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Vorwort / Preface

Serdar Kurnaz*

Die vorliegende Ausgabe der Frankfurter Zeitschrift fiir islamisch-theolo-
gische Studien bringt einige Ergebnisse und Beobachtungen des Projektes
“Linked Open Tafsir” zusammen, das im Rahmen der Longterm-Forschungs-
gruppe der Akademie fiir Islam in Wissenschaft und Gesellschaft (AIWG) an
der Goethe-Universitdt Frankfurt am Main entstanden ist. Das auf vier Jahre
angelegte Projekt (Laufzeit 2018-2022) wird von einer Forschungsgruppe
aus drei Standorten der Islamischen Theologie durchgefiihrt: Goethe-Univer-
sitdt Frankfurt am Main, Humboldt-Universitét zu Berlin und Justus-Liebig-
Universitdt Giel3en. Das Projekt hat zum Ziel, eine online abrufbare Daten-
bank friihislamischer exegetischer Uberlieferungen zu erstellen. Basis ist der
Korankommentar von Muhammad Ibn Garir at-Tabari (gest. 310 AH/923
AD), Gami‘ al-bayan ‘an ta’wil @y al-Qur’an. Die Datenbank soll die in den
Uberlieferungen enthaltenen Informationen zu historischen Begebenheiten
zur Offenbarungszeit sowie die kulturellen, religiosen, sozialen und sprach-
lichen Rahmenbedingungen der Entstehung des Korans erfassen. Damit
schafft das Projekt eine solide Forschungsgrundlage fiir wissenschaftliche
Uberlegungen zur Offenbarungsdynamik des Korans in der frithen Exegese.
Die Datenbank wird offen sein, sodass zu einem spéateren Zeitpunkt weitere
Kompilationen von Uberlieferungsmaterialien hinzugefiigt werden konnen.
Die beteiligten Wissenschaftler:innen reflektieren die dadurch entstehenden
Zugénge zur friihen Textinterpretation in ihren Forschungsprojekten im Hin-
blick auf Koranwissenschaften (ulim al-Qur’an), Geschichte der Koranex-
egese (tafsir), Islamisches Recht (figh), Systematische Theologie (kalam),
Haditwissenschaft, Sprachwissenschaft und Religionspadagogik.

Aus vielen unterschiedlichen Workshops, in denen Vortriage zur
Koranexegese und Koranwissenschaften gehalten wurden, sind Beitrdage
entstanden, die die Forschungsgruppe in einer gesonderten Ausgabe der
Frankfurter Zeitschrift fiir islamisch-theologische Studien mit der For-

Serdar Kurnaz ist Professor fiir Islamisches Recht in Geschichte und Gegenwart am
Berliner Institut fiir Islamische Theologie der Humboldt-Universitdt zu Berlin und
zugleich einer der Leiter des Projektes “Linked Open Tafsir”.



8 Serdar Kurnaz

schungsgemeinde teilen mochte. Dabei geht es um Beobachtungen in der
Forschungsarbeit, die iiber die Erstellung der Datenbank und die Bearbei-
tung der Koranexegese von at-Tabari hinausgehen. Der Fokus liegt dabei
auf der Koranexegese und den Koranwissenschaften.

Der erste Beitrag von Misbahur Rehman (Goethe-Universitdt) “From
Seven Ahruf to Seven Qira’at: The Religiopolitical Canonization of the
Qur’an” beschiftigt sich mit der Frage, wie Lesarten (gira’at) des Korans
definiert und eingeordnet worden sind. Dabei betrachtet Rehman, wie
soziopolitische Einfliisse auf diese Kategorisierungsversuche eingewirkt
haben konnten. Ein solcher Beitrag entstand aus dem Bediirfnis, die Lesar-
ten, die die Forschungsgruppe bei at-Tabarl wiederfand, zu kategorisieren,
um fortgeschrittene Suchen mit Hilfe der Datenbank in at-Tabaris Koran-
exegese zu ermoglichen.

Der zweite Beitrag “‘O du an-nafs al-mutma’inna’: Das exegetische Pro-
blem in Sure 89:27-30” stammt aus der Feder von Serdar Kurnaz (Hum-
boldt-Universitit zu Berlin). Der Artikel deutet Sure 89:27-30 mithilfe der
historisch-kritischen Koranexegese sowie mit Riicksicht auf das Material
in koranexegetischen Werken und modernen Kommentaren. Kurnaz stellt
fest, dass die historisch-kritische Koranexegese, die den Anspruch hat, auch
das tradierte koranexegetische Material zu beriicksichtigen, in einem Span-
nungsverhéltnis zwischen traditioneller Deutung und historischen Gege-
benheiten stehen kann. Denn das iiberlieferte Material kann dem zuwider-
laufen, was durch eine kritische Analyse iiber die historische Einordnung
der Sure zugénglich wird. So kann das tradierte koranexegetische Material
eine andere Deutung bevorzugen als das, was durch die historisch-kritische
Lesart des Korans als Ergebnis festgehalten wird.

Der dritte Beitrag befasst sich niher mit den Uberlieferungen in der
Koranexegese von at-Tabari. Tugrul Kurt (Humboldt-Universitét zu Berlin)
fragt in seinem Artikel “Christliche Gruppierungen und Glaubensvorstel-
lungen im Korankommentar von Ibn Garir at-Tabari (gest. 310/923): Aus-
ziige fiir eine mogliche Rezeptionsgeschichte des Christlichen im 9.-10. Jh.
n. Chr.” danach, wie at-Tabari christliche Gruppierungen in seiner Koran-
exegese vorstellt und wie er diese Gruppen bezeichnet. Kurt geht auch der
Frage nach, welche Quellen at-Tabari das christliche Gedankengut zugéng-
lich gemacht haben und wie er dieses Gedankengut rezipierte.

Mit dem vierten Beitrag wenden wir uns modernen Zugédngen zu.
Nimet Seker (Humboldt-Universitdt zu Berlin) geht in ihrem Artikel “Uber-
lieferungsbasierte Koranexegese in Diskursen geschlechteregalitdrer isla-
mischer Theologie: Die Ansdtze von Fatima Mernissi, Amina Wadud und
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Asma Barlas” der Frage nach, ob und wie das koranexegetische Uberliefe-
rungsmaterial in der feministischen Koranexegese, die auch den Anspruch
auf historische Einordnung koranischer Passagen hat, rezipiert wurde. Dies
tut sie am Beispiel von Fatima Mernissi, Amina Wadud und Asma Barlas
und stellt fest, dass feministisch-theologische Anséitze sich kaum mit dem
iiberlieferten Material auseinandersetzen und damit nur schwer in der Lage
sind, um die Aussagen im Koran historisch akkurat einzuordnen und auf-
zuarbeiten.

Der fiinfte und letzte Beitrag widmet sich einer &hnlichen Frage mit
einem anderen Ziel. Canan und Sercan Usiindag (Goethe-Universitit Frank-
furt) iibersetzen gemeinsam Ausziige aus einer tiirkischen Koraniiberset-
zung von Hasan Elik und Muhammed Coskun. Der Beitrag trégt den Titel
“Qur’anic Interpretation in Modern Times: Hasan Elik’s and Muhammed
Coskun’s Tevhit Mesaji. indirildigi Dénem Isiginda Kur’an Tefsiri. Review
and Translation of Selected Passages.” Diese Koraniibersetzung hat zum
Ziel, beim Ubersetzen die Bedeutung der Koranverse in den Vordergrund
zu stellen und die jeweiligen Koranpassagen zu paraphrasieren. Fiir diesen
Zweck beziehen sich Elik und Coskun auch auf das iiberlieferte koranexe-
getische Material und schlagen Ubersetzungen vor, die in etablierten Uber-
setzungen nicht zu finden sind. Canan und Sercan Ustiindag iibersetzen
die Einleitung, die die Methode der Autoren darlegt, sowie ausgewéhlte
Beispiele aus der Koraniibersetzung. In einem Schlusswort diskutieren sie,
inwieweit die Autoren konsistent vorgehen und ihrem Anspruch, eine histo-
risch akkurate Ubersetzung anzubieten, gerecht werden.

Die gemeinsame Klammer aller Beitrdge ist, den Chancen und den
Gefahren nachzugehen, die mit der Beriicksichtigung des iiberlieferten
koranexegetischen Materials einhergehen. Dieses Material ist aus vielerlei
Hinsicht wertvoll: Es beinhaltet wichtige Informationen zum Offenbarungs-
umfeld, zur Offenbarungszeit und zum Offenbarungsanlass des Korans bzw.
koranischer Passagen sowie zur Art und Weise, wie die ersten Generatio-
nen den Koran gelesen und verstanden haben. Dies birgt auch Gefahren:
Uberliefertes Wissen muss nicht unbedingt das historisch Akkurate bzw.
die Bedeutung des Korans in seinem eigenen Kontext wiedergeben, die
die Erstadressaten ihm mdglicherweise entnommen haben. Doch kann das
exegetische Material auch nicht ignoriert werden, wie es bisher in moder-
nen koranwissenschaftlichen Studien oft der Fall ist, wenn es darum geht,
Koranpassagen zu kommentieren. Um die Diskussion dariiber anzustof3en
und einige Forschungsergebnisse des Projektes vorzustellen, ist dieses Spe-
cial Issue entstanden.
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From Seven Ahruf to Seven Qira’at

The Religiopolitical Canonization of the Qur’an

Misbahur Rehman*

Abstract

This paper traces the journey of the Qur’anic readings from ‘seven
ahruf’ to ‘seven qir@’at’ and argues that major attempts of canonizing
the Qur’an were motivated by social and political reasons rather than
religious ones. Hence, these canonizations were implemented using
political force rather than religious justification. Thus, it deals mainly
with two major canonization attempts: the first one by ‘Utman (died
35/656), the caliph, which addressed the diversity created by the con-
cept of seven ahruf producing and enforcing one unified script; and the
second attempt by Ibn Mugqla (died 328/939), the vizier, which was
intended to curtail the variant readings resulting from the primitive
nature of Arabic script. Attempts to enforce a single reading, which
continue to this day but has had limited success due to the diversity of
political centers, has only been mentioned in passing.

1. Introduction

Following the death of Prophet Muhammad, Muslims took up the chal-
lenge of collecting and compiling scattered fragments of the Qur’an, now
their most important link with God, into a single document. One of the
well-known attempts in this regard was by the first caliph Ab@ Bakr (died
13/634), who appointed Zayd b. Thabit (died 45/665) for the task. After
some difficulties, Zayd was able to finalize a manuscript of the Qur’an. His-
torians tell us that this manuscript remained with the caliph until his death
and was subsequently handed over to the second caliph ‘Umar b. al-Hattab
(died 23/644). He kept it till his death, after which it was finally passed
over to his daughter and the wife of the Prophet, Hafsa (died 45/665).!

Misbahur Rehman ist Post-Doc am Institut fiir Studien der Kultur und Religion des
Islam der Geothe-Universitédt Frankfurt am Main und zugleich Mitarbeiter im Projekt
“Linked Open Tafsir”.

1 Al-Buhari, al-Gami* as-Sahih, p. 71/6.
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‘Umar’s passing the manuscript to his daughter instead of his official succes-
sor has led certain scholars to claim that it was a private document rather
than an official one. The claim is also supported by the fact that many other
companions of the Prophet also collected their own codices (masahif).? Ibn
Abi Dawiid as-Sigistani (died 316/929) gives us some details about these
personal codices of the holy book with varying orders of the chapters, ver-
ses, and words. There were some omissions and additions of chapters or
verses at times.?

All these codices were considered equally valid under the rubric of
‘seven ahruf. When the circulation of so many different codices started to
threaten societal harmony, Caliph ‘Utman (died 35/656) ordered a sec-
ond - and official - collection of the Qur’an in order to unite Muslims upon
one manuscript. He burned all the other personal codices and enforced this
official manuscript through various authoritative measures. The policy was
quite successful and soon most of the individual codices disappeared.*

However, there still remained another relatively minor but complex
issue: the Qur’anic script and its readings. Even though ‘Utman produced
a unified document, the script of that text was not advanced enough to
exclude multiple readings of the text. As a result, it began to be read in hun-
dreds of ways until Ibn Mugla (died 328/939)° enforced seven readings and
banned all the others upon the request of Ibn Mugahid (died 324,/936)°.
These seven readings were still considered too many in the coming centu-
ries and a struggle to enforce a single reading continued. However, since
the Islamic world was divided into multiple political centers, later attempts
were not as successful as the first two. However, attempts at enforcing a
single reading by political authorities continue to this day. In what follows,
we will look at these developments in more detail.

2. Readings in the Time of the Prophet

Variant readings of the Qur’an started from a very early stage at the time of
the Prophet already. Most of these variations might have been based on the

2 Ibid., p. 185/6.

3 As-Sigistani, Kitab al-Masahif (1985); Robinson, Islam: A Concise Introduction, pp. 60f.;
Hamroune, Die Sira: Das Leben des Propheten Muhammad, p. 133; Cakmak, Islam: A
Worldwide Encyclopedia, p. 117.

4 Al-Qattan, Mabahit fi ‘ulam al-Qur’an, p. 128.

Campo, Encyclopedia of Islam, p. 335.
6 Leaman, The Quran: An Encyclopedia, p. 117.
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dialects of different tribes such as pronouncing a word in a specific way or
using one word instead of another to convey a certain meaning as explained
by Ibn Qutayba (died 276,/889) and Ibn al-Gazari (died 833/1429).7 But
those were not the only differences. There were several events of two peo-
ple from the same tribe differing over the reading of a specific word from
the Quran.? ‘Umar and Hi$am, for example, both belonging to the tribe of
Quraysh, had a dispute over the reading of the Sirat al-Furgan (Sura 25).
‘Umar heard Hisam reading the Sura in a way he had never heard before.
When ‘Umar asked him about the source, Hi§am is reported to have replied
that he had heard it from the Prophet. ‘Umar declared this a lie, because
he had heard it differently from Him. He then took Hi$am to the Prophet
saying that he was reading Siirat al-Furqan the way He never had taught
him. The Prophet asked Hi$am to read what he had read before and after
hearing it the Prophet said that it was revealed like this. Then He asked
‘Umar to read the Sura; ‘Umar read it according to his own reading and the
Prophet again said it was revealed like that.® In another event where simi-
lar things happened to ‘Umar, he started doubting the truth (of the Qur’an).
The Prophet felt it on his face and uttered “do not let Satan get you” three
times, and then he said again, “the Qur’an is correct unless you change its
mercy into punishment or vice versa”.!® These events not only show the
existence of disputes about the correct reading of the Qur’an at the time of
the Prophet but they also show that these variant readings were not limited
to the dialects of the tribes, and that the Prophet himself accepted these
varying accounts and approved differences.

The issue gets more obvious when we look at the different codices
of the companions of the Prophet mentioned by Ibn Abi Dawiid. In his
Kitab al-masahif, we find many variations of codices. Among these varia-
tions are words exclusive to certain companions. They might have heard
them differently from the Prophet or they might have changed the words
on their own to make the meaning clearer for themselves. For example,
in the codex (mushaf) of Ibn Masid (died 32/652-653), he uses the word
namla (‘ant’) instead of darra (‘slight particle’) (Cf. Q 4/40: inna llaha la
yaglimu mitqadla darra/namla; “Allah does not do injustice as much as an
atom/ant’s weight”). Here, both words are different and they are not syn-
onyms, but the message conveyed by them is the same in both cases: that

7 Ar-Ragihi, al-Lahagat al-‘arabiyya fi -Qir@at al-Qur’aniyya, p. 83.
8 Al-Bayli, al-Ihtilaf Bayn al-Qird@at, p. 39.

9 Al-Buhari and an-Nasir, Sahih al-Buhari, p. 194/6.

10 At-Tabari, Tafsir at-Tabari, p. 25/1.
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“Allah is never unjust in the least degree”. In the case of darra, the canon-
ical version, the verse would mean that God does not commit the slightest
persecution, and in the case of namla in the non-standard version it would
mean that He does not commit persecution even of the size of an ant, which
is another way to say the same thing.!!

At times, these codices would use synonyms for the same purpose.
In another example from the codex of Ibn Mas‘id, he used the word tim
instead of fiim; both meaning ‘garlic’ (Cf. Q 2/61: min baqliha wa-qitta’iha
wa-fiumiha/timiha wa-‘adasih@ wa-basaliha; ‘from its herbs, cucumbers, gar-
lic, lentils, and onions’). Similarly, in ‘Umar’s codex the verse 1/7 reads
sirata man an‘amta ‘alayhim instead of sirata alladina an‘amta ‘alayhim, both
meaning ‘the path of those whom You have blessed’. Although both vari-
ants differ in the wording, the meaning in both cases remains the same.!2

Sometimes, a whole new word with additional meaning is added to the
codex. In Ibn ‘Abbas’ (died 68/687-8) codex, for example, we find the addi-
tional phrase fi mawasim al-hagg, meaning ‘at the time of the pilgrimage’
in Q 2/198.13 This meaning could be understood from the context as well.
At other times, the word was added to specify or limit the meaning of the
verse, which scholars call later on taqyid. An example for this is the addi-
tion of the phrase ayyam mutatabi‘at (meaning: ‘in a sequence’) in Ubayy
b. Ka‘b’s (died 33/654) codex to the expiation verse of the oath in Q 5/89
that reads as follows [the addition is written in italic]: “For expiation, feed
ten indigent persons, on a scale of the average for the food of your families;
or clothe them; or give a slave his freedom. If that is beyond your means,
then fast for three days in a sequence.”'* Looking at the verse, it gives three
options to the person who breaks his oath: If he does not have the means
to fulfill any of these options, then he is given another choice, which is to
fast for three days. In the standard version of the Qur’an, there is no further
condition and one has the choice to fast the way one wishes. It could be
consecutively in a row or separately with a break of days, weeks, months
or even years. But if we add the words “in a sequence” (ayyam mutatabi‘at)
at the end of the given sentence, it changes the meaning of the text with an
extra condition that must be fulfilled as well. In the presence of this condi-

11 As-Sigistani, Kitab al-Masahif (1985), p. 64.
12 1bid., p. 65.

13 Ibid,, p. 84.

14 At-Tabari, Tafsir at-Tabari, p. 559/10.
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tion, one has to fast all three days together in a row without any break in
between.!> Thus, if there is a break, one has to start anew.

Other times, whole verses were added in different codices. Ibn Mas‘td,
for example, added a verse to Q 103 (Sirat al-‘Asr) that reads “and he is in
this until the end of time” (wa-innahii fihi ila ahir ad-dahr).'® Sometimes a
verse is omitted, such as the verse of the breast-feeding of the adult (rida‘
al-kabir) in Q 33/5'7 and the verse of the punishment of stoning married
people for committing the crime of adultery (@yat ar-ragm)'® in Q 24.1°
Occasionally, a whole Sura is added, such as the Sura al-Hafd (‘The Haste’)
and al-Hul‘ (‘The Separation’) in Ibn ‘Abbas’ codex.?® Sometimes, even a
Sura is completely omitted; the codex of Ibn Masd, for instance, does not
contain the last two Suras of the Qur’an, Q 113 (al-Falaq), Q 114 (an-Nds).?!

15 As-Sigistani, Kitab al-Masahif (1985), p. 64.

16 Tbid., p. 65.

17 According to hadith “‘A>ia (Allah be pleased with, her) reported that it had been
revealed in the Holy Qur’an that ten clear sucklings make the marriage unlawful
(‘asar rada‘at ma‘limat yuharrimna), then it was abrogated (and substituted) by five
sucklings, and Allah’s Apostle died while they were still recited (by the Muslims) in
the Holy Qur’an”; Muslim, Sahih Muslim, p. 1075.

18 The details as mentioned in the hadit are as follows: “Malik related to me that Yahya
ibn Said heard Said ibn al-Musayyab say, ‘When Umar ibn al-Hattab came from
Mina, he made his camel kneel at al-Abtah, and then he gathered a pile of small
stones and cast his cloak over them and dropped to the ground. Then he raised his
hands to the sky and said, “O Allah! I have become old and my strength has weak-
ened. My flock is scattered. Take me to You with nothing missed out and without
having neglected anything.” Then he went to Madina and addressed the people. He
said, “People! Sunan have been laid down for you. Obligations have been placed
upon you. You have been left with a clear way unless you lead people astray right
and left.” He struck one of his hands on the other and then said, “Take care lest you
destroy the ayat of stoning so that one will say, ‘We do not find two hudid in the
Book of Allah.” The Messenger of Allah, may Allah bless him and grant him peace,
stoned, so we have stoned. By He in Whose Hand my self is, had it not been that
people would say that Umar ibn al-Hattab has added to the Book of Allah ta‘ala, we
would have written it, ‘The full-grown man and the full-grown woman, stone them
absolutely.” We have certainly recited that.”” Malik said, “Yahya ibn Said said Said
ibn al-Musayyab said, ‘D 1-Higga had not passed before Umar was murdered, may
Allah have mercy on him.”” Yahya said that he had heard Malik say, “As for his
words ‘The full-grown man and the full-grown woman’ he meant, ‘The man and the
woman who have been married, stone them absolutely.”” Ibn Anas, Muwatta’ al-Imam
Malik, p. 1203/5; Ibn Anas, al-Muwatta of Imam Malik Ibn Anas: The First Formulation
of Islamic Law, p. 346.

19 Al-Bubari and an-Nasir, Sahih al-Buhari, p. 104/9.

20 As-Suydti, Al-Itqan fi ‘uldm al-Qur’an, p. 227/1.

21 Ibn Hanbal, Musnad al-Imam Ahmad b. Hanbal, p. 116/35.
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3. Justification of the Qur’anic Variations under the
Rubric of Seven Ahruf

The word ahruf is the plural of harf, which means ‘letter’. In the context
of Qur’anic variations, it is used to justify all kinds of scriptural variations
based on the hadit mentioned above, where the Prophet himself justifies
different readings by using the word sab‘at ahruf. The complete translation
of the hadit is given below (the phrase sab‘at ahruf is mentioned in the last
sentence).

“I heard Hisham bin Hakim bin Hizam reciting Surat al-Furqgan in a way
different to that of mine. Allah’s Messenger had taught it to me (in a
different way). So, I was about to quarrel with him (during the prayer)
but I waited till he finished, then I tied his garment around his neck and
seized him by it and brought him to Allah’s Messenger and said, ‘I have
heard him reciting Surat-al-Furqan in a way different to the way you
taught it to me.” The Prophet ordered me to release him and asked His-
ham to recite it. When he recited it, Allah’s Apostle said, ‘It was revealed
in this way.” He then asked me to recite it. When I recited it, he said, ‘It
was revealed in this way. The Qur’an has been revealed in seven diffe-
rent ways [seven ahruf], so recite it in the way that is easier for you.””??

Another hadit mentioned in the Kitab as-sunan of Abi Dawiid as-Sigistani
(died 275/889) and several other hadit books makes it even easier to under-
stand the meaning of ahruf, as it allows all of these variations as long as the
verse of mercy is not mixed with punishment and vice versa. Here is the
complete translation of the hadit:

The Prophet said: “Ubayy, I was asked to recite the Qur’an and I was
asked: ‘In one mode or two modes?’ The angel that accompanied me
said: ‘Say, in two modes’, I said: ‘In two modes’, I was asked again: ‘In
two or three modes’. The matter reached up to seven modes. He then
said: ‘Each mode is sufficiently health-giving, whether you utter ‘all-hea-
ring and all-knowing’ or instead ‘all-powerful and all-wise’. This is valid

22 Al-Buhari and an-Nasir, Sahih al-Buhari, p. 122/3; the quote is taken from al-Bukhari,
Sahih al-Bukhari: The Translation of the Meanings of Sahih al-Bukhari: Arabic-English,
450; Muslim, Sahih Muslim, p. 202/2.
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until you finish the verse indicating punishment on mercy and finish the

verse indicating mercy on punishment”.?3

Even though the meaning of the word ahruf is seemingly clear from these
ahadit allowing all kinds of variations (as long as the verses of mercy and
punishment are not mixed), the addition of the word ‘seven’ with ahruf cre-
ates some ambiguity because it limits these variations to only seven. Hence,
on the one hand, we have the word ahruf which would allow almost any
variation, and on the other hand we have the word ‘seven’ which limits the
variations to seven. Due to this ambiguity, scholars have been struggling
to understand the exact meaning and scope of the ‘seven ahruf. One of the
best known interpretations is that of Abu al-Fadl ar-Razi (died 454/1062)
who creates seven categories of variations in accordance with the word
‘seven’, but keeps those categories so vast that any kind of variation can
be accommodated therein. In other words, his interpretation of the ‘seven
ahruf allows all kinds of variations under only seven categories mentioned
below.2*

1. Differences based on singular, dual, and plural (lit. ihtilaf fi l-ifrad wa-I-
tatniya wa-l-gam‘ wa-l-tadkir wa-l-ta’nit). This type of difference inclu-
des those cases where there is a difference between singular, dual, and
plural, such as with the word amanatihim (‘trusts’) that in Q 23/8 and
Q 70/32 is read both singular as amanatihim and plural as amanatihim.
In the first case, the verse would mean “those who faithfully observe
their trust and their covenant”, while in the second case it would mean
“those who faithfully observe their trusts and their covenant”. Simi-
larly, in Q 2/184 the word miskin (‘indigent person’) singular can also
be read as plural masakin. In the first case, the verse would mean: “Fast
for a specific number of days, but if one of you is ill or on a journey, on
other days later. For those who can fast only with extreme difficulty,
there is a way to compensate-feed a needy person.” In the second case it
would mean: “Fast for a specific number of days, but if one of you is ill
or on a journey, on other days later. For those who can fast only with
extreme difficulty, there is a way to compensate-feed needy persons.”
This category also includes the difference between gender words; for

28 Abu Dawud, English Translation of Sunan Abu Dawud, p. 195.

24 Az-Zarqani, Manahil al-Grfan fi ‘ulim al-Qur’an, p. 132; al-Qattan, Nugiil al-Qur’an ‘ala
sab‘a ahruf, pp. 60, 63; Zid> ad-Din, al-Ahruf as-sab‘a wa-manzala al-Qir&@’at minha,
pp. 148, 159.
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example, in Q 2/48 the word yugbalu (‘accepted’) for masculine is also
read as tugbalu for feminine. Both cases are considered grammatically
permitted having the same meaning which is: “Fear the Day when no
one shall avail another, when no intercession will be accepted, when no
one will be ransomed, and no criminal will receive any help”.
Differences based on grammatical structure (lit. ihtilaf fi wugiih al-irab).
This category includes those cases where two different readings are
allowed, based on the grammatical structure of the sentence. The
absence of a short vowel creates room for various competing readings
based on various grammatical possibilities: The phrase la yudarra (‘not
be harmed’) in Q 2/282 is also read as la yudarru (‘not be harmed’),
because both are grammatically correct, and there is no short vowel
to stop the reader from reading it both ways. Even though the reading
will be different, the meaning will not change and will stay the same as
“let no scribe be harmed or any witness”.

Differences based on verb conjugation (lit. ihtilaf fi tasrif al-af‘al). This
category includes the difference of grammatical tense such as in the
word gala (‘he said’), the past tense of the verb, that is also read as qul
(‘Say!”), which is an imperative, like in Q 21/4. In the first case, the
verse would mean: “He said: ‘My Lord knows well all that is spoken in
the heavens and the earth. He is All-Hearing, All- Knowing.”” In the
second case, it would mean: “Say: ‘My Lord knows well all that is spo-
ken in the heavens and the earth. He is All-Hearing, All-Knowing.””.
Differences based on the exchange of letters or words (lit. ihtilaf
at-taqgdim wa-l-ta’hir). This includes the cases where letters in a word
or words in a sentence are exchanged. For example, yay’asu (‘despair’)
in Q 12/87 is also read as ya’yasu with the exchange of two letters in
the word, y@ and hamza, where y@ comes before hamza in the former
reading and the other way around in the latter reading. The meaning
will, however, be the same in both cases i. e.: “Indeed, no one despairs
of Allah’s mercy except the disbelieving people”. Similarly, in Q 3/195
the words wa-qatali wa-qutili (‘who fought and were slain’) are also
read as wa-qutilii wa-qatalii with the exchange of words. In the first
case, the verse would mean “those who emigrated and were driven
out from their homesteads and were persecuted in My cause, and who
fought and were slain, indeed I shall wipe out their evil deeds from
them”, while in the second case, it would mean “those who emigrated
and were driven out from their homesteads and were persecuted in
My cause, and who were slain and fought, indeed 1 shall wipe out their
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evil deeds from them”. In both cases the overall meaning does actually
change.

Differences based on changing a word or letter with another one (lit.
ihtilaf bi-l-ibdal) occur where one word is changed with another one,
such as the word tablii (‘assess’) in Q 10:30, which can also be read
as tatlii (‘read’). Both are different words with different roots and dif-
ferent meanings that look very similar in shape. The meaning in the
first case will be “thereupon, everyone shall assess what one had sent
ahead” and in the second case “thereupon, everyone shall read what
one had sent ahead”.

Differences based on omission or addition of letters and words (lit.
ihtilaf bi-n-naqs wa-z-ziyada), occur where a letter or a word is omit-
ted or added. The word angaynakum”(‘we save you’) in Q 7/141 is
also read as angakum with the omission of two letters ya and niin. In
both cases, the verse would mean “remember how We saved you from
Pharaoh’s people”. Similarly, in Q 57/24 the sentence Allahu huwa
al-gani (‘Allah is the Self-Sufficient’) is also read as Allahu l-gani with
the omission of the word huwa, that essentially does not change the
meaning of the sentence: “And those who turn away, then Allah is the
Self-Sufficient, the Praiseworthy”.

Differences of dialects (lit. ihtilaf al-lahagat), where the dissimilarity
is the product of dialect variants, such as the word bala (‘indeed’) in
Q 75/4, that is read balae as well with a different accent, while its
meaning remains the same: “In fact, We can reshape his very finger-
tips”. Another example is the phrase gad aflaha (‘certainly succee-
ded’) in Q 23/1, that is also read as gad-aflaha, obscuring (not reading
clearly) the hamza in the beginning of the second word. In both cases,
the meaning would be “Certainly will the believers have succeeded”.

