaft die Gotteserkenntnis mit der Moglichkeit der Erkenntnis an
sich bzw. die Erkenntnis der Schopfung fiir den Menschen gibt. Die Erkenntnis
der Schopfung fiihrt einerseits zur Gotteserkenntnis, anderseits kann sie erst um-
fassend und nicht bloB fragmentarisch erlangt werden, wenn Gott als Schopfer
erkannt wird.! Die ersten Kapitel der Werke, die dem kalam gewidmet sind, be-
fassen sich klassischerweise einleitend mit den Definitionen der Begriffe bzw.
mit der Frage der Reflexion bzw. der intellektuellen Betrachtung (nazar — sk
) und ihren Voraussetzungen sowie Kategorien wie die Notwendigkeit, die
Moglichkeit etc. und mit der Erkenntnis, ihren Grenzen, Arten, Objekten etc. Die
Erkenntnis wird in diesem Zusammenhang u.a. entsprechend ihrer Objekte in
drei Formen unterteilt:
- die Erkenntnis des Wesens bzw. der Essenz’
- die Erkenntnis der Attribute bzw. der Namen®
- die Erkenntnis der Taten bzw. des Handelns und der hinterlassenen
Spuren.”

Wenn wir das Wasser zum Beispiel als Objekt oder Gegenstand dieser Erkennt-

* Dr. Jameleddine Ben Abdeljelil ist wissenschaftlicher Mitarbeiter und Postdoc am Institut fiir Studien Studien der Kultur und Religion des Islam an der Goethe-Universitit

Frankfurt a. M.

nis nehmen wiirden, dann ist die Zusammensetzung von Wasserstoff (Hydrogen)
und Sauerstoff (Oxygen) eine Definition des Wesens, was Wasser ist. Wenn das
Wasser kalt oder heil3, siill oder salzig ist, sind diese seine Attribute. Wenn das
Wasser den Durst 16scht und nass macht, dann sind diese anstelle der Taten des
Wassers, die Spuren, wodurch wir eine Erkenntnis {iber das Wasser gewinnen
konnen. Alle Existenzformen der Schopfung konnen iiber diese drei Wege der
Erkenntnis definiert werden, eingeschlossen der Mensch selbst. Der Mensch
wird bei Aristoteles z.B. als ,,vernunftbegabtes Sinnenwesen* definiert. Zu sei-
nen Attributen gehdren z.B. stark oder schwach, wissend oder unwissend, mutig
oder feige etc. Zu den Taten und Handlungen des Menschen, wodurch der
Mensch noch weiter definiert werden kann, gehoren z.B. das Bewegen, das Auf-
stehen, das Liegen, das Laufen, das Gehen, das Sprechen etc.

Die Frage, die sich gerade in diesem Zusammenhang stellen kann, ist, ob diese
drei Wege eine Erkenntnis tiber existierende Geschdpfe zu erlangen, auch auf
Gott als existierenden Schopfer anwendbar sind? Aus islamischer Perspektive
lautet die Antwort darauf, dass eine Gotteserkenntnis sowohl iiber seine Taten
und Handlungen, d.h. Schépfungsakte, Spuren und Zeichen, als auch iiber seine
Attribute erlangt werden kann. Diese Erkenntnis kann aber definitiv tiber das
Wesen Gottes an sich, ihn erfassend, nicht erreicht werden. Denn der Mensch als

Geschopf Gottes kann keinesfalls Gott in seinem Wesen und seiner Essenz um-
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fassend ausloten und dementsprechend eine umfassende endgiiltige Erkenntnis
iiber das Wesen Gottes erlangen. Diese Art der Erkenntnis iiber Gott ist dem
Menschen kategorisch versperrt bzw. unzugénglich und unméglich. Der Mensch
in seinen Fahigkeiten, seinem Vermogen, seinen Sinnen, seiner Kraft, seinem
Wissen, seiner Wahrnehmung etc. als endliches Wesen kann Gott, den Absolu-
ten, nicht erfassen. Gott steht sogar iiber den unendlichen Existenzen, angenom-
men diese wiirden existieren, denn Gott wird in diesem Zusammenhang aus isla-
mischer Perspektive als ,,Wesen, das iiber die Unendlichkeit in unendlicher Wei-
se existiert” begriffen.’ Die umfassende Erkenntnis iiber Gottes Wesen aus der
Warte des Menschen bzw. der gesamten Schopfung ist kategorisch nicht mog-
lich. Diese Feststellung entspricht auch der koranischen Offenbarung in ver-
schiedenen Versen sowie zahlreichen prophetischen Haditen in denen der Pro-
phet Muhammad ausdriicklich vom Nachdenken {iber das ,,Gotteswesen* abrit
und dies verbietet.® Dieses Abraten und dieses Verbot des Nachdenkens iiber
Gottes Wesen ist keinesfalls bloB auf eine legislative bzw. judikative Ebene zu
reduzieren, sondern es gilt als Beschreibung des Sachverhaltes, dass diese Art
der Gotteserkenntnis aufgrund der menschlichen Natur per se unmdglich ist. Da-
her ist dieses Nachdenken iiber Gottes Wesen per se blof3 auf einer spekulativen,
irrefiihrenden Ebene behaftet geblieben, ein Zustand von dem aus islamischer
Perspektive abgeraten wird. In einem koranischen Vers — ndmlich dem Vers 3:30

iiber seine Attribute, Namen und Schopfungsakte moglich. Es ist in diesem Zu-
sammenhang wichtig, darauf hinzuweisen, dass der koranische Diskurs sich
iiberwiegend der Gotteseinheit und nicht den Beweisen fiir die Existenz Gottes
widmet. Denn eine primitive natiirliche bzw. intuitive Gotteserkenntnis bzw.
Empfindung, in der Gott als existierender erkannt wird, liegt nach dem korani-
schen Selbstverstdndnis jedem Menschen in der eigenen Natur als Veranlagung
nah®. Weiterhin genieBt die Frage der gottlichen Einheit (tawhid 2 53 sowohl in
der koranischen Offenbarung als auch im theologischen kalam-Diskurs eine
zentrale Bedeutung und hat eine primire Stellung. An dieser Stelle dienen die
Gottesnamen (wieder entweder "Gottesnamen" oder "Namen Gottes") und seine
Attribute als Erkenntniswege zu ithm, die seine Einheit als Grundlage haben. Die
Namen Gottes und Attribute werden sukzessiv in weitere Arten unterteilt: einer-
seits die positiven’ und die negativen'® Eigenschaften, andererseits die Wesen-
sattribute'' und die Taten bzw. Handlungsattribute. '

Die Unterscheidung zwischen den positiven und negativen Attributen wird auf-
grund der Vollkommenheit Gottes festgelegt. Die positiven Attribute sind jene,
die auf die absolute Vollkommenheit Gottes hinweisen, wie z.B. sein Wissen
und seine Allmacht, welche ihrerseits auf eine einzige Eigenschaft zuriickgefiihrt
werden, ndmlich die Unbediirftigkeit bzw. das absolute Reichtum, was dem not-
wendigen Wesen zugeschrieben wird. Die negativen Attribute hingegen sind die-

— warnt Gott aus Barmherzigkeit und Gnade die Menschen vor sich selbst’, denn jenigen, welche Gott nicht wiirdig sind, da sie ihm einen Mangel zuschreiben

der Mensch ist zum Scheitern verurteilt, falls er Gottes Wesen zu erfassen ver-
sucht. Diese Art der Gotteserkenntnis als eine wesensbezogene, vollkommene,
umfassende Weise bzw. eine Weise, wie Gott sich selbst erkennt, ist fiir den
Menschen kategorisch versperrt; dennoch bleiben fiir den Menschen andere Er-
kenntniswege offen und zugénglich.

Die Gotteserkenntnis im Allgemeinen hat jedoch bei den muslimischen Gelehr-
ten dem koranischen Diskurs entsprechend hochste Prioritét. Schlussfolgernd ist
die eventuell erlangbare bzw. zugéngliche Gotteserkenntnis ausschlieBlich nur

wiirden. Dennoch, die Negation dieser Eigenschaften kann Gott zugeschrieben
werden, wie z.B. nicht unwissend, nicht ungerecht, nicht unallméchtig."
Weiterhin wird zwischen den Wesens- und den Handlungsattributen unterschie-
den. Diese Differenzierung fithren muslimische Gelehrte anhand von zwei ver-
schiedenen Argumentationen bzw. Kriterien durch.

Erstens, ein philosophisches Kriterium, wonach die Wesensattribute diejenigen
sind, welche nur die Wesenheit Gottes voraussetzen und gar keine weiteren Exis-
tenzen oder Objekte, auf die sie Bezug nehmen. Als Beispiele fiir diese Art kon-
nen z.B. die Eigenschaften des Lebens, des Wissens und der Allmacht angefiihrt
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werden. Diese werden als Attribute der Vollkommenbheit, die Gott in seiner Exis-
tenz notwendigerweise nicht fehlen diirfen, bezeichnet. Die Eigenschaften, wel-
che den Taten bzw. dem Handeln Gottes zukommen, sind diejenigen, welche,
um Gott damit beschreiben zu kénnen, einer Existenz bediirfen; so erfillt die
Schopfung z.B. die Voraussetzung, um Gott das Schaffen zuschreiben zu kon-
nen.'*

Zweitens, ein theologisches bzw. kalam-Kriterium, wonach die Eigenschaften
Gottes, welche als Gegensitze existieren konnen, seinem Handeln zugeschrieben
werden, wie z.B. lieben und zuriickweisen, geben und zuriickhalten, einwilligen
und erziirnen. Dennoch sind die Eigenschaften, deren Gegensitze Gott nicht zu-
geschrieben werden diirfen, als Wesensattribute zu bezeichnen, wie z.B. Wissen,
Leben, Allmacht. Denn Gott darf das Fehlen bzw. der Gegensatz z.B. von Wis-
sen, Leben, Allmacht, Horen, Sehen, Gerechtigkeit und Weisheit nicht zuge-
schrieben werden. Somit sind alle Existenzeigenschaften, die tiber Existenzge-
gensitze verfligen, als Taten bzw. Handlungsattribute zu klassifizieren. Sie kon-
nen nicht Teil der Wesenseigenschaften sein, weil die Wesensattribute Gottes
und sein Wesen ein und dasselbe sind. Die Wesensattribute sind mit dem Wesen
Gottes identisch, daher diirfen Gott keine gegensitzlichen Wesensattribute zu-
kommen. Nach dem kalam-Kriterium fiir die Unterscheidung zwischen den zwei
Arten der Gottesattribute sind alle Eigenschaften, welche Gott ohne ihre Gegen-
sdtze zugeschrieben werden kdnnen, als Wesensattribute zu bezeichnen. Dage-
gen sind die Eigenschaften, die samt ihrer Gegensétze Gott zugeschrieben wer-
den konnen, Handlungsattribute. '

Es ist nicht unwichtig, an dieser Stelle darauf hinzuweisen dass im kalam weitere
Unterteilungen und Arten der Attribute anzutreffen sind, gemif3 der Schultraditi-
on und Lehren der Mu ‘taziliten, der As‘ariten oder Schiiten etc. Das Verhiltnis
der Wesensattribute zum Wesen Gottes ist ein Streitpunkt zwischen den ver-
schiedenen kalam-Schulen. Man kann die verschiedenen vertretenen Meinungen
auf drei Hauptpositionen zuriickfiihren.

Die erste ist, dass die Eigenschaften von der Wesenheit Gottes zu differenzieren

sind, damit sie nicht identisch sind, dennoch aber anfangslos (alt - gadim) bzw.
ewig sind, wie die Wesenheit Gottes selbst, aber nicht selbststéindig unabhéngig
vom Gotteswesen existieren.'® Die zweite Position ist jene, dass die Wesensattri-
bute im Lichte der Transzendenz Gottes ausgelegt werden miissen. Dementspre-
chend koénnen diese Eigenschaften mit Bezug auf Gottes Wesen nur negativ defi-
niert werden.'” Die Vertreter der dritten Position sind der Meinung, dass die
Attribute mit dem Wesen Gottes vollig identisch sind bzw. dass sie das Wesen
selbst sind.'® Um diese drei Positionen in der islamischen Theologie bzw. der
kalam-Diskurslandschaft herum sind weitere Lehrmeinungen anzutreften, die
aber meines Erachtens mit einer dieser angesprochenen drei Positionen zusam-
menhéngen. Anderseits konnen sie im Rahmen dieser kurzen Skizze nicht ge-
recht erldutert und dargelegt werden.

Weiter werden die Handlungsattribute von den Wesensattributen anhand von
zweil Merkmalen differenziert. Erstens: Die Wesensattribute sind mit dem We-
sen identisch und damit unendlich; die Handlungsattribute sind, weil sie Gegen-
sdtze zulassen, endlich. Zweitens: Die Wesensattribute sind so ewig wie das
Wesen; die Handlungsattribute sind akzidentiell d.h. von den Taten bzw. Hand-
lungen vorausgesetzt.

Die Wesensattribute werden einerseits mit der Wesenheit Gottes selbst als eine
unteilbare Einheit definiert bzw. damit identifiziert und sind dem Wesen nicht
iiberfliissig. Andererseits sind alle Wesensattribute an sich ein- und dasselbe, an-
sonsten miissten sie zusammengesetzt sein, was der Einfachheit und Einheit des
Wesens widersprechen muss. Diese Festlegung wird auf zwei Pramissen zuriick-
gefiihrt. Erstens, das Wesen Gottes ist ein reines, einfaches, unteilbares Wesen.
Zweitens, die Einheit Gottes ist eine wahrhafte, reine Einheit, die weder nume-
risch noch teilbar sein darf."’

