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1. Die Idee zur vorliegenden Arbeit

i.1 Ausgangslage und Zielsetzung

Geboren wurde der Gedanke, sich in einer Promotionsarbeit ausschlief3lich mit dem ,,Geist*
(rith) zu beschiftigen, aus der Tatsache heraus, dass der Geist — gemeinsam mit Korper und
Seele - zu den zentralen Schopfungselementen des Menschen zédhlt, so wie es in der

Offenbarungsschrift des Islam, dem Qur’an, beschrieben wird.

Erstaunlicherweise gibt es sowohl in der élteren, als auch insbesondere in der
zeitgenOssischen Literatur aus Ost und West, kaum ausschlieBliche Abhandlungen iiber das,
was mit ,,Geist* (rizh), im engeren Sinne - nicht also "Seele" - bezeichnet wird. Erschwert

wird die Untersuchung des weiteren durch verschiedene Problemstellungen:

1. Schon in den dlteren Werken (einschlieBlich der Hadit-Literatur) vermischen manche
Traditionarier, Exegeten und sonstige Verfasser die Begriffe nafs (Seele) und rih

(Geist).

2. In dem Grundbegriff rizh fallen sehr verschiedene Definitionen zusammen, auch
Vorstellungen von Wesenheiten, die ansonsten mit anderen, klareren Bezeichnungen

bedacht werden.

3. Die Auseinandersetzung zwischen orthodoxen Gelehrten, spekulativen Theologen,
Philosophen und Mystikern — gipfelnd in diversen Polemiken — fiihrte zur
Verwischung klarer Definitionsgrenzen, insbesondere durch den Wunsch mancher
Denker, eigene Ideen unter dem schiitzenden Deckmantel der jeweils in der gebildeten

Offentlichkeit anerkannten Vorstellungswelt zu prisentieren.

Die Tatsache, dass der Geist als einer der wichtigsten Faktoren bei der Menschenschépfung
aus dem schriftlichen Bewusstsein fast verdrdangt wurde, hat freilich auch einen konkreten
Grund: durch den Geist werden Dinge beriihrt, die man seitens der orthodoxen Gelehrten
weitgehend nicht schriftlich fixieren, oder besser: ganz verschweigen wollte, um nicht

gezwungen zu sein, liber Welten zu sprechen, deren Existenz den meisten Menschen kaum
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begreiflich ist und deren Wissen keinen direkten Einfluss auf die tdgliche, gottesdienstliche

Praxis austibt.

Die antiken (griechischen) Philosophen wiederum hatten ein gesondertes Interesse an einer
Betrachtung des Geistes, das im Rahmen dieser Arbeit auch Beriicksichtigung findet. Dabei
ist zu beachten, dass in der Antike die Vorstellung des Gottlichen in der Allgemeinheit mit
konkreten Gottheiten besetzt war, die dem philosophischen Verstindnis einer abstrakten
geistigen Kraft nicht vergleichbar waren. Das antike griechische Erbe — sofern man es von
islamischer Seite iibernahm — deckte also einen Bereich ab, der von den muslimischen
Denkern und Philosophen so uminterpretiert wurde, dass er grundsétzlich mit den Vorgaben
der Gottesidee des Islam korrelierte. Eine der bemerkenswertesten Folgen in diesem
Zusammenhang war die Betrachtung von ,Intellekt” (‘agl), ,,Allseele* (nafs kulliya) und ihr

Verhiltnis zum Kosmos und zum Schopfer.

Das Bediirfnis, einen formulierbaren Weg zur Innerlichkeit zu finden, bestand vor allem bei
mystisch orientierten Verfassern, die sich dementsprechend auch zum rih eingehender

dullerten als etwa rein Hadit-orientierte Verfasser.

Der Hauptakzent wird auf die Kommentare der Exegeten (Cahl at-tafsir) gelegt, gefolgt von
den Untersuchungen zu herausragenden Vertretern der nach Gnosis strebenden und auf die

Offenbarung ausgerichteten Mystiker (ahl al-ma‘rifa).



Daher sind die Zielsetzungen der vorliegenden Arbeit folgende:

1. Anhand einer repridsentativen Auswahl der verfiigbaren Quellen diejenigen
Begrifflichkeiten, die mit rizh in Verbindung stehen, so weit wie moglich aus der

uberlieferten Textmasse des Tafsir herauszufiltern.

2. Die belegbaren Begrifflichkeiten einzubetten in die ihnen jeweils eigene
Vorstellungswelt der einzelnen Gelehrten, um, soweit eben moglich, in sich

geschlossene (und somit erst vergleichbare) Konzepte von rih zu erkennen.

3. Aus dem gewonnenen Grundmaterial die jeweiligen Vorstellungswelten bzw.
Kosmologien daraufthin zu untersuchen, wie dort das Verhéltnis Mensch-rih bzw.

riuh-Kosmos (aus den verschiedenen Sichten heraus) beschrieben wird.

4. Die verschiedenen Positionen von allgemein exegetischer und mystischer Vorstellung

des rith miteinander zu vergleichen.

1.2 Zur Systematik der Arbeit

1.2.1 Die Quellen

Ausgangspunkt sind die Erwédhnungen des ru/ in den lexikoraphischen Werken und den
Kommentaren der Tafsir-Gelehrten zu den entsprechenden 22 Versen des Qur’an, in denen

der Begriff ,,7uh* im qur'anischen Ur-Text genannt wird.

Beziiglich der Kommentare sollen hierzu viele groBe Exegeten vom ersten bis Mitte des
neunten Jahrhunderts der Higra, also von ca. 650-1500 chr. Zeitrechnung, herangezogen

werden.

1.2.2 Die Sekundérquellen

Hier sind insbesondere Untersuchungen und FEinzelabhandlungen zu herausragenden
Vordenkern unter den Exegeten und Mystikern zu nennen, in denen entweder das Verhiltnis
von Korper (gism), Seele (nafs), Geist (ruh), Herz (qalb) und Verstand (‘agl) untersucht wird,
bzw. in denen rith und die ihm zugehdrenden Seinswelten in den Rahmen einer Kosmologie
gestellt werden. Auch philosophische Lexika und Abhandlungen zur Erlduterung der
historischen Rahmensituation werden herangezogen.
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1.2.3 Die Textanalyse

Zunichst werden in den jeweiligen Textstellen alle tiberlieferten Bedeutungsmoglichkeiten
des ruh im einzelnen vorgestellt und in eine hierarchische Gliederung gefasst. Im weiteren
Verlauf wird dann wéhrend der Analyse jeweils genau und ausschlieBlich auf die jeweils

anstehende Definition Bezug genommen.

Darauf werden die voneinander abgrenzbaren Definitionen der einzelnen Exegeten auch in
Beziehung zueinander gesetzt — nicht zuletzt, um eigene Ableitungen und Abstraktionen von
einfachen Sinngebungen und Fremdzitaten bzw. wortwortlichen Ubernahmen zu

unterscheiden.

1.2.4 Die praktische Vorgehensweise

Der erste Teil beschdiftigt sich mit Definitionen und dem allgemeinen Verstindnis von rith;
hier sollen die Grundlagen fiir die detaillierte Diskussion im zweiten und dritten Teil

vorbereitet werden.

Zunichst werden aus sprachlicher Hinsicht grobe Definitionsgrenzen gezogen, also die

Haupt-Bedeutungsfelder gegeneinander abgegrenzt.

Dann werden die erweiterten, zusammengesetzten oder auch sinnverwandten Begriffe
darauthin untersucht, ob sich durch sie ndherer Aufschluss iiber besondere Sinnfelder ergibt.

Auch soll auf dhnliche sprachliche Konzepte in verwandten Kulturen hingewiesen werden.

Ist dieser Schritt - die Identifikation per Sprache - erfolgt und sind so erste entscheidende

Indikatoren gefunden, kann das Wesen der rizh-Arten anschlieBend untersucht werden.

Der zweite Teil stellt die Sicht und die wichtigsten Ausrichtungen sowie historischen
Entwicklungen der orthodoxen Gelehrten und Exegeten in den Brennpunkt der

Untersuchung.

Dabei wird versucht, die Entwicklungsgeschichte des Tafsir im Allgemeinen und des

Ansatzes zum Verstdndnis von rih im Speziellen nachzuzeichnen.



Der dritte Teil enthdlt die Detailbetrachtungen, die aus den Tafsir-Quellen

herausgenommen und aus der Sicht der jeweiligen Exegeten dargestellt werden.

Hier werden die einzelnen Belegstellen aus unter Beachtung inhaltlicher Zusammenhénge in
Gruppen zusammengefasst; jede Gruppe wird dabei gesondert und detailliert untersucht, unter
Einbeziehung sédmtlicher relevanter Kommentare der ausgewdéhlten Tafsir-Literatur; auch die
zwischen den Zeilen erkennbaren Tendenzen, Textiibernahmen, Traditionsgehorsam im Tafsir

sowie individuelle Deutungen der Exegeten werden vorgestellt.

Hier kommentiert der Verfasser der vorliegenden Arbeit gegebenenfalls eingehend die

Argumente aller Seiten und versucht, diese zu erldutern und nachvollziehbar zu machen.

Im vierten Teil werden die Abstrahierungen und Folgerungen zum Thema rith, rith-Arten

und rith-Eigenschaften betrachtet.

Zunichst werden - ausgehend von lexikalischen Ansdtzen - Wortbilder und
Vorstellungsmuster herausgearbeitet. Wichtige Gemeinsamkeiten bzw. Differenzen werden
dabei gegebenenfalls in tabellarischer und graphischer Form gezeigt. Auch die

philosophischen und geistesgeschichtlichen Hintergriinde werden hier dargestellt.
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i1. Der aktuelle Forschungsstand

Um einen Vergleich zum vorliegenden Thema herzustellen und zugleich die bislang
geleisteten Forschungsergebnisse zu wiirdigen, wird hier nach bestimmten Bereichen getrennt

betrachtet:

e Gesamtiibersichten/Gesamtbetrachtungen

e Textkritische detaillierte Forschung im Bereich der Qur’an-Exegese (Tafsir)

e rein philologisch-arabistische Forschung zu den Wortfeldern von rih in Prosa und
Poesie des Arabischen

e Untersuchungen zu rih/Geist/Lebenskraft als wesentlichem Teil des Menschen

e Forschung zu verwandten Themen der Theosophie, Mystik bzw. Kosmologie

ii.1. Gesamtiibersichten/Gesamtbetrachtungen

In der Encylopaedia of Islam/EI (2nd edition, Bd. 7 / 1993) werden die Wortfelder ik und
nafs weitgehend unter dem Aspekt von nafs subsummiert; Ursache dafiir ist die im
allgemeinen arabischen Sprachgebrauch iibliche Vermischung der semantischen Felder der
beiden Begriffe. Dabei wird weitgehend in knapper Form auf alle grundsétzlichen
Verstdndnisebenen Bezug genommen, aber auf den Tafsir und seine spezielle Entwicklung

beziiglich rith im engeren Sinne nicht eingegangen.

ii.2. Textkritische detaillierte Forschung im Bereich der Qur’an-Exegese (Tafsir)

Eine der bislang umfassendsten und inhaltlich ergiebigsten Untersuchungen liegt in einem
1932 erschienenen zweiteiligen Artikel "The development of the idea of spirit in Islam" von
Duncan B. Macdonald vor (18 und 16 Seiten Volumen); im ersten Teil gibt er zunédchst einen
guten Uberblick iiber die lexikografische Lage', erwihnt einige (nicht alle) Bedeutungen des

klassischen Arabisch im Lisan al-‘arab, zieht auch hebréische Vergleichsbegriffe heran?.

! Hier erwihnt MACDONALD allgemeine Betrachtungen von Lane zum lexikographischen Unterschied
zwischen nafs und ruh, mit Bezug auf den Eintrag nafs in LANES Lexikon. Dort findet sich auf der angebenen
Seite 2827, mittlere Kolummne, zwar ein knapper Verweis auf einige Qur’an-Stellen und ihr Bezug zu dem
Wortfeld nafaha, doch der Hauptfokus liegt klar auf der Individualseele (also nafs im engeren Sinne).
? Macdonald, S. 25.
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Er ist nach Kenntnisstand des Verfassers dieser Arbeit auch der erste europdische Forscher

und islamwissenschaftlich arbeitende Fachautor, der im Detail feststellt, dass

- die Verwendung des Wortes ri/ im Qur'an sich wesentlich von der Verwendung in der
Hadit-Literatur unterscheidet;

- im qur'anischen Text nirgendwo eine Pluralform ‘arwah erscheint;

- der Begriff 7uzh im Qur’an niemals im Sinne von Individualseele (= nafs) verwendet wird;

- der Begriff nafs (als weitere Differenzierung von ruh) im qur’anischen Text in den
Pluralformen nufiis bzw. ’‘anfus erscheint und sich somit terminologisch von rih

unterscheidet.’

Hier taucht somit das erste Mal bei einem europdischen Verfasser der Hinweis auf, dass die
islamwissenschaftliche Betrachtung der Tafsir-Literatur - d.h. die Untersuchung der
Auseinandersetzung der muslimischen Gelehrten und Intellektuellen mit der eigenstidndigen
qur’anischen rizh-Definition - eine Schliisselrolle einnehmen kann, um die ideengeschichtliche
Entwicklung des ruh-Begriffes in ihrem Werdegang besser zu erfassen. Dazu nennt er die
wesentlichen Interpretationsvarianten von rizh, wie sie in den meisten Tafsir-Werken
erscheinen, stellt - ebenfalls wohl als erster Islamwissenschaftler - den Bezug des
qur’anischen rih zu den Schliisselwortern ‘amr, alga und nafaha her und bezieht sich dabei
vielfach auf al-Baidawi, stellenweise auf at-Tabarl, az-ZamahSarT; allerdings bleibt es jeweils
bei einer allgemeinen stichpunktartigen Erwihnung.® Auch stellt er fest, dass selbst die
strengsten Traditionalisten unter den hanbalitischen Gelehrten zugestanden, dass in der
entscheidenden Aya 85 der Sure al-Isrd’ der dort genannte rih ein Mysterium darstelle und
nicht - wie sonst bei Hadit-Gelehrten der Hanbaliten iiblich - als Qur’an, Engelwesen

allgemein oder der Engel Gabriel speziell interpretiert werden konne.’

Das Spannungsfeld zwischen rith einerseits und nafs, ‘ag/ und den neoplatonischen Einfliissen
bei Ibn al-‘Arabi erwihnt er, stellt aber auch fest, dass hier kaum eine Verbindung zum
quranischen Kontext von rizh besteht.” Wihrend in den mystischen Theorien von al-Gazali
sich kaum ein Hinweis auf eine klare ruh-nafs-Trennung findet, stellt Macdonald
richtigerweise fest, dass Fahr ad-din ar-Raz1 in seinem Kommentar nicht nur die Frage nach

rith allgemein, sondern auch nur ausfiihrlich und explizit rih als eigenstéindige, wesentliche

* Macdonald, S. 26.
4 ebenda, S. 26-30.
3 ebenda, S. 30.
% ebenda, S. 30-31.
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Kraft im Menschen neben nafs erkennt.” Auch erwihnt er in diesem Zusammenhang die
bemerkenswerte Auffassung, die bei Ibn Qayyim al-Gauziya in seinem Spezialwerk Kitab ar-
rith erscheint, wonach sich nach manchen damaligen Ansichten rih zu ruh so verhalte, wie
sich nafs zum Festkorper verhalte (also gewissermallen als geistige Kraft der

Individualseele)®.

Im zweiten Teil seines Artikels geht Macdonald dann stirker auf die Sicht im Tasawwuf ein,
bespricht die Frage von Korperlichkeit des rith bei al-Gazali (der eben Korperlichkeit des rith
ablehnt, im Gegensatz zu vielen anderen Gelehrteng), erkennt aber auch, dass fiir viele
Mystiker die Grenze zwischen rizh und nafs flieBend ist.'® Ebenfalls erwihnt Macdonald - in
dieser Klarheit scheinbar zum ersten Mal - den Einfluss der Arzte-Philosophen etwa auf ar-
Razis rih-Darstellung in seinem Tafsir.'' AbschlieBend weist Macdonald darauf hin, dass
seiner Ansicht nach die Verwendung von rith bzw. ’arwah fiir die Ginn-Wesen sehr seltsam
(obscure) sei, und bezieht sich auf lexikografische Werke wie das Lisan al-‘arab bzw. das Tag

al-‘ariis, wo dieser Zusammenhang iiber das Wortfeld von 7 (also Wind) hergestellt werde.'?

ii.3. Rein philologisch-arabistische Forschung zu den Wortfeldern von rizh in Prosa und

Poesie des Arabischen

In dem 1989 veroffentlichten, 16 Seiten umfassenden Aufsatz von Tilman Seidensticker "Der
ruh der Toten" wird hauptsidchlich auf die vorislamische bzw. altklassische arabische
Dichtung referriert; dort wird dementsprechend auch kein ruh-Konzept behandelt, das den
Menschen in seiner Schopfungsart und Essenz beschreibt und ausmacht, sondern es wird
teilweise als Synonym zu nafs, teils als ein Prinzip betrachtet, bei dem das Blut der Toten
oder eine ihm innewohnende Kraft ruh genannt sei. Trotz der guten Ausarbeitung hat dieser
Artikel demgemél mit den Thema der vorliegenden Arbeit (Tafsir-orientiert) nichts zu tun.
Auch erscheinen die in Seidenstickers Arbeit genannten Dichter kein einziges Mal in den
philologisch-lexikalisch ausgerichteten exegetischen Texten, die als Quellen in der

vorliegenden Arbeit untersucht wurden.

7 ebenda, S.37.

¥ ebenda, S. 38.

? Siche dazu weiter unten in der vorliegenden Arbeit.

' Macdonald, S. 157-158.

! ebenda, S.159.

2 ebenda, s. 167; siehe zu den Wortfeldern die entsprechende Untersuchung weiter unten in der vorliegenden
Arbeit.
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ii.4. Untersuchungen zu riih/Geist/Lebenskraft als wesentlichem Teil des Menschen

Einer derjenigen Beitrdge, die in die Ndhe der vorliegenden textkritischen Untersuchung zu
rith im Tafstr anzusiedeln sind, ist der 1943 erschienene 10-seitige Artikel von E.E. Calverley
"Doctrines of the soul (Nafs and Ruh) in Islam". Die dort zitierten Ansichten stammen zwar
weitgehend nicht aus dem Tafsir, aber doch (mehrheitlich) aus der zeitgleichen Literatur. So
zitiert Calverley a$-Sahrastani (Kitab al-milal wa-n-nihal), al-Gazali (ar-Risala al-laduniya),
ar-Razi (Kitab al-mabahit al-masrigiya), al-Baidaw1 (Tawali‘ al-anwar), Ton Qayyim (Kitab

ar-ruh), al-QusairT (ar-Risala) und al-Hugwirt (Kasf al-mahgib), und weitere Autoren.

Nach Calverley ldsst sich bei den meisten der oben genannten Verfasser kein gesondertes ri/-
Konzept erkennen, was tiber das klar strukturierte System der nafs-Arten und -eigenschaften
hinausgeht; lediglich Vertreter kosmologischer Ansichten (wie al-Baidawis in Tawali¢ al-
‘anwar) identifizieren oder verwenden ruh als Synonym fiir eine lebenserhaltende Kraft, die
durch die Verwendung der verstehenden Seele im Korper entsteht und die in Verbindung mit
dem emanierten Verstand steht.>  Interessanterweise behauptet Calverley, dass nach Ibn
Qayyim (in seinem Werk Kitab ar-ruh) der Begriff nafs ausschlieBlich als identisch mit ruh
bezeichnet werde, was so undifferenziert ausgedriickt eine Fehldarstellung ist.'* Auf eine
Formel gebracht ldsst sich sagen, dass die genannten Textuntersuchungen dieses Autors (und
auch die entsprechenden der wenigen spateren Versuche dieser Art) kaum geeignet sind, die
speziellen Auffassungen zum rih in der Tafsir-Literatur zu erhellen, wenngleich sie einen

guten allgemeinen Gesamtiiberblick bieten.

Ein bemerkenswerter Aufsatz von Jane I. Smith erschien 1979 unter dem Titel "The
understanding of nafs and ruh in contemporary Muslim considerations of the nature of sleep
and death"; sie beginnt mit einigen Bemerkungen moderner muslimischer Gelehrter und
Autoren, in denen deutlich wird, dass diese bevorzugen, entweder gar nichts zum Thema ruih

zu sagen oder eben keinen wesentlichen Unterschied zu nafs sehen.

So beschreibt sie etwa den Versuch von Sadd Ramadan al-Butt (geb. 1929, bekannter

muslimischer Theologe / Universitidt von Damaskus), in einem Interview klarzumachen, das

B Calverley, S. 260-261.
' ebenda, S. 261.
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ruh nur eine Beschreibung der Lebenskraft der Seele (nafs) sei, die im Schlafzustand -
ausgehend von der Seele - das Leben im Korper aufrecht erhalte, aber im Gegensatz zur
Seele keine eigenstindige Einheit des Menschen sei. Doch fiigt Smith hinzu, dass ihr eigenes
Studium von 14 Tafsir-Werken diese Ansicht eindeutig nicht deckten, sondern vielmehr, dass

in den klassischen Werken nafs und riih als getrennte Wesenheiten aufgefasst seien.'”

Eine zweite moderne Interpretationsansicht, die so in den é&lteren Texten fehlt, ist etwa die
Ansicht von Mahmud Ibrahim (University of Jordan), dass rih und nafs zwei Namen fiir ein
und dasselbe Ding seien, aber die Wesenheit als nafs bezeichnet werde, solange der Korper

lebendig sei, und als rith, sobald der Korper gestorben sei.'®

In ihrem Summary beschreibt Smith das Verhéltnis der dlteren zur neueren Qur’an-Auslegung

beziiglich rith und nafs wie folgt:

"Several differences can be seen between the classical and modern commentaries in
style and approach. While the former, certainly in the earlier period, shared a greater
inclination to commit themselves concerning the matter of sleep and death (and in
some instances the experiences of the spirit after death), the latter are clearly reluctant to
do so and make much greater use of the Qur'an to explain itself (i.e., citing other
verses in lieu of individual ijtihad). [...] while the classical mufassirun saw S. 39:42 as
an occasion to discuss sleep and death, there is a greater tendency among the moderns
to contrast sleep and waking, and particularly to use the return to consciousness as

analogy for and verification of the resurrection [.]""

Die vorliegende Arbeit bezieht sich auf die klassischen Exegeten (bis zur Zeit von as-Suyiiti)
und ihre Werke, und im Licht der oben genannten Aussagen von Smith ist klar, dass - wie
auch etliche Beispiele der aktuellen arabischsprachigen Werke zum Thema rith belegen - die
modernen Ansichten kaum etwas mit den klassisch-islamischen exergetischen Aussagen zu

tun haben, die Thema der vorliegenden Arbeit sind.

Bezeichnend ist auch, dass bei den Autoren, die sich mit dem Menschen als ganzheitliches
Wesen beschéftigen, zwar nafs, aber nicht ruh beachtet wird; als Beispiel mag hier der

Aufsatz von Seyyed Hossein Nasr dienen ("Who is man? the perennial answer of Islam"), in

!> Smith, S. 157.
16 ebenda, S.159.
17 ebenda, S. 160.
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welchem zwar etliche kosmologische und theosophische Aspekte'® angesprochen werden,
aber ruh nicht einmal erwdhnt wird. Aber auch in den islamwissenschaftlichen
Untersuchungen im interreligiosen Vergleich findet sich meist keine Erwdhnung des rith als
Bestandteil oder wesenhafter Teil des Menschen; als Beispiel mag hier der Aufsatz von
R.W.J. Austin dienen ("Some key words in the Islamic concept of man"), in dem zwar - wie
auch im oben erwihnten Aufsatz von Nasr - hilafa, fitra" und die Eigenschaften des

Menschen erldutert werden, aber rizh weder erwéhnt noch umschrieben wird.

Dem gegeniiber stellt 7k in der Tafsir-Literatur, wie sie in der vorliegenden Untersuchung
behandelt wird, ein wesentliches Element der Erschaffung des Menschen dar (etwa in Sure al-
Higr, Vers 29), der rih wird als Wesenheit personifiziert (etwa nach den meisten Exegeten in
Sure al-Qadr, Vers 4) oder zum geheimnisvollen Lebensprinzip (speziell in Sure al-Isra’, 85).
Zudem - und zwar auf den Tafsir bezogen - zeigen die Untersuchungen der oben dargestellten

Themengruppe keine oder keine detaillierten Angaben.

iL.5. Forschung zu verwandten Themen der Theosophie, Mystik bzw. Kosmologie

Hier sind vor allem die Monographien von Chittick und teilweise auch Corbin zu nennen;
zum Thema rith, wie es in der vorliegenden Arbeit gefasst ist, muss vor allen der Titel von
Chittick genannt werden: "The Sufi Path of Knowledge: Ibn al-‘Arabi’s Metaphysics of
Imagination"; darin beschreibt Chittick - teils in erstmaliger Direktiibersetzung aus Ibn al-
‘Arabis Werken - dessen Theorien liber riuh und rih-Arten. Er teilt den Menschen auch sehr
klar in die drei Elemente Korper (gism) - Individualseele (nafs) - Geist (rih) ein.”’ Das
Besondere in seiner Kosmologie ist aber der konkrete Bezug zwischen ganz unterschiedlichen
Bezugsebenen, in welchen der rih eine konkrete Rolle tibernimmt, wie etwa bei der Gestalt

der Gottesnamen:

"The divine name is the spirit of its effect, while its effect is its form. Sight cannot see
the name, only its effect, which is its form. Thus, when a person sees the corporal form

of Zayd®', he can say correctly that he saw Zayd, without any interpretation (ta’wil). His

'® Etwa das Prinzip des "Universal man" (=al-’insan al-kamil), Nasr, S. 47 und 51.

" Siehe Austin, S. 53 und 56.

* Chittick, S. 17.

*! Ibn al-‘Arabi verwendet - wie in der Grammatik und der Philosophie seinerzeit iiblich - "Zaid" als Pseudonym
fiir eine beliebige Person.
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words are true, even though Zayd has an unseen gouverning spirit (rizh mudabbir),
while that spirit has a form which is his corporality. So the effects of the divine names
are the form of the names. He who witnesses the forms says truly that he has witnessed

the names (II 499.13)."*

Allgemein gesagt referriert Ibn al-‘Arabi (und somit auch Chittick) des dfteren auf qur’anische
Kontexte, und somit sind diese Erlduterungen mittelbar fiir die Tafsir-Analyse wertvoll;
allerdings werden die ruh-Belegstellen des Qur’an bei Ibn al-‘Arabi in ein derart
spezialisiertes kosmologisch-theosophisches Konzept umgegossen, dass diese ruhi-Deutungen
eben flir Ibn al-‘Arabi und weniger fiir den allgemeinen Tafsir und das allgemeine

zeitgendssische Gelehrtenverstindnis des ik heranzuziehen sind.

In dem Werk von Corbin "Spiritual Body and Celestial Earth” wird zwar an vielen Stellen
iiber sehr ausgereifte Konzepte von geistigen Kriften™ und auch ihrem Bezug zur
Korperlichkeit® gehandelt, jedoch werden hierbei nicht Quran-Exegeten betrachtet, und
zusitzlich sind die bei Corbin betrachteten Autoren zeitlich nach der Zeit von as-Suyutl

angesiedelt, der als zeitlicher Endpunkt der Untersuchung der vorliegenden Arbeit gilt.

Als Beispiel fiir eine Betrachtung des rui im Kontext des Tasawwuf kann das 1996
erschienene Werk von Bernd Radtke dienen: "Drei Schriften des Theosophen von Tirmid", in
welchen mystische, theosophische und kosmologische Konzepte in der Sicht von at-Tirmidi
angesprochen werden: nach ihm entstammt der Verstand (‘ag/) - genau wie der ruh selbst -
dem Licht des Geistes (niir ar- rith)™; rith ist auch als Offenbarung (wahy) gesehen®®; der
Geist (ruh) ist das erste Geschopf tiberhaupt; durch seine Einhauchung (nafh) wird der Korper

lebendig, durch sein Entzogenwerden tritt der Tod ein; er ist im ganzen Korper titig und

22 Chittick, S.40.

 Siehe die Ausfiihrungen zu Muhsin Faid Qasani (gest. 1091H/1680M), der eine Welt der archetypischen
Bilder beschreibt, in der Geist/rih verkorperlicht und Korper vergeistigt werden; Corbin, S. 177 ff.

** Sie hierzu die auBergewdhnlichen Konzepte bei Saih >Ahmad *Ahsa’t (1241H/1826M), bei dem eine
detaillierte Korperlichkeit bei der geistigen Kraft (riz/) des Menschen als Teil einer speziellen Weltebene
definiert und der sonstigen Korperlichkeit der diesseitigen Welt gegeniibergestellt wird, und beide
Korperlichkeiten nochmals im Punkt der Auferstehung zu 4 Arten gespiegelt werden; Corbin, S.180-221,
insbesondere die Vergleichsgrafik S. 202-203, bei der der gesamte Vorgang mit alchemischen Prozessen in
Relation gesetzt ist.

> Radtke, S. 15.

%% ebenda, S. 77-78. Dies ist auch die einzige Stelle, an der deutlich auf den Qur’an (Sure as-Siira, Vers 52)
Bezug genommen wird.
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verbreitet, er bewegt sich im Korper durch das Blut.”” Diese und auch weitere Hinweise sind
einerseits zur ideengeschichtlichen Entwicklung der rizh-Konzepte wichtig, unterscheiden sich
aber auffillig von den im Tafsir dargestellten rizh-Ideen. Fiir eine spitere Betrachtung der
ruh-Theorie im Rahmen der nicht-exegetischen Literatur werden diese und andere Beitrdage

aber sicherlich unverzichtbar sein.

" ebenda, S. 93.
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Teil I: Einleitung

1.1 Das Problem der Verstandnisebenen

Aus den offenen und indirekten AuBerungen der Exegeten und Philosophen ldsst sich
erkennen, dass zur rih-Definition nicht nur eine Unklarheit in der Sprache besteht, sondern

auch tiber die Ebenen, in denen man sich zur Definitionsfindung bewegen muss.

Wie im Folgenden gezeigt wird, lassen sich unter den muslimischen Gelehrten mehrere Grof3-

Gruppen unterscheiden:

1. Die ,,Sprach-Orientierten: diese Gelehrten sind nur an formal-sprachlichen Kriterien des
Wortes ruh interessiert und lassen darum auch sdmtliche Interpretationen unverbunden
nebeneinanderstehen: Engel, Geistwesen, Sonderformen von Wesen, allegorische
Beschreibungen, ohne irgendeinen systematischen Ansatz. Fragen nach Identitit und

kosmologischen Bezug des rizh bleiben hier weitgehend unbeachtet.

2. Die ,,Anhénger der Arzte-Philosophen: diese sind stark auf die Frage der Kérperlichkeit
und der Wesensbeschreibung des nicht-personlichen rih ausgerichtet. Die Fragen nach der
Kosmologie und der Riickbezug auf das Gottliche (bezogen auf den ‘amru llah und die

Erschaffung Adams) bleiben hier meist unbeﬁicksichtigt28.

3. Die ,Vertreter der nagl-Tradition*: sie betrachten — &hnlich wie die rein Sprach-
Interessierten — sdmtliche iiberlieferten Optionen gleichberechtigt, aber versuchen, durch den
Riickgriff auf Hadite auch Erlduterungen mit einzubeziehen; in dieser Gruppe ist naturgemélf
der Fokus stark auf die Frage der Eigenschaften und der Identitit von ruh versus nafs

gegeben®.

4. Die ,,extatischen Mystiker*: diese gehoren nicht unbedingt zu den ,Ubertreibern’, die sich
in ‘agida-Fragen von den naql-Anhdngern distanzieren, sondern sie sind an duferlichen
Traditionsfragen schlicht nicht interessiert; stattdessen entwickeln sie — auch teils unabhingig
vom griechisch-philosophischen Erbe - ein eigenes Verstindnissystem vom rih, der hier

grundsitzlich als von nafs unabhidngig gesehen wird; in dieser Gruppe ist das

*% Besonders ar-Razi ist hier zu nennen.
9 Manche dieser Gruppe — wie as-Suyiti — sind rein sammlerisch titig, lassen auch Widerspriichliches
nebeneinander stehen und enthalten sich jeglicher (er)klérender Deutung.
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Hauptaugenmerk entweder stark auf die Kosmologie oder auf ethisch-asketische Aspekte

ausgerichtet.

5. Die ,,philosophischen Mystiker*: diese lehnen sich in ihrer Systematik an bestimmte
philosophische Denkschulen an, versuchen aber durch Einbeziehung bestimmter
(ausgewihlter) Hadite und ganz eigener Qur’an-Interpretation einen Ausgleich zur nagl-
Tradition zu finden. Diese Gruppe betrachtet folgerichtig die Kosmologie und Ethik (wie die

,.extatischen Mystiker*), aber auch die Identitat des rizh (wie die ,,naql-Traditionarier*).°

6. Die ,Rationalisten*: diese Gelehrten stehen jeglicher Diesseits abgewandter Mystik
indifferent gegeniiber, sie kdnnen damit gewissermallen nichts anfangen. Daher betrachten sie
die entsprechenden Qur’anverse iiber den rizh in ihrer Kommentierung entweder gar nicht
oder beschrinken sich auf den bloen Hinweis, dass hier offenkundig ein Mysterium vorliegt,
welches nicht durch den menschlichen Verstand erfasst werden konne. Bezeichnenderweise
versucht diese Gruppe, durch Riickgriff auf Hadite zum Offenbarungsanlass
Kommentierungsliicken aufzufiillen, obwohl diese Gruppe ansonsten nicht auf den Hadit
konzentriert scheint.3' In ihrer Argumentation setzen sie sich aber stark von den ,,Anhdngern
der Arzte-Philosophen® ab, welche zwar auf logische Argumentation abzielen, jedoch das

Mysterium in ihre logischen Gedankengebdude mit einbeziehen.

Dadurch, dass einige dieser GroBgruppen die gleichen Argumente und Quellen nutzen, aber
auf anderen Interpretationsprinzipien beruhen, werden je nach Gesinnung und Ausrichtung

bestimmte Haltungen favorisiert.

Manche Fragekomplexe des rizh-Verstdndnisses sind zudem bei den meisten Gelehrten (so sie
sich iiberhaupt dazu duBern) fest miteinander verkniipft; hierzu zdhlen die beiden Kernfragen,
ob rizh und nafs identisch sind bzw. ob rizh UND nafs3? iiber eine — wie auch immer geartete —

Korperlichkeit verfligen.

3° Hierzu zéhlt etwa auch der groBe Gelehrte Abii Hamid al-Gazali.

3! Genannt sei hier Abi Hayyan al-’ Andalusi.

3 Bei keinem Gelehrten wird in der Erorterung einer Kérperlichkeit ein Unterschied zwischen rith und nafs
gemacht.
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Auffillig ist, dass nur die ,,philosophischen Mystiker* nicht von der Korperlichkeit des ruh
ausgehen (insbesondere bei al-Gazali kommt dabei ein spezieller Ansatz der aristotelischen
Atomlehre zum Tragen; bei den hier behandelten Exegeten findet sich dazu aber kein

Vertreter).

Auch ist deutlich, dass die Hadit -ausgerichteten Tafsir-Gelehrten — welche eben sehr formal-
sprachlich auf Fragestellungen zugehen — rih und nafs als identisch betrachten bzw. sich zu

einer anderen Option nicht &uf3ern.

Demgegeniiber sind die Figh-Gelehrten vorsichtiger, lassen gerne die Identitétsfrage von ruh
und nafs weitgehend offen und lockern dadurch die Gesamtgruppe der ,,naql-Anhinger in

Untergruppen auf.

1.2 Rith in sprachlicher Hinsicht

1.2.1 Aussagen seitens der arabischen Lexikographie (ilm al-luga): das Lisan al-‘arab

Ibn Manzir gliedert in seinem Werk Lisan al-‘arab alle Eintrige gemédll der Reihenfolge
Radikal 3 - Radikal 1 - Radikal 2. Zudem fallen in seinem System alle Wurzeln mit mittlerem
Ly bzw. ,w*“ in einem Eintrag zusammen, also auch die Wurzeln r-w-h bzw. r-y-h;
interessanterweise setzt er diese unter die Kapiteliiberschrift r-w-h, wihrend er unter dem
Titel r-y-h nur einige wenige Sonderformen auffiihrt. Die Trennung erscheint recht

willkiirlich.”
Die Formen, welche sich von der Wurzel r-y-h ableiten lassen, werden zuerst aufgefiihrt.>
So nennt er folgende Ableitungen:

1) rih (Windhauch, weiblich); als Nebenform wird von ihm auch ,riha“
bedeutungsgleich zugelassen; als Plural nennt er zwar zunichst ,,arwah®, als Plural
des Plurals ,,arawih®“, doch prézisiert er im folgenden, dass diese Formen in
Wirklichkeit nur dem Nomen ,,riih“ zukommen (mit seltenen Ausnahmen, von Ibn

Manzur zitiert nach anderen Quellen, aber nicht bevorzugt). Den Plural ,,aryah* zu

3 So fithrt er die Form al-’arydh bzw. al-’arydhi auf mit dem Hinweis, dass al-Farisi auch hier ein waw als
urspriinglichen Wurzelradikal annahm; sodann die Formen rayah und rdh in der Bedeutung ,,Rauschgetrank®;
ansonsten nennt er nur noch zwei Eigennamen der beiden Stidte *Aryah in a§-Sam bzw. *Arihd’ in Palistina.
* LISAN, BD. 18, S. 455-462; insgesamt 14 Spalten sind den Formen rif bzw. rah und ihren Ableitungen
gewidmet.
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,ITh* betrachtet er als unsicher und bestitigt letztlich ,,riyah* als korrekten Plural zu

=166 35
nrlh“~

2) raha / yarahu (den Wind spiiren, in Verbindung mit Bdumen und entsprechenden
Pflanzen); auch die passive Form ,,rTha“ und weitere entsprechende Ableitungen dazu
werden bedeutungsgleich genannt, jedoch allesamt ohne Imperfekt-Form, was eine nur
begrenzte Verwendung in Redewendungen impliziert. An anderer Stelle wird das Verb
in derselben Bedeutung auch auf den Menschen anwendbar genannt. Auf den Tag und
die Nacht bezogen verdndert sich die Bedeutung zu ,,mit einem Wind versehen, der

die ganze Zeit ununterbrochen weht«.*®

3) marwaha (Erfolg; allegorische Ableitung).’’
4) mirwaha bzw. mirwaha (Ficher, jedwedes Instrument zur Luftzirkulation)’®
5) istarwaha (im/ durch Wind erzittern)*

6) raih, rauh, rayuh (adj., in Verbindung mit Tag: mit angenehmem Wind versehen; an

anderer Stelle: allegorisch/ ein guter, angenchmer Tag)*’

7) rauh (sehr kalter Windhauch, angenehm kiihler Windhauch, starke Kraft und Gewalt
/Analogie)*!

8) araha /yurihu (mit Substantiv ,,r@iha“: einen Geruch haben, sei er gut oder iibel).**
9) raha/ yarahu (mit Substantiv ,,ra’iha“: etwas riechen)*
10) murawwah (stark mit Parfiim — speziell Moschus — versehen)**

11)arwaha (Verb: (a) im Geruch verdndert sein, Hinweis auf verdorbenes Fleisch etc.;
(b) jemanden durch desen Geruch wittern / in Verbindung mit Raubtieren wie Hyéne;
auch allegorisch bei Menschen verwendet im Sinne: von jemandem etwas Gutes

erwarten).*’

¥ LISAN, Bd. 18, S. 455.
% LISAN, Bd. 18,, S. 456.
37 ebenda.
3% ebenda.
¥ LISAN, Bd. 18,, S. 457.
4 ebenda.
4! ebenda.
2 ebenda.
* ebenda.
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12) rah (adj., verwendet mit Tag bzw. Orten: angenehm, gut)*°

13) raihan (jedes Gemiise bzw. jede Pflanze, die angenehm riecht, als Kollektivnomen,

mit Individualform ,,raihana“; allegorisch: die Versorgung)*’
14) rauh (das Ausruhen, der angenehme Aufenthalt; die Freude an etwas)*®

15)ruh (das Einhauchen / an-nafah, so genannt, weil es sich um einen rih handelt,
welcher aus dem righ herauskommt / summiya rihan li-annahu rithun yahrugu mina r-
rith); im Belegvers des Du-r-Rumma wird rizh maskulin verwendet, wozu Ibn Manzur
ausfiihrt, dass der Atem-rih in Gegensatz zu anderen Formen meist maskulin

aufgefasst werde.*

16) raha / yarahu bzw. irtaha / yartahu (mit /i- konstruiert: jemanden mogen, sich bei

ihm wohlfiihlen, mit Verbalnomen ,,riysTll_la“)50
17) rah (Subst.: ,,Rauschgetrank®, ,,Wein®, allegorisch)51
18) raha / istiraha (Ruhe, Ausruhen; allegorisch: Hochzeit)™
19) rauh (Barmherzigkeit, Bezug auf Qur’anvers)

20)rah (= an-nafs [sic!], in dieser Bedeutung maskulin oder feminin, mit dem Plural
,arwah“); Aussage von Abl Bakr b. al-Anbart: ,,ar-rithu wa-n-nafsu wahidun , gaira
‘anna r-ritha mudakkarun wa-n-nafsu mwannatatun ‘inda l-‘arab. Hinweis: ar-rih
wird hier so gedeutet, dass es das ist, wodurch das Leben von an-nafs besteht / wa-
tawilu r-rithi “annahu ma bihi haydtu n-nafs. Verweis auf Uberlieferungsanlass,
Nachfrage der Juden in Madina. Verweis auf Uberlieferung von al-Farrd’, dass er zu
diesem Vers ausfiihrte: ,,min ‘amri rabbi = min ilmi rabbi, ay: la ta“laminahu. Al-
Farra’ weiter: "und der rith ist das, wodurch der Mensch lebt, iiber (diesen rith) hat
Gott kein Wesen Seiner Schopfung (genau) unterrichtet, und das Wissen dazu hat Er

keinem Seiner Diener gegeben. [...]"™*

“LISAN, Bd. 18, S. 458.
47 ebenda.

“1ISAN, S. 459.

¥ LISAN, S. 460.

0 ebenda.

STLISAN, S. 461.

2 LISAN, S. 462.

53 ebenda.

5% ebenda.
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Bei genauerer Betrachtung lassen sich all diese Einzelbegriffe auf die semantischen Felder

(a) Wind; (b) Ruhe, (c) Freude, Angenehmes; (d) Erfolg, Stirke; (¢) Geruch (f) Geist/Seele

zuriickfiihren; dabei verteilen sich die Einzelbegriffe wie folgt:

Nr. Begriff Semantische Felder
Wind, Ruhe Freude, Erfolg, Geruch Geist/Seele
(Einhauchen) (Angenehmes) (Stérke)
1 rih +
2 raha / yarahu +
3 marwaha )
4 mirwaha / +
mirwaha
5 istarwaha +
6 raih, rauh, + +
rayiih
7 rauh + I )
8 araha /yurihu +
9 raha / yarahu +
10 murawwah +
11 arwaha + (1)
12 rah +
13 raihan(a) + T
14 rauh + +
15 ruh +
16 raha / yarahu () +
bzw. irtaha /
yartahu (li-)
17 rah (+)
18 raha / istiraha + +)
19 rauh + ()
20 roh + +

+ direkt mit semantischem Feld verbunden

(+) als bildhafter Ausdruck vorhanden
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Daraus ergibt sich folgende Bewertung:

Verbunden mit Feld ,,Wind* allein 5
Verbunden mit Feld ,,Wind* und ,,Freude* 2
Verbunden mit Feld ,,Wind* und ,,Geist* 1

Verbunden mit Feld ,,Wind*“, ,,Freude* und ,,Erfolg* 2

Verbunden mit Feld ,,Ruhe“ allein 1(4)
Verbunden mit Feld ,,Ruhe“ und ,,Freude* 4(5)
Verbunden mit Feld ,,Freude* allein 4
Verbunden mit Feld ,,Erfolg* allein (1)
Verbunden mit Feld ,,Geruch* allein 4
Verbunden mit Feld ,,Geruch* und ,,Freude* 1

(n) unter Einbeziehung der bildhaften Ausdriicke

Die Felder ,,Wind* und ,,Geruch* sind am stérksten vertreten, und offensichtlich gehéren die
Felder ,,Ruhe“ und ,Freude*“ fest zusammen. Das Feld ,Erfolg“ scheint aber nicht
eigenstindig zu sein — genauso wenig wie das Feld ,,Geist®, ,,Seele* oder dhnliches.”

> Hier ist ein interessanter Verweis auf den Umstand, warum das Konzept des rith auch den Friithmuslimen und
den medinensischen Juden unklar war — wenn man davon ausgeht, dass seitens des Arabischen das Wortfeld rizh
nicht vorhanden bzw. nicht ausreichend durch vergleichbare Felder vorbereitet war.
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Teil II: Verstandnis be1 Gelehrten und Schulen

2.1 Die geschichtliche Entwicklung der Ruh-Definition

Die wichtigsten Stufungen in der Erklarungsgeschichte des rih-Begriffes konnen wie folgt

schematisiert werden:

Stufe 1: Lebzeit des Propheten (ca. 53 v.H - 13 H/ca. 570 M - 631 M)

Der Prophet selbst hat sich tiber den itk im engeren Sinne (zumindest in authentischer
Tradition) nicht gedufBert, hat aber - im Gegensatz zu anderen Fragen wie etwa der Qadr-
Problematik -auch nicht vor einer Beschéftigung mit rizh-Definition gewarnt.

Hieraus resultieren bei den spiteren Gelehrten zwei Grundhaltungen:

a) die eine lehnt jede Beschiftigung mit dem it/ ab, insofern als ein echtes Wissen dartiiber
nicht erlangt werden konne. Als Beleg dafiir wird gerade der letzte Teilsatz der bedeutenden
Aya 85 in Sure al-’Isra’ herangezogen, indem er spezifisch auf den ersten Teil der Aya
bezogen wird: also steht nach dieser Richtung die Aussage "wa-ma ’ utitum..." nicht nur
allgemein auf das Allwissen Gottes und das begrenze Teilwissen der Menschen bezogen,
sondern richtet sich in erster Linie auf das Phdnomen rizi im Speziellen.

Aus Systemzwang heraus muss dieser Madhab denn auch zugleich die Identitét dieses rih mit
dem Qur’an oder einem konkreten Engel verneinen (daher etwa auch das in dieser Form

ungewohnliche hanbalitische Zugestindnis an die Mystik).

b) Andere gehen von der Erlaubnis aus, sich mit 72k zu beschéftigen, da kein eindeutiges
Verbot des Propheten bekannt ist, ja nicht einmal eine diesbeziigliche Warnung, sodass in
formaler Figh-Norm ausgedriickt eine Beschéftigung mit dem ruh-Problem nicht einmal als

makrih (Soll-nicht-Norm) definiert werden konnte.

Folgerichtig gibt es so gut wie keine gesicherte Aussage der Sahaba zur gadr-/qada’-

Problematik, aber etliche gesicherte Aussagen zum ruh.
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Aus Systemzwang heraus ergibt sich fiir diese Gruppe die Folgerung, dass der rih nicht
gleich nafs (Individualseele) sein kann, weil nafs im quranischen Kontext genauestens
beschrieben wird, rizh im engeren Sinne hier aber undefiniert bleibt. Weiter muss dieser
Madhab aus eben jener Logik heraus den zweiten Teilsatz der Aya 85 in Sure al-’Isrd’ als
allgemeine Aussage auffassen, nicht (wie die erste Gruppe) als indirekte Warnung Gottes vor

intellektueller Reflexion des Menschen iiber den rih.

Stufe 2: Friihzeit der ersten drei Generationsstufen der Sahaba, Tabi‘in, Tabi‘u t-tabi‘in

(I3H-ca. 184 H/ 631 M - ca. 800 M )

Auffillig ist fiir diese Stufe der Kommentierung, dass an allen Qur’anstellen, die von rith
sprechen und die damit nicht 'Gabriel', ' Qur’an' oder 'Gnade Gottes' meinen, rith als konkrete
Wesenheit verstanden wird, teils in Engelsform, teils in anderer. Doch bei der Aya 85 in al-
’Isra’ 146t sich eine weitere erstaunliche Konsistenz dieser Denkrichtung feststellen: da hier
nach einhelliger Auffassung kein konkretes Wesen gemeint ist, dullert sich keiner der frithen
Kommentatoren zu der konkreten Eigenart des 7/ an dieser Stelle.

Auch von daher sticht die herausragende Stellung dieser Aya ins Auge (manche spiteren
Exegeten haben daher auch zu recht angemerkt, dass erst durch diese Aya die Notwendigkeit

und der formale Anlass gegeben war, sich mit 7/ zu beschéftigen).

Stufe 3: Zeit der regionalen Einfliisse (ca. 184 H - ca. 390 H / ca. 800 M - ca. 1000 M)

Hier treten stdrker kosmologische und sprachliche Konzepte aus den regional vorhandenen
Ortskulturen auf.

Aufgrund der Beschéiftigung der Kufier und der frithen Lexikografen versucht man in dieser
Stufe zunehmend, durch sprachliche Indizien den rith zu definieren, kommt aber stets durch

zwel Elemente an eine uniiberwindliche Grenze:

1. Das Konzept von "Atem", "Wind" etc. gehort zwar unzweifelhaft zu den dltesten
Bildern der rih-Wortfelder; aber in altarabischer Vorstellung konnen Wind und Atem
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kein Korper sein. Andererseits werden Engel und andere Wesen in quranischen
Kontext als rith bezeichnet, der eindeutig Korper besitzt. Dadurch entsteht ein unter
diesen Voraussetzungen unaufldsbares Logikproblem, welches auch den rith im
engeren, nicht-metaphorischen Sinne letztlich in Richtung des nafs-Bereiches dringt,
insofern als ja gerade in der Hadit-Literatur vielfach rizh mit nafs einerseits und nafs
mit Korperlichkeit zusammengebracht wird.

Hieraus ergibt sich schlieBlich ein Systemzwang, der dem rih (als sprachlich-
semantischer Einheit) die Moglichkeit einer Korperlichkeit zugestehen muss und
damit den rizh aus der genuin arabischen, sprachlichen Logik herauslost. (Dass das
ruh-Konzept des Qur’ans — als Prinzip einer besonderen Kraft - letztlich den
vorislamischen Arabern fremd ist, kann ohnehin aus den Hadit-Uberlieferungen und

der vorislamischen Dichtung geschlossen werden).

Zum anderen 148t dieser Vorgang der "Verkorperlichung des rizh" erkennen, dass
schon vor der bewussten Rezeption der griechischen Philosophie mit ihrer ganz
eigenen pneuma-Theorie der Denkansatz zu einer eigenen Wesenheit bzw. auch

Korperlichkeit des rih in der islamischen Friihzeit gegeben war.

Stufe 4: Zeit der philosophischen Rezeption (390 H - 648 H/ 1000 M - 1250 M)

Durch die Ubersetzungen griechisch-philosophischer Werke kommt in dieser Stufe eine

bereits ausgereifte Geist-Vorstellung (pneuma) in die Frage ein und trifft gewissermallen auf

geeigneten Boden: sowohl die sprachlichen Voraussetzungen (semantisches Feld von Atem,

Wind etc.) als auch die theoretischen Konzepte (pneuma=korperlich bzw. unkorperlich,

pneuma als Lebenskraft) decken sich mit verschiedenen Aspekten der frithislamischen rith-

Theorien und verschmelzen folgerichtig mit ihnen.

Zusitzlich treten nun Ansétze wie 'Allseele' (nafs kulliya), 'universelle Weltseele' (in diesem

Sinne ‘aq! kulli) auf, die bereits in der griechischen Philosophie mit dem pneuma-bzw. nous-

Begriff verbunden wurden und dementsprechend auch auf das rizh-Konzept iibertragen

werden.%¢

56 Siehe dazu mehr im Teil IV.
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Die friihe Mystik benutzt bereits friih die Begrifflichkeit der griechischen Philosophie zur
ruh-Definition, entwickelt aber interessante neue Modelle durch Einbeziehung der genuin
islamischen Kosmologie einerseits als auch durch kosmologische Ideen anderer

Ortskulturen.’’

Stufe Sa: Zeit der konservativen Haltung (648 H/ 751 H - ca. 1250 H/ 1350 M)

Nach der Diskreditierung der Mu‘tazila folgte auch die stetige Loslosung vieler Exegeten von
der philosophischen Grundhaltung; Wissen sollte mehr auf Tradition (naq/) und speziell Hadit
beruhen. Doch gerade in der rih-Frage fiihrt der Systemzwang der konservativen
Gelehrtenzirkel zu einer Anerkennung der mystischen Dimension (siehe oben) und
andererseits zu einer unbefriedigenden Aussage, wenn die Hadite nicht im Rahmen einer
Kosmologie systematisiert werden. Dazu aber sind nicht alle konservativen Gelehrten bereit
bzw. fahig und belassen daher den rein kontemplativ-deskriptiven Sammlungszustand der
Hadite ohne klare Ordnung oder gar Uberarbeitung.

Da dieser Zustand viele Fragen zu Art des rih aufwirft, die auch aus konservativer Sicht
berechtigt sind und eigentlich theologischer Klidrung bediirfen, aber der Widerstand gegen das
griechisch-philosophische System die Entwicklung einer eigenstindigen Philosophie hemmt,
schweigen sich in dieser Stufe viele Gelehrte zur rih-Frage aus.

Bezeichnend ist, dass manche Exegeten sogar die bedeutsamen Ayat - etwa in al-Higr oder al-
Isra’ - im Kern vollig unkommentiert lassen und gewissermal3en stillschweigend die

eigentliche Seinsfrage des rih iibergehen.

Stufe 5b: Aspektierung durch die mystische Gedankenwelt ( 700 H/ 854 H - ca. 1300 M /
1450 M)

Durch die in dieser Stufe gelungene Synthese zwischen Philosophie (Ubernahme der
philosophischen Fachbegriffe als reines Instrumentarium) und Tradition (vollstindige
Ausarbeitung der Hadit-Wissenschaften) gewinnen die Gelehrten an Selbstsicherheit und
begegnen zunehmend auch schwierigen Fragen wie eben der rith-Problematik auf zweierlei

Weise:

37 Etwa bei ar-Razi, im Kommentar zur Stelle in al-’Tsra’, 85.
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a) Sie diskutieren verschiedene Ansétze zum Verstdndnis des 7k, unter Heranziehung
von Belegen aus Tradition (naql), Logik (mantig) und dergleichen.
b) Sie wenden sich systematisch gegen die rih-Auffassung anderer, wobei sie selbst mit

entsprechenden Belegen Stellung beziehen.

Nunmehr treten auch bestimmte kosmologische Konzepte (etwa den Engel-Hierarchien) auf,
die bei den Hadit-orientierten Gelehrten aber uneinheitlich wirken und allgemein den Mangel

einer Konfusitdt und nicht nachvollziehbaren Willkiirlichkeit tragen.

Stufe 7: Stufe der reinen kontemplativen Sammlung (751 H/ ca. 906 H - 1350 M / ca.
1500 M)

Hier tritt die konservative Gelehrtenschaft vermehrt denjenigen Richtungen entgegen, die man
als abweichend von der reinen Tradition empfand; eine Erkldrung oder Erkldrungsmodelle
werden nicht gegeben, man begniigt sich mit reiner Ansammlung (oft nicht einmal nach

Schliisselbegriffen geordnet).

Interessant ist, dass auch nach der Zeit der sprachlichen Ausrichtung bei vielen Gelehrten die
Auffassung blieb, nafs und rith als zwei fachbegriffliche Einheiten zu definieren, aber
insbesondere bei Hadit-gerichteten Exegeten immer weniger sachlich zwischen ihnen zu

trennen.

2.2 Betrachtung der Hauptbelegstellen in den einzelnen Tafsir-Werken

Im Folgenden sollen die 22 Qur’an-Verse, in denen der Begriff ruh in irgendeiner
grammatischen Form genannt wird, genauer betrachtet werden. Dabei wurde eine
Zusammenfassung der Einzelverse in 6 Untersuchungsgruppen vorgenommen, die durch die
thematische Umgebung bzw. Schliisselbegriffe nahe liegend ist (dies spiegelt sich weitgehend

auch in den Darstellungen der Tafsir-Gelehrten wieder). Auf der Grundlage der
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Schliisselbegriffe wurden diese 6 "Haupt"-Untersuchungsgruppen mit Zahlen bezeichnet und

mittels der Kennzeichnung durch Buchstaben detailliert in Untergruppen erfasst.

Da oft Aussagen von fritheren Gelehrten iibernommen werden, wird bei Bedarf zur besseren
Ubersicht der Uberlieferungslage jeweils hinter den Gelehrtennamen in Klammern das

Todesjahr in Higra-Datum mitgenannt.

Jede der nachfolgend dargestellten Untersuchungsgruppen hat bestimmte Hauptmeinungen,

die zu Beginn der einzelnen Gruppenuntersuchung knapp genannt und vorgestellt werden.

Zunichst wird auf den folgenden Seiten eine Ubersicht iiber der Untersuchungsgruppen
vorgestellt; dabei werden die entscheidenden Passagen der Qur’an-Verse nicht immer
wortwdortlich libersetzt, sondern in ihrem Kontext wiedergegeben, der durch wortwortliche

Ubertragung unklar bliebe.

Zu Beginn der Einzeluntersuchungen werden zusdtzlich zu den Wortformen von rih (1.
Ebene der Schliisselbegriffe) noch die in den Versen damit verbundenen Wortfelder (2. Ebene
der Schliisselbegriffe) aufgefiihrt, da auf diese Weise die Gliederungen der

Untersuchungsgruppen deutlich und nachvollziehbar werden.
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Gesamtiibersicht zu allen Untersuchungsgruppen und der jeweiligen Beriicksichtigung der Verse in den Tafsir-Werken

la 1b 1c 2a 2b 3a 3b 3c Sa 5b 6
Sterbe- Mufassir Gesamte Haupt-
datum Beleg- beleg- 2 2 5 58 19 16 26 15 32 38 21 66 4 40 42 16 70 78 97 12 56 17
@) stellen stellen (87) | (253) | (110) | (22) | (17) | (102) | (193) | (29) | (9) | (72) | (91) | (12) | (171) | (15) | (52) | (@) | (@) | (38) | (@) | (87) | (89) WEH)]

150 | Mudqatil 34 18 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1
303 an-Nasafl 29 22 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1
311 at-Tabarl 46 22 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1
373 as-Samarqandi 33 22 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1
450 al-Mawardi 32 19 1 1 0] 1 1 1 1 1 1 1 1 1
468 al-Wahidi 20 19 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1
502 | al-Isfahani 26 12 1 0 1 0 1 “ 1 1 “ 1 1 1
516 al-Baidawi 32 19 1 0 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1
520 az-ZamahSarl 27 21 1 0 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1
541 Tbn ‘Atiya 34 21 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1
597 Ibn al-Gauzi 30 18 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1
606 ar-Razi 63 22 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1
671 al-Qurtubi 46 22 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1
691 | al-Baidawi 30 20 1 1 1 1 1 1 1 “ 1 1 1
725 al-Hazin 34 21 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1
728 an-Nisaburi 67 18 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1
745 | al-Andalusi 24 18 1 1 1 1 1 1 1 ﬁ 1 1
774 Ibn Katir 29 17 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1
875 at-Taalabi 26 19 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1
885 al-Baqa‘ 40 22 1 1 1 1 1 1 1 1 1 1
911 as-Suyitl 21 13 1 0 1 1 0 1 1 1 1 1
GESAMT: 722 404 21 18 20 19 21 20 20 21 18 20 21 21
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Ubersicht iiber die Untersuchungsgruppen mit Kurzkommentar

Nr. Gr.- | Sure, Vers | Grammat. Thematik Untersuchungs-
ges. Nr. Form im Text gruppe
1 1 al-Baqara (2), | wa-’ayyadnahu bi- | Jesus wird von Allah durch den rih | 14
Vers 87 rihi I-qudusi a-fa- | al-qudus unterstiitzt, gegen seine
kullama ... Widersacher unter den Bani Isra’il
2 2 al-Baqara (2), | wa-’ayyadnahu bi- | Jesus wird von Allah durch den rith | 14
Vers 253 rihi I-qudusi wa- | al-qudus unterstiitzt, gegen seine
lau §&’a-11ahu Widersacher unter den Bani Isra’il
3 3 al-M&’ida (5), | id ’ayyadtuka bi- | Jesus wird von Allah durch den riah | 14
Vers 110 ruhi 1-qudusi al-qudus unterstiitzt, gegen seine
Widersacher unter den Bani Isra’il
4 4 al-Mugadala ..al-imana  wa- | Jesus wird von Allah durch den rih | 19
(58), Vers 22 ’ayyadnahu bi- | von THM her unterstiitzt, gegen seine
rihin minhu Widersacher unter den Bani Isra’il
5 1 Maryam (19), | fa-’arsalna ‘ilayha | Allah beschreibt, dass er Seinen riih | 1}
Vers 17 riha-na zu Maryam geschickt hat.
6 1 an-Nahl (16), | qul nazzalahu rihu | Der ~ Prophet ~Muhammad wird | ¢
Vers 102 1-qudusi min | aufgefordert zu sagen, dass die
rabbika Offenbarung (der Qur’an) durch den
rith al-qudus herabgesandt wurde
7 2 a3-Su‘ara’ nazala bihi r-rihu | Der vertrauenswiirdige rith stieg (aus | ¢
(26), Vers 193 | 1-’amin den Himmelssphiren) herab (bzw.
wurde von Allah herabgesandt)
Kurzkommentar:

Der Betrachtungsrahmen der Exegeten umfasst mehrere Fragen; bei dem Begriff ruh al-qudus

geht man zwar oft von Gabriel aus, doch nicht bei allen Exegeten, und fragt sich, was genau

qudus (Reinheit) hier bedeutet; bei dem Begriff rih minhu ist hingegen unklar, worauf sich

ruh exakt bezieht, und daher wird auch die Herkunftsfrage sehr unterschiedlich interpretiert.

Der Begrift ar-rith al-’amin ist hingegen eindeutig auf Gabriel bezogen.
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Nr. Gr.- | Sure, Vers | Grammat. Thematik Untersuchungs-
ges. Nr. Form im Text gruppe
8 1 al-Higr (15), | fa-ida sawwaytuhu | Allah beschreibt, wie er den Korper na
Vers 29 wa-nafahtu fthi | Adams erschuf und dann von Seinem
min riuhi rith hineinblies.
9 2 as-Sagda wa-nafaha fihi | Allah beschreibt, dass er Adam erschuf 2a
(32), Vers 9 min rihi-hi und dann von Seinem rith in ihn
hineinblies.
10 3 Sad (38), | Fa-ida Allah beschreibt, wie er den Korper na
Vers 72 sawwaytuhu wa- | Adams erschuf und dann von Seinem
nafahtu fithi min | rih hineinblies.
riuht
11 4 al-Anbiya’ wa-llati  ’ahsanat | Es wird festgestellt, dass Maryam sich b
(21), Vers 91 fargaha fa-nafahna | frei von Unzucht gehalten hat, und
fiha min ruhi-na dann Allah ihr von dem (oder durch
den) rih ectwas in ihren Korper
hineinblasen lies
12 5 at-Tahrim wa-Maryama binta | Es wird festgestellt, dass Maryam sich b
(66), Vers 12 ‘Imrana llati | frei von Unzucht gehalten hat, und
’ahsanat  fargaha | dann Allah ihr von dem (oder durch
fa-nafahna fihi | den) rah etwas in ihren Korper
min rihi-na hineinblasen lassen.
Kurzkommentar:

In dieser Gruppe verstehen die Kommentatoren das min (von) entweder als instrumental und

interpretieren den ruh als Gabriel, oder als partitiv und interpretieren den ruh als

unpersonliche Lebenskraft.