This is, however, not the only interpretation of the hadit; there are many
more. According to Galal ad-Din as-Suyiti (died 911/1505), there are 40
opinions on the matter. He describes 35 of these opinions in his book,
but in the end comes to the conclusion that the hadith is in the category
of mutasabihat; the meaning of which is known to God only.?> Even the
famous scholar Ibn al-Gazari (died 833,/1429), who worked extensively on
gir@’at and therefore is known as Sayh al-qurra@’ (lit. ‘the Master of Reciters’),
describes that he spent more than thirty years of his life studying these

Ad-Din, al-Ahruf as-sab‘a wa-manzala al-qir@’at minha, p. 121.
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seven readings (al-ahruf as-sab‘a), but after all, he is still unsure whether he
has reached the right conclusion.2®

Some of these opinions are presented below to just give a glimpse of
such a vast list of opinions:

1. The meaning of al-ahruf as-sab‘a is unknown (lit. la nadri ma-l-murad).
The hadit does not mean to specify the number of readings but is rather
meant to create convenience (lit. laysa al-murad al-‘adad bal al-taysir),
which apparently would entail that Muslims are allowed to read the
Qur’an in any way that is easier for them.

3. It means that Qur’an was revealed with several different words but as
synonyms they all denote the same meaning (lit. ihtilaf al-alfaz wa-l-
mabani ma‘a ittifaq al-ma‘ani).

4. The words used in the Qur’an derive from seven different languages
(lit. wugiid sab‘ lugat fi I-Qur’an).

5. ‘Seven ahruf means seven different readings of the Qur’an that we
have today (lit. al-murad sab‘ gira’at).

6. ‘Seven ahruf means seven types of speech used in the Qur’an (sab‘
asnaf min al-kalam), but scholars again differ in specifying them. An
example is ‘command’ (amr), ‘prohibition’ (nahy), ‘permitted’ (halal),
‘forbidden’ (haram), ‘clear’ (muhkam), ‘unclear’ (mutasabih) and ‘parab-
les’ (amtal).

Ibn Qutayba has a detailed division of his own, just like the one we have
given above. His is based on opinions such as accepting the change of
meaning without the change of the shape of the word and the other way
around or the change of both and so on. Ibn al-Gazari also has a similar
understanding but a disparate detailed division.?”

We have thus far only mentioned multiple opinions about the ‘seven
ahruf. However, it is important to mention that the hadit books also men-
tion a number of other ahruf. For example, in the hadit collection of Kanz
al-ummal by al-Muttaqi 1-Hindi (died 975/1567) we find ahadit about
one harf or three, four five, seven, even ten ahruf.?® This whole discussion
shows the vastness, importance, and complexity of opinions about the var-
ious readings of the Qur’an.

26 Ibid., p. 15.
27 Az-Zarqani, Manahil al-Sirfan fi ‘ulim al-Qur’an, p. 135.
28 Al-Hindi, Kanz al-‘ummal fi Sunan al-aqwal wa-l-af‘al, p. 49/2.
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4. First Canonization of the Qur’anic Text by ‘Utman

The concept of seven ahruf did give justification to almost all types of var-
iant readings. This, however, does not mean that each person accepted the
reading of the other. As we have argued previously, there were several
incidents — even in the life of the Prophet — where one person would not
only disagree with others but would also regard them wrong and try to stop
them from reading the Qur’an in the assumedly wrong way. Due to the
presence of the Prophet, He could deal with the issue to calm down both
parties by ensuring them they were all correct.

After the death of the Prophet, Abii Bakr (r. 632-634), the first caliph,
is said to have collected and compiled the Qur’an as mentioned above. This
seems to have been an arrangement of a more private nature because he
did not stop others from having their own personal codices.?’ The owners
of these personal codices were also teaching these to their students who
taught their students and so on. With so many codices at hand, serious
differences and criticism were eminent. We see these criticisms in many
events. For example, when Sa‘d b. Abi Waqqas (died 55/675) was reading
Q 2/106, he read ma nansah min dyatin aw nansaha®’ (‘we do not abrogate
a verse or forget it’) instead of ma nansah min ayatin aw nunsiha (‘we do not
abrogate a verse or cause it to be forgotten’). When he was told that Sa‘id b.
al-Musayyib (died 94/713) read it as nunsihd instead of nansaha, Sa‘d was
reported to have replied that the Qur’an had not been revealed on Sa‘id
or his family,3! meaning no one except the Prophet had the authority to
impose their readings on someone else.

A similar story is narrated about ‘Umar who heard a person reading Q
9/100. He asked the person who taught him this verse. The reader replied
that he learned it from Ubayy b. Kab (died 33/654). ‘Umar went to Ubayy
and asked him multiple times about the verse. He repeatedly replied that
he had heard it from the Prophet. Then ‘Umar asked the same question for
the third time, whereupon Ubayy got angry and replied: “Yes, God revealed
this verse on Gabriel and Gabriel revealed it on the Prophet and He did not
have to ask al-Hattab [the father of ‘Umar] or his son [e.g. ‘Umar]”.32

29 As-Sigistani, Kitab al-Masahif (1985), p. 57.

30 Burton, “The Exegesis of Q. 2: 106 and the Islamic Theories of ‘Naskh: Ma Nansakh
min Aya Aw Nansaha Na’ti Bi Khairin Minha Aw Mithliha””, pp. 452-469; Goldziher,
Die Richtungen der islamischen Koranauslegung, p. 24; Noldeke et al., The History of the
Qur’an, p. 469.

31 As-Sigistani, Kitab al-Masahif (1985), p. 107.

32 Al-‘Asqalani, al-Matalib al-‘aliya bi-zawa’id al-masanid at-tamaniya, p. 686/14.
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Still, we can say that such disputes happened only at individual levels,
and these issues were kept under control generally. At least, this was the
case in the center of the Islamic empire and at times when the majority of
people had the chance to live with the Prophet. Thus, they were used to the
variant readings and different codices held by the companions. But as Islam
spread in faraway areas, these issues generated controversies and started
getting out of hand. One such incident happened in Armenia and Azerbai-
jan, where people started accusing each other of infidelity (they performed
takfir) on the basis of the reading from different codices of the Qur’an and
were about to fight each other. Hudayfa b. al-Yaman (died 36/656) put
up the matter with ‘Utman (r. 644-656), the third caliph, and after a long
discussion and deliberation, he was finally convinced to act before things
would get out of hand.?® ‘Utman assembled some of the prominent and
close companions of the Prophet and commanded them to collect official
codices of the Qur’an to put an end to such controversies. He then ordered
that the other codices must be burnt. Even though the move was neces-
sary and important, for the general social milieu, however, it was outra-
geous. They labeled ‘Utman ‘the burner of the Qur’an’. The issue would
later become one of the many reasons that cost him his life.34

The harsh reaction against ‘Utman originated not only from the gen-
eral public, as some of the well-known companions were also opposing this
action. Such was the case with Ibn Mas‘iid, who not only denied to hand
over his codex, but also asked others not to do so. According to him, he
could not leave what he learnt from the Prophet for a person who was in
the womb of a non-believer — referring here to Zayd b. Tabit, the official
collector of the Qur’an —, whereas he was learning the Qur’an directly from
the Prophet.3> As a result, ‘Utman stopped Ibn Mas‘id’s stipend for two
years. There are even reports of physical torture and that his ribs were bro-
ken. It is also reported that Ibn Mas‘lid was buried at night without inform-
ing Caliph ‘Utméan.3¢

After preparing the official manuscript, ‘Utman made several copies
and sent these to different cities. Although the exact number of these copies
is disputed, there are multiple narrations of four, five, six, seven, eight, or
nine copies. A gari (‘teacher, reader’) was sent with each copy to teach the

33 Salim, Adwa ‘ala Mushaf ‘Utman wa-rihlatihi $arqan wa-garban, p. 16.

34 Ibid., pp. 17, 79.

35 As-Sigistani, Kitab al-Masahif (1985), pp. 24f.

36 Singh, Prophet Muhammad and His Companions, p. 52; Charbonneau, The Suffering of
the Ahl Ul Bayt and Their Followers (Shia) throughout History, pp. 92f.
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correct reading to the people. One such copy was sent to the city of Kufa
where Ibn Mas‘lid’s reading was dominant. The gari sent there was Abii
‘Abd ar-Rahman ‘Abdallah as-Sulami (died 74/693). Sources tell us that it
took several decades for the official reading to take over the reading of Ibn
Mas‘id.3”

5. Deficiencies of the Arabic Script Allowing for resp.
Resulting in Variant Qur’anic Readings

The bold step of canonization taken by ‘Utman was very successful in put-
ting an end to personal codices, and hence, the open ended ‘seven ahruf.
Now, only readings supported by the official text were allowed. Though cer-
tain textual variations remained in the official text because the copies sent
to different cities were slightly different,3® it was still a major step forward
for the canonization and standardization of the Qur’anic text. However, the
problem of the shortcomings of the developing Arabic script remained to be
reckoned with, which was the other important reason for textual variations
and variant readings.

At the time of ‘Utman, the Arabic script had not evolved adequately
to convey exactly what the writer intended from the written words; in
other words, a single reading could not always be ensured. Most of the
modern-day scholars believe that the Arabic script originated from the
Nabataean variant (100 BCE to 350 CE) of the late Aramaic script, which
descended from the Phoenician alphabets. The Phoenician script also gave
rise to Hebrew and Greek alphabets.3® Phoenician had 22 consonants and
no vowels at all. Arabic also inherited these 22 consonants, but these were
not enough as Arabic has 28 sounds (phonemes). This deficiency was over-
come not by developing new letters, but by using one letter (grapheme)
for more than one phoneme, such as dal and dal, ha and ha etc. Diacritical
(differentiating) dots were developed much later. As a result, multiple vari-
ant readings of a given text were possible. Most often, these readings would

87 Qudiri, Rasm al-Mushaf: Dirasa Lugawiyya Tarihiyya, p. 623.

38 As-Sigistani, Kitab al-Masahif (2002), p. 140.

39 Versteegh, Encyclopedia of Arabic Language and Linguistics, p. 148; ‘Ali, al-Mufassal fi
tarih al-‘arab qabla al-Islam, p. 174/8; Healey and Smith, A Brief Introduction to The
Arabic Alphabet; Abulhab, Inscriptional Evidence of Pre-Islamic Classical Arabic: Selected
Readings in the Nabataean, Musnad, and Akkadian Inscriptions; Gruendler, The Develop-
ment of the Arabic Scripts: From the Nabatean Era to the First Islamic Century According
to Dated Texts.
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alter the meaning and, at times, would even give the opposite meaning of
what the writer had actually intended.
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Evolution of Arabic Alphabets*°

In addition to consonants, there was also the deficiency of glyphs repre-
senting vowels, both long and short. Gradually, when a need for vowels
was felt, they used waw for the long u vowel, the damma tawila and ya’ for
long e vowel, and the kasra tawila in the 9™ and 8™ Century BC. Only sev-
eral centuries later, at the time of the Nabataean language, a need for new
additions emerged. Nabataeans started using the third long vowel with alif
in their writing. But unlike the first two vowels, alif was only used when it
was at the end of the word. Even this practice of using alif at the end of the
word was rather rare. Some scholars are of the opinion that this develop-
ment happened at the time of the evolution of the Arabic script. We know
for sure that the same tradition continued during the time of ‘Utman, when
alif was written at the end, but in the middle it would be used rarely.*!

Another significant issue besides the long vowels was that of the short
vowels. While the need for the long vowels had at least to some extent been
fulfilled with the use of some other letters, there were no letters or symbols
to represent the short vowels. As a result, any word could be read in multi-
ple different ways.

6. Reading the Deficient Script

This primitive state of Arabic script continued until the time of the Prophet.
Some of these script variations will not affect the reading of the text, such

40 webspace.ship.edu/cgboer/evolalpha.html (accessed: 4.10.2021).
4 Qudiri, Rasm al-Mushaf: Dirasa Lugawiyya Tarihiyya, pp. 71-75.
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as the one in the word at-tabiit (‘the Ark’) in Q 2/248 where ta can be
written in two different ways: ta’> mudawwara — 3 and ta@’ mabsita — <. In
both cases, it would be read the same way. In the case of the addition -
and sometimes with the omission of alif at the end of a masculine plural
form (§am‘ mudakkar) —, the reading is always the same. See for instance
the word kafart with (15.4S) or without (5.45) alif. However, these changes
in script did sometimes result in variant readings, such as is the case with
alam yara (‘did he not see’), reading awalam yara (‘did he not see’), with
the addition of the letter waw in the Meccan manuscripts. Another example
is the word minha; it would be read minhuma in the Medinan, Meccan, and
Syrian manuscripts.*?

These are the variant readings with the addition or omission of a con-
sonant, which constitutes only a small part of the variant readings. The
major part of these readings is the result of the lack of short vowels; like
in the case of the word consisting of the consonants s-h-r. The word can
be read in three different variations sehr (‘magic’), sahir (‘magician’), and
sahhar (‘magician’), due to the absence of short vowels in the notation. This
example also shows how at times the lack of one short vowel can result in
several variant readings. Such variant readings of one word without vowels
can reach up to a dozen of different readings, since — theoretically — every
single letter can have up to five different readings. It could be read with an
a-vowel (fatha), u-vowel (damma), e-vowel (kasra), without a vowel (gazm),
and a consonant could be read twice with a doubling (Sadda). Exceptions
are only the alif, which has only one reading possibility, and any letter at
the beginning of the word that would have only three possible readings,
which are the three vowels.

The use of one shape for several letters complicates the readings fur-
ther. Even though most of the words have a specific shape, some of the
letters represent two, three, or even five different letters. An example is the
shape of b@® — , t@’ = , t@’ = , niin ——, and ya’ —. These letters have the
same shape when they occur in the middle of a word. Without differentiat-
ing marks (dots in the given example), as was the case in early Islam, this
one shape can be read in five different ways. However, the issue does not
end here. This very same shape can be further misunderstood with other
letters such as sin —— and $in —i-. Three of the former shapes (ba and oth-
ers) make one of the latter shapes (sin and s$in). And more importantly,
these glyphs are so small that they can be easily miswritten. For example,

42 Al-Andalusi, Tafsir al-bahr al-muhit, p. 286/6.
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in Q 10/22 the word &S_ is read yansurukum (55)»-\4) by Ibn ‘Amir (died
118/736) and Ibn Ga‘far (died 130/747), two of the seven authentic read-
ers of the Qur’an. Others, however, have read it as yusayyirukum (&),
Both readings are supported by the same shape. The letters sin, sin, y@, and
niin are all represented here. Obviously there is not only misunderstanding
or discrepancy about reading the letters sin vs. $in but also about the order
of the letters. Looking back at the example of yunSirukum and yusayyirukum,
in the former reading niin comes before $in, and in the latter reading niin is
skipped, so the extra shape is attributed to the y@ after sin. This example
shows how one text variation can result in several different readings and
thus understandings. Theoretically, there could be up to a hundred differ-
ent readings of only one word with five letters. Practically, though, several
reasons play their role in limiting these readings, but this is out of the scope
of our discussion.

Still, these differences resulting from the shortcoming of the script
seem negligible if we compare them to the variations of the companions’
early codices. Being minor, however, does not mean that they were less
challenging. History tells us the opposite: that they proved to be more chal-
lenging, as it would take scholars almost three hundred years to at least
regularize them.

7. Seven Readings (Qira’at) — The Second Canonization
by Ibn Mugahid

The above-mentioned details show, that even though ‘Utman’s action put
an end to personal codices, it was unable to impose only one reading of the
Qur’an, because the text was not developed enough to ensure the exclu-
sion of other possible readings. As a result, a new issue — that of the vari-
ant readings — emerged and gradually became as widespread as the issue
of the companions’ multiple codices. As time went on, new readings kept
emerging. Many scholars created new readings by combining parts of the
already existing readings of the different scholars. Al-Qasim b. Sallam (died
224/838) informs us of 30 various readings at his time.*3

The main reason for such a rapid increase in these variant readings
was the lack of any regularization and systematization.** Choosing and cre-

43 Ibn Mugahid, Kitab as-Saba fi I-Qir@’at, see preface by Sawqi Dayf.
44 Qudairi, Rasm al-Mushaf: Dirasa Lugawiyya Tarihiyya, p. 625.
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ating any reading or combining several readings to form a new one had no
specific methodology. Scholars could create their own reading from any
kind of mixture of other readings whenever they wanted. Many scholars
did even write books to organize these readings, but these books garnered
no acceptance. The issue of variant readings was open (i. e. unorganized) in
the very same way as was the issue of the codices of the companions before
the time of the official collection of the Qur’an by ‘Utman. And as was the
case of variant codices, when Hudayfa b. al-Yaman came up with the idea
of a unified official Qur’an, in the case of variant readings it would be Ibn
Mugahid to solve the problem. Until the time of Ibn Mugahid (3'9-4th/9th—
10t century), it was a common practice to have one’s own reading as
was demonstrated above. Even more than that, it was not uncommon to
read from the codices of companions that have existed before the time
of ‘Utman’s canonization efforts and were still in limited circulation. Ibn
Mugahid opposed such open-ended readings and wanted to put a limit on
these. He wrote his famous Kitab as-sab‘a fi-l-qgir@’at about the seven read-
ings just express his view.

In his book, Ibn Mugahid neither mentions any reason for selecting
only seven gir@’at, nor does he explain any criterion for selecting these spe-
cific seven instead of many others. However, scholars have deduced three
criteria based on different incidents; some of which will be mentioned
below. The first criterion requires that the readings must be supported by
the ‘Utmanic Qur’an. The second criterion needs the reading to have an
authentic chain of narration, while the third criterion requires it to be sup-
ported by the Arabic Grammar.

Ibn Mugahid was not the first to collect multiple gira@’at in a single
book. Several scholars wrote such books before him.*> What made his work
special was his power to enforce his selection with the help of the vizier
of his time. Two cases of this enforcement are well-known. These are the
cases that also set the criterion for canonical gira’at mentioned above. The
first case was that of Ibn Sanbid (died 328/939), a well-known gari and a
contemporary of Ibn Mugahid. He had allowed the reading of the codices of
the companions, although being non-official Qur’an codices. Ibn Mugahid,
on the other hand, was against such readings. Their controversy reached
such a heated level that Ibn Mugahid would not allow any of Ibn Sanbiid’s
students to join his circle. One day, when Ibn Sanbiid was reading the gird’a
of Ibn Mas‘tid (deviating from the official ‘Utmanic Qur’an) in the mosque,

45 Ibn Ginni, al-Muhtasib fi tabyin wugith Sawadd al-Qir@at wa-l-idah ‘anhd, pp. 8-10.
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Ibn Mugahid informed the vizier of the time, Ibn Mugqla. Ibn Sanbiid was
called to the court of vizier and was not only tortured but also asked to
stand on the specific Qur’an he was reading to ensure that he would not
consider it a respected divine book anymore. In the end, Ibn Muqgla ordered
Ibn Sanbiid to sign a testimony stating that if he read this reading again, he
would be killed. Then the vizier sent him to exile.4®

The second case was that of Ibn Migsam (died 354/965). Even though
he had limited himself to the official script of the Qur’an collected by
‘Utman, within this limit he would read any reading that the text allowed.
On the contrary, Ibn Mugahid would only allow readings that were trans-
mitted through an authentic chain of transmission, which apparently only
included the seven readings collected by him in his book. Ibn Migsam’s case
was also sent to the vizier and he was persecuted as well.”

This practice set a criterion for the readings of the Qur’an. On the one
hand, a reader had to make sure that his reading was did not diverge from
the ‘Utmanic Qur’an. On the other hand, even within the limitations of
the official ‘Utmanic Qur’an, the reading had to be in conformity with the
readings of the specific readers; these are Nafi‘ (died 169/785), Ibn Kathir
(died 120/738), ‘Asim (died 127/745), Hamza (died 156/773), al-Kisa’i
(died 189/804), Abi ‘Amr b. al-‘Ala’ (died 154/770), and Ibn ‘Amir (died
118/736).48 The results were not much different from the ones achieved
by ‘Utman in putting an end to the multitude of codices. The only differ-
ence was that while ‘Utman united the scholars’ readings on one codex,
Ibn Mugla collected them on seven, i. e. limited, readings. But it was still
a major achievement that would further limit, organize, and regularize the
readings. And perhaps it was the best possible result for Ibn Muqla and Ibn
Mugahid to achieve, keeping in mind the deviations among the ‘Utmanic
codices themselves.

The success of this policy is proven by the fact that for several dec-
ades none of the scholars would speak for the abandoned readings, called
Sawadd by Ibn Mugahid. The issue was however far from settled because
it had some loopholes. Several decades later, scholars started criticizing
Ibn Mugahid, first of all for choosing seven instead of any other number of
readings (5, for example, or 8 etc.) and confusing the readings with ahruf
(discussed above) and secondly for choosing these very specific scholars

4 Aybak, al-Wafi bi-l-Wafaydt, p. 29/2.
47 Ibn al-Gazari, Gayat an-Nihdya fi Tabaqat al-Qurr@, p. 124/2.
48 Tbn Mugahid, Kitab as-Sab‘a fi I-Qira@’at, pp. 88-101.
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(readers, qurrd@’). Some of the scholars later came up with 70 other readers
who, in their opinion, were better than the ones chosen by Ibn Mugahid.
Thus, there still was a need for a unified criterion to judge a gira@’a. The
details of that process are outside the timeframe of this inquiry, but it shall
be sufficient to say that most of the scholars agreed on three conditions that
were necessary for a reading to be called authentic (sahih). In the words
of Abii Sama (died 665/1267), taken from his commentary of a§-§d_n'biyya,
“any reading supported by the script, transmitted authentically, and lin-
guistically correct, is the authentic reading. If any of these three conditions
is not fulfilled, it would be considered unauthentic (Sadd or da‘if) read-
ing”.49 As a result, three other readings were added later by Ibn al-Gazari
(died 833/1429), which brought the total number to ten readings. Each of
these readings is represented by two of the students of the master reader
and thus the total of the readings becomes 20. The original seven are repre-
sented by 14 students and still considered the authentic ones.

8. Concluding Remarks

After the above-mentioned successful suppressions of the various ahruf to
establish the seven readings, there have been multiple attempts over the
past centuries to curtail these readings further to one single reading. While
these attempts have been successful under the jurisdiction of specific polit-
ical authority, as the reading of Hafs, a student of ‘Asim under the Otto-
mans, the imposition of a single reading has not been possible for the whole
Muslim community so far due to the existence of multiple political power
centers. The attempts, however, continue. Algeria does not allow Hafs’
reading,*® while Saudi Arabia allows Hafs’ reading exclusively®!. Moroc-
cans, on the other hand, have ‘moroccanized’ their own Qur’an.>?

These details also show that the existence of multiple gira’at is still
one of the central issues in shaping the Islamic world. On one hand, the
reasons for the selection of a specific codex by ‘Utman and the selection of
specific gira@’at by Ibn Mugahid have not yet been explained and justified.

49 Al-Mas’dl, al-Qir@’at as-$azza dawabituha l-ihtigag biha fi I-figh wa-l-‘arabiyya, p. 47.

50 ennaharonline.com/4 5_n-—aabadl-2x96E2%80%AE-%E2%80%ACu=i>%E2%80%
AE-%E2%80%AC4%E2%80%AE (accgssed: 6.10.2021).

51 twasul.info/397318/¢!_jill-pa-2aludl-dail- xici-ild 1/ (accessed: 6.10.2021).

52 www.moroccoworldnews.com/2019/04/269755/king-mohammed-vis-morocca-
nized-quran-to-counter-wahhabism (accessed: 6.10.2021).
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Hence, the matter is far from settled and is still hotly debated among schol-
ars. On the other hand, for common Muslims the issue is very sensitive as
it is related to their most sacred text, the Qur’an, which is considered the
never changing word of God. So, even though theoretically they believe in
seven qira’at, practically these gir@’at are rarely tolerated among the masses
because they give them the vibe of a text that is different from the Qur’an.

Due to the multiplicity and complexity of these gira’at, accessing them
has not been easy. However, thanks to modern technology and its imple-
mentation by the project Corpus Coranicum, they have been for the most
part digitized and are openly available online. Similarly, Mushaf Muscat
developed a technology to visualize these gir@’at. The joint project Linked
Open Tafsir at the Goethe University in Frankfurt/Main, the Humboldt Uni-
versity in Berlin, and the Justus Liebig University in Gief3en will take this
even further by providing unlimited complex search possibilities to com-
pare and analyze these readings in ways never possible before.
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“O du an-nafs al-mutma’inna”
Das exegetische Problem in Sure 89:27-30

Serdar Kurnaz

Abstract

Sure 89:27-30 wird in den meisten Koraniibersetzungen wie folgt
tibersetzt: “O du befriedete Seele, kehre heim zu deinem Herrn, gliick-
lich und zufrieden, und tritt ein zu meinen Knechten, und tritt ein in
meinen Garten.” Diese Ubersetzung ist im Einklang mit den koranex-
egetischen Informationen in den bekanntesten Korankommentaren.
Versucht man aber die 0.g. Passage in ihrem historischen Kontext zu
verorten und zu verstehen, wen sie adressiert, ergibt sich eine andere
Deutungsmoglichkeit. Nicht die befriedete Seele soll zum Herrn zuriick-
kehren, sondern der sich selbst geniigsame Mensch, der die gottliche
Botschaft nicht anerkennt. Sure 89:27-30 wire in dieser Deutung ein
Aufruf an die mekkanischen Polytheisten und nicht mehr an Muslime.
Diese Meinung kommt in wenigen Korankommentaren vor. Der vor-
liegende Beitrag ist ein Versuch, Sure 89:27-30 historisch zu verorten
sowie die zentralen Begriffe mutma’inna und nafs diachron zu lesen.
Diese beiden Schritte sollen es erlauben, Schluss zu folgern, welche der
beiden angefiihrten Deutungsoptionen eher zutrifft, in dem mehrere
Koranchronologien sowie das tiberlieferte koranexegetische Material in
seiner Breite beriicksichtigt werden.

1. Einleitung

O du, an-nafsu l-mutma’inna!

Wende dich deinem Herrn zu, gliicklich und zufrieden,
und tritt ein zu meinen Knechten,

und tritt ein in meinen Garten.!

Sure 89:27-30

1 Die Verse 29-30 sind iibersetzt nach Bobzin, Der Koran. S. 565. Vers 28 habe ich in
Anlehnung an Bobzin selbst iibersetzt.
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Der Koran ist ein alter Text, ja eine verschriftlichte Rede. Jeder Versuch,
ihn zu verstehen, bedarf besonderer Kenntnisse. Es gibt viele Fille, in
denen wir eine Diskrepanz zwischen dem entdecken, was wir wéhrend der
Rezitation auf Anhieb verstehen, und dem, was die direkten Adressaten
des Korans verstanden haben (kdnnten). Dies kann zu einer Spannung und
einem Gegensatz zwischen den beiden Verstdndnissen fithren. Ein solches
Spannungsverhéltnis ist in Sure 89:27-30 zu lokalisieren.

Sowohl deutsche Koraniibersetzungen? als auch die meisten Koran-
kommentare® geben an, dass Sure 89:27-30 davon spreche, dass die mit
dem Glauben Ruhe findende bzw. zufriedene Seele (an-nafs al-mutma’inna)
zu ihrem Herrn zuriickkehren, unter seine Diener treten und dann in das
Paradies eintreten solle. In der Koranexegese wird mehrheitlich, wenn auch
mit unterschiedlichen Nuancen, davon ausgegangen, dass die gldubige
Seele entweder im Sterbeprozess, wiahrend der Auferstehung im Jenseits
und/oder am Tag des Jiingsten Gerichts auf diese Weise angesprochen wer-
de.* Nur wenige Deutungen gehen von einem diesseitigen Adressaten aus.
Darunter sind nur wenige, die den Adressaten nicht unbedingt als mus-
limisch identifizieren, sondern von einem grofleren Adressatenkreis aus-
gehen: diejenigen, die sich nicht Gott, sondern der Welt zuwenden. Diese

2 S. Anhang Tabelle I. Es gibt nur wenige Ausnahmen, die von der “zufriedenen”
bzw. “befriedeten” Seele ausgehen. Jedoch sind sie — zumindest diejenigen, die mit
“zufriedene Seele” iibersetzen — der Auffassung, dass die gldubige Seele angespro-
chen werde. Darin sind sich alle mir zuginglichen Ubersetzungen einig.

8 S. Anhang Tabelle II. Es lassen sich insgesamt 31 Deutungsmoglichkeiten in sunni-
tischer, mu‘tazilitischer, schiitischer, harigitischer und sufischer Exegese wiederfin-
den, die, bis auf eine Deutungsoption, immer Muslime bzw. die gldubige Seele als
Adressaten identifizieren. Deutsche korankommentatorische Arbeiten gehen auch
davon aus, dass mit Sure 89/27-30 die Glédubigen angesprochen sind. S. Khoury, Der
Koran (1990-2001), Bd. XII, S. 295, 448; Paret, Der Koran. Kommentar und Konkor-
danz, S. 510; Neuwirth, Der Koran. Band 1, S. 201, 209.