Die Einheitslehre Gottes gilt bei allen islamisch-theologischen Schulen als erste
Pramisse fiir alle weiteren Glaubensprinzipien. Die Einheit bezieht sich zum ei-

nen auf das Wesen Gottes, zum anderen auf seine Attribute, die an und fiir sich
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wiederum selbst als eine Einheit verstanden werden. Weiterhin wird die Einheit
auf die Taten und Handlungen Gottes bezogen, denn alles, was in der Schopfung
geschieht, ist sein Werk. Diese drei Unterteilungen der Einheit werden wie folgt
genannt: die Wesenseinheitslehre,*’ die Attributeneinheitslehre*’ und die Ein-
heitslehre der Handlungen.”* Die Einheit Gottes ist aus dem koranischen Text in
zahlreichen Stellen eindeutig als eine seiner Eigenschaften zu entnehmen, ebenso
auch im kalam-Diskurs.” Die Einheit ist daraus entnommen eine Wesenseigen-
schaft Gottes, daher ist sie sein Wesen selbst und nicht auflerhalb dessen existie-
rend. In diesem Zusammenhang wird weiter zwischen der wahren, reinen Einheit
und der numerischen Einheit differenziert. Die numerische Einheit ist begrenzt,
endlich und messbar. Denn zwei beginnt nach dem Ende von eins und endet,
wenn drei beginnt. So entsteht eine komplexe bzw. eine zusammengesetzte Viel-
heit, die einer einfachen Einheit widerspricht. Deshalb darf in diesem Zusam-
menhang die Einheit Gottes aus islamischer Perspektive nicht numerisch ver-
standen werden. Die Einheit Gottes kann keinesfalls wiederholt werden, 1asst
keine Einfiigungen zu und ist unendlich.**

AbschlieBend beruft sich die Einheit Gottes aus islamischer Perspektive auf zwei
Stiitzen, wobei die erste Stiitze ist, dass diese Einheit keine numerische ist. Die
zweite Stiitze ist, dass diese Einheit des Wesens Gottes rein, einfach und unteil-
bar ist. In diesem Zusammenhang sind die zahlreichen apologetischen Diskussio-
nen im islamischen Kontext zwischen christlichen und muslimischen Theologen
anzutreffen. Hier wird die christliche Trinitdtslehre aus islamischer Perspektive
als Beispiel einer numerischen Gotteslehre verstanden. Auf diese christliche
Lehre, wie diese sich im historischen Kontext der koranischen Offenbarung und
der spéteren Jahrhunderte manifestiert hatte, nehmen sowohl der koranische Text
als auch die kalam-Gelehrten kritisch widerlegend Bezug. Die reine, klare, ein-
deutige Einheit Gottes war sowohl fiir den koranischen als auch fiir den kalam-
Diskurs die zentrale Zielsetzung und eine endgiiltige Aussage.” Inwiefern diese
gelungen ist, bleibt noch immer eine offene Thematik und wirft weitere Fragen
auf.

Man kann zu der Schlussfolgerung kommen, dass die Fragestellungen iiber die
Gottesattribute und iiber sein Wesen zum Teil ein Ergebnis der apologetischen
islamisch-christlichen Diskussionen sind. Allerdings konnte diese anfianglich
apologetische Charakterisierung der Glaubenslehren im Laufe der Jahrhunderte
eine einigermalen epistemologische Wende erreichen. Gotteserkenntnis ist dann
sowohl philosophisch als auch theologisch eine erkenntnistheoretische Maxime
geworden und in einer gesamten Epistemologie einzubetten. Die philosophi-
schen Konzeptionen von Sadr ad-Din a$-Sirazi (1571-1641), deren Ansitze bei
Ibn Stna (980-1037), Ibn Tufail (1110-1185) zu finden sind, aber auch auf Suh-
rawardt (1154-1191) zuriickgefiihrt werden konnen, haben sich als Maxime die
Gotteserkenntnis gestellt. Diese philosophischen Diskurse kdnnen innerislamisch
nicht nur zu einem weiteren Aspekt des Selbstverstdndnisses und der Selbstper-
zeption verhelfen, sondern kdnnen auch fiir einen interreligiésen Austauschpro-
zess in einem interkulturellen Kontext sehr befruchtend sein. Sie konnen meines
Erachtens fiir beide in Dialog tretenden Religionen weitere Perspektiven und Ho-
rizonte, abseits einer offensiven, defensiven, apologetisch gepriagten Diskurstra-

dition, neu eroffnen.
Literaturangaben:

1 Diese Pramisse bzw. Idee der Verkniipfung zwischen Gott und seiner

Schopfung in einem Erkenntnisprozess entspricht dem koranischen Diskurs in

zahlreichen Hinweisen und verschiedenen Versen, wie z.B.:

3/191: fiir diejenigen, die Gottes betend im Stehen, im Sitzen und auf der Seite

liegend gedenken und iiber die Schopfung der Himmel und der Evde nachdenken

und sagen: ,,Unser Herr, Du hast all das nicht umsonst geschaffen. Gepriesen

seist Du! Behiite uns vor der Strafe des Feuers. *
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7/185: Haben sie nicht das Reich der Himmel und der Erde und alles, was Gott
geschaffen hat, betrachtet und sich iiberlegt, dass ihr Ende moglicherweise nahe
ist? Wenn sie nicht an Gottes Offenbarung glauben, woran wollen sie sonst glau-
ben?
Gl W o)V ol slald) o &l i 1550 501185 41 — 78550 - e Y15y 5
Gshe 535 ot Gl 08T G 8 0% of e 0l o 00

65/12: Allah ist es, der sieben Himmel geschaffen hat, und von der Erde ebenso
viel, wobei der Logos (amr) zwischen ihnen herabkam (um die Schopfung im
Einzelnen durchzufiihren). Ihr sollt ja doch wissen, daf3 Allah zu allem die Macht
hat, und dafs er mit (seinem) Wissen alles erfaf3t hat (was es in der Welt gibt).

05 Gatia Gl a5 Sl slals g 1A (5300 80 112 A - 6555 3 - GO 5y 5
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*Ich berufe mich bei der deutschen Ubersetzung vom Koran auf die
Ubersetzungen von Moustafa Maher: Der Koran. (Im Auftrag der Al-Azhar Uni-
versitit) Miinchen 2004, sowie von Rudi Paret (Ubers.): Der Koran (9. Aufl.).
Stuttgart, 2004 und von Muhammad Ahmad Rassoul: Die ungefihre Bedeutung
des Qur'an Karim. K&In 2000.

2 QI 48 2a (ma rifat ad-dat)

3 Qalldd e (ma rifat as-sifar)

4 Y Qi & e (ma rifat al-af al aw al-atar)

5  Ali H. Alabbadi: Sarh kitab nihayat al-hikmah (Kommentar zum Buch En-
de der Weisheit). 2009. Bd. 2, S. 363. “aliny ¥ Loy ali ¥ Lo 358 i a5l &)

6 20/110: Er kennt alles, was vor ihnen ist und was hinter ihnen ist; sie aber

konnen es nicht mit Wissen umfassen.
Mlale 43 sl Y 5 agdld Loy agd) (o lealay 1110 4 - 20 550 - ada 5

- Hadit: 1- ,,Denkt iiber die Geschopfe Gottes nach und denkt nicht iiber das We-

sen Gottes nach®, 2-, Denkt iiber die Schopfung nach und denkt nicht iiber den
Schopfer nach, denn kein Gedanke kann ihn erfassen®. In: Ibn Katir, Abi 1-Fida’
Isma‘il: Tafsir al-Qur an al- ‘azim. 2002. Bd. 7, 466. (Kommentar zu Vers 42
Sure 53)
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7 3/30: Gott warnt euch vor Sich selbst. Doch Gott ist héchst barmherzig
gegeniiber den Menschen.
ALl gy o) g dadi ) oS H3ng 9 :30 A - 38 gm0 - e J16 ) 5me
8 14/10: Wie konnte man an Gott, dem Schopfer der Himmel und der Erde,
zweifeln?
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30/30: (Dies entspricht) der natiirlichen Veranlagung (fitra), mit der Allah
die Menschen geschaffen hat. Es gibt keine Verdnderung an Allahs Schopfung.
A BT Jas Y Lo (ulil) jlad ) A 65k 130 4 - 30 5y ms - a sl By e
9 45 ol Claaa (sifat tubitiyya)

10 4le Slaa (sifar salbiyya)

11 48 Claa (sifar datiyya)

12 4lad Qaa (sifat fi liyya)

13 Ali H. Alabbadi: Duriis fi t-tawhid (Lektionen zur Einheitslehre). 2011, S.
49-50.

14 Ebd, S. 50.

15  Alabbadi: Duris, S. 51.

16 Mohamed S. Sayed: Madhal ila ‘ilm al-kalam (Einfiihrung in Kalam).

2001, S. 274.

17 Ebd., S.235-237.
Abu al-Wafa’ Gh. Taftazant: llm al-kalam (Der Kalam). K.A, S. 113.
18 Alabbadi: Duris, S. 62-63.
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19
20
21
22
23

Sayed: Madhal, S. 216.
Alabbadi: Duris, S. 70.
G as ¢ (tawhid ad-dat)
el xa 65 (tawhid as-sifat)
JedY) 3 53 (tawhid al-af al)
2/163: Euer Gott ist ein Einziger Gott, es ist kein Gott aufser Ihm.
A Y Al Y aalgal) wSa¥) 50 163 Y1 — 28 ) 5m - 3Rl 55

5/73: [...] und es ist kein Gott da aulBer einem Einzigen Gott.

13/16: /...] und Er ist der Einzige, der Allmdéchtige.
Dl ast gl 585016 V) — 13 55 — 22 11 5y 5

38/65: [...] und es ist kein Gott auf3er Allah, dem Einzigen, dem

Allbezwingenden.
Sl 3l 0 Y 4 G Las : 65 A1 - 38 5 g — o by

24 Alabbadi: Duras, S. 21-23.

Mohammad H. Tabatabai: al-Mizan fi tafsir al-Qur’an. 1973. Bd. 6., S. 69,
88-91, 104.
25  Sure 112: Sprich: ,, Er ist Gott, der Einzige. Allah, der Absolute (Ewige

Unabhdngige, von Dem alles abhdingt). Weder zeugt Er, noch ist Er gezeugt

worden. und IThm ebenbiirtig ist keiner.
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Yasar Sarikaya: Die Authentizitdt des al-Gami * as-Sahih

DIE AUTHENTIZITAT DES AL-GAMI‘ AS-SAHIH: EINE SKIZZE DER KLASSISCHEN

HADIT-KRITIK AM SAHIH VON AL-BUHARI

Teil II: Kritik hinsichtlich des Textes

n dem ersten Teil dieses Aufsatzes haben wir uns mit der Kritik an dem
Sahih von al-BuharT hinsichtlich der Uberliefererkette beschéiftigt.1 Nun
widmen wir uns der klassischen Kritik an den Texten und Inhalten der
Hadite in al-Buharis Sahih.
Auch wenn die Vertrauenswiirdigkeit der Uberlieferer nach einer Uberpriifung
feststeht, so heiit es immer noch nicht, dass die Uberlieferung die hdchste Quali-
tat der Echtheit besitzt. Also muss auch der Text bestimmten Kriterien entspre-
chen. Es muss genau festgestellt werden, ob es im Text Briiche, Zusitze oder
Weglassungen gibt, ob die Inhalte dem Koran und der eindeutigen Praxis des
Propheten widersprechen. Weiterhin wird gefordert, dass die Inhalte eines Hadit
in all seinen Varianten kongruent sind und es keinen Widerspruch zwischen den
Versionen gibt.
Die textbezogene Kritik am Sahih von al-Buhari orientiert sich an drei Aspekten:
1. Kiirzungen oder Auslassungen, 2. Einfiigungen oder Zusétze und 3. religidsen,
historischen oder logischen Widerspriichlichkeiten

1. Kritik aufgrund von Kiirzungen oder Auslassungen
Bereits den ersten, von ‘Umar tiberlieferten Hadit des Sakih von al-Buhart tiber

die Absicht/Intention hat man Gegenstand unzéhliger Diskussionen gemacht.

Die vollstindige Version dieses Hadit lautet:

* Dr. Yasar Sarikaya ist Vertretungsprofessor fiir islamische Theologie und ihre Didaktik an der Justus-Liebig-Universitit Giefen.

,,Die Handlungen [bemessen sich] nur nach den Intentionen, und jeder-
mann kommt nur das zu, was seiner Intention entspricht. Wessen Auswan-
derung also auf Gott und seinen Gesandten gerichtet ist, dessen Auswan-
derung gilt als auf Gott und seinen Gesandten gerichtet. Wessen Auswan-
derung aber auf das Diesseits gerichtet ist, damit er in ihm einen Gewinn
habe, oder auf eine Frau, damit er sie heirate, dessen Auswanderung gilt

als auf das gerichtet, weswegen er ausgewandert ist. >

Den Hadit zitiert al-BuharT an sechs weiteren Stellen. Dieser ersten Version am
Anfang des Werkes fehlt jedoch der Satz: ,,Wessen Auswanderung also auf Gott
und seinen Gesandten gerichtet ist, dessen Auswanderung gilt als auf Gott und
seinen Gesandten gerichtet.“ Eben das war ein Grund zahlreicher Spekulationen.
Warum hat al-Buhar1 diesen Teil weggelassen? Hat er dabei einen Fehler ge-
macht, oder nur eine abgekiirzte Version wiedergeben wollen?

Al-Hattab1 (gest. 388/998), al-Buharis Kommentator, sagt: ,,Der Hadit in der
Version von an-Nasf Ibrahim b. Ma“qil an-Nasaft (gest. 294/906) ist fehlerhaft.
Auch in den Abschriften meiner Freunde sowie in der Fassung Farabris (gest.
320/932) fehlt dieser Teil. Die Version, die iiber die Uberlieferer Eba an-
Nu‘man Muhammad b. al-Fadl - Hammad b. Zayd — Yahya' b. Sa‘id, an einer
anderen Stelle zitiert wird, ist jedoch vollstéindig. Auch in der Variante, die durch
den Isnad Qutayba b. Sa‘id — Abdulwahhab — Yahya’ b. Sa‘1d iiberliefert wird,
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gibt es keine Diszession. Woran der Mangel liegt, weil Gott.*

Auch Ibn Hagar konnte nicht zu einem Ergebnis kommen, warum der Autor den
Hadit in gekiirzter Form angefiihrt hat. Die Unklarheit bringt er mit folgenden
Sétzen zum Ausdruck: ,,Ich weil} nicht, warum der Autor den Teil des Hadit
»Wessen Auswanderung also auf Gott und seinen Gesandten gerichtet ist, dessen
Auswanderung gilt als auf Gott und seinen Gesandten gerichtet* weggelassen
hat, obwohl sein Scheich (Humaydi) und dessen Scheich (Sufyan b. ‘Uyayna)
ihn vollstindig iiberliefert haben.**

Die meisten Gelehrten fiihren diese Kiirzung oder Weglassung auf die Eigenini-
tiative des Autors zuriick. Er habe moglicherweise sein Werk mit diesem Hadit
einleiten wollen. Sein Ziel wire nicht die vollstindige Wiedergabe des Textes,
sondern die Betonung der Intention in den religiosen Handlungen. Dass der
Hadit an sechs weiteren Stellen des Sahihs vollstdndig zitiert wird, solle die An-
nahme bestétigen, dass der Autor in der ersten Wiedergabe den erwihnten Teil
bewusst weggelassen hat.’

2. Kritik aufgrund von Einfiigungen oder Zusitzen

Ein weiteres Problem stellen die Einfiigungen oder Eintragungen (mudrag) zum
Text oder zum Inhalt eines Hadit dar. Eine Einfiigung oder ein Zusatz zum Inhalt
wird gemacht, um einen Begriff oder Ausdruck, einen Ort oder Urteil ndher zu
erldutern. In manchen Haditen tritt der Zusatz auch im Isnad auf, wobei ein
Uberlieferer einen Teil-Isnad einem anderen Isnad hinzufiigt oder einen neuen
Isnad anfertigt, indem er mehrere Ketten miteinander mischt. Ein Haditgelehrte
fligt aus irgendeinem Grund etwas zum Hadit ein, und sein Schiiler gibt ihn zu-
sammen mit der Einfiigung weiter, ohne die Einfligung gemerkt zu haben. Da-
durch erhielt der eingefiigte Hadit eine neue Gestalt, der jedoch der Version wi-
derspricht, die auf vertrauenswiirdigere Tradenten zuriickgeht.