In der Untergruppe 2a neigen die meisten Kommentatoren zu der zweiten Hauptmeinung, da

die Hadit-Uberlieferung keineswegs eine mittelbare Erschaffung Adams beschreibt, sondern

nur und ausschlie3lich Allah als aktiven Part nennt.
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In der Untergruppe 2b sind zwar fast alle Gelehrten einig, dass Gabriel der Engel war, der zu
Maryam gesandt wurde, aber das 16st das Rétsel der eigentlichen Erschaffung des Jesus nicht,
zumal die Hadit-Uberlieferung zum Thema ausdriicklich feststellt, dass die Erschaffung Jesu

genau wie die des Adam zu sehen ist.
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Nr. Gr.- | Sure, Vers | Grammat. Thematik Untersuchungs-
ges. Nr. Form im Text gruppe
13 1 an-Nisa’> (4), | kalimatuhu alqaha | Erschaffung und Eigenschaft des Jesus 3a
Vers 171 ’ila Maryama wa- | in Maryam, Riickbezug des rih-
rithun minhu Ursprunges auf Allah
14 2 Gafir  (40), | yulqi r-ritha min | Allah gibt denjenigen, die er auswihlt 3b
Vers 15 ’amrihi ‘ala man | (d.h. den Propheten), etwas von
yasd’u min ‘ibadihi | Seinem riuh ein, welcher von Seinem
‘amr her kommt bzw. etwas davon
iiberbringen muss
15 3 a§-Siira (42), | wa-ka-dalika Ebenso (wie den fritheren Propheten) 3¢
Vers 52 ’auhayna  ‘ilayka | hat Allah dem Propheten Muhammad
rithan min | einen rih von seinem (oder: durch
’amrina seinen ‘amr) in  Offenbarung
eingegeben
Kurzkommentar:

Der rih, der in dieser Gruppe 3 betrachtet wird, ist in vielen Kommentaren abstrahiert; die
Meinung, es sei Gabriel, hat sich im Gegensatz zur Gruppe 3 nicht als Hauptmeinung
durchgesetzt, auBBer in der Untergruppe 3c, da hier ausdriicklich von Offenbarung (und damit

von dem Aufgabengebiet Gabriels) die Rede ist.
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Nr. Gr.- | Sure, Vers | Grammat. Thematik Untersuchungs-
ges. Nr. Form im Text gruppe
16 1 an-Nahl (16), | yunazzilu - | Allah sendet die Engel (gemeinsam) 4
Vers 2 mal@’ikata  bi-r- | mit dem riith herab, der von Seinem
rihi min’amrihi | ’amr her Kkommt, bzw. damit
beauftragt ist
17 2 al-Ma‘arig ta‘rugu l- | Die Engel und der riih steigen zu Thm 4
(70), Vers 4 mala’ikatu  wa-r- | (Allah) empor
rithu *ilayhi
18 3 an-Naba’ yauma yaqimu r- | Am Jingsten Tag stehen die Engel 4
(78), Vers 38 | ruhu wa-l- | und der riith in Reihenform geordnet
mal@’ikatu saffan
19 4 al-Qadr (97), | tanazzalu l- | In der Nacht der Bestimmung steigen 4
Vers 4 mal@’ikatu  wa-r- | die Engel und der riih hinab (aus den
rithu fiha Himmelssphéaren)
Kurzkommentar:

Diese Gruppe sticht durch ihre sehr seltsamen Interpretationsformen hervor: insbesondere zu
an-Naba’, 38 werden seit den friihesten Kommentaren auch Wesensarten als 7/ beschrieben,
die weder Engel, noch Ginn, noch etwas Abstraktes sind. Trotzdem liegt hier eine klare
Uberlieferungslage vor, es handelt sich also nicht um Einzelberichte oder eigenwillige
Meinungen Einzelner, sondern es ist ein durch fast alle Kommentare durchlaufender
Traditionsstrang. Nur selten wird hier die Ansicht vertreten, dieser ruh der Gruppe 4 sei

Gabriel.
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Nr. Gr.- | Sure, Vers | Grammat. Thematik Untersuchungs-
ges. Nr. Form im Text gruppe
20 1 Yiasuf (12), | 12 tai’asu  min | Ya’qub fordert seine S6hne auf, nicht 5a
Vers 87 rauhi-llahi (rohi- | am rauh (oder: ruah) Allahs zu
llahi) verzweifeln
21 2 al-Wagqi‘a fa-rauhun  wa- | Den Paradiesbewohnern wird rauh 5b
(56), Vers 89 | raihanun wa- | (oder: rath) zukommen, und raihan,
gannatu  n-na‘im | und die Gérten des Wohlergehens
(fa-rithun...)
Kurzkommentar:

Bei dieser Gruppe besteht die Besonderheit in der doppelten Lesart der Wurzel ,,r-w-h*: die

Mehrheit der Qur’an-Lesarten ldsst die Lesung als rauh erfolgen; nach einigen — deutlich

weniger — Lesarten wird aber rih gelesen.

Zundchst ist zu bemerken, dass keineswegs alle Kommentatoren auf die verschiedenen

Lesarten eingehen, und diejenigen, die diese Unterschiede in ihre Betrachtungen einbeziehen,

beachten nicht immer die konkreten Félle in den oben genannten Versen von Sure Yusuf,

Vers 87 bzw. al-Waqi‘a, Vers 89.
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Nr. Gr.- | Sure, Vers | Grammat. Thematik Untersuchungs-
ges. Nr. Form im Text gruppe
22 1 al-Isra> (17), | wa-yas’alinaka Allah beschreibt, dass Leute (den 6
Vers 85 ‘ani-r-rith, quli-r- | Propheten Muhammad nach dem riih

rihu min ’amri | fragen; es wird festgestellt, dass dieser

rabbi, wa-ma | rith von dem >amr Allahs her kommt

Utitum  mina 1- | und dass den Menschen nur wenig

‘ilmi ’illa galilan Wissen gegeben ist
Kurzkommentar:

Hier betreten die Exegeten natiirlich das schwierigste Feld der Begrifflichkeit des rih.

Tatsachlich bildet sich hier ein breites Spektrum an Ansichten, doch zugleich setzt sich bei

den Exegeten (im historischen Ablauf betrachtet) die Ansicht durch, es handele sich um eine

besondere Lebenskraft. Dass hier die Individualseelen (ansonsten nufiis bzw. ’anfiis genannt)

gemeint seien, ist an dieser qur'anischen Stelle letztlich nicht zu halten und wird

bezeichnenderweise nur von einzelnen Exegeten vertreten, die aus dem Hadit-orientierten

Bereich her kommen.
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Teil III: Die Einzelbetrachtungen der Exegeten

3.1 Die 1. Gruppe: ruh al-qudus / riha-na / ar-rih al-’amin

Untersuchungs- | Gr.- Sure, Vers 1. Ebene der 2. Ebene der
gruppe Nr. Schliisselbegriffe Schliisselbegriffe

1 al-Baqara (2), Vers 87 ruh al-qudus ’ayyada bi-

1a 2 al-Baqara (2), Vers 253 ruh al-qudus ’ayyada bi-
3 al-Ma’ida (5), Vers 110 ruh al-qudus ’ayyada bi-
4 al-Mugadala (58), Vers ruh al-qudus ’ayyada bi-

22

1b 5 Maryam (19), Vers 17 riha —na (-=>Allah) ’arsala ’ila
6 a§-Su‘ard’ (26), Vers 193 ar-rih al-’amin bi-

1c
7 an-Nahl (16), Vers 102 ruh al-qudus min

Die Ausgangslage der 1. Gruppe

Es werden als Bedeutung von ruh al-qudus drei Hauptmeinungen vertreten:

1. QGabriel

2. das Evangelium (’ingil)

3. der Gewaltigste Name Allahs (ismu-Illahi [-azam)

Beziiglich des Begrifts ar-rith al-’amin der Gruppe 1c besteht absolute Einigkeit dariiber, dass

nur der Engel Gabriel damit gemeint ist.

Die meisten Exegeten gehen davon aus, dass auch der zusammengesetzte Begriff ruh al-
qudus Gabriel bezeichnet. Aufgrund des Sinnzusammenhangs in der Sure Maryam wird auch

der dort vorkommende Begriff riha-na meist als ,,Gabriel* interpretiert.
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Es werden nichtsdestoweniger auch zwei weitere, unterschiedliche Meinungen aufgezéhlt:
dass mit dem Gesamtausdruck rith al-qudus das Evangelium (%ingil) oder auch der

Gewaltigste Name Allahs (ismu-llahi-I-’azam) gemeint sein konnte.

Viele Gelehrte beschiftigen sich zwar bei al-Baqara, 87 mit der Frage des rih al-qudus,
vernachldssigen dann aber die Parallelnennungen dieses Begriffes in al-Baqara, 253 und al-

Ma’ida, 110 bzw. verweisen meist direkt auf die Stelle al-Baqgara, 87.

Einige wenige Gelehrte beachten des Weiteren einige der oben genannten Hauptaussagen gar

nicht, sondern bringen ganz anders orientierte Ansichten vor.

Sprachlich ist hier auf der 2. Ebene der Schliisselbegriffe hervorzuheben, dass in den
Untergruppen 1a und 1b von einer Unterstiitzung (durch das Verb ‘ayyada) bzw. einer
Entsendung (durch das Verb “arsala) die Rede ist, was natiirlich dem Begriff des Engels und

seiner Aufgaben gut entspricht.

Besonderheiten in den Lesarten:

Ibn ‘Afiya (541 H) erwihnt auch weitere Varianten des Teilbegriffs qudus:
¢ Lgoed 3 ady ¢ JIWlg QU e jsgeadl 139 . I 0gSCay « ol gy » dalomag S ol 139
g« o9l o > B gl (B9

Ibn Katir und Mugahid rezitierten [den Begriff rih al-qudus/ als rih al-quds, wdhrend
die Mehrheit der Rezitatoren die Form als ruh al-qudus liest. Es gibt sogar eine
[allerdings seltene] sprachliche Form, in der die Stammkonsonanten [q-d-s] mit ,,a*
gelesen wurden, also qadas. Abi Hayat hingegen rezitierte mit langem Endvokal ,,ui",

also als quddis.”

58 CD, Ibn Atiya, Bd.1, S.114; IBN ATIYA, Bd. 1, S. 176. Die Lesung ,,quds* wird u.a. auch von Ibn al-Gauzi
bestitigt (CD, Ibn al-Gauzi, Bd. 1, S.95). Bereits as-Samarqandi (373 H) bestétigt ebenfalls die Lesungen qudus
und gadas (CD, as-Samarqandi, Bd. 1, S. 79); in der Form quddiis lage ein Beiname Allahs vor, was eine der
spéteren Interpretationen qudus=Allah verstdndlicher macht; siche dazu etwa die Meinung von al-Bagawi (516
H) im Haupttext weiter unten.
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Interpretationen:

Mugqatil (150 H)

Bei ihm wird nur eine einzige Aussage iiberliefert, die auch spéter stets als die

wahrscheinlichste angegeben wird:
LM ageds ¢ oy g By 1 Jss ¢ { ool 2o 863005 } ¢ e JB o5

Sodann sagt der Hocherhabene: {Und WIR unterstiitzten ihn [Jesus] mit den ruh al-
qudus/; damit sagt ER: {Und WIR stirkten Jesus mit Gabriel (a.s.)}.”’

an-Nasafi (303 H)

Bei ihm kommen bereits alle drei Hauptansichten vor, wenn auch mit einigen Teil-
Interpretationen, die so in spdteren Werken nicht auftauchen; auch wird von ihm zum ersten
Mal der Gedanke vertreten, es konnte hier eine spezielle Art von rith gemeint sein, die nicht

zwingend ein Engel sei:

oAy ghosy gl Wby JW WS dwdddd! UJJL; sl () Bygladt f et o sl }
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L oSk (sl
{Und WIR unterstiitzten ihn mit den ruh al-qudus/, das heifit: mit der Reinheit. (...) Das
soll bedeuten: mit dem ganz und gar gereinigten rith, so wie man sagt: Hatim al-Gad,
[um sprichwortliche Grofiziigigkeit anzudeuten,] und ER beschrieb ihn [jenen rih] mit
qudus, um klarzumachen, dass [dieser rih dem Schopfer] in besonderer Weise

verbunden und IHM ganz nahe steht. Oder [ER unterstiitzte Jesus | mit Gabriel (a.s.),

weil durch ihn den Herzen Leben gebracht wird. Dabei besteht [in diesem Falle die

% CD, Mugatil, Bd. 1, S. 62.
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Unterstiitzung des Jesus] darin, dass er [Gabriel] ihn [Jesus] in den Himmel emporhob,
als die Juden versuchten, ihn zu toten. Oder die Unterstiitzung geschah durch das
Evangelium, so wie es im Qur’an heift: {einen rih von unserem Befehl her})™; oder die
Unterstiitzung bestand in dem Gewaltigsten Namen Allahs, durch dessen Nennung die

. 61
Toten wieder zum Leben erweckt wurden.

at-Tabari (311)
Er bestitigt mit ausfiihrlich zitierten Uberlieferungen folgende Aussagen:

Erste Aussage: es handelt sich um den Engel Gabriel. (von Qatada, as-Suddi, ad-Dahhak, ar-
Rabi‘ b. ’Anas).

Zweite Aussage: es ist das Evangelium. (von Ibn Zaid). Ein Detail von dieser Aussage lautet:

Sy G WIS ) JB WS gy LadS gy OT AN Jar WS gy JeiYU g ) 1B
52 :y5ed1] ¢ \.L.ST e )

Zaid sagte dazu: Allah unterstiitzte Jesus mit dem Evangelium als einem ruh, so wie ER
den Qur’an als ruh bezeichnet: beide — Evangelium und Qur’an — sind ein rih von
Allah, in dem Sinne, wie Allah es sagt: {Und ebenso haben WIR dir einen ruh von
unserem Befehl her eingegeben) [Sure asch-Schura, Vers 52].

Dritte Aussage: dabei handelt es sich um den Namen, mit dem Jesus die Toten auferweckte.

(ad-Dahhak).*

Interessant ist in diesem Zusammenhang die von at-Tabari zitierte Meinung des Abi Ga‘far
ar-Razi, in der dieser die verschiedenen Aussagen mit sprachlich-logischen Betrachtungen

abwigt und letztlich die Interpretation ,,rith al-qudus=Evangelium* ablehnt:

6 Sure a§-Sara, Vers 52. Dieses Argument — das hier das Evangelium in Analogie zu anderen Quranstellen als
rith bezeichnet sein kann, wird immer wieder auch von spéteren Tafsir-Gelehrten ibernommen und vorgebracht
(teils auch mit anderen Vergleichsstellen mit riz-Nennung), obwohl schon at-Tabari (311 H) ein stimmiges
sprachliches Gegenargument von einer frithen Authoritit, Abii Ga‘far ar-Razi, zitiert; siche dazu weiter unten im
Haupttext.

61 CD, an-Nasafi, Bd.1, S.61; NASAFIL Bd. 1, S. 107-108.

62 CD, at-Tabari, Bd. 2, S. 319-322; TABARI, Bd. 2, S. 221-224.
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Dazu sagte Abii Gafar [ar-Razi]: Die naheliegenste und beste Auslegung in diesem
Zusammenhang ist die desjenigen, der sagt: ar-ruh ist an dieser Textstelle Gabriel. Das
darum, weil Allah der Hochgepriesene davon Kunde gibt, dass ER Jesus durch ihn [also
den ruh] unterstiitzt hat, in Seinem Wort: {Gedenke, als Allah sprach: O Jesus, Sohn der
Maria, sei eingedenk, mit welchem Gnadenbeweis ich dich ausstattete, dich und deine
Mutter, als ich dich mit dem rith al-qudus unterstiitzte, du zu den Menschen sprachst, als
du in der Wiege lagst, und als Erwachsenen, und als ich dich die Schrift und die
Weisheit lehrte, sowie die Thora und das Evangelium} [Sure al-Ma’ida, 110]. Wenn nun
jener rih, mit dem Allah den Jesus unterstiitzte, das Evangelium wdre, dann ldge in der
nachfolgenden Teilaussage des Verses {und als ich dich die Schrift und die Weisheit
lehrte, sowie die Thora und das Evangelium} lediglich eine Wiederholung dieser
Aussage vor, die ohne eigentliche Bedeutung wdre (...) Allah - hocherhaben ist Sein
Gedenken - ist aber tatsdchlich erhaben dariiber, Seine Diener in einer Art und in einer
Sache so anzusprechen, dass es ohne Sinn und Zweck ist. Und wenn sich dies nun eben
so verhdlt, wird auch klar und deutlich, dass die behauptete Aussage ,,ar-ruh heifit an
dieser Stelle das Evangelium‘ nichtig ist — selbst dann, wenn man beachtet, dass
letztlich alle Schriften Allahs, die ER seinen Gesandten als Offenbarung herabsandte,

ein rih sind, weil durch diese Offenbarungsschriften die [geistig] toten Herzen zum
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Leben erweckt werden, und die Seelen, die zur Hingabe bereit sind, wieder belebt

werden, und die ansonsten irregehenden Traumvorstellungen Rechtleitung finden.

as-Samarqandi (373 H)

Er hilt sich — im Gegensatz zu anderen Passagen seines Tafsirs zum Thema rith — hier bei al-

Bagqara nicht nur sehr knapp, sondern erwahnt sogar nur 2 der 3 traditionellen Meinungen:*
A sy olisly olygd ol QU ¢ pguamy JBy . slendl I andd alid 193l e e B T (L)
T RPN gPRUIN-YS |

[Mit der Unterstiitzung Jesu] ist hier gemeint, dass ihn Gabriel errettete, als man ihn
toten wollte, indem er ihn in den Himmel emporhob. Andere sagten: es bedeutet: er
stdarkte und unterstiitzte ihn durch den Gewaltigsten Namen Allahs, durch den er die

Toten auferweckte.”’

al-Mawardi (450 H)

Zunichst erwidhnt er zu al-Baqara in knapper Form die 3 géngigen Hauptmeinungen; dann
aber gliedert er die Meinungen zur Benennung ruh al-qudus systematischer als die meisten
anderen Gelehrten, indem er zunichst separat die Benennung Gabriels als ruh al-qudus
betrachtet, dann den Begriff qudus selbst; auch findet sich zum ersten Mal unter den Tafsir-
Texten ein Ansatz, die eigentliche Beschaffenheit Gabriels durch Korperlichkeit in

Verbindung mit dem Begriff 7izh zu beschreiben:®

:&jﬁiﬁwycww\vﬁ&ﬁwgwg
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63 CD, at-Tabari, Bd. 2, S. 323; TABARI, Bd. 2, S. 224.

64 CD, as-Samarqandi, Bd. 1, S. 79; SAMARQANDI, Bd. 1, S. 135-136.

%5 Da er hier die Deutung "rih al-qudus=Evangelium* ganz weglésst, stellt sich die Frage, ob dies absichtlich
geschah (etwa unter Kenntnisnahme der schon bei at-Tabari (311 H) erwdhnten Schwéche dieser Ansicht) oder

nur, weil er dieser Textstelle keine besondere Aufmerksamkeit schenken wollte.
% CD, al-Mawardi, Bd. 1, S. 70; MAWARDI, Bd. 1, S. 156.
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In der Frage, warum Gabriel als rih al-qudus bezeichnet wird, gibt es

Meinungsunterschiede, die sich in 3 Ansichten gliedern:

Erstens: dass er als rih bezeichnet wird, weil er [in der Engelwelt] eine Stellung
innehat, die [verglichen mit den diesseitigen Wesen] der Stellung der belebenden
Geistkrdfte hinsichtlich der Korper entspricht: er bringt Lebenskraft, indem er von
Allah (erhaben ist Seine Majestdit) klare Beweise [fiir die Wahrheit der Religion] bringt.

Zweitens: Dass er darum rtiuh genannt wird, weil die ruhaniya-Eigenschaft das
Hauptelement seines Korpers darstellt, aufgrund der Feinheit (raqqa) [des Korpers] und
ebenso verhdlt es sich bei den iibrigen Engeln; allerdings hat (Allah) Gabriel in

auflergewohnlicher Form mit dieser Bezeichnung (ruh al-qudus) gewiirdigt.

Drittens: dass er rih genannt wird, weil durch Allah (t) direkt in die Existenz gebracht
wurde, als ein ruh von IHM (Allah) her, ohne Geburt. o7

Beziiglich des Begriffs qudus gibt es drei Aussagen:

%7 Dieses Argument ist bei den Engeln allgemein zutreffend; nirgendwo ist bei den Gelehrten davon die Rede,
dass ein Engel durch andere Engel gezeugt oder geboren worden wire. Insofern erscheint das hier genannte
Argument unsinnig, da es keinerlei Hervorhebung von Gabriels Stellung beinhaltet; tatsédchlich ist dieses
Argument aus einem Kontext mit Jesus stammend und dort auch sinnvoll.
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Erstens: dass damit Allah gemeint ist; und daher wurde Jesus [gemdfs dieser Meinung]
auch ruh al-qudus genannt, weil ihn Allah ohne Vater erschuf: das wird von al-Hasan

[al-Basri], ar-Rabi* und Ibn Zaid gedufert.

Zweitens: qudus ist ,,Reinheit*, damit kénnte die Reinheit [Gabriels bzw. Jesus] von

Siinden gemeint sein.

Drittens: qudus kann ,,Segenskraft* (baraka) bedeuten: das ist die Ansicht von as-

Suddi.

al-Wahidi (468 H)
Er gibt zu al-Baqara nur die Meinung rith al-qudus=Gabriel an, beschreibt aber weiter:*®
Lyl G drs gy 4y B OIS AT M3

Und diese [Unterstiitzung] bestand darin, dass er (Gabriel) sich immer bei ihm (Jesus)

aufhielt, wohin er sich auch immer begab.”

al-Bagawi (516 H)

Er beginnt seine Betrachtung in al-Bagara mit einem gesonderten Aspekt, der eine

Beziehung zwischen Lebenskraft und Allah herstellt:”
44‘1)\ Cw 990 Lanasdy L«.},JSJ dnl é! e A R g"w\j ad c&b évﬁ\ UJJU :\)i Y1) cg)\ Je
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Ar-Rabi* [b. ’Anas] und noch andere sagten: Gemeint ist mit ar-ruh derjenige [ruh], den
er [Gabriel] in es [das Gewand der Maria] hineinblies; mit al-qudus ist Allah gemeint,
denn ER [Allah] hat sich selbst diese Bezeichnung als Wiirdeform und als Besonderheit

% CD, al-Wahidi, Bd. 1, S. 25.

% Dieser Aspekt der Unterstiitzung wird hier von al-Mawardi zuerst vorgebracht und von spiteren Gelehrten oft
iibernommen.

" CD, al-Bagawi, Bd. 1, S.119; BAGAWL, S. 48.
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zugeordnet, so wie auch gesagt wird , das Haus Allahs“ [die Kaba] bzw. die
., Kamelkuh Allahs* [das Wunderzeichen des Propheten Hid], und ebenso spricht ER
[sich selbst den ruh zu]: {sodann bliesen WIR in es [Marias Gewand] von UNSEREM
rih hinein})”' und [ER sagt:] {und ein rih von UNS}.

az-ZamahSsar1 (ca. 520)

Bei ihm findet sich neben rudimentiarer Erwdahnung der 3 Grundmeinungen interessanterweise
derselbe Zusatz zur Reinheit des Jesus wie spater bei ar-Razi (606 H)7® und al-Baidawi (691

H):74
- Calglall i Y5 ¢ Y anias o &Y 1 JBg
Und es wird gesagt: [er wird mit al-qudus = ,, Reinheit” verbunden], weil er [Jesus]

weder durch Korperfliissigkeiten”, noch durch die Unreinheiten der Gebdrmutter von

Frauen beschmutzt war, die gewéhnlichen Verkehr mit Mdnnern hatten. 76

Ibn ‘Atiya (541 H)

Er bestdtigt zwar die Existenz der 3 genannten Meinungen, macht aber deutlich, dass die

darunter fallende Aussage "ar-rith=Gabriel" den Uberlieferungen des Propheten (saws) nach

7' Sure at-Tahrim, 12.

72 Sure an-Nis@’, 171. Hier sollte beachtet werden, dass al-Bagawi den Aspekt des korperlichen Hineinblasens
(nafh) nur im Zusammenhang mit Jesus nennt, nicht aber beziiglich der Verse zur Erschaffung Adams (->
Gruppe2), wo die Interpretation ja grundsétzlich nicht auf Gabriel zuriickgefiihrt wird, obwohl der Hinweis hier
nahe liegend gewesen wire.

73 Mit dem Unterschied, das die Formulierung zur Reinheit hinsichtlich der Geburt bei ar-Razi auf Gabriel selbst,
nicht auf Jesus, bezogen wird; siehe zu diesem Aspekt auch Fuinote 40 weiter unten.

™ CD, az-Zamahsari, Bd. 1, S. 109; ZAMAHSARI, Bd. 1, S. 293.

5 Der Begriff sulb, Pl. ’aslab, wortlich ,,Korperinneres®, stammt aus dem qur’anischen Kontext der Sure at-
Tariq, Vers 7, und ist eine Umschreibung eingebettet, die auf die Samenfliissigkeit des Mannes hindeutet, daher
hier die Hilfsiibersezung ,,Korperfliissigkeit®.

78 tawamit, Sg. tamita, auch ein Begriff mit qur’anischem Kontext, bezieht sich auf die Sure ar-Rahman, Vers
56. Wortlich bedeutet das Verb tamata/yatmitu, das ein Mann in eine Frau geschlechtlich eindringt, wobei (als
Hinweis auf Jungfriulichkeit) Blut auftritt, also ein sehr korperlich dominiertes semantisches Bild. Hier also
bedeuten tawamit die Frauen, die — im Sinne dieses Bildes — eindeutigen Geschlechtsverkehr mit Mannern
hatten. Eine Verbindung von Blut, Schleim und Kot, was oft bei Geburten auftritt, mit den Elementen in ‘aslab
und fawamit, macht auch die im Tafsir so hdufige Verbindung mit "fahara/Reinheit" deutlich, da Blut, Schleim
aus dem Korperinneren und Kot gleichzeitig korperlich und rituell als verunreinigend gelten.
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die korrekteste ist; an Bedeutungen fiihrt er alle auch spiter giangigen Auffassungen zu qudus
auf, insbesondere aber 'Reinheit' (tahara) und 'einer der Namen Allahs' (vielleicht verstanden

als quddis, was er als besondere Lesart der Stelle in al-Bagara ohnehin anfiihrt.”’

Ibn al-Gauzi (597 H)

Er fasst die géngigen drei Meinungen zu diesem Vers unter den Tafsir-Gelehrten sehr knapp

und tibersichtlich zusammen:
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Zum Begriff ruh al-qudus gibt es 3 Aussagen:

Erstens: dass es sich dabei um Gabriel handelt; qudus bedeutet hier: ,Reinheit’. Diese
Auslegung wird verteten von Ibn ‘Abbas, Qatada und ad-Dahhak, sowie - unter den

Spdteren — von as-Suddi.

Zweitens: dass es sich dabei um einen Namen handelt, mit dem er [Jesus] die Toten zum

Leben erwecken konnte. Dies wird iiber ad-Dahhdk von 1Ibn ‘Abbas iiberliefert (...).

Drittens: dass es sich um das Evangelium handelt; das wird von Ibn Zaid ausgesagt.”®

ar-Razi (606 H)

Er bestitigt zundchst die bekannten Meinungen: dass Gabriel mit ruh al-qudus gemeint ist;
auch die Beschaffenheit Gabriels wird besprochen und noch detaillierter als bei den

Vorgéingern beschrieben:”’

7CD, Ibn Atiya, Bd.1, S. 114; IBN ATIYA, Bd. 1, S. 176; dieser Komplex der 'rituell verstandenen' tahara und
der nicht-kdrperlichen Zeugung des Jesus wird bei spateren Exegeten stark aufgenommen und ausgestaltet.
7® CD, Ibn al-Gauzi, Bd. 1, S. 95; IBN AL-GAUZI, Bd. 1, S. 112-113.
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Dritter Punkt: dass das iiberwiegende Element bei ihm (Gabriel) die rihaniya-
Eigenschaft ist — wie auch (grundsdtzlich) bei den iibrigen Engeln -, mit dem

Unterschied, dass seine ruhaniya-Eigenschaft vollstindiger und vollkommener ist (als

bei jenen anderen Engeln).

Vierter Punkt: dass Gabriel (a.s.) ruh genannt wurde, weil ihn weder die
Korperfliissigkeiten der erzeugenden Mcdnner, noch die Gebdrmutter der Miitter

umgaben.

7 CD, ar-Razi, Bd. 2, S. 211; RAZI, Bd. 3, S. 190-191. Hier ist eindeutig eine Fehldarstellung in der AuBerung
von ar-Razi, insofern als er eine Aussage von al-Mawardi (450 H) zum Thema ,Gabriel’ mit einer anderen zum
Thema ,Geburt des Jesus’ des Gelehrten az-ZamahsSari (520 H) vermischt: al-Mawardi sagt: dass er [Gabriel] rih
genannt wird, weil er von IHM (Allah) her, ohne eine Geburt in die Existenz gebracht worden sei (min ‘indahu
min gairi wilada), az- ZamahSari hingegen beschreibt qudus in Bezug auf Jesus, insofern ,.er [Jesus] weder durch
Korperfliissigkeiten, noch die Unreinheiten der Gebarmutter von Frauen beschmutzt war, die gewdhnlichen
Verkehr mit Ménnern hatten" (li-’annahu lam tadummahu 1-’aslab, wa-1a ’arham at-tawamit). Die erste
Formulierung ist bei ar-Razi wortwortlich, die zweite mit nur leichter Variation iibernommen (ma dammathu
‘aslab al-fuhil, wa-’arham al-ummahat).
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Der vierte Aspekt: dass er (Gabriel) mit dem rih gemeint ist, welcher in ihn (Jesus)
hineingeblasen wurde, und mit qudus ist hier Allah (t) gemeint. Dabei hat sich Allah den
ruh des Jesus (a.s.) selbst zugeschrieben, auf sich selbst (in der Bezeichnung) bezogen,
um so die immense Bedeutung (des Jesus) hervorzuheben und um ihn (Jesus) zu
wiirdigen. Dies in dem Sinne, wie gesagt wird. ,,Haus Allahs ", ,, Kamelkuh Allahs*: so
ist es tiberliefert von ar-Rabi. Wenn diese Interpretation gewdhlt wird, dann ist
eigentlich mit r0h hier diejenige Kraft gemeint, durch die der Mensch lebendig gemacht

wird.

Wisse, dass die Verwendung des Begriffes riuh beziiglich Gabriels, des Evangeliums und
des Gewaltigsten Namens eine iibertragene ist, weil der roh eigentlich der rih (Wind,
Lufthauch) ist, der durch die Kérperdffnungen und Atemwege des Menschen ein- und
austritt. Von daher ist es eine bekannte Sache, dass diese drei Bedeutungen nur so
verstanden werden kénnen, als eine jede von ihnen aus Ahnlichkeitsgriinden mit rith
beschrieben wird; das eben, weil der roh letztlich der Grund fiir das Leben des
Menschen ist, und vergleichbar damit Gabriel (a.s.) die Ursache fiir das Lebendigsein
der Herzen durch die wissenswerten Dinge ist, und das Evangelium Ursache fiir das
siegreiche Auftreten der Schari’a-Formen und des damit verbundenen Lebens ist, und
der Gewaltigste Name Grund ist dafiir, dass er (Jesus) durch ihn die (bestimmten) Ziele

erreichen konnte.

Andererseits ist die Vergleichbarkeit zwischen der Bezeichnung ruh und Gabriel aus
mehreren Aspekten heraus die vollstindigste: erstens: weil Gabriel (a.s.) aus der
lichterfiillten Luft (hawa’ nurani) erschaffen wurde, als (Wesen mit) Feinkorper, sodass
die Ahnlichkeit dadurch vollstindiger ist (als bei den anderen beiden Interpretationen),

und daher es auch vorzuziehen ist, die Bezeichnung ruh auf Gabriel anzuwenden.

al-Qurtubi (671 H)

Er verweist durch die entsprechenden Uberlieferungen knapp auf die drei Hauptmeinungen,

erwihnt dabei allerdings auch die Meinungen, dass Gabriel wegen seines Nicht-Geborenseins
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rih genannt wurde, genauso wie Jesus; auch die Ansicht, dass qudus sich auf Allah bezieht

und rith auf Gabriel, wird vorgebracht und mit den Traditionen belegt.™

al-Baidawi (691 H)

Alle drei Hauptmeinungen erscheinen, in Minimalform; zusétzlich aber bringt al-Baidawi

eine eigene Interpretation zur Benennung rith al-qudus:
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Gabriel ist hier gemeint; auflerdem wird gesagt: ,vuh des Jesus“, und (Allah)
bezeichnete diesen rih so, um seine Reinerhaltung vor der Beriihrung des Teufels zu
beschreibengl; bzw. aufgrund seiner Wiirdestellung, die Jesus bei Allah (t) innehat, und
darum hat sich Allah diesen ruh selbst zugeschrieben; bzw. weil er [Jesus] weder durch
Korperfliissigkeiten, noch die Unreinheiten der Gebdrmutter von Frauen beschmutzt

war, die gewéhnlichen Verkehr mit Ménnern gehabt hatten.

al-Hazin (725 H)

Bei seiner Kommentierung werden alle drei Hauptmeinungen. wie bei Ibn al-Gauzi (597 H),
vorgebracht, allerdings nicht in ausfiihrlicher Nennung aller Traditionsketten wie spéter bei
Ibn Katir (774 H).% Dabei bringt er zu qudus eine Neu-Interpretation und tibernimmt
andererseits das von al-Mawardi (450 H) zuerst vorgebrachte Vergleichsmoment der
Beschaffenheit Gabriels zum Verhéltnis Korper-Lebenskrifte mit nur leicht verdnderter
Formulierung. Die Unterstiitzung durch Gabriel wird — dhnlich wie bei an-Nasafi (303 H) —

mit der Emporhebung Jesu durch Gabriel in den Himmel in Verbindung gebracht, allerdings

% CD, al-Qurtubi, Bd. 2, S. 24; QURTUBI, Bd. 2, S. 244-245.

¥! Hier ist ein inhaltlicher Riickbezug auf Sure >Al Imran, Vers 36, wo die Mutter Maryams ihr noch
ungeborenes Kind Allah weiht und fiir sie Allahs Zuflucht vor einem méglichen Zugriff des Teufels auf Maryam
erbittet. Somit ist dieses Argument von al-Baidawi interessanterweise von Maryam auf Jesus tibertragen worden.
%2 CD, al-Baidawi, Bd. 1, S.125; BAIDAWI, Bd. 1, S. 93. Hier lisst sich der Textteil zur “unbefleckten Geburt”
noch eindeutig auf Jesus beziehen.

%3 CD, al-Hazin, Bd. 1, S. 65.
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wird das urspriingliche Argument des an-Nasafil von al-Hazin in zwei Aspekte aufgeteilt und
ist damit nur noch begleitende Zustandsbeschreibung, nicht mehr eigentliche Interpretation
der besagten Unterstiitzung durch Gabriel. Dies ist offenbar durch die Voraussetzung bewirkt,
dass al-Hazin die Unterstiitzung als ,,Starkung* (Cayyadna-hu=qawwayna-hu) setzt, wodurch

die ,,Emporhebung® sprachlich gesehen nicht mehr Haupt-Interpretation bleiben konnte:*+
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Es wird gesagt: damit ist Gabriel gemeint, und ER (Allah) beschrieb ihn mit qudus
— gemeint mit ,, Reinheit” -, weil er (Gabriel) niemals eine Siinde beging. Und es
wird gesagt: al-qudus ist Allah (t) selbst, der ruh hingegen Gabriel. [In diesem
Fall ist das so zu verstehen], wie du sagst: ,, Diener Allahs*“. Gabriel wurde
aufgrund seiner feinkorperlichen Beschaffenheit (1atafa) als ruh bezeichnet, weil er
ein rih-Engelwesen ist, das aus Licht erschaffen wurde. Es wird auch gesagt: er
wurde als rih bezeichnet, weil er zur Offenbarung (wahy), durch die die Herzen
belebt werden, eine besondere Stellung innehat. Den Begriff ruh al-qudus hier als
Gabriel zu verstehen, ist zu bevorzugen, weil ER (t) sagt: {WIR unterstiitzten ihn},
also: WIR stdrkten ihn durch Gabriel, und dies, indem ER (Allah) den Befehl gab,
dass Gabriel stets bei Jesus bleiben solle, und mit ihm umherziehen solle, wohin
sich Jesus auch immer hinbegab. Und so trennte sich Gabriel nicht von ihm

(Jesus), bis zu dem Zeitpunkt, als er (Jesus) zum Himmel emporstieg.

al-Qummi an-Nisabiri (728 H)

Er bringt alle drei Hauptmeinungen vor, wobei er sich fast immer wortwdrtlich an das Vorbild

von ar-Razis Formulierung bindet. Zusétzlich verbindet er die Ansicht, dass die Unterstiitzung

%4 CD, al-Hazin, Bd.1, S.65. Diese Auslegung als “Stirkung” ist bei den Tafsir-Gelehrten seit at-Tabari (311 H)
grundsitzlich immer anzutreffen.
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des Jesus durch Gabriel und dessen Schutz und Begleitung geschah, mit dem Argument des

Ungeboren-Seins des Gabriel und dessen rizhaniya-Eigenschaft.s

al-’Andalusi (745 H)
Er verweist — dhnlich wie al-Bagaw1 — auf zwei Punkte:
(a) den Aspekt der Lebenskraft, und zusétzlich

(b) die Frage nach dem Wesen von Individualseele (nafs) und rih:
oo Ll ¢ il By ad el Cilrly ¢ G B Bladl 4 Jaaod gl sl gl 1 Olgd) e ¢ g )
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Ar-ruh: er leitet sich aus dem ab, was Leben beinhaltet, Lebewesen (hayawan). Er ist
eine Bezeichnung fiir etwas eigenstindig Bestehendes (guz’), durch welches Leben
entsteht, so wird es durch ar-Ragib [al-’Isfahani] angegeben. Die Menschen sind sich
beziiglich dieser [Kraft] einerseits und der Seele (nafs) andererseits uneinig, so [wird
gefragt:] ,Sind diese beiden [ndmlich nafs und ruh] identisch oder deutlich
unterscheidbar? Auch besteht die Streitfrage zur Substanz (mahiya) von Seele (nafs) und
rah (...) %

Die von al-’Andalusi zitierte Aussage von al-’Isfahani ist allerdings in dessen Originaltext

logischer und nachvollziehbarer, und lautet dort vollstindig wie folgt:
ol Jarg (O1godl OLd¥) doomd 26 el @y £5301 oS g 01 amy il 0583 ell3g (1)
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(...) und dies verhdlt sich darum so, weil die Individualseele (nafs) ein Teil des ruh ist;
so wird doch eine konkrete Art auch mit dem Namen der gesamten Gattung belegt, etwa

wie ja der Mensch auch als Lebewesen (hayawan) bezeichnet wird. So machte man die

Bezeichnung [rih in dem iiblichen Sprachgebrauch] zu dem Bestandteil, durch welchen

%5 CD, al-Qummi an-Nisaburi, Bd. 1, S. 264-265.
% CD, al-Andalusi, Bd. 1, S. 386; ANDALUSI, Bd. 1, S. 465.
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Leben entsteht, und die Bewegung, das Bestreben, niitzliche Dinge zu erlangen, und

andererseits Schidliches abzuwehren (...) *

Interessanterweise erwidhnt al-’Andalusi die drei meist genannten Aussagen (Gabriel,
Evangelium, den Gewaltigsten Namen) erst nachgeordnet, und bei der Betrachtung der
Bezeichnung rith al-qudus bringt al-’Andalusi eine weitere Zuordnung zum Aspekt der
Lebenskraft, die so fast wortwdrtlich schon bei al-Mawardi (450 H) und bei al-Hazin (725 H)

erscheint™:
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Gabriel wird darum so [als riuh al-qudus/ bezeichnet, weil sein Kérper hauptsdchlich
der Ebene der ruhaniya zugehort, wie es auch bei den sonstigen Engeln der Fall ist,
bzw. weil durch ihn die Religion zum Leben erweckt wird, so wie der Korper durch den
ruh [allgemeiner Art] belebt wird,; er [Gabriel] ist schlieflich mit der Herabsendung
der Offenbarung betraut. Oder er wird darum so genannt, weil er ohne eine Geburt als

ein lebendiges rih-Wesen in die Existenz gebracht wurde.”

Ibn Katir (774 H)

Er Dbestdtigt nur zwei der drei Hauptaussagen, teils auch mit Angabe der

Nebeniiberlieferungen:
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%7 Cd, al-Isfahani, S. 205.

% Siehe dazu die Einzelbetrachtungen zu al-Mawardi und al-Hazin oben im Haupttext.

89 CD, al-Andalusi, Bd. 1, S. 388; ANDALUSI, Bd. 1, S. 468. Hier wird der Begriff li-takwinihi rithan min gairi
wildda nicht aufféllig verwendet; dennoch scheint er auch hier aus einem Kontext mit Jesu Geburt entnommen
bzw. verwechselt.
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Die Unterstiitzung, die Jesus zuteil wurde, bestand in Gabriel (a.s.), denn dessen Hilfe
sollte den Menschen ein Beleg dafiir sein, dass er (Jesus) in dem, womit er zu ihnen

kam, wahrhaftig war.

[Auch wird von al-Qurtubt iiber ‘Ubaid b. ‘Umair die Aussage iiberliefert, dass es sich

hier um den gewaltigsten Namen (al-ismu 1-’a°zam) handelt.]
Von Ibn °Abi Nagih heif3t es: der ruh sind Wiichterwesen, die tiber die Engel gesetzt sind.

Abii Gafar ar-Razi iiberliefert von ar-Rabi® b. *Anas, als eigentliche Aussage des Ka‘b,

dass qudus fiir ar-Rabb (also Allah) stehe.
As-Suddi hingegen gibt fiir qudus die Bedeutung ,, Segenskraft“ (baraka) an.

Al-‘Aufi tiberliefert, zuriickgehend auf Ibn ‘Abbas, hier die Bedeutung ,, Reinheit“ (tuhr)
fiir qudus an.

[Auch gibt al-Qurtubi die Meinung von Mugahid bzw. al-Hasan al-Basri wieder, die
aussagten: qudus bedeutet hier Allah, der Hocherhabene, und ruh steht hier fiir Gabriel,

womit dies der ersigenannten Meinung entspricht.]*

at-Ta‘alabi (875 H)

Bei ihm findet sich lediglich der Verweis auf die 3 Grundmeinungen in Kurzform.®*

% CD, Ibn Katir, Bd. 1, S. 321-322; IBN KATHIR, Bd. 1, S. 321-322.
9 CD, at-Ta’alabi, Bd. 1, S. 52; THAALABI, Bd. 1, S. 276-277.
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as-Suyuti (911 H)

As-Suyuti bringt — gemil der Art, wie sein Kommentar konzipiert ist — keine eigene
Auffassung, sondern gibt die reinen Uberlieferungen wieder. Er bringt nur zwei der
Hauptmeinungen vor, ndmlich die Interpretationen "rith al-qudus=Gabriel”, sowie "rith al-
qudus=der Name, mit dem Jesus die Toten auferweckte/den Gewaltigsten Namen Allahs".

Die Meinung "rith al-qudus=Evangelium" wird von ihm interessanterweise nicht erwéhnt.

Auch fillt auf, dass as-Suyiti die schon traditionelle Wertung, dass die Gabriel-Interpretation
die korrekteste sei, nicht einmal auffiihrt, obwohl es dazu schon bei at-Tabari (311 H) einen
Traditionsweg gibt, wohingegen er die auch bei at-Tabari vorhandene Mindermeinung

,.qudus=baraka (Segenskraft)" sehr wohl zitiert.”*

9 CD, as-Suyuti, Bd. 1, S. 158.
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3.2 Die 2. Gruppe: rthi / rihi-hi / rihi-na

Untersuchungs- | Gr.- Sure, Vers 1. Ebene der 2. Ebene der
gruppe Nr. Schliisselbegriffe Schliisselbegriffe
1 Al-Hidschr (15), Vers 29 Ruhi (->Allah) nafkh / min
> 2 as-Sadschda (32), Vers 9 Ruhi-hi (->Allah) nafkh / min
3 Sad (38), Vers 72 Ruhi (->Allah) nafkh / min
b 4 | Al-Anbiya’ (21), Vers 91 Ruhi-na (->Allah) fardsch / nafkh / min
2
5 | At-Tahrim (66), Vers 12 Ruhi-na (->Allah) fardsch / nafkh / min

Der rith, wie er in dieser Gruppe erscheint, wird direkt mit der Erschaffung Adams (Gruppe
2a) bzw. Jesu (Gruppe 2b) in Verbindung gebracht; hier besteht ein erhebliches

Meinungsspektrum, was von einer bestimmten Lebenskraft bis hin zu dem konkreten Engel

Gabriel reicht. Der in diesen Ayat erwéhnte rith wird ausnahmslos Allah zugeschrieben.

Mugqatil (150 H)

Zur Gruppe 2a (Erschaffung Adams):

Zu al-Higr (15), Vers 29 nennt Mugqatil im Gegensatz zu den meisten Gelehrten nichts; auch
zur Stelle der Sure Sad (38), gibt er keinerlet Kommentar. Zu as-Sagda (32), Vers 9, gehort

bei ihm eine Ausfithrung des vorherigen Verses 7:

iﬁ)jijcj)\@cbw‘udju\f{&d}

{aus Ton}, [d.h.] Adams Beginn war, dass er aus Ton bestand, und als ER |[. 7%
daraufhin in ihn (Adam) den ruh einblies, wurde er (Adam) zu Fleisch und Blut.

Bei der eigentlichen Kommentarstelle zu Vers g wird von ihm gar nichts ausgefiihrt.**

93 Mugqatil vermeidet hier eine klare Stellungnahme, denn gerade hier ist die Frage, ob Allah oder ein Engel den

Ruh einblist.

%4 CD, Muagatil, Bd. 3, S. 65.




Zur Gruppe 2b (Erschaffung von Jesus in Maria):

Er nennt in seinem Kommentar nur zur Stelle in al>Anbiya’ folgendes:
() s A (o ¢ gty Jopr B (g0 Chomid ¢ g (B ¢ Ol e ¢ o

Gabriel (a.s.) blies [etwas] ein, in ihre Gewandseite, darauf wurde sie von dem,

was Gabriel eingeblasen hatte, schwanger mit Jesus (s.a.) [...]"

an-Nasafi (303 H)
Zur Gruppe 2a:

Bei al-Higr beschreibt an-Nasafi die Erschaffung ohne jeglichen Riickgriff auf Gabriel,
kommt also auf eine reine Lebenskraft zuriick; andererseits stellt er — wie auch die spiteren
Kommentatoren — fest, dass die Zuschreibung des riuh zu Allah zur Wiirdigung und
Bedeutungshervorhebung geschieht, nicht, um den ruzh zu einem gottlichen Teilbereich zu

erkldren:%°
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{...und als ICH ihn gestaltete} [gemeint:] ,als ICH seinen erschaffenen Korper
und seine dufiere Gestalt vervollkommnete, indem der ruh in sie (die Gestalt)
hineingeblasen wurde’, {und ICH in ihn von MEINEM ruh hineinblies}:
[gemeint:] ,und ICH den ruh in ihn hineingab, ihn belebte’. [Dazu fiihrt an-Nasafi
aus:| Hier ist nicht das eigentliche Hineinblasen [wie im iiblichen Sprachsinn]
gemeint, sondern der Ausdruck ist iibertragen verwendet; die Zuweisung [an

Allah] geschieht, um [den r0h] nur auf IHN allein zuriickzufiihren."

%5 CD, Mugatil, Bd. 2, S. 262.
% CD, an-Nasafi, Bd. 2, S. 137; NASAFI, Bd. 2, S. 188.
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Bei as-Sagda heifl3t es:*’
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(Und Er blies) gemeint: (in ihn von Seinem rih) der Riickbezug auf Allah
geschieht hier, um eine Ausschlieflichkeit auszudriicken, als ob gesagt wiirde:
Und ER blies in ihn von einer Gesamtsache her etwas ein, was Er sich ganz fiir

sich selbst vorbehalten hat und das nur Er kennt.

Bei Sad sagt er:®*

Tiizs Lol adhar g dee s ¢ Y Bug i)

{Und als ICH ihn gestaltete}! gemeint: Als ICH ihn (Adam) in seiner
Schopfungsgestalt vervollkommnete und ihn ganz und gar ausgewogen gestaltete
{und Ich in ihn von meinem ruh hineinblies}, welchen ICH erschaffen habe; der
Riickbezug auf Allah geschieht zur Hervorhebung der Besonderheit, wie es heifst
im Ausdruck 'Haus Allahs' oder 'Kamelkuh Allahs': das Ganze bedeutet: ICH

machte ihn lebendig und verlieh ihm Sinne und Atem.

Zur Gruppe 2b:

Bei al’Anbiy®’ geht er ausdriicklich davon aus, dass in das Gewand von Maryam
hineingeblasen wurde®’; interessanterweise sagt er auch, der iz von Jesus sei hineingeblasen
worden, nicht aber: der rih als abstrakte Lebenskraft; ja in demselben Satz duflert er klar, dass

in der Aya gemeint sei: "Durch dieses Einblasen brachten WIR Jesus im Bauch von Maryam

7 CD, an-Nasafi, Bd. 3, S. 116; NASAFI, Bd. 3, S. 7.
9% CD, an-Nasafi, Bd. 3, S. 221; NASAFI, Bd. 3, S. 164.
9 CD, an-Nasafi, Bd. 2, S. 338; NASAFIL Bd. 2, S. 419.
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hervor", womit endgiiltig der ruh an dieser Stelle von ihm als konkretes Wesen des Jesus
verstanden wird. Auch der Riickbezug des rih wird hier so aufgefasst, dass "dies zur
Wiirdigung des Jesus geschehe", also (UNSER ruh) sich auf die Person des Jesus beziehe,

und nicht auf eine von ihm grundsitzlich unterscheidbare Kraft, die Allah erschaffen habe.'*
95 W Lyl { U on b W } ol dly oot e i { A a3l } 1 S0y ol { 1y }
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In dieser Aya wird das Einblasen ja mit dem ménnlichen unselbstindigen Pronomen -Au
beschrieben, das sich hier nicht auf Maryam zuriickbeziehen kann. Im Gegensatz zu
anderen Exegeten, die dieses Pronomen auf das Gewand Maryams beziehen, ldsst an-
Nasafi hier keinen Zweifel, dass dieses Pronomen sich auf das Geschlechtsorgan (farg)
beziehe - eine Interpretation, die von den meisten Exegeten ausdriicklich aus

Schamgefiihl gegeniiber Maryams Person vermieden wird. '*'

at-Tabari (311)
Zur Gruppe 2a:

Er geht bei Sure al-Higr gar nicht auf Einzelheiten ein, sondern ergédnzt schlicht so, dass man
die Exegese "riuh=Lebenskraft" erkennt, ohne dass der Traditionalist diese Auffassung aber

expressis verbis nennt:'*

L 1yl Jld ((79) O 4d ol Haiygee Cdnd w30 131

1% An dieser Stelle scheint eine Parallele zur Auffassung zu bestehen, dass die Urseele Muhammads priexistet
gewesen sei - eventuell wegen der bekannten Hadit-Lage, nach der eine besondere Beziehung zwischen dem
Propheten Jesus und dem Propheten Muhammad bestehe.

'°! CD, an-Nasafi, Bd. 3, S. 448; NASAFI, Bd. 3, S. 508.

'°2 CD, at-Tabari, Bd. 17, S. 101; TABARI Bd. 14, S. 69.
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Gemeint: Und als ICH ihn gestaltete und formte {und in ihn von MEINEM rih
einblies}, da wurde er ein lebendiger Mensch.

Ahnlich interpretiert er bei as-Sagda, mit leichter Variation, aus der man die philosophische

Auffassung des Menschen als "Sprechendem" erkennt: '

U L jlad (dg) Go 4B Fig)Yokime g Wils b (o alls Ty (G 1 DLl S35 10,53 Sl s

{Und als ER in ihn von SEINEM rih einblies}, da wurde er zu einem sprechenden

Lebewesen.

An der Parallelstelle {wa-nafahtu fihi min ruhi} zitiert er hingegen den Begriff ruhi als die
Fihigkeit Gottes, Leben zu erschaffen, und bezieht sich dabei auf eine Uberlieferung des ad-

Dahhak.'®

Zur Gruppe 2b:

In dieser Untersuchungsgruppe beschreibt at-Tabarl erwartungsgeméal zuerst die moglichen

Definitionen des Begriffes farg; er bringt bei al>Anbiya’ letztlich zwei Versionen vor:

(a) die erste Version versteht tatsdchlich darunter den Geschlechtsteil, der - zusammen mit
dem Begriff "ahsanat - als Gesamtausdruck fiir Keuschheit gesehen wird, wodurch sie durch
ihr eigenes Bemiihen, sich zu verwehren, vor iibler und offenkundiger Stindhaftigkeit (fahisa)

geschiitzt wurde.

(b) die zweite Version meint, dass durch Gottes Wirken - praktisch durch einen Engel
durchgefiihrt - etwas von der Lebenskraft regelrecht in die Seitoffnung ihres Gewandes
hineingeblasen worden sei. Die Seite des Gewandes wird gaib genannt, der farg ist in diesem

Sinne natiirlich die Offnung an der Gewandseite. '

Trotzdem sind in der geistigen Welt der Exegeten diese beiden Versionen einander sehr nah:

so wird der Gesamtbegriff allati ‘ahsanat fargaha ja indirekt darauf bezogen, dass Maryam -

'3 CD, at-Tabari, Bd. 20, S. 173; TABARI, Bd. 18, S. 601.
194 CD, at-Tabari, S. 21, S. 238; TABARI, Bd. 20, S. 144.
'3 CD, at-Tabari, Bd. 18, S. 522; TABARI, Bd. 16, S. 390-391.
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hitte sie unanstindiges Handeln gezeigt - ja jemanden/etwas an/durch diese Gewandoffnung
an sich hdtte herankommen lassen; hier schlieft sich folglich auch die zweite Meinung

nahtlos an die erste an.

In seinem Kommentar zu at-Tahrim wird die Version des Einblasens des ruh in die
Gewandseite bestitigt, nur dass at-Tabari hier ausdriicklich Gabriel als den betreffenden
Engel identifiziert; diese Ansicht flihrt at-Tabari auf Qatada zuriick. AuBBerdem fiigt at-Tabari
eine kleine lexikografische Erlduterung an, in der er den Begriff farg als jeglichen Riss,
jegliche Offnung, Aufspaltung in festen Massen wie Winden oder weniger stabilen wie
Tiichern und Stoffen beschreibt, ob nun gewollt (also kiinstlich erstellt wie bei
Gewandnéhten) oder nicht (wie bei Mauerrissen usw.). Ziel ist es dabei, den iiblichen
Sprachgebrauch (im Sinne der Geschlechtsoffnung) abzuschwichen und dem Ganzen einen

. . 1 - 6
weniger anziiglichen Charakter zu verleihen. *°

as-Samarqandi (373 H)
Zur Gruppe 2a:

In al-Higr vermeidet as-Samarqandi die farg-Diskussion (wie sie bei at-Tabarl vorkommt)
und beschrinkt sich auf das fiir thn Wesentliche: dass namlich Gott den rih (hier als
Lebenskraft) in Maryams Korper hineingebracht habe. Auffillig ist ebenfalls fiir diese
bedeckende und stark unkorperlich-abstrakte Gesamthaltung in seiner Exegese, dass das
Possessivpronomen "mein" in {rihi} unbeachtet bleibt, indem er interpretiert "und als ICH

[=Gott] den rizh [=Lebenskraft] in es [=das Gewand, oder: den Korper] hineinbrachte"."

In as-Sagda sieht as-Samarqandi den Begriff {tumma sawwaituhu} als den eigentlichen
korperlichen Schopfungsakt im Korper Maryams, wobei er sehr konkret die Gebdrmutter
Maryams und Jesus als Pronomen nennt (fi rahmi ‘ummihi), wahrend er den Begriff nafaha,
welcher in der Aya so konkret hervorsticht, eher abstrahiert als das "Hineinfiigen des rith in

108

ihn [=den Ko&rper des Jesus in Maryams Gebédrmutter]" darstellt:

196 CD, at-Tabari, Bd. 23, S. 500; TABARI, Bd. 23, S. 116-117.
7 CD, as-Samarqandi, Bd. 2, S. 445; SAMARQANDI, Bd. 2, S. 218.
18 CD, as-Samarqandi, Bd. 3, S. 380; SAMARQANDI, Bd. 3, S. 29.
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Genauso duBert er sich zu der Parallelstelle in Sad.'*

Zur Gruppe 2b:

Bei al>’Anbiya’ bringt er einen etwas verwirrenden Erkldrungsversuch, da er den Begriff nafs
hier weder relativisch (also im Sinne eines "sich selbst") noch als Individualseele zu verstehen

110

scheint:

{Da bliesen WIR in sie von UNSEREM ruh hinein}, bedeutet: Gabriel blies in ihre
[Maryams] Seele/in Maryam selbst durch UNSEREN Befehl hinein.

Uyaly Lol B o i 1 s ¢ { U)o 0 UG53 |
Dadurch macht es as-Samarqandi aber keineswegs besser, denn nun stellt sich ja erst recht die
Frage, wie und wo der Engel IN MARYAM hineingeblasen hitte. Letztlich scheint as-
Samarqandi sich in seinem Bestreben, das unanstindig-korperliche Deuten zu vermeiden,

selbst eine sprachliche Falle gestellt zu haben.

Beziiglich der Stelle in at-Tahrim bezieht er sich - dhnlich wie vor ihm at-Tabar1 - auf den
Riickgriff der Gewandoffnung, wobei er den ruh in seiner Exegese aber als "einen rih von
UNSEREN ‘’arwah" interpretiert, also zunichst eher eine Individualseele, weniger die
(singularische) Lebenskraft im Auge hat (die immer nur in der Einzahl ru/h erscheint), und
verwirrt zusitzlich mit der Aussage, dies sei der rih ‘Isd gewesen. Diese Aussage schlieBt
sich in ihrer Unklarheit an die spezielle Bezeichnung des Jesus im Qur'an an, wo er als der "
ruh von Allah" bezeichnet wird. Kurz gesagt verschleiert as-Samarqandi mehr, als er
erldutert, und es entsteht der Eindruck, dass er mit diesen Ayat nicht wirklich etwas anfangen

kann.'"'

'% CD, as-Samarqandi, Bd. 4, S. 25; SAMARQANDI, Bd. 3, S. 141.
' CD, as-Samargandi, Bd. 3, S. 140; SAMARQANDI, Bd. 2, S. 378.
""" CD, as-Samarqandi, Bd. 4, S. 307; SAMARQANDI, Bd. 3, S. 384.
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al-Mawardi (450 H)
Zur Gruppe 2a:

Zu der ersten Stelle dieser Gruppe in al-Higr sagt er nichts; bei der zweiten Aya, niimlich in
as-Sagda, fiihrt er aus, dass es zum Begriff {sawwaituhu} zwei Aspekte géibe: entweder sei
die Erschaffung von Jesu Korper gemeint, oder es werde darauf verwiesen, dass Gott den

Korper so [eben ohne biologische Zeugung] geschaffen habe, wie er - Gott - es wolle. '

Zum Begriff des nafh fiihrt er neben bekannten Ansichten, die immer auch mit Autorititen

versehen sind, eine offenbar eigenstindige Meinung an:

Viertens: einen ruh (=Lebenskraft) von SEINEM riuh (=der Gesamtlebenskraft bei
Gott), d.h. von SEINER Schopfung, und Er (=Gott) schrieb sich selbst diesen ruh zu,
weil Er ihn (den rih) erschaffen hat, und Er beschriebt dies mit dem Begriff des

Einblasens, weil der rih seiner Art nach ein Wind (rih) ist.'”
@)‘wuﬁajj‘ oy @warﬁjwwwiﬂwé!&@i}s\ﬁbuﬁ‘gis\rbun;\r”e\)\

Neu und damit interessant ist die Vorstellung von al-Mawardi, dass der konkret bei der
Erschaffung Jesu verwendete, eingeblasene Lebenskraft-rih aus einem gesonderten Gesamt-
Lebenskraft-rizh Gottes her stamme; mit dieser Beschreibung gewinnt das partitive min eine
bislang noch nicht gekannte Bedeutung: es verleiht dem Lebenskraft-rih eine besondere
Beziehung zu Gott, ohne aber eine konkrete Eigenschaft zu werden - ein geschickter
Kunstgriff von al-Mawardi, weil sonst in der Exegese die Frage einer falsch verstandenen

Herkunft des Jesu gedroht hatte.''

Zur Gruppe 2b:

Beziiglich des Begriffs ’ahsanat fargaha in al-’Anbiya’> bleibt er ganz in der
Traditionsvorgabe des at-Tabari; den Ausdruck nafh interpretiert al-Mawardi als

Eigenschaftsbeschreibung eines Dahinwehens, weil der ruh wie der Wind (hawa)

' CD, al-Mawardi, Bd. 3, S. 347; MAWARDI, Bd. 4, S. 356.

' CD, al-Mawardi, Bd. 3, S. 347; MAWARDI, Bd. 4, S. 356.

"4 Das ist wahrscheinlich auch der Grund fiir die teils unklaren Exegese-Versuche einiger Tafsir-Gelehrter: die
besondere Rolle des Jesus, die des 7/ im Allgemeinen und die auBBergewdhnliche Zuweisung des rith zu Gott
(MEIN rith, UNSER rith) musste von Anklidngen an das christliche Verstiandnis des Jesus freigehalten werden.
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dahinziehe''>. Ausdriicklich nennt er hier die Zuweisung des rith per Personalverweis zu Gott
hin {min ruhina} als Form der Wiirdigung seitens Gottes an den ruh (tasrifan lahu) - eine
Formulierung, die hier zum ersten Mal nachzuweisen ist und sich in spiteren Werken des

Tafsir endgiiltig als Standartbeschreibung durchsetzt.'*®

Bei at-Tahrim verweist er auf die Meinungen fritherer Exegeten; zum Begriff "ahsanat
fargaha fiihrt er aber interessanterweise aus, dass es neben der Deutung als Gewand (fi
gaibiha) auch denkbar sei, dass das konkrete Geschlechtsteil (=farg) gemeint sei und der

Gesamtausdruck die Enthaltsamkeit Maryams bedeute.' "’

al-Wahidi (468 H)
Zur Gruppe 2a:

Bei al-Higr beschridnkt er sich auf die sprachlich korrekte Deutung von {sawwaituhu} als
"fligte ICH (=Gott) seine (=Jesu) Gestalt in ausgewogener Form zusammen"; nafh wird - wie
schon zum ersten Mal bei al-Mawardi - als 'Hineingleiten lassen' (nafahtu=’agraitu)
beschrieben, wihrend bei dem entscheidenden Ausdruck {min rihi} gar nichts erldutert,
sondern nur hinzugesetzt wird: dass dieser riuh etwas "fiir MICH (=Gott)Erschaffenes" sei.
Offenbar ist es al-Wahidi hier gleichgiiltig oder unklar, dass durch diese Formulierung nichts
geklart wird, nicht einmal, welche besondere Rolle der riz/ hier beziiglich Gottes spielen

soll.''®

Zur Gruppe 2b:

In diesem Bereich sagt al-Wahidi nichts Neues, sondern wiederholt letztlich das, was er schon

in der Gruppe 2a beschrieben hat.

"5 Hier scheint ein indirekter Verweis auf den lexikografischen Bezug zu rik zu bestehen.
"1® CD, al-Mawardi, Bd. 3, S. 95; MAWARDI, Bd. 3, S. 469.

"'7CD, al-Mawardi, Bd. 4, S. 297; MAWARDI, Bd. 6, S. 48.

"8 CD, al-Wahidi, Bd.1, S. 404.
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Bei seiner Betrachtung zu at-Tahrim bekréftigt er lediglich, dass mit farg die
Gewandoffnung gemeint ist, und verweist ansonsten auf seine Exegese zu der Stelle in Sure

al-’Anbiya’.'"?

al-Bagawi (516 H)
Zur Gruppe 2a:

Zu den betreffenden Ayiat - etwa in al-Higr - bekriftigt er, dass die Lebendig-Werdung
Adams durch den rih geschah, und dass es sich bei diesem Lebenskraft-rizh um einen

Feinkorper handele (gism latif)."*°

Zur Gruppe 2b:

Zu der Stelle in al°Anbiya’ {fa-nafahna fiha min ruhina}versteht er nafh offensichtlich als
sowohl korperliches als auch seelisches Phdanomen, inklusive der notigen Lebenskraft; die

Zuschreibung durch das Possessivpronomen UNSER bezieht er nicht auf den ruh als

121

Lebenskraft, sondern auf die besondere Stellung des Jesus selbst.

Die strittige Stelle in at-Tahrim mit “ahsanat fargaha versteht al-Bagawi rein umschreibend

122

(kinaya®"), wihrend er auf den rith dieser Aya in {min rithina} gar nicht eingeht.

"9 CD, al-Wahidi, Bd. 1, S. 1020.