4 S. Anhang Tabelle III. Zur Option, dass im Jenseits der Seele zugerufen werde, wird
angenommen, dass sie in den zugehorigen Korper, der nach dem Tod nun wieder-
hergestellt ist, zuriickkehren und dann in das Paradies eintreten soll (Option 1,
Tabelle III). Zum anderen wird angenommen, dass nach der Auferstehung Gott der
glaubigen Seele zurufen werde, zu ihm zu kommen, um in das Paradies einzutreten
(Option 3, Tabelle III). Es ldsst sich auch explizit eine Aussage in einigen koranex-
egetischen Werken wiederfinden, die davon ausgeht, dass die Ansprache bereits im
Diesseits erfolge (Option 4, Tabelle III). Der Vers kann also so verstanden werden,
dass die glaubigen Menschen hier und jetzt zu ihrem Herrn zuriickkehren sollen. Es
bleibt aber offen, wie das Zuriickkehren verstanden werden soll. Wir konnen eini-
gen Werken entnehmen, dass die Gelehrten die drei mit dem Jenseits verbunde-
nen Zeitpunkte kombinieren und sagen, dass Q 89:27-30 entweder wiederholt oder
aufeinander folgend wéhrend des Sterbeprozesses, bei der Auferstehung und beim
Jiingsten Gericht vor dem Paradieseintritt aufgesagt werden wird.
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Deutungsoption fithren die Exegeten auf keine explizite Autoritit zuriick.
Sie geben sie mit der eher auf die Schwéche der Ansicht deutende Zitati-
onsformel “man sagt” (gila) wieder. Einer dieser Exegeten ist Abti Mansiir
al-Maturidi (gest. 333/944). Abii 1-Hasan al-Mawardi (gest. 450/1058)
und Abt Ishaq at-Ta‘labi (gest. 427/1035) bringen sie mit einigen Sufis
(ba‘d ahl al-hawatir/al-isara) in Verbindung. Im Gegensatz zu den restli-
chen Korankommentatoren bezeichnet Mahmiid b. Abi I-Hasan an-Nisab{iri
(gest. nach 553/1158) die zuletzt erwdhnte Deutungsmoglichkeit als die
erste, zutreffende Deutung, fiihrt sie aber nicht auf eine gewisse Autoritat
zuriick.® Sollte diese Deutung zutreffen, erhielte Sure 89:27-30 eine drama-
tische Wendung: Gott wiirde nicht mehr den Glaubigen das Paradies verhei-
Ben und nicht im Jenseits zur Seele sprechen. Vielmehr wiirde er den noch
ungldubigen und mit sich und seinem Irrtum zufriedenen Menschen zur
Umkehr vom Irrweg rufen, damit dieser zu den ergebenen Dienern gehdren
und in das Paradies gelangen kann.

Der vorliegende Artikel geht daher der Frage nach, inwiefern diese
in der koranexegetischen Tradition nur am Rande genannte und in den
Koraniibersetzungen kaum beriicksichtigte Deutungsmoglichkeit zul&ssig,
ja sogar womoglich die urspriingliche Bedeutung ist, die die Erstadressaten
vernommen haben. Die Deutungsoptionen und deutschen Ubersetzungsva-
rianten der Sure 89:27-30 habe ich in Tabellen zusammengefasst und als
Anhang angefiihrt. Um zu ermitteln, welche Deutungsmoglichkeit zutrifft,
werde ich Sure 89 zunichst datieren und anschliefend nach Einheit, Form
und Inhalt strukturell analysieren. Dem folgt die Analyse der beiden Worter
an-nafs und al-mutma’inna bzw. der Derivate von itmi’nan in anderen Koran-
passagen. Dies dient dazu, der Frage nachzugehen, ob mit nafs wirklich
“Seele” gemeint ist und wie das Wort itmi’nan im Koran verwendet wird.
Ich werde nur itmi’nan und dessen Derivate diachron analysieren, da die
diachrone Analyse des Begriffs an-nafs den Rahmen sprengen wiirde. Diese
Schritte werden es erlauben, abschliefend unter den konkurrierenden Deu-
tungsoptionen eine zu wéhlen.

5 S. Anhang Tabelle II, Option 6a und 6b. Ich gehe nicht davon aus, dass Deutungsop-
tionen unbedingt auf gewisse Autoritdten zuriickgefiihrt werden miissen. Jedoch
wird nach diesem Muster im Bereich der Koranexegese gerne operiert, worauf ich
hier nur aufmerksam machen mochte.
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2. Datierung der Sure 89

Die traditionelle exegetische Literatur und die Literatur zur Koranforschung
sind sich darin einig, dass Sure 89 eine mekkanische Sure ist — nur wenige
nehmen an, dass Sure 89 medinensisch sei.® Da die mekkanische Offen-
barungsphase rund 13 Jahre betrégt, gilt noch zu iiberpriifen, in welcher
konkreten mekkanischen Phase Sure 89 herabgesandt wurde. Wir kon-
nen der Einteilung von Theodor Noldeke und Ibn Habib an-Nisabiiri (gest.
406/1016) in friih-, mittel- und spatmekkanische Suren folgen, da dies eine
konkretere Datierung ermoglicht.” Eine exakte Datierung und eine exakte

6 As-Suyiti, al-Itqan fi ‘wlam al-Qur’an, Bd. 1, S. 50-59, 75; as-Suyiti, at-Tahbir fi 9lm
at-tafsir, S. 45f.; az-Zarkasi, al-Burhan fi ‘uliim al-Qur’an, Bd. 1, S. 193f.; Abii Hayyan
al-Andalusi, Tafsir al-bahr al-muhit, Bd. VIII, S. 462; Abii ‘Ubayd al-Qasim b. Sallam,
Fad@’il al-Qur’an, Bd. II, S. 200; al-Bayhaqi, Dal@’il an-nubuwwa, Bd. VII, S. 142f;
Ibn al-Faras al-Andalusi, Ahkam al-Qur’an, Bd. III, S. 618; Ibn ad-Durays, Fada’il
al-Qur’an, S. 33; al-Firtizabadi, Bas@’ir, Bd. I, S. 98, 518; al-Biqa‘i, Masa’id an-nagzar,
Bd. I, S. 164, 168; Noldeke, Geschichte des Qorans, Bd. 1 (fortan: GdQ), S. IX; Neu-
wirth, Friihmekkanische Suren, S. 50-53; http://www.corpuscoranicum.de/kommen-
tar/einleitung (abgerufen: 27.11.2016). AbG Hayyan betont, dass nur ‘Ali b. Abi
Talha (gest. 143/761 [?]) diese Meinung iiberliefert habe (fiir die Uberlieferung s.
Abii “‘Ubayd, Fad@’il al-Qur’an, Bd. II, S. 200), und zwar, dass die Sure medinensisch
sei. Ibn Katir wertet den isndd der erwihnten Uberlieferung als sahih und betont,
dass Ibn Abi Talha zu den Gefdhrten Ibn ‘Abbas’ gehort und er von ihm exegetisches
Material tradiert habe; vgl. Ibn Katir, Fad@’il al-Qur’an, S. 38f. Auf der anderen Seite
wird erwihnt, dass ‘Ali b. Abi Talha von Ibn ‘Abbas iiber Mugahid Uberlieferungen
tradiert, aber seinen Informanten Mugahid unterdriickt habe und somit direkt zu Ibn
‘Abbas gelangt sei, also irsal betrieben habe. Der Grad seiner Vertrauenswiirdigkeit
ist umstritten, s. ad-Dahabi, Mizan al-itidal, Bd. III, S. 134. Tatséchlich wird Sure 89
in der exegetisch-koranwissenschaftlichen Literatur (s. 0.) mehrheitlich als mekka-
nisch, ja sogar, wie wir es von der koranwissenschaftlichen Literatur kennen, unter
den ersten 10 Suren {iberhaupt erwahnt.

7 Noldeke, GdQ, S. IXf. Ibn Habib an-Nisabiiri unterteilt in seinem Kitab at-tanbih ‘ala
fadl ‘uliim al-Qur’an die mekkanische und die medinensische Phase der Offenbarung
auf eine dhnliche Weise. Er gibt an, dass man genau wissen solle, was in Mekka
anfangs (ibtida’an), in der “Mitte” (wasatan) und zum Schluss (intiha’an) herabge-
sandt wurde; vgl. ar-Radi, “Kitab at-tanbih”, S. 307. Wortwortliche Wiederholung
bei az-Zarkasi, al-Burhan, Bd. I, S. 192; dhnlich bei as-Suyfti, al-Itqan, Bd. I, S. 43f.,
aber mit dem signifikanten Unterschied, dass as-Suyfiti das Zitat kiirzt und nur sagt,
dass man die Reihenfolge dessen, was in Mekka und Medina herabgesandt wurde,
kennen solle. Dabei ldsst er den wichtigen Eintrag an-Nisabiiris, der bei az-Zarkasi
nicht gestrichen wird, weg, und zwar die Dreiteilung in friihe, mittlere und spéte Her-
absendung in Bezug auf mekkanische und medinensische Suren. Es scheint so, dass
as-Suyttl diesen Eintrag von az-Zarkasi {ibernimmt, da er wie az-Zarkasi das Zitat
mit “kitabi llahi ta‘ala” beendet, obwohl bei an-Nisabiiri, zumindest in der Edition,
die uns vorliegt, die Rede von “kitabi llahi ‘azza wa-galla” die Rede ist. Ansonsten ist
das Zitat bei az-Zarkasi Wort fiir Wort mit dem Original von Ibn Habib identisch.
Die Auslassung der Dreiteilung geht also auf as-Suyiiti zuriick. Uber die Griinde,
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Trennung zwischen friih-, mittel- und spatmekkanischen Suren ist im Rah-
men dieses Artikels zwar nicht mdéglich, jedoch ist eine wahrscheinliche
Zuordnung erreichbar.

In der exegetisch-koranwissenschaftlichen Literatur kommt Sure 89 in
chronologisch angefiihrten Listen mehrheitlich unter den zehn ersten Suren
vor.8 Wir konnen hiervon ableiten, dass muslimische Gelehrte davon aus-
gingen und ausgehen, dass Sure 89 frithmekkanisch ist. Nicolai Sinai, Ange-
lika Neuwirth und No6ldeke bestimmen Sure 89 - trotz einiger Abweichun-
gen — anhand von stilistischen und quantitativ-textanalytischen Kriterien
ebenfalls als frithmekkanisch.? Die Entstehung der Sure 89 diirfte somit in
die Jahre 610-612 fallen.'®

Im Gegensatz zu dieser Ubereinkunft werden in vielen Korankommen-
taren speziell fiir Sure 89:27-30 drei Herabsendungsgriinde genannt. Einer
der drei Offenbarungsgriinde besagt, dass der Prophet gefragt habe, wer
den Brunnen Riima in der Ndhe von Medina aufkaufen konne. Das Was-
ser dieses Brunnens wurde, so die Uberlieferung, von einem Juden, des-
sen Name nicht genannt wird, verkauft. Um den Wasserbedarf der Muslime
zu decken, habe der Prophetengefidhrte und spétere Kalif ‘Utman b. ‘Affan
(gest. 35/656) den Brunnen aufgekauft und das Wasser den Muslimen zur
Verfiigung gestellt, worauthin dieser Vers herabgesandt worden sei.!!

weshalb as-Suyiiti genau am Anfang das Zitat verkiirzt und die Dreiteilung in Bezug
auf mekkanische und medinensische Suren auslésst, kann nur spekuliert werden. Zur
den ersten 10 Suren, s. ar-Radi, “Kitab at-tanbih”, S. 307.

8  Vgl. Ibn ad-Durays, Fad@il al-Qur’an, S. 33; al-Bayhaqi, Dald@’il an-nubuwwa, Bd. VII,
S. 142f.; as-Suyiiti, al-Itqan, Bd. I, S. 50, 54-56; az-Zarkasi, al-Burhan, Bd. I, S. 193.

9  Noldeke, GdQ, S. 74-117, besonders S. 77; Neuwirth, Friihmekkanische Suren,
S. 50-53. Fiir Sinai s. http://www.corpuscoranicum.de/kommentar/einleitung
(abgerufen: 27.11.2016). Alle drei gehen in der Datierung prinzipiell von der
Versldnge aus und nehmen an, dass je kiirzer die Verse sind, desto friiher die Suren
sind, bzw. dass je lédnger ein Vers ist, desto spiter der einzelne Vers oder die gesamte
Sure sein muss. Um dies zu ermitteln, gehen Neuwirth und Sinai einen Schritt weiter
als Noldeke und verwenden die quantitative Textanalyse, wie sie von Nora K. Schmid
auf den Koran angewandt wurde. Neuwirth erweitert diesen Ansatz damit, dass sie,
zuziiglich zur quantitativen Textanalyse, den Inhalt der Suren beriicksichtigt und
die Horer-Sprecher-Interaktion in Betracht zieht. Daher kommt es unter ihnen, trotz
prinzipieller Ubereinstimmung, im Detail zu Abweichungen; vgl. Neuwirth, Friihmek-
kanische Suren, S. 39-43. Fiir die quantitative Textanalyse s. Schmid, “Quantitative
Text Analysis”.

10 Schulze, Der Koran und die Genealogie des Islam, S. 232f., errechnet auf die Auswan-
derung hin geeicht die Daten der mdéglichen vier Phasen der Offenbarung.

11 Vgl. Abii Hayyan, Tafsir al-bahr al-muhit, Bd. VIII, S. 467; as-Suyiiti, ad-Durr
al-mantdr, Bd. XV, S. 427; al-Qurtubi, al-Gami¢, Bd. XXII, S. 286; Ibn al-Gawzi, Zad
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Nach einer zweiten Meinung sei der Offenbarungsanlass der Tod
Hamza b. ‘Abd al-Muttalibs (gest. 3/625) wahrend der Schlacht von Uhud
im Jahr 3/625 gewesen. An dem Tag, an dem Hamza fiel, sei dieser Vers
herabgesandt wurden.'?

Eine dritte Meinung sieht den Offenbarungsanlass in dem Ereignis, das
Hubayb b. ‘Adiy (gest. 4/625) erlebt habe. Hubayb sei von polytheistischen
Arabern festgenommen wurden, als er sich mit einigen weiteren Prophe-
tengefdhrten nach der Schlacht von Uhud auf einer Erkundungsmission
befunden habe. Er sei gemeinsam mit Zayd b. ad-Datina (gest. 4/625) nach
Mekka gebracht worden, wo er an die Familie Harit b. ‘Amrs (gest. 2/624),
den er in der Schlacht von Badr getdtet haben soll, verkauft worden sei.
Sie habe sich an ihm rdchen wollen: Hubayb sei gekreuzigt und von den
Mekkanern getotet worden. Folgt man den Uberlieferungen, so kénnen wir
lesen, dass die Mekkaner ihn wahrend dieser Situation in Richtung Medina
gedreht hitten. Sein Wunsch sei es aber gewesen, in die Gebetsrichtung zu
schauen. Auf sein Bittgebet hin sei er in die Gebetsrichtung gedreht worden
und niemand habe ihn von dieser Richtung abwenden kénnen.!3

Diesen Offenbarungsanléssen ist gemeinsam, dass sie in die ersten Jah-
ren nach der Higra im Jahre 622, spitestens aber mit 625, zu datieren sind.
Demnach miisste die Koranpassage 89:27-30 erst in Medina offenbart wor-
den sein, sollte einer der drei Offenbarungsanlisse zutreffen. Zwei dieser
Offenbarungsanldsse wiirden das in der Einleitung erwédhnte Verstdndnis
dieser Koranpassage bestétigen: Erst wahrend des Sterbeprozesses oder im
Jenseits werden Muslime mit dieser Ansprache adressiert, wobei die Perso-
nen, zu deren spezifischer Lebenssituation die Verse herabgesandt worden
seien, die Verse selbst nicht mehr gehdrt haben. Demnach wiéren die Verse
27-30 Trostverse, die die Gemeinschaft der Muslime adressieren. Nur im
Falle der ersten Uberlieferung zum Offenbarungsanlass wire ein Muslim
(‘Utman b. ‘Affan) im Diesseits angesprochen. Dann stellt sich die Frage,

al-masir, S. 1549; Ibn Abi Hatim, Tafsir, Bd. X, S. 3430. S. aufSerdem Ibn ‘Abd al-Barr,
al-Isti‘ab, Bd. 111, S. 1039, 1043.

12 Vgl. Aba Hayyan, Tafsir al-bahr al-muhit, Bd. VIII, S. 467; ar-Razi, Mafatih al-gayb,
Bd. XXXI, S.179; as-Suyiti, ad-Durr al-mantiir, Bd. XV, S. 427; at-Ta‘labi, al-Kasf
wa-l-bayan, Bd. X, S. 205; al-Qurtubi, al-Gami¢, Bd. XXII, S. 285; Ibn al-Gawzi, Zad
al-masir, S. 1549; Ibn Abi Hatim, Tafsir, Bd. X, S. 3430; an-Nasafi, Madarik at-tanzil,
Bd. III, S. 642.

13 Vgl. Abli Hayyan, Tafsir al-bahr al-muhit, Bd. VIII, S. 467; ar-Razi, Mafatih al-gayb, Bd.
XXXI, S. 179; at-Ta‘labi, al-Kasf wa-l-bayan, Bd. X, S.205; al-Qurtubi, al-Gami¢, Bd.
XXII, S. 286; Ibn al-Gawzi, Zad al-masir, S. 1549; an-Nasafi, Madarik at-tanzil, Bd. III,
S. 642. S. auBerdem Ibn ‘Abd al-Barr, al-Isti‘ab, Bd. 1, S. 440-442; Ibn al-Atir, Usd
al-gaba, S. 339f.
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wovon ‘Utman zu seinem Herrn zuriickkehren sollte. Neben diesem Unter-
schied gibt es wiederum eine Gemeinsamkeit unter den Uberlieferungen:
Mit an-nafs al-mutma’inna werden stets glaubige Muslime angesprochen,
die eine besondere Leistung erbringen bzw. sich oder ihr Hab und Gut fiir
die muslimische Gemeinschaft opfern.

Auch wenn diese Offenbarungsanldsse genannt werden, betonen viele
Koranexegeten, dass man sich hier nach dem allgemeinen Wortlaut der
Aussage richten miisse.'* Von ‘Tkrima (gest. 105/723) wird tradiert, dass
der allgemeine Wortlaut gelte und alle gldubigen Muslime von Sure 89:27-
30 angesprochen seien. Der spezifische Offenbarungsanlass spiele keine
Rolle.’> Es liegt nahe, dass die in der Literatur als Offenbarungsanlisse
prisentierten Uberlieferungen eine Richtung dafiir gegeben haben, an-nafs
al-mutma’inna u. a. als “glaubige Seele” auszulegen und auf die Muslime zu
beziehen, vorzugsweise als eine Ansprache im Jenseits, wahrscheinlich von
den Todesumstdnden Hamzas und Hubayb b. ‘Adiys inspiriert.

Inhaltliche Griinde sprechen dafiir, dass man die Verse 27-30 nicht
anders als den Rest der Sure 89 datieren sollte. Noldeke sieht Sure 89 als
Einheit und gibt nur an, dass einige Exegeten diese Sure als “medinisch”
werteten.!® Fiir Noldeke zeigt der Inhalt der Sure, dass sie als mekkanisch
eingestuft werden miisse, da nach der Auseinandersetzung Muhammads
mit seinen Gegnern Beispiele in Sure 89 angefiihrt wiirden, die zeigten,
dass gewisse Volker in der Geschichte deshalb zugrunde gegangen seien,
weil sie dhnlich wie die Gegner Muhammads auf die Offenbarung und die
Propheten reagiert hitten.!” Neuwirth versucht ebenfalls zu zeigen, dass
neben quantitativen Griinden auch inhaltliche Griinde dafiir vorldgen, Sure
89 unter den frithmekkanischen Suren zu erwihnen, weil sie inhaltlich
in Einklang mit anderen als friihmekkanisch datierten Suren stehe. Neu-
wirth riickt den Gesichtspunkt der “Intertextualitét” starker in den Vorder-
grund und unternimmt daher oft andere, feinere Datierungen innerhalb der
friihmekkanischen Suren als beispielsweise Sinai, der ebenfalls Sure 89 zu

14 ygl. at-Ta‘abi, al-Ka$f wa-I-bayan, Bd.X, S. 205; al-Qurtubi, al-Gami, Bd. XXII, S.
285; an-Nasafi, Madarik at-tanzil, Bd. III, S. 642; ar-Razi, Mafatih al-gayb, Bd. XXXI,
S.179.

15 Vgl. Ibn al-Gawzi, Zad al-masir, S. 1549; al-Mawardi, an-Nukat wa-l-‘uyiin, Bd. VI, S.
273.

16 Vgl. Noldeke, GdQ, S. 104f. Noldeke bezieht sich auf as-Suyiitis Ausfiihrungen. Unter
Fn 5 wurden viele Quellen genannt, die diese Meinung ebenfalls wiedergeben.

17 Vgl. Noldeke, GdQ, S. 77.
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den frithmekkanischen Suren z&hlt.'® In der koranwissenschaftlich-exegeti-
schen Literatur lassen sich keine inhaltlichen Hinweise fiir die frithmekka-
nische Datierung finden; vielmehr beruft man sich auf Uberlieferungen, die
eine Chronologie vorschlagen, die zumeist zeigt, dass Sure 89 friihmekka-
nisch ist.

Neuwirth geht im Gegensatz zu Noldeke nicht davon aus, dass Sure 89
als gesamte Sure frithmekkanisch ist. Sie stelle keine Einheit dar und sei im
Nachhinein mit den Versen 23-24 und 27-30 erweitert worden. Folgen wir
Neuwirth, kénnte man auch theologisch gesehen sagen, dass diese Verse
im Nachhinein herabgesandt worden sind. Neuwirth geht im Gegensatz zur
exegetischen Literatur, die Offenbarungsanlédsse aus der medinensischen
Zeit beinhaltet, davon aus, dass diese Hinzufiigung friih- oder mittelmek-
kanisch sei.!®

In vielen Korankommentaren ist, wie wir oben gesehen haben, eben-
falls ein Bruch zwischen den Versen 27-30 und dem Rest der Sure 89 zu
sehen, da viele Korankommentatoren fiir diese Passage unabhéngig von den
anderen Versen drei unterschiedliche Offenbarungsanlédsse angeben. Daher
miissen wir auf die Form und den Inhalt der Sure eingehen, um zu {iberprii-
fen, ob ein Bruch vorliegt, und wenn ja, wann die Passage wahrscheinlich
herabgesandt wurde. Der Bruch und die spétere Datierung der Verse 27-30
konnten eine der konkurrierenden Deutungsoptionen begiinstigen.

3. Die Frage nach der Einheit, der Form und dem Inhalt
der Sure 89

Neuwirth unterzieht Sure 89 einer Literarkritik. Sie stellt sich die Frage
nach Einheit, Form und Inhalt der Sure. Die Verse 1-5 bildeten demnach
eine Schwurserie mit Schwiiren bei Tages- und Jahreszeiten. Die Verse
6-20 stellten eine fortdauernde Situation der Priifung dar und seien eine
Art “Straflegenden-Evozierungen”. Dabei werde der Untergang der Stimme
‘Ad und Tamiid sowie Pharaos erwihnt und Kritik an der Einstellung der
Zeitgenossen des Propheten Muhammad gedul3ert. Dem folge eine weitere
Gruppe von Versen: Die Verse 21-30 bildeten eine “Eschatologische Sze-
nerie: Kosmisches; Auftreten des Richters und der Engel”, einen “Vorgang

18 Vgl. Neuwirth, Frithmekkanische Suren, S. 44-58, 50 Fn 66. Fiir die Griinde, weshalb
Sure 89 aus der quantitativen Textanalyse heraus als friithmekkanisch gelten miisse,
s. Sinai, “The Qur’an as Process”, S. 422f.

19 vgl. Neuwirth, Friihmekkanische Suren, S. 201f., 208f.
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(sekundir): Gehenna, Reue des Menschen” und “Vorgang (alt): einzigartig
harte Strafe” sowie eine “Paradiesbeschreibung”?® Dieser letzte Teil ist zen-
tral fiir die Deutung der Verse 27-30. Ich mochte daher die Verse 21-26
hier zitieren:

21. Wenn einmal die Erde zerstoflen wird zu feinem Staub 22. und
dein Herr und die Engel in Reihen herankommen, 23. Wenn jenen Tags
Gehenna herangebracht wird, jenen Tags wird sich der Mensch besin-
nen, doch was niitzt ihm dann die Besinnung? 24. Er wird sprechen:
Hatte ich doch fiir mein Leben vorgesorgt, 25. jenen Tags wird niemand
so hart strafen wie er, 26. und niemand so fest in Fesseln legen wie er!?!

Neuwirth identifiziert die Verse 15-16, 23-24 und 27-30 aufgrund der
Uberlinge der ersten beiden Versgruppen und auch weil die Reime, die
in allen diesen Versen vorliegen, ungenau seien, als Zusatze. Fiir sie schei-
nen die Zusitze friih- oder mittelmekkanisch zu sein.?? Ob nun wirklich
die Versldnge und die Reimabweichung unproblematisch auf Hinzufiigun-
gen spateren Datums hindeuten, sei dahingestellt. Nach Neuwirth wurde
es durch die Hinzufligung der Verse 23-24 notwendig, in der eschatolo-
gischen Szenerie neben den Verdammten auch die Seligen anzusprechen.
Die zuversichtliche Seele (an-nafs al-mutma’inna) entspreche den Men-
schen, “die bereits in ihrem diesseitigen Leben auf das jenseitige hoffen.
Sie werden nun eingeladen, im Zustand der Erfiillung zu ihrem Herrn
zuriickzukehren”.?® Sie erwéhnt, dass das Wort nafs bereits in Sure 91:7-8
verwendet wurde und in diesem Rahmen zu verstehen sei. Dort heil3t es:
“[Blei der Seele und dem, der sie formte / und ihr ihre Mangelhaftig-
keit eingab und ihre Gottesfurcht”.?* Folgt man dieser Argumentation, so
kann gesagt werden, dass die Verse 27-30 eine relativ zeitnahe, aber den-
noch spitere Hinzufligung zu Sure 89 sind, wodurch es moglich wird, ya
ayyatuha n-nafs al-mutma’inna als die glaubigen Menschen zu verstehen.
Theologisch gesprochen konnten diese Verse aus dem genannten Grund
spater herabgesandt worden sein. Sie werden denen gegeniibergestellt, die
in der hier erwdhnten eschatologischen Szenerie ihren Zustand bedauern
und enttduscht dariiber sind, dass sie ihr Leben vergeudet haben. Also ver-

20 ygl. ibid., S. 203.

21 Nach ibid., S. 201.
22 Ibid., S. 202, 209.
23 1bid., S. 209.

24 1bid., S. 209.
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ortet Neuwirth jene Ansprache in der eschatologischen Szenerie und sieht
die Glaubigen als Adressaten dieser Ansprache. Die Gegeniiberstellung von
Verdammten und Seligen erfordert demnach, dass das Wort mutma’inna
mit dem Glauben in Verbindung gebracht wird, wofiir im Vers selbst keine
direkten Indizien vorhanden sind. Fiir Neuwirth scheint der Bruch in der
Sure bzw. die spatere Hinzufiigung ausschlaggebend fiir ihre Deutung zu
sein.

Es lasst sich nun fragen, ob diese Gegeniiberstellung von Seligen und
Verdammten in anderen Suren aus der gleichen Zeit beriicksichtigt wird.
Ist diese Gegeniiberstellung ein Motiv in den friihmekkanischen Suren?
Schauen wir uns #@hnliche Gegeniiberstellungen in Sure 82:13-15 - die
sogar unter dieselbe Subgruppe der friithmekkanischen Suren bei Neuwirth
fallt, aber etwas spater als 89 ist>> —, und in den Suren 88:1-11, 78:17-37
und 83:5-28, die in der Chronologie Neuwirths zu den etwas spiteren
friihmekkanischen Suren gehoren, ndher an. Wir sehen in diesen Passagen,
dass ganz offen die Situation derjenigen, die im Jenseits eine Strafe erlei-
den werden, mit der Situation derer, die belohnt werden, gegeniibergestellt
wird. Die Gegendiiberstellungen zeigen sich in den folgenden Begriffspaaren:

a) die Frommen und die Ubertreter (82:13-14),

b) angstvolle Gesichter und freudige Gesichter (88:2, 8),

c¢) die Aufséssigen und die Gottesfiirchtigen (78:22, 31) und
d) die Frevler und die Frommen (83:7, 18).

Es sind also Gruppen, die sich voneinander klar unterscheiden lassen. In
Sure 89 ist dies aber nicht der Fall. Das sehen wir an der Surenkomposition,
die Neuwirth fiir jede Sure erwdhnt. In Sure 82 stellen demnach die Verse
13-19 ein Doppelbild dar, worin die Frommen und die Ubertreter gegen-
iibergestellt werden.?® So verhilt es sich auch fiir Sure 78, wo die Verse
21-26 den ersten und die Verse 31-36 den zweiten Teil des Doppelbilds
in der eschatologischen Szenerie ausmachen.?” Ahnliches gilt fiir Sure 88,
wo die oben genannte Gegeniiberstellung als Doppelbild gewertet wird.28
Sure 83 stellt das Tatenregister der Bosen dem Tatenregister der Guten
gegeniiber. In der Surenkomposition bezeichnet Neuwirth dies als “doppel-

25 Vgl. ibid., S. 50-53, 59.
26 Vgl. ibid., S. 281f.
27 vgl. ibid., S. 454.
28 vgl. ibid., S. 475.
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tes Tatenregister”.2° Obwohl sie von einer Gegeniiberstellung der “Seligen”
und der “Verdammten” in Sure 89 spricht, ist in der Surenkomposition kein
Doppelbild zu erkennen. Es ist, wenn iiberhaupt, nur angedeutet. Daher
bezeichnet Neuwirth die Versgruppe 21-30 der Sure 89 als “Eschatologi-
sche Szenerie und Vorgang, angedeutetes Doppelbild”3°.

Vergleicht man das angedeutete Doppelbild in Sure 89 mit einer zeit-
nahen Sure nach der Chronologie Neuwirths, und das ist Sure 82, so ist
zu sehen, dass Doppelbilder, wenn sie vorkommen, bewusst eindeutig und
dadurch stark kontrastiv sind. So verhdlt es sich mit allen anderen Dop-
pelbildern aus derselben Offenbarungsperiode, wenn wir der Chronologie
Neuwirths folgen. Es werden Begriffspaare wie Fromm-Frevler, angstvoll-
freudig und aufsassig-gottesfiirchtig verwendet, die sich klar gegeniiberste-
hen. Dadurch entsteht ein starker Kontrast. Dieser fehlt der Sure 89 génz-
lich.