Die Einfiigung im Isnad kann auf verschiedene Weise erfolgen. Beispielsweise
fligt man zum Isnad etwas hinzu, das dazu dient, etwas zu erkldren. In bestimm-

ten Fillen macht auch der Uberlieferer einen Fehler bei der Weitergabe des
Hadit.
Die Einfiigung im Text hingegen geschieht, indem etwa ein Wort oder einen
Ausdruck eines Tradenten in einer der Uberlieferergenerationen zum eigentli-
chen Worte des Propheten hinzugefiigt wird. Manchmal wird etwas am Anfang
oder in der Mitte des Hadittextes hinzugefiigt. Diese Art der Einfiigung passiert
dadurch, dass der Uberlieferer sich zu einer bestimmten Frage 4dufert, wobei er
zur Untermauerung seiner These einen Hadit zitiert, ohne dabei eine Unterschei-
dung zwischen seiner AuBerung und dem eigentlichen Teil zu machen. Somit
wird der Eindruck vermittelt, als ob die personliche AuBerung zum Text des
Hadit gehort. Die Uberlieferung iiber die Berufung Muhammeds enthélt in einer
Version von ‘A’isa eine solche Einfiigung:
...Danach wurde ihm die Einsamkeit lieb gemacht. Dazu wdhlte er die
Berghohle von Hira, in die er sich gewohnlich fiir mehrere Ndchte zuriick-
zog und religiose Lduterung suchte (tahannut) — das ist der Gottesdienst
(ta ‘abbud) ...°
Den letzten Satz ,,Das ist der Gottesdienst (ta ‘abbud)* fiigte az-Zuhri, ein der
Uberlieferer dieses Hadit zum Text ein, um das Wort tahannut naher zu erkli-
ren.’
Eine Einfiigung lésst sich erst durch eine vergleichende Analyse der verschiede-
nen Versionen desselben Hadit erkennen. Aus einer Gegeniiberstellung der
Hadite liber den Beginn der ersten Offenbarung an Muhammed ergibt sich, dass
sich der Satz ,,das ist der Gottesdienst (ta ‘abbud)* im bereits erwidhnten Hadit-
text in den anderen Versionen nicht wieder findet.
Zudem zeigt sich eine Einfligung dadurch, dass das, was eingefiigt wurde, dem
Gesamtbild von Muhammed widerspricht. Die folgende Uberlieferung enthilt
eine Einfiigung dieser Art:
Abii Hurayra berichtet, dass der Gesandte Gottes sagte: ,, Der Sklave er-
hielt Doppelbelohnung. Ich hdtte gewollt, als Sklave zu sterben, wire ich

nicht verpflichtet gewesen, ... meine Mutter zu erfreuen.“®
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Die Haditgelehrten stellten in dieser Uberlieferung zwel Probleme fest, die threm Ein anderer Hadit, der vor allem von Ibn Hazm kritisiert wird, ist ein Bericht von

Prophetenbild nicht entsprechen. Wie kdnnte sich Muhammed wiinschen, als
Sklave zu sterben, wo er lebenslang dagegen kimpfte? Und wie konnte Muham-
med seine Mutter erfreuen, obschon er sie bereits in seiner Kindheit verlor? Der
kursive Satz am Anfang des Hadit soll den Haditexperten zufolge auf Muham-
med zuriickgehen, der Rest hingegen widerspreche der Vernunft und der histori-
schen Realitit.”
Die eingefiigte Uberlieferung wird abgelehnt, wenn feststeht, dass die Einfiigung
vorsitzlich vorgenommen wurde, da der Uberlieferer in diesem Fall die Eigen-
schaft der Integritét verliert. Die Einfligung fiir die Erlduterung eines Wortes
oder eines Ausdrucks gilt jedoch als erlaubt, wenn der Uberlieferer seine Einfii-
gung kenntlich gemacht hat.
Hatib al-Bagdadi beschéftigte sich in seinem Werk al-Fas! li I-wasl al-mudrag fi
n-naql ausfithrlich mit den mudrag-Haditen. Diesem Werk zufolge enthélt die
Uberlieferung iiber den Bruch des Glases des Propheten im Sahih von al-Buhar
eine Einfiigung:
,.Das Glas des Propheten ist gebrochen. Danach erwarb er ein silbernes Glas.*"
Nach Hatib al-Bagdadi stellt der kursive Satz (,,Danach erwarb er ein silbernes
Glas“) eine Ergéinzung des Uberlieferers Ibn Sirin zum Text des Hadites dar."’
Ein weiterer Hadit des Sahth, der aufgrund einer Einfiigung zum Text durch ei-
nen der Uberlieferer kritisiert wird, ist der Folgende:
,,Ich horte den Propheten nicht sagen, ,,jene sind die Leute des Paradieses*
fiir jemanden auf dieser Welt, aufSer fiir ‘Abdullah b. Salam. Da wurde der
Vers herab gesandt: ... auch wenn ein Zeuge von den Kindern Israels
schon Zeugnis gegeben hat von einem wie er selbst und (an ihn) geglaubt
hat...“"
Nach al-Bagdadi stellt der Satzteil ,,Da wurde der Vers herab gesandt: ... auch
wenn ein Zeuge von den Kindern Israels schon Zeugnis gegeben hat von einem
wie er selbst und (an ihn) geglaubt hat... “ eine Erginzung zum Text des Hadit

dar.”?

Abu Hurayra, wonach der Prophet sagt:
,,Die beste Spende (sadaqa) ist die, welche den Spender reich macht. Denn
die gebende Hand ist besser als die nehmende. Spende erst an deine Fami-
lienangehorige, gegeniiber denen du unterhaltspflichtig bist. Sonst kann
die Frau sagen: Entweder sogst du fiir meinen Unterhalt oder du ldsst
mich scheiden*, der Sklave: ,,Sorge erst fiir meinen Unterhalt, dann be-
schdftige mich.”, das Kind: , Sorge fiir meinen Unterhalt, wem kann du
mich sonst iiberlassen . Die Anwesenden fragten Abu Hurayra: ,,Hast du
das wirklich vom Propheten gehort?“ Er erwiderte: , Nein, das ist von
mir! <!

Nach Ibn Hazm kann man diese Uberlieferung keineswegs als Grundlage einer

Handlung nehmen. Denn dass der hier berichtete Inhalt nicht vollstdndig auf den

Propheten zuriickgehen kann, ergebe sich aus der Antwort Abii Hurayras.

3. Kritik wegen religioser, historischer oder logischer Widerspriichlichkei-
ten

Zahlreiche Hadite im Sahih von al-Buhart wurden auch aufgrund der Wider-
spriichlichkeiten in ihren Texten kritisiert. Hierzu gehdrt beispielsweise der
Hadit iiber die Himmelsfahrt, den al-Buhart durch den Isnad: ‘Abdalaziz b.
‘Abdillah — Sulayman b. Bilal — Sarik b. ‘Abdillah — Anas b. Malik tradiert.
Im Text erzahlt Anas b. Malik tiber die Nacht, in der Muhammed die Himmels-
fahrt zu Teil wurde.
Schon vor seiner Prophetie kamen drei Engel zu ihm, als er in der Nahe
des Hauses (Kaaba) zwischen zwei Ménnern schlief. Diese nahmen ihn
weg. An das, was danach geschah, konnte sich Muhammad nicht mehr er-
innern. In einer weiteren Nacht brachten die Engel ihn, als er zwischen
schlafendem und wachem Zustand war, zum Zamzam-Brunnen. Dort

schnitt der Engel Gabriel seine Brust auf, wusch sie und fiillte sie mit
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Weisheit und Glauben. Dann stiegen sie zusammen in den Himmel empor.

In jedem Himmel traf Muhammed einen der Propheten und griilte ihn. So

erreichten sie am Ende des Weges den Lotusbaum (sidrat al-muntaha’).

,,Der machtige Gott ndherte sich an ihn soweit, dass Er Muhammed so na-

he war, wie zwischen zwei Bogen, die miteinander verbunden sind. Danach

offenbarte Er ihm seine Botschaft und erlegte fiinfzig Gebete auf...'°
Diese Uberlieferung wurde insbesondre wegen des kursiv angefiihrten Textteils
kritisiert. Schon Muslim (gest. 261/875) fand den Text inkorrekt und bemerkte,
dass der Uberlieferer Sarik b. ‘Abdillah (gest. 140/757) die Nachricht iiber die
Himmelsfahrt fehlerhaft berichtet, indem er etwas dazu ergédnzt oder weggelas-
sen hat. Insbesondere zwei Aspekte dieses Berichtes erschienen auch den spéte-
ren Haditexperten problematisch. 1. Das Zuschreiben von fadalli (,,sich ndhern®,
,herankommen) auf Gott 2. der Zeitpunkt der Himmelsfahrt.
Hattabi, der diesen Hadit in seinem Kommentar 4 ‘lam as-sunan fi Sarh Sahih al-
Buhari kommentierte, kam zum Schluss, dass ,,es im Sahih von al-Buhar1 keinen
anderen Hadit gibt, der duBBerlich hésslicher und dessen Geschmack schlechter ist
als dieser.“!” Er betont, dass diese Version des Berichts eine Erzihlphantasie des
Uberlieferers Anas oder Sarik wiedergibt und keineswegs dem Propheten zuge-
schrieben werden kann. Zudem stehe das Zuschreiben von tadalli ,,sich ndhern*
auf Gott im Widerspruch zu der Meinung von friiheren und spiteren Gelehrten.'®
Die Kritik richtet sich an Sarik. Nach Ibn Hagars Auskunft gilt er zwar fiir Ibn
Sa‘d und Abii Dawiid als vertrauenswiirdig. Daher hétte man kein Bedenken,
Hadite von ihm zu iiberliefern. Jedoch gibt es Inhalte und Aspekte in der Uber-
lieferung tiber die Himmelsfahrt, die er von seinem Informant Anas gehort haben
soll."” Uberdies weist seine Version auf inakzeptable Einfiigungen und inhaltli-
che Verschiebungen auf.?’
Auch Ibn Hazm kritisiert diesen Hadit und wirft al-Buhart Ungenauigkeit in Be-
zug auf die Uberlieferung dieses Hadit vor. Die hier verwendeten Ausdriicke sei-
en unbestimmt und nicht anerkannt. Auch der angegebene Zeitpunkt fiir die
Himmelsfahrt sei falsch. Dass das Gebet zwolf Jahre nach der Prophetie Muham-

meds und ein Jahr vor der Hidschra geboten wurde, habe niemand abgelehnt.
Wie kénne diese Himmelsfahrt dann vor der Prophetie stattgefunden haben?*!
Ein weiterer Hadit, der hinsichtlich seines Inhalts von bekannten Gelehrten kriti-
siert wurde, ist die Nachricht dariiber, dass der Prophet das Totengebet eines
Heuchlers (munafiq) geleitet habe. Der Hadit wird an sechs Stellen im Sahih
durch fiinf unterschiedliche Uberlieferungsketten zitiert. Alle haben den folgen-
den gemeinsamen Kern:
Als ‘Abdullah b. ‘Ubay starb, der als Heuchler bekannt war, kam sein
Sohn zum Gesandten und fragte, ob ihm der Prophet sein Hemd geben
wiirde, in das er den Leichnam seines Vaters hiillen konnte. Er gab ihm
auch ein Hemd. Dann fragte der Sohn, ob der Prophet das Totengebet fiir
seinen Vater verrichten wiirde. Als der Prophet aufstand, um fiir ihn das
Gebet zu verrichten, packte ‘Umar den Propheten an seiner Kleidung und
sagte: ,, Betest du fiir ihn, wo dein Herr dir verbot, das Totengebet fiir ihn
zu verrichten?“ Muhammed sagte: ,, Wahrlich, Gott stellte es mir zur
Wahl, indem Er sagte22 . ,,0b du fiir sie um Verzeihung bittest oder nicht,
oder ob du siebzig Mal fiir sie um Verzeihung bittest, Gott wird ihnen nie-
mals verzeihen. Ich werde fiir sie mehr als siebzig Mal beten.* ‘Umar
sagte: ,,Er ist doch ein Heuchler!* Anschlieffend verrichtete der Gesandte
Gottes doch das Totengebet fiir ihn, worauf Gott folgenden Vers (9/84) of-
fenbarte: ,, Und bete nie fiir einen von ihnen, der stirbt, noch stehe an sei-
nem Grab. “*
Der erwihnte Hadit wird von den drei as aritischen Theologen Baqillant (gest.
403/1013), Guwayni (gest. 478/1085) und Gazzali (gest. 505/1111) als unecht
eingestuft, denn sie konnten den Inhalt nicht mit ihrem Koranverstiandnis in Ein-
klang bringen.** Durfte und konnte der Prophet dem Befehl Gottes widersetzen?
Ist es mdglich, dass der Prophet etwas, was ‘Umar schon kennt, nicht weil3?
Wenn die Uberlieferung wahr ist, wie konnte es ‘Umar wagen, den Propheten
vor der Durchfiihrung des Gebets zu verhindern? Die Kommentatoren des Sahihs

jedoch haben verschiedene Interpretationsmodelle angewendet, um das Werk vor
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allen Arten von Méngeln, Ungenauigkeiten und Fehlern zu schiitzen.*
Nach Siileyman Ates hat die Herabsendung der erwahnten Koranverse mit dem
erwahnten Vorfall nichts zu tun. “Abdullah b. “Ubay starb schon vor langer Zeit,
als diese Verse offenbart wurden. Daher kann dieser Vorfall keineswegs der An-
lass der Offenbarung sein.*
In Sahih gibt es einen weiteren Hadit, der in sieben Versionen an verschiedenen
Stellen aufgefiihrt wird. Sie berichten, dass Muhammed einst unter dem Einfluss
der Magie stand. Die Erstiiberlieferin ist ‘A’i8a. Nach ihrem Bericht erzihlt der
Prophet ihr, dass zwei Méanner zu ihm kamen:
Der eine setzte sich neben seinem Kopf, der anderer neben seinen Fiifsen.
Der Mann neben seinem Kopf fragte den anderen. , Was ist mit diesem
,, Wer hat ihn verhext?“ —