12 CD, al-Bagawi, Bd.4, S. 380; BAGAWI, S. 697.
2! CD, al-Bagawi, Bd.s, S. 353; BAGAWI, S. 853.
122 CD, al-Bagawi, Bd.5, S. 353; BAGAWI, S. 1331.
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az-Zamahsari (ca. 520)
Zur Gruppe 2a:

Er versteht den Ausdruck nafahtu zusammen mit rizhi in {wa-nafahtu fihi min ruhi} als
Gesamtausdruck 'mit Leben erfiillen' (Cahyaitu-hu) und bekriftigt zugleich, dass der scheinbar
korperliche Begriff des nafh in keinster Weise als konkretes Einblasen oder verbunden mit
etwas korperlich Eingeblasenen verstanden werden diirfe (wa-laisa tammata nafh wa-la
manfith), sondern das Ganze sei ein beispielhafter Ausdruck (zamtil) fiir den Prozess des

Lebendig-Machens. '3

Zu der Stelle in der Sure at-Tin, Aya 4, die az-ZamahSari hier als Vergleich auffiihrt,
unterscheidet er deutlich zwischen dem Wesen (dat) des Menschen bzw. Adams und dem riih,
indem er sogar auf die beriihmte Stelle in Sure al-’Isra’, Aya 85 verweist (unsere 6.

124

Untersuchungsgruppe):

So deutet die Tatsache, dass der ruh zu seinem (des Menschen) Wesen (dat) hinzugefiigt
wurde, darauf hin, dass er [der riuh] eine erstaunliche Schopfung ist, deren Wirklichkeit

nur ER kennt, wie es in dem Gotteswort erscheint: {Und sie befragen dich nach dem

rih ...} (..)

Zu der Stelle in Sad hingegen bringt az-ZamahSari einen neuen Ansatz, indem er den Aspekt

'Lebenskraft' direkt mit den Aspekt des 'Fiihlens' und 'Atmens' verbindet: '*3

{und als ICH in ihn von MEINEM ruh einblies}: als ich ihn belebte und zu einem Wesen

machte, das fiihlt (hassas™) und atmet (mutanaffis™")

e Lol azhaomg aely { 25 o b Endly }

'23 CD, az-Zamahsari, Bd. 3, S. 311; ZAMAHSARI, Bd. 3, S. 405.
'24 CD, az-Zamahsari, Bd. 5, S. 295; ZAMAHSARI, Bd. 3, S. 29.
'25 CD, az-Zamahsari, Bd. 6, S. 36; ZAMAHSARI, Bd. 5, S. 281.
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Zur Gruppe 2b:

In seiner Exegese zu al->’Anbiya’ spricht az-ZamahSari ganz klar aus, dass das 'Einblasen’
(nafh) des rih in einen Korper (gasad) eine begriffliche Umschreibung fiir das 'Beleben des
Korpers' sei; doch hier gerdt az-Zamahsari - und wie er auch einige spitere Exegeten - in eine

Problematik wegen ihres Systemzwanges in der sprachlichen Ausdeutung: '*°

Wenn das also in dieser Weise sprachlich gesichert ist, dann miisste dies in dem
Gotteswort {dann bliesen WIR in sie von UNSEREM rih ein) zu einem offenkundigen
Problem fiihren, denn so verstanden miisste hier die Belebung Maryams gemeint sein,
obwohl doch eindeutig hier das Einblasen des rih in Jesus gemeint ist - also. dass er,
Jesus, in Maryams Leib lebendig gemacht wurde. In einer vergleichbaren Art wird
allerdings der Oboenspieler sagen: 'ich blies (nafahtu !) im Haus des NN', gemeint: 'ich

S 127
blies in seinem Haus auf der Oboe'.
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Zu der Stelle in at-Tahrim und dem Komplex des ‘ahsanat fargaha betont er hingegen
ausdriicklich, dass hier die Auslegung des farg als die Gewando6ffnung eine Neuerung, eine
Erfindung der Exegese gewesen sei - also seiner Ansicht nach nichts Gesichertes; darauf

bekriftigt er nochmals expressis verbis, es handle sich um das bekannte Kérperteil. '

120 CD, az-Zamahsari, Bd. 4, S. 256; ZAMAHSARI, Bd. 4, S. 163.

"> Der hier gebrachte Vergleich ist sowohl sprachlich als kulturgeschichtlich aufschlussreich: sprachlich, weil
az-Zamah3ari dasselbe Wort nafh - das in der Aya allegorisch vorkommt - in einem rein kdrperlichen Vergleich
wiederholt; kulturgeschichtlich, weil das Spiel auf der Oboe (mizmar) bei den Frommen und Gelehrten stets als
stindhaft und verwerflich galt. Hier bleibt az-Zamahsari aber kaum eine Wahl, weil das Oboenspiel zu seiner
Zeit sehr verbreitet und bekannt war und er eben ein plastisch-anschauliches Beispiel fiir seine Leser nehmen
wollte - und offenkundig seine Leser nicht alle der Gelehrtenschicht entstammten oder zugehorten. Das Beispiel
ist auch insofern anschaulich, als der eingeblasene Atem in dem Instrument zu Klang umgeformt wird, was das
Geheimnis der Lebendigmachung Jesu ohne viterliche Mitwirkung noch anschaulicher illustriert, als es durch
ein Nicht-Instrument moglich wére.

128 CD, az-Zamahsari, Bd. 7, S. 98; ZAMAHSARI, Bd. 6, 165.
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Ibn ‘Afiya (541 H)
Zur Gruppe 2a:

Zu der Stelle in al-Higr bringt Ibn ‘Atiya einen wichtigen und sprachlich interessanten
Vergleich, der mit zwei wesentlichen Gottesnamen arbeitet, anschaulich ist und in spéteren

Werken darum immer wieder wortwortlich oder in Anleihe vorkommt: '*°

ool ba o I dbdy J g sl ot e sl Ml e J) Sl gl Lol { () o0} A

In dem Gotteswort {von MEINEM rith} wird die SCHOPFUNG bzw. die HERRSCHAFT
dem SCHOPFER bzw. dem HERRSCHER zugeschrieben; gemeint ist also: 'von dem
ruh, der MIR allein gehort'. Der Begriff ruh steht hier fiir die Grundart (nicht also ein

individuelles Wesen).

Zu der Stelle in as-Sagda bestitigt er, dass mit dem nafh das Hineinbringen des rih

130

(=Lebenskraft) in den Korper (gasad) Adams gemeint ist.

Bei Sad duflert er sich vergleichbar, allerdings mit einem auffillig anderem Detail: er
beschreibt die Art und Weise des Hineingleitens des rih durch die folgende Worte: der ruh
gleite so hinein, wie man es sprachlich verstehe, wie ndmlich 'durch ein Einblasen (nafh)
Dinge (‘asya’) irgendwo hineingebracht wiirden'. Damit bewegt er sich auf einem Spektrum
von 'unkorperlich-abstrakt-allegorisch' bis 'konkret-korperlich-wortwdrtlich' schon recht weit
auf die korperlich verstandene Ausdeutung hin - eine Haltung, die bei Hadit-orientierten

Exegeten auch sonst oft im Tafsir zu beobachten ist. '3’

Zur Gruppe 2b:

Bei al-’Anbiy® kommt Ibn ‘Atiyas Haltung zur Korperlichkeit vollstindig zum Tragen:
wihrend frithere Exegeten sich scheuten, unter farg das konkrete Geschlechtsteil zu
verstehen, wird er durch sein zundchst wortwortlich orientiertes Verstindnis genau dazu

geflihrt; typisch flir stark traditionsgebundene Exegeten behauptet er aber, hier einer

29 CD, Ibn Atiya, Bd. 4, S. 128; IBN ATIYA, Bd. 3, S. 360.
'3° CD, Ibn Atiya, Bd. 5, S. 270; IBN ATIYA, Bd. 4, S. 359.
3' CD, Ibn Atiya, Bd. 5, S. 460; IBN ATIYA, Bd. 4, S. 514.
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anerkannten Mehrheitsmeinung zu folgen - was sich freilich durch die friiheren Exegeten

zumindest so gar nicht nachweisen lasst: '3*

(...) Und farg bezeichnet - gemdf3 dem, was die Mehrheit der Gelehrten (Sumhiir) meint
- das, was auch offenkundig im Qur'an so bezeichnet wird: das 'bekannte Kérperorgan'.
Dabei liegt in dem Schutz jenes Teiles vor Zudringlichkeit das Lob. Ein Teil der
Gelehrten (firqa) hingegen erklirte, das hier die Offnung von (Maryams) Gewand
gemeint sei, von welchem aus der Engel hineingeblasen hditte - das ist als Ansicht

Jjedoch schwach.'?

329 y580ad) JB Led 71 » 5 ¢ ot ol Oljas S g 29 { el 1} SBI mall
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Als Kommentar zu at-Tahrim hingegen betont er den korperlichen Charakter von farg
zundchst noch nicht allzu stark, sondern erwéhnt erst die Interpretation des Umhanges der
Maryam mit Offnung, wie schon von anderen Exegeten bekannt. Dennoch nennt er die
wortwortliche Auslegung (also des Korperteils) durchaus in zweiter Linie, und er erwégt
immerhin deutlicher als andere Exegeten vor ihm die Option, dass der Engel Gabriel das
Einblasen des ruh durch dieses Korperorgan hindurch vorgenommen habe, und spricht das

sogar konkret an - in den Augen fritherer Exegeten eine undenkbare Formulierung: '34

Was das Gotteswort angeht {darauf bliesen WIR ein} so ist dies ein Ausdruck, der

wortwértlich (‘ibara™ ... haqiqa™) beschreibt, was Gabriel tat.

(o) A Jypor Jab oo Gyl { Lo | 1 Sl algd

132 CD, Ibn Atiya, Bd. 4, S. 471; IBN ATIYA, Bd. 4, S. 98.

"> Hier ist auffillig, dass die Gelehrten, welche eine allegorische Ausdeutung vertraten, wie etwa az-Zamahsari,
auch oft der Philosophie nahestehen. Von daher stellt sich die Frage, ob Ibn ‘Atiyas Haltung eine
Uberzeugungshaltung oder nur Gegenhaltung zu einer Gesinnungsgruppe ist, die er als Hadit-Traditionarier
ablehnt. Hier sticht seine Behauptung ins Auge, diese allegorische Ausdeutung sei schwach, ohne dass er "diesen
Teil der Gelehrten" nédher identifiziert, und ist vielleicht deshalb so wage, weil zu seiner Zeit eine philosophische
Ausrichtung noch durchaus iiblich und von offizieller Seite her geachtet war.

34 CD, Ibn Atiya, Bd. 6, S. 384; IBN ATIYA, Bd. 3, S. 335.
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Wihrend er bei dem Begriff des nafh auf die konkrete, wortwortliche Bedeutung abhebt,
versucht Ibn ‘Atiya aber bei der Beschreibung des Ausdrucks {min rithina} zu abstrahieren,
indem er die schon frither bei Sure al-Higr benutzte Formulierung variiert und mit einer sehr

unklaren Erwdhnung abschlief3t:

Das Gotteswort {Von UNSEREM ruh}: dort wird das ERSCHAFFENE dem
SCHOPFER zugeordnet, das BEHERRSCHTE dem HERRSCHER, so wie man sagt:
das Haus Allahs, die Kamelkuh Allahs. Und zudem ist der ruh ein genereller Ausdruck,
denn all das ist der ruh Allahs (kulluhu huwa rahu 11ah). %’

CABUy B ot o LS e I Sgkesy Fl J) Bt BLal { gy o0} Sl gy
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Ibn al-Gauzi (597 H)
Zur Gruppe 2a:

Bei al-Higr wird Ibn al-Gauzi sehr deutlich, indem er den rith eindeutig als Lebenskraft des
Menschen beschreibt, dessen Substanz (mahiyya) jedoch unbekannt ist und die der Schopfer
sich selbst zuschreibt, um dadurch Adam zu ehren, oder um durch diese Zuschreibung SEINE
Herrschaft zu betonen. Andererseits erwihnt Ibn al-Gauzi einen korperlichen Aspekt, indem
der nafh als ein Hineingelangen des 7/ in den Korper Adams gesehen wird, so wie der Wind

(rih) in einen Korper hineinweht. '3°

Zur Gruppe 2b:

Auch bei al-’Anbiya’ erwédhnt er neben der Gewandoffnung den "Korperausgang, den das
Kind nimmt"; der ruzh wird nicht gesondert erklért, aber seine Zuschreibung wird nun ganz

auf Gott bezogen, Adam wird hier nicht genannt. '3’

'35 CD, Ibn Atiya, Bd. 6, S. 384; IBN ATIYA, Bd. 3, S. 335.
136 CD, Ibn al-Gauzi, Bd. 4, S. 63; IBN AL-GAUZI, Bd. 4, S. 400.
37 CD, Ibn al-Gauzi, Bd. 4, 359; IBN AL-GAUZI, Bd. 3, S. 385.
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ar-Razi (606 H)
Zur Gruppe 2a:

Bei der Betrachtung der Stelle in al-Higr wird deutlich, dass ar-Razi zwar von einer
urspriinglich sprachlichen Betrachtung von nafh ausgeht, aber anders als die fritheren
Exegeten nimmt dies nicht zum Anlass, iiber den Eintrittsort zu sprechen, sondern bedenkt,
dass auf der einen Seite ein 'Hineingelangen von Wind-Ahnlichem in einen innen hohlen oder
irgendwie gewolbten Korper' gemeint ist, doch die Wirklichkeit des rizh damit letztlich nichts
zu tun hat."3® Dadurch vermeidet ar-Razi iiberfliissige Spekulationen iiber die konkreten
intimen Kérperorgane und verweist letztendlich auf die wichtige Aya 85 der Sure al-’Isra’, wo
er detailliert zum ruzh Stellung nimmt. Die Zuweisung Allahs auf Sich selbst in der MEIN-
oder UNSER-Form geschieht nach ar-Razi bei allen Stellen dieser Untersuchungsgruppe als
Wiirdigung Adams, oder SEINER Selbst, oder der Reinheit des rih."3°

An der Stelle in as-Sagda geht er ausdriicklich darauf ein, dass sich die Christen hinsichtlich
der Natur des Jesus tduschen, denn die Tatsache, dass er der riuh von Allah genannt wird,
heiflt eigentlich nichts Besonderes, weil jeder Mensch in letztlichen Sinne als Triger der

Lebenskraft so genannt werden kénne.'#°

Bei Sad hingegen bringt er einen neuen Gedanken: dass Allah den rih darum sich selbst
zuschreibt, weil der ruh aus seiner Schopfungseigenart heraus ein 'in sich einheitlicher, edler,
jenseitiger (wortlich: translunarer) und reiner Wesenskern sei'. Auch verweist ar-Razi auf die
Huliiliya, welche davon ausgeht, dass das {min} ein partitives sei und in der Aya bedeute, der

ruh sei ein wirklicher Bestandteil der Eigenschaften Allahs.

Diese Auffassung ist fiir ihn reine Einbildung und der Gipfel der Verderbnis, weil alles, was

ein Teil von etwas Ganzem sei und doch eigenstindig existieren konne, zu einer

"% Diese Formulierung wird in spiteren Werken immer wieder aufgenommen.
139 CD, ar-Razi, Bd. 9, S. 305; RAZI, Bd. 19, S. 185.
'4° CD, ar-Razi, Bd. 12, S. 303; RAZI, Bd. 15, S. 175.
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zusammengesetzten Ganzheit fiihre, die aber als solche nur mégliche Existenz und folglich

zwingend erschaffen sei. '4'

AulBerdem vergleicht er an dieser Stelle die Seele in ihren Eigenschaften mit dem rizh (wobei
er das Ganze dem Leser gegeniiber nur als groben Ansatz relativiert), insofern als die
Individualseele (nafs) zu den transparenten / feinstofflichen und lichthaften Korpern zihle,
translunar/jenseitig in ihrer Grundsubstanz, rein in ihrem Wesenskern, dass sie im Korper
vorwirtsflieBe wie das Licht in der Luft, wie das Feuer in der glithenden Kohle. Dies sei das
zu wissende Mal} in der Angelegenheit, sagt er und betont ausdriicklich, dass daher die
genaue Art des nafh zu dem gehore, was nur Gott selbst wissen konne. Damit hat er zugleich
alle unangenehmen Spekulationen iiber die intimen Korperorgane als unsinnig gebranntmarkt

und ist damit ein gutes Beispiel fiir die Philosophie-gerichteten Exegeten. '+

Zur Gruppe 2b:

Bei al->Anbiya’> kommt ar-Razi einmalig und kurz angebunden auf das konkret Korperliche
zu sprechen, da er zugibt, dass von dem offenkundigen Wortlaut in der Aya her in “ahsanat
fargaha eine Keuschheit korperlicher Art gemeint sein sollte, das Einblasen (nafh) an dieser
Stelle also mit der Gewanddéffnung Maryams zu tun haben miisse. Dann behandelt er
samtliche Stellen dieser Untersuchungsgruppe, identifiziert das nafh letztlich als 'Beleben' -
wie schon andere Exegeten vor ihm - und folgt dann interessanterweise auch der mittlerweile
an dieser Stelle bestehenden Tradition des Tafsir: er wiederholt die grammatisch bezogene

Problematik der Belebungstheorie des az-ZamahSari (520 H) fast wortwdortlich:

Und wenn dies zutrifft (ndmlich die Bedeutung nath=Belebung), dann besteht in
dem(Verstindnis des) Gotteswortes {darauf bliesen WIR in sie von UNSEREM ruh
hinein; eine offenkundige (sprachliche) Problematik, weil dies auf die Belebung von

Maryam (a.s.) hindeuten wiirde.

/////
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4! CD, ar-Razi, Bd. 13, S. 212; RAZI, Bd. 26, S. 228.
42 CD, ar-Razi, Bd. 13, S. 212; RAZI, Bd. 26, S. 228.
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Auch bei seiner Antwort greift er auf Tradiertes in der Exegese zurilick, und zwar - wie auch

schon zuvor bei az-ZamahSari (ca. 520) - auf das Beispiel des Oboenspielers. 43

al-Qurtubi (671 H)
Zur Gruppe 2a:

An allen Stellen der Untersuchungsgruppe betont al-Qurtubi - mehr als alle anderen
untersuchten Exegeten - den Charakter des rith als Lebenskraft einerseits und als Feinkorper
(gism latif) andererseits. Mehr noch, er erwdhnt entgegen lautende Interpretationen nicht,
sondern geht als Figh-ausgerichteter Vertreter der spanischen Exegeten einer Haltung

entsprechend vor, die der der Hadit-gerichteten Exegeten entgegengesetzt ist.

An der Stelle in al-Higr betont er zusétzlich, dass nafh urspriinglich in der Sprache als

'Hineinbringen des Windes in etwas' verstanden wurde. '44

Zur Gruppe 2b:

Bei al°Anbiya’ kommt al-Qurtubi auf andere Weise zu der Interpretation des {’ahsanat} als
rein und unbefleckt, indem er einerseits farg auf die Gewandoffnung der Maryam bezieht,
andererseits aber betont, sie habe immer reine Gewinder getragen; damit entzieht er die

gesamte Stelle einer Interpretation {iber die menschlichen Kérperoffnungen. '+

43 CD, ar-Razi, Bd. 11, S. 69; RAZI, Bd. 22, S. 218.
144 CD, al-Qurtubi, Bd. 10, S. 24, sowie Bd. 14, S. 89; QURTUBI, Bd. 2, S. 208, sowie Bd. 17, S. 15.
'45 CD, al-Qurtubi, Bd. 11, S. 338; QURTUBI, Bd. 14, S. 282.

-75 -



al-Baidawi (691 H)
Zur Gruppe 2a:

Er konzentriert sich bei al-Higr nicht auf die Interpretation des Wortes {wa-nafahtu fihi min

rithi’}, sondern beschreibt die Folgen: '4°

{Da blies ICH in ihn von MEINEM riuh ein}, bis die Auswirkungen desselben in den

Hohlungen seiner Korperteile einflossen, und er schlieflich lebendig wurde.
o wlast Lyl B o)lT s g { (7 oo b S5y |

Dann erwihnt al-Baidawi einige Besonderheiten, die den Aussagen der Arzte-Philosophen

nahekommen:

Und insofern der ruh zuerst zusammenhdngt mit dem feinstofflichen Rauch (al-bubar al-
latif), der von dem Herzen her aufsteigt und davon her die Lebenskraft (al-hayawaniya)
sich iiber den Korper ergief3t, so fliefit (der ruh im Koérper) dahin und trigt zugleich
diese Lebenskraft mit sich, in den Hohlungen der Schlagadern vorwdrtsflieffend bis zu

. . . . 147
den tiefsten und innersten Bereichen des Korpers.

& W Sl (gpd Bilgdl e andy M e Camtel) Cidalll ol Yol ghay 2901 O Ly
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Bei Sad wird ein Wechsel in der exegetischen Darstellung deutlich: wihrend frithere Gelehrte
eher die Keuschheit bzw. den fehlenden Geschlechtsverkehr Maryams vor der Entstehung des
Jesus in ihrem Leib betonen und von daher zu dem Begriff von Reinheit (als qudus)'4®
kommen, wird hier zum ersten Mal eine Reinheit geistiger Art postuliert und letztlich auf das

Wunderwirken Gottes zuriickgefiihrt (und mit tahara bezeichnet): '4°

14 CD, al-Baidawi, Bd. 3, S. 293; BAIDAWI, Bd. 2, S. 210.

47 CD, al-Baidawi, Bd. 3, S.293; BAIDAWI, Bd. 2, S. 210.

'8 Indem auf qudus hingewiesen wird, konnte ein EXEGET elegant auf die Verse der Untersuchungsgruppe 1
hinweisen, in dene ja der rih al-qudus in Zusammenhang mit Jesus beschrieben wird.

'49 CD, al-Baidawi, Bd. 5, S. 100; BAIDAWI, Bd. 3, S. 34.
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{und ICH in ihn von MEINEM rih einblies} 'und ihn durch das Einblasen des ruh in ihn
belebte'; Er (Gott) schrieb ihn SICH selbst zu aufgrund seiner (=des ruh) Wiirde und

Reinheit.
Dyl 45,2 i 1 aBlioly ¢ ad £o)) b aely { (25 00 43 Sl |

Wie schon bei den anderen Interpretationen dieser Gruppe bleibt al-Baidawi bei den
konkreten korperlichen Hinweisen vage bzw. behandelt sie nicht (in wem oder was 'in ithm'
bedeutet, bleibt wortwortlich und unerldutert stehen), und anscheinend darum, weil der bei
thm fokussierte Schliisselbegriff tahara im religiosen Denken eine eher abstrakte
Reinheitsidee bezeichnet, bei der korperliche Elemente wie rituelle Waschungen letztlich

symbolische, innerlich vorbereitende Rolle haben.

Zur Gruppe 2b:

Bei al’Anbiya’ ldsst er offen, ob Jesus selbst eingeblasen wurde, oder ob er erst durch das
Einblasen im Leib Maryams erschaffen wurde; auch bleibt unklar, ob der Lebenskraft-rih
gemeint ist, DEN Gott einblies, oder ob der ENGEL Gabriel (=ruh) das Einblasen iibernahm;

die beiden daraus folgenden Gesamtoptionen werden von ihm nicht klar dargestellt:

1. GOTT selbst bldist VON SEINER LEBENSKRAFT (rith) ein, die Jesus im Leib
Maryams belebt, oder
2. GOTT lasst VON GABRIEL (rith) etwas/Jesus selbst in den Leib Maryams einblasen.

Wiederum wird klar, dass al-Baidawi mit der tatsdchlichen Gesamtdeutung entweder

tiberfordert ist oder sie nicht systematisch darstellen will. *>°

al-Hazin (725 H)
Zur Gruppe 2a:

Zu der Stelle in al-Higr bringt al-Hazin nur einen neuen Aspekt: er bestétigt, dass der ruh

letztlich wie der Wind (ri/) zu betrachten ist, der in einen Hohlraum hineingebracht wird

'5° CD, al-Baidawi, Bd. 4, S. 223; BAIDAWI, Bd. 4, S. 59.
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(also als nafh), und verweist auf die Betrachtung des rih in al-’Isra’, Vers 85 '3'. Diese
Vorgangsweise, nafh sprachlich zu interpretieren - zu ersten Mal bei ar-Razi geschehen - wird
hier von al-Hazin fortgefiihrt und in die griffigste Formel gepackt (igra’ ar-rih fi tagwif gism

‘ahar).

Zur Gruppe 2b dufsert er sich gar nicht.

al-Qummi an-Nisabiri (728 H)
Zur Gruppe 2a:

Wie schon ar-Razi und al-Hazin vor ihm, wiederholt an-Nisabiiri die zur Tradition gewordene
Formel zu nafh: (Cigra’ ar-rih fi tagwif gism ’ahar), darauf bringt er verschiedene Argumente,
die aus der philosophischen Tradition des Tafsir stammen und in dieser Breite vor allem von
ar-Razi behandelt wurden: die Frage, ob ruh ein Feinkorper (gism latif) sei, ein Wesenskern,
der losgelost von anderen Bedingungen existiere (gauhar mugarrad), usw. Ebenfalls wortlich
zitiert er die Aussage von az-Zamahsari, (wa-laisa tamma" nafh wa-la manfiih), im Sinne,
dass das Ganze sei ein beispielhafter Ausdruck (tamtil) fiir den Prozess des Lebendig-
Machens sei, und schliefit - nun schon traditionell - mit dem Hinweis auf einen genaueren
Kommentar zum rih in al-’Isrd’, 85. Spétestens jetzt wird deutlich, wie sehr sich seit ar-Razi
und seinem eigenen, tatsdchlich bedeutendem Erkldrungsansatz zum rih in al-’Isrd@’, 85, die
Haltung bei den Exegeten durchgesetzt hat, durch diese Stelle Klarheit in das Phdnomen rih

bringen zu konnen. '3

Zur Gruppe 2b:

Bei al->Anbiya’ bringt er nichts Besonderes, es féllt lediglich auf, dass er in der Betrachtung
dieser Untersuchungsgruppe bewihrten (also nun traditionell gewordenen) Schemata folgt:
die Problematik bei der Interpretation des Belebens des Jesus im Leib der Maryam wird hier
gar nicht mehr angesprochen wie noch bei ar-Razi und den sprachlich orientierten Exegeten

vor ihm, sondern er bringt das erlduternde Beispiel des Oboenspielers (etwa im Wortlaut wie

5! CD, al-Hazin, Bd. 4, S. 144-145.
'52 CD, an-Nisaburi, Bd. 4, S. 483-484.
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bei az-ZamahSari bzw. ar-Razi), ohne dass in seiner Zusammenfiigung eine Notwendigkeit
erkennbar ist - die Tradition ist also selbsterklirend und bedarf keiner weiteren

Verdeutlichung mehr: '3

Cot B Coedd » Il JiS d et B o)) Lndd (6T gy B b 5] o8 Bl L il

day B Jlapdl B o ol « OV

Das Einblasen (nafh) in sie (Maryam) heifit also, dass Jesus in ihrem Leib lebendig
gemacht wurde, gemeint: 'Da bliesen WIR den ruh in Jesus ein, der in ihr war', in dem
Sinne, wie der Oboenspieler sagt: 'Dann habe ich im Haus des NN geblasen’, will

sagen. 'So habe ich in die Oboe geblasen in seinem Haus'.

Bei at-Tahrim iibernimmt er als Deutung des 'es' in 'Da bliesen WIR in ihn..." einfach und
ohne Abschwichung oder Zusatz den Begriff farg, der im Kontext dieses seines Satzes nur als
Geschlechtsteil verstanden werden kann - bei fritheren Exegeten bis zu Ibn ‘Atiya

undenkbar: >4
() @l o g2t UBy . A {ad | B ey

Und das Personalpronomen ("ihn") in dem Wort {in ihn} bezieht sich auf das

Geschlechtsorgan (farg),; und es wird auch gesagt: auf die Seite des Gewandes...

'33 CD, an-Nisaburi, Bd. 3, S. 374.
'54 CD, an-Nisaburi, Bd. 7, S. 182.
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al-Andalusi (745 H)
Zur Gruppe 2a:

Er betont bei al-Higr - dhnlich wie die sprachlich-philosophisch ausgerichteten Exegeten des
Ostens - den allegorischen Charakter des nafh, wobei er zwei traditionelle Formulierungen

abgewandelt aufnimmt: '>3

bwwﬁhwb‘wtjﬂ’ﬂjcsu@-"‘ﬂjcﬁésw\wﬁ:éi{byc\.}&;'ﬁj
() - 4 4 o

{Und als ICH in ihn von MEINEM ruh einblies), gemeint: als ich in ihm (Jesus) das
Leben erschuf; dabei ist zu sagen, dass hier weder ein wortwortlich verstandenes
Einblasen, noch etwas, dem konkret eingeblasen wird, vorkommt. Tatsdchlich ist das
lediglich eine beispielhafte Darstellung, um anzudeuten, was ihn (Jesus) in ihm (dem

Mutterleib) lebendig machte (...)

Zur Gruppe 2b:

Bei kommt er zu dem Ergebnis, dass der hier erwéhnte rizh Gabriel sei, weil 'durch ihn die
Religion belebt werde, und er die Offenbarung bringe'; diese Interpretation ist aber sehr weit
von den bekannten bisherigen Ansichten entfernt, und hier wird deutlich, wie wenig von dem
tatsidchlich einblasenden Engel bei den abstrakt denkenden Exegeten iibrig bleibt, und zu
welchen allegorischen Anleihen an anderen Stellen mit riz2-Nennung man greifen musste, um

ja keine Andeutung von Kérperlichkeit in der Interpretation aufkommen zu lassen. '

'35 CD, al-Andalusi, Bd. 7, S. 192; ANDALUSI, Bd. 5, S. 441.
156 CD, al-Andalusi, Bd. 8, S. 10; ANDALUSI Bd. 6, S. 312.
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Ibn Katir (774 H)
Zur Gruppe 2a:

Er duBerst sich in der Sache gar nicht, erwéhnt den 7z in den Versen dieser Gruppe nicht

einmal ansatzweise.
Zur Gruppe 2b:

Lediglich zur Stelle in der Sure at-Tahrim macht er die Bemerkung, dass das Einblasen durch

einen Engel, ndmlich Gabriel, geschah. '’

at-Ta‘alabi (875 H)
Zur Gruppe 2a:

Bei al-Higr wiederholt er lediglich den schon traditionell gewordenen Ausdruck, die
Zuweisung des rizh an Gott geschehe als Zuordnung der SCHOPFUNG UND HERRSCHAFT
an den SCHOPFER und HERRSCHER. *5*

Bei as-Sagda bekriftigt er, dass der 7z in den Korper (gasad) Adams hineingebracht worden
sei, schreibt das Pronomen in (von SEINEM ruh) ausdriicklich Gott zu und verbindet es
hierbei sinnvoll mit der schon oben erwihnten Aussage iiber SCHOPFUNG und
HERRSCHAFT usw. Neu ist in seiner Ausfithrung, dass man seiner Ansicht nach die ganze
Beschreibung auch auf den Menschen als Gesamtgattung beziehen kdnne, es miisse nicht

zwingend nur Adam gemeint sein.'>

Zur Gruppe 2b:

Bei al-’Anbiya’ betont er die Interpretation des farg als konkreten Geschlechtsorgans und

behauptet - wie schon der 'Begriinder dieser Exegetentradition', Ibn ‘Atiya, dass dies Meinung

'S7 CD, Ibn Kathir, Bd. 8, S. 173; IBN KATHIR, Bd. 8, S. 173.
'S8 CD, al-Tha’alabi, Bd. 2, S. 318; THAALABI, Bd. 3, S. 400.
9 CD, al-Tha’alabi, Bd. 3, S. 202; THAALABI, Bd. 4, S. 327.
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der Mehrheit der Gelehrten gewesen sei; aulerdem wird - wie schon bei fritheren Vertretern
dieser Ansicht - die Interpretation mit Gewanddéffnung als schwach abgelehnt. Hier wird
deutlich, dass die damals ja vorhandenen und bekannten Werke der entgegengesetzt
ausgerichteten Exegeten von Ibn ‘Atiya und Spéteren nicht gezdhlt und auch nicht beachtet

wurden'®°:

Auch bei at-Tahrim wird deutlich, dass sich at-Ta‘alabi fast wortwortlich an den
Ursprungstext des Ibn ‘Atiya hélt; interessanterweise stand der Kommentar, den at-Ta‘alabi
nun zur Untersuchungsgruppe 2b bringt, bei Ibn ‘Atiya noch bei der Gruppe 2a. Offenbar
will er hier mit Authoritit versehenen Text einfligen, und fiir ihn sind beide Gruppen (2a und

2b) offenbar beliebig austauschbar °'.

al-Baqa‘ (885 H)
Zur Gruppe 2a:

Bei al-Higr bringt er einen kleinen, aber durchaus neuen Aspekt: er betont, dass nach der
vollstandigen korperlichen Erschaffung Adams und der Hinzufiigung des ri/ durch Einblasen
darin dieser Korper Adams ein lebendiger Korper geworden sei, und das Einblasen verhalte
sich - bildhaft gesprochen - wie das Anhaften der Flamme am Kerzendocht. Anders gesagt: er
will das Einblasen dadurch allegorisieren, dass er es mit dem 'Anhaften' der Flamme am

162

Docht vergleicht, die ja in Wirklichkeit Zeichen der Verbrennung des Dochtes ist.

Bei as-Sagda nimmt er indirekt Bezug auf die Stelle in al-Baqara, Vers 87, weil er die
Formung Adams {tumma sawwdahu} mit dem Entstehen der Bedeutungen der Dinge im

Verstindnis Adams vergleicht.'®3

Wihrend al-Baga‘1 ansonsten sehr eigenstdndig formuliert und interpretiert, fiigt er bei seinem

Kommentar zu Sad ein auffilliges Mal ein kurzes Direktzitat ein, das er fast wortwdrtlich von

1% CD, al-Tha’alabi, Bd. 3,S. 15, THAALABI, Bd. 4, S. 100.
1% CD, al-Tha’alabi, Bd. 4, S. 112; THAALABI, Bd. 5, S. 454.
12 CD, al-Baga’i, Bd. 4, S. 413; BAQA'L, Bd. 11, S. 53-54.

19 CD, al-Baga’i, Bd. 6, S. 377; BAQA'L, Bd. 15, S. 244-245.
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dem Kommentar des az-ZamahsSari iibernommen zu haben scheint, da dieser Ausdruck bei

keinem anderen Exegeten vorkommt: '%

{und als ICH in ihn von MEINEM rih einblies}: da wurde er zu einem Wesen, das

fiihlt (hassas™) und atmet (mutanaffis™)

v

Diese Ubernahme - wie auch die nicht-traditionelle Formulierung - zeigt, dass al-Baga‘ den

philosophisch- ausgerichteten Exegeten nahegestanden haben muss.

Zur Gruppe 2b:

Typisch fiir die abstrakt interpretierenden Exegeten geht er bei al->’Anbiya’ gar nicht auf die
korperliche Problematik des "'WOHIN wurde eingeblasen' beim Begriff farg ein, sondern
betont die GroBe und Gewaltigkeit des Schépfungsaktes Gottes. '®

In seiner Interpretation zu at-Tahrim spielt er mit dem Doppelbegriff des eingeblasenen rith

und der Bezeichnung Gabriels in al-Baqara als rizh, indem er sagt: '

{Da bliesen WIR ein}, gemeint: durch unsere Gewaltigkeit mittels UNSERES Engels,
des ruh al-qudus (= Gabriel).

C ) gy LS dlalgy Lol (6F { Lid }

as-Suyiti (911 H)
Zur Gruppe 2a:

Zu der Fragestellung des ruh dieser Gruppe dulBert sich as-Suyuti iiberhaupt nicht.

1% CD, al-Baga’i, Bd. 7, S. 213; BAQA'I, Bd. 16, S. 419.
1% CD, al-Baga’i, Bd. 5, 323; BAQA'L, Bd. 12, S. 471.
1% CD, al-Baga’i, Bd. 9, S. 86; BAQA'I, Bd. 20, S. 213.
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Zur Gruppe 2b:

Zu der Stelle in al-Higr bringt er zwei Uberlieferungen, die einmal die wortwértliche, ein
andermal die allegorische Deutung von farg betonen; die allegorische Interpretation als
Geschlechtsorgan wird auf Qatada zuriickgefiihrt, die wortwortliche auf Muqatil. Eigentliche

Deutungen zu rith fehlen auch hier im Kommentar.'®?

Bei al°Anbiya’ bringt er nur die allegorische Deutungsiiberlieferung von farg iiber Qatada,

auch hier unterlésst er irgendeine Angabe zum rith."®®

17 CD, as-Suyuti, Bd. 7, S. 98.
18 CD, as-Suyuti, Bd. 10, S. 62.
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3.3 Die 3. Gruppe: rith / ar-rith

Untersuchungs- | Gr.- Sure, Vers 1. Ebene der 2. Ebene der
gruppe Nr. Schliisselbegriffe Schliisselbegriffe
3a 1 an-Nisa’ (4), Vers 171 rih ’alqa - minhu
2 | Gafir (40), Vers 15 ar- rih alqa — *amru-llah
3b
3 a3-Siira (42), Vers 52 rih ’auha — ’amru-llah

In dieser Versgruppe besteht (wie auch in der 2. Gruppe) ein erheblicher
Meinungsunterschied zwischen den einzelnen Exegeten, weil insbesondere der Begriff “alga
bzw. ‘auha eine Interpretation von rih als ,,Gabriel” nicht bzw. nur sehr gekiinstelt zuldsst.
Der rith in der Gruppe 3a wird mit Jesus in Verbindung gebracht bzw. mit ihm identifiziert,
obwohl das nicht die Frage nach dem Ursprung des rith 16st, der durch das minhu (von IHM,
d.h. Allah her) nahe liegt.

Mugatil (150 H)
Zur Gruppe 3a:

Er interpretiert den Teil {wa-rizh"" minhu} als Instrumentalsatz; als Erlauterung umschreibt er
das mit bi-r-riuh (also: er warf Jesus durch den rih als ein Wort von SICH her in Maryam

hinein). Dadurch versteht er offenbar riih als Gabriel.'®

Zur Gruppe 3b:

Bei Gafir versteht er rith als Offenbarung (wie die meisten spiteren Exegeten auch), das

{min amrihi} versteht er als bi-’idnihi (mit SEINER Erlaubnis).'”°

1% CD, Mugatil, Bd.1, S. 371.
'7° CD, Mugatil, Bd. 3, S. 18o0.
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Bei a$-Siira versteht er das min in {min ’amrihi} instrumental als bi-’amrihi, daher bedeutet

der Ausdruck “amr nach Muqatil hier 'Befehl' '7":

an-Nasafi (303 H)
Zur Gruppe 3a:

Er versteht in an-Nisa’> {wa-ruh"" minhu} als Zusatz, in dem Sinne, dass Jesus eine besondere
Kraft schon von Geburt an mitgegeben wurde, die Toten wieder mit Gottes Erlaubnis zum

Leben zu erwecken. '7*

Zur Gruppe 3b:

Erstaunlicherweise kann sich an-Nasafi bei Gafir nicht recht entscheiden, obwohl die
Untersuchungsgruppe 3a ja fast identisch gefasst ist, und versteht ru/ ebenfalls als Zusatz-

Wesen, aber nennt sowohl Gabriel, als auch die Offenbarung (wahy).'”

In a$-Sira interpretiert er rih als Offenbarung, aber duBert sich nicht zu {min ’amrihi} '

at-Tabari (311)

Zur Gruppe 3a:

Bei an-Nisa’ versteht er den Ausdruck {wa-rith"" minhu} als 'bi-risala™ minhu' (durch eine
Botschaft von ITHM) oder 'bischara'® min ‘indahu' (als freudige Botschaft von IHM her).
Dadurch wird einerseits rith zu einer abstrakten Sache, andererseits ist Platz fiir Engel, die at-

Tabari als Ausfithrende auch nennt.

Andererseits bestitigt er, dass die Gelehrten iiber die eigentliche Bedeutung des Ausdrucks
rith uneinig seien; so stellt er einen Zusammenhang mit nafh her, doch bleibt er letztlich an

dieser Stelle bei seiner eigenen Auslegung. '

7" CD, Mugatil, Bd. 3, S. 213.

'72 CD, an-Nasafi, Bd. 1, S. 268; NASAFI, Bd. 1, S. 418.
'73 CD, an-Nasafi, Bd. 3, S. 247; NASAFI, Bd. 3, S. 204.
'74 CD, an-Nasafi, Bd. 3, S. 287; NASAFI, Bd. 3, S. 262.
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Zur Gruppe 3b:

Bei Gafir belisst er den Satz der Aya, wie er ist, nur ersetzt er in der Interpretation den
Ausdruck {yulqi-r-ruh} durch {yunazzilu-l-wahy}. Zusitzlich erwédhnt er als Deutungen

anderer Exegeten: Qur'an bzw. Prophetentum (nubuwwa). '7°

In a§-Siira versteht er rizk als Qur'an, erwihnt aber, dass andere auch Barmherzigkeit (rahma)

an diese Stelle interpretierten.'’’

as-Samarqandi (373 H)
Zur Gruppe 3a:

Bei an-Nisa’> zieht er einen direkten Vergleich zu anderen Stellen, an denen nafh mit rih

verkniipft ist.'”®

Zur Gruppe 3b:

Bei Gafir wird von ihm - zum ersten Mal tut dies ein Exeget - rith als Gabriel, min ’amrihi als
bi-lI-wahy interpretiert: also: Gott sandte Gabriel (rih) mit der Offenbarung (min ’amrihi)
herab. Hier scheint der Begriff ‘amr auch zum ersten Mal in der Entwicklung des Tafsir

indirekt interpretiert worden zu sein.'”’

Bei a$-Siira kann er sich nicht auf eine klare Interpretation festlegen, nennt fiir rizh Gabriel,
Qur'an, die Lebenskraft (!). Doch diese letzte Interpretation fiihrt zu groflen Verwirrungen,
daher prazisiert er: damit sei das Wort Allahs gemeint, also nur allegorisch Lebenskraft

gemeint. '*

'75 CD, at-Tabari, Bd. 9, S. 419-420; TABARI, Bd. 7, S. 703-704.

'7° CD, at-Tabari, Bd. 21, S. 363-364; TABARI, Bd. 20, S. 294-296.
77 CD, at-Tabari, Bd. 21, S. 560; TABARI, Bd. 20, S. 541.

"7 CD, as-Samarqandi, Bd. 1, S. 444; SAMARQANDI, Bd. 1, S. 407.
'7 CD, as-Samarqandi, Bd. 4, S. 52; SAMARQANDI, Bd. 3, S. 163.
1% CD, as-Samarqandi, Bd. 4, S. 102; SAMARQANDI, Bd. 3, S. 201.
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al-Mawardi (450 H)
Zur Gruppe 3a:

Hier bringt er bei an-Nisa’ nichts Neues, sondern vergleicht die Bezeichnung rih fiir Jesus

mit der Lebenskraft, bzw. bringt den Aspekt von nafh hinein. 181

Zur Gruppe 3b:

Neben den schon bekannten Meinungen - die er von den friiheren Exegeten iibernimmt -
bringt er zu Gafir eine seltsame Formulierung, die sich teilweise an die AuBerungen der

Exegeten zum rith in Sure al-Qadr anlehnt: '*>

Die fiinfte Ansicht lautet: (es handelt sich um) die >arwah der Menschen, es kommt kein

Engel herab, mit dem nicht ein ruh ist; dies sagte Mugahid.

.MWJQ(U)L@AW)Y!&MAJ}QYcéé\.,&c\j)i:‘_,«.AL"'J\

Ganz offensichtlich wurden hier zwei verschiedenen Einzelmeinungen zusammengefiigt, die
nichts miteinander zu tun haben, da die mit den Engeln herabkommenden it/ -Arten auf
keinen Fall die menschlichen Individualseelen sind, insbesondere nicht im Licht der
entsprechenden Hadit- und *Ahbar-Literatur der Untersuchungsgruppe 5. Wiederum wird
deutlich, dass einige Exegeten wahllos und unzusammenhéngend Meinungen von einer /-
Stelle zur anderen {ibertragen, wenn sie sich nicht intensiv mit dem Gesamtthema beschéftigt

haben.

al-Wahidi (468 H)
Zur Gruppe 3a:

Bei an-Nis@’ duflert er sich nur zu einem begrenzten Aspekt, ndmlich dass der rih von IHM

(Allah) erschaffen worden sei.'™

81 CD, al-Mawardi, Bd. 1, S. 341; MAWARDI, Bd. 1, S. 546.
%2 CD, al-Mawardi, Bd. 4, S. 32; MAWARDI, Bd. 6, S. 148.
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Zur Gruppe 3b:

Bei Gafir versteht er unter rizh die Lebenskraft, und diese interessanterweise im
allegorischen Sinne als die Kraft, welche die Herzen aus dem Todeszustand des Unglaubens

zum Leben erweckt. Gemeint mit dem Ausdruck {min ibadihi} seien die Propheten.'

Daran ankniipfend versteht er das {ka-dalika} als Verweis darauf, dass nun in a$-Siara die
tibrigen Propheten gemeint seien, er teilt also die Gesamtheit der Propheten auf beide Stellen
in der Untersuchungsgruppe 3b auf - was vor ihm noch kein Exeget getan hat. Den ruh selbst
interpretiert er ebenfalls - in Gegeniiberstellung zur vorigen Stelle in Gruppe 3b - als konkrete

Lebenskraft der Korper.'®s

al-Bagawi (516 H)
Zur Gruppe 3a:

Als neuen Interpretationsansatz bringt er in dieser Untersuchungsgruppe bei an-Nisa’, dass er
den Ausdruck {kalima'" alqa-ha ’ila Maryam“}versteht als "ER lehrte sie und unterrichtete
sie mit diesem Wort", wobei er als Beleg die sprachliche Redewendung heranzieht: “algaitu

. . . 7 1
’ilaika kalima™ hasana™™

(ich gab dir ein schones Wort). Den rih selbst versteht er
offensichtlich als individuelle Einheit, demnach als Individualseele, zumal er bekréftigt, dass
der " rih des Jesus so wie die librigen ‘arwah gewesen" sei, nur habe Allah sich eben diesen

rith zur Wiirdigung des Jesus zugeschrieben.®

%3 CD, al-Wahidi, Bd. 1, S. 147.
'8 CD, al-Wahidi, Bd. 1, S. 827.
185 CD, al-Wahidi, Bd. 1, S. 865.
"% CD, al-Bagawi, Bd. 2, S. 314; BAGAWI, S. 352
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Zur Gruppe 3b:

Bei Gifir versteht er 7ih ausschlieBlich als die Offenbarung (wahy); den Ausdruck {min
‘amrihi} interpretiert er nach Ibn ‘Abbas als SEINE Bestimmung, bzw. nach Mugqatil als
SEINE Aussage, also Allahs verbale AuBerung.'®’

az-ZamahSar1 (ca. 520)
Zur Gruppe 3a:

Er erldutert den Ausdruck {kalimatu-llah} bzw. {wa-kalimatun minhu}dadurch, dass Allah
Jesus ohne vermittelnden Faktor wie korperliche Erzeugung hervorgebracht habe, also durch
SEINEN bloBen Schopfungsbefehl, und demgeméal verhalte es sich auch bei den parallelen

Ausdriicken {rizhu-llah} bzw. {rihun minhu} '

Zur Gruppe 3b:

Auch hier versteht er zundchst Lebenskraft unter dem ruh, interpretiert aber diesen dann im

Zusammenhang mit Offenbarung (wahy) als allegorisch.'®

Ibn ‘Afiya (541 H)
Zur Gruppe 3a:

Hierzu hat er keinen Kommentar verfasst.

Zur Gruppe 3b:

Zunichst interpretiert er in Gafir - neben den bekannten Meinungen - den rih als
Lebenskraft, versteht ithn dann allegorisch, und erweitert den bildhaften Ausdruck weiter,
indem er meint, dass eventuell alle Menschen gemeint seien, denen das Verstindnis des

Glaubens gegeben werde. Das min im Ausdruck {min ’amrihi}versteht er wahlweise als

%7 CD, al-Bagawi, Bd. 7, S. 143; BAGAWL S. 1137.
'8 CD, az-Zamahsari, Bd. 1, S. 493; ZAMAHSARI, Bd. 2, S. 182.
"% CD, az-Zamahsari, Bd. 6, S. 98; ZAMAHSARI, Bd. s, S. 336.

-90 -



partitiv, also dass der rizh ein Teil des ‘amr sei, oder instumental, dass der rizh durch SEINEN

Befehl gegeben worden sei.'”®

Bei a§-Siira versteht er rizh als Qur'an, das {%ilayka} interpretiert er als Gabe fiir den
Propheten Muhammad) und als allegorische Lebenskraft. Den Ausdruck {min ‘amrihi}
versteht er als partitiv in dem Sinne, dass es sich um einen einzigen konkreten Befehl (also

einen von vielen denkbaren Befehlen) in sprachlicher Form gehandelt habe. "'

Ibn al-Gauzi (597 H)
Zur Gruppe 3a:

In dieser Untersuchungsgruppe setzt Ibn al-Gauzi die Allegorisierung des rith- Begriffes fort,
indem er unter anderem darunter nicht nur die Individualseelen der Menschen, sondern sogar

die Menschen selbst versteht.'®?

Zur Gruppe 3b:

Zu dem rith bringt er bei Gafir allesamt bekannte Ansichten; allerdings erwéhnt er als erster
eine Dreier-Interpretation zum Ausdruck {min ‘amrihi}, welche von spiteren Exegeten gerne
auch genau so wiederholt wird: der rih sei (1) von SEINER Bestimmung (min gada’ihi),
nach Ibn ‘Abbas, (2) durch seinen wortlichen Befehl (bi-‘amrihi), nach Mugqatil, oder (3)
etwas von SEINEM Wort (min gaulihi), nach at-Ta‘labi. Unter dem Teilausdruck {min

‘ibadihi} versteht er ganz allgemein die Propheten.'®?

'9° CD, Ibn Atiya, Bd. 5, S. 496; IBN ATIYA, Bd. 4, S. 550.

91 CD, Ibn Atiya, Bd. 6, S. 61; IBN ATIYA, Bd. 5, S. 44.

192 CD, Ibn al-Gauzi, Bd. 2, S. 157; IBN AL-GAUZI, Bd. 2, S. 261-262.
'93 CD, Ibn al-Gauzi, Bd. 35, S. 286; IBN AL-GAUZIL Bd. 7, S. 210-211.
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Bei a§-Siira versteht er den ik genau wie Ibn ‘Atiya nur als Qur'an - was insofern auffillt,

als frithere Exegeten vor Ibn ‘Atiya diese enge Festlegung fiir diesen Vers nicht trafen. 4

ar-Razi (606 H)
Zur Gruppe 3a:

Bei seinem Kommentar zu an-Nisa’ beschreibt er zu dem Ausdruck {wa- ruh™ minhu} den
ruh auf Jesus bezogen zwar als ruh al-arwah - wie schon andere Exegeten vor ithm -, doch
fiigt er als erster eine genaue Beschreibung dieser “arwah hinzu und hebt sie von den iiblichen
Individualseelen ab versteht unter ithnen offenkundig bestimmte, nicht diesseitige Geistkréfte,

wie er es im Detail ja auch zur Untersuchungsgruppe 6 ausfiihrt: '3

So ist also der Sinn: "und (als) ein rih von den edlen, reinen, erhabenen ’arwah”, und
SEINE Aussage {von IHM} fiigt eben darum diesen rih IHM selbst zu, aufgrund der
edlen Eigenart und als Zeichen der Gewaltigkeit.

Y ands )zl U Bl { A | gy ¢ Al Rl By 20t 2191 e gy ¢ smedl OISO
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Zur Gruppe 3b:

Bei Gifir kommt er zu einem bis dato noch nicht gegebenen Kommentar: einerseits bestitigt
er die vielfiltigen liberlieferten Deutungen zum ru/ an dieser Stelle, andererseits bekriftigt er,
dass an dieser Stelle die Bedeutung "Offenbarung" (wahy) korrekt sei. Darauf jedoch erlautert

er diese allgemein gehaltene Aussage in weiteren Details: '°

So lduft alles auf die Aussage zu: dass das Leben der >arwah in den Erkenntnissen der
gottlichen Dinge und der reinen Manifestierungen liegt, und da die Offenbarung der
Grund fiir diese *arwah war, dies zu erlangen, wurde (diese Offenbarung) "der rih”

genannt. Also ist es so: der rih ist Grund fiir die Erlangung des (kérperlichen) Lebens,

194 CD, Ibn al-Gauzi, Bd. 5, S. 328; IBN AL-GAUZI, Bd. 7, S. 298.
195 CD, ar-Razi, Bd. 3, S. 447; RAZI, Bd. 11, S. 118.
196 CD, ar-Razi, Bd. 13, S. 313; RAZI, Bd. 27, S. 45.
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die Offenbarung ist Grund fiir die Erlangung dieses (vorgenannten) geistigen Lebens

(al-hayat ar-rtihaniya).

i g L O BB ¢ Awddl Wty gy Slaally C\,jg\ S Of @ ad p«gj\ Jool>
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An dieser Stelle wird die Transformierung der rizh -Vorstellung von der einer allgemeinen
Lebenskraft in eine strukturierte theologisch-philosophische Idee des Menschen an sich

deutlich.

al-Qurtubi (671 H)
Zur Gruppe 3a:

Bei an-Nisa’ wird deutlich, dass al-Qurtubi - wie schon bei der Untersuchungsgruppe 2 - bei

dem rizh-Begriff von einer allgemeinen Lebenskraft als Hauptbedeutung ausgeht: "7

Und man sagt: diese Zuweisung (des rih an Allah) geschieht zur Kennzeichnung des

Vorzuges (des Jesus), wenngleich doch simtliche >arwah SEINE Schopfung sind (...)
Frics Ry C\j)‘ﬂ\ &or O\fb!j M BLoY ada ZJéj
Zusiatzlich zu den bekannten Interpretationen gibt er noch eine Sicht des Ausdrucks {wa-

rith"" minhu} an, die vor ihm noch niemand dargestellt hat:

Und man sagt: (und als ein roh von IHM): "und als Beweis von IHM", denn Jesus -

Friede und Segen mit ihm - war ein Beweis und Beleg gegeniiber seinem Volk.

‘V‘L"j als A o g e dog Ly cwes Oy e Olagg " 4 &) "B

Zur Gruppe 3b:

Hier identifiziert er den rizh mit Prophetentum (nubuwwa) und dem Qur'an; auch hier geht er

von der Bedeutung 'Lebenskraft aus, nur versteht er sie wegen des Zusammenhangs mit dem

97 CD, al-Qurtubi, Bd. 6, S. 22-23; QURTUBIL, Bd. 7, S. 230-231.

-03 -



Qur'an als allegorisch. Allerdings erwihnt er zusitzlich die rih-Bedeutungsoption 'Gabriel'
(wegen der Offenbarung); das {min ‘amrihi} versteht er als Wortaussage Allahs bzw.

konkrete Befehlsanweisung.'%®

al-Baidawi (691 H)
Zur Gruppe 3a:

Zum Ursprung des Jesus bzw. rih bringt er hier eine eigenartige Umschreibung, die eine
gewisse Abstraktion im rih-Gedanken nahelegt und nicht nur mit einer Schamhaftigkeit

hinsichtlich der Beschreibung einer korperlichen Zeugung erkléart werden kann: '

{Und als ein roh von IHM}: "und er (Jesus) ist ein Wesen aus ruh, der von IHM her
stammte, der nicht mittels etwas zu Jesus kam, was die Bahnen des Ursprungs (magra

al-asl) entlanglief und ihm die Materie (al-madda) lieferte.

J8stlly oW s ee S b g Y 4 o gy 939 {4 2535 }

Zur Gruppe 3b:

Hier bestétigt er ausschlieBlich - dhnlich wie vor ihm ar-Razi - als einzige Interpretation

200

"Offenbarung" (wahy).

al-Hazin (725 H)
Zur Gruppe 3a:

Hier duBert er sich gar nicht.

198 CD, al-Qurtubi, Bd. 15, S. 298; QURTUBI, Bd. 18, S. 338-339.
9 CD, al-Baidawi, Bd. 2, S. 42; BAIDAWI, Bd. 2, S. 111.
2°° CD, al-Baidawi, Bd. 35, S. 125; BAIDAWI, Bd. 3, S. 53.
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Zur Gruppe 3b:

An dieser Stelle bringt er - ohne Nennung der jeweiligen Gewédhrsméanner auller Ibn Abbas -

die dreifache Interpretation zu {min ’amrihi} wie Ibn Gauzi: >*

Zu {von SEINEM Amr} sagte Ibn ‘Abbas: von SEINER Bestimmung (min qada'ihi), und
es wird gesagt: durch seinen wortlichen Befehl (bi-amrihi), oder es wird gesagt: etwas

von SEINEM Wort (min qaulihi).
AP oo JBg 0l [y wiliad o 1 ol pl JB { 0 el 4 |

Da niemand auBer Ibn Gauzi dies vor al-Hazin auffiihrt, scheint es eine direkte Ubernahme zu

sein.

al-Qummi an-Nisabiri (728 H)
Zur Gruppe 3a:

Er interpretiert den rih-Begriff - ganz im Gegensatz zu den fritheren Exegeten - so, dass eine
korperliche und geistige Reinheit des Jesus gemeint sei, nicht aber sein Ursprung (sprich:

Zeugung und Geburt), und Jesus daher den Rang eines ruh erhalten habe: ***

Aufschlussreich ist auch, dass er abschlieBend wortwortlich die Ausfiihrung des ar-Razi zu

dieser Untersuchungsgruppe iibernimmt, in der Formulierung:

Gemeint: "(als) ein rih von den edlen, reinen, erhabenen ’arwah”, und SEINE Aussage
{von IHM} fiigt eben darum diesen roh IHM selbst zu, aufgrund der edlen Eigenart und
als Zeichen der Gewaltigkeit.

iyl Y et J) gl M Ble) { 4w | @y AW wdd) A 211 e gy
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**' CD, al-Hazin, Bd. 3, S. 330.
%% CD, an-Nisaburi, Bd. 109-110.
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Zur Gruppe 3b:

Den ruh in dieser Untersuchungsgruppe versteht er ausschlieBlich als Offenbarung (wahy),
aber er interpretiert den Ausdruck {min ‘amrihi} als erster Exeget als kosmologisches

Konzept, als min ‘alam ’amrihi (aus der Welt SEINES Befehls).>*

al-Andalusi (745 H)
Zur Gruppe 3a:

Bei an-Nisa’ verwendet er zur Beschreibung der Erschaffung des Jesus bzw. des betreffenden
rith in {rah"" minhu} einen seltsamen Mischausdruck, der teils von al-Baidawi tibernommen,

teils neu kreiert ist; >4

Und die Bedeutung des Ausdrucks (ein rah von IHM) ist: ein hervorgebrachtes (Wesen),
und (er wird so genannt), weil er (Jesus) ein rih-Wesen ist, welches in die Existenz
gebracht wurde ohne einen Anteil eines anderen rih-Wesens, wie es etwa beim Tropfen
wdre, der von einem lebendigen Vater herkommt; vielmehr wurde er eigenstindig

erschaffen durch Allah und SEINE Allmacht.
¢ q‘ﬂ\y&l.a.é.d\wa.d\fcCj)gs‘yg’zﬂé‘—y-\zj@)jsﬁéﬂ CBplo : sl aw gy smeg
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Gerade in dieser Weiterbearbeitung der urspriinglichen Exegese des al-Baidawi wird klar,
dass diese eigenwillige Beschreibung nicht durch Schamhaftigkeit hergeleitet wurde; hier

geht es den beiden Exegeten um eine neuartige Abstraktion mit einem Doppelvergleich:

293 CD, an-Nisaburi, Bd. 6, S. 424-425.
%4 CD, al-Andalusi, Bd. 4, S. 330; ANDALUSI Bd. 3, S. 417.
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Die "gewohnlichen" Wesen

Jesus als Sonderfall

"Geist", Lebenskraft,

Essenz

Geist, verbunden mit Korper

Geist des Geistes

(d.h. direkt aus dem Ur-
Geist, der Gesamtlebenskraft

stammend)
Art des erschaffenen Gesamtwesen, entstanden | Gesamtwesen, entstanden
Wesens durch  Zeugung anderer | durch Geistkraft aus der
Gesamtwesen direkten Welt des gottlichen
(die ja jeweils auch einen Lebensgeistes
"gewohnlichen" Lebensgeist
besitzen)
Zur Gruppe 3b:

Hier @uBlert er sich gar nicht.

Ibn Katir (774 H)

Zur Gruppe 3a:

Er betont hier - im Gegensatz zu vielen fritheren Exegeten - die ausschlie8lich menschliche

Natur des Jesus, erwéihnt das Einblasen (naflh), geht aber weder darauf im Detail ein, noch auf

irgendeine Sonderrolle des Jesus als Schopfung.®®3

Zur Gruppe 3b:

Er duBert sich zu dieser Untersuchungsgruppe gar nicht.

%5 CD, Ibn Kathir, Bd. 2, S. 477-478; IBN KATHIR, Bd. 2, S. 477-478.
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at-Ta‘alabi (875 H)
Zur Gruppe 3a:

Zu den Ayat dieser Gruppe sagt er gar nichts.

Zur Gruppe 3b:

Zu dieser Stelle bezieht er sich auf die sprachliche Betrachtung der Prépositionen in {min
‘amrihi}: versteht man das min partitiv und “amr als Befehl, so stehe dieser Ausdruck fiir eine
starke Hervorhebung des Rolle des Jesus; verstehe man amr als Rede, sprachliche AuBerung,
sei es das min entweder wortwortlich zu deuten (die Sache also eine Verherrlichung Allahs),
oder das min sei in der Art von bi- zu verstehen, dann miisse die Bedeutung unbedingt
instrumental sein (also durch das Wort Allahs) und nicht partitiv (aus dem Wesen/den

Eigenschaften Allahs). >*®

Bei a§-Siira geht er von “amr im Sinne eines konkreten Befehls aus, eventuell auch irgend

einer Wortaussage Allahs; das min werde daher eine Verherrlichungsfunktion Allahs

haben.>”

al-Baqa‘ (885 H)
Zur Gruppe 3a:

Er verstirkt in seiner Interpretation bei an-Nisa’ die Bedeutungen weit iiber das Mal} der
fritheren Exegeten hinaus; der Korper des Jesus nahm durch Allahs Wort im Korper der
Maryam Gestalt an und wurde dann zusétzlich mit einem "gewaltigen" ruh mittels Einblasen
(nafh) versehen. Ausdriicklich verneint er, dass bei einem Vorgang wihrend der Schopfung
des Jesus irgendetwas Korperliches von einem Mann beteiligt gewesen sei. Zusétzlich betont

er hinsichtlich des Einblasens des ru/, dass zwar rih und rih stammverwandte Worter seien,

20 CD, at-Ta’alabi, Bd 3, S. 340; THAALABI, Bd. 3, S. 108.
*°7 CD, at-Ta’alabi, Bd. 3, S. 390; THAALABI, Bd. 3, S. 170.

-08 -



aber ruh einen viel stirkeren, kraftvolleren Wind bezeichne als i (womit er doch wieder
eine korperliche Komponente der Schopfung indirekt betont). Aus dieser tibergewohnlichen
Kraft des rih heraus habe Jesus daher die Toten wiederbeleben konnen - eine Interpretation,
die diametral denen der fritheren Exegeten widerspricht, die dieses Wunderzeichen des Jesus

ausschlieBlich auf die Wirkkraft des Gewaltigsten Namen Allahs zuriickfiihrten.>*®

Zur Gruppe 3b:

Auch bei Gafir bekriftigt er seine rih-Theorie, wonach der dem Jesus eingegebene rith von
seiner Art eine Kraft sei, durch die andere ‘arwah zum Leben erweckt wiirden - quasi wie eine
Grundflamme kleinere Kerzen anziindet. Das {min ’amrihi} versteht er als wortliche Rede

Allahs.*®

Bei a$-Siira beschreibt er den rith, der bei der Schopfung des Jesus eine Rolle spielt und den
er ja schon in der vorigen Untersuchungsgruppe gesondert definiert hat, als ar-rith al-amri
und schafft somit einen weiteren theoretischen Rahmen mit einem neuen Spezialbegriff.
AuBerdem setzt er einen aufschlussreichen doppelten Paarvergleich an, bei dem er eindeutig

mit dem zweifachen Bedeutungsfeld von ruh (Individualseele-Lebenskraft) spielt:*'°

So wie die Offenbarung (wahy) eine iibergeordnete Lebenskraft (ruh = ar-ruh al-’amri)
ist, die die Individualseele (rih = nafs) bestimmt, so ist es bei der konkreten

Lebenskraft (rih = ruh al-hayat), die den Kérper bestimmt.