Zudem kommt hinzu, dass, wenn mutma’inna “zufrieden” und nafs
“Seele” bedeutet, die Ansprache an die Seligen im Vergleich zur Ansprache
an die Verdammten unverhaltnisméRig kurz ist. Sure 89 beschéftigt sich
sonst nur mit den Verdammten. Der plotzliche Adressatenwechsel erscheint
eher gezwungen zu sein. Diese Unverhéltnisméligkeit liegt in den bisher
erwédhnten Doppelbildern in den zum Vergleich stehenden Suren nicht vor.
Auffillig ist auch, dass in keiner der oben erwéhnten Gegeniiberstellun-

«

29 vgl. ibid., S. 485-487. Interessanterweise bezeichnet Neuwirth die Passage zwischen
den Versen 7-28 als “Doppeltes Tatenregister der Frevler als Instrument der Herstel-
lung der Gerechtigkeit” (ibid., S. 487), wobei hierunter auch die Frommen erwéhnt
werden.

30 vgl. ibid., S. 203. In Neuwirth, Studien zur Komposition der mekkanischen Suren, S.
227, spricht Neuwirth davon, indem sie auf Q 85:10-11 verweist, dass durch die
Hinzufiigung der Verse 27-30 in die Sure 89 ein ausgewogenes Doppelbild hinzuge-
fiigt und “den Guten ein wichtiger Platz in der vorher einseitig auf die Bdsen ausge-
richteten Sure eingerdumt” worden sei. Sie geht also von einem klaren und nicht von
einem angedeuteten Doppelbild aus. Sinai schlie®t sich der Deutung und Ubersetzung
Neuwirths im Allgemeinen an und sagt: “Die spiter hinzugefiigten Verse 27-30 (s.
Einleitung) ergénzen das urspriingliche, auf eine reine Strafandrohung beschrénkte
Schlussgesédtz 5 um eine positive Jenseitsperspektive. Die gottliche Aufforderung
der Seligen zum Betreten des ‘Gartens’ korrespondiert dabei mit der Erwdahnung des
gahannam in V. 23. Auffillig ist, dass alle drei Einschiibe — V. 15.16, V. 23.24 und
V. 27-30 — wortliche Reden enthalten: V. 15.16 zitieren die unterschiedlichen Aus-
sagen, mit denen der Mensch auf das ihm jeweils von Gott zugeteilte Los reagiert,
V. 23.24 beschreiben die Reaktion des Menschen (al-’insan, wie in V. 15.16) auf die
ihm im Jenseits drohende Hollenstrafe und V. 27-30 iiberbieten die zuvor zitierten,
negativ bewerteten Aussagen des Menschen durch Gottes Anrede an die ‘vertrauende
Seele’, die einem Kollektiv von ‘Dienern’ zugeordnet wird.” S. http://corpuscorani-
cum.de/kommentar/index/sure/89/vers/29 (abgerufen: 20.11.2016).
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gen Derivate von mutma’inna vorkommen und itmi’nan nicht mit dem Glau-
ben in Verbindung gebracht wird. Wir miissen selbst voraussetzen, dass
mutma’inna mit dem Glauben positiv konnotiert wird, wollten wir der Uber-
setzung und Kommentierung Neuwirths und den sonstigen Ubersetzungen
zustimmen. Hinzukommt auch noch, dass alle restlichen Hinzufiigungen,
die Neuwirth in Sure 89 ausmacht, wiederum nur von den bzw. iiber die
“Verdammten” spricht. Weshalb die letzte Hinzufiigung die Seligen anspre-
chen soll, ist bisher nicht {iberzeugend geklart.

Wenden wir den Blick auf die koranexegetische Literatur, sehen wir
ein dhnliches Bild. Obwohl die meisten muslimischen Gelehrten davon
ausgehen, dass Sure 89 als Gesamtsure mekkanisch ist, findet sich in eini-
gen exegetischen Werken die Information, dass zumindest die Verse 27-30
einen medinensischen Offenbarungsanlass haben — wir haben sie bereits
oben gesehen. Als Ergebnis konnen wir festhalten, dass in den exegetischen
Eintrdgen diesen Offenbarungsanldssen keine besondere Aufmerksamkeit
geschenkt wird. Fiir die meisten Koranexegeten ist der allgemeine Wort-
laut maf3geblich. Der spezifische Anlass spielt fiir die Bedeutungsermitt-
lung keine besondere Rolle. Nichtsdestotrotz konnen wir sehen, dass die als
Offenbarungsanlass tradierten Uberlieferungen dem Verstindnis der Exe-
geten eine gewisse Richtung geben: Angesprochen wird die gldubige Seele,
der das Paradies verheien wird.

In Bezug auf die Frage des Doppelbildes konnen wir in der koranexege-
tischen Literatur eine &hnliche Beobachtung machen. Da sowohl die Lénge
— wir konnen hier durchaus einen signifikanten Unterschied zwischen der
Versldnge der mekkanischen und medinensischen Suren sehen - als auch
der Stil der Verse 27-30 nicht den Versen aus medinensischer Zeit entspre-
chen, ist nicht davon auszugehen, dass sie in Medina herabgesandt worden
sind. Das diirfte u. a. der Grund sein, weshalb as-Suyfiti Sure 89 nicht in die
Listen aufnimmt, in denen er diskutiert, welche Verse von Suren, die mek-
kanisch sind, in Medina und vice versa herabgesandt wurden.3! Unabhéngig
davon geht die muslimische Tradition davon aus, dass mit den Versen 27-30
nicht mehr iiber den Menschen, der sich Gott gegeniiber auflehnt und dies
im Jenseits bereuen wird, gesprochen wird, sondern ein Bruch entsteht.
Der Bruch wird durch die positiv konnotierte Verwendung von mutma’inna
begiinstigt: die Verse 27-30 spriachen den Gldubigen an, dem das Para-
dies verheilen wird, zumal die Verse 21-26 iiber das Jenseits berichteten.
Dies zeigt sich besonders darin, dass Ubayy b. Ka‘b (gest. 33/654) in seiner

81 vgl. as-Suyiiti, al-Itqan, S. 84-105.
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Lesart (harf) den Vers als ya ayyatuha n-nafs al-amina al-mutma’inna (“O
du gldubige, zufriedene Seele”) gelesen habe.3? Aus diesen Griinden ist Abi
Hayyan (gest. 745/1344) der Meinung, dass die Gegeniiberstellung, die in
Sure 88 zu finden ist, in Sure 89 fortgefiihrt werde. Die freudigen Gesich-
ter, die in Sure 88:8 erwidhnt werden, seien die “zufriedene Seele” in Sure
89:27. Abl Hayyan versucht dadurch, die Kontinuitdt zwischen Sure 88
und 89 zu zeigen.?3 Die exegetische Tradition, die die Sure 89 friih datiert,
vergleicht nicht die angebliche Gegeniiberstellung mit anderen Suren der
gleichen Zeit. Der Vergleich, den Abti Hayyan mit Sure 88 unternimmt,
beschrankt sich auf die Kontinuitit, dass die angstvollen Gesichter in Sure
89 néher beschrieben wiirden und die freudigen Gesichter die zufriedene
Seele seien. Geht man den chronologischen Listen in der koranexegetischen
und —wissenschaftlichen Literatur nach, so sehen wir eine grof3e Liicke zwi-
schen Sure 89 und den Suren 78, 82, 83 und 88, die die oben erwihnten
Doppelbilder beinhalten. Die Suren 78, 82 und 88 sind in den Listen zum
Ende der mekkanischen Phase hin angefiihrt und diirften als spatmekka-
nisch gelten. Sure 83 hingegen wird entweder als letzte mekkanische Sure
oder als eine der ersten medinensischen Suren angefiihrt.3* Sollten wir uns
nach dieser Chronologie richten, konnten wir schon durch die zeitliche Dis-
tanz zwischen den Suren sagen, dass das Motiv des Gegeniiberstellens bzw.
des Doppelbildes nicht zum Stil der friihmekkanischen Suren gehort. Denn
auffallig ist, dass, abgesehen von Sure 88, die Suren 78, 82 und 83 nah bei-
einander aufgezahlt werden, was darauf hinweisen kénnte, dass der Koran
das Doppelbild erst hier als ein neues Stilmittel beinhaltet.

Neben den Offenbarungsanléssen zitieren Exegeten das folgende Ereig-
nis, das manchmal als Offenbarungsanlass tradiert wird.>> Es erméglicht
ebenfalls, an-nafs al-mutma’inna als die glaubige bzw. mit dem Glauben

32 Fiir diese Lesart und die Rezeption der Meinung, dass hiermit die gldubige bzw. mit
dem Glauben Ruhe findende Seele gemeint sei, s. al-Mawardi, an-Nukat wa-I-uyin,
Bd. VI, S. 272. Ansonsten siehe auch Abw Hayyan, Tafsir al-bahr al-muhit. Bd. VIIL, S.
467. Vgl. as-Suyiti, ad-Durr al-mantir, Bd. XV, S. 428; at-Ta‘labi, al-Kasf wa-l-bayan,
Bd. X, S. 203; az-Zamahgari, al-Kas$af, S.1202; at-Tabari, Gami¢ al-bayan, Bd. XXIV,
S. 395; al-Qurtubi, al-Gami, Bd. XXII, S. 285; an-Nasafi, Madarik at-tanzil, Bd. III, S.
642; al-Baydawi, Anwar at-tanzil, Bd. V, S. 311; at-Ta‘labi, al-Kasf wa-lI-bayan, Bd. X,
S. 202f.

33 Vgl. Abti Hayyan, Tafsir al-bahr al-muhit, Bd. VIII, S. 462.

34 Vgl. as-Suyiti, al-ltgan, Bd. I, S. 50-59; az-Zarkasi, al-Burhan, Bd. I, S.193f,;
al-Bayhaqi, Dal@’il an-nubuwwa, Bd. VII, S. 142f.; Ibn ad-Durays, Fad@’il al-Qur’an, S.
33; al-Firtizabadi, Bas@’ir, Bd. I, S. 98f.; al-Biqa‘i, Masa‘d an-nazar, Bd. I, S. 164-168.

35 So etwa bei Ibn al-Gawzi, Zad al-masir, S. 1549.
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Ruhe findende Seele zu deuten.3® In der Uberlieferung wird Folgendes
geschildert: Abti Bakr habe mit dem Propheten zusammengesessen. Als
Sure 89 vorgetragen wurde, habe Abii Bakr betont, wie schon doch diese
Worte seien, woraufhin der Prophet gesagt habe, dass Abdi Bakr im Jen-
seits diese Worte von Engeln verlesen wiirden. Vom Inhalt her kann gesagt
werden, dass nicht die Aussage oder eine Handlung Abi Bakrs dazu fiihrte,
dass diese Passage herabgesandt wurde. Vielmehr scheint es so zu sein, als
wiirde der Prophet diese Verse so auslegen, dass im Jenseits im Allgemei-
nen die Glaubigen so angesprochen wiirden, speziell aber Abti Bakr. Wann
genau dieses Gesprich verlief, ist nicht bekannt. Diese Uberlieferung geht
in verschiedenen Varianten auf Ibn ‘Abbas (gest. 68/687-88) und seinen
Schiiler Sa‘id b. Gubayr (gest. 94/713) zuriick.3” Eine weitere Uberlieferung
von Sulaym b. ‘Amir l4sst sich bei as-Suyiiti finden.3® Die Uberlieferung, die
auf Ibn ‘Abbas zuriickgefiihrt wird, besagt, dass Abli Bakr beim Prophe-
ten gesessen habe, als Sure 89:27-30 herabgesandt wurde. Abii Bakr habe
diese schonen Worte bewundert, woraufhin der Prophet gesagt habe, dass
sie ihm von Engeln verlesen wiirden. In der Variante von Sa‘id b. Gubayr
heil3t es, dass die Verse 27-30 in Anwesenheit des Propheten, nachdem er
sie bereits vor Jahren verkiindet hatte, von einer Person rezitiert wurden.
Auf die Rezitation hin habe Abii Bakr auf die erwéhnte Weise reagiert und
der Prophet ihm gesagt, dass sie ihm wiahrend des Sterbeprozesses verlesen
wiirden. In der Variante von Sulaym b. ‘Amir sagt Abii Bakr selbst, dass er
derjenige war, der diese Verse bei der Anwesenheit des Propheten rezitiert
habe. Der Rest der Uberlieferung ist identisch mit den vorherigen. Sowohl
Ibn ‘Abbas® als auch Sulaym b. ‘Amir%® waren noch Kinder bzw. Jugend-
liche, als der Prophet starb. Dass sie ein Gesprédch zur Zeit der Offenba-
rung der Sure 89 miterlebt haben und dies tradieren, ist auszuschlief3en. In
den Uberlieferungen erwihnt auRerdem nur Ibn ‘Abbas, dass dieser Dialog

3 Ar-Razi erwihnt, dass die Deutung, die er vorschldgt — sie stimmt mit derjenigen
iiberein, die ich oben als die mehrheitlich angefiihrte Deutung erwdhnt habe —, mit-
tels der Uberlieferung, dass der Prophet gesagt habe, diese Verse wiirden Abii Bakr
im Jenseits verlesen, bestitigt werde, s. ar-Razi, Mafatih al-gayb, Bd. XXXI, S. 179.

87 1Ibid., S. 179; as-Suyiti, ad-Durr al-mantar, Bd. XV, S. 426f.; at-Ta‘labi, Ka$f wa-I-
bayan, Bd. X, S. 204; at-Tabari, Gami¢ al-bayan, Bd. XXIV, S. 396; al-Qurtubi, al-Gami,
Bd. XXII, S. 286; Ibn Abi Hatim, Tafsir, Bd. X, S. 3429f. Die vollstdndigen Ketten
der Uberlieferungen von Ibn ‘Abbas und Sa‘id b. Gubayr sind bei Ibn Abi Hatim,
at-Tabari und at-Ta‘labi zu finden.

38 Vgl. as-Suyiiti, ad-Durr al-mantiir, Bd. XV, S. 427.

39 Vgl. ad-Dahabi, Siyar a‘lam an-nubal@, Bd. 11, S. 24009. Er sei drei Jahre vor der Higra
geboren worden.

40 ygl. ibid., S. 1889f.
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wiahrend der Offenbarung der Sure 89:27-30 stattgefunden habe. Die ande-
ren beiden Uberlieferungen stellen eine Rezitationssituation dar — entwe-
der werden die Verse von einem Unbekannten oder von Abi Bakr selbst
gelesen. Die Situation aber ist offen: Die Rezitation der Verse kénnte sich
jederzeit ereignet haben. Auch wird nicht klar, ob die gesamte Sure rezitiert
wurde oder nur die Verse 27-30. Es geht aus den Uberlieferungen hervor,
als wiirde Letzteres der Fall sein. Dann aber ist gegen diese Uberlieferungen
einzuwenden, dass nicht thematisiert wird, wie diese Verse in Bezug auf
die gesamte Sure zu verstehen sind, weil nur eine Art “Applikation” (ta’wil,
Deutung) seitens des Propheten beziiglich der Verse 27-30 unternommen
wird. Der Anlass dafiir ist, dass Abii Bakr sich iiber diese fiir ihn wunderba-
ren Worte freut, die isoliert vom Rest der Verse rezitiert wurden. Der Pro-
phet antwortet der Freude Abii Bakrs und stellt nicht unbedingt die wirk-
liche Bedeutung der Verse dar: es scheint eine spontane Reaktion zu sein.

Wir sehen in den Quellen ferner zwei weitere Uberlieferungen, die die
Abii-Bakr-Anekdote untermauern und die herkommliche Deutung der Verse
zulassen sollen. In einer Uberlieferung, die im Rahmen der Deutung der
Sure 89:27-30 zitiert wird, heif3t es, dass der Prophet einem Mann Fol-
gendes empfohlen habe: “Bete zu Gott, dass er dir eine zufriedene Seele
(nafsan mutma’innatan) beschert, die an Gott glaubt, mit dem Urteil Gottes
zufrieden ist und mit dem, was Gott gibt, sich begniigt.”*! In vielen Koran-
kommentaren wird eine Ibn-‘Abbas-Anekdote erwihnt, die die herkomm-
liche Deutung bestétigen soll. Als Ibn ‘Abbas starb, sei ein unbekannter
Vogel gesichtet worden. Dieser habe sich bei der Beisetzung in das Grab
begeben und man habe nicht sehen konnen, dass der Vogel das Grab wie-
der verlassen habe. Als Ibn ‘Abbas beerdigt wurde, habe man jemanden
die Sure 89:27-30 rezitieren horen; nur habe niemand gewusst, wer diese
Verse rezitiert habe und aus welcher Richtung die Rezitation gekommen
sei.*2 Diese Uberlieferung soll, wie die vorherige, die Meinung bekriftigen,
dass Sure 89:27-30 den glaubigen Seelen verlesen und damit ihnen das
Paradies verheif3en wird.

Wir konnen also festhalten, dass die Deutung, die glaubige Seele werde
angesprochen, nur moglich ist, wenn al-mutma’inna mit dem Glauben posi-
tiv konnotiert und nafs im Sinne von Seele gedeutet wird. Obwohl Neu-
wirth erwdhnt, dass anstatt nafs in dieser frithmekkanischen Phase in der

41 Vgl. as-Suyiiti, ad-Durr al-mantir, Bd. XV, S. 429.

42 Vgl. as-Suyiiti, ad-Durr al-mantiir, Bd. XV, S. 430f.; Ibn Abi Hatim, Tafsir, Bd. X, S.
3431; at-Ta‘labi, al-Kasf wa-lI-bayan, Bd. X, S. 204; al-Bagawi, Ma‘alim at-tanzil. Bd.
VIII, S. 425.
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Regel das Wort al-insan (der Mensch) verwendet wird,*® geht sie nicht der
Option nach, mit nafs “den Menschen” hier im Diesseits als Adressaten zu
verstehen. Da sie aber schon in der noch friiheren Sure 91:7-8 nafs als Seele
verstanden hat, kommt diese Option fiir sie nicht in Frage.

Wenn nafs als Mensch verstanden und die Zufriedenheit nicht mit dem
Glauben in Verbindung gebracht wird, kommt eine abweichende Deutung
in Frage. Sie lésst sich vom Inhalt der Sure selbst herleiten: Am Anfang der
Sure wird die Priifungssituation unterschiedlicher Volker und ihre Bestra-
fung dargestellt. Die Zeitgenossen des Propheten werden also mit diesen
Erzdhlungen aufgrund ihrer Haltung, die denen der friiheren Volker &hnelt,
kritisiert. Verhalten sie sich weiterhin wie gewohnt, werden sie mit der
Hollenstrafe zu rechnen haben. Ausgehend von dieser Sprecher-Horer-
Interaktion kann ya ayyatuhd n-nafs al-mutma’inna ein Aufruf zur Umkehr
an genau diejenigen Menschen sein, die die in der Sure erwdhnten Fehler
begehen und im Jenseits bereuen werden, was sie getan haben. Ihre jet-
zige Zufriedenheit mit ihrer den Muslimen gegeniiber in der Gesellschaft
privilegierten Position — wir sind ja noch in Friithmekka! — wird sie im Jen-
seits nicht vor der Strafe beschiitzen. Der Aufruf an diese selbstgefalligen,
zufriedenen Menschen (an-nafs al-mutma’inna) ware dann, dass sie sich Gott
zuwenden und sich ihm ergeben sollen, sodass sie sich gliicklich und zufrie-
den unter die ergebenen Diener Gottes begeben konnen. Dann werden sie
das Paradies betreten konnen.

Ein moglicher zeitlicher Bruch in Sure 89, wie ihn Neuwirth darstellt,
ist nicht hinderlich dafiir, die oben genannte Alternativdeutung in Betracht
zu ziehen. Hinzufligungen bzw. spitere Offenbarungen konnen erklarend
und relativierend wirken. Sie miissen nicht unbedingt kontrastiv sein. Fol-
gen wir Neuwirth, so haben die Verse 15-16 und 23-24, die ebenfalls spéa-
tere Hinzufiigungen seien, genau diese Funktion: Sie erkldren und prézisie-
ren die Situation der “Verdammten”. Daher verhindert ein moglicher Bruch
nicht, von einer thematischen Einheit der Sure auszugehen, die stets die
Situation des ungldubigen Menschen anspricht. Insgesamt lasst sich also
eine kontinuierliche Ansprache desselben Adressatenkreises erkennen. Ein
Bruch, der zum Adressatenwechsel fiihrt, ist weder vom Stil der Sure her
noch inhaltlich zu begriinden, was die erwéhnte Alternativdeutung zulésst.
Bevor wir aber auf diese Deutung schlief3en konnen, miissen wir noch {iber-
priifen, wie der Koran die Worte mutma’inna und nafs verwendet.

43 vgl. Neuwirth, Friihmekkanische Suren, S. 209.
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4. Die sukzessiv erfolgende semantische Eingrenzung der
“Zufriedenheit” (al-itmi’nan)

Al-itmi’nan, was nach Fahr ad-Din ar-Razi (gest. 606,/1209) wortlich fiir das
Verharren, Ruhen (al-istigrar) und die Bestdndigkeit, Sicherheit und Fest-
haltung (tabat) stehe,** kommt im Koran in verschiedenen Formen, aber
nicht allzu haufig vor. Es lassen sich, neben Sure 89, die folgenden Pas-
sagen finden: 2:260, 3:126, 4:103, 5:113, 8:10, 10:7, 13:28, 16:106 und
16:112, 17:95 und 22:11.%>* Um zu sehen, wie das Wort al-mutma’inna in
Sure 89 verwendet wurde, kann die Frage nach der Bedeutungserweiterung
oder -verengung von itmi’nan und seinen Derivaten gefragt werden. Hier-
fiir ist das diachrone Lesen unabdingbar, was zur Konsequenz hat, dass die
oben genannten Verse nach einer Chronologie zu ordnen sind. Im Folgen-
den mochte ich mogliche chronologische Abfolgen kurz vorstellen. Nach
den Angaben in den koranwissenschaftlichen Werken ergibt sich folgendes
Bild: 17:95, 10:7, 16:106 und 16:112, 2:260, 8:10, 3:126, 4:103, 13:28,
22:11, 5:113.

Den Listen in koranwissenschaftlichen Werken ist zu entnehmen, dass
die Suren 10, 16 und 17 mekkanisch sind. In jeder Liste werden Sure 17 und
Sure 10 vor Sure 16 genannt. Zu Sure 10 wird erwéhnt, dass der Anfang
mekkanisch und das Ende medinensisch sei. Sure 17 und Sure 10 folgen
aufeinander. Zwischen Sure 17 und Sure 16 befindet sich eine grof3e Liicke
bzw. befinden sich zwischen beiden Suren viele andere Suren. Thre Herab-
sendung diirfte nicht unmittelbar aufeinanderfolgen. Die Reaktion der Mek-
kaner in Sure 10, die sie sich dariiber wundern, weshalb genau der Waise
Muhammad ein Prophet geworden sei, wo doch andere es hitten sein kon-
nen, lasst eine durchaus frithe Datierung zu, was aber gesondert erforscht
und iiberpriift werden miisste.*6

Ahnliches wird iiber Sure 16 berichtet, die in den Listen nach Sure
10 aufgezahlt wird: Einige Verse aus Sure 16 seien medinensisch bzw. die
ersten 40 Verse seien mekkanisch, der Rest medinensisch. Es wird auch die

44 vgl. ar-Razi, Mafatih al-gayb, Bd. XXXI, S. 177.

45 vgl. ‘Abd al-Baqi, al-Mu‘gam al-mufahras, S. 428.

46 Vgl. as-Suyiti, al-Itqan, Bd. I, S. 65, 88f.; az-Zarkasi, al-Burhan, Bd. I, S. 193; Aba
Hayyan, Tafsir al-bahr al-muhit, Bd. V, S. 125; Ibn al-Faras, Ahkam al-Qur’an, Bd. III,
S. 204; al-Bayhaqi, Dal@’il an-nubuwwa, Bd. VII, S. 142-145; Ibn ad-Durays, Fada’il
al-Qur’an, S. 33; al-Firtizabadi, Bas@’ir, Bd. 1, S. 98f.; al-Biqa‘i, Masa‘id an-nagar, Bd.
I, S. 164-168.
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Meinung tradiert, dass sie komplett medinensisch sei. Man geht aber eher
von einer mekkanischen Datierung aus, jedoch nach Sure 10.4”

Uber die Reihenfolge der Suren 2, 3, 4, 5, 8 und 22, die fiir muslimi-
sche Gelehrte alle unumstritten medinensisch sind, gilt nach den in den
Quellen angegebenen Listen entweder die Chronologie 2, 3, 8, 5, 4 und 22
oder 2, 8, 3, 5, 4 und 22. Es kommt auch vor, dass Sure 5 unter den hier
genannten an letzter oder vorletzter Stelle erwdhnt wird. Daraus ergibt sich
die Folge 2, 8, 3, 4, 22 und 5.8 Eine der letzten beiden Varianten diirfte
eher zutreffen, da Sure 8 mit der Schlacht von Badr im Jahre 624 zum
groften Teil offenbart worden sei und diese auch thematisiere,*® wohin-
gegen Sure 3, zumindest die ersten ca. 80 Verse, nach/mit dem Besuch
der Bewohner von Nagran spater offenbart worden sei.>® Sure 3 beinhaltet
daneben viele Verse, die auf die Schlacht von Badr anspielen und wéhrend
der Schlacht von Uhud im Jahre 625 herabgesandt wurden, wie etwa die
Verse 123-126. Daher konnen wir sagen, dass die medinensischen Suren
der Chronologie 2, 8, 3, 5, 4 und 22 oder 2, 8, 3, 4, 22 und 5 folgen. Sure 5
diirfte als letzte Sure gelten, da sie nach einigen Uberlieferungen die letzten
offenbarten Verse zu beinhalten scheint, was aber nicht erkldren wiirde,
weshalb sie als gesamte Sure als letzte Sure gesehen werden sollte. Diese
Frage kann hier aber nicht niher behandelt werden.

Umstritten ist die Datierung von Sure 13. Nach den koranwissenschaft-
lichen chronologischen Listen wird sie mehrheitlich als medinensisch und
als nach den bereits erwdhnten medinensischen Suren einzuordnen, aber
vor Sure 22 genannt. In Uberlieferungen unabhéngig von diesen Listen wird
sie auch explizit als mekkanische Sure erwdhnt, aber nicht in die Chronolo-
gie eingereiht. Wir konnten ausgehend von dieser letzten Liste nicht sagen,
ob Sure 13 vor den Suren 10 und 16, genau dazwischen oder nach den bei-
den offenbart wurde. Es wird wie im Falle von Sure 10 und Sure 16 gesagt,
dass ein Teil der Sure 13 in Mekka und ein weiterer Teil in Medina herab-

47 Vgl. as-Suyiti, al-Itgan, Bd. 1, S. 50f., 55f., 57, 91f.; az-Zarkasi, al-Burhan, Bd. I,
S. 193; Abu Hayyan, Tafsir al-bahr al-muhit, Bd. V, S. 458; Ibn al-Faras, Ahkam
al-Qur’an, Bd. 111, S. 241; al-Bayhagqi, Dal@’il an-nubuwwa, Bd. VII, S. 142-145; Ibn
ad-Durays, Fad@’il al-Qur’an, S. 33; al-Firtizabadi, Basa@’ir, Bd. I, S. 98f.; al-Biqa‘,
Masa‘id an-nagar, Bd. 1, S. 164-168.

48 Vgl. as-Suyiti, al-Itgan, Bd. 1, S. 51, 56; az-Zarkasi, al-Burhan, Bd. I, S. 194; al-Bayhaq,
Dal@’il an-nubuwwa, Bd. VII, S. 142-145; Ibn ad-Durays, Fada@’il al-Qur’an, S. 33;
al-Firtizabadi, Bas@’ir, Bd. I, S. 98f.; al-Biqa‘i, Masa‘d an-nagar, Bd. I, S. 164-168.

49 Vgl. at-Tabari, Gami‘ al-bayan, Bd. X1, S. 12-21; Abi Hayyan, Tafsir al-bahr al-muhit,
Bd. IV, S. 452f.

50 vgl. at-Tabari, Gvdml“al—baydn, Bd. V, S. 171-175; Abtu Hayyan, Tafsir al-bahr al-muhit,
Bd. II, S. 389.
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gesandt wurde. Vielleicht kann Sure 13 nach Sure 10 und Sure 16 angesetzt
werden, da sie genau dieselben Merkmale aufweist: Es ist umstritten, wie
viel von ihr mekkanisch und wie viel medinensisch ist. Sie wére deshalb
nach Sure 16 zu erwdhnen, da sie scheinbar klarere medinensische Ziige
enthélt und von Gelehrten als vollstindig medinensisch erachtet wird. Sie
ist moglicherweise spatmekkanisch, sodass man sie nicht wirklich als klar
mekkanisch oder klar medinensisch zuordnen konnte: Sie gleicht beiden
Phasen ein wenig.5! Ahnliches gilt fiir Sure 22, die entweder komplett mek-
kanisch, nach der Mehrheitsmeinung medinensisch oder teilweise mekka-
nisch und teilweise medinensisch sei.>?> Man kénnte sie daher an das Ende
der Chronologie setzen oder nach Sure 13 unter den spdtmekkanischen
Suren erwdhnen.

Wenn man diese Unklarheiten zu den Suren 13 und 22 beriicksichtigt,
ergibt sich eine weitere Chronologie, die man aus den Begriindungen in den
Uberlieferungen heraus und aufgrund der Ahnlichkeit zwischen den Suren
10, 13, 16 und 22 vertreten kann: 17:95, 10:7, 16:106 und 16:112, 13:28,
22:11, 2:260, 8:10, 3:126, 5:113, 4:103.