,,Labid Ibn al-A ‘sam, ein Mann von den Banu Zuraiq, die mit den Juden

Mann? *“ Jener erwiderte: ,, Er ist verhext!* —

verbiindet sind. — ,, Wie hat die Magie Macht iiber ihn gewonnen? “ — ,,Er
hat ihm einen Kamm entwendet, in dem einige Haare steckten.* — ,,Und
wo sind diese Dinge jetzt? “ — ,,Sie sind in der Hiille der Bliitenscheide ei-
ner mdnnlichen Dattelpalme, die er unter dem oberen Begrenzungsstein
des Brunnens Darwan versteckt hat!*
‘A’i8a fihrt in ihrem Bericht fort:
Der Prophet ging zu jenem Brunnen, um die genannten Dinge wieder in
seinen Besitz zu bringen. Er erzdhlte: ,, Das Wasser des Brunnens sah aus,
als sei es mit Henna vermischt. Und die Palmen dort waren wie die Kopfe
von Teufeln.
Als ich ihn fragte, ob er diese Dinge aus dem Brunnen herausgenommen
hat, sagte er: Nein! Denn Gott hat mich geheilt. Und ich wollte den Men-
schen kein schlechtes Beispiel sein!““ Dann ordnete er die Schliefsung des
Brunnens.”’
Viele Gelehrten haben diesen Vorfall abgelehnt. Hierzu gehort der mu ‘taziliti-
sche Theologe Qadi ‘Abdaldgabbar (g. 415/1024). Dieser hielt den Bericht fiir

nichtig. Wie konne man annehmen, dass diese Nachricht wahr ist, wo der Koran

“2 und ,,Der Zauberer

schon versichere: ,,Gott schiitzt dich vor den Menschen. ..
erzielt keinen wahren Erfolg.“29 Nehme man an, dass dieser Bericht wahr ist, so
bedeute dies, dass die Zauberer die Macht haben, dem Propheten und Gesandten
Gottes Schaden zuzufiigen. Sie hétten dann wirklich eine herausragende Autori-
tidt und Macht. AuBBerdem wiirde man damit die These der Gegner des Propheten
stiitzen, sollte man an die Echtheit dieser Uberlieferung glauben. Es sei also un-
zulissig, dem Propheten so etwas anzumafen.*’
Auch der hanafitische Rechtsgelehrte Abt Bakr Ahmad b. Alf ar-Razi, bekannt
als Gassas (gest. 370/980), lehnt diesen Hadit ab und bezeichnet ihn als Erfin-
dung der Haretiker. Wie konne das wahr sein, dass der Prophet verhext wurde,
wo Gott deutlich mache, dass ,,der Zauberer keinen wahren Erfolg® erzielt. Diese
Menschen seien sich nicht bewusst, dass sie durch ihre Argumentation etwas,
was Gott ablehnt, akzeptieren.”'
Nach Siileyman Ates gibt es Widerspriiche zwischen den Varianten des Hadit.
Daher gebe es keinen Zweifel daran, dass man diesen Hadit entstehen lief3, um
Menschen auf die Wirkung der Magie aufmerksam zu machen, und die Men-
schen durch den bosen Blick und die Magie einzuschiichtern.*
Ein weiterer Hadit, dessen Text aufgrund der Widerspriiche zwischen seinen
Versionen von Ibn Hazm kritisiert wird, ist der, welcher von Gabir durch den
Isnad: Mahmud — *Abdarrazzaq — Ma‘mar — ZuhrT — Ab1 Salama berichtet wird:
,,Ein Mann aus dem Stamm Aslam kam zum Propheten und gestand vor
ihm, dass er Unzucht begangen hatte. Der Prophet wandte sich von ihm
ab. Als der Mann aber viermal die Zeugenaussage gegen sich selbst geleis-
tet hatte, sagte der Prophet: , Bist du geisteskrank?“ Der Mann sagte:
,,Nein!*“ Der Prophet fragte ihn weiter: ,,Bist du verheiratet?* Und der
Mann sagte: ,,Ja!* Darauf veranlasste der Prophet seine Bestrafung, und
er wurde daraufhin im Gebetssaal gesteinigt. Als er durch die Steine ver-
letzt wurde, entfloh er. Er wurde doch eingeholt, wo er weiter gesteinigt
wurde bis er starb. Der Prophet sprach dann Gutes tiber ihn und verrichte-

te fiir ihn das Totengebet. “**
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Problematisch ist in diesem Hadit nach Ibn Hazm die Information, dass der Pro-
phet fiir ihn das Totengebet verrichtet habe. Denn in einer anderen Version, die
im Musannaf des Abii Bakr ‘Abdarrazzaq b. Hammam iiber den Uberlieferer
Ishaq b. Ibrahim iiberliefert wird, steht, dass der Prophet fiir den Mann kein To-
tengebet vollzog.** Daher miisse einer von beiden Uberlieferern, entweder Ma-
mar oder Ishaq b. Ibrahim, die den Hadit von ‘Abdarrazzaq horten, Fehler ge-
macht haben: ,,Wer das ist, das weifs Gott.**>
Auch der Hadit, den al-Buhart von ‘Amr b. Maymiin al-Awdi iiber die Uberliefe-
rer Nu‘aym b. Hammad — Husaym b. Abt Hazim — Husayn b. ‘Abdirrahman
tiberliefert, wird von Abt Nasr al-Humaydi (g. 488/1095) scharf kritisiert. ‘Amr
b. Maymiin erzihlt:

,,In der Zeit der Unwissenheit habe ich gesehen, dass die Affen sich bei

einem Affen versammelten, der Ehebruch begangen hat. Sie steinigten ihn.

Auch ich warf Steine auf ihm.
Abu Nasr al-Humaydi betont, dass dieser Hadit in der Version des Sahih, die Na-
saft von Farabri tradierten, nicht vorlag. ,,Ich denke, dieser Hadit gehort zu den
Zusitzen, die dem Sahih retrospektiv hinzugefiigt wurde.«°
Ibn Hagar, al-Buharis Kommentator, wies diese Behauptung zuriick. Dass dieser
Hadit der Version Nasaffs fehlt, sei richtig. Er befdnde sich jedoch in vielen an-
deren Originalkopien. Humaydis Kritik bestlinde auf eine anfechtbare Einbil-
dung, die dazu fiihrt, dass nicht alle Hadite des Sahih von al-Buhart glaub- und
vertrauenswiirdig sind.
Al-Buharis Kommentatoren, die die Unantastbarkeit des Sahth verteidigen, inter-
pretieren diesen Hadit so um, dass es hier um Menschen gehe, die spéter in Af-
fen verwandelt wurden. Hinweise darauf, dass Menschen aufgrund ihrer Wider-
setzlichkeit in Affen verwandelt wurden, gebe es im Koran, etwa in der Sure 5,
Vers 60. Darin verkiinde Gott, ,,wer sich die schlimmste Strafe Gottes zuzieht?
Das sind die Menschen aus euren Reihen, die Gott verflucht hat, und auf die er
zornig ist, und aus denen er Affen und Schweine gemacht hat, und die den Got-

zen dienten.*’

Kritisiert wurde auch der Hadit iiber die Abschiedspilgerfahrt des Propheten, der
durch den Isnad: Ahmad b. Isa — Ibn Wahb — ‘Amr b. Harit — Abu [-Aswad —
‘Abdallah, Diener Asma’s, der Tochter Abui Bakrs iiberliefert wird. Der Text lau-
tet:

Immer, wenn Asma’ am Ort Haggiin vorbei ging, sagte sie. An dem Tag,

als wir hier zusammen mit Muhammad kamen, hatten wir leichte Last, we-

nig Reittiere und Lebensmittel dabei. Meine Schwester ‘A’iSa, Zubayr, ich

.. vollzogen die ‘Umra. Als wir die Kaaba umkreisten, hatten wir unsere

ihram-Kleidung abgelegt. In der Nacht sind wir wieder in den Weihzustand

eingetreten, um die Hagg durchzufiihren. >
Bei diesem Bericht geht es um die Abschiedspilgerfahrt des Propheten. Nach Ibn
Hazm kann diese Uberlieferung nicht authentisch sein, da sie inhaltlich nicht den
historischen Tatsachen entspriiche. Dass ‘A’i$a zu dem genannten Zeitpunkt ihre
Menstruation hatte, berichten zahlreiche Prophetengefihrten wie Gabir b.
‘Abdillah, ‘Urwa und Mugahid direkt von ‘A’i$a. Daher kann es nicht richtig
sein, dass ‘A’isa vor der hagg die ‘umra vollzog. Das zweite Problem liegt in der
Datierung des Weihezustands. Gemal der zitierten Version traten sie an dem
gleichen Tag in den Weihezustand ein. Anderen Uberlieferungen zufolge, die auf
‘A’i$a, Gabir, Ibn ‘Abbas und Anas b. Malik zuriickgehen, legten sie ihre ikram-
Kleidung (die Kleidung wéhrend des Weihezustands) ab, als sie in Mekka anka-
men. Erst nach drei Tagen traten sie in Mina wieder in den Weihezustand ein.*

Kritik an al-Buharit aufgrund von Haditen, die bereits vor ihm kritisiert

wurden

Zum Schluss sei hier noch darauf verwiesen, dass al-Buhart zudem vorgeworfen
wird, Hadite in seine Sammlung aufgenommen zu haben, deren Echtheit bereits
vor ihm von einer fritheren Autoritit in Frage gestellt wurde. Uberlieferungs-
technische, semantisch-hermeneutische Diskussionen tiber die Inhalte der Hadite
gehen schon auf die Lebzeit des Propheten zuriick. In den Quellen wird berich-
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tet, wie die Hadite des Propheten von seinen Gefdahrten manchmal unterschied-
lich verstanden, interpretiert und angewendet wurden. Einige Genossen zeichne-
ten sich dadurch aus, dass sie mit den Nachrichten vom und iiber den Propheten,
die ihnen erzéhlt wurden, zuerst mit Vorsicht und Kritik umgegangen sind. Als
Vorlduferin dieser Grundhaltung gilt ‘A’iSa, die Ehefrau des Propheten. Einige
Autoren haben ‘A’isas Kritik groBe Aufmerksamkeit gewidmet und versucht,
Hadite, iiber die sie sich kritisch geduBert hat, zusammenzustellen. Als die dlteste
Arbeit gilt al-Kifaya von Aba Mansiir Abd al-Muhsin b. Muhammad a3-Sihi
(gest. 421/1096). Es umfasst 25 Hadite mit ihren Uberlieferungsketten.*’ Eine
andere Arbeit stammt aus der Feder des dgyptischen Gelehrten Badr ad-Din az-
Zarkas$t (745-794/1344-1392). As-Suyiiti hat dieses Werk durch seine Zusétze
und Weglassungen iiberarbeitet. Im Folgenden sollen fiinf Hadite dieser Katego-
rie angefiihrt werden, von denen drei von ‘A’i8a und zwei von Malik kritisiert

worden waren.

1. Der Hadit iiber die Pein des Toten wegen des Weinens seiner Angehori-

gen

Dem von Ibn ‘Umar iiberlieferten Hadit zufolge sagt der Prophet:

,.Der Tote wird wegen des Weinens des Lebendigen gepeinigt.«*!

Dieser Hadit wurde Gegenstand zahlreicher Diskussionen, Kommentare und
Subkommentare. Diskutiert wurde vor allem die Frage, wann, wo und nach wel-
chem Zweck der Prophet diese Aussage gemacht hat. Als die Nachricht ‘A’i$a
errichte, sagte sie: ,,Nein! Sie berichten einen Hadit und berufen sich dabei auf
zwei Personen (Ibn ‘Umar und seinen Vater ‘Umar), die nicht liigen und denen
keine Liige vorgeworfen werden kann. Jedoch kann das Gehor irre leiten. Rich-
tig ist es so: Eines Tages kam der Gesandte Gottes beim Grab eines Juden vor-

bei, um das die Angehorige versammelt waren. Sie jammerten. Darauf sagte der

Prophet: Sie jammern, wéihrend er im Grab gepeinigt wird. Es reicht die Recht-

leitung des Korans. ,,Kein Mensch trigt die Schuld eines anderen.“**

2. Der Hadit iiber den Umstand, worin Ungliick liegt

Ein weiterer Hadit im Sahih, den bereits ‘A’iSa dementiert hatte, ist die beriithmte
Uberlieferung Abii Hurayras, wonach der Prophet gesagt haben soll, dass ,,das
Ungliick in der Frau, dem Haus und dem Pferd* liege.* Als man ‘A’i$a davon
berichtete, war sie dariiber sehr verdrgert. Auf dem Koran schworend sagte sie:
,,Bei Gott, der den Koran an Muhammad offenbart, dieses Wort ist nicht das des
Propheten. Der Gesandte Gottes erzdhlte nur von einer alten Vorstellung in der
vorislamischer Zeit, dass man damals daran glaubte, Ungliick liege in der Frau,

dem Haus und dem Pferd.«*

3. Der Hadit iiber die Misshandlung einer Katze

Von ‘A’isa kritisiert wurde auch der folgende Hadit, der Abti Hurayra iiberliefert
wird:
Eine Frau wurde wegen einer Katze bestraft, weil sie sie solange einsperr-
te, bis sie verhungerte. Sie ging dafiir ins Hollenfeuer. ... (Ihr wurde vor-
gehalten:) ,, Du hast ihr weder Nahrung noch etwas zu trinken gegeben, als
du sie einsperrtest, noch lieflest du sie laufen, damit sie sich von den Tier-
chen der Erde hiitte ernihren konnen. “*
‘A’i8a fragte Abii Hurayra: ,,Bist du es, der diesen Hadit iiberliefert?* Abt Hu-
rayra: ,,Ja, das habe ich vom Propheten gehort. Darauf sagte sie: ,,Der Glaubige
ist so ehrwiirdig, dass er allein aufgrund einer Katze nicht gepeinigt wird... Abii
Hurayra! Sei sorgfiltig, wenn du vom Propheten Hadite iiberlieferst.“*® Damit
unterstellt ‘A’iga den Uberlieferer Abii Hurayra Unaufmerksamkeit und Nachlis-
sigkeit bei der Haditiiberlieferung. IThrem Koran- und Sunnaverstindnis zufolge

ist die Bestrafung der Frau wegen der Misshandlung einer Katze mit der Holle
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eine unangemessene Schuld.
4. Der Hadlit iiber die Unreinheit eines GefilBes, aus dem ein Hund trinkt

Einige Hadite im Sahih von al-Buhari wurden bereits von Imam Malik (179/795)
kritisiert. Hierzu gehort der Hadit, wonach ein Geféal3, aus dem ein Hund trinkt,
siebenmal gewaschen werden soll.*” Malik lehnt diesen Hadit ab, da er dem Ko-
ran widerspreche. Wenn Gott im Koran sagt ,,Esst, was sie fiir euch auf der Jagd
fangen®, warum soll dann der Gefa3, aus dem ein Hund trinkt, unrein sein, fragt

er verargert.
5. Der Hadit iiber den Kaufvertrag

Abgelehnt hat Imam Malik iiberdies den Hadit, wonach der Kéufer und Verkau-
fer im Kauf frei sind, solange sie sich nicht trennen. Dieser Hadit kann nach
Malik nicht echt sein, da er in der Muslimgemeinde von Medina nicht bekannt
ist. Aus diesem Grund wird al-Buhari vorgeworfen, dass er Hadite in sein Werk
aufnahm, denen zuvor die Echtheit abgesprochen wurde.