Ol e UJ‘“ of \.cSCjJ.U iﬂ.\.e ’\rjj gs’}s‘ O Ledg

as-Suyiti (911 H)

Er duBert sich zu keiner Stelle dieser Untersuchungsgruppe.

% CD, al-Baga’i, Bd. 2, S. 318; BAQA'L Bd. 5, S. 520.
*% CD, al-Baga’i, Bd. 7, S. 298; BAQA'L, Bd. 17, S. 24-25.
?° CD, al-Baga’l, Bd. 7, S. 434; BAQA'L, Bd. 17, S. 365.
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3.4 Die 4. Gruppe: ar-rith

Untersuchungs- | Gr.- Sure, Vers 1. Ebene der 2. Ebene der
gruppe Nr. Schliisselbegriffe Schliisselbegriffe

1 an-Nahl (16), Vers 2 ar-rith mala’ika / ‘amru-

1lah
4

2 | al-Ma‘arig (70), Vers 4 ar-rith mald’ika / ‘aradscha
Yila

3 an-Naba’ (78), Vers 38 ar-rith mald’ika / qama
saffan

4 | al-Qadr (97), Vers 4 ar-rih mald’ika /tanazzala

Zwar lasst die direkte Zusammensetzung des Begriffs ruzh mit dem Wort maldika die
Bedeutung ,,Gabriel“ nahe liegend sein, doch die weiteren Schliisselbegriffe und einige Hadit-

Traditionen geben oft eine ganz andere Interpretation an.

Mugatil (150 H)

Er wversteht in Sure an-Nahl unter ar-ruh die Offenbarung (wahy), wobei er
interessanterweise den Ausdruck ,die Engel“ (al-mald’ika) singularisch als ,,Gabriel*
interpretiert®'; ar-ruh bedeutet an dieser Textstelle Offenbarung (wahy); das min im
Ausdruck min ’amrihi wird instrumental-begleitend wie die Priposition bi- verstanden, also

212

'mit Seinem Befehl' bzw. 'aufgrund Seines Befehls'.

*'' CD, Mugatil, Bd. 2, S. 211. Diese Uminterpretation des Pluralausdrucks mal@’ika zu dem Singular ‘Gabriel’
ist im qur’anischen Kontext uniiblich; siche etwa den exakten Gebrauch von Dual und Plural in Sure Y asin.
Trotzdem hat sich diese Lehrmeinung — weil von dem Tabi‘Tt Mugqatil stammend — weitgehend unter vielen
Exegeten durchgesetzt.

*12 Dadurch wird “amr nicht mehr als eigenstindige Einheit in der Kosmologie verstanden, sondern nur als
Auswirkung des gottlichen Handelns. Parallel wird bei manchen Exegeten die beriihmte Stelle in Sure a-Ra‘d,
Vers 11, genannt.
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In Sure al-Ma‘arig steht hingegen ar-rih selbst fiir Gabriel, wihrend al-mala’ika selbst nicht

weiter erldutert werden, wohl aber die Art und Weise, wie bzw. von wo und wohin. *'3

Ar-rih in Sure an-Naba’ steht nach ihm fiir den Engel, von dem in der beriihmten Stelle in
al-Isra’ spricht — will sagen: er, Mugqatil, bringt hier zum ersten Mal eine detaillierte

Engelsbeschreibung, die in den Rahmen der Wunderbeschreibungen der Kosmologien fallt:*'4

&ﬁdiw‘f’):JﬂjQ)MW‘@&Mj‘)UQﬁMj‘{’M‘wtf-ﬁ‘\’.’j‘%’.j
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Sein Gesicht ist das Adams (a.s.), seine eine Korperhilfte besteht aus Feuer, seine
andere aus vereistem Wasser; er lobpreist seinen Herrn indem er spricht: ,Mein Herr,
so wie Du [in mir] dieses Feuer und dieses vereiste Wasser versohnt hast, und weder
dieses Feuer dies vereiste Wasser vergehen ldsst, noch dieses vereiste Wasser dieses
Feuer erloschen ldsst, genauso mogest du zwischen Deinen gliubigen Dienern
Versohnung herbeifiihren.” Darum hat ihn Allah in besonderer Weise unter seinen

Geschopfen — durch seine Gewaltigkeit — hervorgehoben.””

Auch hinsichtlich des rih in Sure al-Qadr ist Muqatil der Auffassung, dass es sich um einen
konkret beschreibbaren Engel handelt, der einerseits ein anderer ist als der zuvor in den
Vergleichsstellen erwéhnte Engel, aber andererseits verkniipft er diesen Engel in al-Qadr mit
dem ruh in Sure al-Isr®’, Vers 87, ,,wa-yas alunaka ‘ani-r-ruh*; dabei bezieht er sich auf eine

Uberlieferung von Ibn ‘Abbas (r.) iiber ad-Dahhak: *'°

13 CD, Mugatil, Bd. 4, S. 133. Auch bei spiteren Exegeten ist dieser kosmologische Aspekt im Fokus der
Betrachtung.

*'4 CD, Mugatil, Bd. 4, S. 178.

3 Diese Beschreibung verbindet zwischen verschiedenen Traditionsstringen, die anderweitig bekannt sind. Die
Besonderheit, dass das Engelgesicht dem Gesicht Adams gleichen solle, wird weder gesichert iiberliefert, noch
hier oder anderswo kommentiert, obwohl dies ja hervorragend zur Exegese geeignet wiére. Bei Spéteren wird aus
der Personlichkeit Adam irgend ein Mensch, wodurch die Diskrepanz der Nicht-Interpretation gemindert
erscheint. Auch wird bei spiteren Exegeten kein zwingender Zusammenhang mit al-’Isra’ hergestellt. Diese
Auslegung als solche ist eine der ,,hybriden Aussagen, die letztlich inkonsistent im theologischen Sinne sind.
2 CD, Mugqatil, Bd. 4, S. 227.
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[ ...] von Ibn ‘Abbas, der aussagte: Der rith hat die Gestalt eines Menschen, gewaltig in
seiner Schopfung, und er ist es, von dem Allah (a.g.) sagt: ,,und sie befragen dich iiber
den ruh*. Dieses Wesen ist ein Engel, und er steht mit den iibrigen Engeln in einer

Reihe.

Hier wird der Wortlaut der Textstelle in al-Qadr von Mugatil noch so interpretiert, dass der
Engel zwar gewaltig, aber doch in die Gesamtheit der Engelschar eingebunden dasteht, eben
in einer einzigen Reihe. Spitere Exegeten werden diesen Aspekt der Gewaltigkeit der
Schopfungsgestalt ausformen, indem dieser besondere Engel fiir sich allein schon eine Reihe
einnimmt, die {ibrigen Engel eine weitere Reihe. Grammatisch bezieht Mugatil also saff™" auf
beide Subjekte, spitere nehmen saff"" als Beschreibung fiir jedes Einzelsubjekt. Dennoch
scheint die Exegese von der besonderen Engelsgroe auszugehen und nicht von der

grammatischen Moglichkeit.

an-Nasafi (303 H)

In Sure an-Nahl geht er von der Interpretation ruh=Offenbarung (wahy) bzw. Qur’an aus,
denn Offenbarung im Allgemeinen und Qur’an im Speziellen stehen nach ihm in religioser
Hinsicht an einer Position, die vergleichbar ist mit dem ruh, der sich im Korper (gasad)

befindet und durch den die toten Herzen belebt werden. *'7

Doch an den anderen Belegstellen dieser Gruppe interpretiert er rih in erster
Wahrscheinlichkeit als Gabriel; in zweiter Moglichkeit rdumt er ein, dass es auch besondere

Engelarten sein kdnnten.

So sagt er zum rith in Sure al-Ma‘arig: >'®
g / g

7 CD, an-Nasafi, Bd. 2, S. 150; NASAFI, Bd 2, S.202. Diese Umdeutung der konkreten Lebenskraft des
Festkorpers in eine allegorische des Herzens wird spéter von vielen Exegeten aufgegriffen.
218 CD, an-Nasafi, Bd. 3, S. 466; NASAFI, Bd 3, S.536.

- 102 -



[...] oder es handelt sich um eine Schopfungsart, die als Hiiter (hafaza) iiber die Engel
gesetzt ist, so, wie die Engel wiederum Hiiter tiber uns sind, oder hier sind die >arwah

der gliubigen Menschen beim Todeszeitpunkt gemeint.””’

Den rith in Sure an-Naba’ vergleicht er zur Hervorhebung der Gewaltigkeit mit der

Erschaffung des gottlichen Thrones: **°
Cawe ool W ) day o dl) 3l b godas e 92 I35 ()
Man sagt, es handelt sich um einen gewaltigen Engel, der — abgesehen von dem Thron —

das Gewalltigste sei, was Allah erschuf.

Zum ruh in Sure al-Qadr bringt an-Nasafi als Zweitexegese eine Neu-Interpretation, die
anscheinend die auBergewohnliche Bedeutung der ,,Nacht der Bestimmung* (lailat al-qadr)

bekriftigen soll; auch rizh=Barmherzigkeit wird erwogen*':

C e of Al s Y1 AT gt 5 Y A e 3l o (L)

[...] oder es handelt sich um eine Schopfungsart der Engel, welche die [normalen]
Engel nicht sehen konnen, aufler eben in jener Nacht; oder [ruh steht hier fiir] die
Barmherzigkeit [Allahs in jener Nacht].

at-Tabari (311)

Zum ruh in Sure an-Nahl tiberliefert er verschiedene Interpretationen: einerseits nennt er als

Bedeutung "Offenbarung" (wahy), andererseits bringt er Traditionen vor, in denen rih

eindeutig ein Wesen sein soll: ***

s ann Y e o ¥ 1 (80 o oo ) U (B calons 5

(-9

2% Hier ist unklar, ob an-Nasafi mit “arwah die nufiis (also die Individualseelen) oder personenbezogene rith-
Formen meint.

*2° CD, an-Nasafi, Bd. 4, S. 4; NASAFI, Bd. 3, S. 593.

**! CD, an-Nasafi, Bd. 4, S. 44; NASAFI, Bd. 3, S. 666.

22 CD, at-Tabari, Bd. 17, S. 164-166; TABARI, Bd. 14, S. 162-164.
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Von Mugahid, zur Aussage Allahs {bi-r-ruhi min ’amrihi}: Es kommt kein Engel herab,

ohne dass er von einem ruh begleitet wird.

(...)

(Mugahid) sagte: mit dem Prophetentum. Ibn Guraig sagte: Und ich horte, dass der rith

eine Art der Engelwesen ist (...).

Von Qatada, der zur Aya {yunazzilu l-mald’ikata bi-r-rithi min ’amrihi} meinte: ER
(also Allah) sendet sie mit Barmherzigkeit (rahma) und der Offenbarung (wahy) von
Seinem Befehl aus hinab.

Der rith in Sure al-Ma‘arig wiederum ist nach at-Tabaris Ansicht nur Gabriel.**3

In der Sure an-Naba’ gibt at-Tabari sieben sehr vielféltige Interpretationen an: **4

1. Ein Engel, der zu dem gewaltigsten erschaffenen Wesen der Engelwelt gehort; das
wird auf ‘Ali bzw. Ibn ‘Abbas sowie Ibn Mas‘td zuriickgefiihrt. Nach Ibn Mas‘id soll
dieser Engel seinen Standort im vierten Himmel haben und gewaltiger sein als selbst
die Himmel und die tibrigen Engel insgesamt. Dieser soll auch der Engel sein, der am
Jiingsten Tag eine der beiden Versammlungsreihen der Engelwelt allein auffiillt bzw.
aufwiegt, wihrend alle anderen Engel zur zweiten Versammlungsreihe erforderlich

sind.
2. Gabriel; diese Aussage wird ad-Dahhak und a§-Sa‘bi zugeschrieben.

3. [Eine besondere Schopfungsart, welche Menschengestalt hat, isst und trinkt und
nicht zur Gattung der Engel gehort; dies tiberliefert Mugahid. Abu Salih, der Maula

von 'Umm Hani’, betont in seiner Tradition, dass es in der Tat keine Menschen sind;

*23 CD, at-Tabari, Bd. 23, S. 601; TABARI, Bd. 23; S. 251.
24 CD, at-Tabari, Bd. 24, S. 175-177; TABARI, Bd. 24, S. 46-50.
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al->’A‘mas fligt hinzu, dass diese Gattungsart viel zahlreicher sei als die Gattung der

Engel, und betont ausdriicklich, dass sie Hdnde und Fii3e hitten.
4. Bestimmte Menschen; das wird von Qatada bzw. al-Hasan gesagt.

5. Die ’arwah der Menschen; dies ist eine der auf Ibn ‘Abbas zuriickgefiihrte Tradition.
Hier sind im Kontext der besagten Uberlieferung offenbar die Individualseelen (nufiis)
gemeint, da die Rede ist von den beiden Malen, bei denen der Engel ’Israfil in das
Horn der Vernichtung beim Jiingsten Tag hineinbldst, und es wird so dargestellt, als
stinden die auferweckten Seelen zundchst mit den Seelen auf der Ebene der
Abrechnung, zeitlich zwischen dem ersten und zweiten Signalstof3 des ’Israfil; erst

dann wiirden die Seelen (Carwah) mit den Korpern (agsad) wieder vereinigt.**
6. Der Qur’an; das wird von Ibn Zaid angegeben.

AuBerdem erwihnt at-Tabari als 7. Aussage die von a§-Sabi, dass hier das Stehen von
mald’ika und rih als Reihe (saff) in der Form von zwei simat gemeint sei; nach dem

226

"Lisan al-‘arab" sind unter simat schnurgerade Reihen zu verstehen.” Diese Aussage

wird von spéteren Exegeten haufig iibernommen.

AbschlieBend bestétigt at-Tabari, dass all diese Auslegungen keine zwingende Autoritét oder

Notwendigkeit in Uberzeugungsdingen hitten:
‘;\; Ujj\j ‘ij'“ ejﬁg o5 (las ae Ojgbg Y s o J"“ 0;5 L_éw A ol & of J}ﬁ\ o0 gally
af sl o 9&5‘" > Y9 e U3 fg;i v.l.ei imj cQ;.S ‘”5:3\ 9‘.;-5022\ oda RN bjgg of Flrg cs\ﬂ} o

A ) o 89 ade :j.u dn>Y9 ,.:.L..:J\ oy 08 093 & GJM-S\

** Eine solche Behauptung, in der ruh mit nafs bzw. nufiis (als Plural verstanden) im qur'anischen Text
identifiziert ist, findet sich ansonsten nirgendwo; hochstwahrscheinlich steht auch hier wieder als eigene Tafsir-
Tradition das Bild der Reihe (saff) im Vordergrund, die zudem als Doppelreihe interpretiert wird; siche dazu
weiter unten im Haupttext.

0 LISAN, Bd. 7, S. 322 und 324. Das Grundwort samt bezeichnet hier eine diinne, ganz gerade Linie, oder
einen diinnen Seidenfaden; auch wird der Vergleich eines diinnen Fadens herangezogen, auf dem vorgebohrte
Perlen aufgereiht sind und von dem diese Perlen abgefadelt werden, indem er glatt herausgezogen wird. Simadt
ist nach dem Lisan eine Reihe (saff), in die sich Einzelpersonen und dergleichen gerade einordnen; der Vergleich
mit den an der Schnur gereihten Perlen (=Personen) wird hier assoziiert.
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Das, was hier am besten gesagt sein sollte, ist folgendes: Allah (s) hat [in dieser Aya] die
Kunde gegeben, dass seine Geschdopfe nicht das Wort ergreifen kénnen, am Tage, wo der
roh Aufstellung nimmt, und der roh gehort eindeutig zu Seinen Geschopfen. Es ist zuldssig
anzunehmen, dass einige Dinge, die oben erwdhnt wurden, zutreffen, wobei allerdings
Allah am besten weifs, welche dies sind. Dazu gilt, dass keine der genannten
Sinngebungen eine andere so ausschliefit, dass man nur diese eine Aussage annehmen
muss. Auflerdem gibt es keinen Beweis, der nur eine der Aussagen zwingend macht, noch

. : . . 227
schadet es, wenn man von all diesen Meinungen gar nichts weifs.

Weiter bestitigt at-Tabari zum ruih in Sure al-Qadr, dass hier Gabriel gemeint ist; letztlich
geht er in dieser Sure weniger auf ar-rih als auf die Nacht der Bestimmung (Lailat al-qadr)

ein. 2%

as-Samarqandi (373 H)

Er erwdhnt zum Ruh in Sure an-Nahl eine Interpretation, die der von Mugqatil (150H) in der
Art entspricht: mala’ika wird als Gabriel verstanden, rizh entweder mit Offenbarung (wahy),

Prophetentum (nubuwwa) bzw. dem Qur’an gleichgesetzt.**

Grammatische Wichtigkeit hat in dieser Aya das min, da es partitiv, instrumental oder kausal
aufgefasst werden konnte, mit jeweils grolen Auswirkungen in der Exegese; daher betont as-
Samarqandi diesen Punkt und zitiert von al-Qatabi, wobei er anscheinend das min kausal

verstehen will; *3°

e ] { L T e Bshaasg wls a5 430 o5 F Sldes B ) g sl aogs pog { 0 )

27 CD, at-Tabari, Bd. 24, S. 177; ; TABARI, Bd. 24, S. 50.

228 CD, at-Tabari, Bd. 24, S. 534; ; TABARI, Bd. 24, S. 547.

*?9 CD, as-Samargandi, Bd. 2, S. 456; SAMARQANDI, Bd. 2; S. 228.
230 CD, as-Samarqandi, Bd. 2, S. 456; SAMARQANDI, Bd. 2; S. 228.
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Das min wird hier anstelle von bi- gesetzt, so wie in Seinem Wort: {lahu mu‘aqqibatun

..min amri-llah}>’, gemeint: aufgrund seines Befehls.

Der rizh in Sure al-Ma‘arig ist nach as-Samarqandi der Engel Gabriel***.

Zur Sure an-Naba’ bringt er zwei Ansichten: >33
1. Gabriel.
2. Eine nicht ndher definierte Schopfungsart in Menschengestalt.

Auffillig ist, dass as-Samarqandi zwar at-Tabari (311H) in der Grundhaltung folgt, aber
dessen konkrete Aussagen zum Thema nicht iibernimmt, sondern nur ganz allgemein

formuliert.

Wesentlich detaillierter als den rih selbst beschreibt as-Samarqgandi zur Sure al-Qadr die
Art, wie sich mala’ika und rith verhalten; darin folgt er gewissermallen auch der Haltung von

at-Tabari: >34
gy AN iy 3l <o ar JBy () e S o { @ oM A1 jﬁ }
(o) phdl ade 23T g g 4y
Mit [dem ruh], der mit [den Engeln in der Nacht der Bestimmung] herabkommt, ist

Gabriel gemeint (...) Andere meinten: der ruh ist eine Schopfungsart, die den Engeln

dhnelt, das Gesicht dhnelt dabei dem Gesicht der Nachkommen Adams (a.s.) (...)

Des Weiteren hat an dieser Stelle as-Samarqandi zwei Einzelmeinungen verkniipft: die

Aussage von Mugqatil, dass mit den Engeln immer diese rizh-Wesen gemeinsam herabsteigen,

2! Sure ar-Ra'd, Vers 11.

32 CD, as-Samargandi, Bd. 4, S. 326; SAMARQANDI, Bd. 3, S. 402.
33 CD, as-Samarqandi, Bd. 4, S. 425; SAMARQANDI, Bd. 3, S. 497.
34 CD, as-Samarqandi, Bd. 4, S. 425; SAMARQANDI, Bd. 3, S. 497.
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und die Aussage von an-Nasafi, dass diese rih-Wesen {iber die Engel als Hiiter gesetzt seien,

wie die Engel dies liber die Menschen seien.**>

al-Mawardi (450 H)

Zu dem rih in Sura an-Nahl nennt er sechs Auslegungen, fiinf direkt und eine sechste

indirekt: 3

1. rih bedeutet hier ,Offenbarung® (wahy), und das heift hier [in Ubertragung]
,Prophetentum® (nach Ibn ‘Abbas).

2. ,Wort Allahs* und das heiBt konkret ,der Qur’an‘ (nach Ibn ‘Isa).

3. Die ,Verdeutlichung der Wahrheit, der man nachzufolgen hat (ebenfalls auf Ibn ‘Isa
zuriickgefiihrt).

4. ,Die Geistkrifte/Seelen (“arwah) der Geschopfe®; dazu erklart Mugahid: Es steigt kein

Engel herab, ohne dass er von einer Geistkraft/einer Seele (rith) begleitet wird.*3’
5. ,Barmherzigkeit (rahma) (nach al-Hasan sowie Qatada).

Die sechste Interpretation nimmt interessanterweise einige — begriindende - Formulierungen

auf, die stereotyp auch in anderen Werken wiederkehren:
O 901 oo LS Okl g Lo Y Bl 7901 065 OF ¢ Lt Slygli Jazonyg

Auferdem ist eine sechste Auslegung moglich: dass hier der ruh (allegorisch) fiir die
Rechtleitung (hidaya) steht, weil durch die Rechtleitung die Herzen mit Leben erfiillt

werden, so wie auch der rih die Korper lebendig sein lisst.”>®

Zum ruh der Sura al-Ma‘arig nennt er drei gegensitzliche Ansichten, die fast das ganze

Spektrum in diesem Betrachtungsabschnitt abdecken; alle Meinungen werden mit einer

235 CD, as-Samarqandi, Bd. 4, S. 425; SAMARQANDI, Bd. 3, S. 497.

236 CD, al-Mawardi, Bd. 2, S. 364; MAWARDI, Bd. 3, S. 178.

37 Aus dieser Meinung kann zweierlei hervorgehen: (a) dass Mugahid hier nicht die Individualseele meint, denn
der Ausdruck ma‘ahu wird sprachlich nicht verwendet, wenn ein beseeltes Wesen in Verbindung mit seiner Seele
existiert, sondern weist auf ein separates Existieren zweier Einheiten hin: eine in Form des Engels, die andere in
Form des besagten ruh ; (b) dass Individualseelen anderer Geschopfe die Engel begleiten. Diese Auffassung tritt
bei spiteren Tafsir-Exegeten wie Ibn al-Gauzi explizit auf.

3% CD, al-Mawardi, Bd. 2, S. 364; MAWARDI, Bd. 3, S. 178.
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Unsicherheit weitergegeben: die erste Meinung wird offenbar durch al-Mawardi bevorzugt, da
er hinzufiigt, dass der Uberlieferer Qubaysa diese Aussage bis zum Propheten zuriickfiihren
konne. Dennoch nennt er auch die ausgefallene Tradition (die dritte Meinung), obwohl diese
keine direkte Prophetenaussage ist. Hier wird sehr deutlich, wie stark der interne Zwang zur

Ankniipfung an bestehende Tafsir-Meinungen ist: >3

1. Die Seele des Verstorbenen (rih al-mayyit), zu dem Zeitpunkt, wo sie (vom
Todesengel) ergriffen wird (von Qubaysa b. Du’aib, nach einer bis zum Propheten

zuriickgehenden Tradition).

2. Qabriel, entsprechend dem, wie er in der Qur’anstelle genannt wird: ,nazzala bihi r-

ruh al-amin‘.

3. FEinige der Geschopfe Allahs, in Menschengestalt, die aber keine Menschen sind
(nach Abu Salih).

In der Betrachtung der Sura an-Naba’ werden von al-Mawardi — wie auch von vielen anderen
Exegeten — sehr erstaunliche Aussagen iiberliefert; das geschieht eher knapp und ohne weitere
Erklarungsversuche; génzlich unvereinbare Versatzstiicke aus diametral entgegenstehenden

Einzelmeinungen bestehen hier nebeneinander, ohne dass dies von al-Mawardi als Problem

oder Herausforderung zu einer ganzheitlichen Betrachtung verstanden wird: *4°
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*39 CD, al-Mawardi, Bd. 4, S. 322; MAWARDI, Bd. 6, S. go.
24° CD, al-Mawardi, Bd. 4, S. 376; MAWARDI, Bd. 6, S. 190.
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Zum ruh an dieser Stelle gibt es acht Aussagen:

1. FEinige der Geschopfe Allahs, in Menschengestalt, die aber keine Menschen sind, und
diese sind ,die Armee Allahs (erhaben ist Ev); nach Abi Sdlih241.

2. Es sind die Wiirdigsten der Engel; nach Mugatil b. Hayyan’".
3. Es sind die Hiiterwesen (al-hafaza) tiber die Engel, nach Ibn Abi Nugaih.
4. Es sind die Hiiterwesen iiber die Engel als Geschdpfart, nach Ibn ‘Abbds **.

5. Es handelt sich um die gewaltigsten Engelwesen hinsichtlich ihrer erschaffenen Art,
nach Ibn ‘Abbas.

6. Gabriel (a.s.), nach Sa‘id b. Gubair.
7. Es sind Menschen (banii Adam), nach Qatdda.
8. Der Quran, nach Zaid b. Aslam.

Ahnliche Ansichten duBert er zum rizh in der Sura al-Qadr; zwei (nach Ibn Gubair und Tbn
Abi Nugaih) sind mit der Kommentierung in an-Naba’ identisch, lediglich zwei Meinungen

stechen heraus: *#*

! Der Begriff gundu llah verweist sprachlich auf verschiedene andere Qur’anstellen, in denen eindeutig von
Engeln die Rede ist; von daher scheint bereits der hier genannte Abi Salih das Unbehagen bei dieser
Uberlieferung ausgleichen zu wollen, indem er die nicht identifizierte Geschdpfbeschreibung in das bekannte
kosmologische Schema einordnet. Das ist aber nur seine Meinung und erscheint in anderen Tafsir-Werken nicht,
wiewohl aber diese Aussage in dhnlicher Form oft genannt wird.

2 Diese werden aber in qur’anischer Diktion regulir mit al-mala’ al-a‘la ‘ bezeichnet, von daher ist diese
Auslegung eher schwach.

8 Eine des Ofteren geduBerte Aussage, die zuerst von at-Tabari iiber Mugahid zitiert wird, und interessant
insofern, als damit einen neue Geschdpfklasse definiert wird.
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Zum ruh gibt es hier vier Aussagen:

(...)

3. Es sind die Wiirdigsten der Engel, und diejenigen, die Allah am nahesten stehen
(’agrabu-hum mina 11ah), nach Mugatil.

4. Es handelt sich um die Armee Allahs (gundu 11ah), nicht aber aus Engeln bestehend,
nach Mugahid und Ibn ‘Abbas, in direkter Tradition auf den Propheten zuriickgehend.

AuBlerdem verweist er auf eine filinfte Interpretationsmoglichkeit, die er aber bereits im
Vorfeld als seine private Meinung einschriinkt, da sie auf keinen Uberlieferungstext
zuriickgehe (in lam yatbit fihi nass): dass hier mit ruh die Barmherzigkeit (rahma) gemeint
sei, mit welcher die Engel auf die betreffenden Wesen herabkommen. Dabei verweist er auf

die schon vorgenannte Stelle mit rizh-Nennung in an-Nahl.*+

al-Wahidi (468 H)

Zur Textstelle in an-Nahl (sowie auch in allen Stellen dieser ruh-Gruppe) folgt er auf

eigenartige Weise dem Minimalkonsens — der Gleichsetzung des ru/ mit Gabriel. Wo das

?44 CD, al-Mawardi, Bd. 4, S. 441; MAWARDI, Bd. 6, S. 3
5 CD, al-Mawardi, Bd. 4, S. 441; MAWARDI, Bd. 6, S. 3



nicht moglich ist, weil er rizh mit Botschaft oder Offenbarung gleichsetzt, greift al-Wahidi

teilweise zu sehr eigenwilligen bis zweifelhaften Losungen.°

Den im Plural stehenden Begriff mald’ika in al-Nahl etwa versteht er als ,,Gabriel allein®, was
zwar grundsitzlich grammatisch denkbar ist, aber im Rahmen des qur’anischen
Textverstandnisses grammatisch seltsam erscheint. Rih an dieser Stelle wird
dementsprechend als ,,Offenbarung® (wahy) gesehen, der wichtige Ausdruck min ‘amrihi
bleibt uninterpretiert wortwdortlich stehen. Die ,,Diener Allahs* in dem Ausdruck min ibadihi
wird mit den Propheten identifiziert, die durch die Gesandtschaft und Botschaft (risala)

herausgehoben wurden.

In der Sure al-Ma‘arig > erfolgt die Gleichsetzung des rith mit Gabriel, daher bleiben die
Engel (mal@’ika) als solche in seiner Interpretation weiter bestehen. Der Verweis der Aya
’ilayhi (zu ihm) wird uminterpretiert zu dem Ort, der IHM (also Allah) nahe ist und der Ort
SEINER Wiirde ist, ndmlich dem Himmel (samda’). Abgesehen von der Tatsache, dass durch
diese Aussage die Streitfrage der Korperlichkeit des Geschaffenen versus der Nicht-
Korperlichkeit des Schopfers anklingt, wird durch den allgemeinen Begriff sama’ eigentlich
nicht auf die Zeit-Raum-Problematik in der Sure Bezug genommen; auch wird eine mogliche
Sonderrolle Gabriels/des ruh in diesem Zusammenhang nicht gekldrt. Gerade diese
Auslegung macht daher sehr deutlich, wie schematisch die Interpretation dieser - zugegebener

Weise schwierigen — Textgruppe von vielen Exegeten abgehandelt wird:
sl g5 ¢ aaal Sy and Jouo JI { 4l J A ade foor g { gy BSOON w §

In der Interpretation al-Wahidis zur Sure an-Naba’> >#* scheint eine Uminterpretation der
urspriinglichen Aussagen vorzuliegen, wie sie uns in den Beschreibungen etwa von at-Tabari
(311 H) oder al-Mawardi (450 H) vorliegen, gewissermallen eine ,Zusammenfassung® der
gegensitzlichen Aspekte; einerseits bevorzugt er zu ruh wieder ,,Gabriel, aber gibt zwei

Parallelmoéglichkeiten an:

248 CD, al-Wahidi, Bd.1, S. 414.
247 CD, al-Wahidi, Bd. 1, S. 1040.
248 CD, al-Wahidi, Bd. 1, S. 1082.
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1. Ein (nicht weiter definierter) Engel, der eine Reihe (saff) einnimmt.
2. FEines der Heere Allahs, das aus Wesen besteht, die weder Engel, noch Menschen sind.

Interessanterweise durchbricht al-Wahidi auch das urspriingliche Bild der ,,zwei Reihen der
Himmelswesen, denn er deutet den Teil wal-mald@’ikatu saffan (und die Engel bilden eine
Reihe) als sufiifan (mehrere Reihen). Auch hier wird deutlich, dass durch nicht reflektiertes,
schematisches Interpretieren der Gesamtzusammenhang dieser schwierigen und komplexen

Bilder zerredet und ins Unverstidndliche verzerrt wird.

Auch in der Auslegung der Sure al-Qadr®# bleibt al-Wahidi an der Form kleben, indem er
ruh ohne weitere Erkldrung mit Gabriel gleichsetzt; weder wird ein Zusammenhang mit den
anderen verwandten Textstellen aufgezeigt, noch erldutert, warum eigentlich Gabriel hier

separat genannt sein soll.

al-Bagawi (516 H)

Den ruh in an-Nahl setzt al-Bagawi mit der Offenbarung (wahy) gleich und begriindet

dies: >°

[...] die Offenbarung wird darum als ruh bzeichnet, weil durch sie die Herzen mit Leben

erfiillt werden und die Wahrheit lebendig wird.
(g Dl 4 ou Y gy olew ( 9L { 2L Sooah 3

Nach ‘Ata’ bedeutet es ,, Prophetentum “.

Nach Qatada ist die ,, Barmherzigkeit “ gemeint.

Badly relae JB

aA?JJ\J 83L3 JBg

49 CD, al-Wahidi, Bd. 1, S. 1132.
3% CD, al-Bagawi, Bd. 4, S. 8; BAGAWI, Bd. 6, S. 8.

- 113 -



Die Option der Bedeutung ,,Gabriel wird (als Aussage des Abu ‘Ubaida) erst als letzte
Meinung zitiert, also keineswegs von al-Bagawi favorisiert.

251

Der ruzh in Sure al-Ma‘arig allerdings wird nur und allein mit Gabriel identifiziert.
el ey (o { 20305 )

Die grofite Vielfalt an Meinungen gibt al-Bagawi zur Sure an-Naba’: >

Uber diesen riih war man unterschiedlicher Ansicht; so sagten as-Sa‘bi und ad-Dahhdk,
es sei Gabriel. ‘At@ hingegen — in Uberlieferung von Ibn ‘Abbas — duferte: der rith sei
ein Engelwesen, so gewaltig, wie Allah kein anderes erschaffen habe. Am Tag des
Gerichts werde dieser Engel allein als eine Reihe (saff) dastehen, und alle (sonstigen)

Engel allesamt stehen als eine einzige weitere Reihe da: dabei komme die Gewaltigkeit

dieses besagten Engel der aller anderen Engel (zusammengenommen) gleich.”’
58 1Doally catlt JB ot Ma B gty { s T oo i3 B oof { £ B 530 )
Jr
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Des weiteren sagte Mugahid, Qatada und Abu Salih: Der ruh ist (ein Sammelbegriff)
von erschaffenen Wesen in Menschen-Gestalt, die aber keine Menschen sind, die [am
Jiingsten Tag] als eine Reihe stehen werden, die Engel als eine weitere Reihe — diese

(besonderen Wesen) sind ein Heer, und jene (die Engel) sind ein Heer.

31 CD, al-Bagawi, Bd. 8, S. 220; BAGAWTI, Bd. 8, S. 220.
52 CD, al-Bagawi, Bd. 8, S. 317-318; BAGAWI, Bd. 8, S. 317.
233 Diese Meinung taucht das erste Mal bei at-Tabari auf und wir iiber al-Wahidi weiteriiberliefert.
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In dieser oben genannten Aussage fallen drei urspriingliche Einzeliiberlieferungen in einer
einzigen zusammen, die bei at-Tabari noch getrennt auftreten: Mugahid erwidhnt die
besondere Gattungsart, Abtu Salih fligt noch Details hinzu (dass sie Hinde und Fiile WIE
Menschen hitten), Qatada meint, es seien iiberhaupt die MENSCHEN gemeint**. Zu fragen
wire hier, ob al-Bagawi bewusst den Versuch einer Gesamtschau versuchte, oder ob die
verschiedenen Einzeliiberlieferungen ihn so variiert erreichten, dass eine Zusammenfassung

formal geboten erschien.

Ein weiteres aufschlussreiches Detail ist die ebenfalls hier von al-Bagawi zitierte

Zusatzmeinung von Mugahid:*>

Mugahid tiberliefert von Ibn ‘Abbas: Dies sind Geschopfe in Menschengestalt, und es

gibt keinen Engel, der vom Himmel herabsinkt, der nicht einen von ihnen bei sich hat.
e g ane ) Sl slond! e Jju beg p3T g By90 o 3l o2 1B el ) 8 dals 59y

Diese Aussage findet sich bei at-Tabari anders: dort sagt Ibn ‘Abbas lediglich (im
Zusammenhang mit der Sure an-Nahl), dass kein Engel (vom Himmel) herabsinkt, ohne dass
bei ihm ein ruh sei. Das heiflt, die Wesen-Haftigkeit als solche wird zwar auf Ibn ‘Abbas
zuriickgefiihrt, aber die klare Identifizierung mit den seltsamen menschengestaltigen Wesen

wird erst bei al-Bagaw1 vorgenommen.

Dass die Aussage ruh=Menschen dem Ibn ‘Abbas nicht ganz publikumsgeeignet erschien
(oder unwahrscheinlicher als die anderen von ihm bekannten Meinungen?), wird von al-

Bagawi klar wiedergegeben:*>°

al-Hasan sagte: diese sind Menschen. Qatada iiberliefert dies von Ibn ‘Abbas; (Qatada)

sagte dazu: Diese Meinung gehdrt zu denjenigen, die Ibn ‘Abbas zu verbergen pflegte.

LA o) 4 OIS s 1 1 JBg ¢ el ol 8 BB olgyg . aST sy o 1 el JBg

254 1~ - . . . - . - . .
> Diese Aussage wird spiter von al-Bagawi zu dieser Qur’anstelle noch einmal, diesmal als separate

Einzelmeinung von al-Hasan, erwéhnt; bei at-Tabarl wird diese Meinung als gemeinsame Haltung von Qatada
und al-Hasan genannt. Das verweist nochmals darauf, dass die Einzelmeinung des at-Tabari bei al-Bagawi in
zwei Teilaspekten verarbeitet wurde.

3 CD, al-Bagawi, Bd. 8, S. 318; BAGAWI, Bd. 8, S. 317.
6 CD, al-Bagawi, Bd. 8, S. 318; BAGAWI, Bd. 8, S. 317.



Hinsichtlich der Sure al-Qadr jedoch geht al- Bagawi nur und ausschlieBlich von Gabriel als

rith aus.>’

az-ZamahSsar1 (ca. 520)

Der rih in der Sure an-Nahl wird von az-ZamahSari als eine geistig belebende Kraft

verstanden; allerdings setzt er voraus, dass es auch eine korrespondierende korperlich

definierte riuh-Kraft geben muss, die den Korper lebendig sein ldsst:

258

Al B g ) plde ) B ps Loy of ¢ amg o ol Bl Qo ey {030 G g U )

(...) indem die Herzen (qulub), die durch Unwissenheit (gahl) tot sind, durch
Offenbarung (wahy) belebt werden, will sagen: indem der ruh hier in religioser
Hinsicht die Stellung einnimmt, die (grundsdtzlich) der (lebensspendende) ruh im

irdischen, konkreten Korper (gasad) einnimmt.

Im Gegensatz zur Sure an-Nahl geht er aber in al-Ma‘arig von zwei anderen Optionen aus: >

1.

Gabriel 1st gemeint, und wird an dieser Textstelle hervorgehoben (durch den Begriff

rith), um seinen Vorzug vor anderen Engelwesen zu bestétigen.

Es sind Hiiterwesen gemeint, die die Engel beschiitzen sollen, so wie die Engel die
Menschen beschiitzen; diese Auffassung wird von az-ZamahSari nicht auf einen
Tradenten zuriickgefiihrt, findet sich aber schon bei al-Mawardi (450 H) in den zwei
Teiltraditionen von Ibn Abi Nugaih sowie Ibn ‘Abbas, interessanterweise aber nicht im
Material von at-Tabari (311 H), was auf einen eigenstindigen Traditionsweg bei al-

Mawardi hinweist.

Zum rith in an-Naba’ tibernimmt er die schon bekannten Aussagen des al- Mawardi zu dieser

Stelle (Aussage 1) bzw. at-Tabari (Aussage 2, mit leichter Varianz, sodann 3 und 4, wobei zu

4 der Kontext — ohne Vorgéngerbeispiel - zu einer anderen Textstelle, Sure al-’Anbiya’,

37 CD, al-Bagawi, Bd. 8, S. 491; BAGAWI, Bd. 8, S. 491.
*$% CD, az-Zamahsari, Bd. 3, S. 331; ZAMAHSARI, Bd. 3, S. 422-423.
39 CD, az-Zamahsari, Bd. 7, S. 140; ZAMAHSARI, Bd. 6, S. 206.
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Vers 28, gezogen wird, offenbar, um die verschiedenen Traditionen zusammenzuschweil3en

zu einem gefélligeren Gesamtbild).

In Sure al-Qadr werden zwei Moglichkeiten genannt:

260

261

(Und der ruh) ist hier Gabriel. Es wird auch gesagt: Es sei eine Schopfungsart der
Engel, die (normalerweise verborgen bleibt und ) die auch von den anderen Engeln nur

in jener Nacht (der Bestimmung) gesehen werden.
oo 5 A8 o b A el ) A ol Y AN e 3l 1 B o { s
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Damit deutet az-Zamahsari also drei weitere Schopfungsklassen (unten als Klassen d, e, f)

der jenseitig gerichteten Wesen an, sodass man insgesamt auf folgende Struktur kéme:

a.

Die Engel jenseits des Kursi (also des Unter-Thronbereiches in der Kosmologie,

einschlieBlich der Paradieswirter und Hollenwirter).

Die groflen Engel diesseits des Kursi (die im Qur’an als ,,al-mala’ al-’a‘la* bezeichnet

werden).

Die dienenden Engel (die ,normalen Engel, die auch im Qur’an als mald’ika

bezeichnet werden).

Die Hiiterengel, die iiber die ,,normalen” Engel (Klasse c) gesetzt sind (und diese

werden als ein rih genannt)

Engel, die nur in der Nacht der Bestimmung gesehen werden (auch als ein ruh

genannt)

Die Sonderklasse der himmelsbezogenen Wesen, die gemeinsam mit den ,,normalen
Engeln* (Klasse ¢) herabkommen, aber weder Engel noch Menschen sind, usw. (auch

als rith bezeichnet).

200 CD, az-Zamahsari, Bd. 7, S. 223; ZAMAHSARI, Bd. 6
21 CD, az-Zamahsari, Bd. 7, S. 314; ZAMAHSARI, Bd. 6, S.

, S. 302-303.
S. gq10.
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Ibn ‘Afiya (541 H)

Der Pluralbegriff mala’ika wird von ihm in der Sure an-Nahl mit Gabriel identifiziert, der rith
mit anderen Ideen; darin folgt er offenkundig al-Mugqatil (150 H) bzw. al-Wahidi (468 H), die
als einzige der fritheren Exegeten diese seltsame Losung bevorzugten. Der rizh wird nun aber
nicht nur mit Offenbarung und Prophetentum, sondern auch mit einer — nicht verifizierten —
Uberlieferung zusammengebracht, die in die Richtung der oben schon genannten

262

Sonderklassen der Engel fillt:

Mit den ,Engeln‘ ist hier Gabriel gemeint. °* Beziiglich des ruh sind sich aber die

Auslegenden uneinig.
So meinte Mugdhid, mit rih sei das Prophetentum (nubuwwa) gemeint.”**

Ibn ‘Abbas sagte: es ist die Offenbarung (wahy); Qatada meinte: (die Engel kommen
herab) mit der Barmherzigkeit (rahma) und der Offenbarung (wahy).

Ar-Rabi* hingegen sagte aus: Es ist das Wort Allahs, was ruh ist, und darauf bezieht
sich das Wort Gottes: {Und so gaben WIR dir einen ruh von UNSEREM Befehl

ein...).>"

Ibn Guraig schliefflich meinte: der rih ist eine Personenart (3ahs), die der Gestalt von
Menschen; niemals steigt Gabriel von den Himmeln herab, ohne dass diese mit ihm
sind, und es ist eine zahlreiche Gruppe, und es handelt sich um Engel. Dies (Ibn
Guraigs Meinung) ist eine schwach iiberlieferte Aussage, die in ihrer

Uberlieferungskette unsicher dasteht.

Az-Zaggag sagte: der ruh ist das an Rechtleitung Gottes, wodurch die Herzen belebt
werden. Dies wurde durch den Richter Abi Muhammad als eine gute Aussage (also
eine nicht ganz makellose, aber im Ganzen vertrauenswiirdige Uberlieferung)
eingestuft, so als wiirde man sagen: dieser sprachliche Ausdruck beruht auf Ahnlichkeit

und im Vergleich mit den (religios definierten) Befehlen, die sich zu den Taten und

262 CD, Ibn Atiya, Bd. 4.S. 149; IBN ATIYA, Bd. 3, S. 378.

% Wie er darauf kommt bzw. welche sprachliche oder tradierte Begriindung vorliegt, gibt weder Ibn ‘Atiya an,
noch sein Vorgénger in dieser Argumentation, al-Wahidi.

% Dies wird schon von at-Tabari kurz angefiihrt.

265 Qure as-Su‘ard’, Vers 52.
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gottesdienstlichen Handlungen so verhalten wie der rah (Lebenskraft/Seele)*®® zum

fleischlichen Korper (...)
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Zum rith in der Sure al-Ma‘arig bringt er zwei auBergewohnliche Interpretationen: zum einen
variiert und kombiniert er die Aussage der ,Engelshiiter* (bekannt seit at-Tabari und bei
diversen Kommentaren tradiert) mit dem Aspekt der ,gestaffelten Unsichtbarkeit® (wie bei az-
Zamabhs$ari in Sure al-Qadr ausgefiihrt) und schafft so wieder eine eigene Engelklasse, die er
zudem Mugahid in dieser Form zuschreibt **7; zum anderen beschreibt er den rizh ansatzweise

als eine ganz grundsétzliche Lebenskraft: 268

IS oo 65 Y LS ISR @15 Y 05T i elabloddt A lad A { g1 } ¢ dals JBy
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Mugahid sagte: der rih bezeichnet Engel, die wiederum Hiiter derjenigen Hiiterengel
sind, welche die Menschen beschiitzen; die (normalen) Hiiterengel sehen diese (rih

genannte) Engelgruppe genauso wenig, wie wir die (normalen) Engel sehen.

%% Gerade an dieser Stelle bleibt unklar, ob Abii Muhammad eine Lebenskraft oder die Individualseele meint —
wie auch dieser Ausdruck ar-rith wa [-gasad sich im Sprachgebrauch von Hadith und der Alltagssprache, wenn
nichts weiter als Indiz genannt wird, auf Seele und Korper bezieht.

7 An diesem Beispiel wird deutlich, wie Eigeninterpretation des Exegeten (hier Ibn ‘Atiya) durch Tafsir-
Traditionen geformt wird und zugleich ihrerseits verformend auf die konkreten Uberlieferungen (hier die von
Mugahid) wirkt.

268 CD, Ibn Atiya, Bd. 6, S. 416; IBN ATIYA, Bd. 5, S. 365.
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Einige Exegeten meinten: (rih) ist hier ein Gattungsbegriff fiir die konkreten geistigen

Krifte, die das Leben bewirken (arwah al-hayawan). 2%

Zum rith in an-Naba’ bringt Ibn ‘Atiya etliche interessante Uminterpretationen: *7°

1. Gabriel, hier als Wiirdigungsform zur Hervorhebung unter den iibrigen Engeln mit rih

bezeichnet (nach a$-Sa‘bi und ad-Dahhak).

2. Ein wirdevoller Engel, grofer an Gestalt als alle anderen Engel, quasi mit

individuellem Namen i/ genannt (nach Ibn Mas‘d).

3. Der Qur’an (nach Ibn Zaid, {iber seinen Vater Zaid).

271

4. Eine Schopfungsart in Menschengestalt, die essen und trinken (nach Mugahid).

5. Uberlieferung, iiber Ibn ‘Abbas auf den Propheten zugefiihrt: ,Der rith ist eine
Schopfungsart, anders als die Engel, sie sind Hiiter {iber die Engel, so wie die Engel

Hiiter tiber uns sind.**”*

6. ruh als Gattungsbegriff: gemeint sind die Seelen (Carwah) der Menschen, genauer am
Jingsten Tag, wo die Gesamtheit der Seelen (ar-ruh als Gattungsplural) wieder in die
neu erschaffenen Korper der Menschen gefiigt wird®’?. Alle Menschen und alle Engel

insgesamt stehen am Jiingsten Tag in EINER Reihe.?’*

% Diese Aussage legt nahe, dass hier dem iibergeordneten Gattungsbegriff (als ism al-gins, wie in der
arabischen Grammatik bekannt) auch konkrete individuelle Lebenskréfte entgegenstehen miissen, nicht nur eine
unbestimmte allgemeine Lebenskraft.

*7° CD, Ibn Atiya, Bd. 6, S. 483; IBN ATIYA, Bd. 5, S. 428-429.

" Hier interessanterweise von Ibn ‘Atiya NICHT als Engel identifiziert.

*72 Hier taucht die Hadit-Belegung fiir die seit an-Nasafi (303H) kursierende Aussage der Hiiterengel auf, die bei
at-Tabari (311H) erwartungswidrig nicht vorkommt.

" Hier spielt Ibn ‘Atiya mit der Mehrdeutigkeit des Begriffs rizh im Hadit, um aus dem qur’anischen rik quasi
klammheimlich einen Gattungsbegriff 7k =nufiis zu kreieren. Diese Deutung wird ansonsten aber nicht
vertreten. Durch die von ihm in al-Ma‘arig genannte Meinung ,.einiger Exegeten® wird deutlich, dass er sich von
der dortigen Begrifflichkeit der *arwah al-hAyawan in al-Ma‘arig zu seiner eigenen Aussage in an-Naba’ hat
inspirieren lassen.

™ Hier weicht Ibn ‘Atiya erheblich von der bekannten exegetischen Tradition seit at-Tabari (301H) ab, natiirlich
aus Systemzwang, da er in dieser seiner Neuinterpretation den 7/ von einem auBBergewohnlichen Wesen auf die
bekannten Individualseelen (nufiis) reduziert hat, also zu einer Spezialbeschreibung eines besonderen rith keine
theologische Notwendigkeit mehr besteht.
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Im Vergleich zu anderen Exegeten handelt er den rih in Sure al-Qadr sehr knapp ab, indem
er entweder Gabriel oder eine ,,Art von Hiiterengeln* annimmt, also den rith keineswegs als

ein besonderes Wesen indentifiziert. *7°

Ibn al-Gauzi (597 H)

Zu An-Nahl (16), Vers 2 flihrt er aus, dass mit dem Pluralbegriff mala’ika Gabriel gemeint
sei, und folgt also hierin der Meinung von Ibn ‘Atiya (541 H) bzw. schon al-Wahidi (468 H);
sechs Einzelmeinungen zum rih gibt er an, wobei vier davon schon bekannt sind:

Offenbarung (wahy), Prophetentum (nubuwwa), Barmherzigkeit (rahma), der Qur’an.
Interessant sind seine Ausfiithrungen zu folgenden Meinungen:

Die dritte Einzelmeinung lautet, dass der Sinn ist: Die Engel steigen mit [einem
konkreten Teil von] Seinem Befehl herab (von al-‘Aufi, von Ibn ‘Abbds). In diesem Fall
heifit das, dass jeglicher Befehl Allahs ein ruh ist. Az-Zaggag sagte: Als riuh wird
bezeichnet, worin aufgrund des Befehls Allahs — mittels der richtigen Lebensleitung

(’irsad) - ein Lebendigsein (hayat) der Individualseelen (nufus) liegt.276
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*75 CD, Ibn Atiya, Bd. 7, S. 49; IBN ATIYA, Bd. 3, S. 505.
27 CD, Ibn al-Gauzi, Bd. 4, S. 80; IBN AL-GAUZI; Bd. 4, S. 428.
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Anders ausgedriickt: der allgemeine Begriff des ,,Befehl Allahs* wird nach dieser Meinung
als Gattungsbegriff verstanden, aus dem durch den Ausdruck ruzh ein konkreter Einzelbefehl
herausgehoben wird; diese Meinung ist bis zu Ibn al-Gauzi ohne Vorgingerbeispiel und ist
offenbar von ihm durch die Kombination zweier fritherer Ansichten konstruiert: (a) die
Gleichsetzung ,,mala’ika=Gabriel* mit der logischen Folge, rith anders als Gabriel verstehen
zu miissen, und (b) die von ihm zitierte Ansicht des az-Zaggag, die eher auf andere rih-

Interpretationen passt.

Im Gegensatz zu fritheren Meinungen beziiglich der ,Hiiter iiber die Engel* setzt er in der
fiinften Meinung rizh mit den Individualseelen gleich, wobei er einerseits den dazu passenden
bekannten Hadit wegfallen 14sst und andererseits so schreibt, als wire dies in Ginze die

Meinung von Mugahid:

Die fiinfte Einzelmeinung ist, dass [mit rih] die Individualseelen der Geschopfe (Carwah
al-halq) gemeint sind: kein Engel steigt herab, ohne dass ein rih mit ihm ist (dies sagte

Mugahid aus).””

Eine weitere Schwiche dieser Ausfithrung ist, dass es im gesamten qur’anischen Text keinen
einzigen Pridzedenzfall fiir die Verwendung von ‘arwah als Plural der Individualseelen —

anstelle von ’anfus oder nufiis - gibt. *7°
Einen wichtigen Aspekt zur Verwendung der Préposition bi- im Ausdruck bi-r-ruh fiigt Ibn

al-Gauzi in der Interpretation ,,rih =Qur’an* hinzu:

Einige sagten: das bi- im Ausdruck bi-r-ruh als ein ,, gemeinsam mit* (ma‘a) verstanden
werden solle, also in der Gesamtbedeutung ,, gemeinsam mit dem rih“, und min amrihi

als ,, durch seinen Befehl".

Gemail dieser Meinung wiirde also gegenseitiger semantischer Tausch zwischen min und bi-

auftreten — eine auBBergewdhnliche Sicht, die dem Stil des Qur’an nicht entspricht und so auch

*71 CD, Ibn al-Gauzi, Bd. 4, S. 80; IBN AL-GAUZI; Bd. IBN AL-GAUZI; Bd. 4, S. 428.
28 Siche dazu insbesondere die Ausfithrungen iiber die sprachlichen Aspekte im Teil IV.
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nicht authentisch von Grammatikern im Tafsir vertreten wird. Vielmehr gibt es schon in
frithester Zeit Aussagen zur Interpretation ,,min=>bi-*, nicht aber einen gegenseitigen Tausch,

wie hier impliziert.

Zu der Stelle Al-Ma¢arig (70), Vers 4, iiberliefert Ibn al-Gauzi neben der Ansicht, dass hier
Gabriel nach Meinung der Gelehrtenmehrheit gemeint sei, wiederum eine bei fritheren

Gelehrten selten genannte Interpretation:
LG5S o had WG ¢ i e el 2y 1 S

Die zweite Einzelmeinung: es ist die Seele (ruh) des Sterbenden, wenn sie von (den

Todesengeln) ergriffen wird; dies sagt Qubaisa b. Di’aib. *”*

Zwar lage diese Ansicht aufgrund der iiberlieferten Hadite zum Ablauf von Tod und der
Himmelfahrt der Seele nahe, doch offenbar entspricht die exegetische Tradition an dieser
Textstelle dem nicht, und gerade dadurch, dass er nicht die auf den Propheten als marfi
zuriickgehenden Hadithe zum bekannten und anerkannten Thema ,Himmelfahrt der
sterbenden Seele* hinzuzieht, sondern eine unbedeutende und sonst nicht erwédhnte Ansicht,

wird auch die Schwiche dieser Interpretation deutlich.

Zum ruh in An-Naba’ (78), Vers 38 finden sich - abgesehen von einer einzigen Ansicht —

samtlich schon frither erwihnte Meinungen:*°

e Ein Heer Allahs, was nicht aus Engeln besteht, menschliche Gestalt hat, isst und trinkt

e Ein gewaltiger Engel, so dass er mit der Gewaltigkeit seiner Schopfungsgestalt alle
anderen Engel aufwiegt und am Jiingsten Tag allein eine Reihe darstellt, alle anderen
Engel in Reihen ihm gegeniiber.

e (Gabriel

e Menschen

e Die vornehmsten der Engel **'

Wiederum bringt Ibn al-Gauzi eine Einzelansicht, die den rih mit den ‘arwah (als
Individualseelen verstanden) verkniipft und die von fritheren Exegeten nur selten aufgefiihrt

wird: 2%

79 CD, Ibn al-Gauzi, Bd. 6, S. 71; IBN AL-GAUZI, Bd. 8, S. 359.
>0 CD, Ibn al-Gauzi, Bd. 6, S. 116; IBN AL-GAUZI, Bd. 9, S. 12-13.
! Gerade hier wird die eminente Bedeutung der internen Tafsir-Tradition deutlich.
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Die dritte Einzelmeinung besagt, dass hier die Seelen (Carwah) der Menschen gemeint
sind, die zwischen den beiden Hornstofsen (des Engels ’Israfil) mit den Engeln
zusammen stehen, bevor sie in ihre (neu geschaffenen) Korper zuriickgebracht werden.

(iiberliefert von ‘Atiya, von Ibn ‘Abbas).
L il elgy ¢ e\.«riﬁ\ gng 3}3 of J.é W'MJ\ o L A1 & e}a.’i doL‘J\ C‘j)i \.@j : CJL'*J\j
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Der rith in Al-Qadr (97), Vers 4, wird von Ibn al-Gauzi nur mit drei Einzelmeinungen

abgehandelt, von denen zwei schon bekannt sind:

(a) Gabriel,

(b) ein spezieller gewaltiger Engel, interessanterweise nach einer Aussage von al-Wahidi
zitiert.

(c) herausgehoben eine weitere Meinung, die scheinbar eine Verkniipfung mehrerer fritherer

Traditionen darstellt: 23

Dass der ruh hier eine Gruppe von Engeln meint, die die (normalen) Engel nicht sehen
konnen aufer in jener Nacht (Nacht der Bestimmung), sie kommen herab von
Sonnenuntergang bis zum Anbruch des Friihlichts. Dies sagte Ka'b, und Mugatil b.
Hayyan.

¢ il palb I maddl Dg 8 O e Ol WM el 1 ASSILY el 5 Y ASIY 0 A ¢ g J1 O
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282 CD, Ibn al-Gauzi, Bd. 6, S. 116; IBN AL-GAUZI, Bd. 9, S. 12. Diese Darstellung entspricht {ibrigens auch
nicht derjenigen im Hadit. Dort werden meist drei Hornstoe des Engels Israfil erwéhnt: einer zum Erschrecken
der Schopfung, der zweite ldsst alle Schopfung, wie Allah es will, sterben und vergehen, mit dem dritten
HornstoB ist die Auferstehung und das, was dazugehért, bereits geschehen. In den Uberlieferungen mit
Erwéhnung von nur zwei HornstoBen in das Instrument Sir des *Israfil fallt dementsprechend der Hornstofl zum
Erschrecken fort. Eine solche Zwischenphase, dass die Seelen aus der ,,Welt des Grabes* (‘alam al-gabr)
herausgebracht werden und mit den Engeln auf ihre Korper warten, wird nicht iiberliefert.

*%3 CD, Ibn al-Gauzi, Bd. 6, S. 179; IBN AL-GAUZI, Bd. 9, S. 193.
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Im Kommentar des Mugqatil (150 H) findet sich diese Aussage nicht; aber man findet sie
bereits vergleichbar bei an-Nasafi (303) und az-ZamahSari (520), allerdings ohne

Traditionsnennung, nur mit dem Hinweis: ,,man sagt (auch)®.

ar-Razi (606 H)

Er gehort zu den produktivsten Gelehrten auf dem Gebiet der rih-Betrachtung;
bemerkenswert ist die grundsitzliche Untersuchung des rih, die er hier an der Stelle von an-
Nahl (16), Vers 2, darlegt. Er sieht darin den rizh — wie aus dem folgenden Zitat hervorgeht —

als eine eigenstindige Wesenheit, die Trigerin der Lebenskraft ist: 2*4

Die Gelehrten, die fihig sind, die Korrektheit der Sachverhalte zu bestdtigen, sagen:
Der Korper ist leblose, feststoffliche, mit Dunkelheit erfiillte Materie (al-gasad mawat
katif muzlam), sobald der rih mit ihm zusammenkommt, wird er (d.h. der Festkorper)
zu etwas Lebendigem, Feinstofflichen, lichterfiillten Wesen (sar" hayy™ latif*
nuraniy™"). Dabei treten die Spuren des Lichts in den fiinf Sinnen deutlich zutage.

Des Weiteren ist auch der ruh eine mit Dunkelheit erfiillte, unwissende Sache (tumma r-

rith" *ayd™ zulmaniya™ gahila™"

), und sobald der Verstand mit ihm zusammentrifft,
wird er (d.h. der tih) zu etwas Leuchtendem, Lichterfiilltem (sdrat musriga™
niiraniya™), so wie der Schopfer sagt: ,[Zitat aus an-Nahl 78]‘. Doch auch der
Verstand ist solange nicht zur Gdnze lichterfiillt, rein, und leuchtend, bis er sich durch
die Erkenntnis des Wesens Allahs, Seiner FEigenschaften und Handlungen
vervollkommnet hat, sowie durch die Erkenntnis, wie es um die Welt der Geistkrdfte
(Carwah) und der Festkorper (Cagsad) bestellt ist, um die Welt des Dies- und Jenseits,
und letztlich werden diese vornehmen, gottbezogenen Erkenntnisse weder vollstindig,

¢

noch gereinigt werden aufler durch das Licht der Offenbarung und des Qur'an.*
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28 CD, ar-Razi, Bd. 9, S. 341-342; RAZI, Bd. 19, S. 224.
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In seiner folgenden Ausfiihrung kommt ar-Razi dazu, dass der letztendliche, wahrhaftige rih
der Qur’an und die Offenbarung sei; als Beleg dafiir weist er darauf hin, dass Gabriel eben

wegen seiner Tragerschaft der Offenbarung 72k genannt werde.

Das bi- an dieser Textstelle versteht er als ma‘a=mit, der Gesamtsinn sei daher: Allah
entsandte nicht nur Gabriel zu Muhammad, sondern lie8 Gabriel in Begleitung einer Gruppe

von Engeln herabkommen.

Zu der Textstelle in Al-Ma‘arig (70), Vers 4, bringt ar-Razi — unabhdngig von den
Traditionen des Hadit - einen neuen, logischen Aspekt in die Betrachtung hinein: der rih
muss darum gewaltiger als die Engel sein, weil er an den Textstellen, wo von einem Stehen
die Rede ist, als erster genannt wird, und dort, wo von einem Aufstieg zu den Himmeln
gesprochen wird, als letzter. AuBerdem bringt er die Aussage einiger Mystiker®S, dass der
ruh ein gewaltiges Licht sei, das von allen Lichtern der Majestéit Allahs am nahesten sei, und

dass von ihm die “arwah der iibrigen Engel und der Menschen ausstrémten.*

Zu An-Naba’ (78), Vers 38 bringt er neben den schon bekannten Ansichten (gewaltiger
Engel, Menschen, die ‘arwah der Menschen) auch neue Betrachtungen: so hilt er an dieser

Stelle die Deutung rih=Gabriel fiir die korrekte und begriindet das auch:

Er (al-Qadi ‘Iyad) sagte: weil der Qurian darauf hindeutet, dass dieser Begriff der
Name Gabriels ist; und es ist in korrekter Form iiberliefert, dass Gabriel an dem Stehen
(qiyam, am Jiingsten Tag) teilnimmt, dass seine Rede korrekt sein wird und dass ihm

das Reden insgesamt gestattet sein wird. Wie also sollte man den Begriff (rih) von ihm

5 gala ba‘d al-mukasifin
2% CD, ar-Razi, Bd. 16, S. 20; RAZI, Bd. 30, S. 123.

- 126 -



wegwenden und stattdessen auf andere Wesen beziehen, die man noch nicht einmal
kennt, oder ihn auf den Qur’an beziehen, von dem nicht (durch Uberlieferung) gesichert

ist, dass er (in irgendeiner Form) an dem Stehen (des Jiingsten Tages) teilnimmt? “ **

(ﬁ\ﬁ\j ‘_}gjruﬁwew\ of ujcew\c\,}&&ﬁ ! (...o‘ﬁ‘ R¥Y OichJ: OTJE\ oy - JB
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Da der Begriff der Reihe (saff), in der die Engel bzw. der ruh stehen, eine Schliisselrolle

. - - . . . 88
einnimmt, geht ar-Razi darauf in analytischer Form ein:*

Was den Begriff 'Reihe’ (saff) angeht, so scheint es wahrscheinlich, dass der roh — bei
aller Meinungsvielfalt, die wir erwdhnt haben — und alle Engel in einer einzigen Reihe
stehen, es kann aber auch sein, dass sie in zwei Reihen geordnet stehen, und es ist
durchaus denkbar, dass es mehr als zwei Reihen sind. Grundsdtzlich ist das Wort saff
ein Verbalnomen und steht sowohl fiir Einzahl als auch Mehrzahl. Nach dem, was

vordergriindig deutlich ist, vertreten die Exegeten die Meinung, dass es zwei Reihen

sind (...).