Neben der Chronologie in der muslimischen Tradition kénnen wir
den Ausfiithrungen von Noldeke und der Arbeitsgruppe des Corpus-Corani-
cum-Projekts entnehmen, dass sie, ausgehend von der Versldnge bzw. der
quantitativen Textanalyse, folgende Chronologie vorschlagen: Sure 17 ist
mittelmekkanisch,>? die Suren 10, 13 und 16 sind spitmekkanisch und die
Suren 2, 3, 4, 5, 8 und 22 sind medinensisch: 17:95, 16:106 und 16:112,
10:7, 13:28, 2:260, 8:10, 3:126, 4:103, 22:11, 5:113.%*

Bis auf wenige Abweichungen stimmen die drei bisher vorgeschlage-
nen Varianten der Chronologie miteinander iiberein. Ich werde zwar mit
der zweiten Chronologie beginnen, an-nafs al-mutma’inna in Sure 89 zu
deuten, werde aber auch die anderen Varianten beriicksichtigen und die
Ergebnisse gegeniiberstellen. Abweichungen in den Varianten der Chro-
nologie konnen zu signifikanten Deutungsunterschieden fiihren. Es muss

51 Vgl. as-Suyiiti, al-Itqan, Bd. I, S. 49-57, 66f., 89f.; az-Zarkasi, al-Burhan, Bd. I, S. 194;
Abtl Hayyan, Tafsir al-bahr al-muhit, Bd. V, S. 353; Ibn al-Faras, Ahkam al-Qur’an,
Bd. III, S. 233; al-Bayhagqi, Dal@’il an-nubuwwa, Bd. VII, S. 142-145; Ibn ad-Durays,
Fad@’il al-Qur’a, S. 33; al-Firtizabadi, Basa’ir, Bd. L, S. 98f.; al-Biqa‘i, Masa‘id an-nazar,
Bd. I, S. 164-168.

52 Vgl. as-Suyiiti, al-Itqan, Bd. 1, S. 67f.; az-Zarka$i, al-Burhan, Bd. I, S. 194; Abii Hayyan,
Tafsir al-bahr al-muhit, Bd. VI, S. 324; Ibn al-Faras, Ahkam al-Qur’an, Bd. III, S. 291.

53 8. http://corpuscoranicum.de/kommentar/uebersicht (abgerufen: 1.12.2016), und

auch Noldeke, GdQ, S. IX.

Vgl. Noldeke, GdQ, Bd., S. X; http://www.corpuscoranicum.de/kommentar/ueber-

sicht (abgerufen: 1.12.2016).

54



52 Serdar Kurnaz

vorab noch gesagt werden, dass eine genaue Chronologie unter den medi-
nensischen Suren schwierig ist. Es ist gut moglich, dass Sure 2:260 spéter
als Sure 8:10 und Sure 3:126 offenbart wurde, da Sure 2 mit 286 Versen
nicht vollstdndig vorlag, als Sure 8 und Sure 3, oder zumindest Teile aus
ihnen, herabgesandt wurden. Es wird bspw. diskutiert, ob nicht die Zins-
verbotsverse (z. B. Sure 2:278) zu den letzten herabgesandten Koranversen
gehoren.®® Da aber im Rahmen des hiesigen Artikels nicht genau entschie-
den werden kann, ob doch speziell Sure 2:260 nach Sure 8:19 und Sure
3:126 und moglicherweise auch nach Sure 4:103 offenbart wurde, wird von
der allgemeinen Chronologie der Suren ausgegangen. Das gilt auch fiir die
Suren 22:11 und 5:113.

Nach der Chronologie aus muslimischen Uberlieferungen (17:95, 10:7—
8, 16:106 und 16:112, 13:28, 22:11, 2:260, 8:10, 3:126, 4:103, 22:11 und
5:113) ergibt sich folgendes Bild:>®

17:95  Sprich: “Wenn auf der Erde Engel sicher wandelten (yamsina
mutma’innina), dann hitten wir zu ihnen einen Engel als Gesandten
vom Himmel herabgeschickt.”

10:7-8 Siehe, die nicht die Begegnung mit uns erhoffen, sondern mit dem
Leben hier auf Erden zufrieden sind (wa-radil bi-l-hayati d-dunya) und
darauf ihr Vertrauen setzen (wa-tma’annii biha), und die unseren Zei-
chen keine Beachtung schenken, deren Zufluchtsort ist das Feuer, fiir
das, was sie je begangen haben.

16:106 106: Wer nicht mehr an Gott glaubt, nachdem er gldubig war —

und auller, wer gezwungen wurde, jedoch im Herzen weiter glaubig ist

16:112 (mutma’innun bi-lI-iman) —, wer aber seine Brust dem Unglauben o6ffnet,
iiber den kommt Zorn von Gott und den erwartet eine harte Strafe.
112: Gott prégte ein Gleichnis: Eine Stadt, die sicher war und wohl-
behiitet>” (aminatan mugma’innatan), deren Versorgung zu ihr kam in
Fiille, aus jedem Ort. Da ward sie undankbar gegen die Wohltaten Got-
tes, und Gott lieB sie fiihlen das Kleid des Hungers und der Furcht — fiir
das, was sie vollbrachten.

55 S, z. B. al-Buhari, Sahih, Bab 53, Hadithnr. 4544 (in der Uberlieferung von Ibn
‘Abbas); al-Bayhaqi, Dal@il, Bd. VII, S. 138 (sowohl in der Uberlieferung von Ibn
‘Abbas als auch von ‘Umar b. al-Hattab); as-Suyiti, al-Itgan, Bd. I, S. 176.

56 An dijeser Stelle kann nicht weiter diskutiert werden, ob Sure 5 an letzter Stelle
erwahnt werden muss oder vor Sure 4, wie einige Listen aus koranwissenschaftlichen
Werken hergeben. Ich werde aber beide Optionen bei der Deutung beriicksichtigen.
So werde ich auch Sure 22 wie Sure 13 mit der Option “medinensisch” fiir die Deu-
tung von mutma’inna in Erw#gung ziehen. Die Ubersetzungen sind nach Bobzin, Der
Koran. Die transliterierten arabischen Originalsidtze wurden von mir hinzugefiigt.

57 Moglicherweise: “zuversichtlich” oder “[auf ihren Wohlstand] vertrauend”?
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13:28

22:11

2:260

8:10

3:126

4:103

5:113

Die aber glauben und deren Herzen im Gedenken Gottes Ruhe finden —
ja, finden nicht die Herzen im Gedenken Gottes Ruhe (a-la bi-dikri llahi
tatma’innu l-quliib)?

Mancher Mensch dient Gott nur halb. Wenn ihn Gutes trifft, [vertraut]
er [nur] darauf (itma’anna bihi),>® doch wenn ihn eine Anfechtung trifft,
kehrt er zuriick zu seiner Art. Verloren hat er das Diesseits und das Jen-
seits. Das ist der klare Verlust.

Damals, als Abraham sprach: “Mein Herr, lass mich sehen, wie du die
Toten lebendig machst!” Er sprach: “Glaubst du denn nicht?” Er sprach:
“Doch. Aber mein Herz soll Gewissheit/Ruhe [Anderung: S. K.] finden
(li-yatma’inna qalbi).”

Gott tat es [d. h. die Sendung von Engeln, S. K.] nur zur frohen Bot-
schaft und dass eure Herzen dadurch [Ruhe/Zufriedenheit]®® finden
(li-tatma’inna bihi quliibukum), — doch kommt der Sieg alleine von Gott.

Gott tat es nur zur frohen Botschaft fiir euch und dass eure Herzen
dadurch [Zufriedenheit/Ruhe]®® finden (wa-li-tatma’inna qulibukum
bihi), — doch kommt der Sieg allein von Gott, dem Méchtigen, dem Wei-
sen.

Wenn ihr das Gebet ausgefiihrt habt, gedenkt dann Gottes im Stehen,
Sitzen oder Liegen. Wenn ihr euch dann wieder sicher fiihlt (fa-ida
tma’nantum fa-aqimi s-salata), verrichtet das Gebet! Siehe, das Gebet ist
eine zeitlich festgelegte Vorschrift fiir die Glaubigen.

Sie sprachen: “Wir wollen von ihm essen und Herzenssicherheit gewin-
nen (wortl. wa-tatma’inna qulibund)®* und uns vergewissern, dass du
die Wahrheit zu uns sprachst, und wollen das bezeugen.”

Die friiheste Passage, Sure 17:95, spricht noch von itmi’nan der Engel und
konnotiert itmi’nan positiv mit Sicherheit, bringt es aber nicht mit dem
Glauben in Verbindung. Wir konnen der angefiihrten Liste bei genauerer
Sicht entnehmen, dass noch in der spatmekkanischen Sure 10 itmi’nan mit
dem Leben auf Erden in Verbindung gebracht wird und dass diejenigen,
die hierauf vertrauen, den Zeichen Gottes keine Beachtung schenken. Diese
Leute haben, so Sure 10:7-8, das Feuer zu fiirchten. Erst mit Sure 16:106
wird der noch negativ behaftete Begriff des itrmi’nan mit dem Glauben kon-
kret in Verbindung gebracht. Doch dieselbe Sure zeigt in Vers 112, dass
das Vertrauen in den komfortablen Status quo doch Unheil bringen kann,

58 Bei Bobzin: “verlisst er sich darauf”.

59 Bei Bobzin: “Gewissheit”.

60 Bei Bobzin: “Sicherheit gewinnen”.

61 Also: “und unsere Herzen sicher sind bzw. darauf vertrauen konnen, dass das, was du
sprachst, wahr ist”.
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sobald man undankbar wird. Sure 13:28 akzentuiert noch stérker die Ver-
bindung zwischen itmi’nan und Glauben, der sich im Gedenken Gottes prak-
tisch zeigt. Sure 22:11 geht wie Sure 16:112 darauf ein, dass der Mensch
sich zu sehr in Sicherheit wiegt und in seine Situation, in der ihn Gutes
getroffen hat, zu sehr vertraut, als konne sich diese nicht &ndern. Wenn
etwas Schlimmes passiert, féllt er wieder in alte Muster der Undankbarkeit
zuriick. Diese Kritik erinnert an Sure 89:15-16.

Mit den medinensischen Suren 2, 8, 3, 4 und 5 wird itmi’nan aus-
schlie8lich im Kontext der Glaubigen verwendet. Die Zufriedenheit mit der
Welt, die vom Koran kritisiert wird, wird mit der von ihm akzeptierten
Zufriedenheit oder Gewissheit mit dem Glauben ersetzt: Nur solche Herzen
sind ruhig und zufrieden, die mit dem Glauben gefiillt sind. Es spielt kaum
eine Rolle, ob Sure 5:113 vor Sure 4 herabgesandt worden ist, die Botschaft
bleibt dieselbe.

Sollten wir der zuerst erwdhnten Chronologie folgen, bei der abwei-
chend von der soeben genannten Chronologie Sure 13:28 am Ende der Liste
steht, der auch Sure 22:11 und 5:113 folgen, dndert sich in der Deutung
nichts Substantielles: Die Zufriedenheit wird mit der zunehmenden Fokus-
sierung auf den Glauben neu besetzt und zeigt sich als ein vollstindig Ruhe
gebendes Moment im Gedenken Gottes, die aber nicht dazu fiihren soll, dass
man nachléssig wird, wie in Sure 22:11 betont wird. Noch in der spatmek-
kanischen Phase der Offenbarung wird itmi’nan allgemein und unbestimmt
verwendet, weshalb es mit dem Glauben in Sure 16:106 konkretisiert wird
und zugleich in derselben Sure (16:112) davor gewarnt werden muss, dass
man sich nicht zu sehr in Sicherheit wiegen sollte. In mekkanischen Suren
erfolgt die Konkretisierung von itmi’nan nur mit dem diesseitigen Leben
(vgl. Sure 10:7-8).

Folgen wir der Chronologie von Noldeke und der Arbeitsgruppe des
Corpus-Coranicum-Projekts, entsteht ein dhnliches Bild. Ich mdchte an die
Chronologie hier erinnern: 17:95, 16:106 und 16:112, 10:7, 13:28, 2:260,
8:10, 3:126, 4:103, 22:11 und 5:113.

Sure 16:106 bringt itmi’nan nach Sure 89 und Sure 17 explizit mit dem
Glauben in Verbindung, weil itmi’nan noch nicht mit dem Glauben verwo-
ben ist und Sure 89 keine Anzeichen hierfiir beinhaltet. In den medinensi-
schen Versen steht itmi’nan schon mit dem Glauben in Verbindung und wird
mit ihm nicht mehr ndher konkretisiert. Sure 10:7-8 kritisiert diejenigen,
die sich nicht zum Glauben bewegen und immer noch zufrieden mit sich
und ihrer vom Koran kritisierten Situation sind. Doch sollte man nur mittels
des Glaubens einen zufriedenstellenden Zustand genief3en, so Sure 16:106.
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Sure 16:112 warnt davor, sich zu sehr in Sicherheit zu wiegen. Es konne
zu etwas Schlechtem fiihren. Sure 13:28 betont als Reaktion auf die in den
Versen 26-27 beschriebene Situation: Die Ungldubigen widersetzen sich
mit Einwédnden gegen die Offenbarung, findet doch das Herz nur mit dem
Gottgedenken Zufriedenheit und Ruhe. Wie einige Verse vorher betonen,
ist diese Ruhe mit der Erfiillung von religiosen Pflichten, wie das Gebet
zu verrichten und zu spenden, verbunden. Diese mit dem Glauben bzw.
den Glaubigen verbundene Konnotation des itmi’nan wird in den medinen-
sischen Suren fortgefiihrt, sei es im Kontext des Gebets oder in kriegeri-
schen Auseinandersetzungen mit den Mekkanern (Suren 8:10 und 3:126°2).
Dieses Bild wird auch nicht dadurch geédndert, dass Sure 2:260 spéter als
die Verse in den Suren 8, 3 und 4 wére. Gefestigt wird dieses Bild mit Sure
5:113. Sure 22:11, die etwas alter als Sure 5:113 ist, wiirde als medinensi-
sche Sure davor warnen, dass, auch wenn das Herz mit dem Glauben Ruhe
findet, der Mensch doch oft nur halbherzig glaubt. Der Mensch solle nicht
nur Glauben und Ruhe darin finden, wenn die Lage nicht angespannt ist,
sondern auch in prekdren Zeiten nach dem Glauben streben und im Glau-
ben Vertrauen und Sicherheit finden.

Wenn wir uns diese Bedeutungsverschiebung und -verengung vom
unbestimmten itmi’ndn mit Bezug auf das Leben im Allgemeinen hin zum
mittels des Glaubens beschrénkten itmi’nan vor Augen halten, konnen wir
sagen, dass die erste Erwdahnung von itmi’nan in Sure 89:27 nicht auf die
glaubige und aus diesem Gesichtspunkt heraus zufriedene Seele hinweisen
muss, ja sogar gar nicht kann. Das Wort mutma’inna ist noch nicht mit dem
Glauben “vorbelastet”. Vielmehr kann aufgrund des Inhalts der gesamten
Sure 89 davon ausgegangen werden, dass hier, dhnlich wie in Sure 10:7-8,
der Mensch angesprochen wird, der mit seiner Situation, die mittels Sure
89 stark kritisiert wird, zufrieden ist bzw. auf sie vertraut und nicht mit der
Strafe Gottes rechnet. Sieht man aber von dieser diachronen Lesart ab und
liest die Verse synchron, so ist es verstdndlich, dass al-mutma’inna in Sure
89:27 wie in den meisten Versen mit dem Glauben positiv konnotiert wird.
Dies ist auch daran zu sehen, dass die in der Tabelle I (s. Anhang) erwdhn-
ten Deutungsvarianten mit den oben erwdhnten Koranversen im Einklang
stehen, wobei sie sich hauptsichlich nach den Versen 16:106, 8:10, 3:126,
4:103, 2:260 und 13:28 orientieren. Die Meinungen,®® die, wie hier vor-

62 Dazu, dass Q 3:126 vor bzw. wihrend der Schlacht von Uhud offenbart wurde, s.
at-Tabari, Gami° al-bayan, Bd. VI, S. 6-12; Abti Hayyan, Tafsir al-bahr al-muhit, Bd.
III, S. 48.

63 S, Tabelle I, Optionen 6a und 6b.
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geschlagen, mutma’inna auf die Unglaubigen beziehen und befinden, dass
Sure 89:27-30 ein Aufruf zur Abkehr von der Welt und eine Hinwendung
zu Gott darstelle, bedienen sich wahrscheinlich der Sure 10:7-8 als Refe-
renz.

Die synchrone Lesung des Korans dagegen konnte erkldren, wie die
Autoritdten Ibn ‘Abbas, der beim Tode des Propheten noch ein Kind war,
und Ubayy b. Kab, der die Offenbarungen in Medina alle miterlebte und
sogar aufschrieb, von der “glaubigen Seele” fiir an-nafs al-mutma’inna ausge-
gangen sind. Beide haben die frithmekkanische Sure 89 nicht direkt gehort.
Da Sure 89 sehr friih offenbart und spéter neben den spiteren Suren ver-
mutlich viel rezitiert wurde, kann es schon in den ersten Generationen der
muslimischen Gemeinde eine Bedeutungsverschiebung in Bezug auf Sure
89:27-30 gegeben haben. Sollten wir die oben genannten Verse synchron
lesen, weil uns ansonsten vorgeworfen werden konnte, dass man jede Chro-
nologie so “hinbiegen” konne, dass die Verse genau das wiedergeben, was
man selbst aus der umstrittenen Passage herauszulesen versucht, entsteht
dennoch ein dhnliches Bild, das ich hier mehrfach dargestellt habe: Die
Suren 2, 3, 4, 5 und 8 setzen den Glauben fiir itmi’nan voraus bzw. beide
sind miteinander stark verwoben. Sure 10:7-8 konnotiert mit itmi’nan eine
negative Bedeutung mit Bezug auf das Diesseits. Sure 13:26 konstruiert,
wenn man sich die vorausgehenden Verse derselben Sure anschaut, ein
Kontrast zur negativen Haltung gegeniiber dem Glauben durch itmi’nan am
diesseitigen Leben. Sure 16:106 konkretisiert itmi’nan mit dem Glauben und
setzt den Glauben nicht fiir itmi’nan voraus. Auch Sure 17:95 kann posi-
tiv im Sinne von Glauben gelesen werden, da sie sich auf die gehorsamen
Engel bezieht. Sure 22:11 hingegen warnt, wie Sure 16:112, nicht zu sehr
auf die komfortable Situation im Leben zu vertrauen, sondern auch den
Pflichten und dem Gottesgedenken nachzugehen. Beide erinnern an die Kri-
tik in Sure 89:15-16. So kann gesehen werden, dass auch in der synchro-
nen Lesung stets entschieden werden muss, in welchem Zusammenhang
itmi’nan verwendet wird. Es muss entschieden werden, ob damit eine allge-
meine Zufriedenheit im positiven wie im negativen Sinne gemeint ist, wie
etwa in den Suren 10, 13, 16 und 22, oder ob Zufriedenheit im speziellen
Sinne auf den Glauben bezogen wird, wie etwa in den Suren 3, 4, 5 und 8.
Die diachrone Lesart ermoglicht es, zu ermitteln, wann welche Bedeutung
in Frage kommt.

Da ich mehrmals vorschlagen habe, an-nafs al-mutma’inna als “zufrie-
dener Mensch” zu iibersetzen, muss iiberpriift werden, ob das Wort an-nafs
als “Mensch” iibersetzt werden kann, oder ob nafs immer fiir “Seele” steht.
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5. An-Nafs: “die Seele” oder “der Mensch”?

Im Gegensatz zu itmi’nan kommt das Wort nafs im Koran oft vor. Folgt man
den Ausfiihrungen von Thomas Emil Homerin, so taucht nafs zusammen
mit den Pluralformen anfus und nufiis mehr als 250 Mal im Koran auf.®*
Aufschlussreich fiir die Verwendung von nafs im Koran ware hier ebenfalls
die diachrone Lesart, aber im Rahmen dieses Artikels ist eine diachrone
Analyse bei solch einer hohen Anzahl von Wiederholungen des Worts nafs
nicht moglich. Es ist mir auch bewusst, dass eine rein synchrone Analyse
fehlleiten kann. Deswegen werde ich versuchen, Momente der diachronen
Analyse mit der synchronen in Verbindung zu bringen. Zuvor mochte ich
aber die Rezeption von nafs in der exegetischen Tradition ansprechen.

Wir konnen sehen, dass die meisten Koranexegeten unter nafs in Sure
89 “Seele” bzw. “Geist” (rith) verstehen. Dies ist vor allem auch daran zu
sehen, dass der Vers “Tritt unter meine Diener” (fa-dhuli fi ‘ibadi) als “Tritt
in meine Diener ein” gelesen und so verstanden wird, dass die Seele im Jen-
seits wieder in den Korper zuriickkehren wird. Deswegen wird abgewogen,
ob der Vers nicht doch eher im Singular als fa-dhuli fi ‘abdi gelesen werden
soll.®> Da nun anscheinend fiir die Exegeten selbstverstindlich die Seele
angesprochen wird, diskutiert Fahr ad-Din ar-Razi in seinem Korankom-
mentar genau an dieser Stelle, ob die Seele urewig ist.%® Ar-Ragib al-Isfahani
(gest. im ersten Viertel des 5./11. Jahrhunderts) erklart aus dieser Selbst-
verstiandlichkeit heraus nafs direkt als rith.” Dem folgt Ibn al-Gawzi (gest.
597/1201) und fiihrt an, dass die Quidditit des nafs umstritten sei. Inte-
ressant sind die Bedeutungsvarianten (wugith) von nafs, die Ibn al-Gawzi
auflistet. Er findet acht Bedeutungsvarianten des Wortes nafs im Koran.
Nafs bedeute demnach: 1. Adam in Sure 4:1 und Sure 6:89, 2. die Miitter
(ummahat) bzw. ‘A’i$a in Sure 24:12, 3. die Gemeinschaft (al-famad‘a) in
Sure 3:164 und Sure 9:128, 4. Familie in Sure 2:54, 5. Religionszugehdrige
(ahl ad-din) in Sure 24:61, 6. der Mensch (al-insan) in Sure 5:45, 7. einige
[Leute (al-ba‘d)] in Sure 2:85, 8. jemand selbst (an-nafs bi-‘ayniha) in Sure
4:66.%8 Diese acht unterschiedlichen Verwendungen von ndfs, die jeweils
einen Bezug zu lebenden Individuen oder Gruppen haben, geben zu den-

64 Vgl. Homerin, “Soul”, S. 82.

65 S.z.B. Abii Hayyan, Tafsir al-bahr al-muhit, Bd. VIII, S. 467; at-Tabari, Gami* al-bayan,
Bd. XXIV, S. 399f.; Ibn al-Gawzi, Zad al-masir, S. 1550; at-Ta‘labi, al-Kasf wa-I-bayan,
Bd. X, S. 204; al-Farr@’, Ma‘ani -Qur’an, Bd. III, S. 263.

66 Vgl. ar-Razi, Mafatih al-gayb, Bd. XXXI, S. 178 (al-mas’ala ar-rabi‘a).

67 Vgl. al-Isfahani, Mufradat alfaz al-Qur<an, S. 818.

68 Vgl. Ibn al-Gawzi, Nughat al-a%yun, S. 594-597.
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ken, ob mit nafs im Koran nicht doch stets der lebendige Mensch gemeint
ist, anstatt dass hiermit die Seele zum Ausdruck kommt.

Homerin stellt dar, dass das Wort nafs, im Plural anfus oder nufis,
schon in der altarabischen Dichtung entweder fiir Einzelpersonen, fiir
Stamme oder auch im Allgemeinen fiir Lebewesen verwendet wurde. In
einer dhnlichen Weise kdmen nafs und anfus im Koran vor, z. B. in Sure
3:61.%° Homerin analysiert viele Koranpassagen, in denen von nafs die Rede
ist, und stellt fest, dass in den meisten Passagen nafs und seine Pluralfor-
men “do not appear to designate a spiritual substance or soul but rather
aspects of human character, including selfishness, concupiscence, personal
responsibility and individual conscience.””® Er zeigt, dass im Koran, wie
es Ibn al-Gawzi bereits gezeigt hat, nafs auch fiir Menschen im Allgemei-
nen vorkommt, wie etwa in Sure 28:33 [“O Herr, siehe, ich totete einen
(nafs) von ihnen und fiirchte daher, dass sie mich nun téten””!] oder in
Sure 17:33 [“Und totet keinen (an-nafs), den Gott zu téten verboten hat — es
sei denn, rechtens””2]. Ahnliches sehen wir in Sure 3:185: Dort ist die Rede
davon, dass jeder (nafs) den Tod kosten werde.”3

Homerin betont, dass nafs im Sinne von “Leben” verwendet werde,
wie etwa in Sure 6:93 und Sure 4:97. Er betont auch, dass die Exegeten in
solchen Passagen davon ausgingen, dass mit nafs die Seele gemeint sei. So
legten die Exegeten Sure 81:7 dergestalt aus, dass die Seelen (nufiis) zusam-
mengefiihrt wiirden. Einige Exegeten wie Muhammad b. Garir at-Tabari
(gest. 310/923), so Homerin, sdhen hierin aber keinen Hinweis auf die See-
len, sondern darauf, dass die Menschen selbst zu Gruppen zusammenge-
fiihrt wiirden, sodass gute Personen mit den Guten zusammen das Paradies
und die bosen Personen mit den Bosen zusammen die Holle betreten wiir-
den.”* Diese Deutung von at-Tabari sei im Einklang mit anderen Koran-
passagen wie die Suren 74:38, 23:62 und 82:5, in denen dem nafs bzw.
den Menschen zur Kenntnis gegeben wird, was sie getan und unterlassen
haben. Dass in diesen Passagen nafs im Sinne von Mensch bzw. Individuum
verwendet wird, findet nach Homerin Bestitigung darin, dass andere, mit
den bereits erwdhnten Passagen identische Verse das Wort nafs mit insan

69 Vgl. Homerin, “Soul”, S. 82.

70 Tbid., S. 83. Die Verse, die er analysiert, sind zu finden auf den Seiten 82f.

71 Nach Bobzin, Der Koran, S. 338. Das Arabische in der Klammer habe ich hinzugefiigt.

72 Nach Bobzin, Der Koran, S. 245. Das Arabische in der Klammer habe ich hinzugefiigt.
Fiir dhnliche Verse s. Q 18:74 und Q 25:68.

73 Fiir dhnliche Aussagen s. Q 3:145, Q 21:35 und Q 29:57.

74 Dabei fiihrt Homerin weitere Belegstellen an wie Q 56:7 und Q 37:22. Fiir at-Tabari
s. Gami* al-bayan, Bd. XXIV, S. 141-145.
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(Mensch) und nicht mit rith (Geist) oder dhnlichen Begriffen ersetzen, die
eher die Seele bezeichnen wiirden. So wird in Sure 75:13 gesagt, dass an
jenem Tag dem Menschen kundgetan werde, was er zuvor getan und was
er unterlassen hat. Vergleicht man diesen Vers mit Sure 82:5 (“dann weil3
an-nafs, was zuvor sie dargebracht und was sie vorher nicht gemacht””®),
so ist zu sehen, dass eine fast identische Passage vorliegt, wo aber nafs mit
al-insan, also dem “Menschen”, ersetzt wurde.”®
Homerin schlussfolgert daraus, dass

“in accounts of creation and resurrection, the Qur’an never states that
the nafs is a soul that joins or enters a body. Rather, in the Qur’an, it is
the entire person in all of his or her physical, emotional and spiritual
capacities, that is created, dies and will be recreated on judgment day:
‘Your creation and resurrection are but like that of a single person (nafs).
[...I’ (Q 31:28 [...1.777

Bereits Fazlur Rahman (gest. 1988) wies darauthin, dass im Koran nafs stets
als “‘person’ or ‘self’” vorkommt, “and such phrases as al-nafs al-mutma’inna
and al-nafs al-lawwama [...] are best understood as states, aspects, disposi-
tions, or tendencies of the human personality.””8

Ein weiteres Beispiel fiir diese hier angefiihrte Verwendung von nafs ist
Sure 91:7. Dort heif3t es: “[B]ei einer [nafs] und dem, der sie gestaltete (wa-
nafsin wa-ma sawwaha).””® In Sure 82:6—7 heillt es: “O Mensch (yd ayyuha
l-insan), was hat von deinem edlen Herrn dich abgebracht, der dich erschaf-
fen, feingebildet (sawwaka) und ins Gleichgewicht gebracht [hat.]”8° In bei-
den Passagen ist die Rede von sawwa (gestalten bzw. feinbilden). Beide
Suren fallen in dieselbe Offenbarungsphase, ndmlich die friihmekkanische,
sowohl nach Neuwirth, Sinai und Noldeke als auch nach der muslimischen
Tradition. Wenn zwei Passagen im Koran iiber die Schopfung des Menschen
mit demselben Verb, und zwar sawwa, berichten, dabei einmal der Mensch
(al-insan) und ein weiteres Mal an-nafs thematisiert wird, liegt es nahe,
dass mit an-nafs der Mensch gemeint ist. Bestitigt wird diese Annahme
dadurch, dass in der frilhmekkanischen Periode bzw. vor Sure 89 in der

75 Nach Bobzin, Der Koran, S. 550. Ich habe “die Seele” mit an-nafs ersetzt.
76 Vgl. Homerin, “Soul”, S. 83f.

77 1Ibid., S. 84.