Schluss

Wie wir gesehen haben, wurde der Sahih von al-Buhari wihrend der Genese und
der Kanonisierung seines Textes von zahlreichen Gelehrten einer kritischen Prii-
fung unterzogen. Bei zahlreichen Uberlieferungen wurde die Echtheit bestritten,
wihrend bei vielen anderen tiberlieferungstechnische ,,Schwichen* herausge-
stellt wurden. Interessant ist dabei, dass die meisten Kritiker aus dem spéten
4./10. und dem frithen 5./11. Jahrhundert stammen. Danach war die muslimische
Gelehrsamkeit grundsétzlich der Verherrlichung al-Buharis (und Muslims) ver-
pflichtet. Dass Sahihs Verfechter — etwa al-Hakim an-Naysabiir und Ibn as-
Salah — in ihren Thesen iiberragende Erfolge erzielt haben, zeigt sich darin, dass

spétere Arbeiten nicht tiber Notizen, Randglossen, kurze Bemerkungen etc. zu
einer bereits verfassten Abhandlung hinausgingen.

Was die Aspekte und den Charakter der Kritik angeht, so wird deutlich, dass die
klassische Haditkritik sich formell auf die Uberpriifung des Isnad konzentrierte.
Die Frage, ob die Kette ununterbrochen bis zur Quelle der Information zuriick-
geht oder ob die Uberlieferer im Isnad die Eigenschaften der Genauigkeit (dabt)
und Integritét (‘adala) besitzen, spielte dabei eine zentrale Rolle. Daneben wur-
den manche Hadite des Sa/kih von al-Buhart auch hinsichtlich ihrer Texte oder
Inhalte kritisiert. Bei dieser Textkritik handelt es sich generell um die Untersu-
chung der Miéngel in Form der literarischen und normativen Einfiigungen und
oder Auslassungen, die sich in der Tat aus bewusster Eigeninitiative oder unbe-
wusst erfolgten Fehlern der Uberlieferer ergeben haben. Gelegentlich geht man
dabei auch auf die Frage ein, ob der im Text vermittelte Inhalt mit den Prinzipien
des Koran und der Sunna sowie mit der Vernunft und den historischen Realitéten
iibereinstimmt.

Es sei darauf hinzuweisen, dass es sich bei dieser Kritik keineswegs um eine ka-
tegorische Ablehnung der Autoritét al-Buharis geht. Vielmehr widmeten sich die
Kritiker dem Ziel, nur defekte Hadite herauszufiltern und auf die darin vorkom-
menden inhaltlichen und tiberlieferungstechnischen Fehler zu verweisen oder sie
zu berichtigen. Gleichwohl schrieben sie den Sahih-Autoren nicht die Eigen-
schaft der Unfehlbarkeit zu. Auch die Idee von einem Konsensus der Muslime
iiber die Echtheit der gesamten Hadite im Sakih von al-Buhart war ihnen fremd.
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Aysun Yasar*

ISLAMISCHER RELIGIONSUNTERRICHT AN OFFENTLICHEN SCHULEN IN

DEUTSCHLAND

ine staatlich anerkannte islamische Religionsgemeinschaft in
Deutschland ist notwendig, um einen islamischen Religionsunter-
richt an 6ffentlichen Schulen nach Art. 7 Abs. 3 Satz 2 Grundgesetz
zu erteilen, der ,,unbeschadet des staatlichen Aufsichtsrechts in
Ubereinstimmung mit den Grundsitzen der Religionsgemeinschaften* erfolgt.
Das Fehlen einer staatlich anerkannten islamischen Religionsgemeinschaft fiihrte
dazu, dass in zahlreichen Bundesldndern Schulversuche zum anvisierten verfas-
sungsgemalen islamischen Religionsunterricht eingerichtet wurden, deren Ein-
fiihrung jedoch nicht nur mit strukturellen, sondern auch mit inhaltlichen sowie
politischen Herausforderungen einher geht. In diesem Beitrag sollen die Schul-
versuche zum islamischen Religionsunterricht genannt sowie auf diesbeziigliche

Herausforderungen eingegangen werden.

1. Schulversuche zum islamischen Religionsunterricht

In den Bundeslédndern Baden-Wiirttemberg, Bayern, Niedersachsen, Nordrhein-
Westfalen, Rheinland-Pfalz und Schleswig-Holstein wurden Schulversuche zum
islamischen Religionsunterricht eingerichtet.’

Zahlen

In Niedersachsen nehmen 42 Grundschulen — mit 29 Lehrkriften ausgestattet —

am Schulversuch ,,Islamischer Religionsunterricht teil. Von den 48.834 in Nie-
dersachsen lebenden muslimischen Schiilerinnen und Schiiler werden 4,25% er-
reicht.

In Baden-Wiirttemberg sind 10 Schulen mit 15 Lehrkrédften am Schulversuch
»Islamischer Religionsunterricht* beteiligt. Der Schulversuch fillt relativ klein
aus, da in Baden-Wiirttemberg rund 75.000 muslimische Schiilerinnen und Schii-
ler leben und der Schulversuch davon lediglich 1,3% erreicht.

In Bayern dagegen nehmen rund 10 % der rund 111.000 Schiilerinnen und Schii-
ler am Schulversuch ,,Islamischer Unterricht* teil, der an 256 Grund- und Haupt-
schulen, 5 Realschulen und 1 Gymnasium durch 70 Lehrkrifte angeboten wird.
Bayern bildet damit quantitativ die Spitze der Schulversuche in Deutschland.

In Nordrhein-Westfalen lebt mit 319.963 der grofite Anteil der muslimischen
Schiilerinnen und Schiiler. Davon nehmen rund 3,3% am Schulversuch
»Islamkunde in deutscher Sprache® teil, der an 133 Schulen aller Formen durch
80 Lehrkréfte unterrichtet wird.

Mit rund 1% von rund 29.000 muslimischen Schiilerinnen und Schiiler bildet
Rheinland-Pfalz quantitativ das Schlusslicht der Schulversuche. Dort wird der
Schulversuch ,,Islamischer Religionsunterricht* von 6 Lehrkriften an 2 Grund-
und 6 Sekundarschulen unterrichtet.

In Schleswig-Holstein wird der Islamunterricht von 10 Lehrkréften an 13 Grund-
schulen erteilt und es nehmen 365 Schiilerinnen und Schiiler daran teil. Die Ge-
samtanzahl der in Schleswig-Holstein lebenden muslimischen Schiilerschaft

* Dr. Aysun Yasar ist wissenschaftliche Mitarbeiterin in der Forschungsgruppe ,,Wissen und Methode* am Institut fiir Studien der Kultur und Religion des Islam an der
Goethe-Universitit Frankfurt/Main. Thre Dissertation ,,Die DITIB zwischen der Tiirkei und Deutschland. Untersuchungen zur Tiirkisch-Islamischen Union der Anstalt fiir
Religion e.V.“ ist 2012 im Ergon-Verlag erschienen. In ihrer Postdoc-Arbeit untersucht sie die Entstehung des islamischen Ritualgebets. Fiir mehr Informationen zur Person

siche www.aysun-yasar.de.
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kann der Homepage der Landesregierung nicht entnommen werden.”
In den Bundesldandern Nordrhein-Westfalen, Baden-Wiirttemberg, Hessen, Nie-

dersachsen, Saarland und Bayern wird alevitischer Religionsunterricht erteilt.
Bremer Klausel

In Berlin und Bremen greift der eingangs erwéhnte Art. 7, Abs. 3 des Grundge-
setzes nicht, sondern es gilt die Bremer Klausel, die besagt, dass der Religions-
unterricht durch die betroffene religidse Einrichtung eigenstandig — nicht in Ko-
operation mit dem Staat — erteilt werden kann. So bildet beispielsweise die Isla-
mische Foderation Berlin ihre eigenen Lehrkrifte aus und bietet den Unterricht

als freiwilliges Zusatzangebot an Berliner Schulen an.’
2. Herausforderungen

Die Einrichtung eines islamischen Religionsunterrichts gemafl Grundgesetz stellt
die Beteiligten vor zahlreichen Herausforderungen, die als Nachstes betrachtet

werden sollen.
Staatlicher Ansprechpartner auf muslimischer Seite

Die nach Art. 7 Abs. 3 Satz 2 des Grundgesetzes notwendige Religionsgemein-
schaft, die insbesondere fiir die Bestimmung der Inhalte der Lehrpléne zustindig
ist, wird in den aufgefiihrten Bundesldndern mit unterschiedlichen Provisorien,
wie z.B. Elternbeiriten oder Runden Tische, umgangen.* Nach der Empfehlung
des Wissenschaftsrats vom 29. Januar 2010 zur Einrichtung von universitéren
Standorten zu islamischen Studien® empfiehlt de Wall, Beirite als voriibergehen-
de staatliche Ansprechpartner fiir die Einrichtung des islamischen Religionsun-
terrichts zu griinden.® Der Beirat soll also — bis von staatlicher Seite eine islami-

sche Religionsgemeinschaft anerkannt und eine den beiden christlichen Kirchen

analoge religidse Infrastruktur fiir Muslime eingerichtet wird — als neues Provi-
sorium bisherige Provisorien abldsen.

In zwei Bundesldndern, Niedersachsen und Nordrhein-Westfalen, wurde das
Beiratsmodell bereits eingefiihrt. Im Méarz 2012 wurde in Nordrhein-Westfalen
ein achtkopfiger Beirat fiir den islamischen Religionsunterricht — je zur Halfte
vom Koordinierungsrat der Muslime und vom Ministerium ernannt — gegriindet.
Er soll dem dortigen Ministerium fiir Schule und Weiterbildung als islamischer
Ansprechpartner dienen.’ In Niedersachsen wurde ein vierkopfiger Beirat, je zur
Halfte aus der SCHURA Niedersachsen, Landesverband der Muslime in Nieder-
sachsen und dem DITIB Landesverband Niedersachsen-Bremen, vom Nieder-
sdchsischen Kultusministerium als sein islamischer Ansprechpartner fiir die Ein-
fiihrung des islamischen Religionsunterrichts gemif Grundgesetz anerkannt.®
Fiir das Bayerische Staatsministerium fiir Unterricht und Kultus fungiert etwa
ein Arbeitskreis des Runden Tisches zur Integration als Berater fiir islamische
Inhalte an Schulen; lokale Tragervereine insbesondere Elternvereine fungieren
als Ansprechpartner fiir die Versuche an den entsprechenden Schulen.’

Gute Aussichten auf eine Anerkennung als islamische Religionsgemeinschaft
bietet derzeit Hessen: 2011 stellten der DITIB-Landesverband Hessen e.V. und
die Ahmadiyya Muslim Jamaat in der Bundesrepublik Deutschland e.V. beim
Hessischen Kultusministerium jeweils einen Antrag auf staatliche Anerkennung
als Kooperationspartner, um islamischen Religionsunterrichts geméf Grundge-
setz erteilen zu konnen. Die vom Kultusministerium in Auftrag gegebenen is-
lamwissenschaftlichen und staatskirchenrechtlichen Gutachten bestétigten, dass
die Antragsteller islamische Religionsgemeinschaften seien.'® Es bleibt abzuwar-
ten, wann die Antragsteller von Seiten des Kultusministeriums als solche aner-
kannt werden.

Lehrinhalte

Das Fehlen eines einheitlichen Ansprechpartners fiir die islamische Seite auf
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Bundes- und Landesebene hat zu unterschiedlichen Lehrinhalten bei den Schul-
versuchen zum islamischen Religionsunterricht gefiihrt.

Irka-Christin Mohr und Michael Kiefer haben in threm Werk ,,Islamunterricht —
Islamischer — Religionsunterricht — Islamkunde. Viele Titel — ein Fach?* die
Schulversuche evaluiert. Mohr begriif3t, dass die Lehrpldne in Nordrhein-
Westfalen, Bayern, Schleswig-Holstein und Niedersachsen einen deutsch
(sprachig)en islamischen Religionsunterricht gemafl Grundsetz fordern und neue
Formen des interkulturellen und -religiosen Dialogs erdftnen. Kritik duf3ert sie
am Fehlen von Quellenangaben bei den Lehrplénen, die sich weitgehend auf Ko-
ran und Sunna beschrankten und damit der Islam auf Primarquellen sowie deren
Interpretation durch den Lehrkorper reduziert wiirde. Eine Erlduterung der Aus-
wahlkriterien fiir entsprechende Lehrinhalte und Quellen bliebe man ebenfalls
schuldig."' Ein iibergeordnetes Lernziel der Schulversuche stelle die Erzichung
der Schiilerschaft zur Miindigkeit dar;'* Was darunter konkret zu verstehen ist,
muss jedoch noch erortert werden. Fiir den Lehrunterricht stehen den Lehrkraf-
ten in erster Linie die Biicher Saphir, Mein Islambuch und Bismillah zur Verfii-
gung.

Die Lehre in den Schulversuchen zum islamischen Religionsunterricht richtet
sich an sunnitischen Vorstellungen und Inhalten, wobei auch hier die Frage zu
stellen ist, welche sunnitische Ausrichtung konkret vertreten und gelehrt wird.
Um der Schiilerschaft kein einseitiges Islambild zu vermitteln, fallt der Vermitt-
lung der innerislamischen Pluralitét in der Lehre eine wichtige Rolle zu. Damit
wiirden die Schiilerinnen und Schiiler die innerislamischen Vielfalt kennen ler-
nen und offen(er) flir den Dialog mit andersdenkenden und -praktizierenden
Musliminnen und Muslimen sein.

Erwartungen an die Ausbildung von Lehrkriften

Im Januar 2010 empfahl der Deutsche Wissenschaftsrat Standorte fiir Islamische

Studien an Universititen einzurichten, an denen unter anderem Imame und Reli-

gionslehrerinnen und Religionslehrer ausgebildet werden sollen. Er bezog sich
dabei auf eine Ubereinstimmung in der Deutschen Islamkonferenz, dass islami-
scher Religionsunterricht an 6ffentlichen Schulen als ordentliches Lehrfach ein-
gefiihrt werden solle.'’ Das Bundesministerium fiir Bildung und Forschung
wiéhlte die vier Standorte Tiibingen, Erlangen-Niirnberg, Osnabriick und Miinster
sowie Frankfurt und GieBlen (letztere beide jeweils zusammen) aus, an denen ein
Studiengang Islamische Theologie angeboten wird.'*

An die (Ausbildung der) Lehrkréfte werden von unterschiedlichen Seiten Erwar-
tungen herangetragen, die in diesem Beitrag nicht eingehend erdrtert werden
konnen: Die staatlichen Akteure, insbesondere vertreten in der Deutschen Islam-
konferenz, erhoffen sich dadurch im Rahmen der Integrationspolitik eine Extre-
mismuspravention sowie Liberalisierung des Islam. Die islamischen Verbénde,
vertreten insbesondere im Koordinierungsrat der Muslime, sehen darin einen
Teil der staatlichen Anerkennungspolitik."> Eltern sowie Schiilerinnen und Schii-
ler erhoffen sich einen den christlichen Mitmenschen analogen Zugang zu ihrer
Religion und das Erlernen entsprechender Inhalte.