Ogoshy ISR grary ¢ 0USD (el B e oo 0 OF cmad) 0585 OF o { i } 1 A U
&QG@)W&JQ‘&;MU‘@WM}‘&MO}A}QGMJ\ O}Q‘O\‘J’ﬁu&jc;\.\.‘r\jw
o Oyl P‘é'ﬁ ppeiad) Jgd g co.’d\j RESN]

SchlieBlich erwihnt ar-Razi zu Al-Qadr (97), Vers 4, interessante Zusatzpunkte, aus denen
hervorgeht, dass einige Meinungen volkstiimlich ausgearbeitet oder uminterpretiert wurden.
Die bekannten Punkte sind: ein gewaltiger Engel; Engel, die nur in der Nacht der

Bestimmung den anderen Engeln deutlich werden; die Barmherzigkeit Gottes (rahma);

27 CD, ar-Razi, Bd. 16, S. 309; RAZL Bd. 31, S. 25.
288 CD, ar-Razi, Bd. 16, S. 308; RAZL Bd. 31, S. 25.
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Wesen, die weder Engel noch Mensch sind usw.; der Qur’an; die Vornehmsten der Engel. Zu

dem gewaltigen Engel erwihnt ar-Razi (ohne Beleg, ohne Hadit etc.): >

Es ist ein gewaltiger Engel; wiirde er die Himmel und die Erde verschlingen, wdre das

fiir ihn lediglich ein einziger Bissen.
By dad) &) I3 O o)1y Slgandl @) o ¢ ol o aif

Zu den Wesen, die weder Engel noch Menschen sind, aber Menschengestalt usw. haben,
vermutet ar-Razi, dass es vielleicht die Diener der Bewohner des Paradiesgartens sein

konnten.

Ohne Vorgingerbeispiel ist die Vermutung, dass hier auch Isa/Jesus gemeint sein konnte;
dies begriindet ar-Razi mit dem Hinwesis,

dass dies (rith) auch der Name des Isa ist; sodann sinkt er hinab zum Standort der

Engel, um einen Blick auf die Gemeinde Muhammads zu werfen.”*’

does Al Jo allad tadl ddblge 3 J @) 05 ¢ domel Y aBl dde s il Juony

Ebenfalls ohne Vorginger an dieser Stelle ist seine Vermutung, es konne sich um die
Schutzengel bzw. die Schreiberengel handeln; doch die von ithm auch hier favorisierte

291

Interpretation ist der Engel Gabriel.

al-Qurtubit (671 H)

Zu den Textstellen dieser riuh-Gruppe bringt al-Qurtubi — abgesehen von verschiedenen
Minimalabweichungen — nur wenig Neues; auffillig ist, dass er sich stark an Ibn al-Gauz
ausrichtet, und zwar nicht in der Form (wo er die eher aufzihlende Art der Hadit-Gelehrten

zeigt), sondern in der Auswahl der Traditionen und Argumentation.

Zu An-Nahl (16), Vers 2 finden sich sdmtliche Meinungen, die bereits frither genannt

wurden, auch bei ihm: >

2% CD, ar-Razi, Bd. 17, S. 132; RAZI, Bd. 32, S. 34.
2% CD, ar-Razi, Bd. 17, S. 132; RAZI, Bd. 32, S. 34
21 CD, ar-Razi, Bd. 17, S. 132; RAZI, Bd. 32, S. 34.
%2 CD, al-Qurtubi, Bd. 10, S. 67; QURTUBI Bd. 12, S. 269.
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e Offenbarung

e Prophetentum

e Die ‘arwah der Menschen (erwéhnt im Zusammenhang: kein Engel kommt herab, als
dass ein 72k mit ihm ist)*3

e Die Wesen in Menschengestalt, die keine Engel sind.

e Barmherzigkeit

e Rechtleitung (hidaya)

e Gabriel

Auch zitiert er indirekt az-Zaggag, dass ,,alles als rith bezeichnet wird, in dem Leben durch

die rechte Lebensleitung liegt*. %4
TP dB gre 529 DI 19yl Low LS k) Ly Low g dligl  J3s

In dem dritten Punkt der obigen Aufzihlung folgt al-Qurtubi der Darstellung des Ibn al-
Gauzi, der den Begriff ’arwdh als Individualseelen versteht, nicht aber al-Bagawi , der zwar
auch Mugahid mit dieser Aussage zitiert, aber IN dieser Aussage ,,als dass ein Engel mit
einem davon herabkommt* mit einer anderen Aussage verkniipft zeigt, dass diese Wesen eben
jene seltsamen Wesen in Menschengestalt, NICHT aber Menschenseelen, seien. Vielleicht lag
also eine einzige Aussage des Mugahid (zitiert bei al-Bagawi) vor und wurde spéter in

Einzelaspekten separat iiberliefert.>>

In der Betrachtung der Wortanalyse zu saff und der Prédposition min folgt er eng und
wortwortlich der Form, wie sie bei ar-Razi zu dieser Textstelle bzw. zur Sure an-Naba’
gegeben wird, bis hin zu dem grammatischen Beispiel haraga bi-tiyabihi = ma’a tiyabihi (er

ging hinaus, mit seinen Kleidern angetan), das schon ar-Razi erwihnt:**°

Al p < sl T’ :eﬂjﬁfc@ s " @)\4 "algd & sl
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% In dem dritten Punkt folgt er der Darstellung des Ibn al-Gauzi, der den Begriff ’arwah als Individualseelen
versteht, nicht aber al-Bagawi , der zwar auch Mugahid mit dieser Aussage zitiert, aber IN dieser Aussage ,,als
dass ein Engel mit einem davon herabkommt® mit einer anderen Aussage verkniipft zeigt, dass diese Wesen eben
jene seltsamen Wesen in Menschengestalt, NICHT aber Menschenseelen, seien. Vielleicht lag also eine einzige
Aussage des Mugahid (zitiert bei al-Bagawi) vor und wurde spéter in Einzelaspekten separat iiberliefert.

%4 CD, al-Qurtubi, Bd. 10, S. 67; QURTUBI Bd. 12, S. 269. Dies entsprechend der Aussage bei Ibn al- Gauzi,
wie oben betont.

295 CD, al-Qurtubi, Bd. 10, S. 67; QURTUBI, Bd. 12, S. 269.
2% CD, al-Qurtubi, Bd. 10, S. 67; QURTUBI Bd. 12, S. 269.
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Zu Al-Ma‘arig (70), Vers 4 gibt er nur drei Ansichten: *%7

Gabriel, ein gewaltiger Engel, die bekannte Schopfungsart in Menschengestalt und ,.die

Individualseele des Verstorbenen (rith al-mayyit).>%

In seinem Kommentar zu an-Naba’ (78), Vers 38, erwihnt er 8 Einzelmeinungen, die aber
allesamt dem entsprechen, was schon frilher zu dieser Textstelle angefiihrt wurde,
insbesondere Gabriel, die besondere Wesensart in Menschengestalt, Engel, die Vornehmsten

der Engel, die Hiiter iiber die Engel, usw. *%°

Interessant ist aber ein Detail: In frilheren Werken wurde ein gewaltiger Engel erwihnt,
dessen Gewaltigkeit als groBer als die sonstigen Geschopfe geschildert wird; nun zitiert al-
Qurtubi nach Ibn Mas‘ud:3*°
Er sagte, der ruh ist ein Engel, gewaltiger als die sieben Himmel, die sieben Erden, als
die Berge; er hat seinen Ort in dem vierten Himmel’"'; er lobpreist Allah jeden Tag
12000 Mal, und Allah erschafft aus jeder dieser Lobpreisungen einen Engel, und er
wird am Tag des Gerichts eine Reihe (saff) bilden, und die iibrigen Engel eine andere

Reihe.
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AuBerdem wiederholt er an dieser Stelle fast wortwortlich auch die bei ar-Razi bekannte
Aussage zu dem Verbalnomen-Charakter des Wortes saff und den daraus resultierenden

Optionen zu den Reihen der Engel, fiihrt aber auch eigene Beispiele an:3*?

Und das Verbalnomen (gemeint: saff) meint sowohl einen Singular wie auch einen

Plural, wie bei ,gerechtes Handeln ‘ oder ,Fasten .

#7CD, al-Qurtubi, Bd. 18, S. 281; QURTUBI, Bd. 21, S. 223.

% Ausdriicklich wieder Ibn al- Gauzi folgend, der als erster diese Einzeliiberlieferung von Qubaisa b. Du’aib
erwihnte.

2% CD, al-Qurtubi, Bd. 19, S. 186-187; QURTUBI, Bd. 22, S. 30-32.

39 €D, al-Qurtubi, Bd. 19, S. 186; QURTUBL Bd. 22, S. 30.

3 Oder — bei einer Nebeniiberlieferung von al-Qurtubi, im siebten Himmel.

392 CD, al-Qurtubi, Bd. 19, S. 187; QURTUBI, Bd. 22, S. 32.
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In seiner Betrachtung der Sure al-Qadr (97), Vers 4, finden sich keine besonderen Ansichten:
Gabriel, ein gewaltiger Engel, die Hiiter iiber die Engel, die vornehmsten der Engel, das Heer
der Nicht-Engel-Wesen, Barmherzigkeit. Interessant ist aber, dass diese Auswahl und
Darstellung auffillig mit Ibn al-Gauzis Interpretation zu an-Naba’ {ibereinstimmt, aber weder
mit dem Kommentar Ibn al-Gauzis zu al-Qadr, noch mit dem entsprechenden Kommentar ar-

Razis zu al-Qadr. 33

al-Baidaw1 (691 H)

In seinem Kommentar zu An-Nahl (16), Vers 2 verstirkt al-Baidawi den Zusammenhang
zwischen der Symbolik des Lebens im Bild ,,Qur’an/Belebung der Herzen* zu ,,rih /Belebung
des Korpers®, wobei natiirlich offenbleibt, ob fiir ihn an dieser Stelle seiner eigenen

Ausfiihrung rizh mit der Individualseele (nafs) identisch ist oder nicht: 3%

{Die Engel kommen mit dem roh hinab}, gemeint: mit der Offenbarung oder mit dem
Qur’an, denn er — der Quran — ist es, der die durch Unwissenheit toten Herzen mit
Leben erfiillt; bzw. er — der hier genannte ruh — hat in der Religion diejenige Stellung

inne, die der (individuelle) ruh im Korper innehat.
ij.\\ eL&A O‘i"m ssa ﬁ.ﬁg ji ¢ J.g.’d\.a dane) QM) Ea LB C}TJ.EJ\ j L;’)Sb { c})b S 3}:.2 }
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Den Begriff des min ’amrihi erldutert er durchaus: 3%

mit dem Ausdruck {min ’amri-hi} meint Gott: bi-’amrihi (mit/durch Seinen Befehl) bzw.

min ’aglihi (von Seiner Seite/Angelegenheit aus)

calrl oo ol 0l { 031 00 }

393 CD, al-Qurtubi, Bd. 20, S. 133; QURTUBI, Bd. 22, S. 395.
394 €D, al-Baidawi, Bd. 3, S. 322; BAIDAWI, Bd. 3, S. 219.
395 €D, al-Baidawi, Bd. 3, S. 322; BAIDAWI, Bd. 3, S. 219.

>

- 131 -



Insofern folgt er einerseits der gesicherten Tradition der grammatischen Uminterpretation bi-
zu min, ist sich aber bewusst, dass dadurch der Bedeutungsumfang des Begriffs ‘amr ohne
gesicherte Indizien eingeschriankt wiirde, weswegen er auch die Paralleldeutung min ‘amr =

min ’agl ohne Pripositionswechsel angibt.3*°

Zu al-Ma‘arig (70), Vers 4 gibt er nur zwei Optionen der ruizh-Interpretation an: bevorzugt

Gabriel, ansonsten ein gewaltiger Engel. 3°7

Im Gegensatz zu dieser doch sehr knappen Darstellung fiigt al-Baidawi hinsichtlich des ruh
in an-Naba’ (78), Vers 38 zwei dltere Auffassungen zu einer neuen zusammen: (a) der rih ist
ein besonderer Engel, (b) ruh steht hier fiir die Gesamtheit der Seelen der Menschen vor ihrer
Einfiigung in die neugeschaffenen Korper am Jiingsten Tag. Daraus entsteht die Aussage bei
ihm:

Der ruh ist ein Engel, der beauftragt ist mit den Individualseelen bzw. Dingen, die zur

Art (der Seelen) (min ginsiha) gehdren. 308

() Yz of Iy Ao S0 hhs { 901 }
Gerade an dieser Stelle erkennt man, dass sich al-Baidawi nicht wirklich sicher ist iiber den
Charakter der Wesensarten, die man in Seele bzw. Geist usw. unterteilen kann.

Ansonsten gibt er als weitere Moglichkeiten Gabriel oder die schon bekannte Wesensklasse

an, die gewaltiger als die Engel seien.

Zum ruh in al-Qadr sagt er interessanterweise gar nichts.

3% Hier folgt er dem Beispiel von Ibn al-Gauzi, nicht dem von ar-Razi bzw. al-Qurtub.
37 CD, al-Baidawi, Bd. 5, S. 322; BAIDAWI, Bd. 5, S. 244.
398 €D, al-Baidawi, Bd. 5, S. 365; BAIDAWI, Bd. 5, S. 281.
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al-Hazin (725 H)

Er bringt zu an-Nahl (16), Vers 2 eine Umformung: er identifiziert er zunédchst den A nicht
mit ,Offenbarung‘, sondern versteht rih als defektiven Ausdruck; zugleich versteht den
Begriff min “amrihi partitiv, so als ob der ,Befehl* ein Gesamt-riih wire und der in der Aya

ausdriicklich erwihnte 72k nur ein Teil davon:

‘Die Engel und der rih kommen herab’, gemeint: mit der Offenbarung, ,von Seinem
Befehl®, gemeint: der ,Befehl® wird letztlich darum rih genannt, weil er die Herzen mit

Leben erfiillt und so den Tod der Unwissenheiten beseitigt.
SNl Dsn o gkl Lo Y Bgy oY) e Wily {0l 0 } gl g { oM SO j

Ansonsten bringt er bekannte Optionen: Gabriel, Prophetentum, Barmherzigkeit.>*

Zu Al-Ma‘arig (70), Vers 4 lisst er nur Gabriel als Bedeutung fiir rih zu, bringt aber einige

neue Aspekte hinein: 3'°

Gabriel ist gemeint; Allah nennt ihn einzeln und herausgehoben, auch wenn er zu der

Gesamtgruppe der Engel gehort, wegen seiner Wiirde und vorziiglichen Stellung.
Cadpe fuaby ad i) A dherr 0 OOy SIUL 03 31 Liily adldly B0l ade by om
Daneben betrachtet er die friiheren Aussagen zu einem Engel, der gewaltiger als die {ibrigen
Engel ist, in logisch-grammatischer Hinsicht:

Es wird auch gesagt: Wenn Allah die Engel im Zusammenhang mit Erwecken von
Furcht und Erregen von Angst nennt, erwdhnt er den rith separat, und das deutet direkt

darauf hin, dass es sich bei ihm um den gewaltigsten Engel handelt.
sl mg 1 OF gy Moy SWU gt 380 Lsgdly cugedl o pme 3 AN S35 13) Jus A Oy b
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39 €D, al-Hazin, Bd. 4, S. 162.
319 CD, al-Hazin, Bd. 6, S. 159.
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Zu An-Naba’ (78), Vers 38 nennt er lediglich einige der schon frither erwéhnten

Interpretationen, ohne besondere Hinweise:

e Gabriel

e den gewaltigen Engel

e cinen konkreteren gewaltigsten Engel

e die Wesen in Heeresstirke, die von Ibn ‘Abbas genannt wurden
e Wesen in Menschengestalt, die weder Engel noch Mensch sind
e Menschen 3"

Zu Al-Qadr (97), Vers 4, ist aufschlussreich, dass er sich auf den Kommentar von Ibn al-
Gauzi bezieht mit dem Hinweis, dass mit rith eine spezielle Engelgruppe gemeint sei, die die

anderen Engel nur in der Nacht der Bestimmung sehen kénnen. 3'?

al-Qummi an-Nisabiiri (728 H)

Er versteht den Plural-Begriff mala’ika in An-Nahl (16), Vers 2 ausdriicklich als Gabriel und
weist darauf hin, dass dies grammatisch durchaus zuldssig sei, wenn das Oberhaupt einer
Gruppe gemeint sei. In dieser Frage folgt er also der Tradition von Mugqatil (150 H), iiber as-
Samarqandi (373 H), al-Wahidi (468) , Ibn ‘Atiya (541 H) zu Ibn al-Gauzi . Auch wenn
al-Qummi hier zurecht darauf beharrt, dass diese Plural-Singular-Umdeutung grundsétzlich
moglich ist, so ist sie doch an dieser Textstelle nicht mit der Art vereinbar, wie die Semantik

im Qur’an verwendet wird.3"3
Dann aber bringt er eine bisher noch nicht so erwéhnte Interpretation:

Die Gelehrten, die fdhig sind, die Korrektheit der Sachverhalte zu bestdtigen, sagen:
Der urspriingliche rih (ar-ruh al-"asli) ist der Qur’an, in dem die Verdeutlichung dessen
steht, was zu Beginn ist, was in der Mitte/dem Verlauf der Dinge kommt und wie die
Dinge zu Allah zuriickkehren. In ihm erfolgt die Erleuchtung des Verstandes (‘aql), und

durch den Verstand wird der Glanz des Innersten (auhar) des ruh vervollkommnet, und

311 CD, al-Hazin, Bd. 6, S. 213.

312 CD, al-Hazin, Bd. 6, S. 292.

313 Siehe dazu auch insbesondere weiter oben die Argumentation im Tafsir des al-Wahidi, wodurch die
urspriingliche Aussage von Mugqatil verzerrt wird.
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durch den roh wird der Zustand des Korpers vervollkommnet. So ist er (der Qur‘an)
also der Ursprung, und das Ubrige leitet sich von ihm ab; von daher betrachtet werden

Gabriel sowie Jesus rih genannt: °'*
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Beziiglich der Sure al-Ma’aridsch fiihrt er folgendes aus: 3'3

Qatada sagt hierzu, das mit ,Dem, der die Stufen innehat‘ (dhi-l1-ma‘arig) gemeint sei:
,Der die Dinge der Vorziiglichkeit (fawd’id) und die Gnadengaben (ni‘am) besitzt‘, und
zwar hinsichtlich der ’arwah und der Stufen (maratib) der wahrhaften Bestditigung
(istithqaq) und der Befdhigung (isti‘dad). Des weiteren wird gesagt: es handele sich hier
um das Paradies, da es in Stufen (daragat) gegliedert sei. Andererseits heifit es im
., grofen Tafsir* (des Fahraddin ar-Razi): es handelt sich um die stufenartigen Ebenen
(maratib) der ’arwah, die zur Welt der gottlichen Herrschaft (mulkiya) gehoren und
welche sich darin unterscheiden, ob sie stark oder schwach sind. Und durch diese
arwah gelangen einige Spuren (’atar) des géttlichen Lichtglanzes bis in die sublunare
Welt (al-‘alam as-sufli) hinab, sei es auf gewohnliche oder auf ungewdéhnliche Weise;
daher sind diese >arwah wie etwas, das die Stufungen der Bediirfnisse (maratib al-hagat)
emporsteigt, als ob es Stationen (manazil) seien, die die Spuren der Barmherzigkeit von

jener (héheren) Welt aus bis zu ihr (der sublunaren Welt) durchlaufen.
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) Wl I3 e e 1 Y J3LedlS e gd) ad 5 Y Sl 1) dsladdS g, 1 b

314 €D, an-Nisaburi, Bd. 5, S. 3-4.
315 CD, an-Nisaburi, Bd. 7, S. 211.
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Auch erwihnt er die vergleichbare Stelle in al-Ma‘arig, Vers 4: {tavugu l-mald’ikatu...},

wobei er bereits erhebliche kosmologische Beschreibungen der “arwah gibt:

Hierzu wird gesagt: Der ruh ist der Gewaltigste an Ausmaf3 (qadr™") unter den
Engelwesen, und er kommt an erster Stelle dort, wo sich von der Majestdt Allahs aus
die Lichter herabsenken. Von ihm aus bis zu den ’arwah der iibrigen Engel und der
Menschen — welche sich auf der letzten Stufe der Stationen der arwah (daragat manazil
al-’arwah) befinden - strémen (die Lichter) aus. Und zwischen den beiden Seiten
(tarafayn) befinden sich die Aufstiegsorte (ma‘arig) der iibereinander angeordneten
Stufen (maratib) der ’arwah der Engel und die in Stufen geordneten Stationen der ganz
und gar reinen Lichter (madarig manazil al-’anwar al-qudsiya), deren genaue

Unterscheidung nur Allah allein kennt.

Was aber die Mutakallimiin angeht, so vertritt die Mehrheit von ihnen die Ansicht, dass
der ruh an dieser Stelle Gabriel (a.s.) sei. Auch kénnten diejenigen, die eine
metaphorische Betrachtung bevorzugten (’ahl at-tasbih), hier keine Belegkraft am
Begriff (d.h. " ma‘arig") ansetzen, da wir ja verdeutlicht haben, dass es sich um gestufte

Ebenen handelt.

Mit dem prdpositionalen Ausdruck ,,zu ihm** (Cillayhi) wird auf den Thron Allahs oder
seine bestimmende Kraft (hukm) Bezug genommen, oder darauf, dass Seine Befehle
(’awamir) (von Seinem Thron) herabsinken zu den Orten der Stdirke und Wiirde.
Hinsichtlich des Ausdrucks ,,in einem Tag* (fi yaumin) meinen die Meisten, dass hier
der grammatische Riickbezug zum Verb ,, steigt empor “ (ta‘rugu) besteht, es also
bedeutet: der Aufstieg geschieht an einem Tag, wie ,diesem Tag ", gemeint: der Tag der

Auferstehung (yaum al-qiyama).

Dazu sagte al-Hasan: gemeint ist: Von ihrem Standort (!) aus, der der Abrechnung
dient, bis zu dem Zeitpunkt, an dem zwischen den Dienern Allahs gerichtet worden ist,

liegen 50 000 Jahre im Maf3e der diesseitigen Jahre (...)
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Hinsichtlich der Belegstelle in Sure an-Naba® argumentiert er: 3'°

Der rih ist das Geschopf mit den gewaltigsten Ausmafien, wie es auch in der Sure
Subhan (= al-’Isra’, Vers 85) heifst (...): das Wort ,, Reihe* (saff) ist urspriinglich ein
Verbalnomen, das iiberwiegenderweise weder in den Dual, noch den Plural gesetzt
wird, daher ist es sinngemdf} zuldssig, davon auszugehen, dass der rih als eine Reihe
fiir sich allein steht, die (iibrigen Engel allesamt in einer weiteren Reihe. Auch ist es
zuldissig, davon auszugehen, dass ein jedes Wesen eine Reihe fiir sich bildet, oder dass
sie in einer (nicht ndher zdhlbaren Anzahl) von Reihen stehen, da es im Wort Allahs
heifit (Sure al-Fagr, Vers 22): {und dein Herr kommt, wihrend die Engel Reihe um
Reihe (aufgestellt sind) ).

g o - ’Af&i’ IS A9 el ijj\ 5 ) O)ﬁ}iﬁ (..@.»i é\fo-“ Ojgg of b \i.g.lé u& ] ‘)’j e
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Zu dem rih in Sure al-Qadr nennt er folgende Ansichten®'”:

1. Gabriel (die herausragendste Meinung zu diesem Vers)
2. Ein unbestimmter Engel, der allein eine Reihe bildet
3. Eine bestimmte Engelgruppe, die sie (die anderen Engel?) nur in jener Tag sehen

konnen

316 CD, an-Nisaburi, Bd. 7, S. 282.
317 CD, an-Nisaburi, Bd. 7, S. 373.
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4. Die Schopfungsart, die essen und sich kleiden, aber weder Engel noch Menschen sind,
nach ihm sind es die Dienerwesen der Paradiesbewohner (hadam “ahl al-ganna)

5. Jesus, der inmitten einer Engelgruppe herabsinkt, um die Gemeinschaft Muhammads
zu betrachten

6. Der Qur’an

7. Die Barmherzigkeit

Die Ehrenwerten Schreiberengel

al-Andalusi (745 H)

al-Andalusi fiihrt zu an-Nahl etliche Ansichten an; letztlich entsprechen die von ihm
genannten Formen und Arten dem schon oben bekannten, nur prézisiert er bei der omindsen
besonderen Schopfungsart, die weder engelhaft noch menschlich sei, dass sie ,,in Gestalt von
Menschen* auftriite (ka-suwar Ibn ’Adam). Auch erwihnt er — wie schon andere vor ihm — die

auf Mugahid bzw. Ibn ‘Abbas zuriickgefiihrte, unklare Formulierung:

Mit dem ruh sind die >arwah der Geschopfe gemeint, es kommt kein Engel herab, ohne

dass nicht ein rah mit ihm ist.>"®

W&\j@j‘ﬂlwgw\ydﬂyce)Tw\)}J&\&l"w‘}\r’O)\(,”)

Im Zusammenhang mit der Sure al-Ma‘arig nennt er auch Gewdhrsménner fiir die schon

mehrfach erwihnte Uberlieferung der Nicht-Engelwesen:

Abu Salih sagte: es ist eine Schopfungsart in Menschengestalt, die aber keine Menschen
sind*“; weiter sagte Qubaysa b. Dwayb: es ist der rih des Toten, (gemeint) zum
Zeitpunkt, wenn er (der ruh) ergriffen und zu IHM hin (Cilayhi) gebracht wird (...) und
das Ausmafy der Strecke ist derart, dass ein menschliches Wesen fiir die betreffende
Reise 50 000 Jahre bendtigte. Dies meinte Ibn ‘Abbas, Ibn ’Ishaq und weitere erfahrene
Gelehrte, darunter der Richter Mundir b. Sa‘id; (sie fiigten hnzu:) Dies dauere auch

318 €D, al-Andalusi, Bd. 7, S. 214; ANDALUSI, Bd. 5, S. 459.
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dann so lange, wenn der Aufsteigende ein Engel sei. Dazu fiihrte Mugahid aus: die

Strecke reicht von dem Grund der siebten Erde bis zum géttlichen Thron.”"
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Zur Sure an-Naba’ bringt er einen interessanten Aspekt, nachdem er die Frage bringt, auf wen
oder was sich rih hier beziehen kann, auf Engel, Gabriel, Sonderwesen, usw.:

Das Offenkundige ist hier, dass sich das Pronomen in ,sie sprechen nicht” (la

I

yatakallamtin) auf den " ruh und die Engel* zuriickbezieht. Dazu meint allerdings Ibn

‘Abbds: es bezieht sich auf die Menschen zuriick, denn (an jenem Tag) darf niemand

(von ihnen) ohne SEINE — also Allahs — Erlaubnis das Wort ergreifen (...) 320
ch\.ﬁ\é&.ﬁi&:wk&w\dﬁj.{&W\jcjjj\}&{O}J&Y}g,@\by}aw\j
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Zur Sure al-Qadr beschrinkt sich al-Andalusi zunichst nur darauf, den schon oben
beschriebenen Gegensatz in den Einzelansichten hervorzuheben, ohne dass er irgendeine
dieser Einzelansichten bevorzugt oder zuriickweist; zum Ende seiner Erldauterung aber bringt

er einen neuen Aspekt:3*'
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Es wurde bereits auf die Meinungsunterscheidung hingewiesen: ob es sich um Gabriel

handelt, oder die Barmherzigkeit, mit der er herabkam (als mit der Offenbarung

319 €D, al-Andalusi, Bd. 10, S. 243; ANDALUSI, Bd. 8, S. 327.
320 €D, al-Andalusi, Bd. 10, S. 424; ANDALUSI, Bd. 8, S. 407.
321 €D, al-Andalusi, Bd. 11, S. 6; ANDALUSI, Bd. 8, S. 493.
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gesandter Engel), oder ob ein ganz anderer Engel gemeint ist, oder der Wiirdigste der
Engel, oder eine Armee von andersartigen Wesen (also andere Wesen als die Engel),
oder ob die Wdichterwesen, die iiber die Engel wachen sollen, gemeint sind. Mit dem
Begriff des tanazzul (in der Aya im Verb tanazzalu) ist entweder ein HINABSTEIGEN
ZUR ERDE gemeint, oder ZUM UNTERSTEN HIMMEL (sama’ ad-dunya).

Ibn Katir (774 H)

Im Gegensatz zu anderen Exegeten ist Ibn Katir bei an-Nahl ganz sicher, dass mit dem rih
die Offenbarung (wahy) gemeint sei, und er bezieht sich dabei ausdriicklich auf die

Belegstelle in Sure as-Siira zuriick.3*

Beziiglich des ruh in al-Ma‘arig bezieht er sich — wie schon andere vor ihm — auf die
Meinung des Abu Salih, der eine auflerordentliche Wesensgattung mit Menschendhnlichkeit
nennt; aber er bringt auch — als einer der wenigen Exegeten — einen Hinweis auf die Hadite,

die vom Aufstieg der Seele des Verstorbenen handeln und setzt somit 7z mit nafs gleich. 33

Zur Sure an-Naba’ vermerkt er zunédchst die bekannten Formen der Interpretation, bringt aber

auch sehr detaillierte, eigenartige Engelsdarstellungen:3**
1. Die ‘arwah der Menschen (nach al-‘Aufi, nach Ibn ‘Abbas)

2. Die Menschen (al-Hasan, Qatada); angeblich soll dies zu den von Ibn ‘Abbas

verheimlichten Meinungen gehdrt haben.

3. Wesen, die Menschen dhnlich sehen, aber weder Menschen noch Engel sind, essen

und trinken (nach Ibn ‘Abbas)

322 CD, Ibn Katir, Bd.4, S. 556; IBN KATIR, Bd. 4, S. 556.
32 CD, Ibn Katir, Bd. 8, S. 221; IBN KATIR, Bd. 8, S. 221.
324 CD, Ibn Katir, Bd. 8, S. 309-310; IBN KATIR, Bd. 8, S. 309-310.
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4. Gabriel (nach a$-Sa’bi, Sa‘id b. Gubair und ad-Dahhak). Paralleliiberlieferung: der
Vornehmste der Engel, der Allah am Nahesten stehe und Triger der Offenbarung sei
(nach Mugqatil)

5. Ein Engel, er genauso grofl und gewaltig sei, dass er allen anderen Geschopfen
zusammen gleichkomme (nach ‘Ali b. Abi Talha); parallel dazu: ein gewaltiger Engel
unter den gewaltigsten der Engel an Schopfungsform (nach Ibn ‘Abbas).
Parallel dazu (nach a§-Sa’bi, nach ‘Alqama, nach Ibn Mas‘ad): der rih befindet sich
im vierten Himmel; er ist gewaltiger als die Himmel und die Berge und gewaltiger als
die (sonstigen) Engel; er lobpreist Allah tiglich 12000 mal, und aus jeder Lobpreisung
erschafft Allah einen Engel; dieser rih wird am Jiingsten Tag kommen und allein eine
Reihe bilden. (Hinweis des Exegeten: dies ist ein sehr seltsamer Hadit.) Eine dhnlich
seltsame Aussage parallel dazu (nach ‘Ata’, nach Ibn ‘Abbas: Ich horte den Gesandten
Allahs (saws) sagen: Allah hat einen Engel; wenn Er diesem Engel befehlen wiirde:
'"Verschlinge die sieben Himmel und die [sieben] Erden in einem einzigen Mal', dann
tite er es (...). Hinweis von Ibn Katir: ein sehr seltsamer Hadit, der in manchen
Formen liickenlos bis zum Propheten fiihrt, manchmal aber auch bei Ibn ‘Abbas

endet, und der inhaltlich zu den ’Isr@’iliyat zu z&hlen scheint.

Im Rahmen der Sure al-Qadr vermerkt Ibn Katir nur wenig, was sich konkret auf den rih

beziehen lisst; 325

1. QGabriel

2. Eine (unbestimmte) Engelart

at-Ta‘alabi (875 H)

Abgesehen von den bekannten Ansichten (nubuwwa, wahy, rahma usw.) bringt er zur Stelle

in an-Nahl eine Prézisierung der Aussage des Ibn ‘Abbas:

325 CD, Ibn Katir, Bd. 8, S. 444; IBN KATIR, Bd. 8, S. 444.
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Von Ibn ‘Abbas, dass er aussagte: der rih ist eine Art der Schopfung Allahs (halq™ min

halqi-11ah) und ein Befehl von dem Befehl Allahs (Camr™ min ’amri-11ah) in menschlicher

Gestalt.?*°

eéqu;jip&w\fiy;ijcw\él}yél;:ij‘\:dﬁw\.;d\d&

Letztlich betont er zwar, dass eine solche Ansicht nicht aufgrund einer individuellen Ansicht
spiterer Gelehrter, sondern nur durch eine Uberlieferung des Hadit vom Propheten her
zuldssig sei —die hier auch vorliege; aber er will keine eigene Stellung beziehen und schlief3t

mit ,,Allah weill am besten, was an all dem wahr ist*. 3*7

Zu der Stelle in al-Ma‘arig fiihrt er neben der angeblichen Mehrheitsmeinung (Gabriel sei
gemeint) ausdriicklich die Meinung mancher — aber nicht namentlich erwéhnter — Exegeten

an, die den rizh an dieser Stelle mit ‘arwah der Lebenskraft identifizieren:

(...) Und einige Exegeten meinen: es handelt sich hier um ein Gattungsbegriff (ism al-

gins) fiir die ’arwah der Lebenskraft Carwah al-hayawan). 2°
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Zum rith in an-Naba’ bringt er bekannte Uberlieferungen: 3*
1. Gabriel (nach a$-Sa‘bi und ad-Dahhak)
2. Ein gewaltiger individueller Engel, der ar-rith heif3t (nach Ibn Mas‘ad).
3. Der Qur’an (nach Ibn Zaid)

4. Menschendhnliche Wesen, weder Engel noch Menschen (nach Mugahid)

326 CD, at-Ta’alabi, Bd. 2, S. 330; THAALABI, Bd. 3, S. 410-411.
327 CD, at-Ta’alabi, Bd. 2, S. 330; THAALABI, Bd. 3, S. 411.
328 CD, at-Ta’alabi, Bd. 4, S. 138; THAALABI, Bd. 5, S. 482.
329 CD, at-Ta’alabi, Bd. 4, S. 199; THAALABI, Bd. 5, S. 545.
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5. Wesen, die keine Engel sind, aber die Engel behiiten (wird nach Ibn ‘Abbas als
Prophetentradition zitiert)

6. Genereller Gattungsbegriff fiir die ‘arwah der Menschen.

Neben den schon bekannten Einzelmeinungen — denen er die Interpretation rih = Gabriel
voranstellt — fallt hier eine mirchenhafte und auch kosmologisch nicht nachvollziehbare
Darstellung der bekannten Versionen auf, etwa bei dem unbekannten gewaltigen Engel, der
»die Himmel und die Erde mit einem einzigen Bissen verschlingen konnte. Spitestens an
dieser Stelle wird klar, dass diese seltsamen und ohne Quelle genannten Darstellungen nur
noch zum schwachen Traditionsballast gehoren und dennoch im Tafsir weitertradiert werden.
Auch werden frithere, durchaus nachvollziehbare Konzepte wie der ,,Hiiterwesen {liber den

Engeln“ verkiirzt auf die ,,ehrenwerten bewahrenden Schreiberengel® (zuriickgefiihrt auf Ibn

Abi n-Nugaih). 33°

al-Baqa‘ (885 H)

Al-Baqa‘T bringt zu An-Nahl einen Neuansatz, indem er die dort genannten Engel mit den
hochsten Engeloberhduptern (al-mald@® al-’a‘la) identifiziert 33'; auch der ruh wird neu
interpretiert als ,,der Gewaltigste [Engel], der iiber die riuh-Wesen (Carwah) gesetzt ist, so wie
die ruh-Wesen (‘arwah) zu den korperlichen Erscheinungsformen (‘asbah) in Beziehung

stehen.” Der Begriff ‘amr wird als kollektiver Begriff allen Ge- und Verbietens verstanden.

Zu Al-Ma‘arig gibt er eine Interpretation auf der Grundlage der Engeleigenschaften 33°: Die
Engel steigen empor, weil sie diejenigen geschaffenen Wesen sind, die am kraftvollsten und

fahigsten in der Lage seien, die Himmelsschichten zu durchstoBen, und die, die am

330 CD, at-Ta’alabi, Bd. 4, S. 199; THAALABI, Bd. 5, S. 545.
31 CD, al-Baqa’l, Bd. 4, S. 437; BAQA'L Bd. 11, S. 104-105.
332 CD, al-Baqa’l, Bd. 9, S. 166; BAQA'L Bd. 20, S. 391.
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schnellsten in der Durchfithrung von Handlungen seien, und er vergleicht sie hinsichtlich
threr Gewalt mit einem Blitzschlag (der Vergleich ist darum interessant, weil in alter
Vorstellung der Blitz gewissermalen wie ein himmlisches Messer Wolken- und
Himmelsschichten durchschneidet; so versucht der Gelehrte, das eigentlich unerklirliche
Phinomen Licht-Engel-Himmel-Aufstieg zu vergleichen mit dem beobachtbaren Effekt
Leuchten-Blitz-Schlag(=Schnitt)-Himmelsschicht der Wolken). Demgegeniiber beschrankt er
sich bei riuh auf die Ansicht, es sei Gabriel, ,,weil er der michtigste der Engel sei* (was aber
etlichen Uberlieferungen nicht entspricht, also aus der Traditionskette bemerkenswert
heraussticht). Schliellich bringt er noch die Option rizh=individuelle Seele des Sterbenden
(nafs), aber ohne Beleg in der Tradition.

Neben bekannten Einzelmeinungen gibt er wieder — zur Sure An-Naba’ - eine
Neuinterpretation 333: der rizh konne ein gewaltiger Engel (nicht Gabriel in diesem Falle) sein,
der mit den ‘arwah (hier wohl Individualseelen = nufiis) beauftragt sei. Auch den Begriff des
saff interpretiert er hier neu: die Engel — hier als Kollektiv, ohne Rangstufen usw. verstanden,
umbhiillen schiitzend die beiden verantwortlichen Gattungen (=die geretteten Menschen und
Ginn) am Jiingsten Tag, um sie vor den gewaltigen Schrecken (’ahwal), dem wellenartigen
chaotischen Hin- und Herbewegen an jenem Tag zu bewahren, indem sie diese Geretteten wie

inmitten eines Kreises durch ihre Reihe (saff) umgeben.

Ausgehend von der verkiirzten Verbform tanazzalu in Al-Qadr (statt des reguldren
tatanazzalu) interpretiert er dies als Hinweis auf das abgestufte und dennoch sehr schnelle
Herabsteigen der Engel; zum rith meint er, dass entweder Gabriel gemeint und zur Wiirdigung
separat von den iibrigen Engeln genannt sei, aber auch, dass es eine Schopfungsart sein
konne, die groer (= ‘akbar) als die Engel sei, was aber so sehr eigenwillig formuliert steht
(bei fritheren Exegeten steht meist ‘azam, 'gewaltiger', wihrend *akbar = '(korperlich) grof3er’

auflerhalb der Beschreibungstradition steht. 334

333 CD, al-Baqa’i, Bd. 9, S. 314-315; BAQAL Bd. 21, S. 213.
334 CD, al-Baqa’i, Bd. 9, S. 480; BAQALI, Bd. 22, S. 180.
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as-Suyuti (911 H)

Insgesamt gibt as-Suyiiti — wie auch zu erwarten — zur Sure An-Nahl die bekannten

Meinungen zu den aufergewohnlichen Engel- und Schopfungsarten wieder, nur dass er im

Unterschied zu etlichen anderen Exegeten die jeweilige Kette der Uberlieferung angibt335: er

fasst aber auch die fritheren Aussagen zu den Wesen, die iiber die Engel gesetzt seien oder

Gestalt von Menschen hitten usw. nicht sinnvoll zusammen, wie es etwa al-Mawardi tut.

Zur Sure Al-Ma‘aridsch duBert er sich gar nicht.

Beziiglich An-Naba’> gibt er - im Vergleich zur Sure An-Nahl — mehrere zuséitzliche

Angaben: 33

a)

b)

Er nennt die Uberlieferungen zu den zwei Reihen (simat), dann aber erwihnt er auch
(nach ‘Abdallah b. Buraida), dass ,,Ginn, Menschen, Engel und Teufelwesen nicht
einmal ein Zehntel des rih ausmachen, und der Prophet verstarb, ohne dass er wusste,
was der rih sei. Dies steht allein aus traditionsgebunderner Hinsicht im Gegensatz zu
etlichen anderen Uberlieferungen, nach denen der Prophet im Gesprich mit Juden aus

Madina erwihnte, dass Gabriel der rih sei.

Erwidhnt wird (nach Ibn Mas‘d), dass der rith ein Engelwesen im siebten Himmel sei,
gewaltiger als Himmel, Berge und Engel, der taglich 10.000 Lobpreisungen spreche,
wobei Allah aus jeder Lobpreisung wieder einen Engel hervorbringe, und diese
gesamte Gruppe der Engel erscheine dann am Jiingsten Tag. Dies ist kosmologisch
nicht nachvollziehbar, insofern als die Tradition nur bei den Trigerengeln sagt, dass
sie die Himmelsebenen durchstoen, aber auch diese sind ja nicht gewaltiger als die

Himmel.

Nach Mugqatil b. Hibban soll der rih der vornehmste der Engel sein, der dem Herrn

am nahesten ist und sahib al-wahy (der mit der Offenbarung Betraute) tituliert wird.

335 CD, as-Suyuti, Bd. 6, S. 119.
336 CD, as-Suyuti, Bd. 10, S. 186-187.
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Das ist mehrfach widersinnig: nach der gesicherten Tradition ist dies Gabriel, und
andererseits ist in der Propheten-Sira klargestellt, dass Gabriel nicht zu den Engeln
gehort, die im Rahmen der islamischen Kosmologie jenseits des ,adulersten

Lotusbaumes* (as-sidrat al-muntahd) sind.

Auch lassen sich die oben erwihnten Uberlieferungen nicht in sinntragende Bereiche

zusammenfassen, nicht einmal in gemeinsame Einheiten gemaf traditionarischer Hinsicht.

Beziiglich al-Qadr erwihnt er neben Gabriel als erste Option eine seltsame Engelart (nach
‘Ali b. Abi Talib, von ‘Umar b. al-Hattab), die kollektiv ar-ruh oder ar-rithaniyiin genannt
seien; diese wiirden an einem Ort im siebten Himmel sein und speziell in der laylat al-gadr
fiir alle in den Moscheen Betenden usw. Bittgebete mit entsprechendem Segen sprechen’;
auch diese Uberlieferung wird — trotz des klaren Hinweises auf den siebten Himmel — in

keinerlei Beziehung zu den vorherigen Uberlieferungen gesetzt.

337 CD, as-Suyuti, Bd. 10, S. 304 u. 314.
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3.5 Die 5. Gruppe: rauh / rih

Untersuchungs- | Gr.- Sure, Vers 1. Ebene der 2. Ebene der
gruppe Nr. Schliisselbegriffe Schliisselbegriffe
5a 5 | Yisuf (12), Vers 87 Rauh — Ruh Allah / ya’s / min
5b 17 | Al-Wigqi’a (56), Vers 89 Rauh - Ruh raihan

In dieser Versgruppe wird gemdfl den meisten Qira’at (Qur’an-Lesarten) TJ3J als rauh

gelesen; auch wird nicht in allen Tafsir-Werken die Lesung rizh iiberhaupt beachtet bzw.
interpretiert. Auffillig ist, dass die vorhandenen Interpretationen sich oft an rein sprachlichen

Vorgaben ausrichten. 33*

Mugqatil (150 H)

Er erwdhnt bei keiner der beiden Untersuchungsgruppen etwas zu der Lesart ruh.

an-Nasafi (303 H)

Er erwdhnt bei keiner der beiden Untersuchungsgruppen etwas zu der Lesart rih.

at-Tabari (311)
Zur Gruppe Sa:

Hier erwdhnt er nichts zur Lesart ruh.

Zur Gruppe 5b:

Er erwidhnt die Lesart, die nach al-Hasan al-Basr1 rih liest, und erklirt zunéchst, dass der rih

herauskomme (wohl aus dem Korper) und in raihana eingehe (hier offenbar allegorisch als

338 Siehe dazu im Teil iber die Sprachanalyse / Lisan al-‘Arab, zum Eintrag r-y-h bzw. r-w-h.
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die angenehme Ruhe verstanden); einige Zeilen weiter prizisiert er, dass die Individualseele
im Tod gemeint sei, aber auch, dass die allgemein bekannte, myrtenidhnliche raihan-Pflanze
gemeint sei: also dass die Seelen der Allah Nahestehenden (a/-mugarrabin) in die Pflanzen
eingehen wiirden, sodass man einen schonen Geruch wahrnehme - eine ganz absonderliche

Deutung ohne Vorgingerbeispiel.33°

as-Samarqandi (373 H)
Zur Gruppe Sa:

Hier erwdhnt er nichts zur Lesart rih.

Zur Gruppe 5b:

Er erwdhnt - wie schon at-Tabarl - die Lesart von al-Hasan al-Basri, aber er bringt auch
mehrere wichtige Hinweise zur Bedeutung dieser Lesart; insbesondere zitiert er eine
Uberlieferung von ‘A’i$a, der Gattin des Propheten (saws), dass der Prophet mit U-
Vokalisierung - also rith - rezitiert habe, und damit ist diese Lesart gut in der Exegese
legitimiert. Als Bedeutungen verweist er neben Gabriel vor allem auf Barmherzigkeit (rahma)

und auch Versorgung (rizq). also wohl in der Paradieswelt.3*°

al-Mawardi (450 H)

Er erwdhnt bei keiner der beiden Untersuchungsgruppen etwas zu der Lesart rih.

al-Wahidi (468 H)

Er erwdhnt bei keiner der beiden Untersuchungsgruppen etwas zu der Lesart rih.

339 CD, at-Tabari, Bd. 23, S. 159-160; TABARI Bd. 22, S. 376-378.
30 CD, as-Samargandi, Bd. 4, S. 245; SAMARQANDI, Bd. 3, S. 320.
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al-Bagawi (516 H)
Zur Gruppe 5a erwdhnt er nichts zur Lesart ruh.
Zur Gruppe 5b:

Zur Lesart verweist er auf Ya‘qub, einen der 10 anerkannten Mutawatir-Qira’a-Lesern, betont
zugleich, dass er der einzige der groflen Rezitatoren sei, der rih gelesen habe. In der

Bedeutung betont er neben Barmherzigkeit auch "bleibendes Leben".34!

az-Zamahsari (ca. 520)
Zur Gruppe Sa:

Er verweist beziiglich der Lesart nicht nur auf al-Hasan al-Basri, sondern auch auf Qatada; in
der Bedeutung verbindet er die friiheren Einzelmeinungen "Barmherzigkeit" und "bleibendes
Leben" zu "Barmherzigkeit (Allahs), durch die heraus die Gottesdiener leben", wobei unklar

bleibt, ob nur im Jenseits oder auch im Diesseits gemeint ist.34*

Zur Gruppe 5b erwdhnt er nichts zur Lesart ruh.

Ibn ‘Afiya (541 H)
Zur Gruppe Sa:

An dieser Stelle beschreibt er die Lesart 7/ nach al-Hasan al-Basri, Qatada sowie ‘Umar b.

‘Abdal-‘aziz; danach bedeutet diese Lesung "ein Lebender, der den rizhu-llah mit sich hat" .34

Zur Gruppe 5b:

Gemal seiner Spezialisierung auf den Hadit und Qira’a-Wege kann er auf al-Hasan al-Basri,

Ibn ‘Abbas und "eine groBe Gruppe" von Rezitatoren verweisen, die hier rih gelesen haben.

31 CD, al-Bagawi, Bd. 8, S. 25-26; BAGAWI, Bd. 8, S. 25-26.
32 CD, az-Zamahsari, Bd. 3, S. 210; ZAMAHSARI, Bd. 3, S. 319.
33 CD, Ibn Atiya, Bd. 4, S. 38; IBN ATIYA, Bd. 3, S. 274.
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Als Interpretation (zuriickgefiihrt auf al-Hasan) nennt er genau die seltsame Aussage in
Kurzform, die schon at-Tabari (ohne expliziten Hinweis auf die Quelle) auffiihrt, und erginzt
die Meinung von ad-Dahhak, es sei mit raihan das "Ausruhen" (istiraha) gemeint. Im
Anschluss verweist er auf eine Uberlieferung von ‘A’isa, sie habe den Gesandten Allahs
(saws) rith rezitieren horen (Ibn ‘Atiyas Uberlieferung unterscheidet sich dabei von der, die

as-Samarqandi nennt).3**

Ibn al-Gauzi (597 H)

Zur Gruppe 5a erwdhnt er nichts zur Lesart ruh.

Zur Gruppe 5b:

Interessanterweise erweitert er nun den ausdriicklich genannten Kreis der rizh-Leser: er nennt
Abu Bakr as-Siddiq, Abl Zarin, al-Hasan, ‘Ikrima, Ibn Ya‘mur, Qatada, Ruwais von Ya‘qib
(ein anerkannter Mutawatir-Tarig der Qird’a von Ya‘qib), Ibn Abi Suraig von al-Kisa’i

(entsprechender Mutawatir-Tarig der Qira’a von al-Kisa’).

Als Bedeutungen nennt er zwei anerkannte Formen: (a) Barmherzigkeit (nach Qatada), und

(b) bleibendes Leben, nach Ibn Qutaiba bzw. az-Zaggag. 34>

ar-Razi (606 H)

Zur Gruppe 5a erwdhnt er nichts zur Lesart rih.

Zur Gruppe 5b:

Hier erwéhnt er lediglich die Lesart, aber keine Rezitatoren; als Bedeutung nennt er nur

"Barmherzigkeit" 34°

34 CD, Ibn Atiya, Bd. 6, S. 295; IBN ATIYA, Bd. 5, S. 254.
35 CD, Ibn al-Gauzi, Bd. 5, S. 482; IBN al-GAUZI, Bd. 8, S. 156-157.
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al-Qurtubi (671 H)

Zur Gruppe 5a erwdhnt er nichts zur Lesart rih.

Zur Gruppe 5b:

Er bringt weitere Rezitationswege ein: neben al-Hasan und Qatada sowie Ibn ‘Abbas noch
Nasr b. ‘Asim, al-Gahdari, Ruwais bzw. Zaid von Ya‘qiib. Er erwihnt allgemein den Hadit
von ‘A’i$a, um die Echtheit dieser Lesart zu belegen, und bringt als Bedeutung von rith an
dieser Stelle "Barmherzigkeit, da sie fiir den Verstorbenen wie das Leben sei" (ar-rahma, li-

’anna-ha ka-I-hayati lil-marhim).>*

al-Baidaw1 (691 H)

Zur Gruppe 5a erwdhnt er nichts zur Lesart rih.

Zur Gruppe 5b:

Er nennt die Lesart als solche und interpretiert ruzh als Barmherzigkeit (rahma) bzw.
dauerndes Leben (al-hayat ad-da’ima), wobei er bei dem Eintrag "Barmherzigkeit" in
auffilliger Weise die Formulierung von al-Qurtubi - wenn auch nicht ganz wortwdrtlich -
ibernimmt. Raihan erldutert er als "gute Versorgung" (rizg tayyib), was insofern auftillt, weil

vor ihm nur as-Samarqandi diese spezielle Exegese vorbrachte.34*

al-Hazin (725 H)

Er erwdhnt bei keiner der beiden Untersuchungsgruppen etwas zu der Lesart rih.

3% CD, ar-Razi, Bd. 15, S. 197; RAZI, Bd. 29, S. 202.
7 CD, al-Qurtubi, Bd. 17, S. 232-233; QURTUBI, Bd. 20, S. 231.
38 CD, al-Baidawi, Bd. 5, S. 246; BAIDAWI, Bd. 5, S. 183-184.
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al-Qummi an-Nisabiuri (728 H)
Zur Gruppe Sa:

Er nennt die Lesart ohne die zugrundeliegenden Rezitationstraditionen; Als Bedeutung nennt
er nur "Barmherzigkeit", aber in klarer wortwdrtlicher Ubernahme der Formulierung
"gemeint: von der Barmherzigkeit, durch welche die Gottesdiener leben" (Cay. min rahmatihi
llati yahya biha I-ibad) des az-ZamahSari, wobei auller jenem Exegeten keiner diese spezielle

Ausdrucksweise wihlte.3+°

Zur Gruppe 5b:

Ausgehend von der rih-Lesung gibt er hier eine interessante neue, nidmlich dreifach
strukturierte Exegese, die eine weitere Ausarbeitung des rih-Themas anzeigt:*>°
1. {fa-rah™"} gemeint: "Ausruhen" (istiraha); dies dient dem rizh und zugleich dem
Korper
2. {wa-raihan"™} gemeint: "Versorgung" (rizq); dies dient dem Korper
3. {wa-gannatu na‘tim} gemeint: "Garten der genieBenden Freude", und dies sei fiir den

ruh gedacht, der dort dem allherrschenden Herrscher (also Allah) begegne.

al-Andalusi (745 H)

Zur Gruppe 5a erwdhnt er nichts zur Lesart ruh.

Zur Gruppe 5b:

Bei seiner Erwdhnung der rizh-Lesart zéhlt er auBBer den oben schon bekannten Rezitatoren

noch auf: Nih al-Qari’, al-’Ashab, Su‘aib b. al-Gahhab, Sulaiman at-Taimi, ar-Rabi‘ b.

3% CD, an-Nisaburi, Bd. 4, S. 393.
350 €D, an-Nisaburi, Bd. 6, S. 118.
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Haitam, Muhammad b. ‘Ali, Abai ‘Imran al-Guni, al-Kalbi, Fayyad, ‘Ubaid, ‘Abdalwarit von
Ibn ‘Amr (7ariq einer klassischen Mutawatir-Qira’a). Als Bedeutung gibt er "Barmherzigkeit"
(rahma) an, mit genau derselben Formulierung wie al-Qurtubi; "das Bleiben, Fortbestehen"
(baqd’); fur raihan gibt er "Versorgung" (rizg) und "Ausruhen" (istiraha) an. Interessant ist
zudem sein Versuch, die seltsame Vorstellung der Seelen in der irdischen Myrte aufzuldsen,

indem er sagt, dieser raihdan sei ein Myrtenstrauch im Jenseits.?>'

Ibn Katir (774 H)

Zur Gruppe 5a erwdhnt er nichts zur Lesart ruh.

Zur Gruppe 5b:

Er bringt einen vollstindigen Hadit, der schon bei Ibn ‘Atiya zum Thema genannt wird (dort
allerdings ohne Uberlieferernennung); zugleich betont er, dass unter den Mutawatir-
Rezitatoren nur Ya‘qub so gelesen hitte, wobei Ibn Katir die oben schon genannten einzelnen

Rezitationsnachweise nicht aufzihlt.35*

at-Ta‘alabi (875 H)

Er erwdhnt bei keiner der beiden Untersuchungsgruppen etwas zu der Lesart rih.

al-Baqa“ (885 H)

Zur Gruppe 5a erwdhnt er nichts zur Lesart ruh.

351 CD, al-Andalusi, Bd. 10, S. 217; ANDALUSI, Bd. 8, S. 215.
352 CD, Ibn Katir, Bd. 7, S. 549; IBN KATIR, Bd. 7, S. 549.
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Zur Gruppe 5b:

Er erwédhnt die Rezitationstradition von Ya‘qib und erldutert bei ruh, es bedeute eine
Herzensruhe (fama’nina fi l-qalb), eine innere Sicherheit und Gewissheit (sakina) und ein
Leben ohne Ende (hayat"" la maut” ba‘da-ha)*>?; die beiden ersten Bedeutungen beziehen sich
eindeutig auf das Diesseits, nur die letzte auf das Jenseits - wodurch seine Exegese geschickt

die fritheren Standpunkte verbindet und berticksichtigt.3>*

as-Suyiuti (911 H)

Er erwdhnt bei keiner der beiden Untersuchungsgruppen etwas zu der Lesart rih.

353 Diese letzte Formulierung taucht wortwértlich bereits bei Ibn al-Gauzi als Zitat nach az-Zaggag auf.
%4 CD, al-Baqa’i, Bd. 8, S. 350; BAQA'I, Bd. 19, S. 245.
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3.6 Die 6. Gruppe: ar-rith

Untersuchungs- | Gr.- Sure, Vers 1. Ebene der 2. Ebene der
gruppe Nr. Schliisselbegriffe Schliisselbegriffe
6 o | Al-Isra’ (17), Vers 85 ar-Ruh Amr /ilm / min

In diesem Vers der letzten und auBergewohnlichsten Gruppe stellt der Begriff ruh die
ultimative Herausforderung an die Tafsir-Gelehrten dar; hier kann nicht von vornherein von
dem konkreten Engel Gabriel die Rede sein, und dementsprechend ist auch die Beschiftigung

mit diesem Vers die umfangreichste und intensivste bei (fast) allen Tafsir-Gelehrten.

Erschwerend kommt hier die jeweilige Auffassung des Exegeten beziiglich des letzten
Teilverses hinzu, da manche der Tafsir-Gelehrten hier eine Unmoglichkeit der Interpretation
sehen, und daher einem konkreten Interpretationsversuch skeptisch bis gegnerisch

gegeniiberstehen.

In diesem Bereich der Exegese konnen hinsichtlich des zweiten Teils der Aya drei
Verstindnisebenen und drei Aspekte der jeweiligen Menschengruppen unterschieden

werden:
1. Ebene: Wer ist eigentlich Adressat des Befehls (sprich / qul)?

2. Ebene: Wird der ’amr in der Aya als Herkunft (min=partitiv) oder Mittel

(min=bi=instrumental) verstanden?

3. Ebene: Handelt es sich bei dem ’amr also um einen konkreten Befehl Gottes oder nur
um einen unbestimmten Hinweis auf Gottes Handeln allgemein ("Angelegenheit"

bzw. "Befehl Allahs" / >amri rabbri)?

1. Aspekt: Wurde das Wissen, das in der Aya angesprochen ist, als Offenbarung (wahy)

empfangen oder durch reine menschliche Erfahrung gewonnen?

2. Aspekt: Handelt es sich um ein Wissen hinsichtlich des rih (jenseitsgerichtet) oder um

menschlich teilweise zugdngliches Wissen (diesseitsgerichtet)?
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3. Aspekt: Ist das Wenige nun das, was von allen Dingen gewusst werden kann, oder

wird die begrenzte Erkenntnismoglichkeit zum rizh angesprochen?

Bei genauer Betrachtung schlieen sich aber einige Kombinationen aus, bzw. es ergeben

sich zwingend ganz bestimmte Optionen:

a) Alle Menschen werden angesprochen; in diesem Fall muss das angesprochene Wissen
durch Erfahrung und menschliche Fiahigkeit definiert sein. Daraus ergeben sich zwei

Untermeinungen:

a1) Es wird ausgesagt, dass das iiber den rith existierende Wissen viel mehr ist als das
iibrige, und das diese Hauptmasse des Wissens (eben iiber den rith) dem Menschen
ganz entzogen ist, weil es rein diesseitsbezogen ist und das rizh-Wissen nicht durch
reine Uberlegung gesichert werden kann. Dadurch wird min ’amri rabbi als essentiell
partitiv verstanden (also als die nur dem Schopfer eigene Besonderheit, zu der jenes

Wissen gehort).

a2) Es wird ausgesagt, dass die Hauptmasse des menschlichen Wissens diesseitsbezogen
ist, die des rizh aber in Masse geringer, dennoch durch den Menschen erfahrbar.
Dadurch wird min “amri rabbt als instrumental verstanden, namlich, dass nur auf

Befehl Allahs dem Menschen etwas von diesem Wissen zukommen kann.

b) Es wird speziell im zweiten Teilstiick der Aya die Gemeinschaft der Juden
angesprochen; dann wiirde gelten, dass zwar den Menschen aus sich heraus das Wissen tliber
den ruh unmoglich ist, dass aber einige der gelehrten Juden dieses Wissen mittels der
urspriinglichen Offenbarung ihrer Propheten erhalten hétten, dass also etwas von dem Wissen
des rith - wenn auch der geringere Teil des Gesamtwissens des rih - bei ihnen existierte. Im
Rahmen dieser Moglichkeit muss der Begriff wird min ’‘amri rabbi natiirlich als instrumental
verstanden werden, ndmlich als direkte Offenbarung, die ja nur durch konkrete Anweisung

Allahs denkbar ist.
c) Der Prophet Muhammad ist angesprochen; in dem Falle gibt es zwei Untermeinungen:

c1) Das angesprochene Wissen ist vornehmlich Offenbarungs bezogen, jenseits gerichtet

und dadurch wiederum - zumindest theoretisch - ihm zugénglich (allerdings spricht die
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Tradition des Hadit nicht dafiir, dass der Prophet dieses Wissen besal}). Das ihm

zugéngliche Wissen darliber kann aber in diesem Falle kein vollstindiges sein,

aufgrund der Einschrinkung der Aya selbst, und kann - im Gegensatz zum iiblichen

Wissen - nicht selbstindig seitens des Menschen erlangt werden. Im Rahmen dieser

Meinung ist min ‘amri rabbi partitiv verstanden, sowie als Befehl des Schopfers

(wegen des Offenbarungs-Charakters)

c2) Das angesprochene Wissen ist das allen Menschen verborgene Wissen, und weder der

Prophet, noch andere Menschen haben irgendein gesichertes Wissen hiervon. Hier ist

min ‘amri rabbi partitiv und als Eigenheit des Schopfers zu verstehen.

In eine Ubersicht gebracht:

Meinung Stichwort Adressat der | rih-Wissen Begriff des min Verbindung zu
Aya erreichbar ’amri rabbt
bzw.
teilweise
gegeben
A1 Was ist die | Alle Nein Essentiell partitiv, | Lebenskraft
Schopfungskraft? Menschen Angelegenheit
Gottes
A2 Wozu wird der | Alle Ja Instrumental, Schopfungsergebnis,
gottliche Befehl | Menschen Befehl Gottes Durchfiihrung  von
bewirkt? Befehlen Gottes
B Wodurch wird der | Die jiidische | ja Instrumental, Durchfiihrung  von
gottliche Befehl | Gemeinschaft Befehl Gottes Befehlen Gottes
bewirkt?
C1 Wie und was ist der | Der Prophet ja Partitiv  allgemein, | Durchfiihrung von
gottliche Befehl? Befehl Gottes Befehlen Gottes
Co2 Wie geschieht die | Der Prophet nein Partitiv allgemein, | Lebenskraft,
Schopfung? Eigenart des | Schopfungsursache
Schopfers
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Mugqatil (150 H)

Hier sagt er: 333
o s e gy { 5 A e ot B} ¢ wlnay Jer o B 5 { oo o8 lidlgs
(o) ¢ Ol argS agry SO o bl 9 ¢ ol b Balse ST e @lasl DL By5

(Und sie befragen dich zum Ruh): diese Aya wurde beziiglich Abii Gahl und dessen
Gefdhrten herabgesandt, (sprich: der ruh ist von dem Befehl meines Herrn): [der ruh/
ist hier ein gewaltiger Engel in Gestalt eines Menschen, der — ausgenommen die
Ausdehnung der Breite nach — gewaltiger ist als jedes andere Geschdpf. Dieser besagte

Engel ist als Hiiter tiber die Engel gesetzt, und sein Gesicht ist das eines Menschen |[...]

an-Nasafi (303 H)

Hier &uBlert er sich wie folgt:
&l oot wl e jppemdt ¢ gy aodm ol oo 6l { 55 A e oot B oo o8 Siglings
o o) e A 1 B il 8y L acday Sl Les o Al o e il s asids e agdle (Ol
ad oyl Jo Uyshll sl BLs) dns asals d1y31 o8 19N e Mg ¢ 29 ) phat Lag sy ade A0
sl D1y e wl Jo Jud & gl Bglous e J1p3| o Jiall jomas clId B SNy

{Und sie befragen dich zum ruh, sprich: der rih ist von dem Befehl meines Herrn):
gemeint: er kommt von [dem Befehl bzw. | der Ursache, die mein Herr kennt. Die
Mehrheit der Gelehrten geht davon aus, dass es sich hier bei diesem rih um diejenige
Kraft handelt, die das Leben in allem Lebendigen bewirkt. Man fragte den Gesandten
nach der Wirklichkeit dieser Lebenskraft, und ER [Allah] unterrichtete den Gesandten,
dass diese Lebenskraft eben zur Angelegenheit Allahs gehort, will sagen zu dem zdihlt,

was in Seinem Wissen eingefasst ist. Von Abii Huraira wird iiberliefert: Der Prophet

3% CD, Mugatil, Bd. 2, S. 273.
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(saws) verbrachte sein Leben, ohne dass er wusste, was der ruh ist.>*® Auch die Ersten
(d.h. die griechischen Philosophen) waren unfihig, die Wesensart (mahiya) des ruh zu
erfassen, obwohl sie ihr ganzes Leben mit der intensiven Forschung danach
verbrachten. Die dahinter liegende Weisheit lautet: dass der Verstand aufserstande ist,
ein geschaffenes Wesen zu begreifen, das ihm (dem Verstand) so sehr dhnlich ist, und
das (der Zweck der Aya darin liegt), ihn (den Verstand) darauf zu verweisen, dass er

. . . 357
aufserstande ist, seinen Schopfer zu erfassen.