78 Rahman, Major Themes of the Qur’an, S. 17.

79 Nach Bobzin, Der Koran, S. 568. Ich habe “die Seele” mit an-nafs ersetzt.
80 Nach Bobzin, Der Koran, S. 550.
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Chronologie Neuwirths das Wort al-insan anstelle von an-nafs verwendet
wird. Anscheinend ist an-nafs in frithmekkanischen Suren ein Synonym zu
al-insan und bezeichnet nicht die Seele. Dass diese Bedeutungsverwendung
spater beibehalten wurde, haben wir oben an zahlreichen Passagen, die
als medinensisch gelten, gesehen. Hinzukommt auch noch, dass schon im
vorislamischen Arabien und in der altarabischen Dichtung nafs fiir Indivi-
duen und Gruppen verwendet wurde. Es liegt nahe, dass der Koran zumin-
dest in der frithmekkanischen Periode diese Verwendung beibehalten hat.
Nafs diirfte in solch einer friihen Offenbarungsphase nicht ohne einen Hin-
weis auf die Bedeutung “Seele” neu besetzt worden sein. Wie wir schon
bei al-mutma’inna gesehen haben, kam der Begriff Stiick fiir Stiick mit dem
Glauben explizit in Verbindung, weshalb an-nafs mit klaren Hinweisen auf
die Bedeutung “Seele” neu besetzt werden sollte, was aber weder in Mekka
noch in Medina der Fall ist: Nafs steht stets fiir den Menschen mit seinen
diversen Eigenschaften und nicht fiir die Seele.

6. Ergebnis und Konklusion

Sowohl die traditionelle Koranexegese (s. Anhang Tabelle I) als auch zeit-
gendssische korankommentatorische Studien und Koraniibersetzungen®!
gehen mehrheitlich davon aus, dass mittels Sure 89:27-30 die gldaubige
Seele mit dem Paradies verheil3en wird. Dabei scheint die eschatologische
Szenerie in Sure 89:17-26 fiir diese Deutung ausschlaggebend zu sein.
Fiir die traditionelle Koranexegese gilt, dass diverse Offenbarungsanldsse
und Uberlieferungen zu Abii Bakr und Ibn ‘Abbas diese Deutung begiinsti-
gen. Weshalb die traditionelle exegetische Literatur zu Sure 89:27-30 die
Ansprache auf das Jenseits verlegt und die gldubige bzw. mit dem Glauben
Ruhe findende Seele unter an-nafs al-mutma’inna versteht, hat u. a. damit zu
tun, dass al-mutma’inna wahrscheinlich mit anderen Koranversen synchron

81 Nicht nur deutschsprachige Koraniibersetzungen gehen von der mit dem Glauben
Ruhe findenden bzw. gldubigen und zufriedenen Seele aus (s. Anhang Tabelle I),
sondern auch englische und franzosische Koraniibersetzungen fiihren mehrheitlich
diese Deutungsoption an, s. z. B. Unal, The Qur’an, S. 1227; Pickthall, The Meaning
of the Glorious Qur’an, S. 385; Arberry, The Quran Interpreted, S. 644; Abdel Haleem,
The Qur’an, S. 595; Abdalhaqq und Bewley, The Noble Qur’an, S. 618; al-Hilali und
Khan, Explanatory English Translation of the Meaning of the Holy Qur’an, S. 593. Die
meisten tiirkischen Koraniibersetzungen entsprechen der hier erwidhnten Deutung
mit leichten Abweichungen, s. http://www.kuranmeali.com/ayetkarsilastirma.
asp?sure = 89&ayet =27 (abgerufen: 10.12.2016).
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gelesen wird.®? Dadurch iibersehen die Exegeten, dass zu Beginn der Offen-
barung mutma’inna noch nicht mit dem Glauben belegt ist. Dies geschieht
erst in der spatmekkanischen bis in die medinensische Phase hinein. Diese
Entscheidung wird auch dadurch begiinstigt, dass die Exegeten unter nafs
die Seele verstehen und dabei iibersehen, dass sowohl in mekkanischen als
auch in medinensischen Suren nafs hauptsachlich fiir Individuen und Grup-
pen steht.

In Anlehnung an die Deutungsoptionen, die in den unterschiedlichen
exegetischen Werken und korankommentatorischen Studien zu finden sind,
sind insgesamt fiinf Ubersetzungsvarianten abzuleiten, die mehrheitlich
von einer eschatologischen Szenerie ausgehen. Diese sind: Oh du...

(1) gléubige,

(2) vertrauende,

(3) zufriedene,

(4) befriedete

(5) ruhige bzw. mit dem Glauben Ruhe findende Seele.

Diese Deutungen gehen mehrheitlich von der gldubigen Seele aus, was dazu
fiihrt, dass sie nur im Jenseits zum Herrn zuriickkehren kann, um in das
Paradies zu gelangen. Im Diesseits zum Herrn zuriickzukehren, wére fiir
diese Passage daher nicht sinnvoll. Muhammad Asad macht eine Ausnahme
und l&sst die Verse zum “Menschen” aber wiederum im Jenseits sprechen.83
In Anlehnung an die oben angefiihrte Analyse méchte ich diesen Uberset-
zungs- und Deutungsvarianten widersprechen.

Aus der Analyse konnen wir als Ergebnis schliel3en, dass in einer frii-
hen Sure wie Sure 89 mit nafs nicht die Seele gemeint ist, sondern der
Mensch als Individuum. Auch spitere medinensische Passagen wie Sure
3:185 behalten diese Verwendung bei. Da an-nafs al-mutma’inna in Sure 89
weder mit dem Glauben noch mit der Seele in Verbindung gebracht werden
kann, muss die Ansprache in Sure 89:27-30 nicht eine sein, die wahrend
des Sterbeprozesses oder im Jenseits die glaubige Seele anspricht. Derselbe
Mensch, der bis zum Vers 27 kritisiert wurde, wird am Ende der Sure zum
Glauben gerufen, um der Strafe zu entkommen.

82 FEin expliziter Hinweis auf Q 13:28 ist z. B. zu finden in ar-Razi, Mafatih al-gayb, Bd.
XXXI, S. 177.

83 Vgl. Asad, Die Botschaft des Korans, S. 1162. Diese Stelle habe ich mit dem englischen
Original verglichen.
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Die hiesige Alternativdeutung geht von Deutungen aus, die sich in
den Werken von al-Maturidi, an-Nisabiiri, al-Mawardi und at-Ta‘labi fin-
den lassen. Sie findet ihre Bestitigung in der tiirkischen Koraniibersetzung
von Mustafa Oztiirk und der ebenso tiirkischsprachigen Koranexegese von
Hasan Elik und Muhammed Coskun. Oztiirk deutet und iibersetzt Sure
89:27-30 so, dass der ungldubige Mensch, der die geféhrliche Situation
nicht erkennt, in der er sich befindet, dennoch zufrieden und zuversichtlich
ist. Er wird zur Abkehr vom Polytheismus und zur Hinwendung zu Gott
gerufen. Dadurch werde er wirkliche Zufriedenheit und Gliick erlangen.
Oztiirk fiihrt in einer Funote als einziges Argument an, dass es im Sinne
der inhaltlichen Einheit der Sure sinnvoller sei, diese Ubersetzung vorzu-
ziehen, da es keine Anzeichen dafiir gebe, nach 26 Versen, die den unglau-
bigen Polytheisten adressieren, die letzten Verse auf die glaubige Seele zu
beziehen.8

Etwas ausfiihrlicher sind die Ausfithrungen von Coskun und Elik,
die u. a. auch mit Riicksicht auf die Kohédrenz der Sure argumentieren.
Sie bestimmen an-nafs al-mutma’inna als den Menschen, der sich seiner
selbst gewiss sei und sich selbst auf dem richtigen Weg sehe. Ihrer Mei-
nung nach bedeute an-nafs al-mutma’inna, dass die Mekkaner sich im Recht
sehen und Muhammad sich irre. Coskun und Elik schlieen aus, dass mit
der Zufriedenheit die Zufriedenheit mit dem diesseitigen Leben gemeint
sei, wie al-Mawardi in Anlehnung an eine sufische Exegese darstelle. Denn
ihrer Meinung nach seien die Araber tief religios gewesen, weshalb sie sich
gegen Muhammad gewandt hétten.8> Ob der Grund wirklich in der tiefen
Religiositiat der Araber zu suchen ist, ist fragwiirdig. In der Literatur las-
sen sich religiose Empfindungen wie auch Ignoranz gleichzeitig belegen.8¢
Zumindest konnen wir sagen, dass die Mekkaner mit ihrer den Muslimen
gegeniiber privilegierten Situation und ihrem bisherigen Glauben zufrieden
waren, vor allem diejenigen, die das Sagen unter den Quraischiten hatten,
die Muhammad aktiv widersprachen. Ich mochte daher die folgende Deu-
tung vorschlagen:

Sure 89:27-30 ruft den Menschen, der auf seine in frithmekkanischer
Offenbarungszeit den Muslimen gegeniiber privilegierte Situation vertraut

84 ygl. Oztiirk, Kur’an-1 Kerim Medli, S. 766.

85 Vgl. Elik und Coskun, indirildigi Dénemin Isiginda Kur’an Tefsiri, S. 1417.

8  Vgl. Dostal, “Die Araber in vorislamischer Zeit”. Fiir eine &ltere Darstellung, die
davon ausgeht, dass die Nordaraber, zu denen auch die Quraischiten gehorten, im
Gegensatz zu den Siidarabern ein sehr schwaches religioses Bewusstsein hatten, s.
Goldziher, Muhammedanische Studien, Teil 1.
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und damit zufrieden ist, dazu auf, sich der Gefahr bewusst zu sein, im Jen-
seits die Hollenstrafe zu erleiden, weil er falsch handelt und sich somit Gott
gegeniiber auflehnt. Es ist ein Ruf, der den Menschen aus seinem Irrtum ret-
ten soll. Daher wird eingangs der Sure der Untergang der Stimme ‘Ad und
Tamiid und von Pharao genannt (V. 6-14) und explizit auf den Irrtum und
die Fehler des Menschen hingewiesen. Denn dieser lehne sich leicht gegen
Gott auf, wenn er gepriift und ihm sein Unterhalt “knapp zugemessen”
werde (V. 15-16). Er engagiere sich nicht fiir die Waisen und die Armen (V.
17-18). Ein verschwenderisches und eigenniitziges Leben sei fiir ihn nichts,
was korrigiert werden miisse (V. 19-20). Wenn aber die Welt untergeht
und jeder am Tag des Jiingsten Gerichts zur Rechenschaft gezogen wird (V.
21-23), werde der Mensch es bereuen, dass er nicht korrekt gehandelt habe
(V. 23-24). Doch dann sei es fiir die Reue zu spat und die Strafe Gottes
werde eintreten (V. 25-26). Auch wenn wir hier in einer eschatologischen
Szenerie sind, wendet sich der Koran zum Adressaten im Diesseits, da, wie
ermittelt, nicht die glaubige Seele angesprochen wird, sondern der Mensch,
der mit seinem jetzigen Zustand, ohne Gott zu gehorchen und all die Fehler
zu begehen, wie sie die vorherigen Vélker begangen haben, zufrieden und
auf ein gliickliches Ende — nicht im Sinne einer jenseitigen Belohnung —
zuversichtlich ist. Dieser Menschentyp fiirchtet keine Strafe. Die Botschaft
von Sure 89:27-30 ist mit der vorgeschlagenen Deutungsalternative dann:

“Bevor es zu spat wird und du bereuen wirst, dass du dein Leben ver-
geudet hast; o du auf den jetzigen Zustand vertrauender, mit sich selbst
zufriedener, selbstgefélliger Mensch! Ergebe dich deinem Herrn und
wende dich ihm zu, gliicklich und zufrieden, ohne die Strafe fiirchten zu
miissen. Tritt ein in die Gemeinschaft derer, die sich Gott ergeben. Tritt
ein in das Paradies und entgehe der Holle, in der du enden wirst, wenn
du dich nicht zum Herrn wendest.”

Diese Deutung scheint mir aus surenimmanenter Thematik, der Verwen-
dung von mutma’inna in der frithmekkanischen Periode und von an-nafs im
gesamten Koran fiir Individuen und Gruppen und in Anbetracht des Ver-
gleichs von Doppelbildern in den Suren, die Sure 89 dhneln, haltbarer zu
sein. Ein Bruch im Adressatenkreis kann nicht ermitteln werden, auch wenn
die letzten Verse etwas spater herabgesandt worden sein sollten. Eine Her-
absendung in Medina ist auszuschlieRen. Eine entsprechende Ubersetzung
kann wie folgt lauten: “O du selbstgefilliger Mensch! Wende dich deinem



64 Serdar Kurnaz

Herrn zu, gliicklich und zufrieden, und tritt ein zu meinen Knechten und
tritt ein in meinen Garten!”

Das hiesige Beispiel von Sure 89:27-30 hat gezeigt, wie stark die Span-
nung zwischen einer moglichen Deutung, die aus diversen Griinden her-
aus vorziiglicher zu sein scheint, mit der tradierten Deutung der Passage
im Widerspruch stehen kann. Zu solch einer grof3en Spannung kommt es
wahrscheinlich in unserem hiesigen Beispiel, da die Sure zu den friihesten
Suren gehort und die ersten Korankommentatoren, die sich zu diesen Ver-
sen dullerten, die Offenbarung nicht miterlebt haben. Es stellt sich daher
die iibergeordnete Frage, wie man mit der Tradition in solchen Fillen
umzugehen hat bzw. welche Rolle sie in diesem Spannungsverhiltnis spielt.
Wie stark kann eine historisch-kritische Exegese, wie sie hier unternom-
men wurde, auf Uberlieferungen vertrauen, die zum einen die historisch-
kritische Exegese ermdglichen, aber zum anderen Informationen beinhalten
konnen, die ihr diametral entgegenstehen?
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7. Anhang

Tabelle I Q 89:27-30 in deutschsprachigen Koraniibersetzungen

Paret®” Bobzin®® Khoury®® Ibn Rassoul®® |Henning®!
(Wenn aber O du befrie- O du Seele, Oh du ruhige |O du Seele voll
einer rechtzei- |dete Seele, die du Ruhe Seele! Kehre |Ruhe, kehre zu
tig den Glau- |kehre heim zu |gefunden hast, |zuriick zu dei- |deinem Herrn

ben angenom-
men hat und
ihm bis an sein
Lebensende
treu geblieben
ist, ergeht an
ihn die Auffor-
derung Got-
tes:) “Der du
(im Glauben)
Ruhe gefun-
den hast! Kehr
zufrieden und
wohlgelitten
zu deinem
Herrn zuriick!
Schlief$ dich
dem Kreis
meiner Diener
an und geh in
mein Paradies
ein!”

deinem Herrn,
gliicklich und
zufrieden, und
tritt ein zu
meinen Knech-
ten, und tritt
ein in meinen
Garten.

kehre zu dei-
nem Herrn
zufrieden und
von seinem
Wohlgefal-
len begleitet
zurtiick. Tritt
in die Reihen
meiner Diener
ein, und tritt
ein in mein
Paradies.

nem Herrn
wohlzufrie-
den und mit
(Allahs) Wohl-
wollen So
schliel¥’ dich
dem Kreis Mei-
ner Diener an.
Und tritt ein in
Mein Paradies.

zuriick, zufrie-
den und (Thn)
zufrieden-
stellend. Und
tritt ein unter
Meine Diener.
Und tritt ein in
Mein Paradies.

87
88
89
90

S. 332.

91 Henning, Der

Koran, S. 484.

Paret, Der Koran. Ubersetzung, S. 429.
Bobzin, Der Koran, S. 565.
Khoury, Der Koran (2007), S. 474.
Ibn Rassoul, Die ungefihre Bedeutung des al Qur’an al Karim in deutscher Sprache,
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Seele, kehre
zurtiick zu dei-
nem Herrn,
befriedigt

in (Seiner)
Zufrieden-
heit! So tritt
denn ein unter
Meine Diener,
und tritt ein in

zuriick zu dei-
nem Herrn,
zufrieden und
ihm wohlgefal-
lig! Geh hin-
ein zu meinen
Dienern! Geh
in meinen Gar-
ten!

Frieden erlangt
hat! Kehre

du zuriick zu
deinem Erhal-
ter, wohlzu-
frieden (und
Thn) zufrie-
denstellend:
gehe denn ein
zusammen mit

lich bist, kehre
zurtiick zu dei-
nem Herrn,
zufrieden und
erfiillt, und
tritt ein unter
meine Diener,
tritt ein in
meinen Gar-
ten!

Ahmadiyya®? |Zirker®? Asad®* Neuwirth®®> |Sinai®®
Doch du, o Du beruhigte |O du Mensch, |Oh Seele, die |Du vertrau-
beruhigte Seele, kehre der inneren du zuversicht- |ende Seele!

Kehre zufrie-
den und wohl-
gefallig zu
deinem Herrn
zuriick; tritt
ein in den
Kreis meiner
Diener, tritt
ein in meinen
Garten!

men beruhigte
Seele, kehre
zurtiick zu dei-
nem Herrn,
vollkommen
zufrieden und
befriedigt, tritt
hin zu mei-
nen Dienern
und geh ein in
mein Paradies.

Ruhe gefunden
hast, kehre zu
deinem Herrn
zufrieden und
mit Wohlge-
fallen zurtick.
Tritt ein unter
Meine Diener,
und tritt ein in
Meinen (Para-
dies)garten.

Meinen Gar- Meinen (ande-

ten! ren wahren)
Dienern, ja
gehe du ein in
Mein Paradies!

Ullmann/ Bubenheim®® |v. Denffer®®

Winter®”

O du vollkom- | O Seele, die du |Du, die Seele,

welche Ruhe
fand, kehre
zuriick zu dei-
nem Herrn,
zufrieden,
wohlgefillig,
also tritt ein zu
Meinen Knech-
ten, und tritt
ein in Meinen
Paradiesgarten.

92
93
94

Ahmad, Koran, S. 619.
Zirker, Der Koran, S. 378. B
Asad, Die Botschaft des Korans, S. 1162. Ich habe die Ubersetzung mit dem englischen

Original verglichen.

95
96
97
98
99

Neuwirth, Friihmekkanische Suren, S. 201.
http://corpuscoranicum.de/kommentar/index/sure/89/vers/27 (abgerufen: 22.11.2016).
Ullmann, Der Koran, S. 490.
Bubenheim und Elyas, Der edle Qur’an, S. 594.
Von Denffer, Der Koran, S. 485.
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Tabelle II Deutungsmoglichkeiten von an-nafs al-mutma’inna

Die folgende Tabelle II fasst die unterschiedlichen Deutungsmoglichkeiten
in sowohl sunnitischer als auch schiitischer, sufischer und mu‘tazilitischer
Traditionen zusammen.

Ya ayyatuha n-nafs al-mutma’inna

1. Mutma’inna
bedeutet
mu’mina.!%0

2. Mutma’inna
bedeutet die
Seele, die
Folge leistet
(mugiba).10!

3. Mutma’inna
bedeutet, dass
die Seele daran
glaubt, was Gott
verheifden hat

(al-mw’mina bzw.

miigina bi-ma
wa‘ada llah)!92

4a. Mutma’inna bedeutet
al-Amina.103

4b. Die Seele, die vor
der Strafe Gottes sicher
(amina) ist bzw. an sie
glaubt.104

4c. Die Seele, die
sowohl Gott vertraut als
auch seiner Belohnung
und Bestrafung.!%®

Ibn ‘Abbas
(gest. 68/687)

Mugahid (gest.
130/721)

Qatada (gest.
117/735)
at-Tabari (gest.
310/923)

4.a Ubayy b. Ka‘b (gest.
33/654)

4b. al-Kalbi (gest.
146/763)106

Mugatil (gest. 150/767)
4c. Muhammad b.
al-Husayn as-Sulami
(gest. 412/1021)

100 ygl. al-Mawardi, an-Nukat wa-l-‘uyiin, Bd. VI, S. 272; as-Suyiiti, ad-Durr al-mantir,
Bd. XV, S. 426; az-Zamahsari, al-Kassaf, S. 1202; Ibn al-Gawzi, Zad al-masir, S. 1549;
an-Nasafi, Madarik at-tanzil, Bd. III, S. 642; at-Tabarsi, Magma“ al-bayan, Bd. X, S.
274; al-Mahalli/as-Suyiti, Tafsir al-Galalayn, S. 594.

101 ygl. al-Mawardi, an-Nukat wa-I-‘uyiin, Bd. VI, S. 272.

102 Vgl. ibid.; as-Suyiiti, ad-Durr al-mantir, Bd. XV, S. 427; at-Ta‘labi, al-Kasf wa-l-bayan,
Bd. X, S. 202; at-Tabari, Gami‘ al-bayan, Bd. XXIV, S. 393; al-Qurtubi, al-Gami‘, Bd.
XXII, S. 285; Ibn al-Gawzi, Zad al-masir, S. 1549; Ibn Abi Hatim, Tafsir, Bd. X, S. 3431.

103 Ubayy b. Ka’b habe den Vers entsprechend gelesen: Ya ayyatuhd n-nafs al-amina
al-mutma’inna; vgl. al-Mawardi, an-Nukat wa-l-uyiin, Bd. VI, S. 272. Ansonsten siehe auch
Abii Hayyan, Tafsir al-bahr al-muhit, Bd. VIII, S. 467; vgl. as-Suyiiti, ad-Durr al-mantiir,
Bd. XV, S. 428; at-Ta‘labi, al-Kasf wa-l-bayan, Bd. X, S. 203; az-ZamahSari, al-Kassaf, S.
1202; at-Tabari, Gami¢ al-bayan, Bd. XXIV, S. 395; al-Qurtubi, al-Gami¢, Bd. XXII, S. 285;
an-Nasafi, Madarik at-tanzil, Bd. 111, S. 642; al-Baydawi, Anwar at-tanzil, Bd. V, S. 311;
al-Huwwari, Tafsir, Bd. IV, S. 504; al-Mahalli/as-Suyiiti, Tafsir al-Galalayn, S. 594.

104 ygl. at-Ta‘labi, al-Kasf wa-I-bayan, Bd. X, S. 202f.; al-Qurtubi, al-Gami¢, Bd. XXII, S. 285.

105 Vgl. as-Sulami, Ziyadat, S. 222.

106 Gemeint ist wahrscheinlich Muhammad b. S@ib al-Kalbi al-Kiifi, der im Jahre
146/763 gestorben ist und im Bereich des Tafsir auch stark kritisiert wird.



68

Serdar Kurnaz

Ya ayyatuha n-nafs al-mutma’inna

5a. Mutma’inna
bedeutet zufrie-
dene (ar-radiya)
Seele.107

5b.
al-Mutma’inna
bedeutet die
mit dem Urteil
Gottes zufrie-
dene Seele.108

6a. An-Nafs
al-mutma’inna
bezieht sich auf die
Seele, die mit der
Welt zufrieden ist
(al-mutma’inna ila
d-dunya). Sie wird
mit diesen Ver-

sen aufgefordert,
sich von der Welt
abzuwenden und
sich Gott zuzuwen-
den.109

6b. Die Seele, die
auf die Menschen
vertraut bzw. zufrie-
den damit ist, den
Menschen zu gehor-
chen. Sie wird auf-
gefordert, Gott zu
gehorchen. 110

7. An-Nafs
al-mutma’inna
bezieht sich
auf den
Zustand der
Seele der Glau-
bigen wihrend
des Sterbepro-
zesses, in dem
sie von Gott in
Besitz genom-
men wird. Die
Seele vertraut
auf Gott bzw.
ist befrie-

det und vice
versa.l1l

8a. Al-Mutma’inna ist
derjenige, dessen Herzen
sich gewiss ist, dass Gott
sein Herr ist und der
unerschiitterlich seinen
Anweisungen folgt und
sich ihm ergibt.!12

8b. Al-Mutma’inna
bedeutet: die mit
Gewissheit glaubende
(al-muw’mina al-miigina)
und ruhige (as-sakina)
Seele.113

8c. Die ruhige Seele, die
nicht zweifelt und deren
Ruhe im Vertrauen auf
die VerheiBung, Dro-
hung, Gebote und Ver-
bote und der Einheit
Gottes liegt.!1*

8d. An-Nafs
al-mutma’inna ist der
“ruhige Geist” (ar-rith
as-sakina).'1>

108

Vgl. al-Mawardi, an-Nukat wa-l-‘uyiin, Bd. VI, S. 272.
Vgl. al-Bagawi, Ma‘dlim at-tanzil, Bd. VIII, S. 423; at-Ta‘labi, al-Kasf wa-l-bayan, Bd.

X, S. 202, 203; al-Qurtubi, al-Gami¢, Bd. XXII, S. 285.

109

110
111
112

113

114
115

Vgl. al-Mawardi, an-Nukat wa-l-uyiin, Bd. VI, S. 272; al-Bagawi, Ma‘alim at-tanzil,
Bd. VIIL, S. 425 (al-Bagawi gibt diese Deutungsmdglichkeit erst im letzten Vers der
Sure an); at-Ta‘labi, al-Kasf wa-l-bayan, Bd. X, S. 204; an-Nisabiiri, i§az al-bayan; Ibn
al-Gawzi, Zad al-masir, S. 1549 (bezieht sich auf al-Mawardi, dass er das berichtet);
al-Maturidi, Ta’wilat, Bd. X, S. 528.

Vgl. al-Maturidi, Ta’wilat, Bd. X, S. 528.

Vgl. al-Mawardi, an-Nukat wa-l-‘uyiin, Bd. VI, S. 272.

Vgl. al-Bagawi, Ma‘alim at-tanzil, Bd. VIII, S. 423; vgl. as-Suyti, ad-Durr al-mantir,
Bd. XV, S. 428; at-Ta‘labi, al-Kasf wa-l-bayan, Bd. X, S. 202; at-Tabari, Gami* al-bayan,
Bd. XXIV, S. 394f.; al-Qurtubi, al-Gami¢, Bd. XXII, S. 284; Ibn Abi Hatim, Tafsir,
Bd. X, S. 3430.

Vgl. al-Bagawi, Ma‘alim at-tanzil, Bd. VIII, S. 423; at-Ta‘labi, al-Kasf wa-l-bayan, Bd.
X, S. 202; al-Qurtubi, al-Gami¢, Bd. XXII, S. 284f. (bei ihm auch al-miigina as-sakina).
At-Tabarsi, Magma“ al-bayan, Bd. X, S. 274, fasst die Ansichten 8a und 8b zusammen
damit, dass er sagt, dass das Vertrauen (tuma’nina) die “Wirklichkeit des Glaubens”
(haqgiqat al-iman) ist und dies auf Mugahid und al-Hasan zuriickfiihrt.

Vgl. al-Maturidi, Ta’wilat, Bd. X, S. 528.

Vgl. al-Qusayri, Lat@’if al-isarat, Bd. III, S. 728.
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5a. Mugqatil

(b. Sulayman
(?), gest.
150/767).116
5b. ‘Atiyya
(gest. 111/729-
30)117
Mugahid

6a. Einige Sufige-
lehrte (ahl al-hawatir
bzw. ahl al-iSara)
Mahmiid b. Aba
I-Hasan an-Nisabfiri
(gest. nach 553/1158)
6b. Unbestimmt mit
gila von al-Maturidi
(gest. 333/944)
erwéhnt

al-Hasan al-Basri
(gest. 110/728)

8a. Mugahid
8b. al-Hasan
al-Basri

8c. al-Maturidi
8d. Unbestimmt

Ya ayyatuhd n-nafs al-mutma’inna

9. Al-Mutma’inna
bedeutet die
Seele, die durch

10. Al-Mutma’inna
bedeutet die Seele,
die durch den Glau-

11. Der Geist, der
zufrieden bzw.
befriedet ist mit

12a. Die Seele, die
durch die Erkennt-
nis (ma‘ifa) befrie-

Gottgedenken ben (bi-l-iman) befrie- |der Seele (ar-rith |det bzw. zufrieden
befriedet ist.11® |det ist.119 al-mutma’inna ila |ist,'?!
Auch: Oh du n-nafs).120 12b. bzw. die
(durch Gottge- Seele, die Gott
denken) zufrie- erkennt (al-‘arifa
dene Seele! bi-llah), die von
ihm keinen Augen-
blick abweicht.!22
Fahr ad-Din 10. Muqatil b. Unbestimmt 12a. Unbestimmt
ar-Razi (gest. Sulayman 12b. Ibn ‘Ata
606/1210) az-Zaggag (gest. (gest. 309/922)
at-Ta‘labi (gest. |311/923)
427/1035)

116

117

118

119

120
121
122

Mugqatil b. Sulayman selbst sagt, dass der Vers bedeute: mutma’inna bi-l-iman; vgl.
Mugqatil b. Sulayman, Tafsir, Bd. V, S. 692. Al-Mawardi sagt nur, dass Muqatil dieser
Meinung sei, konkretisiert diesen Namen aber nicht néher; vgl. al-Mawardi, an-Nukat
wa-l-‘uytin, Bd. VI, 272.

Gemeint ist wahrscheinlich der kufische mufassir ‘Atiyya al-‘Awfi (gest. 111,/729-30)
aus der Nachfolgergeneration.

Vgl. al-Bagawi, Ma‘alim at-tanzil, Bd. VIII, S. 423; ar-Razi, Mafatih al-gayb, Bd. XXXI,
S. 177 (in Anlehnung an den Koranvers wa-tatma’inna qulubuhum bi-dikri llah);
al-Qusayri, Lat@’if al-isarat, Bd. III, S. 728; at-Ta‘labi, al-Kasf wa-l-bayan, Bd. X, S.
203; al-Qurtubi, al-Gami¢, Bd. XXII, S. 285.

Vgl. Muqatil b. Sulayman, Tafsir, Bd. V, S. 692; az-Zaggag, Ma‘ani [-Qur’an, Bd. V, S.
324; Ibn al-Gawzi, Zad al-masir, S. 1549 (expliziter Hinweis auf az-Zaggag),

Vgl. al-Qusayri, Lat@’if al-isarat, Bd. III, S. 728.

Vgl. ibid.; at-Tdsi, at-Tibyan, Bd. X, S. 348 (bei ihm: Erkenntnis und Glaube).