3. Fazit

Die Rahmenbedingungen zur Etablierung eines islamischen Religionsunterrichts
gemil Art. 7, Abs. 3 Grundgesetz wurden noch nicht erfiillt, was in unterschied-
lichen Schulversuchen und Lehrinhalten miindete. Der Wunsch von staatlicher
und muslimischer Seite, die Etablierung des islamischen Religionsunterrichts —
trotz fehlendem islamischen Ansprechpartner — voranzutreiben, zeigte sich deut-
lich in den Beschliissen der Deutschen Islamkonferenz und hat die Einrichtung
der vier universitiren Standorte fiir islamische Theologie Studien mafigeblich
gefordert. Die Schulversuche zum islamischen Religionsunterricht und die Platz-
halter fiir den islamischen Ansprechpartner in den Bundeslidndern stellen die Be-
teiligten vor groBen Herausforderungen. Die Etablierung der Studienginge fiir
islamische Theologie, darunter insbesondere die Erstellung der Lehrpldane und
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die Rekrutierung entsprechender Lehrkrifte, ist gleichfalls mit Herausforderun-
gen verbunden.

Aller Anfang ist schwer — doch dadurch hat sich die bisher einmalige Chance
eroffnet, in Deutschland eine den beiden christlichen Kirchen analoge islamische
Infrastruktur zu schaffen, was der gesamten Gesellschaft auf dem Weg zu einem
verstandigeren und gleichberechtigt(er)en Miteinander einen wichtigen Dienst
erweisen wird. Das entbindet jedoch nicht von der sozialen und wissenschaftli-
chen Verantwortung, die islambezogenen Entwicklungen an Schulen und Uni-

versititen weiterhin kritisch zu beobachten und zu diskutieren.
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DIE QUELLEN AL-BUHARIS*®

ir haben bis hierher versucht, einen Abriss tiber die Entwick-
lung der Haditliteratur bis zu den sogenannten al-kutub as-
sitta, die vorwiegend durch den al-Gami ‘ as-sahth des al-
Buhart reprisentiert werden, — oder um es zeitlich auszudrii-
cken — bis zur Mitte des dritten Jahrhunderts nach der Higra, zu geben.
Folgende Beobachtungen fielen dabei ins Auge: Die Anhiufung jener Uberliefe-
rungen, die die Niederschrift der Hadite thematisierten; die Tatsache, dass man
schon in einer sehr friihen Phase begann, Hadite trotz der diesbeziiglichen Unei-
nigkeit niederzuschreiben; der Umstand, dass ebenfalls in einer ziemlich frithen
Phase die Hadite, welche ungeordnet teils miindlich, teils schriftlich vorlagen
bzw. tradiert wurden, in Form von Biichern zusammengetragen (tadwin) wurden;
die Tatsache, dass dieses zusammengetragene Material relativ friih, nimlich in
der Mitte des zweiten Jahrhunderts, einer systematischen Anordnung nach be-
stimmten Kapiteln (tasnif) unterzogen wurde; die Beobachtung, dass sich all-
mabhlich eine fasnif-Tétigkeit entwickelte und dass das dritte Jahrhundert nicht
den Anfang dieser tasnif-Literatur darstellt, sondern als diejenige Epoche anzu-
sehen ist, in der sie ihre Perfektion erreicht hat. Weiterhin haben wir festgestellt,
dass sich mit der Zusammentragung und systematischen Anordnung dieser Lite-
ratur die Regeln fiir die Tradierung an die nachfolgenden Generationen heraus-
gebildet haben. Tatséchlich entstanden diese Regeln somit im Rahmen der Tra-
dierung der schriftlichen Quellen. Doch dem dufleren Anschein nach wurden sie
als ein Fundament der isnad-Tétigkeit angesehen, die auf eine dem islamischen
Kulturkreis eigentiimliche Art im ersten Jahrhundert und damit zwangsldufig in
einem Zeitabschnitt, in dem die Hadite noch nicht ganz von der miindlichen Tra-
dierung befreit waren, entstand, jedoch in den darauffolgenden Jahrhunderten

M. Fuad Sezgin: Die Quellen al-Buharis

keineswegs an Wert verlor.

Es war eine natiirliche Folge, dass man in einer Zeit, in der mu ‘an ‘an-Uberlie-
fererketten existierten, von einer schriftlichen Quelle nur im Rahmen der Regeln
der tahammul al- ‘ilm iiberlieferte. Auch ist es als ein natiirliches Zeugnis dieser
Zeit der Haditliteratur zu betrachten, dass man, obgleich ein Hadit aus einer
schriftlichen Quelle iibernommen wurde, die Termini technici kaddatana, had-
datant, ahbarand oder ahbarani fulan verwendete, so, als handele es sich hierbei
um eine miindliche Tradierung vom Besitzer der Quelle. Diese Umsténde er-
scheinen in Anbetracht dessen, dass diese ‘an ‘ana-Tradition in unserer Zeit nicht

mehr existiert, als seltsam und gleichzeitig irrefiihrend.

Nehmen wir aus der besagten Zeit eines der Haditwerke, das bis zu unserer Zeit
iiberliefert worden und erhalten geblieben ist, oder aber irgendein Werk aus den
al-kutub as-sitta: Das Eigentliche bzw. Konstitutive dieser verloren gegangenen
‘an ‘ana-Tradition ist darin zu sehen, dass hinter jeder Zuschreibung in einem
isnad, die den Ausdriicken wie ahbaranda, haddatand usw. folgt, eine schriftliche
Quelle auszumachen ist.

Diese Angelegenheit, die wir zuvor anhand von Beispielen versucht haben zu
erldutern, wird durch die Analyse von al-Buharis al-Gami ‘ as-sahth verstandli-
cher werden.

Es sind viele Fehler in modernen Studien vorzufinden, die dadurch ausgelost
wurden, dass diese ‘an ‘ana-Tradition bzw. diese Ausdrucksweisen hin und wie-
der falsch verstanden wurden. Letztere waren nicht nur im Werk al-Buharis oder
in anderen Haditwerken dominierend, sondern auch in vielen anderen Zweigen

des islamischen Schrifttums, allen voran in Kompilationen, die in den ersten drei

* Dieser Ubersetzung liegt folgende Originalausgabe zu Grunde: Sezgin, M. Fuad: Buhari‘nin Kaynaklar1. Ankara: Kitabiyat, 2001.
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Jahrhunderten entstanden sind. Hierzu gehdren z.B. Werke aus dem Bereich der
Philologie bzw. Geschichtsschreibung.

Bevor wir nun einige Beispiele fiir die besagten Fehler anfiihren, soll an dieser
Stelle darauf hingewiesen werden, dass der Titel dieser Studie iiber die Quellen
al-Buharis zunéchst ,,al-Buharis schriftliche Quellen (Buhari’nin yazih kay-
naklar1) hief}. Dementsprechend handelt es sich bei dieser Untersuchung um das
Ergebnis einer Studie, die mit demselben falschen Verstindnis begonnen wurde.
Um es noch ein wenig klarer auszudriicken: Wéhrend zunichst versucht wurde,
die Spuren einiger' schriftlicher Quellen im Sahth al-Buharis ausfindig zu ma-
chen, wurde bald klar, dass sein Werk von Kopf bis Ful} eine Auswahl aus

schriftlich zusammengetragenen Haditen (mudawwanart) ist.

Goldziher setzte die Studie seines Vorgédngers Alois Sprenger in Bezug darauf,
dass sich ein Teil der Hadite auf schriftliche Dokumente aus dem ersten Jahrhun-
dert stiitzte, fort. Doch trotz seiner tiefgehenden Kenntnis iiber die Haditliteratur
konnte er sich von dem besagten, heute fiir uns irrefiihrenden Stil der Haditge-
lehrten (muhadditiin) nicht 16sen. Auf diese Tatsache sto3en wir hédufig in sei-
nem Werk. Nun sollen hier ein oder zwei seiner Aussagen angefiihrt werden.
Zum Thema des Aufsuchens von Haditen (talab al-hadit) sagt er:

Die kanonischen Sammlungen [damit meint er die al-kutub as-sitta]* — wir
miissen dies hier vorwegnehmen — sind keine kritisch gesichteten und me-
thodisch angeordneten Compilationen [sic] von Hadithen, welche die
Sammler aus einer vorhandenen Literatur auswihlten. Die Hadithe, aus
welchen die Verfasser eine Auswabhl trafen, jene viele Tausende von Sét-
zen, aus welchen die das nach Maassgabe [sic] ihrer kritischen Grundsitze
Giiltige zusammenstellten, waren von ihnen selbst auf grossen [sic] Reisen
zusammengebracht. Al-Buchari hat in allen Theilen [sic] der muhammeda-
nischen Welt an 1000 Schejche [sic] ausgenutzt’; es war dann seine Aufga-
be, ihre und ihrer Gewdhrsménner Glaubwiirdigkeit zu priifen und den
Weizen von der Spreu zu sondern. Dasselbe gilt von den iibrigen Autorité-
ten der in Sammelwerken verarbeiteten Traditionsliteratur.”

[89] Als Goldziher wiederum den Sahih des Muslim erwihnt, sagt er:

Auch diese ist in der muhammedanischen Welt unter dem Namen Al-sahih
beriihmt. Wenn wir dieselbe mit der des Buchari vergleichen, mit der sie
im grossen [sic] und ganzen denselben Inhalt aus anderen miindlichen
Quellen aufweist, so tritt uns vornehmlich ein formeller Unterschied vor
Augen, de;r zugleich einen Einblick in den Charakter dieser Sammlung er-
offnet...*

Auch Ahmad Amin, der nahezu ausnahmslos die Ansichten Goldzihers teilt’, hat
keine andere Meinung im Bezug auf die Frage nach den Quellen al-Buharis und
anderer Haditgelehrte, wie aus seinem Werk namens Duha [-Islam ersichtlich
wird. Auch ithm zufolge bereiste al-BuharT in einem Zeitraum von 16 Jahren die
ganze Islamische Welt, besuchte hunderte Haditgelehrte, erfasste deren Uberlie-
ferungen im Einzelnen und brachte somit sein Werk zu Stande.’

Der Einfluss dieser Auffassung beschrinkt sich jedoch nicht nur auf den Bereich
des Hadit, sondern fiihrt bei allen Werken, bei deren Kompilation Uberlieferun-
gen zu Nutze gemacht wurden, zu falschen Schlussfolgerungen, wenn es um ihre
Verbindung bzw. Beziehung zu ihren Quellen geht. Hier werde ich nicht einzeln
auf die Spuren dieses besagten Verstdndnisses in etlichen modernen Studien ein-
geheng, sondern auf eine Arbeit hinweisen, die etwa vor zwei Jahren in Frank-
reich erschienen ist. Diese Studie, in der sich der Autor mit dem Millieu von
Basra und der Ausbildung von al-Gahiz auseinandersetzt, zeugt zwar von einer
grof3en intellektuellen Anstrengung, jedoch fiihrt auch hier jenes Verstindnis in
nahezu allen Kapiteln zu falschen Schlussfolgerungen. Bei seiner Untersuchung
des Milieus von Basra trifft er mit Blick auf die dem islamischen Uberlieferungs-
gut eigenen Ausdrucksweisen in den schriftlichen Quellen die Feststellung, dass
diese Uberlieferungen auf ausschlieBlich miindliche Quellen zuriickzufiihren sei-
en.

Bei seiner Thematisierung der 7afsir-Tétigkeit in diesem Zeitabschnitt beispiels-
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weise vermutet er, dass selbst diejenigen Gelehrten, deren Beriihmtheit er
[zuvor] in Erfahrung gebracht hat, den Koran mittels miindlicher Uberlieferun-
gen ausgelegt haben und dass dieser Zustand bis zum Tod at-TabarTs (gest. 310
n. H.) angedauert habe. Obwohl es moglich gewesen wére von friiheren, schrift-
lichen Quellen Nutzen zu ziehen, habe at-Tabar1, wie viele andere Koranexege-
ten auch, von den miindlichen Uberlieferungen profitiert, die nach wie vor vom
Lehrer an den Schiiler weitergegeben wurden.’

Der Autor vermutet ferner, dass die Gelehrten von Basra in der Zeit vom ersten
bis zum zweiten Jahrhundert ihr Wissen in Form von Biichern schriftlich fest-
gehalten haben. Uberlieferungen von diesen Gelehrten fanden bekanntlich Ein-
gang in den in den folgenden Jahrhunderten entstandenen Werken. Diese Uber-
lieferungen, so der Autor, seien von den Schiilern der besagten Basraner Gelehr-
ten libernommen und miindlich weitertradiert worden, sodass sie bis in die fol-
genden Jahrhunderte hinein in miindlicher Form weitergegeben worden seien.
Folglich sagt er, dass auch derartige Uberlieferungen in den Werken al-Gahiz’,
mit dessen Studium er sich befasste, auf miindlichem Wege libernommen wor-
den seien und dass es fiir ihn unmdglich sei, diese zu akzeptieren.'® Infolge die-
ses Verstidndnisses macht er bei der Thematisierung der Quellen der Hadite, die
in al-Gahiz¢ Werken vorzufinden sind, zwangsliufig sehr seltsame AuBerun-

gen.''

Da es nicht unser Ziel ist, Pellats erwahntes Buch zu kritisieren, lassen wir bei-
seite, dass in beinahe jedem Kapitel derartige Fehler enthalten sind. Wenn wir
jedoch die Folgerungen hiervon in Bezug auf das islamische Schrifttum beden-
ken, so z.B. die Annahme, dass alle Angaben in der dreiBBigbdndigen Koranexe-
gese at-Tabarts mit Blick auf die verwendeten Ausdriicke ahbarana und had-
datana auf miindliche Tradierungswege zuriickgehen wiirden, finden wir uns
zwangsldufig in dem Gedanken wieder, dass der Autor sowie sein Werk dadurch
an Wert und Bedeutung verlieren.

Quellen iiber einen authentischen Uberlieferungsweg bis zum Autor gelangt sind
und dass er die Tradiererlaubnis dieser Werke erlangt hat. Wenn wir nun diese
Ausdriicke [ausschlieBlich] der miindlichen Tradierung zuordnen wiirden, dann
wiirden wir damit konstatieren, dass at-TabarT gar keinen Wert auf die schriftli-
chen Quellen gelegt und die miindlichen Uberlieferungen diesen vorgezogen ha-
be. Abgesehen davon, dass er Uberlieferungen aus den Quellen der Hadite und
Ahbar auf diese Weise iibernommen hat, werden wir bei der Thematisierung der
ta ‘alig von al-BuharT sehen, dass er selbst aus philologischen Werken mit dem
Ausdruck huddittu tradierte.