Als weitere Meinungen zur rih-Bedeutung nennt an-Nasafi Gabriel, den Qur’an, sowie eine
Version des Hadit, der auf die Juden Bezug nimmt und ihnen die Frage nach dem ruh
zuschreibt - allerdings mit einer interessanten Einzelheit: einerseits betont an-Nasafi durch
den Hadit und seine Erlduterung, dass die Juden meinten, wenn der Prophet nach dem rih
gefragt werde, miisse er - wenn er denn aufrichtig sei - schweigen, da dies auch in der Thora
eine unerlduterte bzw. verdeckte (mubham) Angelegenheit sei. Andererseits erwihnt er, dass
die eigentliche Frage die nach der Erschaffenheit des ruh sei; dazu nehme der Teilvers
Stellung {min ’‘amri rabbi}, denn dies sei als Antwort ein Beleg fiir die Erschaffung des rih.
Der letzte Teil der Aya {wa-ma ’ititum} sei wiederum nur eine allgemeine Aussage und

beziehe sich nicht auf die Sache des ri/ im engeren Sinne.35®

at-Tabari (311)

Zunichst erwihnt at-Tabari einige konkrete Erscheinungsformen des 7/, wie auch schon an

anderen, fritheren Textstellen.

Dann bestitigt er zu {min ‘amri rabbi}, dass es sich um etwas handele, was letztlich nur Allah

allein wisse. Zur Passage {wa-ma ’utitum) bestdtigt er eine Meinungsverschiedenheit der

336 Diese Uberlieferung in exakt diesem Wortlaut erscheint bei drei Exegeten: Muqatil, az-Zamahsari, as-
Samarqandi; dabei variiert auffilligerweise der Uberlieferer: bei Muqatil ist es Ab{i Huraira, bei az- Zamahsari
ist es ‘Abdallah b. Buraida, bei as-Samarqandi schlieBlich ist es Ibn Abi Buraida. Siehe dazu auch bei den
entsprechenden Exegeten.

7 CD, an-Nasafi, Bd. 2, S. 215; NASAFI, Bd. 2, S. 274.

% CD, an-Nasafi, Bd. 2, S. 215; NASAFI, Bd. 2, S. 275.



auslegenden Gelehrten (fa-inna ‘ahla t-ta’wil ihtalafii fi ma'na qaulihi) und nennt zwei

Aussagen:

1. Dass diejenigen, die den Gesandten Allahs danach fragten, nur ein wenig - aber

immerhin etwas - wussten, so wie irgendwelche Menschen sonst auch.

2. Dass diejenigen (also die jiidischen Fragenden) speziell etwas wussten, im Gegensatz

zu allen ibrigen Menschen. 3%

as-Samarqandi (373 H)

Direkt nach der Erwdhnung der Textstelle {quli [~amru min ‘amri rabbi} kommentiert er:
"Will sagen: Ich habe hierzu kein Wissen", und bezieht damit diese Passage explizit auf den

Propheten. 3%

Danach nennt er mit Riickbezug auf Mugahid (150 H) die schon bekannten
auBergewohnlichen Schopfungsarten, die weder Engel noch Menschen sind, danach die

Ansicht, es sei Gabriel (nach al-Hasan und Qatada), und auch der Qur'an wird erwihnt.

Bei einer Anfithrung des gewaltigen Engels wird wieder der Riickbezug auf die Parallelstelle

an-Naba’, Aya 38, gemacht und auf die Doppelreihe der Engel hingewiesen.3'

SchlieBlich wird eine Meinung ohne Gewédhrsmann genannt, in der der rih als etwas im
Korper beschrieben wird, wobei unklar bleibt, ob solchermallen Seele, Geist oder Lebenskraft

gemeint sein sollen.

SchlieBlich interpretiert as-Samarqandi eigenstidndig eine neue Kombination hinein: der Teil

{wa-ma ‘utitum} beziehe sich auf das Wissen, das Allah dem Gabriel gegeben habe und das

3% CD, at-Tabari, Bd. 17, S. 543-545; TABARI, Bd. 15, S. 70-73.

3%0 CD, as-Samarqgandi, Bd. 3, S. 24; SAMARQANDI, Bd. 2, S. 282.

%! Damit steht er allerdings allein da, denn auch diejenigen Exegeten, die jene auBergewdhnlichen Engelwesen
nennen, erwdhnen hierzu das Problem der "Reihe" bzw. "Doppelreihe" der Engel. An diesem Beispiel wird
andererseits deutlich, wie sehr Exegeten wie as-Samarqandi, die eigenstdndig interpretieren wollten, ihre
Konformitdt mit den anerkannten Traditionen und teils mit unsinnigen Beziigen betonten, um von ihren eigenen
Individualmeinungen abzulenken und diese nicht zu starker Kritik auszusetzen. As-Samarqandis eigene
Interpretation zu dem angesprochenen Wissen in der Aya - eine Auslegung, die auBer ihm tatsachlich niemand
vorbringt - folgt daher ziemlich unscheinbar ganz am Ende der Gesamtinterpretation (!).
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dieser wiederum den Menschen gegeben habe, und dieses iiberbrachte Wissen sei hinsichtlich

dessen, was bei Allah noch verborgen sei, gering.3%

al-Mawardi (450 H)

Zuniichst verweist al-Mawardi auf einige - keineswegs alle - Uberlieferungen zu méglichen
ruh-Bedeutungen; als letzte Ansicht nennt er - ohne jegliche Autorenschaft - die doch
wichtige Aussage, der ruh al-hayawan, die geistige Kraft des Lebendigen, sei gemeint. Um
diese von dlteren Traditionslinien abweichende Meinung vertraglicher zu machen, setzt er
sogleich die lexikografische Erlauterung an, dass das Wort riih sich von rih ableite.3®3 In der
Art, wie hier eine Quasi-Entschuldigung hingesetzt wird, kann man ersehen, dass sich zu al-
Mawardis Zeit diese letzte Ansicht als Erwartungsmeinung wohl schon so durchgesetzt hat,

dass er - al-Mawardi - sie dem gebildeten Lesepublikum nicht génzlich unterschlagen

kann (!).

In diesem Kontext ist interessant, dass er mit dem letzten Teilvers {wa-ma ’utitum)
vergleichsweise selbstindig umgeht, zuerst eine eigene, am Wortsinn orientierte
Interpretation gibt, dann - nachgeschoben - die liberlieferten Traditionen nachreicht; das liegt
darin begriindet, dass zu dem ersten Teilvers der Aya feste vorgegebene Exegesen vorlagen,
nicht aber zum zweiten, und darum besteht auch fiir streng traditionsorientierte Gelehrte wie
al-Mawardi hier auch mehr Formulierungsfreiheit. Inhaltlich ldsst er alle Grundmeinungen
bestehen, dass also entweder die Juden im Speziellen, der Prophet oder sogar alle Menschen

angesprochen sein konnten.3%

al-Wahidi (468 H)

Al-Wahidi gehort zu denjenigen Exegeten, die kein Problem damit haben, anerkannte
Traditionen und eigene Ansichten miteinander zu vermischen bzw. zwanglos miteinander zu

.. 6 . P . . . - .
kombinieren™; so identifiziert er als die Fragenden im ersten Teilvers (wa-yas’alinaka) die

362 CD, as-Samargandi, Bd. 3, S. 24; SAMARQANDI, Bd. 2, S. 282.
363 CD, al-Mawardi, Bd. 2, S. 452; MAWARDI, Bd. 3, S. 269-270.
364 CD, al-Mawardi, Bd. 2, S. 452; MAWARDI, Bd. 3, S. 270.

365 CD, al-Wahidi, Bd. 1, S. 459.
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Juden, aber als rih 14sst er nur und ausschlieBlich die Lebenskraft stehen (wa-r-rith ma yahya

bihi [-badan).

Nun folgt eine eigenstdndige Kombination mit interner Zwangsfolge: zundchst geht al-Wahidi
davon aus, dass die fragenden Juden nach der Wirklichkeit und der Beschaffenheit des rih
gefragt hitten (sa’aluhu ‘an dalika wa-haqiqatihi wa-kaifiyatihi), und da dieser ruh gemil al-
Wahidis Vorgabe ja die Lebenskraft sein muss, deren Beschaffenheit niemand auBler Allah
kenne, folgt auch zwingend die Interpretation des Teilstiicks {quli r-rithu min ‘amri rabbi},
wonach er ’amr entweder mit "Wissen (‘i/m) gleichsetzt - eine Interpretation, die auller ihm
nur wenige Exegeten vornehmen - oder mit "Erschaffung" (halq), was von manchen, aber

nicht vielen Exegeten betont wird.

Das letzte Teilstiick {wa-ma ’iutitum...} bezieht er auf den Anspruch der Juden, iiber alles
Wissen zu haben, was in threm Buch, der Thora, zu finden sei; dabei entsteht aber - ohne dass
er darauf hinweist - ein gewisser Gegensatz zu anderen Traditionen, nach denen die fragenden
judischen Gelehrten ja gerade darum den Propheten befragten, weil in ithrem Buch NICHTS
Exaktes zum rith stehe, und sie sehen wollten, ob er diesen Erwartungen (nédmlich in Weisheit

dariiber zu schweigen) entsprechen wiirde.

Spatestens hier wird deutlich, dass al-Wahidi eigentlich sehr autonom interpretiert, aber diese
Haltung geschickt verbirgt, indem er eigen interpretierte Stiicke mit bestimmten Traditionen

nicht nur zusammenstiickelt, sondern regelrecht verschmilzt.

al-Bagawi (516 H)

Auch im Falle von al-Bagawi wird deutlich, dass er sich durch allgemein akzeptierte
Traditionen (rih = Engelwesen, der Qur'an) zundchst absichern will, ehe er mit seiner
eigentlichen Ansicht kommt: dass es sich als korrekteste Ansicht erwiesen habe, dass es sich
hier um die in den Menschen hineingesetzte Kraft handele, durch die der Mensch iiberhaupt
lebe3®. Interessanterweise nennt er als Triger der Lebenskraft das Blut und folgt darin eher

den altarabisch-vorislamischen Ansichten als den antik-philosophischen.

366 CD, al-Bagawi, Bd. 5, S. 125-126; BAGAWI, Bd. 5, S. 125-126. Vergleiche etwa mit der Haltung von at-
Ta‘alabi, in der diese Interpretation bereits anerkannter Standart der Exegese ist.
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Wie sehr al-Bagawi bemiiht ist, Traditionsbelege oder anerkannte Exegesen - selbst ohne
Stellenbezug - zu kompilieren, erkennt man allein daran, dass er auch Jesus als rih
identifiziert, weil er der "rih Allahs und Sein Wort sei" (fa-innahu rihu-llahi wa-
kalimatuhu), wobei er - al-Bagaw1 - der Einzige ist, der diesen Hinweis auf die vorliegende
Aya bezieht, offenbar eben, um vor der nicht-traditionsgestiitzten Eigenmeinung mdglichst

viel aus dem Textbestand des Qur'ans Begriindbares aufzufiihren.3®7

Ebenfalls ist auffillig, dass al-Bagawi auch zu dem Aspekt rih = Lebenskraft wieder etliche
Meinungen zufiigt (sdmtlich ohne jegliche Urhebernennung), die wahlweise als Wesen/

Wirklichkeit/Substanz des rith ganz unterschiedliche Dinge erwégen:
1. Eigenschaft (von was?)
2. Feinstofflicher Korper (gism latif)

3. Allegorie: gemeint sei eine Vereinigung bestimmter Eigenschaften im Menschen,
ndmlich Licht (nir), Giite (¢ib), hohe moralische Haltung (‘u/uw) und der Fortbestand

in der jenseitigen Welt (bagd’).

Abschliefend fiihrt er eine angebliche Meinung von ‘Abdallah b. al-Buraida an, einem
Tradenten, der von den Hadit-orientierten Exegeten mehrfach zitiert wird, wonach das Wissen
um den rih sowohl den Engeln wie auch den Propheten verwehrt sei; allerdings kann diese
Aussage nicht den Rang einer anerkannten Hadit-Tradition einnehmen und wird folglich von

al-Bagawi nur als Abschluss der Diskussion erwéhnt.3*®

az-ZamahSari (ca. 520)

In seiner im folgenden zitierten Aussage fasst az-ZamahSari seine Ansicht klar zusammen in

den Worten:

"Die meisten Exegeten sind der Auffassung, dass der rih gemeint ist, der in der Lebenskraft
(hayawan) innewohnt" 3%; erst danach fiigt er, gewissermaBen aus der Verpflichtung dem
Uberlieferten heraus, auch mehrere Hadite und Aussagen hinzu, wie sie aus den friiheren

Werken bekannt sind (gewaltiger Engel, Qur'an, Gabriel), aber er macht sich nicht einmal die

%7 CD, al-Bagawi, Bd. 5, S. 126; BAGAWI, Bd. 5, S. 126.
368 Vergleiche dazu die detaillierten Angaben von as-Suyiti, der diese Aussage so nicht auffiihrt.
3 CD, az-Zamahsari, Bd. 3, S. 477; ZAMAHSARI, Bd. 3, S. 548.
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Miihe, die Erstiiberlieferer anzugeben. Daran kann man erkennen, dass az-ZamahSari diesem
an dieser Stelle unsicheren Traditionsgut eher skeptisch gegeniibersteht und es nur im

Vorbeigehen erwihnt, ohne Préferenz oder Hervorhebung.3”°

Den Teilvers zum ’amr versteht er als Offenbarung und Rede Allahs und setzt hier eine
Beziehung zur Interpretation 'Qur'an'; {min ‘amri rabbi} sei hier hervorgehoben, um zu sagen:
der ruh (=Qur'an) entstammt der Offenbarung, nicht der Aussage der Menschen. Da
Zamahsari aber die Interpretation 'Qur'an' nicht sonderlich hervorgehoben hat, zeigt diese
Exegese beziiglich seiner Person, dass ihn eigentlich das Thema rih nicht wirklich
interessiert, sonst hétte er zumindest eine andere, unabhéngige Parallel-Exegese zum Teilvers
{min ‘amri rabbi} angegeben. Als Erkliarung kann dienen, dass er sich anscheinend der
Meinung anschlieBt, die im Hadit des Ibn Buraida erscheint, dass der 7z nicht einmal den
Propheten bekannt sei - warum dann also viel dariiber diskutieren. Andererseits macht die
gesamte Textstelle in seinem Tafsir den Eindruck einer seltsam unsorgfiltigen Behandlung,
und so wird er die Aussage des Ibn Buraida gerne verwendet haben (librigens ohne Nennung
des Erstiiberlieferers), um quasi sein eigenes Desinteresse mit scheinbarer Traditionstreue zu

kaschieren.3”"

Ibn ‘Atiya (541 H)

Aus seinem Selbstverstindnis als Hadit-orientierter Exeget unternimmt Ibn ‘Atiya den

Versuch, die diversive Traditionsmasse zu ordnen und auch im Detail zu beurteilen.

Dabei geht er interessanterweise zundchst von den Fragestellungen zur Wesensart des rih
aus, von der Lebenskrafttheorie, und bekriftigt grundsétzlich diese Aussage. Dann jedoch
setzt er in skeptischer Haltung an und sagt, das eigentlich Schwierige sei hier, dass es zu
dieser Sache keinen Tafsir gebe/geben konne. Erst nach diesem recht klaren Einstieg geht er

zu den frither erwihnten Uberlieferungen von Qatada usw. iiber, kommt dabei auch auf die

370 CD, az-Zamahsari, Bd. 3, S. 477; ZAMAHSARI, Bd. 3, S. 54
371 CD, az-Zamahsari, Bd. 3, S. 477; ZAMAHSARI, Bd. 3, S. 54



Gleichsetzung des rith mit Jesus, hélt sich bei dieser Aussage aber sehr bedeckt (bestétigt sie

also nicht selbst, meint: "man sagt").”

Zu der angeblichen Aussage von °‘Ali b. Abi Talib (der Engel, der sich mit jeweils
70ooofacher Vielfalt zum Gotteslob begibt, zweifelt Ibn ‘Atiya deutlich an der Echtheit:

A o e Jalh M BT g ¢ (g pdall 0 S

Dies wird von at-Tabari erwdihnt, wobei ich aber vermute, dass diese Aussage nicht

authentisch auf ‘Alf zuriickgefiihrt werden kann.””

Typisch fiir ihn als Hadit-Exegeten ist, dass er trotz seiner deutlichen Neigung zu der
Interpretation rih=Lebenskraft letztlich sagt, dass die liberlieferten Aussagen (wenn auch teils
zweifelhafter Echtheit) immerhin zur Interpretation herangezogen werden konnten, und von

diesen erscheine die Aussage tiber Qatada (ruh=Gabriel) am reinsten und treffendsten. 374

Doch man erkennt, dass Ibn ‘Atiya gerne offener interpretieren wiirde, wenn ihm nicht die
Exegese-Tradition dieser Aya daran hindern wiirde; das kommt in seiner eigenen Auslegung

der Teilverse deutlich heraus.

Zum Teilvers {min ’amri rabbi} bestétigt er zwei Interpretationsmoglichkeiten, von denen

insbesondere die zweite eine klare und neue Exegese darstellt:

1. Die Befehle, die durch das Wissen Allahs hervorgehen (mit der schon frither in Tafsir-

Werken verwendeten Formulierung allati tasta’tiru bi-Glmihi.

2. Dass Allah dem ruh Befehle erteile, dass etwas werde, und dann werde etwas entstehen,;
hier wird der rih (=Gabriel, oder ein anderes Wesen?) als Empfanger definiert, nicht andere

Engel, die mit dem rizh wiederum beauftragt sind. 373

Auch zum Wort "sie fragen dich" (yas’aliinaka) des Verses kommt er zu einer eigenstindigen

Auslegung:

372 CD, Ibn Atiya, Bd. 4, S. 272; IBN ATIYA, Bd. 3, S. 481.
373 CD, Ibn Atiya, Bd. 4, S. 272; IBN ATIYA, Bd. 3, S. 482.
37 CD, Ibn Atiya, Bd. 4, S. 272; IBN ATIYA, Bd. 3, S. 482.
375 CD, Ibn Atiya, Bd. 4, S. 272; IBN ATIYA, Bd. 3, S. 482.
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Man ist sich uneinig dariiber, wer eigentlich damit angesprochen ist. Ein Teil der
Exegeten meinte: es seien lediglich die Fragenden an sich gemeint (wird nach Qatada
zitiert) Andere sagten, die Fragenden seien ausschlieflich die Juden (von Madina) in
ihrer Gesamtheit (wird nach der Qira’a des Ibn Mas‘ud bestdtigt). Ein weiterer Teil der
Exegeten meinte: die Menschheit insgesamt, und das ist auch das Richtige, weil sich die
Aussage (qaul) Allahs in {qul-i r- rihu} auf den Befehl an alle Menschen bezieht (...) Es
ist aber auch denkbar, dass hier von Allah der Prophet (im Speziellen) und alle

Menschen (im Allgemeinen) angesprochen werden.’’

Ibn al-Gauzi (597 H)

In seiner Ausfiihrung geht Ibn al-Gauzi von sechs Hauptansichten aus; dabei nennt er als erste
diejenige, in der der rizh mit der Kraft gleichgesetzt wird, die den Korper belebt. Neu ist hier,
dass er diese Aussage auf die Ebene der Uberlieferung zieht, denn er fiihrt diese Meinung auf
al-‘Aufi und von dort auf Ibn ‘Abbas zuriick. Damit gewinnt diese Ansicht endgiiltig einen
hohen Rang, der bewirkt, dass diese Auslegung jetzt den frither angefiihrten - Engelwesen

usw. - als gleichrangig gegeniibertritt.

Dementsprechend widmet sich Ibn al-Gauzi auch dieser Meinung - offenbar seine priferierte -
auch am meisten; er fiigt die eigentlich philosophisch gepriagte Frage nach der Wesensart

(mahiya) des riuh an, erwdhnt auch, dass dieser Punkt aus der Medizin und Philosophie

376 CD, Ibn Atiya, Bd. 4, S. 272; IBN ATIYA, Bd. 3, S. 482.

- 166 -



angeregt sei, aber erweitert die Frage um den entscheidenden Zusatz, ob der rizh mit der

Individualseele (nafs) identisch sei: 377
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Die Gelehrten sind sich uneins iiber die Frage, was nun die Wesensart (mahiya) des rih
sei; zudem sind sie sich uneins tiber den Punkt, ob der ruh die Individualseele (nafs) sei
oder ob es sich bei ihnen um zwei (unterschiedene) Dinge handele. Jedoch besteht keine
Notwendigkeit, auf ihre Meinungsverschiedenheit einzugehen, weil es fiir all dies
keinerlei Beweis gibt. Tatsdchlich entnahm man diese Fragestellung der Medizin und
der Philosophie; was jedoch die friihere Generation (salaf) angeht, so hielten sie

hiervor inne (...)""*

Die sonstigen fiinf Meinungen sind bereits bekannt, bringen sdmtliche Moglichkeiten von
Gabriel, Jesus usw.; es spricht jedoch sehr fiir den wachen Verstand von Ibn al-Gauzi, dass er
erkennt, dass offenkundig frithere Exegeten einfach diverse Interpretationen von rih an
anderen Textstellen des Qur'an auf diese besondere Stelle iibertragen hétten; dennoch hilt er
sich mit seiner Kritik aufgrund des Autoritdtszwanges in der Formulierung zuriick, selbst

wenn er seine eigene (ndmlich die erste) Ansicht ausdriicklich bekréftigt:
wéﬂ\cj)\}a\.dbcs\.l.";na}ﬁbjcQ&:&Yc@yélWﬁyoﬂ'\ﬂwﬁU\digﬂbqw
(::T RO

So erscheint es mir in iiberwiegender Weise gegeben zu vermuten, dass diejenigen, die
die (entsprechenden) Uberlieferungen tradierten, dabei in ihrer Exegese eine
Auslegung von der eigentlichen Stelle auf eine andere iibertrugen, mit der diese
Auslegung nichts zu tun hatte, und zwar wohl, weil die (neue Textstelle) von ihnen als

(den anderen Stellen) dhnlich und vergleichbar angesehen wurde; tatsdchlich aber

377 CD, Ibn al-Gauzi, Bd. 4, S. 190; IBN AL-GAUZI, Bd. 5, S. 82.
378 CD, Ibn al-Gauzi, Bd. 4, S. 190; IBN AL-GAUZI, Bd. 5, S. 82.



handelt es sich hier um den rih, durch den das Kind Adams (=der Mensch) belebt

. 1379
wird.

Hinsichtlich der Zielgruppe des Teilverses {wa-ma ‘utitum;} geht er als Hauptmeinung von
der jidischen Gemeinschaft als Angesprochenen aus, wihrend er die Aussage, die Menschen
insgesamt seien gemeint, als Einzelansicht auf al-Mawardi (450 H) zuriickfiihrt, was insofern
interessant ist, als al-Mawardi ja sdmtliche Optionen - Juden, Prophet, Menschen insgesamt -

gleichberechtigt erwihnt. 3*

ar-Razi (606 H)

In seiner berithmten Auseinandersetzung mit dem Gesamtkomplex des rith erweitert ar-Razi
die Diskussion und die daraus folgenden Untersuchungen; tatsdchlich hat man spiter diesen
Teil seiner Exegese als separates Werk zusammengefasst. Insgesamt kann man sagen, dass ar-
Razi systematischer und tiefgriindiger als seine Vorginger auf etliche Teilprobleme des rih

eingeht. 3*'
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Wisse: da Allah, als Er die vorausgehende Aya mit den Worten abschloss ("Ein jeder
handelt gemdf3 seiner Art [‘ala Sakilatihi]" wund wir erwdhnten, dass hier die
Problembereiche (maschakila) der arwah gemeint seien - wegen der Handlungen, die
von ihnen aus hervortreten -, wird es hier und jetzt erforderlich, nach der Wesenheit
[mahiya] und Wirklichkeit (haqiqa) des rih zu forschen, denn genau darum fragte man

(iiberhaupt) nach dem rih. **

Man erkennt, dass ar-Razi von mehreren Primissen ausgeht, die ihn diametral von seinen

Vorgingern unterscheiden:

7 CD, Ibn al-Gauzi, Bd. 4, S. 190; IBN AL-GAUZI, Bd. 5, S. 82.

%0 CD, Ibn al-Gauzi, Bd. 4, S. 190; IBN AL-GAUZI, Bd. 5, S. 82-83. Hier stellt sich natiirlich auch die Frage,
ob nicht Ibn al-Gauzi eine andere Version des Tafsir - in dem diese eingeschrinkte Ansicht vorkommt - als den
heute bekannten des al-Mawardi vorliegen hatte, sodass diese Teilmeinung "die Menschen insgesamt" fiir Ibn al-
Gauzi eben sehr hervorstach und er sie darum so unproportional herorhebt als "die Meinung des al-Mawardi".

1 CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 115-130; RAZI, Bd. 21, S. 37-54.

2 CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 115; RAZI, Bd. 21, S. 37.
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1. Die Fragestellung derer, die in der Aya erwihnt werden, bezieht er auf den rith im

abstrakten, wesenhaften Sinn.

2. Er trennt sich von den verschiedenen Einzeliiberlieferungen der individuellen,
ungewohnlichen Engelwesen und Sondergeschopfen, weil er die vorliegende Aya
aufgrund des Textkontinuums nicht dergestalt verstehen kann. Damit folgt er letztlich
auch der oben erwihnten Ansicht von Ibn al-Gibiti (597 H), dass grundlos dhnliche
ruh-Textstellen in ihren Exegesen auch auf alle vergleichbaren Stellen sonstwo im

qur'anischen Text iibertragen worden seien, also auch auf diese Aya.

Diese Argumentation nimmt er als Ausgangspunkt einer entscheidenden Frage: worauf kann
sich die schon ofters aufgefiihrte Uberlieferung beziehen, wonach die medinensischen Juden
die Echtheit des Prophetentums Muhammads priifen wollten? Ar-Razi findet keinen anderen
Schluss, als dass er die von den Fritheren aus dem Hadithtext abgeleiteten Aussagen als
unzuldssige Annahme verwirft und stattdessen hieraus eine zwingende Spur zu demjenigen
rih setzt, der die Lebenskraft ausmacht. Mehr noch: er bezieht sich explizit auf friihere
exegetische Aussagen, nach denen es sich hier um die Lebenskaft handelt, und dass dies sogar

die Mehrheitsansicht bei dieser Aya sei:
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Die erste Fragestellung: die Exegeten vertreten hinsichtlich des erwdhnten ruh in dieser
Aya verschiedene Aussagen, deren deutlichste die ist, dass hier der rih gemeint ist,

welcher die Ursache des Lebens darstellt.>®’

Diese Meinung findet sich zeitlich vor ar-Razi tatsdchlich sinngeméf bei an-Nasafi (303 H),
al-Wiahidi (468 H), az-Zamahsari (ca. 520) und Ibn Gauzi (597 H), wihrend andere die
Option 'Lebenskraft' zumindest neben anderen Interpretationen auffiihren, wie as-Samarqandi

(373 H), al-Mawardi (450 H) und al-Bagawi (516 H)*™; lediglich in der Frithzeit titige

% CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 115; RAZI, Bd. 21, S. 37.
¥ al-Bagawi weist sogar extra auf den Feinkdrpercharakter des 71z hin, allerdings nur als "AuBerung mancher
Leute".
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Exegeten wie der Tabi‘T Muqatil (150 H), rein kompilatorisch arbeitende Tafsir-Verfasser wie
at-Tabari (311) und rein Hadit-orientierte Exegeten wie Ibn ‘Atiya (541 H) erwéhnen diese

Moglichkeit gar nicht.

Zum besagten Hadit zuriick: ar-Razi skizziert zundchst den Hadit-Verlauf. Die jlidischen
Gelehrten oder Fragenden stellten dem Propheten {iber die Quraisch drei Fragen; konne er die
ersten zwei beantworten und die letzte nicht, sei er wahrhaftig Prophet, und die Antworten
seien bezogen gewesen auf Alexander den Groflen, die Gefdhrten der Hohle bzw. die
Siebenschlifer und zuletzt auf den rih - hier als Lebenskraft verstanden. Der Witz der Hadit-
Erzdhlung besteht darin, dass in der Thora bzw. den Schriften der Gelehrten nur von den
ersten beiden, nicht von dem dritten gesprochen werde, und dass selbst ein Prophet auch tiber

die Lebenskaft (rith al-hayat) nichts wissen konne und dies wahrheitsgemél zugeben wiirde.

Hier setzt nun ar-Razi hart mit einer aus dem Kalam entlehnten Logik an und nennt die

erheblichen Kritikpunkte:
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Es wird deutlich, dass der Verstand der Geschopfe zu kurz greift, um die Wirklichkeit
des rih zu erfassen, daher spricht Allah: {so ist euch nur weniges vom Wissen
gegeben). (Andererseits) gibt es Personen, die diese Uberlieferung aus mehreren

Aspekten heraus tadeln:

Erstens: die Kenntnis iiber den riih ist keineswegs eine gewaltigere Angelegenheit bzw.

eine hoherstehende Frage als die nach Allah, und wenn also die Erkenntnis Allahs
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maoglich, ja sich logisch ergebend ist, was sollte dann ein Hindernis zur Erkenntnis des

1 5385
ruh sein?

Zweitens: dass die Juden sagten: Wenn er auf die Frage nach der Geschichte der
Siebenschldfer und des Alexanders antwortet, aber auf die nach dem ruh nicht, dann ist
er ein Prophet. Das aber ist eine Aussage, die weit von jedem Verstand entfernt ist: die
Erzihlungen der Siebenschlifer und des Alexanders sind doch nichts weiter als
irgendeine Erzihlung®®, und solch eine Erzihlung vorzutragen kann niemals Beleg fiir

Prophetentum sein.’®’

Desweiteren bekriftigt ar-Razi zurecht, dass allein von der Logik her die oft zitierte

Uberlieferung der nachfragenden Juden unsinnig sei, denn:

Entweder miisste sich diese Geschichte vor dem Wissen (Muhammads) durch sein
Prophetentum ereignet haben oder danach; wenn sie sich aber vor seinem Wissen kraft
des Prophetentums zugetragen hdtte, dann hdtten sie (die nachfragenden Juden)
beziiglich (eben des Prophetentums) gelogen, und wenn es sich nach Beginn des
Prophetentums ereignet hdtte, wdre ja sein Prophetentum schon davor allgemein
bekannt geworden und es wire in dem, wozu diese Erzdhlung angefiihrt wird, keinerlei
Sinnfiihrendes. Wenn es aber darum geht, dass eben gar keine Antwort (seitens des
Propheten) hinsichtlich der Wirklichkeit des ruh gegeben wurde, so hat das - als Beleg

behauptet - ganz und gar nichts mit der Echtheit des Prophetentums zu tun.”*®

Als einen weiteren Punkt, der geradezu als Paradebeispiel fiir den selbstidndigen Exegeten ar-

Razi als Logiker dienen kann, ist seine folgende Aussage:
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3% Merke: ar-Razi unterscheidet hier sehr genau zwischen der grundsitzlichen Kenntnis, dass diese Lebenskraft
vorhanden ist, einerseits, und der genauen Kenntnis der Wesenheit jener Lebenskraft. Die erste Option wird von
ihm als moglich bestétigt, die zweite nicht.

3% Hier bezieht sich ar-Razi nicht auf die quranische Erwihnung der Siebenschlifer bzw. Alexanders, sondern
auf zusitzlich bestehende, volkstiimliche Berichte, die nicht mit gesicherten Quellen daherkamen.

%7 CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 115; RAZI, Bd. 21, S. 38.

** CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 115; RAZI, Bd. 21, S. 38.
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Drittens: dass die Fragestellung nach dem ruh eine ist, die selbst die kleinsten
Philosophen und Geringsten der Kalam-Gelehrten kennen, und wenn nun der Gesandte
(saws) sagen sollte: 'Ich kenne ihn (den rih) nicht', dann wiirde das zur Folge haben,
dass man (ihm gegeniiber) Geringschitzung und Ablehnung empfinde, denn die
Unkenntnis in dieser Fragestellung ruft (in solch einem Fall) bei einem jeden Menschen
Geringschdtzung hervor - und wie kann das bei dem Gesandten sein, der doch der

Gelehrteste der Gelehrten und der Vorziiglichste iiberhaupt ist. **

Der niichste wichtige Punkt in ar-Razis Kritik an der besagten Uberlieferung ist, dass er -
wiederum aus logischen Gesichtspunkten heraus - feststellt, dass es sogar den authentischen

Traditionen gemal unmdglich sei, diese Geschichte zu akzeptieren:
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Und der Prophet (a.s.) pflegte (zu Allah) zu sagen: 'Zeige mir die Dinge, wie sie
wirklich sind', und wie kann es also sein, dass jemand, der sich in diesem
Bewusstseinszustand befindet und diese Eigenschaften (des Denkens) zeigt, spricht: 'Ich
kenne zu dieser Frage nichts', wo sie doch zu den beriihmten und meisterwdihnten

Fragen unter den Menschen insgesamt gehort.””’

Dieser Schluss ist nunmehr fiir ar-Razi unwiderruflich gesichert, und so wendet er sich der
Aya selbst zu, um einen Sinn herauszufinden, der den von ihm definierten Rahmen nicht

sprengt, und kommt zu der einzigen fiir ihn gegebenen Moglichkeit:
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3% CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 115; RAZL Bd. 21, S. 38.
3% CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 116; RAZL Bd. 21, S. 38.
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Vielmehr ist die von uns gewdhlte Losung (zundchst einmal), dass sie (die Fragenden in
der Aya) nach dem rih fragten, und dass er, der Prophet (saws), auf die beste Art
antwortete; letztlich ist das in der Aya Erwdhnte so zu verstehen, dass sie (etwas
Konkretes) zum ruh fragten, insofern, als die blofle Frage nach dem ruh in sich bereits

viele Aspekte birgt.”"!

Nun begibt sich ar-Razi zu den Kernfragen, die sich mit der Wesenheit, den wesentlichen

Eigenschaften des rih beschiftigen, wobei er bekréftigt, dass die anhingigen

Problemstellungen in der Tat viele seien:

1.

Ob die Substanz (mahiya) des rith etwas ist, was in sich selbst fest umgrenzt werden
kann (mutahayyiz) oder nur einen bestimmten Zustand innerhalb der Begrenztheit
einnimmt, oder ob er eine Existenzform ist, die gar nicht begrenzbar ist bzw. in der

Begrenztheit existiert.
Ob der rith urewig (qadim) ist oder entstanden/erschaffen (hadit).

Ob die rith-Formen nach dem Tod der Korper weiterexistieren oder vergehen.

. Was die Wirklichkeit von Gliick (sa‘@da) und iiblem Zustand (Saqgawa) der rith-Kréfte

ist.*

Beziiglich der Formulierung der Aya setzt ar-Razi nun bemerkenswerterweise so an, dass er

sie aus allem Traditionsmaterial heraushebt:
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Was den Teilvers angeht {Und sie befragen dich nach dem ruh}, so deutet darin nichts

darauf hin, dass man sich nach diesen Fragestellungen oder auch anderen erkundigte;

31 CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 116; RAZL Bd. 21, S. 38.
392 CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 116; RAZL Bd. 21, S. 38.
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lediglich erwdhnt der Erhabene in Seiner Antwort auf diese Frage (mit dem Teilvers):

{Sprich: der ruh kommt von dem Befehl meines Herrn}, und diese Antwort nimmt nur zu

zweien derjenigen Probleme, die wir erwdhnten, Stellung: erstens die Frage nach der

Wesenheit (mahiya) des rith, und zweitens die Frage nach Urewigkeit (qadam) und

Erschaffenheit (hudit) des rih.”"

Nachdem ar-Razi die Sachlage des ersten Teilverses in seinem Sinne geklart und letztlich auf

die oben erwéhnten zwei Aspekte reduziert hat, differenziert er nach folgendem Schema:

1. Option:

2. Option:
3. Option:

4. Option:

394

Ist der rih seiner Wirklichkeit und Wesenhaftigkeit identisch mit einer
korperlichen Existenz, die sich in unserem Festkorper befindet und ihrerseits
aus einer Mischung der vier Grundelemente (Feuer, Erde, Wasser, Luft)

hervorgegangen ist?
Ist der rizh vielleicht Ausdruck der Mischung als solcher?
Ist der rizh vielleicht eine weitere akzidentielle Eigenschaft unseres Korpers?

Ist der rith etwas, das ganz aullerhalb unseres Korpers und jenseits unserer

Korperlichkeit existiert?

In der grafischer Ubersicht wird deutlich, dass ar-Razi tatsichlich alle Denkméglichkeiten der

4-Elementenlehre in seinen Kombinationsoptionen beriicksichtigt:

3% CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 116; RAZI, Bd. 21, S. 38.
3% CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 116 RAZI, Bd. 21, S. 38-39.
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Akzidentielle - Rk 7 :
O O . . Eigenschaften Rt 2 (Rpuen 3)
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Form
Wass Erde
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Elementar-Eigenschaften = Rah ? (Option 2) ¥ PEE oty

Abb. 1: Elemente und theoretische rith-Definitionen bei ar-Razi

Dieses Schema spiegelt zum einen die klassische Auffassung des Korpers in der Metaphysik

wieder, zum anderen zeigt sich die klare logische Denkstruktur von ar-Razi.

Letztlich schlieit er alle Optionen auller der vierten aus, und das bemerkenswerterweise mit
Riickgriff auf die Aya 47 in Al ‘Imran, in der die Schopfung durch reines Wort {Sei, und es
ist} erscheint. Eine mdgliche Kritik an dieser Auffassung weist ar-Razi ebenfalls mit
Riickgriff auf den anderen Teilsvers in al-’Isra’ {min ‘amri rabbi} indirekt zuriick, und bricht
zudem eine Lanze fiir das notwendige Denken, das sich nicht unter ein Diktat der

ausschlieBlich positiv belegten Tradition beugen muss bzw. darf:
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Darauf wird von manchen gesagt: 'Warum soll denn (der riih) etwas anderes sein als
diese Korper (bzw. Korperelemente) und deren akzidentielle Eigenschaften'; darauf hat
Allah geantwortet, indem er den riih als etwas beschreibt, was erschaffen wird
(yuhdatu) durch den Befehl Allahs (bi-’amri-l1ah), dadurch, dass Er es ins Sein bringt
(takwinuhu) und dass Er durch den rih das Leben in diesem Korper Wirkung zeigen
ldsst (ta’thiruhu f1 ’ifadati 1-hayat). Es ist nicht notwendig, dass man - nur weil man
kein Wissen iiber die konkrete Wirklichkeit des Riith hat - dessen Existenz ablehnt:
den die Wirklichkeit der meisten Dinge und ihrer Wesenheiten sind (den Menschen)

395
unbekannt.

Zwar beachtet ar-Razi grundsétzlich auch die Traditionen, aber sieht die Notwendigkeit ihrer
logischen Einbindung in die gesamte Quellenlage. An Stellen wie dieser wird aber auch
deutlich, dass ar-Razi - im Gegensatz etwa zu Abi Hamid al-Gazali - von der Fihigkeit des
Verstandes und der Logik ausgeht, zu gesicherten Teilerkenntnissen zu kommen, und dass er
die Teilerkenntnisse keineswegs in ihrer Giiltigkeit abhdngig macht von der Fihigkeit einer
allumfassenden Gesamterkenntnis, wie dies al-Gazali paradeweise in seinem Werk "al-
Munqid mina d-dalal" vertritt, wo jener letztlich dem Verstand als Instrument die letzte

Erkenntnisfahigkeit abspricht.

Zu dem Begriff min ‘amri rabbi meint ar-Razi folgendes:
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So wird also durch Allah gesagt: {Sprich: der rih ist von dem Befehl meines Herrn,
gemeint: ist existent durch das Handeln meines Herrn (min fi‘li rabbi), und diese
Antwort (in der Aya) deutete darauf hin, dass man danach fragte, ob der rih urewig

oder erschaffen sei. Die Antwort lautete eben: er ist erschaffen, genauer, die Sache geht

35CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 116; RAZI, Bd. 21, S. 39.
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aufgrund der Handlung Allahs vor sich, durch die Gestaltung (takwin) und die

Existenz-Hervorbringung (’igad). **°

Dadurch, dass ar-Razi die Erschaffenheit des Riih ableitet, lehnt er natiirlich indirekt auch die

Interpretation ab, die den Rizh als eine Eigenschaft des Schopfers betrachten will.

Beziiglich der Uberlieferungen, die ‘Ali zugeschieben werden und von dem gewaltigen
Engelwesen reden (die mit Tausenden von K&pfen Tausende von Sprachen sprechen), hat ar-
Razi eine klare Haltung: er hilt all diese Uberlieferungen fiir schwach, und zwar vor allem

aus logischen Griinden:
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Es kommt einem Untersuchenden durchaus zu, diese Aussage als schwach zu

bezeichnen, und dazu kann er aus verschiedenen Aspekten heraus kommen:

Erstens: Wie kommt man darauf, dass ‘Ali eine solch detaillierte Beschreibung kennt,
wo doch der Prophet wiirdiger ist, dies zu kennen - und er (der Prophet) uns dariiber
nichts berichtet hat. Zudem ist festzustellen, dass ‘Al keine Offenbarung empfing, und

eine solch genaue Beschreibung kann nur der Prophet (saws) kennen. Zudem hat der

3% CD,ar-Razi, Bd. 10, S. 116; RAZI, Bd. 21, S. 39.
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Prophet weder ‘Ali noch einem anderen diese Erlduterung und Verdeutlichung

zukommen lassen.

Zweitens: Wenn wir von einem Engel als einem einzigen Lebewesen ausgehen, dass
auch ein einziges, mit Verstand begabtes Wesen ist, so lige in der Vervielfdltigung der
Sprachen keinerlei Sinn, und wenn eine jede dieser Sprachen von einem eigenen Engel-
Sprecher vorgebracht wiirde, so handelte es sich ja auch nicht um einen einzigen,
sondern eine ganze Gruppe von Engeln.

Und drittens: Die ganze Sache ist als eigenstindige Existenzart unbekannt, wie soll also

?397

jemand danach fragen Was aber den ruh angeht, der der Grund zur Frage war, so

ist das etwas, was durchaus in die von den Denkern beanspruchten Ansdtze zur

. . . . 398
Erkenntnis fdllt, und darum ist es vorzuziehen, sich genau dem zuzuwenden.

Entsprechend betrachtet ar-Razi auch die auf Mugahid und Abu Salih zuriickgehenden
Uberlieferungen, wo von Wesen die Rede ist, die den Menschen #hnlich sind, essen und
trinken, aber weder Engel, noch Menschen sind. Im Gegensatz zu manchen anderen Exegeten,
die dadurch und durch weitere Uberlieferungen zur Konstruktion einer eigenen Wesensklasse
kommen, lehnt ar-Razi - diesmal mit Riickgriff auf die Quellen selbst - all diese

Spekulationen ab:
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Ich kann weder im Qur'an, noch in den authentischen Uberlieferungen irgendetwas
finden, an das man sich halten kénnte, um diese Aussage zu bestdtigen, zudem ist diese
Sache unbekannt (nirgendwo auch nur erwdhnt), und daher liegt es fern, sich in der

vorliegenden Frage (des rih) dahin auszurichten.””

7 Ein wichtiger Punkt: es geht ja in der hier untersuchten Aya urspriinglich um eine Frage, die schon von der
Thematik her bekannt gewesen sein muss, daher hier der ausdriickliche Hinweis von ar-Razi, dass die
vorliegende Uberlieferung nicht zur Aya passt.

% CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 118; RAZI, Bd. 21, S. 40.

7 CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 118; RAZI, Bd. 21, S. 40.

- 178 -



Der nédchste Punkt in ar-Razis Betrachtung ist eine Diskussion um die Wirklichkeit des
Menschen. Ausgangspunkt dabei ist ein Hadit, in dem beschrieben wird, dass der rih iiber
dem Sarg bzw. der Bahre des Toten schwebt, wenn der Korper des Toten zur Begrabnisstétte
getragen wird, und sich sprechend zu den Angehorigen hinwendet und sie ermahnen will.

Dazu fiihrt ar-Razi wie folgt aus:
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Hier kann man als Beleg heranziehen, dass der Prophet (saws) deutlich aussagt, dass in
dem Moment, in dem der Tote auf der Bahre getragen wird, etwas doch erhalten bleibt,
was ausruft und spricht: 'Meine Familie, mein Kind' (...) das ist also eine klare
Bekrdftigung, dass zu der Zeit, zu der der Korper bereits tot ist und weggetragen wird,
dieser Mensch also lebendig ist, erhalten ist, und versteht- und das ist daher eine klare
Bestdtigung, dass der Mensch etwas anderes ist als dieser (fleischliche Fest-)Korper

und diese dufere Gestalt.””’

In seiner Stellungnahme zur Frage eines Lebens nach dem Tod bekriftigt ar-Razi nochmals
die Ansicht, dass die Auffassung, es gebe eine Weiterexistenz nach dem Tode, bei letztlich
allen Menschen anzufinden sei; dabei referriert er hier auf die fifra (die natiirliche, durch die

Schopfung angelegte Eigenart):
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40 CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 119; RAZI, Bd. 21, S. 40.
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Wir sehen, dass alle Menschengruppen des Diesseits, die Inder, Byzantiner, Araber und
Nichtaraber, sdamtliche Oberhdupter der Sekten und Bekenntnisse, der Juden, der
Christen, der Zoroastrier und der Muslime, und alle iibrigen Gruppen und
Untergruppen der Weltbewohner fiir ihre Verstorbenen spenden, fiir sie Bittgebete
sprechen, auf dass es ihnen gut ergehe, und ihre Grdiber besuchen. Wire es nicht so,
dass die Menschen nach dem Tod des Kérpers als etwas Lebendiges erhalten blieben,
wdre dieses Spenden sinnloses, sinnentleertes Tun, und die fiir sie verrichteten
Bittgebete wiren ebenso gdnzlich sinnlos, der Besuch der Grdber unsinnig. So ist
letztlich das unbeirrte Festhalten an dem Spenden, dem Bittgebet und dem
Griberbesuch ein Beleg dafiir, dass es ihnen ihre gesunde, urspriingliche innere
Anlage (fitratahum al-’asltya as-salima) bezeugt, dass der (eigentliche) Mensch etwas
anderes ist als nur dieser (fleischliche Fest-) Korper, und dass diese Sache (die
eigentlich 'Mensch' ist), nicht stirbt. Vielmehr ist es nur dieser (fleischliche) Korper, der

stirbt. "1

Hier verwendet ar-Razi sehr geschickt ein Prinzip, dass in ganz anderen Bereichen der
traditionellen Wissenschaften {iiblich ist: das Mutawatir-Prinzip, angewandt auf die
Gesamtheit der Menschen, die in ithrer Génze natiirlich - gemall dem Mutawatir - nicht alle
irren kénnen. So kann er hier sogar ohne Riickgriff auf Uberlieferungen argumentieren, mit

den Mitteln, die sonst in den *Ustl-al-figh und Hadit-Wissenschaften {iblich sind.

Nachdem ar-Razi also im Rahmen seiner Exegese dazu kommt, dass der Mensch letztlich
etwas anderes als der Festkorper ist und der rizh hier eine Schliisselrolle einnimmt, wendet er

sich der Fragestellung der Korperlichkeit zu.

Zum einen meinen also letztlich alle Denker, der eigentliche Mensch sei etwas, was

gewissermallen "in" dem korperlich sichtbaren Menschenkdrper stecke.

Ausgehend von der zu seiner Zeit etablierten 4-Elementenlehre stellt er weiter fest, dass ein

reines Element der vier Grundelemente (Erde, Feuer, Luft und Wasser) im menschlichen

401 CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 120; RAZI, Bd. 21, S. 42-43.
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Korper nicht vorhanden sein kann; ein solches Urprinzip kann némlich als etwas Nicht-
Korperliches vorgestellt werden. Doch alles im fleischlichen Korper ist eine bestimmte
Mischung der Elemente, in offenbar festkorperlicher Form (katif). Andererseits gehe kein
Denkender davon aus, dass der eigentliche Mensch ein konkretes einzelnes Bestandteil -

Knochen, Fleisch usw. - sei. Was also ist der Mensch dann?

Ar-Razi fiihrt aus: Nur einige sagten, das Wesentliche sei im Blut des Menschen inbegriffen,
eine Theorie, die sowohl bei den Altarabern, als auch manchen antiken Philosophen in

Variationen anzutreffen ist.**

Doch ar-Razi beschreibt das, was er fiir die angemessenste Beschreibung des Wesens des rith

bzw. des Menschen hilt, ganz anders:

Der Festkorper wird demnach als hauptsidchlich von den Elementen Wasser und Erde
beherrscht beschrieben, wihrend derjenige Korper, der vom Element Feuer und Luft
beherrscht wird, zu den rith-Arten (Carwdh) gehort. Darauf gibt er - ohne Autoritdtsnennung -
verschiedene Ansichten an, von denen einige davon sprechen, dass der rith wohl eine
bestimmte elementare Kraft im Herz oder im Gehirn des Korpers sein konne (hier scheinen
ebenfalls bestimmte Vorstellungen der antiken Philosophen-Arzte Vorbild gewesen zu

sein).**

Dann - ohne sonderlichen Ubergang - kommt er auf die Ansicht zu sprechen, die er
offensichtlich bevorzugt, weil sie sehr gut in den Kontext anderer Ayat passt, die den Aspekt

des nafh (wortl. 'Einblasens') hervorheben:
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Und es gibt auch Menschen, die sagen, dass der rih bestimmte lichthafte, aus der Welt
der Himmel stammende Feinkorper bezeichnet (’agsam nuraniya samawiya latifa). Das

Wesen entspreche der Natur des Sonnenlichtes, und es sei unempfinglich fiir jegliche

“2CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 122; RAZI, Bd. 21, S. 44.
493 CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 122; RAZI, Bd. 21, S. 44.
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Auflosung (tahallul) oder wechselhafte Verdnderungen (tabaddul), noch kénne es

. . 04
zerteilt oder zerrissen werden."™

Jetzt setzt ar-Razi ohne Ubergang mit dem Schopfungsaspekt an; da fiir ihn die Schépfung ja
eine Tatsache ist, verleiht er dieser obigen Ansicht gewissermal3en {iber die Hintertlir eine

Legitimation, die sie ansonsten ohne Authoritédt der Tradition nicht bekdme:
T Aygland) Ayt pler Y1 Sl ol { &S50 150} sy S15all gag 3ldaal @39 Ol 05S5 130
¢ )P i D 3 slo By ¢ o) (B ol 23 By ool B I B O sliasi 51> 2
a5 Lo Out O o3 { (gh oo 4B Codiy | 1 gl S1pdl 38 Gud1 jagr B iglend) aluar 1 el 3L
LU Sl e Wae BT Ol B ol 138 . L & Ay adt sl ) Sl 3140 LB ko By
5 e 1igh « gall o m b O e (8 okl gd iyl plucr Y1 S5 Ol e A
Jeadi 1gd ¢ gally Bt JIg e gl oSOt B 359 W lplaa) s Wb ad Joldl Comy iy

oM S5 B gz e DLl OL U Coalids

Wenn nun der Festkorper gestaltet wird und ganz und gar vorbereitet ist - und das ist
das, was in der Aya gemeint ist: {Und als ich ihn formte (fa-’ida sawwaituhu); - werden
jene vornehmen Korper, die aus der gottlichen Welt und der Himmelssphdre stammen,
in das Innere der Korperglieder eingeblasen (nafh), so, wie das Feuer die Kohle
durchdringt, oder das Sesamél das Sesamkorn, oder das Rosenwasser die korperlichen
Bestandteile der Rose. Diese Art, wie die himmlischen Korper das Wesen des
Festkorpers durchdringen, ist das, was gemeint ist in der Aya: "und als ich in ihn von
Meinem Riih einblies” {wa-nafahtu fihi min rahi}*”, und solange dieser Festkorper
gesund bleibt und empfdnglich dafiir, von diesen vornehmen Kérpern durchdrungen zu
werden, bleibt er lebendig. Wenn nun im Festkorper grobe Vermischungen (der Grund-
Elemente) entstehen, so hindern diese groben Verbindungen diese vornehmen

Feinkérper daran, (alles) zu durchflieffen, und dann trennen sich diese Feinkorper von

44 CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 122; RAZI, Bd. 21, S. 44.
95 Sure Sad, Vers 72.
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dem Festkorper, und so tritt der Tod ein. Diese Meinungsrichtung ist stark, hat Rang
und es ist geraten, auf sie Hoffnung zu setzen, (dass sie der Wahrheit damit niherkommt
als andere Ansichten), und dies folgt auch in sehr fester Art dem nach, was sich in den

Schriften gottlichen Ursprungs hinsichtlich der Zustinde von Leben und Tod findet.*”

Das eigentlich Interessante ist hier, dass ar-Razi von einer besonderen korperlichen Qualitit
einer regelrecht "feinkorperlich flieBenden Lebenskraft" ausgeht, der eine bestimmte, auch
gewissermallen feinkorperliche "Empfanglichkeit" des Festkorpers entsprechen muss.
AuBerdem beschreibt er diese Lebenskraft als etwas alles Durch-FlieBendes, sich stetig
Bewegendes, analog zu (nicht identisch mit!) dem Blut mit seinen Adern und Bahnen, doch
nicht als eine statisch in den Korper hineingebrachte, dort feste, verweilende, unbewegliche

oder abstrakte Kraft.

Hier scheinen Einfliisse aus der Medizinphilosophie sowohl des antiken Irans wie auch
Asiens in ar-Razis Ansicht zusammenzuwirken, und die vorislamische Akademie von
Gundesahpir hatte ja bekanntlich Beziechungen sowohl zu Indien (Maurya-Reich) als auch zu
China, um dortige medizinische Anregungen und Kenntnisse aufzunehmen. Die Vorstellung
einer vom Blut unabhingigen Lebenskraft findet sich jedenfalls weniger bei den antiken
griechischen Arzten - oder den meisten anderen Exegeten der Muslime - als bei den
chinesischen Arzten und Naturphilosophen. Dort werden diese Krifte seit jeher "Qi" genannt
und - genauso wie hier bei ar-Razi beschrieben - als besondere, auch korperlich lokalisierbare
feinkorperliche Kraft vorgestellt, die bestimmte Meridiane des Korpers durchwandert und bet
deren Blockade Krankheiten auftreten. Hier liegt auch die traditionelle chinesische
Lehrmethode der Akupunktur begriindet, da sie genau an den moglichen Wirkstellen und
Blockadestellen des Qi die Nadeleinstichpunkte bestimmt).

Der néichste wichtige Punkt in ar-Razis rizh-Betrachtung ist, dass der rith in seiner Wesenheit
dem Festkorper nicht vergleichbar ist. Ein wichtiges Argument ist dabei die Frage, ob der
Feinkorper des rith Veranderungen ausgesetzt ist bzw. in sich selbst Verdnderungen
aufweisen kann. Hierzu greift er wiederum auf eine Verbindung von Traditionsmaterial und
der Logik zuriick: Er geht von der Unverdnderbarkeit des Feinkorpers des rith aus, im

Gegensatz zum Festkorper, und belegt das mit der Beschreibung der Entstehung des

406 CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 122; RAZI, Bd. 21, S. 44.
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menschlichen fleischlichen Korpers im Qur'an einerseits und der Beschreibung der

Einwirkung des riih bei der Lebendigmachung durch das Wort Allahs:*’
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(...) Dass der riih, wenn er ein Korper wire, der sich von einem Zustand in einen
anderen begdbe, und von einer Eigenschaft ausgehend eine andere anndihme, etwas
dem fleischlichen Festkérper Vergleichbares sein miisste: er miisste in seinem Werden
durch Korper hervorgebracht werden, die selbst bestimmte Eigenschaften tragen, indem
diese mit (anderen) speziellen Eigenschaften zusammenkdmen, und dies, nachdem (der
ruh) bereits mit ganz anderen Eigenschaften bezeichnet wurde. Als nun der Gesandte
Allahs (saws) nach dem ruh befragt wurde, so wire es verpflichtend gewesen, ihn so zu
verdeutlichen, dass er (der ruh ndmlich, urspriinglich) ein gewisser Korper sei, der sich
so und so verdndere, bis er schlief3lich zu dem ruh werde - genauso, wie dies ja erwdihnt
wird hinsichtlich des Entstehens des Festkorpers, dass er zundchst ein Tropfen (nutfa)
ist, dann etwas in der Gebdrmutter Anhaftendes (‘alaqa), danach etwas dem Gekauten
Ahnliches (mudga)*®. Doch Er sagte (hinsichtlich des rih) nichts dergleichen, sondern
(auf Befehl Allahs in der Aya von al-’Isr@): {Er ist von dem Befehl meines Herrn},

gemeint, er entsteht ausschliefslich bzw. wird ausschlieflich in die Existenz gebracht

7 CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 129; RAZI, Bd. 21, S. 53.
% Dies bezieht sich auf die Beschreibung in der Sure al-Alaq, Vers 2, sowie Sure al-Hagg, Vers 5.
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dadurch, dass Allah beziiglich seiner Sache spricht: {Sei, und es ist}*”

. Das belegt,
dass der riih eine wesenhaftes Sein (gauhar) besitzt, das nicht von der Art der
Festkorper ist; vielmehr ist er ein wesenhaftes Sein, das rein ist, losgeldst (von
festkorperlichen Mdngeln) (gauhar qudst mugarrad). Und wisse, dass die Mehrheit der
Erkennenden Mystiker, die die Wirklichkeit fiir sich enthiillen (al-‘arifin al-mukasifin),
die bestimmte Praktiken (zur Evkenntnis) ausfiihren, diejenigen, denen sich die Dinge

enthiillen und zeigen, auf dieser hier geschilderten Ansicht beharren und unverriickbar

an dieser geistigen Haltung festhalten.*"’
Nachdem ar-Razi also zu dem Schluss gekommen ist, dass der rith
a) ein besondere, feinkorperliche Kraft ist
b) etwas, was den Festkorper unabléssig wie ein Fluss durchflieft
¢) nicht in seiner Art mit dem Festkdrper vergleichbar ist

d) trotzdem durch einen besonderen Ansatz (Empféanglichkeit fiir Feinkorperliches) mit

dem Festkorper verbunden sein muss,

widmet er sich der letzten wesentlichen Frage: dass der rith - wiewohl eine flieBende Kraft -
auch konkrete korperliche - d.h. feinkorperliche - Qualitit haben muss. Dabei bezieht er sich
auf die Aya 170 in al-Baqara, wo das, was von den Getoten / Verstorbenen verbleibt (also der

rith in ar-Razis Verstindnis), Versorgung (7izq) und Freude (farah) erfahrt, und fiihrt aus:
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9 Sure al-Baqara, Vers 117.
410 CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 129; RAZI, Bd. 21, S. 53.
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Das verweist darauf, dass der ruh ein Kérper (gism) ist, weil die Versorgung und die
Freude zu den Eigenschaften der Korper zdhlen. So lautet die Antwort auf die erste
Fragestellung: wenn man behauptete, der Rith sei weder etwas fest Umrissenes
(mutahayyiz) noch ein Zustand innerhalb von etwas fest Umrissenen, dann wire es das
Gleiche als zu behaupten, er sei auf einer Stufe vergleichbar mit einer aus der Natur
hervorgerufenen Eigenschaft, und eine solche Gleichstellung mit einer naturgegebenen
Eigenschaft (der Geschopfe) erzwingt keineswegs eine Vergleichbarkeit (des rih mit

anderen Faktoren des Seins).

Wisse, dass eine Gruppe der Unkundigen vermutet, dass der rih, insofern als er als
etwas existiert, was weder etwas fest Umrissenes (mutahayyiz) noch ein Zustand
innerhalb von etwas fest Umrissenen ist, auch zwingend mit dem Gottlichen Wesen
vergleichbar sei oder sogar ein Bestandteil des Gottlichen Wesens sei. Das aber ist eine
stindhafte Unwissenheit, ein iibler Fehler. Die Wahrheit ist hingegen, was wir schon
erwdhnten: Wiirde eine Vergleichbarkeit der naturgegebenen Eigenschaften
untereinander zwingend sein, dann wdre auch die Aussage zwingend, dass alle
Geschopfe (also alle erschaffenen Dinge) untereinander vergleichbar seien, (mehr
noch:) dass je zwei unterschiedliche Wesenheiten (mahiyatain muhtalifatain) sich in
einer auferhalb von ihnen liegenden Natureigenschaft zusammenfinden. So gentigt
diese Feinheit zur Kenntnis, denn dieser Punkt ist ein gewaltiger Fehler der

. 411
Unwissenden.

Hier betont ar-Razi die strikte Wesenstrennung zwischen dem Schopferwesen einerseits und

dem Wesen des rith andererseits, wie auch etliche andere Exegeten sonst; das Besondere hier

bei ar-Razi ist, dass er diesen Umstand aus rein logischen Gesichtspunkten heraus folgert,

ohne einen Riickbezug auf die Traditionsquellen.

#1 CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 130; RAZI, Bd. 21, S.
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Die Antwort auf die zweite Fragestellung lautet: dass die Versorgung, die in der Aya
(170 von al-Bagara) erwdihnt wird, als etwas aufgefasst werden kann als etwas, was den
Zustand (dieser ruh-Wesen) stdrkt und sie in ihrer Konstitution vervollkommnet, und
das (was diese Vervollkommnung bewirkt), ist die Erkenntnis Allahs und die Liebe zu
Ihm; ja mehr noch, wir sagen: Das zdhlt zu den stirksten Belegen iiberhaupt fiir die
Korrektheit der Aussage, dass die Korper der Menschen unter der Erde (also im Grab)
heimgesucht werden. Auch sagt Allah, dass die rih-Wesen sich den Leuchtern
zuwenden, die unterhalb des Thrones (al-‘arS) aufgehdngt sind. Das belegt, das der riih
etwas anderes als der Festkorper ist. Jedoch ist dies auch das Letzte, was wir in dieser

Angelegenheit dufsern wollen.*"?

al-Qurtubi (671 H)

Zunichst bleibt al-Qurtubi ganz den Einzeliiberlieferungen verpflichtet und zihlt alle bereits
bekannten Ansichten mit Erstiiberlieferer auf, zitiert nach at-TabarT; erst dann erwéhnt er
lediglich, dass nach Ansicht der meisten Exegeten derjenige rith gemeint sei, durch den das
Leben im Korper bestehe; hierauf bezieht er auch den letzten Teilvers und meint, dass eben
das Geheimnis der Belebung des Korpers gemeint sei, und das eben von keinem Menschen

gekannt werde. '3

Auffallig ist, dass man bei al-Qurtubi keine inhaltliche Abwigung oder Kritik an der
Traditionsmasse findet, obwohl doch schon frithere Exegeten deutlich auf die Fragwiirdigkeit

eine Verbindung dieser Uberlieferungen im Kontext dieser speziellen Aya hingewiesen

412 CD, ar-Razi, Bd. 10, S. 130; RAZI, Bd. 21, S. 54.
413 €D, al-Qurtubi, Bd. 10, S. 323-325; QURTUBI, Bd. 13, S. 166-168.
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hatten. Nur in einem Nebensatz erwédhnt al-Qurtubi, dass Ibn ‘Atiya - als Traditionarier und
Hadit -Experte - anzweifelt, dass die ‘AlT zugeschriebene Uberlieferung des Engels mit 70.000

Zungen echt ist.*'4

al-Baidaw1 (691 H)

In der Auslegung von al-Baidawi ist von vornherein nur die Interpretation {librig geblieben,
nach der der rizh fir die Lebenskraft steht.*'> Allerdings erweitert er diese schon bekannte
Ansicht um den Hinweis, dass dieser rizh den Menschen auch - wie eine von auflen wirkende

Kraft - auch steuere:
apkyg DLy Oy 41 oy 1 { 91 8 Eiglings

{Und sie befragen dich nach dem ruh}, durch welchen der Korper des Menschen belebt

ist und welcher ihn (den Menschen) steuert. *'°

Den ’amru-llah setzt er gleich mit den Hervorbringungen (’ibdd‘iyat), also Schopfungswerken,
bei denen Allah durch seine reine Aussage "Sei" (kun) etwas hervorbringt, ohne dass Er dabei

Materie oder eine Zeugung von Vorgingerwesen benotigt hitte.