Vgl. at-Ta‘labi, al-Kasf wa-lI-bayan, Bd. X, S. 203; al-Qurtubi, al-Gami¢, Bd. XXII, S. 285.
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Ya ayyatuha n-nafs al-mutma’inna

13. Die Seele, die  |14. An-Nafs 15a. An-Nafs 16. An-Nafs

mit der frohen Bot- |al-mutma’inna al-mutma’inna ist die |al-mutma’inna

schaft des Paradie- |ist der Prophet, |fiir wahr haltende ist die Seele, die

ses befriedet ist.123 |also: Oh Pro- (musaddiqa) Seele.'?> |vor Gott demiitig
phet!124 15b. Zusitzlich zu (al-mubhbita ila

15a: Und die Beloh- |llah) ist.1%7
nung und Auferste-
hung fiir wahr halt
(also musaddiqa bi-t-
tawab wa-l-ba‘t ist).126

Unbestimmt. Ibn ‘Abbas 15a. Ibn ‘Abbas Mugahid
Nach at-Tabari 15b. al-Farra’ (gest.
(gest. 310/923) 207/822)

Ahnliches von
Usama b. Zayd
(gest. 54/674) von
seinem Vater Zayd
b. Harita (gest.
8/629) iiberlie-
fert.128

Nach Ibn Abi Hatim
(gest. 327/938)
von Zayd b. Aslam
(gest. 136/754).12°

123 vgl. al-Qusayri, Lat@if al-isarat, Bd. 111, S. 728; at-Tasi, at-Tibyan, Bd. X, S. 348.

124 Vgl. as-Suyiiti, ad-Durr al-mantir, Bd. XV, S. 427.

125 Vgl. at-Tabari, Gami‘ al-bayan, Bd. XXIV, S. 393; as-Suyiiti, ad-Durr al-mantiir, Bd. XV,
S. 427f.

126 ygl. al-Farrd@’, Ma‘ani I-Qur’an, Bd. 111, S. 262; at-Tisi, at-Tibyan, Bd. X, S. 348 (zitiert
al-Farra’); dhnlich at-Tabarsi, Magma® al-bayan, Bd. X, S. 274; al-Qurtubi, al-Gami,
Bd. XXII, S. 285.

127 Vgl. as-Suyiiti, ad-Durr al-mantiir, Bd. XV, S. 429; at-Ta‘labi, al-Kasf wa-lI-bayan, Bd.
X, S. 202; an-Nisabiiri, igaz al-bayan, T. 2, S. 876; at-Tabari, Gami¢ al-bayan, Bd.
XXIV, S. 394f.; al-Qurtubi, al-Gami¢, Bd. XXII, S. 284.

128 Vgl. at-Tabari, Gami¢ al-bayan, Bd. XXIV, S. 396. So auch bei al-Qurtubi, al-Gami¢, Bd.
XXII, S. 285; at-Tabarsi, Magma“ al-bayan, Bd. X, S. 274.

129 vgl. Ibn Abi Hatim, Tafsir, Bd. X, S. 3431.
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Ya ayyatuha n-nafs al-mutma’inna

17. Die Seele,
die zufrieden
ist mit dem,
was Gott sagt,
und das besta-
tigt, was Gott

18. An-Nafs
al-mutma’inna sind die-
jenigen, deren Gesich-
ter weil$ strahlen und
denen ihre Biicher

von ihrer rechten

19. An-Nafs
al-mutma’inna

ist die Seele, die
sich treu nur dem
einen Gott hingibt
(wortl. muhlisa).'3?

20. An-Nafs
al-mutma’inna

ist die auf Gott
vertrauende (al-
mutawakkila ‘ala
llah) Seele, die zu

sagt.!130 Seite {ibergeben wer- erhalten vertraut,
den. Dabei werden sie was Gott ihr als
“befriedet/zufrieden” “téglich Brot” ver-
sein. 131 sichert hat.!33
Qatada al-Musayyab (?) Ibn Kaysan (gest. |Unbestimmt
al-Hasan iiberliefere dies von 320/932)

al-Kalbi und Aba
Rawq

21. Die Seele,
die “eine
Ahnung iiber
Gott hat” (tuh-
sinu g-ganna
bi-llah).'34

22. Mit an-nafs
al-mutma’inna ist
al-Husayn b. ‘Ali

b. Abi Talib (gest.
61/680) gemeint.13>

Unbestimmt

Tradiert von Abii
I-Hasan “Ali b. Ibrahim
al-Qummi (lebte im
dritten und vier-

ten Jahrhundert der
Higra) von Abi ‘Abd
Allah.

S. 393f.
131

S. 202.
132

S. 285.
133
134

Vgl. at-Ta‘labi, al-Kasf wa-l-bayan, Bd. X, S. 203.
Vgl. as-Sulami, Ziyadat, S. 222.
Vgl. al-Qummi, Tafsir al-Qummi, Bd. II, S. 422.

Vgl. as-Suyiiti, ad-Durr al-mantir, Bd. XV, S. 430; at-Tabari, Gami al-bayan, Bd. XXIV,
Vgl. at-Tabarsi, Magma“ al-bayan, Bd. X, S. 274; at-Ta‘labi, al-Kasf wa-l-bayan, Bd. X,

Vgl. at-Ta‘labi, al-Ka$f wa-l-bayan, Bd. X, S. 203; al-Qurtubi, al-Gami‘, Bd. XXII,
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Tabelle III Zeitpunkt der Aussage

Die Tabelle III fasst die unterschiedlichen Deutungsoptionen fiir Sure 89:28

zusammen.

Irgii ila rabbiki radiyatan mardiyyatan

1. Gemeint ist,
dass die Seele am
Tag der Auferste-
hung zu ihrem
Korper zuriick-
kehren soll.13¢

2. Gemeint ist,
dass die Seele
zu seinem Herrn
zuriickkehren
soll. Der Zeit-
punkt ist der
Eintritt des
Todes.37

3. Gemeint ist,
dass die Seele

zur Belohnung
(at-tawab) ihres
Herrn im Jenseits
zuriickkehren soll
bzw. das Paradies
betreten darf.!38

4. Gemeint ist: “Kehre
im Diesseits zu dei-
nem Herrn zuriick, sei
zufrieden mit dem,
was dir verheiRen und
womit dir gedroht
wird, und gebe dich
deinem Herrn hin.”139

136

137

138

139

Vgl. al-Mawardi, an-Nukat wa-l-‘uyiin, Bd. VI, S. 272; al-Bagawi, Ma‘dlim at-tanzil, Bd.
VIII, S. 424; Abt Hayyan, Tafsir al-bahr al-muhit, Bd. VIII, S. 467; ar-Razi, Mafatih
al-gayb, Bd. XXXI, S. 178 (ar-Razi diskutiert dies unter dem Vers Q 89:27); vgl.
as-Suytti, ad-Durr al-mantir, Bd. XV, S. 428, 430; at-Ta‘labi, al-Kasf wa-l-bayan, Bd.
X, S. 204; az-Zamah3ari, al-Kassaf, S. 1202; at-Tabari, Gami¢ al-bayan, Bd. XXIV, S.
397f.; al-Qurtubi, al-Gami¢, Bd. XXII, S. 285-287; Ibn al-Gawzi, Zad al-masir, 1549;
an-Nasafi, Madarik at-tanzil, Bd. III, S. 642; at-Tabarsi, Magma“ al-bayan, Bd. X, S.
274; al-Huwwari, Tafsir, Bd. IV, S. 504.

Vgl. al-Mawardi, an-Nukat wa-l-‘uyiin, Bd. VI, S. 272; al-Bagawi, Ma‘dlim at-tanzil, Bd.
VIII, S. 423f.; Abli Hayyan, Tafsir al-bahr al-muhit, Bd. VIII, S. 467; ar-Razi, Mafatih
al-gayb, Bd. XXXI, S. 178; vgl. as-Suyiti, ad-Durr al-mantiir, Bd. XV, S. 429f.; at-Ta‘labi,
al-Ka$f wa-I-bayan, Bd. X, S. 203f.; az-Zamahsari, al-Kas3af, S. 1202; at-Tabari, Gami‘
al-bayan, Bd. XXIV, S. 396; al-Qurtubi, al-Gami¢, Bd. XXII, S. 285-287 (explizit Abti
Salih); Ibn al-Gawzi, Zad al-masir, S. 1549; Ibn Abi Hatim, Tafsir, Bd. X, S. 3430f,;
an-Nasafi, Madarik at-tanzil, Bd. III, S. 642; al-Baydawi, Anwar at-tanzil, Bd. V, S.
311; at-Tdsi, at-Tibyan, Bd. X, S. 348; at-Tabarsi, Magma“ al-bayan, Bd. X, S. 274. In
einigen dieser Quellen werden Uberlieferungen genannt, die detailliert den Prozess
darstellen, wie die Seele den Korper verldsst und von Engeln empfangen wird usw.
U. a. wird sie iiberliefert von ‘Abd Allah b. ‘Amr b. al-‘As. Ahnliches ist zu finden bei
Ibn Abi Hatim, Tafsir, Bd. X, S. 3430 in der Uberlieferung von Sa‘id b. Gubayr, jedoch
mit weniger Details.

Vgl. al-Mawardi, an-Nukat wa-l-‘uyiin, Bd. VI, S. 272; al-Bagawi, Ma‘alim at-tanzil, Bd.
VIII, S. 424; al-Farrd’, Ma‘ani -Qur’an, Bd. III, S. 262f.; AbG Hayyan, Tafsir al-bahr
al-muhit, Bd. VIII, S. 467; ar-Razi, Mafatih al-gayb, Bd. XXX, S. 178; as-Suyiti, ad-Durr
al-mantiir, Bd. XV, S. 430; at-Ta‘labi, al-Kasf wa-l-bayan, Bd. X, S. 204; az-ZamahS$ari,
al-Kassaf, S. 1202; al-Mahalli/as-Suyiti, Tafsir al—éaldlayn, S. 594; al-Qurtubi,
al-Gami¢, Bd. XXII, S. 285, 287; Ibn al-Gawzi, Zad al-masir, S. 1549; Ibn Abi Hatim,
Tafsir, Bd. X, S. 3430; an-Nasafi, Madarik at-tanzil, Bd. III, S. 642; al-Qummi, Tafsir,
Bd. II, S. 422 (er fiigt noch hinzu, dass dies bi-waldayat ‘Ali geschieht); at-Tdsi,
at-Tibyan, Bd. X, S. 348; at-Tabarsi, Magma“ al-bayan, Bd. X, S. 274.

Vgl. al-Maturidi, Ta’wildt, Bd. X, S. 528.
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Ibn ‘Abbas
‘Tkrima (gest.
105/723)
‘Ata> (b. Abi
Rabah, gest.
114/732?)

ad-Dahhak (gest.

105/723)
at-Tabari

Aba Salih (?)
al-Hasan al-Basri

Abii I-Hasan
al-Mawardi (gest.
450/1058),'40 dhn-
lich bei Mugqatil b.
Sulayman.!4!
al-Hasan al-Basri
al-Farr@’

Ibn ‘Abbas

al-Maturidi und
s.0. Option 6:
Auslegung von ya
ayyatuhd n-nafs
al-mutma’inna

140 Er selbst sagt, dass eine dritte Auslegung (ta’wil) moglich ist; vgl. al-Mawardi, an-
Nukat wa-l-‘uytin, Bd. VI, S. 272.
141 Vgl. Mugqatil b. Sulayman, Tafsir, Bd. V, S. 692.
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Tabelle IV Ubersetzungsvarianten

Aus den 31 Deutungsmoglichkeiten der Aussage ya ayyatuhd n-nafs
al-mutma’inna in der Koranexegese und weiteren, u. a. dhnlichen Optio-
nen in auferexegetischer Literatur lassen sich insgesamt acht Ubersetzun-
gen herleiten, die die nummerierten Deutungen in Tabelle I beinhalten. Um
dem Anliegen, alle 31 Optionen in acht méglichen Ubersetzungen wieder-
zugeben, gerecht werden zu kénnen und die Ambiguitidt des arabischen
Wortlauts zu wahren, werden, soweit moglich, ambigue Ubersetzungen
angeboten, die fiir mehrere Optionen unter den 31 Deutungsmoglichkeiten
einen Platz einzunehmen ermoglichen.

Ubersetzung | Erklirung

Oh du glidu- |Diese Ubersetzung umfasst sowohl die Deutungen 1 und 4a, die
bige Seele |explizit mutma’inna als mu’mina/amina verstehen oder das Glau-
ben konkretisieren, wie etwa 4b, d. h., dass die Seele an die Strafe
Gottes glaubt. Moglich ist auch, 4b so zu verstehen, dass die Seele
auf die Strafe Gottes vertraut, daher wird sie unten wieder erwahnt
werden. Die Optionen 8a und 8b konnen hier mit der Ergdnzung
der Gewissheit ebenfalls aufgezdhlt werden. Geht man davon aus,
dass der Glaube ein “Fiir-wahr-halten” (tasdiq) ist, konnen die
Optionen 15a und 15b auch hierunter subsumiert werden. Eine
konkretere Ubersetzung in Anlehnung an 15a und 15b als “Oh du
fiir wahr haltende Seele” ist durchaus moglich. Ahnlich verhilt es
sich mit der Deutungsoption 2. Da zu glauben und fiir wahr zu hal-
ten eine Folgeleistung impliziert, kann unter der ersten Uberset-
zungsmoglichkeit auch die Option 2 subsumiert werden. Es kann
aber auch als “Oh du Folge leistende Seele” selbststdndig iibersetzt
werden. In all den hier genannten Optionen scheint die Ansprache
an die noch lebende, diesseitige Seele gerichtet zu sein. Anzeichen
fiir einen Aufruf an die Seele im Diesseits beinhalten die Optionen
fiir diese Ubersetzungsvariante nicht. Auch wenn die beiden wei-
teren Deutungsmdglichkeiten — “Oh du Folge leistende (mugiba)
Seele” in Anlehnung an Deutungsoption 2 und die Ubersetzungs-
variante “Oh du treu ergebene (muhlisa) Seele” in Anlehnung an
Option 19 - als eigenstindige Ubersetzungen angefiihrt werden
konnten, scheint es doch so zu sein, dass es sich bei der “Folgeleis-
tung” und der “treuen Ergebenheit” um den gldubigen Menschen
handelt. Daher konnen die Optionen 2 und 19 auch hierunter sub-
sumiert werden. Dabei iiberwiegt der Eindruck, dass hier wieder
eine irdische Ansprache an den Menschen im Diesseits erfolgt und
nicht im Jenseits.
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Oh du ver-
trauende
Seele

Diese Ubersetzung umfasst die Deutungsmoglichkeiten 3, 4b und
4c. Die Ubersetzung kann aber mit einer Klammer um die jewei-
lige Nuance ergénzt werden, wie etwa “Oh du (auf das, was Gott
verheifRen hat,) vertrauende Seele” (3). 4b kann auch so verstan-
den werden, dass die Seele auf die Strafe Gottes vertraut. Die
Optionen 8a und 8b konnen hier mit der Ergdnzung der Gewiss-
heit ebenfalls aufgezéhlt werden. Option 20 kann auch im Sinne
von vertrauende Seele iibersetzt werden, hat aber eine deutlich
“diesseitige Konnotation”, weil das Vertrauen sich auf das “tagli-
che Brot” (rizq) bezieht. Mogliche diesseitige Ausrichtung ist auch
in 3, 4b und 4c zu finden, so auch im Falle von 8a und 8b. Die
Ansprache in Sure 89:27 golte dann der sich noch im Diesseits
befindenden Seele, die auf eine gewisse Art und Weise auf die
Variable X vertraut. Die Variable X kann je nach Option unter-
schiedlich bestimmt werden.

Oh du
zufriedene
Seele

Hierunter konnen die Deutungsmoglichkeiten 5a, 5b, 6a, 6b, 7, 17
und 18 subsumiert werden. Die “zufriedene Seele” kann je nach
Deutungsmoglichkeit mit einer Klammer konkretisiert werden. Im
Kern geben all diese Deutungsméglichkeiten die Zufriedenheit der
Seele aus. Ausschlaggebend ist die “Ausrichtung” der Zufrieden-
heit. Die Optionen 5a, 5b, 7 und 18 beschreiben die Zufrieden-
heit der Seele im Jenseits oder zumindest im Prozess des Sterbens.
Daneben beziehen sich die Optionen 6a und 6b auf ein diesseiti-
ges Szenario, wodurch die Aussage “Oh du zufriedene Seele” eine
negative Note erhilt. Die Zufriedenheit mit der Welt (6a) bzw.
den Menschen (6b) wird als Hindernis zum Glauben verstanden
und die “zufriedene Seele” aufgerufen, dem Ruf Gottes zu folgen
und sich denen anzuschliel3en, die ihm gehorchen — zieht man
Sure 89:28-30 in Betracht. Man koénnte 6a und 6b auch als “auf
die Welt/die Menschen vertrauende Seele” {ibersetzen und — die
Perspektivenwende beriicksichtigend — unter die zweite Uberset-
zungsmoglichkeit subsumieren. Da aber in Sure 89:28 die Rede
von rddiya und mardiyya im Sinne von Zufriedenheit ist, sollte
mit mutma’inna auch eine gewisse “Zufriedenheit” ausgedriickt
werden, denn die Zufriedenheit mit der Welt bzw. den Menschen
in Sure 89:27 wird mit der Zufriedenheit mit Gott in Sure 89:28
ersetzt. Fiir diese Ubersetzungsvariante miisste noch iiberpriift
werden, ob sie nur zuldssig ist, wenn wir davon ausgehen, dass die
gesamte Sure 89 eine Einheit ist, oder ob dies auch zutrifft, wenn
Sure 89 aus unterschiedlichen Teilen besteht, die zu verschiede-
nen Zeiten herabgesandt wurden. Einiges hierzu werde ich weiter
unten noch ansprechen. Option 17, dass der Mensch mit dem, was
Gott sagt, zufrieden ist und dies bestétigt, ist selbst ambig, da es
sowohl auf das Diesseits als auch das Jenseits gerichtet sein kann.
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Oh du
befriedete
Seele

Ermoglicht wird diese Ubersetzungsmoglichkeit durch die Deu-
tungsoptionen 9, 10, 12a, 12b, 13, 18 und 21. Es wurde oben
erwihnt, dass auch die Optionen 6a und 6b hierunter subsumiert
werden konnten, aber in Anbetracht der in Sure 89:28 erwihn-
ten Worter radiya und mardiyya die Ubersetzungsvariante 3 vor-
ziiglicher ist. Die Mittel, die dazu fiihren, dass die Seele befriedet
ist, ist in allen Optionen anders. Option 9, 10, 12a, 12b und 21
scheinen sich auf das Diesseits zu beziehen, d. h., dass die Seele
schon im Diesseits befriedet ist. Die Optionen 13 und 18 hinge-
gen stellen ein Szenario im Jenseits dar. Die Deutungsoption 11,
dass nafs al-mutma’inna doch rith al-mutma’inna ila n-nafs bedeute,
konnte womoglich unter dieser Variante aufgezdhlt werden, im
Sinne von “Oh du mit der Triebseele befriedeter Geist”. Dass nafs
hier im Sinne der Sufitradition als Triebseele verstanden werden
kann, ermdglich die Quelle, in der sich diese Auslegung befindet,
und zwar die sufische Koranexegese Lat@if al-iSarat von al-Qusayri
(gest. 465/1072). Ansonsten ergibe die Ubersetzung, dass der
Geist mit der Seele zufrieden bzw. befriedet ist, kaum Sinn. Ndhe-
res wird in der Quelle auch nicht erwéhnt.

Oh du
ruhige Seele

Die Optionen 8b, 8c und 8d sprechen einheitlich iiber die “ruhige
Seele” bzw. den “ruhigen Geist”. Beriicksichtigt man, dass 8b eine
Briicke zwischen 8a, 8c und 8d schldgt, konnte sie auch in die
Reihe der “ruhigen Seele” gezdhlt werden. Wenn die ruhige Seele
in Anlehnung an 8a und 8b sich gewiss ist iiber Gott, konnen wir
dies auch als “Oh du glaubige/glaubende Seele” iibersetzen und
diese Optionen unter die Ubersetzungsvariante 1 subsumieren. Da
aber die Ruhe, die mit dem Glauben verwoben ist, stark im Vor-
dergrund steht, habe ich diese Variante gesondert aufgezahit.

Oh du
demiitige
Seele

Die Deutungsoption 16 lasst sich kaum unter eine der vorher
genannten Ubersetzungsvarianten subsumieren bzw. die “demii-
tige Seele” konnte in alle fiinf Varianten integriert werden.

Oh, Prophet

Die Deutungsoption 14, die von Ibn ‘Abbas tradiert wird, wird
nicht im Sinne eines Offenbarungsanlasses erwédhnt. In Anbetracht
der bisherigen Deutungsoptionen scheint sie abwegig zu sein.

Oh, Husayn

Die beim schiitischen Gelehrten al-Qummi zu findende Deutung
ist so wie die 7. Ubersetzungsvariante nicht begriindet. Zwei wei-
tere einflussreiche schiitische Gelehrte, Ab@i Ga‘“far at-Tiisi (gest.
460/1067) und Abt °Ali al-Fadl b. al-Hasan at-Tabarsi (gest.
548/1154), erwéhnen diese Option nicht. Bei ihnen sind nur Deu-
tungsoptionen vorhanden (s. Tabelle I und die dazugehorigen
FuBnoten), die die ersten fiinf Ubersetzungsvarianten zulassen.




Das exegetische Problem in Sure 89:27-30 77

Bibliographie

‘Abd al-Baqi, Muhammad Fwad. al-Mu‘@am al-mufahras li-alfaz al-Qur’an
al-karim. Kairo: Dar al-Hadit, 1364 (higri, 1944/45 AD).

Abdalhaqq und Aisha Abdurrahman Bewley. The Noble Qur’an. A New Ren-
dering of Its Meaning in English. Norwich: Bookwork, 1999.

Abdel Haleem, Muhammad A. S. The Qur’an. English Translation and Parallel
Arabic Text. Oxford: Oxford University Press, 2010.

Abii Hayyan al-Anadalusi, Muhammad b. Yiisuf as-Sahid. Tafsir al-bahr
al-muhit. 8 Bde. Hg. ‘Adil Ahmad ‘Abd al-Mawgtd. Beirut: Dar al-
Kutub al-Tlmiyya, 1993.

Abti ‘Ubayd al-Qasim b. Sallam. Fad@’il al-Qurian wa-ma‘alimuhi
wa-adabuhii. 2 Bde. Hg. Ahmad b. ‘Abd al-Wahid al-Hayyati. Rabat:
Wizarat al-Awqaf wa-§-Swin  al-Islamiyya/Al-Muhammadiyya:
Matba‘at Fadala, 1995.

Ahmad, Mirza Tahir. Koran. Der Heilige Qurdn, Rabwah: The Oriental &
Religious Publishing Corporation LTD., 1954.

Arberry, Arthur J. The Quran Interpreted. Qom: Centre of Islamic Studies,
o.J.

Asad, Muhammad. Die Botschaft des Korans. Ubersetzung und Kommentar.
Aus dem Englischen iibersetzt von Ahmad von Denffer und Yusuf Kuhn.
Diisseldorf: Patmos, 2009.

al-Bagawi, Abti Muhammad al-Husayn b. Mas‘id. Ma‘alim at-tanzil. 8
Bde. Hg. Muhammad ‘Abd Allah an-Nimr et al. Riad: Dar Tayyiba,
1412/1991.

al-Baydawi, ‘Abd Allah b. ‘Umar b. Muhammad b. ‘Ali Ab# I-Hayr Nasir
ad-Din. Anwar at-tanzil wa-asrar at-ta’wil. 5 Bde. Hg. Muhammad ‘Abd
ar-Rahman al-Mar‘asli. Beirut: Dar Thya’ at-Turat al-‘Arabi/Mu’assasat
at-Tarih al-‘Arabi, o. J.

al-Bayhagqi, Abi Bakr Ahmad b. al-Husayn. Dal@il an-nubuwwa wa-ma‘ifat
ahwal sahib as-Sari‘a. 7 Bde. Hg. ‘Abd al-Mu‘ti Qal‘agi. Beirut/Kairo:
Dar al-Kutub al-‘Ilmiyya/Dar al-Bayan li-t-turat, 1988.

al-Biga‘i, Burhan ad-Din Abi 1-Hasan Ibrahim b. ‘Umar. Masa‘id an-nagar
li-l-israf ‘ala magqasid as-suwar. 3 Bde. Hg. ‘Abd as-Sami‘ Muhammad
Ahmad Hasanayn. Riad: Maktabat al-Ma‘arif, 1987.

Bobzin, Hartmut. Der Koran. Die wichtigsten Texte ausgewdhlt und erkldrt von
Hartmut und Katharina Bobgin. Miinchen: C. H. Beck, 2015.



78 Serdar Kurnaz

Bubenheim, ‘Abdulldh as-Samit Frank und Nadeem Ata Elyas. Der edle
Qur’an und die Ubersetzung seiner Bedeutung in die deutsche Sprache.
Medina: Konig-Fahd-Komplex zum Druck vom Qur’an, 2020.

al-Buhari, Muhammad b. Isma‘il. Sahih al-Buhari. Damaskus: Dar Ibn Katir,
2002.

ad-Dahabi, Abii ‘Abd Allah Muhammad b. Ahmad b. ‘Utman. Mizan al-i‘tidal
fi naqd ar-rigal. 4 Bde. Hg. ‘Ali Muhammad al-Bagawi. Beirut: Dar
al-ma‘rifa, o. J. (ca. 1963).

ad-Dahabi, Abi ‘Abd Allah Sams ad-Din Muhammad. Siyar a‘lam an-nubal@’.
3 Bde. Hg. Hasan ‘Abd al-Mannan. Amman u. a.: Bayt al-Afkar ad-
Duwaliyya, 2004.

Denffer, Ahmad von. Der Koran. Die heilige Schrift des Islam in deutscher Uber-
tragung mit Erlduterungen nach den Kommentaren von Dschalalain, Tabari
und anderen hervorragenden klassischen Koranauslegern. Miinchen: Isla-
misches Zentrum Miinchen 41997.

Dostal, Walter. “Die Araber in vorislamischer Zeit”. In: Albrecht Noth und
Jiirgen Paul (Hg.). Der islamische Orient — Grundziige seiner Geschichte.
Wiirzburg: Ergon Verlag, 1998, S. 25-44.

Elik, Hasan und Muhammed Coskun. indirildigi Dénemin Isiginda Kur’an
Tefsiri. Tevhit Mesaj1. Istanbul: M. U. Ilahiyat Fakiiltesi Vakfi Yayinlar,
2016.

al-Farra’, Abi Zakariyya Yahya b. Ziyad. Ma‘ani [-Qur’an. 3 Bde. Beirut:
‘Alam al-kutub, 1983.

al-Firtizabadi, Magd ad-Din Muhammad b. Ya‘qiib. Bas@’ir dawi t-tamyiz fi
lat@if al-kitab al-‘aziz. 6 Bde. Hg. Muhammad ‘Ali an-Naggar. Kairo:
Lagnat Ihya’ at-Turat al-Islami 1996.

Goldziher, Ignaz. Muhammedanische Studien. 2 Tle. Hildesheim: Olms, 1961
(Unverénd. photomechan. Nachdruck d. Ausg. von 1889,/1890).

Henning, Max. Der Koran arabisch — deutsch. Aus dem Arabischen von Max
Henning. Uberarbeitung und Einleitung von Murad Wilfried Hofmann.
Istanbul: Cagr1 Yayinlari, 82010.

al-Hilali, Muhammad Taqui-ud-Din und Muhammad Muhsin Khan (Hg.).
Explanatory English Translation of the Meaning of the Holy Qur’an. A sum-
marized version of Ibn Kathir, supplemented by At-Tabri with comments
from Sahih-al-Bukhari. Ankara: Hilal Yayinlari, 1978.

Homerin, Thomas Emil. “Soul”. In: Jane Dammen McAuliffe (Hg.). Encyclo-
paedia of the Qur’an. Bd. V. Leiden: Brill, 2006, S. 80-84.

http://corpuscoranicum.de/kommentar/index/sure/89/vers/27 (abgeru-
fen: 22.11.2016).



Das exegetische Problem in Sure 89:27-30 79

http://corpuscoranicum.de/kommentar/index/sure/89/vers/29 (abgeru-
fen: 20.11.2016).

http://corpuscoranicum.de/kommentar/uebersicht (abgerufen: 01.12.2016).

http://www.corpuscoranicum.de/kommentar/einleitung (abgerufen:
27.11.2016).

http://www.kuranmeali.com/ayetkarsilastirma.asp?sure = 89&ayet =27
(abgerufen: 10.12.2016).

al-Huwwari, Had b. Muhakkam. Tafsir Kitab Allah al-‘aziz. 4 Bde. Hg.
al-Hagg b. Sa‘id Sarifi. Beirut: Dar al-Garb al-Islami, 1990.

Ibn ‘Abd al-Barr, Abd ‘Umar Ydsuf b. ‘Abd Allah b. Muhammad. Al-Isti‘Gb
fi maifat al-ashab. 4 Bde. Hg. ‘Ali Muhammad al-Bagawi. Beirut: Dar
al-Gil, 1992.

Ibn Abi Hatim, ‘Abd ar-Rahman b. Muhammad. Tafsir al-Qur’an al-‘agim:
musnadan ‘an rasiil Allah slm wa-s-sahaba wa-t-tabiin. 10 Bde. Hg.
As‘ad Muhammad at-Tayyib. Mekka u. a.: Maktaba Nizar Mustafa
al-Baz u. a., 1997.

Ibn al-Afir, ‘Izz ad-Din Abt [-Hasan ‘Ali. Usd al-gaba fi ma‘ifat as-sahaba.
Beirut: Dar Ibn Hazm, 2012.

Ibn ad-Durays, Abii ‘Abd Allah Muhammad b. Ayyiib. Fad@’il al-Qur’an
wa-ma unzila min al-Qur’an bi-Makka wa-ma ungzila bi-l-Madina. Hg.
‘Urwa Badir. Damaskus: Dar al-Fikr, 1987.

Ibn al-Faras al-Andalusi, Abii Muhammad ‘Abd al-Mun‘im b. ‘Abd ar-Rahim.
Ahkam al-Qur’an. 3 Bde. Hg. Salah ad-Din Ba °Afif. Beirut: Dar Ibn
Hazm, 2006.