Jenes [falsche] Verstidndnis kann man auch in Bezug auf das [Kitab] al-Agant
[von Abu I-Farag al-Isfahani] als duferst bedenklich und gewagt ansehen. Es ist
in diesem Sinne sehr merkwiirdig anzunehmen, dass bei Abii 1-Farag al-Isfahani
mit der — den Ausdriicken haddatani oder ahbarani nachfolgenden — Kette von
Uberlieferern gemeint ist, dass er von etlichen Autoren wie Abii ‘Ubayda, Ibn al-
A ‘rabi und al-Mada’in1 [Informationen] auf miindlichem Weg iibernommen hat,
obwohl deren Werke vorlagen. Dadurch wiirden sowohl den erwdhnten schriftli-
chen Werken als auch der Literatur, der sie zugehorig sind, vieles abgesprochen
werden.

skeksk

Ishaq ibn Rahiiya (gest. 238)'?, der sunan-Werke sowie Werke zur Koranexegese
verfasst hat, sagte in Anbetracht der gewaltigen musannaf~-Werke seines Zeital-
ters zu seinen Schiilern, unter denen sich auch al-Buhari befand, dass es sehr gut
wére, wenn jemand eines Tages ein komprimiertes Buch hervorbringen wiirde,
in dem die Sunna des Propheten zusammengefiihrt werden wiirde. Von diesem
Woaunsch inspiriert fing al-Buhari an, seinen Sahih zu verfassen.'> Laut den Uber-
lieferungen erlangte sein Buch, das er innerhalb von 16 Jahren fertigstellte'* und

al-Gami * as-sahih al-muhtasar min umir Rasilillah sallallahu ‘alayhi wa sal-

at-TabarT benutzte diese Bezeichnungen, um auszudriicken, dass die schriftlichen lam"® nannte, etwa ein Jahrhundert nach ihm den Rang des nach dem Koran am
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meisten geschitzten Buches in der islamischen Welt.'®

Die Erlduterung der Auswahl al-Buharfs fiir seinen as-Sahih aus den zu seiner
Zeit bereits vorhandenen systematisierten und nicht-systematisierten Hadit-
sammlungen — teils sogar von entfernteren Gebieten — wird im Lichte des Wis-
sens, das dieselbe Literatur in sich birgt, kein schwieriges Unterfangen sein.
Hierfiir werden wir uns die Angaben, die in der usil al-hadit-Literatur unter dem
Namen tahammul al- ‘ilm zu finden sind, al-Buharis Anwendung dieser Angaben
in seinen Haditen, den sard'’ der Hadite, aus denen Informationen iiber die Be-
ziehung al-Buharis zu seinen Sayhs zu entnehmen sind, das Wissen, welches in
jener um sein Buch herum entstandener Literatur bewahrt wurde sowie die Wer-
ke, die er als Quellen benutzte und die bis heute erhalten geblieben sind, zu Nut-

ze machen.

Der Inhalt des al-Gami ‘ as-sahth von al-Buhari besteht im Allgemeinen aus zwei
Teilen. Der eine Teil besteht aus Haditen mit unterschiedlichen Graden in Bezug
auf ihre Uberliefererketten. Der andere Teil setzt sich aus den — mit dem in der
Hadaitliteratur insbesondere fiir al-Buhari verwendeten Begriff — taragim zusam-
men.'® Durch diese zweite Eigenschaft seines Buches unterscheidet sich al-
Buhari ganz klar von den [anderen] musannif. Dieser Teil, der aus Beschreibun-
gen besteht, die eine Art Zusammenfassung der Namen und Inhalte der Kapitel
[abwab] sind, nimmt eine wichtige Stellung in seinem Buch ein.'” In diesem Sin-
ne bilden diese Abschnitte, in denen al-Buhar1 vielmehr die Ausdrucksweise ei-
nes Rechtsgelehrten als eines musannif zukommt, einerseits den Verdienst, ande-
rerseits die Schwachstelle seines Buches. So war fiir so manch einen Haditge-
lehrtem diese Eigenschaft des Buches ein Grund dafiir, Muslims a/-Gami  die-
sem vorzuziehen.”

Diejenigen hingegen, die diese Eigenschaft als Vorzug anerkannten, haben als
Ergebnis einer groen Anstrengung eine gesonderte Literatur hervorgebracht, die
sich dem Ziel widmete, die Bezichung zwischen den iiber 3400 Kapitelnamen®'

und den unter diesen Kapiteln jeweils angefiihrten Haditen herauszufinden.*

Wihrend [der Bearbeitung] dieser vorliegenden Studie gelangte ich an ein wich-
tiges Exemplar™ dieser erwihnten Werke, deren GroBteil nicht erhalten geblie-
ben ist. In diesem Exemplar sind die Miihe, die die Autoren auf sich nahmen,
sowie die Tatsache, dass es ihnen meistens nicht gelang, einen Zusammenhang
zwischen den Kapiteln und den taragim herzustellen, deutlich zu erkennen. Auch
wird in diesem Werk nicht vorenthalten, dass die Aussage ,,Der Figh des al-
Buhart ist in den Kapiteln seines Buches verborgen™ (figh al-Buhari fi taragimi-
hi), ein Diskussionsthema darstellte. SchlieBlich werden auch jene Anspielungen
und Kritik nicht verheimlicht, die von Abii 1-Walid al-Bagt (gest. 470) — Besitzer
eines Werkes, in dem die Uberlieferer der Hadite im Sahih einer Kritik (Sarh wa
ta’dil) unterzogen werden — an diejenigen ausgesprochen wurden, die sich unno-
tige Erklarungsversuche zum Ziel gesetzt und damit freiwillig eine Last auf sich
genommen haben, um eine derartige Verbindung zwischen den Kapiteln und den
taragim herzustellen.**

Diese Abschnitte, die faragim genannt werden und einen grof3en Teil von al-
Buharis Sahih einnehmen, werden mal als sein unerreichbarer Vorzug, mal als
ein Kritikgrund angesehen. In ithnen gibt es — was ihre Gesamtheit betrifft — ne-
ben verschiedenen Sétzen, die mit den Ausdriicken gala oder gala gayruhii ein-
geleitet werden, auch sehr viele Meinungen, bei denen der Sprecher (ga ‘i/) nicht
erwéhnt wird und es duBlerlich so scheint, als gehorten sie al-Buhari selbst. Ob-
wohl die unter den Kapiteln (abwab) verteilten Meinungen dieser Art fast iiberall
in seinem Buch zu finden sind, fallen sie im Abschnitt ,,at-Tafsir* am intensivs-
ten ins Auge. Wenn auch im Folgenden Beispiele hierzu aus verschiedenen Stel-
len seines Buches angefiihrt werden, wird der Fokus vielmehr auf die Beispiele
im namentlich erwidhnten Abschnitt [,,at-Tafsir*] gelegt.

skeksk

Die in den Besonderheiten der Uberlieferungstradition des islamischen Schrift-

tums versierten Gelehrten betrachteten al-Buharis Sahih — abgesehen von man-

Seite | 41



M. Fuad Sezgin: Die Quellen al-Buharis

chen seiner inhaltlichen Abweichungen — wie die anderen im selben Jahrhundert
entstandenen beriihmten musannaf-Werke auch ganz selbstverstiandlich als ein
Produkt der zeitlich vorher vorhandenen Haditsammlungen (mudawwanat).

Jene Autoren, die den inhaltlichen Stoff fiir ihre Biicher aus den Werken entnah-
men, die ihnen durch verschiedene Formen des tahammul al- ilm ibermittelt
wurden, hielten die auch von ihnen selbst verwendeten Ausdriicke haddatana,
ahbarana o. a. in Haditwerken, bis in — von der Entstehungszeit des islamischen
Schrifttums heraus betrachtet — ziemlich spitere Epochen hinein nicht fiir miind-
liche Uberlieferungen. Diese prinzipielle Betrachtung bewahrten sie auch in je-
nen ergidnzenden Werken, die sie spiter um die musannaf-Werke herum verfass-
ten. So ist es mdglich, in beinahe allen diesen ergénzenden Werken, die uns als
Sarh und mustahrag erreicht haben, die gleiche Auffassung gegeniiber den
Haditquellen zu beobachten.

Nachdem wir bereits die verschiedenen Formen des tahammul al- ilm zusam-
menfassend erwdhnt haben, werden wir [nun] ein paar Beispiele geben, die in
der Haditliteratur indirekt im Bezug auf al-Buhar1 thematisiert werden. Hier wur-
de der Vermerk ,,indirekt” mit Absicht verwendet. Denn dass die al-kutub as-
sitta ein Produkt schriftlicher Quellen war und dass die darin enthaltenen Aus-
drucksweisen in den Uberlieferungen nicht auf miindliche Tradierung hinwie-
sen, stand [damals] nicht zur Diskussion und war somit kein Thema, welches
ndher behandelt wurde. In diesem Sinne ist in der Haditliteratur — wie wir im
Folgenden noch sehen werden — anstelle der Bestimmung der schriftlichen Quel-
len die Ermittlung der Uberlieferer (rigal) vorzufinden. So driickte der Name
eines Sayhs, der Autor eines Werkes war, fiir sie das Werk selbst aus. Wenn sie
auf die Quelle eines Hadites in einem Buch, mit dessen Erkldrung und Ausfiih-
rung sie beschéftigt waren, hinweisen wollten, benutzten sie den Ausdruck ah-
ragahii ‘an... Auch der Verbalsubstantiv tahrig wurde an Stelle des erwédhnten
Ausdrucks verwendet.

Vor dem Hintergrund dessen, dass er die erwidhnten Ausdrucksweisen beinhaltet,

soll an dieser Stelle ein Abschnitt zitiert werden, im dem es um den Vergleich
von al-Buharis und Muslims Werk geht:

3 S o agia da gl g cagialal oz A5 (e IS Al 4 A5 (an (5 LA aga 3 i) )
S gl i JS) A 4l calise A Lulie Gl e A Se daa 5 Y1 L ST LIS Lea JA
A e g il e dabus (g dles g 4l e Gea ol die (e dlall g 4l e iy s e L)

al-Buhari hat, obwohl er im Vergleich zu Muslim alleine mit seinen Says,
iiber die gesprochen wurde, war, von diesen — trotz der insgesamt grofen
Menge an Haditen — nicht so viele Hadite tradiert [tahrig]. Keiner dieser
Sayhs besaBl so viele Abschriften [nusha], von denen al-Buhari hitte all
thre oder die Mehrheit ihrer Hadite tradieren kénnen. Davon ausgenom-
men sind die, die ‘Tkrima von Ibn ‘Abbas gesammelt hat. Im Gegensatz
dazu hat Muslim einen GroBteil der Abschriften, wie z.B. die Uberlieferun-
gen von Abii z-Zubayr von Gabir, Suhayl von seinem Vater, al-A‘la ibn

‘Abdirrahman von seinem Vater, Hammad ibn Salama von Tabit, {iber-

nommen.26

Eines der interessanten Beispiele, die diesen erwdhnten Ausdruck beinhalten,
stellt die Aussage wa inna Musliman tilmiduhu wa hirriguhu®’ dar, womit wie-
dergegeben wird, dass ,,Muslim von al-Buhari entnommen hat“. Damit wurde
ausgedriickt, dass Muslim, von dem bekannt war, dass er in seinem al-Gami ‘ as-
sahih keinen einzigen Hadit von al-Buhart tiberliefert hat, in Wahrheit doch
Hadite von al-Buharis Buch iibernahm, obwohl er fiir diese andere Uberlieferer
angab.

Den Uberlieferungen zufolge verfasste al-Buhari sein Buch, indem er eine Aus-
wahl aus 600.000 Haditen traf. Unter der Aussage wa ahragtu al-gami - as-
sahtha min zahdi sittami ata alf haditin®® verstanden die Haditgelehrten, wie sie
sie auch untereinander verwendeten, dass Haditbilicher und Haditdokumente ge-
meint waren, deren Berichte insgesamt etwa 600.000 betrugen.

Neben dieser Art von Uberlieferung, die sie als den natiirlichen Charakter der
Haditbiicher ansahen, nahmen sie ferner an, dass ,,al-Buhari nach seinem eigenen
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Gefallen und seiner eigenen Ansicht sehr viele Informationen aus Quellen ent-
nahm und sie — ihren Zusammenhang analysierend — unter den Kapiteln seines
Buches verteilte, damit es in seinem Buch auch nicht an islamisch-rechtlichem
Material und Aussagen fehlte*.*’

Muslim hat mit der Verwendung des Wortes fahrig in dem Vorwort seines Bu-
ches, das hinsichtlich der Haditliteratur einen grofBen Wert einnimmt, schriftli-
che Quellen beabsichtigt.

Wenn ferner die Haditkommentatoren diesen Ausdruck benutzten, um auf die
Quelle eines Hadites hinzuweisen, erwihnten sie manchmal den Namen der
Quelle und manchmal nicht, weil er entweder sehr bekannt oder aber seine Be-
stimmung unmdoglich war.

Im Korankommentar al-Buharis zu der Sure Baqara gibt es einen Hadit, den er
mit folgender Uberliefererkette anfiihrt: haddatani Ishag qala qultu li-Abt Usa-
ma...usw. Im Isnad dieses Hadites wurde eine Bemerkung durch einen Uberlie-
ferer hinzugefiigt. Der Kommentar von Ibn Hagar zu dieser hinzugefiigten Be-
merkung stellt ein klares Beispiel fiir jene dargelegte Form von Erwédhnung [der
Quellennamen] dar:

Huwa kalamu Saqiq ar-Rawt ‘inda Abi Mas ‘id...wa huwa lladi ahragahu [
-Buhariyyu ‘anhu.’!

Dies ist eine Bemerkung, die Saqiq ar-Rawi von Aba Mas ad iiberlieferte
und die Ishaq ibn Rahiiya (gest. 238) in seinem Musnad anfiihrte. al-Buhart
entnahm sie [ahragahu] dem Letzteren.

Im Allgemeinen jedoch sahen es die Haditkommentatoren es als nicht notwendig
an, den Titel eines Werkes zu erwidhnen. Von Sufyan zu iiberliefern bedeutete
beispielsweise von seinem Werk al-Gami  zu iiberliefern.’> Wenn die Haditkom-
mentatoren auf die Quelle eines von ihm [d.h. Sufyan] tradierten Hadites hinwei-
sen wollten, taten sie dies auf diese Weise.

Sofern etwas aulerhalb eines Werkes, durch das ein Haditgelehrter weit bekannt

wurde, tradiert wurde, wurde darauf hingewiesen. Uber ‘Abdullah ibn Walid al-
‘Adani wird z.B. gesagt ,.er hitte von Sufyan auBerhalb seines al-Gami ‘ garib-
Hadite iiberliefert.””