Dann aber bezieht er ohne Ubergang ’amr auch auf das Wissen Allahs, und diesbeziiglich
erwihnt er, dass manche Menschen nach der Urewigkeit (qadam) bzw. Erschaffenheit des rih
gefragt hitten; direkt danach erscheint in der schon frither bekannten Formel, dass dies etwas
sei, was im Wissen Allahs eingefasst sei (mimma sta’tara bi-ilmihi). Abschlieend
interpretiert der den Gesamtausdruck min ’amri rabbi auch als min wahyihi (von Seiner
Offenbarung her). Gerade diese Sequenz macht einen sehr uneinheitlichen,
zusammengestiickelten Eindruck, zumal mitten in die Betrachtung {iber ’amrullah auch
Interpretationen iiber rith kommen, die sich in den diversen Tabi‘T-Traditionen finden, wie der

Qur'an, Gabriel, usw.*'7

414 €D, al-Qurtubi, Bd. 10,
415 CD, al-Baidawi, Bd. 3,
416 €D, al-Baidawi, Bd. 3,
417 CD, al-Baidawi, Bd. 3,

w2

.324; QURTUBI, Bd. 13, S. 167.
. 446; BAIDAWI, Bd. 3, S. 265.
. 446; BAIDAWI, Bd. 3, S. 265.
. 446; BAIDAWI, Bd. 3, S. 265.
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Ganz anders aber al-Baidawis Auslegung des Teilverses (wa-ma ’ utitum): hier bespricht er -
in teils philosophisch vorgepragten Begrifflichkeiten - sehr eigenstdndig und viel inhaltsvoller
als die meisten Vorgénger, was seiner Meinung nach hier iiber das Erfassen und Begreifen der

Dinge und ihres Wesens gesagt wird:
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Sie (die Menschen) ziehen aus dem, (was Allah ihnen an Wissen zukommen ldsst),
vermittels ihrer Sinne Nutzen; wenn ndmlich der Verstand abstrakte Erkenntnisse
erfasst, so geschieht dies durch die unbedingt erforderlichen Dinge, iiber die man durch
Sinneserfahrung der Einzeldinge Sinnvolles erfihrt. Darum heifst es auch: 'Wer seine
Sinneswahrnehmung verliert, verliert tatsdchlich seine Wissens(Moglichkeit)." Doch es
ist wohl so, dass man mit der Sinneswahrnehmung die meisten Dinge gar nicht
erkennen kann, und auch nichts von den schon bekannten Zustdinden, die das Wesen
einer solchen Sache betreffen. Das ist demnach ein Hinweis darauf, dass der rih etwas
ist, dessen Wesen man nur durch bestimmte dufsere Eigenschaften erkennen kann, durch
die er sich von den Dingen, die von ihn umfangen sind, absetzt. Darum hat sich der
Schopfer in dieser Antwort (=diesem letzten Teilvers) kurz gefasst, so wie es bei Miisa
mit den Worten geschah: ' Und was ist der Herr der Welten?' und dabei einige Seiner

Eigenschaften erwdihnte. 4

al-Hazin (725 H)

Als Einstieg bringt al-Hazin lang und breit die Uberlieferung wieder, die der jiidischen
Gemeinschaft von Madina die Frage nach dem rizh zuschreibt. Darauf wendet er sich den

bekannten Einzeliiberlieferungen der Einzelwesen zu (Gabriel, Engel usw.). Erst danach

418 CD, al-Baidawi, Bd. 3, S. 446; BAIDAWI, Bd. 3, S. 265.
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erwihnt er - typischerweise ohne Nennung der Urheber der Meinung - dass es sich um die

Lebenskraft handele:*"?
IBY ol 525 DL oo a1 ) Bl B CSpall 29 01 52 [y

Es wird gesagt (!): Es ist der ruh, der in die geschaffenen Wesen hineingebracht und
dort verankert ist, durch welchen (auch) der Mensch lebendig ist; und dies ist die

korrekteste der (verschiedenen) Aussagen’’

Da er dieses Zugestindnis gemacht hat, wendet er sich nun kurz der Fragestellung nach dem
Wesen des rih (im Sinne der Lebenskraft) zu, und bringt nahezu alle Einzelmeinungen,
angefangen von altarabischen Auffassungen als Sitz der Lebenskraft, bis hin zu AuBerungen,

die er fast wortwortlich von anderen Exegeten iibernimmt:
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Einige Leute sprachen iiber das Wesen des rih, und so meinten manche von diesen: 'Er
ist das Blut,; siehst du denn nicht, dass aus dem Mensch, wenn er stirbt, nur das Blut
austritt?’ Andere meinten, er befinde sich in dem Atem (nafas) der Lebewesen, mit dem
Beleg, dass ein Lebewesen sterbe, wenn sein Atem stillstehe. Wieder andere meinten, er
sei eine duferliche (akzidentielle) Eigenschaft. Und noch andere duferten: er sei ein
Feinkérper, durch den der Mensch lebendig sei. Auch heifst es: ' rih' bezeichne etwas,
in dem das Licht, das qualitativ Gute (at-tib), die hohe Wiirde und das Weiterbestehen
gemeinsam bestehe. Siehst du denn nicht, dass ein Mensch, wenn der ruh (in ihm)
existiert, mit all diesen Eigenschaften bezeichnet wird, und dass - wenn (der rih) aus

dem Menschen hinaustritt - alles dahingeht?*”!

419 CD, al-Hazin, Bd. 4, S. 282-283.
40 CD, al-Hazin, , Bd. 4, S. 283.
#1 CD, al-Hazin, , Bd. 4, S. 283.
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Dieser Teilkommentar ist ein Paradestiick fiir die Art, wie ein traditionsbewusster Exeget eine
noch nicht ganz akzeptierte Auslegung 'unterbringt': Alle Einzelaussagen werden ohne
Gewdhrsleute genannt, denn sonst fiele auf, dass die letztgenannte Ansicht (von "Siehst du
nicht" an) eben die ganz eigene, individuell entwickelte, des al-Baidaw1 selbst ist. Didaktisch
ist ebenfalls geschickt formuliert: die altarabische Ansicht, die schon ldngst unter den
Denkern seiner Zeit obsolet ist, wird zuerst genannt, dann steigert er sich iiber die rein
medizinische zur philosophischen Meinung (Feinkorperthese), tiber eine moralisch-mystische
Auslegung (Licht-These), die er iibrigens schon aus fritheren Tafsiren entnommen zu haben
scheint. Jetzt erst kommt al-Hazin zu seiner eigenen, einer theosophisch-mystischen, die er
aber nicht als seine ausgibt. Nur durch seine nachgeschobene, sehr klare Befiirwortung zeigt

sich, dass die letzte Meinung tatsichlich die ganz personlich von al-Baidawr ist.

Darauf aber verwischt er wieder diese nicht-autorisierte Spur seiner Individualansicht, indem
er sehr distanziert und in dogmatisch-kritischem Ton die Aussagen der Philosophen und Sufis

den Aussagen der sunnitischen Gelehrten entgegenstellt:+**

dods Jfﬁ of Jgj@iﬂ\ éjij Wlak! A RV U""-Jj ¢ 5};5:5C3J5\ ia b @ 3\.15}.41\5 LS Jijéij
Bl Jal dgb g2 Jory jo 1 )

Die Aussagen der philosophischen Denker (al-hukama’) und der Sufis sind zum Wesen
des rih sehr zahlreich; doch hier ist nicht der geeignete Ort, diese Meinungen
wiederzugeben, zumal die vorzuziehende Aussage die ist, dass man das Wissen iiber den

ruh Allah iiberlassen muss, und dies ist die Ansicht der Sunniten.

Darauf nennt al-Hazin bezeichnenderweise die schon in fritheren Quellen genannte Ansicht
des ‘Abdallah b. Buraida, der den Propheten dieses Wissen um den rith abspricht**3;
interessanterweise erwihnt er bestdtigend auch genau die Argumente, die ar-Razi bereits
zuvor vehement abgelehnt hat, und erweitert sie, um beide Auffassungen zufriedenzustellen:
die Behauptung, der Prophet habe von dem rith gewusst, deckt die Haltung von ar-Razi und

seiner Schule ab, wihrend die Hadit-orientierten Exegeten mit der Erzdhlung befriedigt

22 CD. al-Hazin, S. 283. Darin folgt er einer starken Erwartungshaltung gerade der Hadit- und *Ahbar-
orientierten Gelehrten, bei denen philosophische Beschiftigung geradezu als unsittlich galt.

33 CD. al-Hazin, S. 283. Man vergleiche diese rein pietistisch-sammelnde Weise mit der logisch-klaren
Stringenz von ar-Razi, der diese Aussage von Grund auf ablehnt und dem Propheten Muhammad das Unwissen
iiber den rizh nicht zuschreiben will.
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werden sollen, dass der Prophet dieses sein Wissen geheim gehalten habe, damit dies ein

Beweis seines Prophetentums sei.

Zu der Frage, worauf sich der letzte Teilvers bezieht, bringt al-Hazin zwei wichtige Aussagen

(ohne Gewihrsleute):
1. Allgemeine Aussage (den Menschen steht nur wenig Wissen zur Verfligung)

2. Das Wissen der Thora ist zwar viel, aber verglichen mit den Wissen Allahs nur

wenig.**4

al-Qummi an-Nisabiri (728 H)

Zwar beginnt al-Qummi mit schon bekannten Tafsir-Traditionen, doch sein Text entwickelt

eine sehr eigenstindige Haltung**>.

Die Uberlieferung beziiglich der jiidischen Gelehrten greift al-Qummi zwar auch auf, aber

lehnt - genau wie vor ihm ar-Razi (606 H) - die Uberlieferung von Ibn Buraida ab. Dazu

spricht al-Qummi - fast wortwortlich - auch dieselben Punkte an wie ar-Razi:+*°
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Unter den Gelehrten nun gibt es solche, die diese Uberlieferung aus einigen Aspekten
heraus ablehnen, unter anderem aus folgenden: Der tih steht als zu betrachtende
Angelegenheit keineswegs hoher als Allah; wenn nun also die Erkenntnis Allahs

maoglich ist - vielmehr sogar sich ergibt -, was sollte dann an der Erkenntnis des rih

424 CD. al-Hazin, S. 283.
425 CD, an-Nisaburi, Bd. 5, S. 135-142.
426 CD, an-Nisaburi, Bd. 5, S. 135.
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hindern? Desweiteren ist diese Fragestellung bei Philosophen und Kalam-Gelehrten
bekannt, wie kann es dann sein, dass der Prophet sagt: 'Ich kenne dies nicht', bei der
Fiille seines Wissens und der Vollkommenheit seiner Erkenntnis? Und wie kann dann
die Uberlieferung von Ibn Buraida stimmen: 'Der Prophet verstarb, wobei er den riih
nicht kannte'? Und zu den besagten Aspekten zdhlt, dass es verstandesgemdf} nicht

nachvollziehbar ist, diese Geschichte zu einem Beleg fiir das Prophetentum zu machen.

Auch die Fragen nach Urewigkeit und Erschaffenheit usw. des rih werden von al-Qummi

analog zu ar-Razis Darstellung berichtet.**’

Im weiteren Verlauf seiner Exegese entwickelt al-Qummi die Sache des rith aber schon weiter
als ar-Razi, indem er den rith beschreibt als eine "einheitliche, von zusdtzlichen Elementen
freie Wesenheit, die durch den reinen Befehl - ndmlich Sein Wort 'Sei - und es ist' entstand;
dies darum, weil die Aya darauf hinweist, dass der riuh durch den Befehl des Herrn

428
entstand".

AuBerdem geht al-Qummi als erster Exeget ausdriicklich auf die Frage ein, dass der rith keine

Wesenheit ist, die eigenstiandig und zusammen mit Allah als Wesen besteht:
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Es ergibt sich in Wirklichkeit keineswegs, dass der ruh gemeinsam (als notwendige
Existenzform) mit dem Schopfer besteht. Die Tatsache, dass etwas als solches
notwendigerweise existieren muss, fiihrt nicht zwingend dazu, dass dadurch auch ein

gemeinsames Existieren von in sich notwendigen Existenzen gegeben ist. Folglich

427 CD, an-Nisaburi, Bd. 5, S. 135
428 CD, an-Nisaburi, Bd. 5, S. 135
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ergibt sich aus der Aya kein direkter Beleg fiir die Erschaffenheit des rith, aufer
hinsichtlich des Wesens. Und es konnte jemand versuchen nachzuweisen, dass der ruh
in der Zeit urewig bestehe, doch wenn er diesen Standpunkt der Zeit einnehmen wiirde,
wiirde er sein Ziel schon darum nicht erreichen, weil der Befehl (der Erschaffung zum
ruh) erging, und so muss das Gegenteil (seines behaupteten Standpunktes) festgestellt

werden.*”’

Hinsichtlich des Teilverses {euch ist nur Weniges an Wissen gegeben} geht al-Qummi davon
aus, dass hier die Menschheit insgesamt angesprochen ist: soviel ein Mensch auch an Wissen
sammelt, so wenig ist es verglichen mit dem Wissen Allahs; dies ist seine bevorzugte Ansicht,
wenngleich er sehr allgemein darauf hinweist, dass manche Exegeten diesen Teilvers auch auf

die jiidische Gemeinschaft beziehen.**"

Al-Qummi zitiert in weiten Abschnitten wortlich oder sinngemédfl von ar-Razi, nennt ihn aber
auch korrekt als Urheber. Es ist zudem aufschlussreich, dass al-Qummi die von ar-Razi
bevorzugte Ansicht zu Eigenart des rih wortwdrtlich, aber zugleich mit einem Zusatz

wiedergibt, der in der editierten Textfassung des Kommentars von ar- Razi so nicht erscheint:
(--0) 8P 88 o b 4l G2 s a1 (g3l 1 il 5d eh:ﬂ\ J&

Der Imam Fahruddin ar-Razi sagte: Das gehort zu dem, wozu Tabit b. Qurra und

andere neigten, (...)

Ein Erkldrungsversuch, der seit al-Gazall belegbar ist, beschreibt das Durchdringen der
Lebenskraft (also des rith al-hayat bzw. rith al-hayawan) mit dem Verhalten des Rosendls
oder Sesamdls, welches auf eine Handflache aufgegossen wird und dann auf der Gegenseite

der Hand - dem Handriicken - wieder ausgeschwitzt wird. Auch ar-Raz1 bringt dieses Beispiel

429 CD, an-Nisaburi, Bd. 5, S. 136.
40 CD, an-Nisaburi, Bd. 5, S. 136.
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und nun al-Qummi1 ebenso, wobei er das Wesen des rih auch mit dem Lichtcharakter

. 431
verbindet:*

o il 2 2l Sji:fb.\.)\gs;”ﬁ\ el 3ed bl 1 b

So sage ich: Beziiglich dessen, dass die Lichtessenz (al-gauhar an-nir1) den Kérper
durchdringt, so ist dies wie bei dem oligen Fettanteil im Sesam, der den Korper

durchdringt, und so ist (die Erkldrung) geliefert (...)

Nach einigen Ansichten zu der Frage, was das Menschsein ausmacht, bringt al-Qummi die
Haltung als "das Korrekte" (as-sahih), die er nicht nur selbst vertritt, sondern auf die Mehrheit
der islamischen Gelehrten zuriickfiihrt, und zwar interessanterweise auch einen weiten
Querschnitt iiber Sunniten, Mu‘tazila, Sia usw.; zusitzlich betont er herausragende
Einzelgelehrte, die zu seiner Zeit bereits beriihmt und als Fachleute allgemein anerkannt

waren: 432
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Das Korrekte ist das, was von den Schulen bei den meisten islamischen Gelehrten
vertreten wurde: wie Abu I-Qasim ar-Ragib al-Isfahant; Abii Hamid al-Gazali; Ma‘mar
b. ‘Abbad as-Sulami, einem der dlteren Gelehrten der Mu‘tazila;, dem Gelehrten al-
Mufid, von den Schiiten (moge Allah mit ihm zufrieden sein); einer Gruppe der
Karramiya, samtliche Philosophen, die Anhdnger des Platon sind (wa mina 1-falasifa

al-’ilahtyin kullihim):

“!'CD, an-Nisaburi, Bd. 5, S. 138.
#2 €D, an-Nisaburi, Bd. 5, S. 138. Hintergrund dazu ist auch, sich durch Personlichkeiten abzusichern, deren
Féhigkeiten unter den Fachleuten in Sprache, Aqa'id, Figh und Logik aller Schulen unangefochten gelten.
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Dass der rih des Menschen eine Wesenheit ist, die in sich unabhdngig ist (also keine
der akzidentiellen Eigenschaften), welche weder (im wesentlichen Sinne) innerhalb der
kérperlichen Welt besteht, noch (hinsichtlich ihres Zustandes) auferhalb von ihr, weder
mit ihr (zwingend und wesentlich) verbunden, noch (im Ergebnis) von ihr getrennt.
Jedoch ist diese Wesenheit (der roh) verkniipft mit dem Korper insofern, als durch diese
Verkniipfung erst die Beherrschung zwecks Befdhigung (tadbir) und die Verfiigungskraft
(tasarruf) mit dem Korper verbunden wird; das verhdlt sich ja ebenso bei dem Gott der
Menschen (’ilah al-‘alam) wund den Menschen (al-‘Alam), der sich mit ihnen
ausschliefilich iiber den Weg von Verfiigung und Beherrschung verbindet. Sobald also
diese Verbindung, die der ruh mit dem Koérper hat, unterbrochen wird und
solchermaflen der Kérper (von dem rih) abgetrennt wird, bleibt er - der Korper -

untdtig und tot zuriick.

Der Vergleich zwischen Gott und den Menschen einerseits respektive dem Rizz und den

Festkorpern andererseits verwendet al-Qumm1 geschickt, um zwischen den Zeilen auf einige

verborgene Feinheiten hinzuweisen:

l.

Die eigenartige Verbindung zwischen dem Wesen Allahs und dem Wesen des riih;
wenngleich der rizh geschaffen ist, also nicht zum Wesen Allahs gehdren kann, ist er
doch etwas grundsitzlich anderes als alles, was in der Welt des Festkorperlichen
besteht, und steht also dem Wesen Allahs - relativ gesehen unter allen geschaffenen
Lebewesen - ndher als dem Wesen der geschaffenen Festkorper. Dies wird auch durch
die Zuschreibung des rih zu Allah (in der Sure al-Higr: "von MEINEM rih")

ausgedriickt.

. Wenn Allah sich in der Welt des Menschen durch Sein Wirken zeigt, so zeigt sich

der rith durch die Verleihung der Verfiigungsfihigkeit des Festkorpers. In beiden
Féllen ist ein Wirken des Hoherstehenden auf das niedriger Stehende feststellbar
(ungeachtet der Tatsache, dass natiirlich Allah als der Schopfer und Beherrscher der
Welten auch den rith beherrscht).

Die Eigenart des rith, weder in noch auflerhalb einer Sache zu sein, ist natiirlich in

threm unauflosbaren Gegensatz vergleichbar mit der Eigenschaft Allahs, einerseits
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AUSSERHALB von Ort und Zeit zu existieren, andererseits auf die geschaffene Welt

so einzuwirken, das sich die Wirkung IN Ort und Zeit manifestiert.

SchlieBlich bringt er eine bislang noch bei keinem fritheren Exegeten erwédhnte Ansicht, die er
offenkundig nicht bevorzugt, aber als Illustration der Widerspriichlichkeit des
Gesamtproblems rith zeigen will, die er auch auf keine namentlich genannte Autoritit
zuriickfiihrt, sondern nur von "den Leuten der Erkenntnis" (al-‘arifiin) spricht, also denjenigen

Mystikern, denen Erkenntnis iiber Wirklichkeiten zuteil wurde:*”
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Beziiglich des Teilverses {Sprich: der Rith ist vom Befehl meines Herrn} sagten die
'Leute der Erkenntnis' (al-‘arifun): Allah besitzt (hinsichtlich der Erschaffung) zwei
Welten: die 'Welt des Befehls' (‘alam al-’amr), welche aus dem Nichts heraus erschaffen
wurde, und die 'Welt der Schopfung', welche (in ihren Wesenheiten) aus anderem
heraus erschaffen ist. Mit anderen Worten spricht man also von diesen beiden Welten
als 'Jenseits' und 'Diesseits’, als 'Welt der Majestdt' (malakit) und 'Welt der Herrschaft'
(mulk), als 'Welt des Verborgenen' (gaib) und 'Welt des Bezeugens' (Sahada).

(Hinsichtlich der Phdnomene spricht man entsprechend von) 'Bedeutung' (ma‘na) und
'Form' (sura), von dem "Verborgenen' (batin) und dem 'Offenkundigen’ (zahir), und von

den 'Seelen/Geistkrdften' Carwah)** und den 'Festkorpern' Cagsam) (...)

Hier versucht al-Qummi also - aus der Sicht des Mystikers - die eigentlich unerkldrliche
Bewandnis des rith zu verdeutlichen mit der Doppelrolle, die in allen Ebenen der Welten zu

erkennen ist. Dennoch fiihrt seine Ausfiihrung im folgenden Text lediglich zu der nicht weiter

3 CD, an-Nisaburi, Bd. 5, S. 138.

% Hier ist wiederum beides denkbar: der Gegensatz Seele-Korper (gerade in Hinsicht von Diesseits-Jenseits),
oder auch der Gegensatz Geistkriafte-Korper (hinsichtlich der Beziehung von Welt des Befehls-Welt der
Schopfung).
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erlauterten Schlussfolgerung, der rith sei die Seele des Propheten Muhammad, was nichts
anderes als die These von der Priaexistenz der Lichtseele Muhammads ist, wie sie aus anderen
sufischen Texten auch bekannt ist, aber im Tafsir zu dieser Stelle in al-’Isra’ sonst nicht

genannt wird.

al-’Andalusi (745 H)

Er baut seinen Kommentar zu dieser Stelle in zwei Bereichen auf: zum einen die Betrachtung
von rith allgemein, wobei die diversen Traditionen nur sehr knapp erwéhnt werden (rith=
Qur'an, ein gewaltiger Engel, usw.) und offenkundig auch nicht im Brennpunkt seines
Interesses liegen; zum anderen betrachtet al-’Andalusi die logisch-philosophischen Aspekte,
wobei er in einigen Detail-Fragestellungen deutlicher wird als die meisten der fritheren

Exegeten. So erwihnt auch er einige Mystiker mit einer Sondermeinung:43
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Offenkundig wird hier, dass man nach der Wesenheit und Wirklichkeit des rih fragte;
zu der Qualitit des rih wurde gesagt: Das, worin er (der rih) hineinkam, war der
Lebewesen-Festkorper (al-gasad al-hayawani), der Platz, worin (der rih) sich ausbreitet
und mit dessen Form er sich bekleidet; doch beide Fragestellungen sind problematisch,
niemand aufler Allah kennt sie wirklich. Andererseits sah ich ein Buch, dass sich "Buch
des Einhauchens und der Formung" nannte (kitab an-nafh wa-t-taswiya)*¥, verfasst von
einigen dem Sufismus verbundenen Figh-Gelehrten, in welchem sie erwdhnen: Die

Antwort des Teilverses {Sprich: der rih ist vom Befehl meines Herrn} sei fiir die

43 CD, al-Andalusi, Bd. 7, S. 393; ANDALUSIL, Bd. 6, S. 74.

6 Das bekannteste Werk dieses Namens wird auf al-Gazali zuriickgefiihrt, und die Rezeption von al-Gazalis
Werken in Spanien ist bekannt; doch ist die Beschreibung von al-’Andalusi hier zu allgemein, um zu einer
eindeutigen Zuordnung zu al-Gazalis Werk zu fiihren.
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gewohnlich denkenden Menschen gedacht, doch die Leute der besonderen

Denkfihigkeit (oder: die speziell Eingeweihten) besdflen die Kenntnis iiber den ruh (...)

Darauf beschreibt al->’Andalusi das Problem kurz und zugleich sehr anschaulich, indem er die

vielfaltigen Ansichten erwéhnt:*’
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Die Gelehrten des Islam sind darin im Konsens einig, dass der rih erschaffen ist;
hingegen sind die Ungldubigen unter den Philosophen und auch viele, die grundsitzlich
dem Islam zugehoren, der Ansicht, dass er (der ruh) urewig (qadim) ist. Letztlich sind
die Denker beziiglich (der Wesensart) des rih so uneinig, dass es 70 Einzelmeinungen
gibt, und ebenso waren sie uneins iiber die Frage, ob der rih mit der Seele (nafs)

identisch ist oder nicht.

Zu den meisten Detailthemen duBert er sich nicht, abgesehen von dem Teilvers {min ‘amri
rabbi}: Er verweist zu Recht darauf, dass mit ’amr 'Handeln' 'Angelegenheit’, konkret
'Befehl' oder 'Offenbarung' (wahy) bzw. 'Qur’an' gemeint sein kann. Auch bestitigt er, dass
die singularisch verwendete Form durchaus auch die Gesamtheit der Befehle, der

Offenbarungen usw. bedeuten konne.

Beziiglich des Hinweises auf das Wissen hilt sich al-’Andalusi an die schon frither im Tafsir
tradierte Form (ista’tara bi-Glmiha) und besteht demnach darauf, dass nur bei Allah das
Wissen um diesen amr sei. Als Adressaten von {wa-mda “utitum} nennt er zwar einige der
jidischen Gemeinschaft, die gesamte jiidische Gemeinschaft, oder die Menschen insgesamt,
schlieft sich aber einer Aussage des Ibn ‘Atiya an, wonach die Menschen insgesamt gemeint

seien.*®

47 CD, al-Andalusi, Bd. 7, S. 393; ANDALUSI, Bd. 6, S. 74.
438 CD, al-Andalusi, Bd. 7, S. 393; ANDALUSI, Bd. 6, S. 74.
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Ibn Katir (774 H)

Wie auch sonst in seinem Tafsir griindet sich Ibn Katir zunédchst auf die Hadit-Tradition;
allerdings stoBt selbst er als Traditionarier auf ein Problem, da er diese Aya nicht allein und

schliissig durch Hadithe aufkliren kann.*3°

Zunéchst bringt er eine von Ahmad b. Hanbal auf ‘Abdallah b. Mas‘id zurlickgefiihrte
Hadith-Uberlieferung**°, bei der der Prophet die Herabsendung dieser Aya in al-’Isrd’

anldsslich einer Frage medinensischer Juden erhalten habe.

Interessant ist, dass der hier von Ibn Katir zitierte Hadit ein génzlich anderer ist als der bei
den anderen Exegeten genannte; so taucht hier die Frage der Echtheitsbeweise zum

Prophetentum Muhammads nicht auf.*4'

Weiterhin ist aufschlussreich, dass Ibn Katir zwar einige Einzelmeinungen (Gabriel,
Engelwesen) nennt, aber ohne ausreichende Uberliefererkette; seine Auflistung verrit, dass er
sich nicht ernsthaft mit der Frage der Echtheit dieser Einzelmeinungen auseinandergesetzt hat.
Der Grund wird direkt nach diesen Kurzlistungen gebracht: angesprochen seien alle
Menschen allgemein, nur bei Allah liegt das Wissen um den rizh (und auch er bleibt bei der
Verwendung der tradierten Formulierung mimma sta’tara bihi = mimma sta’tara bi-Gilmi

llahi). 4

Nun aber wendet sich Ibn Katir der Frage zu, ob rizh und Individualseele (nafs) identisch
seien, und zitiert nach dem Gelehrten as-Suhaili eine bislang so nicht im Tafsir erorterte
Haltung, dass rith und Individualseele ihrer urspriinglichen Wesensart nach identisch seien,
aber sich doch durch ihre Beziehung zur Festkorperwelt unterschieden. Hierbei vergleicht er
die Sache so, dass der rizh Ursprung auch der Seele sei, aber weil sich die Eigenschaften des
rith, der in einen Korper hineinversetzt wird, gewissermaflen mit der FEigenart des
zugehorigen Korpers vermischt, werden auch die Eigenarten des betreffenden rih veridndert,
und insofern wird er nun 'Seele' (nafs) genannt. Von diesem Moment der Vermischung an
spreche man eben auch von der 'zufriedenen Seele' (an-nafsu [-mutma’inna), oder auch der

'z7um Bosen befehlenden Seele' (al-‘ammaratu bi-s-si’), wihrend der rith - frei von den

439 CD, Ibn Katir, Bd. 5, S. 113-116; IBN KATHIR, Bd. 5, S. 113-116.
*0 1m Musnad des Ibn Hanbal, Bd.1/389.

#1 CD, Ibn Katir, Bd. 5, S. 113-114;IBN KATHIR, Bd. 5, S. 113-114.
#2 CD, Ibn Katir, Bd. 5, S. 116; IBN KATHIR, Bd. 5, S. 116.
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Beeinflussungen der korperlichen Welt - eine solche Beschreibung nicht kenne und erfordere.

SchlieBlich bekriftigt er diese Aussage mit den folgenden Worten:443
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Er (as-Suhaili) sagte: Es ist so, wie man sagen kann, dass das Wasser das Leben des
Baumes darstellt, und dieses wegen seiner Vermischung mit dem Baum einen
besonderen Namen bekommt™*: wenn nun das Wasser mit Trauben zusammenkommt
und diese Masse ausgepresst wird, entsteht daraus entweder Most oder Wein, und so

wird man dazu allenfalls allegorisch noch 'Wasser' sagen.

Ebenso verhdilt es sich bei der Seele, die allenfalls im iibertragenen Sinne 'rih' genannt
wird, und entsprechend wird auch zum rih nicht 'Seele’ gesagt, es sei denn unter

Beachtung dessen, was interpretiert wird.

Letztlich ist das Ergebnis, dass man sagt: der ruh ist der Ursprung und die Materie
(madda) der Individualseele (nafs), wobei die Individualseele aus dem rih und aus dem
zusammengesetzt ist, was durch die Verbindung mit dem Festkorper besteht. Derart ist
also die Seele gewissermayfsen zugleich der rih und zugleich auch nicht. So kann man in

der Sache eine schone Bedeutung finden, und Allah weifs es am besten.

Abschliefend verweist Ibn Katir auf das bekannte Werk "ar-Rah" des Ibn Qayyim und lobt,

dass er schoner und besser als andere in seinem Buch dieses Thema behandelt habe.

445

43 CD, Ibn Katir, Bd.5, S. 116; IBN KATHIR, Bd. 5, S. 116.

444

Zum Beispiel Pinienharz' bei Pinien.

45 CD, Ibn Katir, Bd. 5, S. 116; IBN KATHIR, Bd. 5, S. 116.
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at-Ta‘alabi (875 H)

Er halt sich zur Exegese, was genau der rith sei, sehr bedeckt, und erwéhnt zunéchst, dass die
Mehrheit der Gelehrten hierunter die Lebenskraft in den Menschen verstiinden, doch zu dem

genauen WIE des riih gebe es keinen Tafsir.44°

Zu dem Teilvers {min ‘amri rabbi} vermutet at-Ta‘alabi, dass es hier ein pluralisch gemeinter
Ausdruck sei, der stellvertretend fiir die Gesamtheit der gottlichen Befehle stehe; wie schon
bei anderen Exegeten verwendet er den schon traditionellen Begriff ista’tara bi-‘ilmiha, um

die AusschlieBlichkeit des gottlichen Wissens iiber den riih zu betonen.*"’

Auch ist at-Ta‘alabi der erste der hier untersuchten Exegeten, der davon spricht, dass einige
der Gelehrten die tiefere Beschiftigung mit der Frage nach dem Wesen des rith untersagt
hitten, andere es fiir zuldssig gehalten hétten. Hier zeichnet sich ein schwerwiegender
intellektueller Wandel im Tafsir ab: wéhrend ar-Razi (606 H) noch ganz selbstverstdndlich
Detailfragen zum rizh frei diskutiert und noch Ibn Katir (774 H) das ebenfalls detaillierte
Werk "ar-Rih" des Ibn Qayyim lobt, bezieht sich at-Ta‘alabi bereits auf eine breite

Skeptikergruppe, die das nicht genau Definierbare zum Nicht-Denkbaren umdefiniert.***

Dennoch beschreibt er den Standpunkt derer, die die Beschiftigung mit Fragen zum rizh fiir

zulissig halten, wie folgt:**

46 CD, at-Ta’alabi, Bd. 2, S. 398; THAALABI, Bd. 3, S. 494.

#7CD, at-Ta’alabi, Bd. 2, S. 398 THAALABI Bd. 3, S. 495.

8 Dieser Prozess setzt sich sukzessive in der Folgezeit fort, wobei bezeichnenderweise mehr und mehr lieber
auf schwache Uberlieferungen zuriickgegriffen wird als auf rational-logische Betrachtungen; man kann sagen,
dass sich ab der Zeit von at-Ta‘dlabi die Verbindung von Logik und Tradition, wie wir sie idealerweise bei den
iraqischen Exegeten wie ar-Razi finden, auflost und einem starren Blick auf scheinbar gesicherte Traditionen
weicht, der Angst hat, weiterfithrende Fragen zu stellen oder zuzulassen. Gesellschaftlich wird diese Periode
gekennzeichnet durch den Zerfall der Nachfolgestaaten der Mongolen im Osten, die mit ihnen konkurrierenden
Mamluken in Agypten und Syrien und die turkmenischen Teilstaaten in Anatolien; diese Zerrissenheit der
islamischen Staatenwelt wurde von tiefgreifenden Selbstzweifeln der Intellektuellen und dem Gefiihl des
geistigen Verlustes der iragisch-iranischen Tradition der Abbasidenzeit bestimmt, und fiihrte im Tafsir teils zu
rigidem Traditionalismus.

“’CD, at-Ta'alabi, Bd. 2, S. 398 THAALABL Bd. 3, S. 495.
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Desweiteren sind diejenigen, die die Fragen nach dem roh fiir zuldssig halten,
untereinander uneins, (und diskutieren,) ob der rih eine akzidentielle Eigenschaft sei
oder eine eigenstindige Wesenheit, bzw. ob es weder eine akzidentielle Eigenschafft,
noch eine eigenstdndige Wesenheit sei, und ob er - der rih - weder als im Festkorper
befindlich beschrieben werden kénne, noch als etwas auflerhalb desselben. Zu der
letztgenannten Option neigte der Imam Abii Hamid (al-Gazali) und noch andere; das,
was die zur Bestdtigung fihigen der spdteren Gelehrten vertreten, ist, dass es sich beim
rih um einen nicht sichtbaren Lichtkérper handelt, der so im Korper dahinfliefit, wie es
das Feuer innerhalb der Kohle tut; als Beleg nennen diese, dass sich der ruh ja (auf

irgendeine Weise) im Kérper befindet.

al-Baqa‘ (885 H)

In seiner Exegese beschreibt er zunichst einige Ausgangsfragen, die besonders seit ar-Razi

(606 H) vorkommen: Wesenheit des rith, ob er Korperlichkeit besitze, ob er aus erschaffenen

Grundelementen hervorgebracht sei, erschaffen oder urewig sei; doch im Gegensatz zur Zeit

von ar-Razi sind fiir al-Baqa‘T diese Fragen langst geldst, es handelt sich also nur mehr um

eine rein tradierte Eingangsformel in Frageform.*>°

Das zeigt sich zum Beispiel an der Tatsache, dass er den rih sofort als Lebenskraft

identifiziert und andere Mdglichkeiten von vornherein ausschlieBt. Eine neue Variante zur

Frage des ’amr ergibt sich bei al-Baga‘d jedoch, insofern er das Personalpronomen "mein" in

{min ’amri rabbi} auf den eigentlichen Schopfungshergang von rith bezieht:*"

0 CD, al-Baqa’i, Bd. 5, S. 98; BAQA'L Bd. 11, S. 501.
S.

431 CD, al-Baqa'i, Bd. 5,

98; BAQA'L, Bd. 11, S. 501-502.
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(Von dem Befehl meines Herrn) Allah bezieht den roh damit auf den Befehl, welcher
'Seinen Willen' bedeutet, und das tut der Schopfer - (ungeachtet dessen, dass der ruh) zu
der Gesamtheit der von Ihm geschaffenen Dinge gehort - weil der rih auf diese Weise
gewiirdigt wird, und um darauf hinzuweisen, dass es keine Ursache beim Schopfungsakt
gab, die zwischen dem reinen Gottesbefehl und dem (Entstehen des) ruh stand. Vielmehr
bringt Allah den rih aus dem Nichtsein hervor, bzw. man kann sagen - und das ist hier
besser -, dass die Schopfung in zwei Bereiche eingeteilt ist: das, was eine duflere
Ursache hat und Wachstum und Entwicklung kennt, und (diese erste Art) wird im
Qur'an 'Schopfung' (halq) genannt; und eine zweite Art, bei der etwas aus dem reinen
Nichtsein hervorgebracht wird, ohne dufleren Grund oder Entwicklung, und dies wird
mit dem Begriff 'Befehl' Camr) beschrieben. So verhdlt es sich bei dem hier behandelten
ruh, als auch bei allen anderen im Qur'an beschriebenen rih-Arten: ebenso ist es bei
dem Aspekt der Bewahrung und der Bereitstellung durch Allah, wie etwa bei den

Religionen, und all dies wird darum mit dem Begriff 'Qayyimiya’ bezeichnet.”*

Dass die Antworten mittlerweile Konsens geworden sind, wird deutlich in der Frage der
Korperlichkeit des rith: der rith ist nun ganz selbstverstiandlich ein Feinkorper, der den Korper
durchflieB3t wie das Rosenwasser die Rose, und dies ist nun fiir al-Baga‘1 bereits "das Korrekte

gemiB der Meinung der Sunniten".*?

Andererseits sind mittlerweile fiir ihn auch die Skrupel des unzuldssigen Denkens manifester

als noch fiir at-Ta‘alabi, und das Innehalten der frilheren Gelehrten wird von ihm als Indiz

2 Der Begriff der 'Qayyiimiya' kommt schon in den Werken von al-Gazali als Schliisselbegriff vor.
43 CD, al-Baqa'i, Bd. 5, S. 98; BAQA'L Bd. 11, S. 502.
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gewertet, dass ein Nicht-Fragen besser sei. Dennoch lehnt er die fragende Untersuchung
beziiglich des rith nicht als unmoglich ab, sondern nur als &uBlerst schwer; zu diesen
komplizierten Problemen gehort seiner Meinung nach auch die Fragen, ob Individualseele
und rih identisch seien oder nicht, und ob diese Wesenheiten nach dem Tod erhalten blieben -
was bei anderen Exegeten interessanterweise nicht als die schwierigste Problematik betrachtet
wird. "

Sinngemdl von frilheren Exegeten - speziell ar-Razi - {ibernommen ist bei al-Baqa‘i die
Feststellung, dass die Unkenntnis {iber die Wahrheit eines Sachverhaltes nicht bewirke, dass
er abgelehnt werden miisse, wo doch die Wirklichkeit der meisten Dinge den Menschen

verborgen blieben. In dieser Logik steht, dass al-Baqa‘T den Teilvers {wa-ma “utitum} als

Unmoglichkeit des Menschen interpretiert, die Wirklichkeit des rizh zu erfahren.*

Angesprochen im engeren Sinne sind nach al-Baqa‘i sowohl die Araber (wohl: die Quraisch,
gemil dem bekannten Hadit der medinensischen Juden) als auch die eigentlich fragenden

456
Juden.

Doch in al-Baqa‘ abschlieBenden Kommentar kommt etwas bis dato Neues hinzu, ndmlich

ein sinnbezogener Kontext zwischen der beriithmten Aya des riih und der Sure al-’Isra’: 457
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Und insofern, als der ruh zur Welt des Befehls gehort, der selbst zum Geheimnis der
Welt der Herrschaft zdhlt, wurde die Frage nach dem rih (vom Schopfer) zur Sure al-
Isra’ hinzugenommen, welche (mit ihren Themen) zu den verborgensten Dingen des
Geheimnisses der Welt der Herrschaft gehort, insbesondere durch das, was dort von

dem Mirag angedeutet wird (...)

454 CD, al-Baqa'i, Bd.
3. Cp, al-Baqa'i, Bd. 5,
#6 €D, al-Baqa'i, Bd. 5,
457 CD, al-Baqa'i, Bd. 5,

>

.98; BAQA'L Bd. 11, S. 502-503.
.98-99; BAQA', Bd. 11, S. 503-504.
.99; BAQA', Bd. 11, S. 503.

. 101; BAQAT, Bd. 11, S. 506.
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as-Suyuti (911 H)

Wie auch in anderen Bereichen seines Werkes zeigt sich as-Suytti in der Exegese zu der
vorliegenden Aya ganz als reiner Traditionarier, der letztlich nur kompiliert, aber nicht
wirklich interpretiert. Auffillig ist insbesondere, dass as-Suyuti die rational-traditionelle
Kritik an mehreren Hadit-Texten unterschlégt, etwa die von at-Tabari getibte Kritik am Hadit
des Engels der 70000 Gesichter und Zungen, der ‘Al1 b. Abi Talib zugeschrieben wird, oder
die Kritik von ar-Razi (606 H) an dem Hadit des ‘Abdallah b. Buraida und anderen Haditen
des Ibn Mas‘id und Ibn ‘Abbas, wonach der Prophet nichts zum rith gewusst habe und das

sein Beweis des Prophetentums in den Augen der Juden gewesen sei.

Auch die Einzelmeinung, dass Gabriel hier der rith sei, wird mit diversen Hadithen scheinbar
belegt, und letztlich bleiben die verschiedenen - nicht miteinander zu vereinbarenden -

Teilaspekte ohne irgendeine Wertung nebeneinander bei as-Suyti stehen. 45

Damit ist gewissermafen ein deutlicher Stillstand im Tafsir der Hadit-orientierten Exegeten
gekennzeichnet, ein Zustand, der nach dem Wegfall der iragischen Rationalisten nach dem

Mongolensturm meist nur noch von den mystisch orientierten Exegeten variiert werden wird.

8 CD, as-Suyuti, Bd. 6, s. 314.
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Teil IV: Zusatzliche Untersuchungen

4.1 Rolle der Wortanalyse im Tafsir und gesellschaftliche Faktoren

Grundsatzlich geht jeder Kommentator — von Beginn der Tafsir-Kunde bis heute — davon aus,
dass sich die quranische Offenbarung hinsichtlich ihres Wortverstindnisses ausrichtet am
Sprachgebrauch der Araber zur Zeit der Offenbarung; das bedeutet, zum korrekten
Verstindnis miissen die urspriinglichen semantischen Wortfelder erschlossen werden. Alle
weiteren Interpretationen bleiben davon natiirlich nicht unberiihrt, gehen dann allerdings doch

oft abweichende Wege.

Das Wort rith wird im Qur’an nur in der Singularform verwendet; der entsprechende Plural
‘arwah erscheint nur im Hadit. Auerdem stimmen alle Kommentatoren, die sich zur Frage
der Unterscheidung von rith und nafs tiberhaupt dulern, darin iiberein, dass im qur’anischen
Kontext niemals rizh gesetzt ist, wo nafs gemeint ist*°. Hier besteht also im Qur’an selbst

bereits eine deutliche definitorische Grenze.

Umso erstaunlicher ist es, dass einige Gelehrte — hier insbesondere unter den muhadditiin —
darauf bestehen, ik und nafs seien unbedingt ein- und dasselbe. Dieser Umstand ist der erste
deutliche Hinweis darauf, dass bei dieser Gesinnungsgruppe nicht die Vorgaben von
qur’anischem Sprachgebrauch und logischer Definition ausschlaggebend sind, sondern ihr
Wunsch, sich nach allgemein-sprachlichen Vorgaben zu richten und sich zudem klar von den
Philosophen und den Vertretern der griechisch-philosophischen Wissenschaften (al-uliim al-
wadiya) abzusetzten, da die Traditionsgelehrten (‘ulama’ an-naql) — und hier besonders die
Hadit-Gelehrten (muhadditun) in Spanien, mehr noch als sonst im arabischen Westen - mit
den ‘ulama’ al-wad‘ im Wettstreit um die Herrschergunst befanden. Die schon friih in Spanien
bezeugten Verbrennungen von philosophischen und naturwissenschaftlichen Werken, mit
denen manche Machthaber die Gelehrten der ‘u/iim an-naql giinstig zu stimmen versuchten,
zeigen das durch rigorose Engstirnigkeit verhdrtete Klima zwischen den beiden

Gesinnungsgruppen. So ging etwa der Kémmerer (hagib) des letzten Kalifen von Cordoba,

49 MACDONALD, S. 26.
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Ibn °Abi ‘Amir, so weit, die wissenschaftlichen Werke der Palastbibliothek des fritheren
Kalifen al-Hakam II. offentlich verbrennen zu lassen, um sich so die Gunst der sehr
konservativen Gelehrtenschaft der Stadt zu sichern*®® — ein Schritt, der aus dem Bestreben
diktiert war, seine eigene moralisch-ethische Eignung fiir das reale Herrscheramt legitimieren
zu lassen. Dass eine Biicherverbrennung seiner Ansicht nach dazu {iberhaupt dienen konnte —
und dass es auch im islamischen Spanien nicht die einzige Biicherverbrennung dieser Art war
-, zeigt deutlich, wie vorsichtig man heute dementsprechend die theologischen Auslegungen
der spanischen Protagonisten betrachten muss. Geradezu selbstzerstorerisch wirkt in diesem
Rahmen auch das Beispiel der Biicherverbrennung des Ibn Rusd durch die Gelehrten seiner
Umgebung, wo doch Ibn Rusd selbst ein hochrangiger fagih mit Qualititen in den *Usil al-
Figh, des Figh und Hadit war:

Zwolf Jahre spdter, 591/1195, fiel Averroes aus politischen Griinden in Ungnade. Der
Kalif Ya‘qub al-Mansur, der gerade den Feldzug von Alarcos vorbereitet hatte, hielt es
fiir angebracht, sich auf die Seite der Gesetzesgelehrten zu stellen, die wie iiblich das
Studium der Philosophie mit scheelen Blicken bedachten. Averroes wurde damals nach
Lucena, der alten andalusischen Judenstadt, verbannt, und seine philosophischen

461
Werke wurden verboten und verbrannt.

Diese aggressive Dipolaritit zwischen den ‘wlama’ an-naql bzw. ‘ulam@ al-wad‘ bestand
jedoch so im islamischen Osten nicht; daher findet sich bei den dortigen Gelehrten entweder
gar kein Hinweis auf die Eigenart des rih, oder man integriert die Frage nach den Wesen des
riih in die Uberlieferung. Sehr oft findet in den betreffenden Kommentaren auch ein Riickgriff
auf die philosophische Terminologie statt — nicht ohne ausdriicklichen Hinweis, dass der
geschitzte Leser im Hinterkopf behalten solle, dass diese Fachbegriffe bei den Philosophen
einerseits und den klassisch-arabischen Lexikographen andererseits hinsichtlich ihrer

jeweiligen Definition differieren.

4% Wissenschaftlicher Geschichtskommentar in: BARRUCANT, S. 63.
49' VERNET, S. 59.
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4.2 Der Ansatz der Sprachanalyse und ihre Problematik

Auch wenn sich die meisten Exegeten bei den Beschreibungen Gottes und seiner

Eigenschaften bemiihen, wortwortliches Verstindnis nicht zum Anthropomorphismus

ausarten zu lassen, so besteht in der Frage des ruh diese Vorgabe zunidchst nicht. Da die

meisten dieser Exegeten eher nicht zu den Vertretern der freien Fachauslegung (Cahl ar-ra’y)

zdhlen — im Gegensatz zu den Auslegern der Friihzeit -, belassen sie das Verstindnis des rih

und aller damit verbundenen sonstigen Wortfelder im Bereich der rein wortwortlichen

Aussage, sofern nicht eine ausdriicklich andere Interpretation durch einen fiir sie akzeptablen

Hadit vorliegt.

Interessanterweise ergeben sich aber bei einer konsequent beibehaltenen Wortwortlichkeit

mehrere Probleme, die sich wie folgt aufschliisseln:

a)

b)

Der rith wird durch bestimmte, begleitende Begriffe in den Bereich des Korperlichen
geriickt und féllt damit im Sinne des altarabischen Verstindnisses in eine
Definitionsliicke.

Der ruh wird von manchen Exegeten prinzipiell als Engel oder sonstiges Wesen
beschrieben; einige Gelehrte bevorzugen auch die Deutung als der Engel Gabriel,
auch dort, wo dies der wortwortlichen Hadit-Tradition widerspricht.

Entweder muss gelten: die Frage der Korperlichkeit im altarabischen Sinne ist nicht
nur beim rizh zu hinterfragen, sondern auch grundsitzlich bei den Engel- und ginn-
Wesen, oder es muss gelten: weder der rith, noch die Engel- und Ginn-Wesen gelten
als ,korperlich’ im streng lexikographischen Sinne des Arabischen; doch steht eine —
wie auch immer geartete - Korperlichkeit von Engeln und ginn bei den

Kommentatoren ja nicht in Zweifel.

Diese Probleme werden von mehreren Exegeten erkannt; diese verweisen jeweils in

Nebensdtzen darauf. Doch nur wenige Gelehrte unternehmen es, diese offenkundigen

Widerspriiche aufzukliren, und ziehen es — wie auch sonst oft im Bereich des Hadit bekannt —
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vor, die diesbeziiglich tliberlieferten Versatzstiicke der Tradition unverbunden und eigentlich

unvermittelbar nebeneinander stehen zu lassen.

Auffillig ist die starke Eigenstidndigkeit des Begriffes 7/ im qur’anischen Gebrauch und die
Bereitschaft einiger Gelehrter, auch unter Missachtung der sprachlichen Unstimmigkeiten, fiir
ruh an jeder Belegstelle ,Seele’ (nafs), ,Engel’ (malak) zu verstehen, obwohl diese
Interpretation an vielen dieser Stellen durch die Tradition gedeckt ist. Zusammenfassend kann

dieser Grundbestand an sprachlicher Konfusion wie folgt beschrieben werden:

The usages in the Qur’an are curiously separate from those immediately post-Qur anic,
as in the traditions. Rith never occurs in the Qur’an with the meaning “soul”, although
later theologians applied occurrences in that sense. The Qur’anic word for “soul” is
nafs, pl. anfus. Further, no plural of Ruh occurs in the Qur’an. It is used of an
individual angel, evidently with a special implication; but the plural for “angel” is
always mala’ika. In fact the evidence is that Ruh, in the theological sense “spirit”,
came into Arabic with Muhammad and the Qur’an, and came as a singular expressing a

certain theological group of ideas. *”

4.3 Die linguistische Verwirrung

Es ist sehr auffdllig, dass die in unserem Zusammenhang immer wieder gebrauchten Begriffe
teils austauschbar zu sein scheinen, teils aber auch seitens der arabischen Sprachexperten
unklar definiert werden; so geben die beiden klassischen Lexika "Tag al-‘artis" (von al-
Murtada az-Zubaidi, gest. 601 H / 1205 M) sowie das "Lisan al-‘arab" (von Ibn Manziir, gest.
711 H / 1312 M) neben anderen auch Wortfelder wie 'Blut, 'Boser Blick', "Wunsch',
'Bestrafung', 'Bruder', 'Mensch' an, also teils metaphorische, teils aus den eigentlichen

Waurzelbedeutungen r-y-h / r-w-h abgeleitete Bedeutungen.4®3

So erscheint neben dem Paar nafs - rih auch hautig nafas und nasma im Zusammenhang mit

dem Bedeutungsfeld "Luft-Atem" 4%

42 \TACDONALD, S. 26.
43 CALVERLEY, S. 256.
44 CALVERLEY, S. 256.
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Die Verkniipfung von Atem=Lebenszeichen=Lebenskraft ist offensichtlich schon
urspriinglich sprachlich angelegt und findet durch die logisch-physiologische Wahrnehmung
eine natiirliche Bestitigung.

Die Vorstellung einer eigenstindigen Kraft, die unabhingig von dem beobachtbaren
Phianomen des Atems existiert, ist zum einen in klassisch-griechischer Zeit ausgepragt
worden. Doch auch in der Tradition des Alten Testaments findet sich bereits der Ansatz einer
vom rein medizinischen Fakt der Atmung unabhidngigen Vorstellung von "Ruah" als
tatsdchlich geistiger Kraft, die in Verbindung mit der gottlichen Sphére steht.

Den Aspekt einer 'liber'-menschlichen Kraft tritt bei den ’lhwan as-safa’ - gemiBl der
Erwihnung von a3-Sahrastani (479- 548 H/1086-1153 M) in seinem Werk 'Kitab al-milal wa-
n-nihal' deutlich hervor, wo er sagt, dass nach ihnen der Mensch ein Wesen sei, was sich aus
einem Festkorper und einer spirituellen Seele (nafs rihani) zusammensetze, welche ihren
Ursprung in den Himmelssphiren (‘aflak) habe. Sie gédben auBerdem allen Geistwesen, seien
sie gut oder bése, dieses attribut rihani.*%

Bei den eher aristotelisch ausgerichteten Denkern (etwa al-Gazali) fiihrt die Voraussetzung,
weder Seele noch rih konnten eine Korperlichkeit besitzen, zu einer Ausnahmeposition unter
den muslimischen Denkern: al- Gazali (450-504 H/ 1058-1111 M) etwa identifiziert mit dem
ruh sowohl mit an-nafs al-mutma'inna (der innerlich ruhigen Seele), als auch mit dem ar- rih
al-amri (der ruh der Sure al-’Isrd’). Dadurch eliminiert er gewissermallen die Doppelexistenz
von nafs und ruh, indem er das ruh-Konzept in ein vielgliedriges (auch aristotelisch
unkérperliches) nafs-Konzept einfiigt. 4%

Dem gegeniiber vertreten die meisten Tasawwuf-orientierten Verfasser wie al-Qusairi (376-
465 H / 986-1074M) und al-Hugwiri (ca. 379-469 H/ ca. 99o-1077 M) eine Korperlichkeit
von ruh, wobei sich dieser rizh von der Individualseele hauptsidchlich dadurch unterscheide,
dass diese tadelnswerte Eigenschaften besitze. %7

So kann man einerseits feststellen, dass in der rein sprachlichen Tradition der arabischen
Literatur (ob nun lexikografisch oder Hadit-orientiert) nicht ausdriicklich zwischen nafs und
ruh unterschieden wird, aber sehr wohl in der gnostischen Tradition (wie den ’Thwan as-safa’)

oder bestimmten Mystikern und Philosophen, wobei sich diese Unterscheidung

45 CALVERLEY, S. 258.
%6 CALVERLEY, S. 259.
7 CALVERLEY, S. 261-262.
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interessanterweise aus ganz anderen Griinden in der Offenbarungsliteratur (vorislamisch etwa

der Thora sowie eben dem Qur'an) auch deutlich zeigt.

So steht das Vorkommen von rizh im qur’anischen Text durchaus in der Tradition der fritheren

Offenbarungsschriften, mit folgenden Einschrdnkungen:

1.

Die Art und Weise, wie der Begriff des rizh im Qur’an verwendet wird, unterscheidet
sich in etlichen Aspekten von der alttestamentarischen Tradition, insbesondere
beziiglich der Zuschreibung zu Allah und anderen Wesen der nichtmenschlichen

Welten. 4%

Alle muslimischen Kommentatoren gehen konform, dass der rih-Begriff, wie er z.B.
in Sure al-’Isra’, Vers 85, gesetzt ist, eine Parallele in der altarabischen
Sprachtradition hat; doch auch den medinensischen Juden war dieses ruh-Konzept
nicht klar, zumindest wie es durch die zahlreichen Uberlieferungen zur betreffenden
Versstelle hervortritt, in welchen die medinensischen Juden den Propheten (saws) zum

rith dieser obengenannten Aya in Sure al-’Isrd’ befragen.

Uberhaupt bot sich den Exegeten an, die schon an anderer Stelle beschriebenen riih-

Definitionen als in den Kontext eingebunden zu betrachten. Dabei stof3t der Untersuchende

recht bald an zwei Grenzen, die eine glattere Definition erschweren:

1.

Gerade bei al-’Isra’> kommen die Exegeten durch die Kontext-Methode teils zu
Ergebnissen, die mit dem geltenden Konsens — dass hier eben etwas Undefinierbares,
Besonderes, aber weder Gabriel, noch Qur’an gemeint sei - nicht zusammenpassen.
Ar-Razi etwa setzt in einem seiner Interpretationsansitze aus diversen Griinden den
rith hier als {ibertragene Umschreibung mit dem Qur’an gleich, obwohl die Aya in
Sure al-’Isra’ nicht mit der Aya 171 in al-Nisa’ vergleichbar ist, bei welcher die
Sinngebung ruzh= Qur’an recht offenkundig dasteht.

Auch der Tatbestand der transzendenten Herkunft hilft hier nicht zur Kldrung weiter,

da der Vorgang der Herabsendung des Qur'ans durch Qur'antext und Hadit gut

8 Beziiglich der Zuschreibung zu Allah (speziell iiber den Begriff qudus) siehe etwa bei xxx (S. xx); die
Zuschreibung zu Engeln und Nicht-Engelwesen findet sich bei fast allen Exegeten zur Stelle in Sure al-Qadr.
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abgedeckt ist und selbst der Ursprung des Ur-Qur'ans auf der "Wohlverwahrten Tafel"
den letzten Aspekt des Transzendenten in der unmittelbaren Ndhe des Gottesthrones
anriihrt.

Der ruh in Sure al-’Isra’ jedoch bleibt - in strikter Qur'an-Diktion gesehen -
undurchdringlich, eigentlich nicht nédher definierbar. Auch die konservativsten Zirkel
wie etwa die hanbalitischen Gelehrten pflegten hier zuzugestehen, dass ein letztlich
unergriindliches Mysterium vorlag, welches sich eben nicht mit den oben genannten

Methodiken schliissig erklédren lief3.

4.4 Der Ansatz der zwingenden Begriffsverkniipfung

Durch grammatisch zwingende Verkniipfung mehrerer Begriffe ergibt sich — formal
betrachtet — auch notwendig eine Vergleichbarkeit oder Eigenschaftsentsprechung; ein
»Malen“ erfordert ,Farbe“, ein ,,Sprechen* setzt das Hervorbringen verstehbarer ,,Worte*
voraus, eine ,,Reise* ist ohne Ausgangspunkt undenkbar, usw. In diesem Sinne setzen sich die
Exegeten gewissermaflen unter Erkldarungsdruck, weil mit dem Wort rizh mehrere Begriffe
unmittelbar verbunden sind, die eine — wie auch immer geartete — Korperlichkeit

voraussetzen, ohne dass aber rih jemals im altarabischen Sprachsinne als ,,Korper

bezeichnet worden wére.

So wird in mehreren Ayat das Wort rizh mit dem Verb nafaha verkniipft. Wie ar-Ragib al-
Isfahani klar sagt, ist der Vorgang des nafh (Verbalnomen zu nafaha, 'einblasen’, 'in etwas

hineinblasen') seitens der arabischen Sprache nur und ausschlieBlich korperlich zu verstehen:

,,an-nafh ist das Einblasen von Wind (1ih) in etwas hinein. So heif3t es [in diesem Sinne]
in Gottes Wort - hocherhaben ist Ev - : 'Am Tage, an welchem er [der Engel Israfil] in

das Instrument sur hineinbldst'. “*%

4% [SEAHANI, S. 762.
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4.5 Der Ansatz der Einbettung in die Vers-Umgebung

In zweierlei Hinsicht ist die jeweilige Umgebung des Verses mit rizh-Nennung wichtig:

a) Die Umgebung im engeren Sinne (d.h. die direkt vorausgehenden bzw. nachfolgenden
Textstellen) legt bestimmte Sinngebungen nahe bzw. schlieft bestimmte
Interpretationen aus logischen Erwédgungen heraus aus; das gilt etwa gemeinsam mit

dem Begriff nafh oder “alga.

b) Die Umgebung im weiteren Sinne (d.h. die sinnverwandten Qur’an-Verse, in denen
rizh nicht ausdriicklich genannt, aber im Tafsir-Text ausdriicklich besprochen wird)
verdeutlicht die Eigenart der rih-Arten und wird dabei der jeweiligen Grundhaltung
des Exegeten gemill einbezogen; dies sind die Nebenstellen zum Thema
"Lebenskraft", in denen im Qur'an von Erschaffung oder Wiederbelebung der

Menschen berichtet wird.*”°

4.6 Das Grundschema des Todes

Obwohl der Tod im allgemeinen Verstidndnis der Exegeten eine klar umrissene Sache zu sein
scheint, erkennt man doch beziiglich der Seele und des Geistes, dass dem nicht so ist.
Vielmehr beginnen im Moment des eigentlichen Todes ganz wesensverschiedene Vorgénge,

die auch jeweils unterschiedliche Ergebnisse hervorbringen.

Wihrend beim irdischen, duBleren, festen Korper unmittelbar ein Innehalten des Wachsens
und Erneuerns und darauf eine Umwandlung seiner Materie in die Urelemente einsetzt,
erfahrt die Seele die Trennung vom Korper auf ihrer Seinsebene als etwas Konkretes,
Fiihlbares (im qur’anischen Text: ,Jede Seele schmeckt den Tod“)*”". Auch der Geist trennt
sich von seinen beiden Gefdhrten, Korper und Geist, doch wéhrend zur Seele klar gesagt
wird, dass sie einen festen Aufenthaltsort in der Zwischenwelt hat (laut Hadit entweder im

Grab oder an den beiden Orten Glliyin bzw. siggin)*’>, wird der Geist als frei und

% Diese Textstellen sollen in einer spiteren, gesonderten Untersuchung betrachtet und mit den in dieser Arbeit
behandelten Textstellen korreliert werden.

47" Sure ’Al ‘Imran, Vers 185.

472 Illiytn bzw. Siggin werden im Qur’an erwéhnt, Sure al-Mutaffifin, Vers 7-8. bzw. Vers 18-19
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ortsungebunden definiert (laut einem bekannten Hadit ,,wehen die ‘arwah, wohin immer sie

wollen®).

Diesseitige Welt

Der Mensch
(Dunya)

: :

Korper (gism) I Seele (nafs) I Geist (r1th) I

Der Tod
I I I
v v v
Seele I Geist I
Ubergang in die Endgiiltige Trennung Bewegung, wohin
Urelemente des vom Diesseits, auch immer (eventuell
Diesseits Fortbestehen in der auch Diesseits)
Zwischenwelt
(Barzah) Jenseitige Welt
(Ahira)

Abb. 2: Die Auftrennung des Gesamten Menschen durch den Tod
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Dieses Grundschema wird aber zusehends komplizierter, wenn die Definitionen von rih
hinsichtlich der Korperlichkeitsfrage eingearbeitet werden. Einige Gelehrte entwerfen ein
mehrfach ineinander iibergreifendes Gebaude der Korperlichkeit, in welchem sich die Korper
des Diesseits (mit diesseitigem Auge beobachtbar) mit denjenigen des rih und der nafs (dem

bloBem Auge im Diesseits verborgen) vermengen:
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Diesseitige Welt
Der Mensch _
(Dunya)
Korper (gism) Seele (nafs) Geist (rith)
Gesamtheit
des Menschen
Ebene des Wesens v ¥
Wesen Wesen
(gauhar) (gauhar))
bene des Kbrpers \ \
Festkorper A Festkorper B Festkorper C
(gism katif) (gism latif) (gism latif)
¥ A v v A

Jenseitige Welt
(Ahira)
v A
Ubergang in die Wesen der Wesen des
Urelemente des i
. . Seele Geistes

Diesseits A A

Feinkorper inkd

Seele P Geist Felnkorper des
der Seele Geistes
Endgultige Trennung

Bewegung, wohin
auch immer (eventuell
auch Diesseits)

vom Diesseits,
Fortbestehen in der

Zwischenwelt
(Barzah)

Abb.3: Die Welten der Korper und der Wesen
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Drei Hauptmeinungen werden zur ,,Korper-im-Korper“-Theorie vertreten:

a) Die eher philosophisch ausgerichteten Exegeten verwenden zur Bezeichnung des
ruh- bzw. nafs-Korpers den Fachbegriff 'Feinkorper' (gism latif), der sich dipolar
zum sogenannten Festkorper (gism katif) verhélt. Dabei erldutern sie aber oft den
besonderen durchdringenden Charakter dieses rih-Korpers, da ja die Lebenskraft
(rith al-haydt) den Festkdrper durchdringe wie "das Ol das Holz", und das einen
jeden Festkdrper so durchlaufe wie "Ol, das, auf dem Handriicken aufgegossen, an
der Handinnenseite wieder austritt."473

b) Einige Gelehrte sehen den ruh als eine Kraft mit einer gewissen eigenen
Korperlichkeit, die aber nicht ndher definiert werden kann und sich zum
fleischlichen Korper verhilt ,,wie der Saft im griinen Zweig®, der ja gleichmifig im
Holzfeststoff enthalten sei.

c) Andere vermeiden eine Beschreibung dieser Art und verweisen nur auf das
selbstindige Bestehen des rih-Korpers, gédnzlich unabhidngig vom fleischlichen

Korper.

4.7 Der philosophische Hintergrund

Immer wieder wird bei den Exegeten auf die ,,Philosophen* hingewiesen, also auf die Denker

ithrer eigenen Zeit, welche von der griechischen und iranischen Philosophie geprigt waren.