In den Quellen gibt es sehr viele Informationen tiber al-Buharis Beziehung zu
Biichern. So behaupteten beispielsweise diejenigen, die Muslim al-Buhar1 vorge-
zogen haben, dass in al-Buhars as-Sahih manche Fehler vorhanden seien, die
von seinem Vertrauen in die Biicher ahl a§-Sams herrithren wiirden.**

Laut der Aussage von al-Buharis Schreiber Muhammad ibn Ab1 Hatim al-
Warraq sei er sogar nachts mehrmals aufgestanden und habe sich damit beschaf-
tigt, Hadite aus Biichern zu entnehmen (tahrig). Als al-Buhari eines Tages in Fi-
rabr den Abschnitt ,,Kitab at-tafsir seines Sahih angeordnet und sich dabei sehr
verausgabt hatte, legte er sich auf seinen Riicken. al-Warraq, der al-Buhari ein-
mal sagen horte ,,ich habe nichts unwissentlich gemacht®, wollte erfahren, aus
welchem Grund er sich tagsiiber auf den Riicken gelegt hatte. Er bekam folgende
Antwort: ,,Heute haben wir uns mit dem tahrig von Haditen aus Biichern sehr
iiberanstrengt. Da dies hier einer der Feindesgrenzen ist und ich mich vor einer
Situationsdanderung beziiglich des Feindes gefiirchtet habe, wollte ich mich aus-
ruhen und bereit sein, damit ich mich bewegen kann, falls der Feind angreifen

sollte«. ¥

In al-Buharis as-Sahih selbst befinden sich erhellende Informationen zu den Bii-
chern seiner Sayhs. Er sagt z.B. am Ende eines Hadites, den er mittels Muslim
ibn Ibrahim von ‘Abdullah ibn al-Mubarak (gest. 181) tradierte: Hada [-haditu
laysa bi-Hurasan ft kitabi Ibn al-Mubarak amla’a ‘alayhim bi-1-Basrati.*®

Der Kommentator Ibn Hagar sagt in der Erlduterung dazu: ,,Ibn al-Mubarak hat
seine Hadite in Horasan klassifiziert und dort seinen Schiilern diktiert. Hiernach
hat das [intellektuelle] Milieu von Horasan seine Biicher von ihm tradiert. Auf
seinen Reisen iiberlieferte Ibn al-Mubarak diejenigen Hadite, die nicht in seinen

Biichern enthalten waren, aus seinem Gedéchtnis heraus.*’
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al-BuharT lobt an einer Stelle seines Sahih seinen §ayh Musaddad ibn Musarhad
(gest. 228). Dabei berichtet er, dass ein Freund von ihm diesem Sayh sehr ver-
traut und keinen Unterschied darin gesehen habe, dass sich seine Biicher bei ihm
oder bei Musaddad befinden.”® Auf indirekte Weise verdeutlicht uns dies einer-
seits die Nachfrage nach den Haditbiichern und andererseits die Gefahr, der die
Biicher in dieser Zeit ausgesetzt waren.

Auch an denjenigen Stellen, an denen al-Buhart verdeutlicht, dass er Hadite mit-
samt ihren Eigenarten in den Biichern seiner Sayhs unverindert iibernommen
hat, ist seine Beziehung zu den Quellen stellenweise klar sichtbar. In einem
Hadit z.B., den er mit der Uberliefererkette haddatana ‘Amr ibn ‘Abbas, had-
datana Muhammad ibn Ga ‘far3 % anfiihrt, lieB er eine Stelle frei und vermerkte
danach gala ‘Amr: fi kitabi Muhammad ibn Ga far bayddun. Damit verdeutlichte
er, mit welcher Griindlichkeit er von den Biichern seiner Sayhs tradiert. Es ist
jedoch nicht moéglich abzuschétzen, ob sich dieser Vermerk al-Buharis in dem
Buch seines Sayhs ‘Amr ibn ‘Abbas oder in jenem seines Sayhs Muhammad ibn
Ga ‘far befindet. Denn es ist auch moglich, dass ‘Amr dies in das von ihm tra-
dierte Buch als Bemerkung hinzugefiigt hat.*’

Wir werden uns mit den oben angefiihrten Beispielen begniigen, die zeigen, dass
al-Buhart wie die anderen Haditgelehrten auch in seinem Sahth mit den Haditen,
die er mit den Ausdriicken ahbarana, haddatana oder ahbarani und haddatant
iibernahm, nicht auf eine miindliche Uberlieferung, sondern auf schriftlichen
Quellen hinzuweisen beabsichtigte. Tatsdchlich ist solch eine Bemiithung nichts
anderes als eine Wiederholung dessen, was [schon] die Haditgelehrten und
Haditkommentatoren sehr wohl wussten. In einem Kommentar zu einem Hadit
z.B., den al-Buhart mit dem Ausdruck haddatani von seinem Sayb namens

Muhammad tradierte, sagt der Kommentator Ibn Hagar folgendes:

,, Abii ‘Alf al-Gassani: Er (Muhammad) ist ad-Duhli. Die Tatsache, dass
sich der erwdhnte Hadit auch in dem ‘flal al-hadit von Zuhr1 befindet, bes-

tétigt dies...al-Buhart profitiert sehr oft von ihm, unterlésst es aber, seinen
nasab offen anzugeben.«"!

Zurqani (gest. 1122), der zu den spitesten Quellen der Haditkommentatoren
zihlt, wusste, dass in den Uberliefererketten der musannaf~Werke mit dem Na-
men Malik dessen Muwatta’ gemeint war und dass vom Muwatta’ Ahmad ibn
Hanbal in seinem Musnad iiber Ibn Mahdis, al-Buhart {iber at-Tanaysis, Muslim
iiber Yahya ibn Yahyas, Abu Dawid iiber al-Ka nabis und an-Nasa'1 iiber Ku-
tayba ibn Sa‘ids Uberlieferungen tradiert haben.*

Als deutliches Beispiel fiir die Beziehung al-Buharis zu den vor ihm vorhande-
nen Quellen werden wir alles, was er vom Muwatta’ entnommen hat, als Anhang
an diese Studie zusammentragen. Dabei ist es nicht unsere einzige Intention, zu
beweisen, dass al-Buhari [einiges] vom Muwatta * entnommen hat, sondern auch
zu zeigen, wie sehr sich al-Buhari im Rahmen der Anordnung seines Buches bei
der Entnahme der Hadite von fritheren Quellen an deren Kapitel (abwab) gehal-
ten hat. Denn wihrend im islamischen Schrifttum kein Zweifel darin gehegt wur-
de, dass al-Buhari seinen Sahih aus der vor ihm vorhandenen schriftlichen Lite-
ratur zusammengestellt hat, war die Frage danach, inwiefern er sich bei der An-
ordnung der Kapitel seines Buches oder — anders ausgedriickt — bei der Bearbei-
tung des Inhalts seines Buches an die Aufteilung und Anordnung der Biicher sei-
ner Sayhs gehalten hat, umstritten bzw. gab Anlass zur Diskussion.

Damit héngt die Fragestellung zusammen, wie zu erkldren ist, dass al-Buhari
auch Material in seinem Sahih aufgenommen hat, ohne die bekannten Ausdriicke
fiir die Haditiiberlieferung zu verwenden. Diese Fragestellung, die mit Hinblick
auf die Quellen al-Buharis sehr wichtig ist, wurde heftig diskutiert und obwohl
sie unterschiedlich beantwortet wurde, wurde sie nie vollstindig geldst, sondern
blieb gar — wie wir im Folgenden sehen werden — voller Widerspriiche.
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ten (siehe az-Zurkani, 1., S. 330). Die Haditkommentatoren wussten, dass al-
Bubhari in seinem Sahih vom Muwatta’ nicht die Hadite allein, sondern auch die
Zweifel, die Imam Malik im Bezug auf ihre Uberliefererketten vorbrachte, iiber-
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Cornelia Schu*

WISSENSCHAFTLICHER NACHWUCHS ERFORSCHT DIE ISLAMISCHE THEOLOGIE

Etablierung eines neuen Wissenschaftsfeldes

m November 2010 beschloss die Stiftung Mercator, gemeinsam mit

damals sechs universitiren Partnern ein Graduiertenkolleg Islami-

sche Theologie zur Ausbildung wissenschaftlichen Nachwuchses ein-

zurichten. Sie fordert das Projekt iiber sechs Jahre mit insgesamt 3,6
Mio. Euro. Worauf basiert dieses Engagement, welche Ziele verfolgt das
Projekt, und wo liegen Chancen und Risiken fiir Stiftungshandeln in einem
sensiblen gesellschaftspolitischen Feld?

Der Wissenschaftsrat empfahl im Januar 2010, an zwei bis drei staatlichen Uni-
versititen in Deutschland, an denen bereits andere religionsbezogene Wissen-
schaften etabliert sind, Islamische Studien institutionell aufzubauen. Diese Emp-
fehlung tragt der Tatsache Rechnung, dass Deutschland eine religios plurale Ge-
sellschaft ist, und dass den Muslimen, die mittlerweile 5% der Bevilkerung aus-
machen, eine angemessene Reprisentanz ihrer Religion und Theologie in Schule
und Hochschule ein Anliegen ist. Die Empfehlung des Wissenschaftsrates fand
eine ungewohnlich breite positive Resonanz, und es wurde rasch ein Konsens
zwischen den einschlidgigen Akteuren in Politik, Verbédnden, Gemeinden und
nicht zuletzt Universitdten erzielt, der Empfehlung Folge zu leisten. Die Bundes-
regierung kiindigte noch 2010 an, Forschungsprofessuren sowie Nachwuchs-
gruppen (in der Regel Postdoktoranden) an ausgewahlten Standorten fordern zu
wollen.

Offen blieb allerdings die Frage, woher der wissenschaftliche Nachwuchs zur
Besetzung der Stellen in einem Fach kommen soll, das sich — jedenfalls in

* Dr. Cornelia Schu ist Koordinatorin des Clusters Integration in der Stiftung Mercator. Zuvor war sie Referentin in der Geschiftsstelle des Wissenschaftsrats.

Deutschland — eben erst etabliert. Nach Ansicht aller Experten greift eine Losung
durch Import von Nachwuchs aus dem Ausland zu kurz, da die kiinftigen Vertre-
ter der Islamischen Theologie nicht nur iiber eine fundierte fachliche Ausbildung
verfiigen sollen, sondern auch iiber Kenntnisse der europédischen Kulturgeschich-
te und der Rahmenbedingungen in der pluralen deutschen Gesellschaft. Die Stif-
tung Mercator entschloss sich daher, diese Liicke zu schlieBen und ein standort-
tibergreifendes Graduiertenkolleg einzurichten.

Kooperation und Vernetzung sind die Grundideen des Kollegs: Es biindelt alle
existierenden universitdren Krifte in der Ausbildung von wissenschaftlichem
Nachwuchs fiir das Feld. Die insgesamt fiinfzehn Kollegiatinnen und Kollegiaten
erhalten so die derzeit bestmdgliche Ausbildung durch die Experten in Deutsch-
land sowie durch die internationalen Géste des Kollegs. Auf dieser breiten Basis
erfolgt ihre disziplindre Spezialisierung; die bereits ausgewéhlten Doktorandin-
nen und Doktoranden schreiben Arbeiten beispielsweise zu Fragen des islami-
schen Rechts, feministischer Koranhermeneutik oder zum Gottesbild muslimi-
scher Kinder. Die Partner an den Universititen betreiben ihre neue bekenntnisbe-
zogene Disziplin im Dialog mit benachbarten Theologien sowie mit anderen ver-
wandten Fachern, sie beziehen Islamwissenschaftler, Juristen, Philologen ein.
Ihnen geht es zum einen um die historische Erforschung des Islams, seiner Quel-
len und Traditionen, aber auch um die Frage, wie die Religion auf aktuelle Her-
ausforderungen reagieren kann und muss, welche Antworten sie in sich verdn-
dernden lokalen und politisch-sozialen Kontexten bereit hélt. Die Forderung des
wissenschaftlichen Nachwuchses stellt ein gemeinsames Anliegen aller in
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Deutschland Islamische Theologie Lehrenden dar. Zugleich entsteht so eine plu-
rale Islamische Theologie.

Stellen die Empfehlungen des Wissenschaftsrates und der gesellschaftliche Kon-
sens liber die Etablierung der Islamischen Theologie an Universitidten die kon-
textuelle Ausgangsbasis dar, so griindet das Engagement der Stiftung Mercator
in dem Feld zudem in der stiftungsinternen Strategie. Danach ist Integration, ver-
standen als chancengleiche Partizipation an zentralen Bereichen des gesellschaft-
lichen Lebens, einer von drei thematischen Schwerpunkten ihres Stiftungshan-
delns. Der Fokus liegt auf der Forderung der Bildungsgleichheit in Deutschland,
da Bildung eine zentrale Voraussetzung fiir erfolgreiche Partizipation darstellt.
Das Graduiertenkolleg Islamische Theologie trdgt damit nicht nur zur Etablie-
rung eines neuen Wissenschaftsfeldes bei, sondern auch zu einer angemessenen
Reprisentation muslimischer Stimmen in Wissenschaft, Schule und Offentlich-
keit. Es schafft zudem die Voraussetzungen fiir die Ausbildung von Religions-
lehrern fiir islamischen Religionsunterricht an staatlichen Schulen und fiir die
Ausbildung von Imamen an Universitdten in Deutschland.

Von zentraler Bedeutung fiir die Akzeptanz des Stiftungshandelns seitens der
beteiligten islamischen Theologen ist die Tatsache, dass die Stiftung keinerlei
integrationspolitische Erwartungen an die Inhalte des Graduiertenkollegs formu-
liert und die Wissenschaftsfreiheit respektiert. Akademische Theologie darf we-
der reduziert werden auf integrative noch auf Ausbildungszwecke. Aus Sicht der
beteiligten Wissenschaftlerinnen und Wissenschaftler ist Integration kein Haupt-
interesse, sondern ein Nebenprodukt. Die Eigenlogik der Wissenschaft gilt es zu
beriicksichtigen. Gerade sie schafft die Grundlage fiir eine angemessene struktu-
relle Représentation in Schule und Hochschule. Sie ist Voraussetzung fiir einen
interreligiosen Dialog in einer religids pluralen Gesellschaft, der in seiner inte-
grativen Wirkung von eminenter Bedeutung ist. Generell miissen Stiftungen sich
den Respekt und das Vertrauen der Beteiligten erst erwerben, wenn sie in gesell-
schaftspolitisch sensiblen Feldern agieren, in denen sie nicht per se etabliert und
akzeptiert sind. Sofern dies gelingt, kommen ihre potenziellen Stiarken zur Gel-

tung: Sie konnen schnell eine sichtbare Liicke schlieBen, sie konnen zwischen
allen beteiligten Akteuren vermitteln (hier v.a. zwischen den Universititen), und
sie konnen nicht zuletzt zum Aufbau von Kapazititen in den Institutionen beitra-
gen.

Das Graduiertenkolleg Islamische Theologie ist eine gemeinsame Initiative der
Stiftung Mercator und der sieben Hochschulen Westfélische Wilhelms-
Universitit Miinster, Friedrich-Alexander-Universitit Erlangen-Niirnberg, Goe-
the-Universitit Frankfurt am Main, Universitit Hamburg, Universitit Osna-
briick, Universitdt Paderborn und Eberhard Karls-Universitdt Tiibingen.
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