Wenn man die Entwicklung des ,,Geist“-Begriffes in der klassisch-griechischen Philosophie
untersucht, ergibt sich ein Bild, welches uns in seinen Grundziigen bei Exegeten und spéteren
Philosophen wiederbegegnet, allerdings unter dem Vorzeichen der speziellen religidsen

Erfordernisse, die der Islam beziiglich des Gottesbegriffs stellte (dazu weiter unten).

3 Siche etwa die Ausarbeitung im Tafsi des ar-Razi zur 6. Untersuchungsgruppe in Sure al-’Isra’.
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Das griechische Wort prneuma (nvevua) ist gemeinhin die Entsprechung zu ruh (als ,,Geist
im abstrakten Sinne verstanden); wenn aber spitere Mystiker in ihrem Denksystem auch ‘aq/
bzw. al- ‘aql al-kulli* hinzufiigen, so geht das hochstwahrscheinlich auf eine Verschmelzung

des pneuma- und nous-Begriffs zuriick (zu nous / vouc weiter unten).

Pneuma hatte urspriinglich als materiell-korperlicher Begriff die Bedeutung ,,Luft in
Bewegung®, ,.eingeatmete Luft®, ,Atem‘ *’*und weist also genau wie der spitere rih-Begriff
schon inhaltliche Verbindung mit dem auf, was spiter im nafas- bzw. nafh-Komplex

enthalten ist*7>.

Dieser korperliche Aspekt von pneuma wird durch die Medizin instrumentalisiert, zundchst
iiber einen allegorischen Riickgriff: bei Anaximenes*”® im 6. Jh. v.Chr. wird pneuma mit der
Luft des lebenden Organismus’ verglichen: so wie die “aus Luft bestehende* Seele den
Menschen zusammenhalte, so sei es auch mit dem Kosmos, den er als einen lebendigen
Organismus auffasst*’’. Somit schlieBen sich die Bedeutungsfelder ,,Luft-Seele bzw.
,,Korper-Kosmos* nahtlos aneinander und bilden zugleich den Grundstock fiir die spétere

hermetische Tradition des ,,Wie oben, so unten®.

Die unmittelbare Umsetzung des eher philosophischen preuma zu einem medizinisch-
korperlichen Ding und die Einfiihrung des pneuma als korperlich verstandener Seinsform

geschieht bei dem Arztphilosophen Diogenes von Apollonia478: auf kosmischer Ebene

474 Historisches Worterbuch der Philosophie, Bd. 3, Spalte 157.

475 Auch in der semitischen Sprachtradition besteht der Zusammenhang Leben-Atem-Luft.

47 Anaximenes von Milet (6. Jhrt. v.Chr.); er folgt Anaximander in philosophischer und wissenschaftlicher
Hinsicht, und dieser wiederum richtete sich entsprechend nach den Ansichten des Thales, welcher als der erste
wirkliche griechische Philosoph bekannt war. Nach Anaximenes ist Luft die prinzipielle Substanz. Wenn
kondensiert und verandert, wird sie zu Feuer, Wasser und Erde. Die Luft, welche vor der Schopfung bestand, ist
unbestimmbar in ihrer (zeitlichen) Ausdehnung und ohne Anfang oder Ende. Luft bewirkte das Entstehen des
Universums durch Bewegung; die menschliche Seele ist ein Kompositum aus Luft, und aus der Luft entstand —
wie auch bei Anaximander — das gesamte Universum. (siche Richard McKirahan, S. 32, in: Encyclopedia of
Philosophy).

477 Ebenda, Spalte 1538.

478 Diogenes von Apollonia; lebte im 5. Jhrt. v. Chr. und war der letzte der groBen Arzte-Philosophen. Er folgt
Anaximenes und Anaximander darin, dass die grundsitzliche Substanz aller Dinge die Luft sei, welche dann
allerdings in ihrer optimalen Form Triger des Intellekts (des Verstandes / agl) sei und so das Universum im
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betrachtet er die Luft als das universale Prinzip des Kosmos’, wihrend er dem prneuma als
,Lebensatem’ eine entsprechende Rolle in der menschlichen Physiologie zumisst. Zusétzlich
verbindet er diese ,neue’ Lebenskraft mit der seit der vor-philosophischen Zeit als
Lebensquell bekannten, ndmlich dem Blut:

Der Lebensatem bewegt sich zusammen mit dem Blut durch die Adern und bildet den

Ursprung der biologischen Verrichtungen®”.

Dieser korperliche pneuma-Ansatz wurde besonders in der sizilianischen Schule bevorzugt;
hier trat ein weiteres Element hinzu: das Herz*™. Da das pneuma nicht mehr als eine
indifferente Kraft verstanden wurde, musste es einen Sitz erhalten, und der konnte — geméif
der griechischen Auffassung - nur im Zentrum des Blutkreislaufs, im Herzen sitzen. Dass das
Herz auch in psychischer Hinsicht als Inneres des Menschen gedeutet wurde, kam dieser

Wahl zugute 4*'.

Dennoch bestand in weiten Philosophenkreisen der griechischen Kulturwelt offenbar ein
Bediirfnis, das rein korperliche pneuma von einem subtileren, nicht-medizinischen, zu

8 .
4% wobei er

trennen; diesen Schritt unternahm in definitorischer Hinsicht Aristoteles
beziiglich des physisch-medizinischen Aspektes Gedanken eines fritheren Denkers, des

Diaklon von Karystos, aufnahm, einem Zeitgenossen des bekannteren Zenon von Kition. 483

Aristoteles unterscheidet wie Diokles von Karystos ein zweifaches Pneuma: die Luft, die

man einatmet und welche die innere Temperatur auf normaler Hohe erhdlt, und das

Ganzen und das Leben der Einzelwesen andererseits kontrolliere. (siche Malcolm Schofield, S. 212, in:
Encyclopedia of Philosophy)

479 Ebenda, Spalte 158.

4 Ebenda, Spalte 158.

41 Dem gegeniiber steht die alt-orientalische Auffassung, dass die Leber der Sitz des eigentlich Inneren und des
Gottlichen Wesens im Menschen sei, daher auch die Leberschau (Hepatoskopie) bei den Auguren der Chaldéer,
Babylonier, Assyrer und Perser - sowie der orientalisch-stimmigen Etrusker in Europa.

42 Aristoteles (384-322 v.Chr.).

43 Zenon von Kition (334 — 262 v.Chr.), ein Philosoph von Zypern; er griindete die Stoische Schule in Athen um
ca. 300 v.Chr. Sein Hintergrund liegt in verschiedenen Zweigen der Sokratischen Schule, inklusive der
Platonischen Akademie, aber speziell auch des Zynismus’. (siche David Sedley, S. 944, in: Encyclopedia of
Philosophy)
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psychische Pneuma, welches unter dem Einfluss der Lebenswdirme bestindig aus dem
Blut verdunstet. Dieses psychische Pneuma ist das Substrat der Lebenswirme und wird
als das erste Werkzeug der Seele betrachtet. Wie bei Diokles und den sizilianischen

Arzten wird sein Sitz ins Herz verlegt.*™

Der Gedanke, dass es zumindest eine (unpersonliche) Form des rizh gibt, die die eigentliche
Lebenskraft in den Geschopfen ausmacht, neben einer weiteren (personlichen) Wesenheit rih,
wird bei spiteren islamischen Denkern ebenfalls erdrtert*™; dennoch fallen bei der oben
zitierten griechischen Definiton aber auch erhebliche Unterschiede zur spiteren islamischen

ruh-Theorie ins Auge:

1. Zwar hat Aristoteles das psychische pneuma schon von dem rein medizinischen
pneuma abstrahiert, aber es fehlt noch der eigentliche Bezug zur Transzendenz, wie er
sowohl in der alt-orientalischen als auch in der islamischen Tradition besteht.

2. Der zentrale Blickpunkt bei Aristoteles ist die Seele (psyche / yoyn); das pneuma
("Geist") wird lediglich als ein Mittel betrachtet, keineswegs aber als ein der psyche

gleichwertiges, eigenstdndiges Sein.

Der klare Bezug zu einer gottlich vorgestellten Ebene und der Korperlichkeit wird in der
stoischen Philosophie hergestellt; hier finden sich bereits sehr klare Parallelen zu den

islamischen Denkern seit dem zweiten Jahrhundert der Hidschra.

Bei der Stoa wird interessanterweise die Korperlichkeit nicht kiinstlich aufgesetzt, sondern

wird durch logische Ableitung gefolgert:

Nach W. Jaeger konnte man ,bei Aristoteles das Pneuma Subjekt der Wirme nennen.

Bei den Stoikern hat sie keins notig, weil sie Korper ist’.

Will sagen, in der Stoa vollzog man nicht — wie Aristoteles — eine Trennung zwischen
Substanz und Quelle der Lebenswirme, und behielt den aus der fritheren Tradition bekannten

Korperlichkeitsbegriff bei.

4% Historisches Worterbuch der Philosophie, Bd. 3, Spalte 158.
45 Insbesondere bei al-Gazali in mehreren Schriften sowie auch bei Ibn Qayyim al-Gauziya in seinem Werk ,,ar-
Riah*.
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Den entscheidenden Schritt, den pneuma-Begriff in einen kosmischen Zusammenhang zu
stellen, tat die Stoa486, indem sie den schon seit Platon**” bekannten Gedanken der universalen
Weltseele mit dem korperlich gedachten Pneuma identifizierte. Umgekehrt musste dann aber
die pneuma-Korperlichkeit eine transzendente Note erhalten. Und dies geschah, indem das
pneuma — logisch betrachtet und abgeleitet — als Lebenskraft und allgemeine Weltseele dem

Begriff des Gottlichen entsprechen musste:

In der stoischen Philosophie erhdlt der Ausdruck Pneuma eine umfassende Bedeutung.
Er wird einerseits gebraucht, um ebenso die Substanz der immanenten Gottheit wie die
der individuellen Seele zu bezeichnen. [...] Dies ist iibrigens leicht zu verstehen, weil

die Einzelseelen als Teile der allgemeinen Weltseele betrachtet werden.*®

In diesem Punkt treffen sich sowohl pneuma (hier tatsdchlich als 'Geist' verstanden) und der
,universale Intellekt’, und so wird deutlich, dass Ibn ‘Arabis Riickschlufl auf den universellen
Intellekt (bei ithm als ‘ag/ kulli bezeichnet) und seine Affinitdt zum abstrakten ruh sowie

dessen Bezug zur géttlichen Ebene eindeutig in der stoischen Tradition stehen.

4% Die stoische Philosophie ist das von Zenon von Kition um ca. 300 v.Chr. begriindete System, das den groBten
Einfluss auf die griechische Philosophie haben sollte. Es betrachtet die Welt als durch den Verstand (Intellekt=
‘aql) durchdrungen und als géttlicherseits geplant, in der besten Organisationsart.

Keine formal-philosophische Schrift dieser Schule hat intakt {iberlebt; viele Zitate werden durch
Sekundérquellen, insbesondere durch Gegner der Stoa, in oft feindseliger Art wiedergegeben. (siche David
Sedley, S. 862, in: Encyclopedia of Philosophy)

47 Plato (427-347 v.Chr.), aus einer Adelsfamilie von Athen stammend; er war ein ausdriicklicher Anhinger von
Sokrates, wie aus den von ihm iiberlieferten Schriften klar hervorgeht. Die beiden Haupttheorien, welche den
Platonismus formen, sind die Theorie der Formen und die Lehre von der Unsterblichkeit der Seele. (siche
Malcolm Scholfield, S. 677-678, in: Encyclopedia of Philosophy)

In seiner frithen und mittleren Phase (bis in die 260er Jahre v.Chr.) wurde der Platonismus durch Speusippus,
Xenokrates und Polemos geprégt; im frithen ersten vorchr. Jahrhundert erstarkt der Platonismus erneut, unter
starker terminologischer Beeinflussung der Stoa (Antiochus und Numenius). Auch lésst sich zeitgendssischer
Einfluss des Platonismus auf Philon von Alexandria und Galen nachweisen. Typisch fiir diese Zeit ist ein
textnahes Verstdndnis des Timaios-Textes (der fiir die pneuma-Theorie Platos der entscheidende Text ist), sowie
eine mehr ethische als metaphysische Ausdeutung. Zudem néhert sich der Platonismus in der mittleren Phase
den Ansichten Platos und Aristoteles’ an. (siche John Dillon, S. 679-680, in: Encyclopedia of Philosophy).

In islamischer Zeit werden von Platos Schriften seine Gesetze, der Sophist, der Timaios-Text und die Republik
von syrischen Christen in Baghdad tibersetzt (9. und 10. Jhrt.) und in die Philosophenkreise eingefiihrt,
wenngleich Platos Gedanken im allgemeinen weniger Einfluss gewannen als die des Aristoteles. (siche David
Burrell, S. 680, in: Encyclopedia of Philosophy)

4% Ebenda, Spalte 158.
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Der Zusammenhang zwischen pneuma, dem Intellekt (nous) und dem Begriff der Erkenntnis

wird etwa zeitgleich in der gnostischen*® und der hermetischen Philosophentradition gesetzt.

Da das pneuma zwar korperlich vorgestellt wurde, aber aufgrund seiner immanent-géttlichen
Wesenheit nicht mit den bereits bekannten vier Urelementen Feuer, Luft, Wasser, Erde ganz
identisch sein konnte, wurde es flir gewdhnlich als iiber den vier Elementen stehend
betrachtet, vergleichbar der quinta essentia des Aristoteles*°. Hier liegt sicherlich auch ein
Grund, warum in der spiteren islamischen Kosmologie die Ebenen der vier Elemente gefolgt
werden von der des Athers (entsprechend der quinta essentia) und diese #therische Ebene oft
auch als Stitte des ruh gesehen wurde. Dass sich die (davon eigentlich unabhéngige)
Feinkorperlehre hier nahtlos einfligen lie3, war sicherlich ein weiterer Anreiz fiir viele spétere
islamische Philosophen, die aus der genuin islamischen Tradition stammenden Ebenen von
Erde, Himmeln, Thron usw. mit den Elementensphiren zu vermischen oder gar

gleichzusetzen.

4% Die urspriingliche Gnostische Bewegung bestand stark im ersten und zweiten Jhrt. n.Chr. und wurde von der
orthodoxen Kirche als Rivalin empfunden, obwohl sich gerade im Aspekt der Korper- und Diesseitsfeindlichkeit
etliche Ankliange an frithchristlich-asketische Bewegungen finden lassen. Doch insbesondere in manchen
Ausrichtungen des Judentums und zeitgenossischen religiosen iranischen Bewegungen fanden die Gedanken der
Gnosis groen Anklang. (siche Christopher Stead, S. 316, in: Encyclopedia of Philosophy)

Wiihrend die These der Gnosis, dass die Weltschpfung aus einem Fehler in der Ubertragung der transzendent-
geistigen Kraft des Géttlichen herriihre, vom islamischen Kulturkreis abgelehnt wurde, traf aber die These des
gottlichen Ursprungs der Seele und die Errettungsmoglichkeit durch geheime Mythen und Lehrer im Sufismus
auf geeigneten Boden und wurde adaptiert. Zugleich wurde der Begriff der "4kl al-ma‘rifa (derer, die die wahre
Erkenntnis=Gnosis haben) zu einem Sammelbegriff mancher Frithmystiker des Islam, der bewusst unklar
gehalten wurde, wie schon der urspriingliche spatantike Begriff der Gnosis im Mittelmeer auch.

In ihrem Ansatz, ein geheimes Wissen zu bewahren und ihre Adepten zur Erleuchtung zu fiihren, findet die
Gnosis bald mit der Hermetik zusammen, wodurch sich die okkulten Wissenschaften in der islamischen
Kulturwelt von der rein transzendent ausgerichteten Welt der Mystiker absetzen.

49° Ebenda, Spalte 159.
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pneuma = universale Substanz des Géttlichen,
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4.8 Zur eigenstidndigen Existenz von rih

Hier stellten sich den Exegeten und anderen islamischen Gelehrten und Denkern vor allem

zwei zu behandelnde Fragen:

1. Besteht eine einzige Art des ruh, in die alles zuriickflieBt, was beim Tode der
Individuen frei wird?
2. Bestehen Arten von rih unabhidngig von Mensch, Wesen Gottes bzw. direkten

Eigenschaften Gottes, als selbststindige Wesenheiten?

Ein Gedanke, der spiter von al-Gazali indirekt wieder aufgegriffen wird, ist der, dass der
Geist in sich selbst unteilbar und - nach rdumlichen Kriterien gesehen - nicht begrenzbar sei,
daher auch nicht einem konkreten Korper zuzuordnen sei; dabei besteht insofern ein Bezug
zur spateren ruh-‘aql-Verkniipfung, als einige griechische Philosophen nous statt pneuma

setzen:

Als ein besonderes Seinsprinzip betrachtet den Geist (nous) zuerst Anaxagoras. Der Geist ist
hier aber schon ganz urstofflich gedacht, er ist das Feinste, Reinste, Kraftvollste von allem,
durchaus homogen]...]. Er ist unbegrenzt, unvermischt mit dem Ubrigen, selbstindig fiir sich

seiend [...]. Er ist allwissend und allmdchtig [...]. w1

Dass hier nous nicht im Sinne der lateinischen ratio (‘Vernunft', 'Verstand'), sondern als
kosmisches Prinzip gemeint ist und damit - verglichen mit der islamischen Begriffsebene - an
die ruh-Ebene ankniipft, kommt durch die Zuschreibung gottlicher Attribute deutlich hervor.
Insbesondere die Erhaltung der Schopfung wird bei den klassisch-griechischen Philosophen

dem nous zugeschrieben:

Als  kosmisches, anstoffendes und nicht-rezeptives Prinzip erscheint der nous bei

492 . . 493 : . .
Xenophanes™ ™, dann insbesondere bei Anaxagoras™ . Bei letzterem ist nous Prinzip der

494
ersten Bewegung von allem.

491
492

Eislers Handworterbuch der Philosophie, S. 232.
Xenophanes (ca. 570 — ca. 478 v. Chr.); ein philosophisch geneigter Dichter, der in verschiedenen Stédten des
alten Griechenland lebte. Sowohl Plato als auch Aristoteles charakterisieren ihn als Begriinder der Eleatischen
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Hier treten deutlich Bestrebungen auf, dem Geist gottliche Eigenschaften zuzugestehen, und
man muss das Ganze als Abstrahierungsversuch einer Zeit sehen, in der das Goéttliche ja in
ganz konkreten, personifizierten Gottern gesehen wurde, mit dem philosophischen Ziel, die

eigentliche Essenz des Gottlichen zu ergriinden.

Aristoteles hat naturgemill auf die meisten muslimischen Philosophen sehr groen Einfluss

ausgeiibt; er beschreibt den Geist als

die hochste Kraft der menschlichen Seele, das Denkprinzip derselben [...]. Er ist nicht mit
dem Leibe vermengt, ist einfach, stetig, leidlos, rein, vom Leibe trennbar |[...], unvergdinglich,

gottlich [...]. Er stammt von aufSen und ist allein unsterblich.*”’

Die Vorstellung, dass etwas, was nicht aus anderen Einzelelementen zusammengesetzt ist,
unteilbar sein muss (vergleichbar der Atomlehre des Aristoteles), bringt daher auch al-Gazali
dazu, die Korperlichkeit des rih abzulehnen, weil man ein konkretes Zerteilen des rith — bei

ihm mit dem inneren, nicht-organischen Herz (firad) identifiziert - nicht vorstellen kdnne:

Alle Dinge, die auf die Begriffe des Mafes, der Ausdehnung und der Grofse anwendbar sind,
gehoren zur Welt des Erschaffenen, denn das Wort halq, ,Erschaffen’, bedeutet urspriinglich
,Mafsbestimmung’. Das menschliche Herz [gemeint: fu’ad] aber hat keine Ausdehnung und
Grofle und ist daher auch keiner Teilung fihig. Denn wenn es der Teilung fdhig wdre, so
miisste es denselben Gegenstand gleichzeitig mit dem einen Teil seiner selbst wissen und mit
dem anderen Teil nicht wissen konnen und daher gleichzeitig wissend und nichtwissend sein

konnen. Das ist aber undenkbar.

Wenn nun aber dieser Geist [sic!] auch der Teilung nicht fdhig und der Begriff der

Ausdehnung nicht auf ihn anwendbar ist, so ist er gleichwohl erschaffen. [...]

Philosophie. In vielen seiner Gedichte spricht er in der Tradition der Arzte-Philosophen von Milet. (siche J.H.
Lesher, S. 938, in: Encyclopedia of Philosophy)

493 Anaxagoras von Klazomenae (500-428 v.Chr.); ein groBer Philosoph der Vorsokratiker, nimmt in seiner
Kosmologie weites Gedankengut von Anaximenes auf. Er betrachtet den Verstand als von allen Elementen
unabhéngig, ungebunden. (siehe Malcolm Schofield, S. 31-32, in: Encyclopedia of Philosophy)

94 Worterbuch der Philosophie, 2002; S. 300.

495 Eislers Handworterbuch der Philosophie, S. 232.
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Endlich irrten auch diejenigen, die behaupteten, dass er [der Geist/ rih] ein Korper sei. Denn

der Korper ist der Teilung fihig, der Geist aber nicht. **°

4.9 Zur Identitdt von rih und nafs

Da im qur’anischen Text ja sprachlich recht klar zwischen rizh und nafs unterschieden wird,
bietet sich eine entsprechende Untersuchung der betreffenden Textstellen an, um

festzustellen, inwiefern die sprachliche Separation mit der definitorischen konform geht.

Zunichst eine Ubersicht iiber simtliche Sinngebungen, welche sich aus dem qur’anischen

Kontext (mitsamt den Tafsir-Texten) abstrahieren lassen:

499 ELIXIER, S. 39.
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1. Form / Inhalt

gewaltigste
Name Allahs

rih

\/

reine, absolute
Eigenschaft

Allahs

absolute Kraft

2. konkrete
Eigenschaft

reine Eigenschaft

nicht gebundene,

besondere Eigenschaft in
geschaffenen Wesen

in Engeln

in Menschen

in sonstigen
Wesen

Abb.5 : Systematische Darstellung der rith-Arten in ihren drei Hauptaspekten
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3. konkrete Kraft mit
Wesen und
Eigenschaften

dem Wesen nach
nicht mit "nafs"

dem Wesen nach

mit "nafs" identisch

identisch V4

individuell individuell
nicht nicht

individuell individuell




Im Qur’an wird nafs als individuelle Kraft vorgestellt; das wird dadurch bekriftigt, dass 'keine
lasttragende Seele am Jiingsten Tag die Last einer anderen tragen' wird, sondern nur die
eigene.*”” Dass aus der ersten Menschenseele Adams alle weiteren hervorgebracht wurden, ist
bei den Exegeten Konsens*®; aufgrund dessen geht man auch von der Pri-Existenz der Seelen
noch vor der Erschaffung ihrer jeweiligen Korper im Diesseits aus.

Es wird von der innerlich zufriedenen Individualseele gesprochen (an-nafs al-mutma’inna)*”,
sowie der zum Ublen befehlenden (an-nafs al-ammara bi-s-sit’); der nafs werden
Hinwendung zu Gottesfurcht (tagwa) und Siindhaftigkeit (fugir) von Gott eingegeben’®’, und
die individuelle Seele ist Thema von Belohnung und Bestrafung.

All dies wird aber niemals mit 722k in Verbindung gebracht. Abgesehen von den Stellen, an
welchen gemif3 mancher Exegeten Gabriel oder ein anderes konkretes Wesen mit rizh gemeint
sein kann, bzw. wo der Qur’an oder die Zufriedenheit mit/in Gott gemeint ist, steht 74 immer
ohne Bezug zur Individualitdt des Menschen. Lediglich bei der Erschaffung des Menschen
wird rizh erwdhnt>', aber auch dort 148t sich keine menschliche Individualitit erkennen, weil
der rith an den betreffenden Textstellen mit Gott selbst oder Seinem “amr (entweder 'Befehl’

oder 'Angelegenheit') verbunden ist und somit allein auf Gott zuriickgefiihrt wird.>**

Der ruh ist demnach seinem Wesen nach keine genuin menschliche Eigenschaft. Dass er aber
eine wesenhaft gottliche Eigenschaft sei, wird heftig von den orthodoxen Kommentatoren
abgelehnt, und damit zusammenhéngend werden meist Fragen behandelt, welche sich aus

dem Kontext der griechisch-philosophischen These der Unerschaffenheit der Materie ergeben.

7 Sure az-Zumar, Aya 7.

% Sure al->’A‘raf, Aya 172.

*9 Sure al-Fagr, Aya 27, und Sure Yisuf, Aya 53.

% Syre ag-Sams, Aya 8.

' Etwa in Sure al-Higr, Aya 29.

%92 Aufgrund dieser Unsicherheit kann die Bedeutung von amr an dieser Stelle nicht festgelegt werden, sondern
muss je nach konkreter Exegese variiert iibersetzt werden.
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4.10 Beeinflussungen und alleinstehende Positionen

Einfluss von system-immanenten Faktoren im Tafsir selbst

Im Rahmen dieser Untersuchung lassen sich bei den Exegeten und ihren Werken zum rih

fiinf wichtige Klassen unterscheiden, nach folgenden Aspekten:

1.

Die Ubernahme von blofen Versatzstiicken fremder Tafsir-Werke; diese
Vorgehensweise fiihrt typischerweise oft zur Verkiirzung oder sogar volligen
Entstellung der urspriinglichen Texte. Im Gegensatz dazu stehen kontinuierliche
Traditionsstrdinge, die wortlich (fast) unverdndert und meist unreflektiert durch

nachfolgende Tafsir-Gelehrten weitergegeben werden.

Die Auswahl nur bestimmter Traditionen und das Ausblenden bestimmter anderer,
gemil der jeweiligen Denkschule; im Gegensatz dazu stehen Parallel-Nennungen aus
gegensdtzlichen  Herkunftstraditionen (also parallel nebeneinander gesetzte

Interpretationsoptionen) in einem Tafsir-Werk.

Das Ausblenden logischer Argumente hinsichtlich jenseitsgerichteter / in der Welt des
Verborgenen liegenden Dinge; im Gegensatz dazu stehen Filterung bzw. Teilfilterung

der tiberlieferten Einzelargumente, aufgrund logisch unmoglicher Kombinationen.

Das Vermischen verschiedener Traditionen, die urspriinglich nichts miteinander zu
tun haben, im Gegensatz zur intensiven Einbeziehung der jeweiligen Vers- und

Textumgebung der zu interpretierenden Textstelle.

Eine bemerkenswerte konservative Haltung bei der Interpretation der Haupttextstellen
(rith-Nennung in der Aya), im Gegensatz zu eigenstindigen Betrachtungen,
interessanten Interpretationen usw. bei den Nebenbelegstellen (ohne rith-Nennung in

der Aya).

Daraus folgen weitere Uberlegungen, die in der Schlussfolgerung dargestellt werden.
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Einige Schlussfolgerungen und Ausblick

Wie aus den Detailbetrachtungen der sechs Untersuchungsgruppen hervorgeht, handelt es sich
bei dem Gesamtkomplex dessen, was rizh genannt wird, eigentlich nicht um ein einheitliches
sinntragendes Wort mit einer klaren Zuweisung an einen einzigen Inhalt, vielmehr vereinigt
dieses Wort ganz unterschiedliche Sinnfelder. Diese waren - von der sprachlichen Seite (des
Arabischen) aus betrachtet - aber nicht klar voneinander zu scheiden, einfach weil es schon in
der Sprache urspriinglich ein sehr genereller Begriff fiir alles, was mit "Wind", "Atem",
Bewegung" - und somit auch Leben - verkniipft war. Folgerichtig (und vielleicht auch parallel
den Entwicklungen in anderen semitischen Sprachen wie etwa dem Hebréischen) hétte man
erwartet, aus dem Konzept des "Windes" sei der "Atem", daraus der "Lebenshauch"
geworden; doch wie gerade die frithen Exegeten zeigen, konnten sich die vorislamische
Araber unter diesem omindsen ruh nichts anderes vorstellen als entweder ein Synonym fiir die

Seele, oder ein konkretes Wesen, speziell eben diverse Engel.

Zwei Punkte erscheinen aber in der Quellenlage auffillig:

1. In den friihen und teils als autentisch betrachteten Uberlieferungen (Hadit bzw.
Habar) taucht kein Konzept eines "Geistes" (=Lebenskraft) auf, was verdeutlicht, dass
die zur Offenbarungszeit des Qurans schon bei den jiidischen Gelehrten existente
Verstdndnisvariante (hebr.) ruah = nafesch (Geist, Lebenskraft=atmende Seele) so bei

den Arabern bekannt gewesen sein kann.

2. In den einschldgig vorgebrachten Haditen mit der Nachfrage bei den jiidischen
Stammen in Madina wird der rih als etwas, was ein Prophet nicht kennen diirfte,
dargestellt>*3; das erscheint umso erstaunlicher, als ja spitestens in umayyadischer Zeit
in Syrien und Spanien in den muslimisch-jliidischen Begegnungen herausstellte, dass es
ein stammverwandtes hebrdisches Wort ruah zum arabischen ruh gab, mitsamt der

Lebenskraft-Bedeutung.

393 Sjehe dazu SHELLABEAR, S. 356-357.
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Dies mag natiirlich auch aus der restriktiven Haltung der Exegeten kommen, arabische Worte

des Qur'ans nicht durch fremde, auB3erarabische Beziige zu erklédren, aber es lidsst verwundern,
dass in der "vor-exegetischen Zeit" der realen Begegnung von Juden und Muslimen in Madina
das nicht thematisiert wurde - es sei denn, die jiidischen Gelehrten hitten dieses Wissen als

"geheime Kenntnis" zuriickgehalten.>*

Die Entwicklung des teils eigenwilligen rih-Engelwesens zu einer abstrakten Lebenskraft -
wie in den untersuchten Texten der Exegeten deutlich zu sehen - ist in den Tafsiren letztlich

durch mehrere Umstdnde erzwungen worden:

1. Ander qur'anische Textstelle der 6. Gruppe (al-’Isra’, 85) konnte kein konkretes oder
anderswo benanntes Wesen wie Gabriel gemeint sein; von hier aus musste sich diese
verdanderte Betrachtung auch auf die Beschreibungen von Adams Erschaffung in der
Sure al-Higr, niederschlagen.

2. Insbesondere die Kdrperlichkeit in den Schliisselwortern der 2. Ebene wie nafh oder
die Préposition min erzwangen bei der Stelle in al-Higr, sich mit dem Verhéltnis von
Schopfer und Lebendigmachung zu beschéftigen; irgendwie mussten diese Begriffe
schlielich verstanden werden. Die Frage war nur: wie genau? Und war die Seele
(nafs) eingeblasen worden oder doch etwas anderes? Dieses Problem wurde durch den
konsistenten Sprachgebrauch des Qurans noch bestirkt, in welchen nafs und rih
niemals synonym verwendet werden. In dieser Uberlegungsstufe jedoch zogen sich
vor allem die nagl-Orientierten der Exegeten auf den Sprachgebrauch der Hadit-
Literatur zuriick (wo ruh=nafs verwendet wird) und lieBen die Frage
interessanterweise im Tafsir offen.>%

3. Hier trat nun die philosophische Vorstellung der 4 Ur-Elemente (‘anasir), die
Trennung in Festkorper (gism katif) bzw. Feinkorper (gism latif) hinzu und verband
sich in der intellektuellen Welt (somit auch der Exegeten) mit der Andeutung von
Korperlichkeit von nafh zu einer neuen Frage: Woraus genau bestand die Seele, und

infolge dessen: Waren Seele (nafs) und dieser rih identisch oder nicht?

°% Diese Erklarung taucht indirekt auch in manchen Tafsir-Werken auf, siehe S. 152.
305 Sjche etwa die Meinung von at-Tabari bei al-Higr, S. 53-54.

-232 -



Hier nun trennten sich die verschiedenen Richtungen der Exegeten auf, wobei zunéchst die

grundsitzlichen Denkrichtungen bestanden und sich diese wiederum in unterschiedlichen

Mustern im Tafsir wiederspiegeln: **®

Denkrichtung der Grundhaltung (aktives Vermeidende Besonderheiten der
Gelehrten allgemein Interesse) Denkrichtung fiir den Tafsir
A Sprach-Orientierte nur an formal-sprachlichen Interpretationen unverbunden
Kriterien des Wortes interessiert | nebeneinander, Zusammenhang
durch Wurzelworter
B Anhiinger der 'Arzte- stark an der Frage zur Riickbezug auf das Géttliche
Philosophen' Kérperlichkeit und (bezogen auf den “amru llah und
Wesensbeschreibung des nicht- | Erschaffung Adams) wird wenig
personlichen rizh interessiert beachtet
C Vertreter der nagql- Betrachten samtliche Frage der Eigenschaften und der
Tradition tiberlieferten Optionen Identitdt von rizh versus nafs;
gleichberechtigt, auch Interpretationen unverbunden und
Erlduterungen durch Hadite unsystematisiert
D extatische Mystiker Entwickeln eigenes an duBerlichen Traditionsfragen
Verstdndnissystem; Interesse an | nicht interessiert
Kosmologie oder ethisch-
asketischen Aspekten
E philosophische Mystiker | Philosophische Ideen, Bevorzugung bestimmter
Einbeziehung bestimmter philosophischer Denkschulen;
(ausgewdhlter) Hadite, teils Ausblendung andersgerichteter
auch Kosmologie und Ethik philosophischer Ansétze
F Rationalisten Riickgriff auf Hadite zum Kritik an Diesseits abgewandter
Offenbarungsanlass Mystik

Diese sechs Denkrichtungen formten - wie aus den Untersuchungsgruppen erhellt - folgende

Madahib des Tafsir:

3% Vergl. S. 11-12 der vorliegenden Arbeit.
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Gruppe Madhab/Denkrichtung der Verortung Genannte Riickbezug des Madhab
Tafsir-Gelehrten Vertreter auf Denkhaltung
1 Hadit-Orientierte des Magrib Spanien, Ibn ‘Atiya A C
Nordaftrika
2 Figh-Orientierte von al- Spanien al-Qurtubi B,C
Andalus
3 philosophische Mystiker des Iraq, Iran an-Nisabiri, B,E
Masriq as-Samarqandi
4 Safi-Exegeten des Masriq Syrien, Iraq, an-Nasafl B,D,E
Iran
5 nagql-Orientierte des Masriq Syrien, Mugatil, A, C
Agypten at-Tabard,
Ibn Katir,
at-Ta‘alabi,
as-Suyiti
6 Sprach- und Philosophie- Spanien al-’Andalusi A,B,E, F
Orientierte des Magrib
7 Sprach- und Philosophie- Agypten, az-ZamahsSari, A,B,E
Orientierte des Masriq Syrien, Iraq, ar-Raz,
Iran
al-’Isfahani
8 nagql- und Philosophie- Agypten, al-Bagawi, C,B,E
Interessierte des Masriq Syrien, Iraq, al-Wahidr,
Iran
al-Baidawi,
al-Baqa‘,
al-Hazin,
al-Mawardi,
9 nagl- und Sprach- Agypten, Ibn al-Gauzi A,C,E
Interessierte des Masriq Syrien, Iraq,
Iran
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Die Vielfalt der untersuchten Quellenbeispiele zeigen sehr klar, dass die Exegeten bestimmten

Mustern in ihrer Betrachtung des rizh folgten:

e Beachtung bestimmter "Traditionen des Tafsir", die sich als sehr eigenstindig
herausstellten.’®” In etlichen Fillen l4sst sich auch nachweisen, dass eine Tradition neu
gepriagt wurde, wobei dabei hidufig mehrere Einzelmeinungen ineinander eingingen
(und dabei oft recht verfalscht wurden).

e Klare Ausarbeitungen bei den eher philosophisch beeinflussten Exegeten, im
Gegensatz zu rein kompilatorisch titigen.>®

e Erstaunliche Schlussfolgerungen (etwa durch Schaffung 'neuer Engelklassen') in Folge
von Systemzwéngen.>*

e Phasenweise Ubernahme bestimmter Vorstellungen zum rizh, allerdings nur bei
einigen Exegeten, was zu einem starken Auseinanderdriften der Meinungsgruppen

nach der Zeit von ar-Razi fiihrt.>"°

Diese bislang "verborgenen" Traditionen der Tafsir-Schulen verlaufen interessanterweise
nicht so, wie die von den Exegeten bekannte Lehrer-Schiiler-Beziehung vermuten lésst; wie
das untersuchte Quellenmaterial zeigt, werden bestimmte Schliisselphrasen in auffélliger

Weise iibernommen, aber nicht immer von Vertretern derselben Tafsir-Madahib.

AuBerdem erscheinen bestimmte Tendenzen etwa in al-’Andalus (wie die kritische Beziehung
zwischen Fuqaha’ und Muhadditiin) auch deutlich in den Tafsir-Werken der entsprechenden

511

Gruppen.

Hieraus ergeben sich fiir den Verfasser dieser Arbeit drei weiterreichende Hypothesen:

7 Siehe etwa in der FuBnote zur Meinung von az-Zamah3ari, S. 40.

%% parademiBig bei a-Razis Ausarbeitung zum rih der 6. Gruppe.

> Siehe dies bei der Meinung von al-Mawardi, S. 102 (inklusive FuBnote).

319 Bei den nagl-Orientierten des Masriq beginnt die Abwehrhaltung gegen ruh-Betrachtungen bei at-Ta‘dlabi
und endet konsequent bei as-Suyiti, der rein kompilatorisch Hadite und *Ahbar auflistet, die bereits bei fritheren
Exegeten als nicht ausreichend kritisiert wurden.

> Etwa bei al-Qurtubi, der in seiner konsequenten Deutung von rith =Lebenskraft im harten Gegensatz zu Ibn
‘Atiya steht, der sogar an uniiblichen Stellen rizh als nafs versteht.
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1. Es bestehen bestimmte allgemeine Muster, die streng tradierten Wegen folgen, und
diese bestehen iiber alle Gruppen der Exegeten hinweg; diese werden mit Haditen und

Querverweisen zu Ayat abgesichert. Diese Muster trennen Grofizweige der Madahib.

2. Es gibt aulerdem einige 'neue' Traditionswege, die sich auf Interpretationen fritherer
Gelehrter stiitzen; diese werden zundchst hinter 'gesicherten Ansichten' versteckt,
spater aber als eigenstindige Punkte abgehandelt. Diese neuen’ Traditionen
vereinigen individuelle Exegeten auch tiber konkrete Madhab-Grenzen des Tafsir

hinweg.

3. Zusitzlich gibt es typische Haltungen, die sich weniger in konketen AuBerungen,
sondern in dem WIE des Textaufbaus, in der Struktur des Tafsir, dullern; diese

Strukturen sind die Indizien der konkreten Tafsir-Madahib.

Diese Hypothesen sollen - soweit es den Verfasser dieser Zeilen angeht - in der Zukunft

weiter (insbesondere durch die Nebenquellen zu 7/ ) Thema der Forschung werden.
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Muhammad b. Garir b. Yazid at-Tabari (311 H / 923M): Gami® al-
bayan “an ta’wil al-Qur’an. Tahqiq: Dr. ‘Abdallah b. ‘Abd al-
Mubhsin at-Turki. Higr li-t-tiba‘a wa-n-nasr wa-t-tauzi‘ wa-1-’1‘lan. 1.
Tab‘a. al-Qahira 2001 M = 1422 H.

Abil 1-Qasim Mahmiad b. ‘Umar Gar Allah az-ZamahSari al-
Hwarizmi (466 -538 H / 1074-1143 M): al-Kassaf ‘an haqd’iq at-
tanzil wa-‘uyun al-aqawil ft wuguh at-ta’'wil. Tahqiq wa-ta‘liq: as-
Saih ‘Adil ’Ahmad ‘Abd al-Maugid. Maktaba al-‘Ubaikan. 1. Taba.
Riyad 1998 M = 1418 H.
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B. Lexika, Spezialwerke

16 EI
17 LANE
18 LISAN

19 ISFAHANI

The Encyclopaedia of Islam. New Edition (2nd Edition). Brill,
Leiden 1954—2004 [Edited by a number of leading orientalists,
including Gibb, under the patronage of the International Union
of Academies along with that edited by J. H. Kramers, and E.
Levi-Provengal; Bd. 7 (Mif-Naz): 1993].

Lane, Edward William: An Arabic-English Lexicon. 8 Parts.
(Part 8: nlin-ya’). Libraire Du Liban, Riyadh El Solh Square.
Beirut/ Lebanon 1968.

Abii 1-Fadl Gamal ad-din Muhammad b. Mukrim IBN MANZUR
al-IfriqT al-Misri: Lisan al-‘arab. (al-Mugallad at-tani / r-w-h, r-
y-h). Dar Sadir, Bairait 1300 H [= 1980].

al-Husain b. Muhammad al-macrﬁf bi-r-Ragib al-Isfahani (502
H /1107 M): al-Mufradat fi Garib al-Qur’an. Dar Qahraman li-
t-tiba“a wa-n-nasr wa-t-tauzi- ; Istanbtl 1986.

C. Sekundidr-Werke (Monografien, Artikel)

20 BARRUCAND

21 CALVERLEY

22 CHITTICK

23 CORBIN

Barrucand, Marianne/ Bednorz, Achim: Maurische
Architektur in Andalusien. Benedikt Taschen Verlag, o.J.

Calverley, E.E.: Doctrines of the soul (Nafs and Ruh) in Islam.
In: Muslim Wold, 33 (1943), S. 254-264.

Chittick, William C.: The Sufi Path of Knowledge: Ibn al-
‘Arabi’s Metaphysics of Imagination. State University of New
York Press, Albany 1989.

Corbin, Henri.: Spiritual body and celestial earth.From
Mazdean Iran to Shi’ite Iran. Translated from the French by
Nabcy Pearson. Bollingen Series XCI:2. Princeton University
Press, Princeton 1977.
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24

25

26

27

28

29

30

MACDONALD

NASR

RADTKE

SEIDENSTICKER

SHELLABEAR

SMITH

VERNET

Macdonald, Duncan B.: The development of the idea of spirit in
Islam. In: Muslim World, 22 (1932), S. 25-42, 153-168.

Nasr, Seyyed Hossein: Who is man? The perennial answer of
Islam. In: Studies in comparative religion, 2 (1968), S. 45-56.

Radtke, Bernd: Drei Schriften des Theosophen von Tirmid. Das
Buch vom Leben der Gottesfreunde / Ein Antwortschreiben nach
Sarahs / Ein Antwortschreibenn nach Rayy.Herausgegeben,
iibersetzt und erldutert von Bernd Radtke. Bibliotheca Islamica,
Bd. 39 b. In Kommission bei Franz Steiner Verlag, Beirut 1996.

Seidensticker, Tilman: Der rih der Toten. In: Kaskdl.
Festschrift zum 25. Jahrestag der Wiederbegriindung des
Instituts fiir Orientalistik an der Justus-Liebig-Universitit
Gieflen. Hrsg. von Ewald Wagner und Klaus Rohrborn.
Wiesbaden 1989, S. 141 - 156.

Shellaear, W.G.: The meaning of the word - spirit - as used in
the Koran. In: Muslim World 22 (1932), S. 355-360.

Smith, Jane 1.: The understanding of nafs and ruh in
contemporary Muslim considerations of the nature of sleep and
death. In: Muslim World, 69 (1979), S. 151-162.

Vernet, Juan: Die spanisch-arabische Kultur in Orient und
Okzident. Aus dem Spanischen iibersetzt von Karl Maier.
Artemis Verlag Ziirich und Miinchen, 1984.
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D. Weitere Sekundir-Werke (Ubersetzungen von Primiirwerken,

Lexika, Medien)

31 EISLERS
HANDWORTERBUCH
DER PHILOSOPHIE

32 WORTERBUCH DER

33

34

35

36

37

PHILOSOPHIE

ENCYCLOPEDIA
OF PHILOSOPHY

HISTORISCHES
WORTERBUCH
DER
PHILOSOPHIE

MUNQIDH

ELIXIER

CD: “Al-Maktabat
as-Samila”

Miiller-Freienfels, Richard (Hrsg.): Eislers Handworterbuch
der Philosophie. Neu herausgegeben von Richard Miiller-
Freienfels. 2. Auflage. Mittler & Sohn, Berlin 1922.

Horn, Christoph / Rapp, Christof (Hrsg.): Worterbuch der
Philosophie. Beck’sche Reihe, Beck Verlag, Miinchen 2002.

Craig, Edward (Hrsg.): Concise Routledge Encyclopedia of
Philosophy. London/New York 1999.

Ritter, Joachim (Hrsg.): Historisches Worterbuch der
Philosophie. (Unter Mitwirkung von mehr als 800
Fachgelehrten). Bd. 3 (G-H). Schwabe & Co. Verlag, Basel /
Stuttgart 1974.

Al-Gazali, Abi Hamid: Der Erretter aus dem Irrtum [al-
Munqgid mina d-dalal]. Ubersetzt von Abd-Elsamad Abd-
Elhamid Elschazli. Felix Meiner Verlag, Gottingen 1987.

Al-Gazili, Abii Hamid: Elixier der Gliickseligkeit, Diederichs
Gelbe Reihe, Bd. 23. Diederichs Verlag , Miinchen 1984.

Zweite Ausgabe. (Basierend auf der Datenbank des ,,Royal Aal
al-Bayt Institute for Islamic Thought”, Jordanien, erstellt von
2001 bis 20006).

Verweis auf www.altafsir.com

Verweis auf http://www.shamela.ws/old_site/ (alte Webseite)

Verweis auf http://www.shamela.ws/index.php?type=0 (neue
Webseite)

Darin folgende Tafsir-Quellen (Zitierform der Fufnoten,
Werktitel in Klammern):

e CD, al-Isfahani (ar-Ragib al-Isfahani: al-Mufradat fi Garib al-
Qur’an)
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http://www.altafsir.com/
http://www.shamela.ws/old_site/
http://www.shamela.ws/index.php?type=0

CD, Muqatil (Mugatil b. Sulaiman: Al- Asbah wa n-naza’ir fi I-
Qur’an al-karim)

CD, an-Nasafi (an-Nasafi: Tafsir al-Nasafi)

CD, at-Tabari (at-Tabart: Gami® al-bayan “an ta 'wil al-Qur’an)
CD, as-Samarqandi (as-Samargandi: Tafsir al-Qur’an al-Karim
“Bahr al-“ulim”’)

CD, al-Mawardi (al-Mawardi: al-Nukat wa-I-“uyin / Tafsir al-
Mawardt)

CD, al-Wahidi (al-Wahidr: Al-Wagiz fi tafsir al-kitab al-aziz)

CD, al-Bagawi (al-Bagawi: Anwar al-tanzil wa-asrar al-ta wil)

CD, az-Zamahsari (az-Zamah3ari: al-Kassaf ‘an haqd’iq at-tanzil
wa-‘uyun al-aqawil fi wugih at-ta’'wil)

CD, Ibn Atiya (Ibn “Ativa: Al-Muharrar al-wagiz fi tafsir al-kitab
al-‘aziz)

CD, Ibn al-Gauzi (Ibn al-Gauzi: Zad al-maisir fi “ilm al-tafsir)

CD, ar-Razi (Fahr ad-din ar-Razi: at-Tafsir al-kabir li-I-Fahr ar-
Razi)

CD, al-Qurtubi (al-Qurtubt: al-Gami® li-ahkam al-Qur’an)

CD, al-Baidawi (al-Baidawi: Anwar al-tanzil wa-asrar al-ta 'wil)
CD, al-Hazin (Lubab al-ta 'wil fi ma“ant al-tanzil)

CD, an-Nisaburi (al-Qummi al-Nisaburi: Tafsir gard’ib al-Quran
wa-raga’ib al-furgan)

CD, al-Andalusi (al-bahr al-muhit)

CD, Ibn Katir (Ibn Katir: Tafsir al-Qur’an al-“azim)

CD, at-Taalabi (at-Ta‘alabi: Al-Gawahir al-hisan fi tafsir al-
Qur’an)

CD, as-Suyuti (Galal ad-Din as-Suyiti: ad-Durr al-mantir fi tafsir

al-matar)
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Register der Sach- und Fachbegriffe

A

Adam 134, 35, 58, 60, 72, 81, 101

‘aflak 211

’agsam 181, 197

’ahl al-ma‘rifa 223

’ahl ar-ra’y 209

Akupunktur 183

akzidentielle Eigenschaft 174, 203

al-arifin 197

al-hayat ad-d2’ima 151

allegorische Beschreibungen 19

allgemeine Weltseele 222

Allseele 7, 28

Allwissen Gottes 26

al-mald’ al-’a‘la 143

al-mugqarrabiin 148

altarabischer Vorstellung 27

altarabisch-vorislamische Ansichten 162

alqga 12

‘amr 12, 36, 37, 39, 86, 87, 91, 98, 100, 132, 143,
155, 162, 164, 188, 197, 199, 203, 204, 229

’amri rabbl 23, 155, 156, 157, 176, 188, 199

’amru llah 19, 233

anfus 12, 39, 122

Anhiénger des Platon 195

an-nafs al-’ammara bi-s-si’ 229

an-nafsu l-mutma’inna 200

Anthropomorphismus 209

‘aql 17, 8, 12, 17, 28, 134, 219, 222, 225

aristotelisch ausgerichtete Denker 211

aristotelische Atomlehre 21

ar-rih al-’amin 33, 40

ar-rihaniyin 146

‘arwah 12, 13, 64, 89, 92, 93, 95, 99, 103, 105,
120, 122, 123, 124, 125, 126, 129, 135, 136,
138, 140, 142, 143, 144, 168, 181, 197, 207, 215

Arzte-Philosophen 13

as-sidrat al-muntaha 146

Atem 23, 27, 28, 60, 69, 190, 210, 219, 231

Athers 223

Atomlehre 226

Aufenthaltsort in der Zwischenwelt 214

Ausruhen 23, 150, 152, 153

B

baraka 47, 56, 57
Barmherzigkeit (Allahs) 149
Befehl Gottes 155, 157
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Belebung des Korpers 131, 187

bestimmte Mischung der Elemente 181

Bestimmung 37, 90, 91, 95, 103, 106, 107, 117,
124, 127, 134

Blut 13, 18, 48, 58, 162, 181, 183, 190, 210, 220,
221

Biicherverbrennung 208

C
chinesische Arzte 183

D

'der Gewaltigste Name Allahs' 40, 41

'die ehrenwerten bewahrenden Schreiberengel' 143
'die hochsten Engeloberhdupter' 143

Diesseits 20, 149, 154, 180, 197, 216, 229, 233
Diesseitsfeindlichkeit 223

gasad 69, 70, 81, 102, 116, 119, 125, 198

gauhar 78, 134, 185, 195

gauhar mugarrad 78

E

Eigenschaften 19, 73, 74, 98, 125, 163, 172, 173,
176, 184, 186, 189, 190, 196, 200, 209, 211,
225,226,233

Einblasen 60, 61, 68, 69, 70, 71, 74, 77, 79, 80, 81,
82, 97,98, 213

ginn 13, 37, 144, 145, 209

gism 8, 67,75, 78, 163, 186, 218, 232

gism latif 78, 232

4-Elementenlehre 174, 180

Elementensphiren 223

emanierter Verstand 14

Engel 19, 26, 28, 30, 35, 37, 40, 42, 43, 46, 56, 58,
62, 63, 64, 71, 80, 81, 86, 88, 100, 101, 102,
103, 104, 105, 107, 108, 110, 111, 112, 113,
114, 115, 116, 117, 118, 119, 120, 121, 122,
123, 124, 126, 127, 128, 129, 130, 131, 132,
133, 134, 136, 137, 138,8f139, 140, 141, 142,
143, 144, 145, 155, 158, 160, 163, 165, 178,
189, 198, 209, 210, 213, 231

Engelsform 27

Engelwelt 46, 104

Erkenntnis Allahs 170, 187, 192

Erkenntnisfahigkeit 176

Erleuchtung 134, 223

erschaffen 51, 53, 60, 61, 62, 65, 74, 77, 88, 96,
114, 173, 176, 197, 199, 203, 226

Erschaffenheit 159, 174, 177, 188, 193, 194



Erschaffung 16, 19, 34, 35, 36, 48, 58, 59, 65, 82,
96, 103, 159, 162, 194, 197, 214, 229, 232, 233

Erschaffung Adams 19, 34, 48, 58, 82, 233

Erschaffung Jesu 33, 65

Essenz des Géttlichen 226

Ethik 20, 233

ethisch-asketische Aspekte 20

Evangelium 40, 41, 43, 44, 45, 49, 51, 55, 57

Existenz 6, 46, 48, 50, 55, 74, 96, 174, 176, 177,
184, 225, 229

extatische Mystiker 20

F

Feinkorper 51, 67, 75, 78, 181, 182, 183, 190, 204,
218,232

Feinkorperlehre 223

feinkorperliche Kraft 183, 185

Feinkorperthese 191

Festkorper 1235, 174, 180, 181, 182, 183, 184, 185,
187, 196, 198, 201, 203, 211, 218, 232

fitra 179

Figh 21,26, 75, 195, 198, 208, 234

Figh-Orientierte von al-Andalus 234

frithchristlich-asketische Bewegungen 223

Frithmystiker 223

fugir 229

fu’ad 226

G

Gabriel (Engel) 27, 33, 34, 35, 36, 37, 40, 42, 43,
44, 45, 46, 47, 48, 49, 50, 51, 52, 53, 54, 55, 50,
57, 58, 59, 63, 64, 71, 77, 80, 81, 83, 85, 86, 87,
94, 100, 101, 102, 104, 106, 107, 109, 110, 111,
112, 113, 114, 116, 117, 118, 120, 121, 122,
123, 124, 126, 128, 129, 130, 131, 132, 133,
134, 135, 130, 137, 139, 141, 142, 143, 144,
145, 146, 148, 155, 159, 160, 163, 165, 167,
188, 189, 200, 200, 209, 212, 229, 232

ganzheitliches Wesen 15

gegenseitiger semantischer Tausch 122

Geist 6, 8, 24, 25, 28, 97, 132, 160, 214, 218, 219,
221, 222, 225, 226, 227, 231

Geistkrifte 46, 92, 108, 125, 197

Geistwesen (alle/allg.) 211

Gelehrte 20, 29, 41, 76, 138, 144, 161, 207, 209,
216,218

Gesamterkenntnis 176

Gesinnungsgruppen 207

Gnade Gottes 27

Gnosis 7, 223

Gnostische Bewegung 223

Gottesfurcht 229

Gottesidee 7

Gottesnamen 16, 70

griechische Philosophie 28, 29,218

griechisch-philosophische Wissenschaften 207
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H

Hadit 6, 7, 20, 21, 28, 29, 30, 34, 35, 100, 122,
124, 126, 128, 157, 163, 164, 165, 170, 179,
180, 188, 191, 200, 205, 200, 207, 209, 214

Hadit-Literatur 12

Hadit-Orientierte des Magrib 234

Hadit-Wissenschaften 29, 180

halqg 122, 162, 204, 226

hayawan 354, 120, 142, 161, 163

Herabsendung 55, 200, 212

Herkunftstraditionen 230

Hermetik 223

hermetische Tradition 219

Herz 8, 181, 220, 221, 226

Herzensruhe 154

Himmelssphiren 33,737,211

Hiiter {iber die Engel 120, 130, 131, 158

Hiiterwesen 110, 116, 143

I

ideengeschichtliche Entwicklung 12, 224

Thwan as-safa’ 211

Individualseele(n) 11, 12, 13, 16, 27, 39, 54, 64,
74, 88, 89, 91, 92, 99, 103, 105, 108, 119, 120,
121, 122, 123, 129, 130, 131, 132, 144, 148,
167, 200, 201, 205, 211, 229

individuelle Kraft 229

individuelle Seele des Sterbenden 144

’ingil 40, 41

innere Sicherheit und Gewissheit 154

Intellekt 7, 222, 223

Interpretationsprinzipien 20

Interpretationsvarianten 12

ismu-llahi 1-’a‘’zam 40

Isra’iliyat 141

J

Jenseits 125, 149, 153, 154, 197

Jesus 33, 35, 30, 42, 43, 44, 40, 47, 48, 49, 50, 51,
52, 53, 54, 56, 57, 59, 60, 61, 63, 64, 65, 67, 69,
73, 76, 77, 78, 79, 80, 85, 86, 88, 89, 90, 92, 93,
92,95,96,97,98,99,128,135,138,163,165
167

Juden 23, 25, 43, 145, 156, 159, 161, 162, 166,
168, 169, 171, 180, 200, 205, 2006, 212, 232

Judentum 223

judische Gemeinschaft 157, 194, 199

Jingster Tag 37, 104, 105, 114, 120, 123, 126,
132, 141, 144, 145, 229

K

Kalifen von Cordoba 207

klassisch-arabische Lexikographen 208

Kommentierungsliicken 20

konkrete geistigen Krifte 120

Koérper 6, 8, 14, 15, 16, 17, 28, 34, 46, 52, 55, 59,
63, 65, 69, 70, 72, 73, 74, 76, 81, 82, 89, 97, 98,



99, 102, 108, 116, 119, 120, 124, 125, 131, 132,
147, 152, 160, 163, 166, 173, 176, 179, 180,
181, 182, 183, 184, 186, 187, 188, 195, 196,
197, 200, 203, 204, 213, 214, 216, 217, 218§,
219, 221, 223, 225, 227, 229

,.Korper-im-Korper“-Theorie 218

Korper-Kosmos 219

korperliche Erscheinungsformen 143

korperliche Zeugung 49, 94

Korperlichkeit 13, 17, 19, 20, 21, 28, 45, 70, 80,
112, 174, 180, 203, 204, 209, 211, 213, 216,
218, 221, 222, 226, 232, 233

Kosmologie 3, 8, 11, 16, 19, 20, 29, 100, 117, 146,
223, 226, 233

Kosmos 7, 8,219, 220

L

laylat al-qadr 146

Lebensatem 220

Lebenskraft 3, 11, 14, 15, 28, 34, 39, 46, 47, 54,
55, 58, 59, 60, 61, 62, 63, 64, 65, 67, 68, 70, 72,
73, 75, 76, 77, 87, 88, 89, 90, 91, 93, 97, 99,
102, 119, 120, 125, 142, 157, 158, 160, 162,
163, 165, 169, 170, 171, 183, 188, 190, 194,
202, 203, 211, 214, 218, 220, 221, 222, 231,
232,235

Lexikographie 21

Licht 53, 74, 88, 125, 126, 144, 163, 190, 191

Lichtessenz 195

Logik 27, 28, 30, 170, 171, 176, 183, 195, 202,
205

logische Argumentation 20

logisch-philosophische Aspekte 198

Luft-Seele 219

M
madhab 26, 27, 234, 236
madda 201

Madina 23, 145, 166, 189, 231, 232

mahiya 54, 159, 166

malak 210

malakit 197

mantiq 30

Maryam 33, 34, 35, 36, 40, 52, 60, 61, 62, 64, 71,
74, 75, 78, 79, 85, 98

Materie 94, 125, 188, 201, 214, 229

Medizin 166, 167,219

medizinisches pneuma 221

Medizinphilosophie 183

Mehrheitsmeinung 71, 142

menschendhnliche Wesen 142

Menschengestalt 104, 107,
128, 129, 130, 134, 138

min rah1 182

min ’amrihi 85, 86

Mongolensturm 206

mutahayyiz 173, 186

109, 110, 120,

115,
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Mutawatir-Tariq 150

Mutawatir-Prinzip 180

Mutawatir-Qira’a 149, 153

Mu‘tazila 29, 195

Myrte(nstrauch) 153

Mysterium 20, 213

Mystik 3, 11, 16, 20, 26, 29, 233

Mystiker 7, 19, 20, 21, 126, 185, 198, 219, 223,
233,234

N

nafaha 11, 12, 34, 63, 213

nafas 190, 210,219

nafesch 231

nafh 17, 65, 66, 67, 68, 69, 70, 72, 73, 74, 75, 78,
79, 80, 86, 87, 88, 97, 98, 181, 182, 198, 213,
214,219,232

nafs 4, 6, 7, 8, 11, 12, 13, 14, 15, 16, 19, 20, 21,
23, 27, 28, 30, 54, 64, 74, 99, 105, 131, 140,
144, 167, 199, 200, 201, 207, 210, 211, 216,
218, 227, 229, 232, 233, 235, 240

naql- und Philosophie-Interessierte des Masriq 234

naql-Tradition 20

nasma 210

Nicht-Korperlichkeit 112

nicht-traditionelle Formulierung 83

nicht-traditionsgestiitzte Eigenmeinung 163

notwendiges Denken 175

notwendige Existenzform 193

nous 28,219,223, 225

nubuwwa 87, 93, 100, 118, 121, 141

nufiis 12, 39, 103, 105, 120, 121, 122, 144

nir ar- rih 17

nurani 51

T

tahdra 48, 49
tama’nina 154
Tasawwuf 211
Tawali‘ al-’anwar 14

o

Offenbarung 7, 17, 33, 36, 44, 53, 55, 80, 85, 86,
87, 90, 92, 94, 96, 99, 100, 102, 103, 104, 1006,
108, 112, 113, 116, 118, 121, 125, 126, 120,
131, 133, 139, 140, 141, 145, 155, 156, 164,
177, 188, 199, 207

Offenbarungsanlass 20,233

Offenbarungsliteratur 212

Offenbarungsschriften 44, 212

orthodoxe Kirche 223

P

Philosophen 6, 7, 19, 20, 76, 159, 172, 181, 191,
193, 195, 199, 207, 208, 211, 218, 219, 223,
225,226,233



Philosophie 29, 71, 74, 166, 167, 208, 218, 219,
221, 222, 225, 226, 234, 241

philosophische Terminologie 208

philosophische Grundhaltung 29

Platonismus 222

pneuma 28,219,220, 221, 222, 223, 224, 225

Préexistenz der Lichtseele Muhammads 198

Prophetentum 87, 93, 104, 106, 108, 113, 118, 121,
129, 133, 171, 193, 200

psychisches pneuma 221

psyche 221

Q

qadam 174, 188
qadim 173, 199
qalb 8, 154
Qayylimiya 204
qira’a 149, 150, 166
quinta essentia 223
qul 33, 155, 166

R

raihan 38, 148, 150, 153

raihana 147

rahma 87, 104, 108, 111, 118, 121, 127, 141, 148,
151, 153

ratio 225

Rationalisten 20, 206, 233

Reinheit 33, 42, 47, 48, 49, 53, 56, 73, 76, 77, 95

Rezitatoren 41, 149, 150, 152, 153

ruah 231

Riickgriff auf Hadite 19, 20, 233

rah 3,4,6,7,8,09, 10, 11, 12, 13, 14, 15, 16, 17,
19, 20, 21, 26, 27, 28, 29, 30, 31, 33, 34, 36, 37,
38, 39, 40, 41, 42, 43, 44, 45, 46, 47, 48, 49, 50,
51, 52, 53, 54, 55, 50, 57, 58, 59, 60, 61, 62, 63,
64, 65, 66, 67, 68, 69, 70, 71, 72, 73, 74, 75, 70,
77, 78, 79, 80, 81, 82, 83, 84, 85, 86, 87, 88, 89,
90, 91, 92, 93, 94, 95, 96, 98, 99, 100, 101, 102,
103, 104, 105, 106, 107, 108, 109, 110, 111,
112, 113, 114, 115, 116, 117, 118, 119, 120,
121, 122, 123, 124, 125, 126, 127, 128, 129,
130, 131, 132, 133, 134, 136, 137, 138, 139,
140, 141, 142, 143, 144, 145, 146, 147, 148,
149, 150, 151, 152, 153, 154, 155, 156, 158,
159, 160, 161, 162, 163, 164, 165, 166, 167,
168, 169, 175, 191, 207, 208, 209, 210, 211,
212, 213, 214, 216, 218, 219, 221, 222, 223,
225, 226, 227, 228, 229, 230, 231, 232, 233,
235,236

ruh al-hayat 99

ruh al-hayat 170, 194

ruh al-qudus 41, 44, 45, 46, 53, 57

rahaniya 46, 50, 54, 55, 93

ruh-Arten 10,214

ruh-Eigenschaften 10

ruh-nafs-Trennung 12
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rihu-11dh 9o, 149

S

sawwaituhu 63, 65, 66, 182

Schlafzustand 15

Schliisselwortern 12, 232

Schopfung 23, 65, 68, 93, 97, 98, 99, 102, 124,
142, 157, 175, 179, 182, 197, 204, 219, 225

Schopfungsakt 63, 204

Schopfungsgestalt 60, 102, 123

Schopfungshergang 203

Schopfungsursache 157

Schriften Allahs 44

Seele 6, 8, 24, 25, 54, 64, 74, 108, 109, 119, 123,
132, 140, 144, 160, 197, 198, 199, 200, 201,
210, 211, 214, 219, 221, 222, 223, 220, 220,
231, 232

Segenskraft 47, 56, 57

sizilianische Arzten 221
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