Ibn al-Gawzi, Abéi l-Farag Gamal ad-Din ‘Abd ar-Rahman b. ‘Ali b.
Muhammad. Nughat al-a‘yun an-nawagir fi ‘ilm al-wugith wa-n-nagz@’ir.
Hg. Muhammad ‘Abd al-Karim Kazim ar-Radi. Beirut: Mu’assasat
ar-Risala, 31987.

—. Zad al-masir fi Glm at-tafsir. Beirut u. a.: Al-Maktab al-Islami/Dar Ibn
Hazm, 2002.

Ibn Katir, Abii 1-Fida’> Imad ad-Din Isma‘l b. ‘Umar. Fad@’il al-Qur’an. Hg.
Abii Ishaq al-Huwayni al-Atari. Kairo u. a.: Maktabat Ibn Taymiyya u.
a., 1416/1996.

Ibn Rassoul, Abu-r-Rida‘ Muhammad Ibn Ahmad. Die ungefihre Bedeutung
des al Qur’an al Karim in deutscher Sprache. Bonn: Word Islamic Call
Society, 2*2007.

al-Isfahani, Abii 1-Qasim al-Husayn b. Muhammad ar-Ragib. Mufradat alfaz
al-Qur’an. Hg. Safwan ‘Adnan Dawiidi. Damaskus u. a.: Dar al-Qalam
u. a. 20009.



80 Serdar Kurnaz

Khoury, Adel Theodor. Der Koran: arabisch — deutsch. 12 Bde. Giitersloh:
Giitersloher Verlagshaus, 1990-2001.

—. Der Koran. Ubersetzt von Adel Theodor Khoury. Unter Mitwirkung von
Muhammad Salim Abdullah. Mit einem Geleitwort von Inamullah Khan.
Giitersloh: Giitersloher Verlagshaus, 42007.

al-Mahalli, Galal ad-Din und Galal ad-Din as-Suyiiti. Tafsir al-Galalayn. Hg.
Fahr ad-Din Qabawa. Beirut: Maktabat Lubnan, 2003.

al-Maturidi, Abii Mansiir Muhammad b. Muhammad b. Mahmiid. Ta’wilat
ahl as-sunna. 10 Bde. Hg. Magdi Ba-Sallim. Beirut: Dar al-Kutub
al-‘Ilmiyya, 2005.

al-Mawardi al-Basri, Abi 1-Hasan ‘Ali b. Muhammad b. Habib. An-Nukat
wa-l-‘uyiin. 6 Bde. Hg. As-Sayyid b. ‘Abd al-Magsiid b. ‘Abd ar-Rahim.
Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyya/Mu’assasat al-Kutub at-Taqafiyya,
o.J.

Mugqatil Ibn Sulayman. Tafsir. 5 Bde. Hg. ‘Abd Allah Mahmiid Sihatah. Bei-
rut: Mu’assasat at-Tarih al-‘Arabi, 2002.

an-Nasafi, Aba 1-Barakat ‘Abd Allah b. Ahmad b. Mahmiid. Madarik at-tangil
wa-haq@’iq at-ta’wil — Tafsir an-Nasafi. 3 Bde. Hg. Yasuf ‘Ali Badawi.
Beirut: Dar al-Kalim at-Tayyib, 1998.

an-Nisabiiri, Mahmid b. Abi I-Hasan. Igaz al-bayan ‘an ma‘ani 1-Qur’an. Hg.
Hanif b. Hasan al-Qasimi. 2 Tle. Beirut: Dar al-garb al-islami, 1995.

Neuwirth, Angelika. Der Koran. Band 1: Friihmekkanische Suren: poetische
Prophetie. Berlin: Verlag der Weltreligionen, 2011.

Neuwirth, Angelika. Studien zur Komposition der mekkanischen Suren. Die
literarische Form des Koran - ein Zeugnis seiner Historizitdt? 2., durch eine
korangeschichtliche Einfiihrung erweiterte Auflage. Berlin und New York:
Walter de Gruyter, 22007.

Noldeke, Theodor. Geschichte des Qorans. Bearbeitet von Friedrich Schwally.
T. 1: Uber den Ursprung des Qorans. Leipzig: Dieterich 21909.

Oztiirk, Mustafa. Kur’an-1 Kerim Meali. Anlam ve Yorum Merkezli Ceviri.
Ankara: Ankara Okulu Yayinlari, 2015.

Paret, Rudi. Der Koran. Kommentar und Konkordanz. Stuttgart: Kohlham-
mer, 1971.

Paret, Rudi. Der Koran. Ubersetzung von Rudi Paret. Stuttgart: Kohlhammer,
2010.

Pickthall, Muhammad Marmaduke. The Meaning of the Glorious Qur’an. An
Explanatory Translation. Birmingham: 1.D.C.I, 2008.



Das exegetische Problem in Sure 89:27-30 81

al-Qummi, Abi 1-Hasan ‘Ali b. Ibrahim. Tafsir al-Qummi. 2 Bde. Hg. As-
Sayyid Tayyib al-Miisawi al-Gaza’iri. Qom: Mwassasat Dar al-Kitab,
31404 (higri, 1983 AD).

al-Qurtubi, Abd ‘Abd Allah Muhammad b. Ahmad al-Ansari. Al-Gami
li-ahkam al-Qur’an wa-l-mubayyin lamad tadammanahii min as-sunna
wa-ay al-Qur’an. 24 Bde. Hg. ‘Abd Allah ‘Abd al-Muhsin at-Turki et al.
Beirut: Mu’assasat ar-risala, 2006.

al-Qusayri, ‘Abd al-Karim b. Hawazin. Lat@’if al-iSarat. 3 Bde. Hg. Ibrahim
Basyiini. Kairo: al-Hay’a al-Misriyya al-‘Amma li-1-Kitab, 32000.

ar-Radi, Muhammad ‘Abd al-Karim Kazim (Hg.). “Kitab at-tanbih ‘ala fadl
‘ulim al-Qur’an li-Abi 1-Qasim al-Hasan b. Muhammad b. al-Hasan b.
Habib al-mutawaffa sanat 406 h”. In: Al-Mawrid 17/4 (1988), S. 305-
322.

Rahman, Fazlur. Major Themes of the Qur’an. With a new foreword by Ebrahim
Moosa. Chicago und London: The University of Chicago Press, 220009.

ar-Razi, Abii ‘Abd Allah Muhammad b. ‘Umar b. al-Husayn Fahr ad-Din.
Mafatih al-gayb. 32 Bde. Beirut: Dar al-fikr, 1985.

Schmid, Nora K. “Quantitative Text Analysis and Its Application to the
Qur’an: Some Preliminary Considerations.” In: Angelika Neuwirth,
Nicolai Sinai und Michael Marx (Hg.). The Qur’an in Context. Historical
and Literary Investigations into the Qur’anic Milieu. Leiden u. a.: Brill,
2010, 441-460.

Schulze, Reinhard. Der Koran und die Genealogie des Islam. Basel: Schwabe,
2015.

Sinai, Nicolai. “The Qur’an as Process”, In: Angelika Neuwirth, Nicolai
Sinai und Michael Marx (Hg.). The Qur’an in Context. Historical and
Literary Investigations into the Qur’anic Milieu. Leiden u. a.: Brill, 2010,
407-439.

as-Sulami, Abi ‘Abd ar-Rahman b. al-Husayn. Ziyadat Haqd’iq at-tafsir. Hg.
Gerhard Bowering. Beirut: Dar al-Masriq, 1995.

as-Suyiiti, Galal ad-Din ‘Abd ar-Rahman b. Abi Bakr. Al-Itqan fi ‘ulim
al-Qur’an. 7 Bde. Hg. Markaz ad-Dirdsat al-Qur’aniyya. Medina: Magma‘
al-Malik Fahd li-Tiba‘at al-Mashaf as-Sarif, 2011.

—. At-Tahbir fi Gilm at-tafsir. Hg. Fathi ‘Abd al-Qadir Farid. Riad: Dar
al-‘Ulam, 1982.

—. Ad-Durr al-mantiir fi t-tafsir bi-l-ma’tir. 17 Bde. Hg. ‘Abd Allah b.
‘Abd al-Muhsin at-Turki. Kairo: Markaz Higr li-l-Buhiit wa-d-Dirasat
al-‘Arabiyya wa-l-islamiyya, 2003.



82 Serdar Kurnaz

at-Tabari, Abii Ga‘far Muhammad b. Garir. Gami¢ al-bayan ‘an ta’wil ay
al-Qur’an. 26 Bde. Hg. ‘Abd Allah ‘Abd al-Muhsin at-Turki. Kairo: Dar
Higr li-t-Tiba‘a wa-n-Nasr, 2001.

at-Tabarsi, Abi ‘Ali al-Fadl b. al-Hasan. Magma“ al-bayan fi tafsir al-Qur’an.
10 Bde. Beirut: Dar al-murtada, 2006.

at-Ta‘labi, al-Hammam Abt Ishaq Ahmad. Al-Kasf wa-I-bayan. 10 Bde. Hg.
Abti Muhammad b. ‘Asir. Beirut: Dar Thya’ at-Turat al-‘Arabi, 2002.

at-Tiisi, Ab@i Ga‘far Muhammad b. al-Hasan. At-Tibyan fi tafsir al-Qur’an.
10 Bde. Hg. Aga Buzurk at-Tahrani et al. Beirut: Dar Thya’ at-turat
al-‘arabi, (o.J.).

Ullmann, Ludwig. Der Koran. Das heilige Buch des Islam. Ubertragen von Lud-
wig Ullmann. Neu bearbeitet und erldutert von Leo W. Winter. Miinchen:
Goldmann, 1995.

Unal, Ali. The Qur’an with Annotated Interpretation in Modern English. Somer-
set, N. J.: The Light, 2006.

az-Zaggag, Abt Ishaq Ibrahim b. as-Sari. Ma‘ani l-Qur’an wa-irabuhii. 5
Bde. Hg. ‘Abd al-Galil ‘Abduh Salabi. Beirut: ‘Alam al-Kutub, 1988.

az-Zamahsari, Abii 1-Qasim Gar Allah Mahmidd b. ‘Umar. Al-KasSaf ‘an
haq@’iq at-tanzil wa-‘uyiin al-aqawil fi wugiih at-ta’wil. Hg. Halil Ma’miin
S$iha. Beirut: Dar al-Ma‘rifa, 32009.

az-Zarkasi, Badr ad-Din. Al-Burhan fi ‘ulitm al-Qur’an. 4 Bde. Hg. Muhammad
Abii 1-Fadl Ibrahim. Kairo: Dar at-Turat, o. J.

Zirker, Hans. Der Koran. Ubersetzt und eingeleitet von Hans Zirker. Darmstadt:
Lambert Schneider Verlag, 42013.



Christliche Gruppierungen und
Glaubensvorstellungen im Korankommentar von
Ibn Garir at-Tabari (gest. 310/923)

Ausziige fiir eine mogliche Rezeptionsgeschichte des
Christlichen im 9.-10. Jh. n. Chr.

Tugrul Kurt*

Abstract

Der Koranexeget Abii Ga‘far Muhammad b. Garir b. Yazid at-Tabari
(gest. 310/923) zeigt in seinem Werk Gami¢ al-bayan ‘an ta’wil @y
al-Qur’an wdhrend der Auslegung von Koranversen, die sich auf christ-
liche Gruppierungen beziehen, unterschiedliche theologische und kulti-
sche Aspekte des Christentums auf. Dabei zeichnet at-Tabari ein viel-
schichtiges und differenziertes Bild der christlichen Gruppierungen.
Seine Ausfiihrungen stiitzen sich mehrheitlich auf Uberlieferungen aus
dem jiidisch-christlichen Erbe, den sogenannten isr@iliyyat. Der vor-
liegende Artikel geht diesen Uberlieferungen nach und versucht damit
zu zeigen, welches Bild des Christentums und der Christen sich bei
at-Tabari wiederfindet.

1. Einleitung

Abii Ga‘far Muhammad b. Garir b. Yazid at-Tabari (gest. 310/923) fiihrt
in seinem Kommentar Gami¢ al-bayan ‘an ta’wil @y al-Qur’an Uberlieferun-
gen an, die sich auf Koranpassagen beziehen, die sich zur christlichen Pra-
xis und christlichen Gruppierungen duf3ern. Schauen wir uns die von ihm
angefiihrten Uberlieferungen genauer an, sehen wir, dass ihm unterschied-
liche christliche Quellen entweder als unmittelbare oder indirekte miindli-
che Quellen vorgelegen haben konnten. Ein Beispiel dafiir ist, dass bei den
Passagen zur Schopfung Adams viele Motive der syrischen Schatzhohle in
seinem Werk vorkommen.!

Tugrul Kurt ist wissenschaftlicher Mitarbeiter am Berliner Institut fiir Islamische Theo-
logie der Humboldt-Universitit zu Berlin. Zugleich gehort er zur Forschunggruppe
“Linked Open Tafsir” und ist Doktorand an der Goethe-Universitédt Frankfurt am Main.
Vgl. Kurt, Uber die Christlichen Quellen der isr@iliyydat-Materialien, passim.
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Solche Uberlieferungen, die koranische Erzihlungen erginzen und aus
judisch-christlicher Tradition stammen, nennen die Gelehrten isr@’iliyyat.
Sie waren eine Quelle fiir Korankommentatoren und Geschichtsschreiber,
um die fragmentarischen Erzdhlungen im Koran iiber die monotheistischen
Glaubenstraditionen vor dem Auftreten des Propheten Muhammad zu ver-
vollstindigen. Solche Uberlieferungen entstammen der unmittelbaren bib-
lischen Gedankenwelt des vorislamischen Arabien. Diese biblische Gedan-
kenwelt nahmen die Exegeten nicht als Fremdkorper wahr. Anstatt sie zu
verwerfen und den “unverfilschten Koran” als Gegenentwurf zu verstehen,
iibernahmen sie sie in ihrer christlichen Uberlieferungsform.

Um den Einfluss christlicher Uberlieferungen auf das koranexegeti-
sche Werk von at-Tabari feststellen zu konnen, mochte ich zunéchst die
Begriffe besprechen, die at-Tabari benutzt, um auf christliche Gruppierun-
gen zu verweisen. Denn sollte at-Tabarl diese Begriffe systematisch verwen-
den, kann dies ein Hinweis darauf sein, welche unterschiedlichen christli-
chen Gruppierungen er im Blick hat. Dies erlaubt es, nachzuvollziehen, auf
welche Quellen er sich mdglicherweise beruft. At-Tabari benutzt folgende
Begriffe, um auf Christen zu verweisen: an-nasraniyya, ahl al-ingil, nasara
bani taglib, an-nastiriyya, al-malkaniyya, al-ya‘qibiyya und nasard nagran
und ahl nagran min an-nasard.

Diese Bezeichnungen fiir Christen werde ich im Folgenden besprechen.
Hierfiir werde ich zunichst einmal auf die iibergeordneten Begriffe bzw.
Bezeichnungen eingehen. Hiermit sind die Begriffe gemeint, die at-Tabarl
nicht fiir eine spezielle Gruppe, sondern fiir eine allgemeine Beschreibung,
entweder der christologischen oder sonstigen theologischen Auffassungen,
verwendet. Erst im zweiten Schritt werde ich die Begriffe, die fiir konkrete
christliche Gruppierungen verwendet werden, darstellen.

2. Ubergeordnete Begriffe fiir die Christen

In dieser Kategorie finden sich die Begriffe fiir die Christenheit im Allge-
meinen wieder. Sie sind Zuschreibungen allgemeiner Art oder solche, die
in einen spezifischen Kontext eingebunden sind. So bezeichnet an-nasrani
(plural an-nasara) beispielsweise keine konkrete Gruppe, sondern ist als all-
gemeine Bezeichnung fiir die Christen zu sehen. Ahnlich verhilt es sich
mit dem Begriff ahl al-kitab (w. “die Leute des Buches” bzw. “die Leute der
Schrift”), der den Bezug zur Heiligen Schrift der Christen herleiten soll.
Ebenso sind Begriffe wie rahbaniyya (w. “Moénchtum”), hawariyyiin (w.
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“Jiinger [Jesul], Apostel”) und ashab al-kahf (w. “Gefdhrten der Hohle”)
iibergeordnete Begriffe, die zwar nicht wie an-nasraniyya fiir die Allgemein-
heit der Christen verwendet werden, aber dennoch keine spezifische christ-
liche Denomination implizieren, sondern in einen bestimmten Kontext ein-
gebunden sind.

2.1 An-Nasrani (Pl. an-nasara)
At-Tabari benutzt an-nasrani (Pl. an-nasara), um die Gesamtheit der Chris-
ten zu bezeichnen. Es ist eine koranische Bezeichnung und kommt im Koran
sowohl im Singular? als auch im Plural® vor. Die Wortbedeutung erldutert
at-Tabari selbst: Die Wortwurzel von an-nasara ist n-s-r, bedeutet u. a. “hel-
fen” und “beistehen” oder wenn es als Adjektiv zu “Nazareth” gesehen
wird, “nazarenisch”.# Laut at-Tabari heien Christen nasdrd, weil sie sich
gegenseitig helfen und unterstiitzen.® Die Benennung sei auf die Geschichte
Jesu in Q 3:52 zuriickzufiihren. Dort fragt Jesus seine Jiinger: “Wer sind
denn meine Helfer zu Gott (gala man ansari ila Allah)?” Daraufhin antwor-
ten sie: “Wir sind die Helfer Gottes (nahnu ansar Allah).“®

At-Tabari fiihrt noch an, dass die Bezeichnung auf ihre Abstammung
aus Nazareth (an-nasira) zuriickgehen koénne, denn Jesus sei im Dorf ndsira
geboren, weswegen er “der Nazarener” (an-ndsiri) genannt werde.” In der
Forschung ist die Wortbedeutung von nasraniyya umstritten, zumal “Naza-
rener” eigentlich keine Herkunftsbezeichnung, sondern eine geographi-
sche Angabe fiir Jesu.® Arthur Drews stellt die These auf, dass “Nazare-
ner” und “Nazorider”, welche beide im Neuen Testament erwdhnt werden,
dieselbe Bedeutung haben und vom syro-araméiischen nasarya‘ oder vom
hebréischen ha-ndsri® abgeleitet seien, was so gut wie “Hiiter” und “Wich-
ter” bedeute.!® Damit sei darauf verwiesen, dass diese Gruppierung den
gottlichen Sohn als Mittlergott, Hiiter oder Wichter betrachteten.'! Somit
bedeute also “Nazarener” nicht, dass Jesus aus Nazareth stamme, sondern

Q 3:67.

Q 2:65,111,113,120,135,140; Q 22:17; Q 9:30; Q 5:14,18,51,69,82
Wehr, ArabischesWorterbuch, S. 1279.

At-Tabari, Gami* al-bayan, Bd. 2, S. 33.

Eigene Ubersetzung.

At-Tabari, Gami‘ al-bayan, Bd. 2, S. 33f.

Klein, Markusevangelium, S. 174.

Ich habe hier die Schreibweise von Drews gewéhlt. Vgl. Drews, Mythos Jesus Christus,
S. 24.

10 Tbid.

1 Ibid.
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Hiiter, Wichter und/oder Erretter sei.!> Auch, wenn die These von Drews
aus dem Kontext seiner Jesus-Mythos Theorie heraus anders gedeutet wird,
gibt seine These zu den Begriffen Nazarener und Nazorder einen kritischen
Ansatz wieder. Ich mochte in diesem Kontext nur auf seine These zu mog-
lichen Erkldrungen beziiglich der oben genannten Begriffe eingehen. Die
Erwdhnung, dass der gottliche Sohn als Mittlergott gesehen wurde deute
ich nicht aus Sicht der christlichen Sicht per se, sondern als eine mogli-
che Tradition, die in der Antike oder der Spitantike vertreten war. Somit
mochte ich einen moglichen Bezug zu at-Tabari herstellen, um der Frage
nachgehen zu kdnnen, welches Verstindnis er vorliegen hatte.

Heinrich Zimmern vermutet eine Verbindung zu den Mand&ern.' Sei-
ner Meinung nach wurden die Bezeichnungen “Mandéer” und “Nazarener”
teilweise synonym verwendet.!'# Darauf verweist Joachim Gnilka in sei-
ner Forschung zu den Begriffen “Nazarener” und “Nazorder” im biblischen
und koranischen Kontext.!> Auch Francois de Blois greift u. a. die Begriffe
“Nazorder” und “Mandier” auf und vertritt die These, dass die “Mandeo-
Nazarener” eine Synthese zweier religioser Traditionen darstellten, ndm-
lich derjenigen der jiidisch-christlichen Nazorder und derjenigen der weder
christlichen noch jiidischen, sondern babylonischen, semi-iranischen gnos-
tischen Gruppen.'® Peter Klein folgt der oben genannten Auffassung, dass
Nazareth nicht eine Herkunftsbezeichnung sei, sondern eine geographische
Angabe.!” Fiir Klein ist es naheliegend, dass Jesus urspriinglich mit diesem
Attribut “Nazarener” als Mitglied der Johannes- oder Taufersekte charakte-
risiert wurde.'® Thm zufolge habe die christliche Tradition die Assoziierung
zwischen Johannes dem Taufer und Jesus und somit die Ndhe zur Johan-

=

2 “Die Moglichkeit ist nicht ausgeschlossen, dass der Name Nazoréder auch mit dem-
jenigen der Nasirder zusammengeflossen ist, jener ‘Gottgeweihten’ oder ‘Heiligen’,
die im Judentume ein Uberbleibsel aus der Zeit des Nomadentums der israelitischen
Stdmme waren und ihre Gegnerschaft gegen die hohere Kultur des eroberten Landes
durch patriarchalische Einfachheit und ‘Reinheit’ der Lebensweise, Erhaltung von Ol,
Wein und Schermesser usw. zum Ausdruck zu bringen suchten.” Drews, Mythos Jesus
Christus, S. 26 Anm. 14., Robertson, Short History, S. 9-11.

13 Zimmern, “Nazorder”, S. 431.

14 Gnilka, Nagarener, S. 30.

15 Ibid..

16 De Blois, “Nasrani (Nalopaioc) and Hanif CEOvikéc)”, S. 4.

17 Klein, Markusevangelium, S. 174.

18 Taufersekten, die meistens auf Johannes den Tdufer zuriickgefithrt werden/wur-

den, sind Gruppen im antiken Judentum und Christentum, bei denen die Taufe eine

besondere Rolle fiir die rituelle Reinheit, die Vergebung der Siinden und die Erlosung

galt. Vgl. Rudolf, “The baptist sects” S. 471-500.
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nessekte durch eine spédtere Umdeutung dieser geographischen Zuordnung
aufgelost.1®

Kommen wir nun darauf zu sprechen, was at-Tabari zu nasara sagt. Er
fiihrt bei der Erklarung des Begriffs nasara an, dass es sich um Helfer von
Nebukadnezar handle. Gemeint ist hier sehr warhscheinlich Nebukadnezar
II. (gest. 562 v. Chr.), der im Alten Testament im Kontext der Zerstorung
des Tempels erwidhnt wird.2° Er fiihrt beispielsweise in Bezug auf Q 2:114
an, dass die nasara Nebukadnezar bei der Zerstérung des Tempels geholfen
hatten.?! In der Forschung zur Koranexegese wird diese Verbindung bzw.
Uberlieferung, die wir bei at-Tabari finden, als eine anachronistische Uber-
lieferung betrachtet, sofern diese Uberlieferung mit den Christen in Verbin-
dung gebracht wird.22 Einen solchen Ansatz sehen wir bei Mustafa Oztiirk.
Er ist der Auffassung, dass at-Tabari ein falsches Bild der historischen Ereig-
nisse hat.?? Diese Angabe von at-Tabari sei demnach eindeutig anachro-
nistisch, da zu diesem Zeitpunkt noch von keinem Christentum die Rede
sein kénne.2* Im Grunde ist die Aussage, dass es sich nicht um die Christen
handeln konnte, richtig. Denn at-Tabari beschreibt nicht nédher, ob er in
diesem Kontext mit den nasard iiberhaupt die Christen gemeint hatte. Dies
lasst sich aber aus dem oben genannten Kontext, namlich der unterschiedli-
chen Bedeutung des Begriffs Nazarener oder Nazorder durchaus vermuten.
Es besteht also auch die Moglichkeit, dass at-Tabarl vor dem Hintergrund
der moglichen Beziehung friihchristlicher Gruppierungen zu den Manda-
ern die letztgenannten gemeint haben konnte. Die Mand&er berufen sich
auf Johannes dem T#ufer, den sie als ihren Messias sehen.25 Sie werden in
den muslimischen Quellen mit den Sabiern und in anderen Texten mit den
Nazordern gleichgesehen, die jiidische, christliche und gnostische Elemente
aufweisen.26

Eine mogliche Erkldrung, warum at-Tabari mit der Bezeichnung
nasara nicht die Christen, sondern die Mandéder meinte, konnte auch dar-
auf zuriickgefiihrt werden, dass at-Tabari die nasara als Helfer von Nebu-
kadnezar sieht, was vermuten lasst, dass er eine Verbindung zwischen den
nasara und den Mandiern gesehen haben oder solche Uberlieferungen tra-

19 1bid., S. 175.

20 2Kén 24,10-17; Jer 37,1; Ez 17,12-14.

21 At-Tabari, Gami¢ al-bayan, Bd. 2, S. 443.

22 Qgztiirk, Tefsirin Halleri, S. 54.

23 Ibid.

24 Vgl ibid.

25 Vgl. Giindiiz, Sabi’iler.

26 Vgl. fiir die Religion und die Geschichte der Mandéer, Brandt, Die Mandaer.
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diert haben konnte, ohne dass es an dieser Stelle jedoch konkrete Hinweise
auf mogliche Tradenten gibt. Denn, wie bereits erwdhnt, werden in der
Forschung mitunter die Nazarener bzw. Nazorder mit den Mandéern gleich-
gesetzt; also konnte auch at-Tabari eine solche Verbindung gesehen haben.
Fiir diese Gleichsetzung konnen wir die Ausfiihrungen von Lawrence Zalc-
man ebenfalls hinzuziehen. Zalcman behandelt den Kommentar zum Baby-
lonischen Talmud des jiidischen Gelehrten Menachem ben Solomon Meiri
(gest. 1306 oder 1316 n. Chr.) und diskutiert darin die Ausfithrungen Mei-
ris zum Wort noserim. Die Gruppierung der noserim wird im Rahmen der
Geschichte um Nebukadnezar erwéhnt. Die Tochter Nebukadnezars II. und
auch er selbst hétten sich demnach dem Weg der noserim, die mit den Man-
dédern identifiziert werden, angeschlossen.?” Die Juden wiederum hitten
sich gegen die noserim und somit auch Nebukadnezar gestellt und sogar
die noserim verfolgt und getotet. Somit hitten sich Nebukadnezar und die
noserim gegenseitig unterstiitzt.?8

Es zeigt sich bei der Verwendung dieses Begriffs, dass at-Tabari ein
breites Spektrum an Wortbedeutungen vor Augen gehabt haben konnte.
Was oder wer die Quellen seiner Informationen sind und was konkret er mit
diesem Begriff aussagen mochte, lasst sich also unterschiedlich bewerten.

2.2 Ahl al-ingil

Ein weiterer Begriff, den at-Tabari fiir die Christen benutzt, ist ahl al-ingil,
“die Leute des Evangeliums”. In Q 5:47 kommt diese Bezeichnung vor. Es
hei3t dort: “Die Leute des Evangeliums sollen nach dem richten, was Gott in
ihm herabgesandt hat. Wer nicht nach dem richtet, was Gott herabgesandt
hat, das sind die Verruchten.”?® At-Tabari fithrt zu diesem Vers auf, dass die
ahl al-ingil sich nicht mehr an die Gesetze ihrer Schrift gehalten und diese
selbst fortgeschrieben und geédndert hitten.?° Damit gehorten die ahl al-ingil
zu Gruppen, die siindigen, mehr noch, zu denjenigen, die ihre gottlichen
Offenbarungsschrift verfilschten.3! Im Rahmen der Gruppe der Buchbesit-
zer (ahl al-kitab) werden also auch die ahl al-ingil angesprochen, was nahe-

27 Vgl. Zalcman, “Christians, Noserim, and Nebuchadnezzar’s Daughter”. Auch der
muslimische Gelehrte al-Biriini (gest. 453/1061) verbindet mit den Mandéern Nebu-
kadnezar; vgl. al-Biriini, The Chronology of Ancient Nations, S. 188, worauf auch Zal-
cman, “Christians, Noserim, and Nebuchadnezzar’s Daughter”, S. 423 Anm. 39 ver-
weist.

28 Vgl. Zalcman, “Christians, Noserim, and Nebuchadnezzar’s Daughter”, S. 417-419.

29 Bobzin, Der Koran, S. 99.

30 At-Tabarl, Gami¢ al-bayan, Bd. 8, S. 484.

31 Ibid., S. 485.
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liegend ist. Zu Q 3:64 zeigt at-Tabari beispielsweise, dass mit ahl al-kitab
die Besitzer der Thora (ahl at-tawrah) und des Evangeliums gemeint sei-
en.>? Wobei hier erwéhnt werden sollte, dass ausgehend vom Koran beziig-
lich al-ingil nicht unbedingt von einem Buch ausgegangen werden muss.
Auch wenn im Koran von al-kitab berichtet wird, bedeutet dies nicht immer
“Buch”. Es kann auch Bedeutungen wie “Gesetzt” oder, “Kompendium””
haben. Auch, welche Teile und Inhalte al-ingil inbegriffen warenumfasst,
ist in der Forschung umstritten. Ahnliches sehen wir in seinem Eintrag zu
Q 4:123.33 In seinem Kommentar zum letztgenannten Vers fiihrt at-Tabari
eine Uberlieferung an, die die jeweiligen Buchbesitzer einander gegeniiber-
stellt. Zunichst sagt die Uberlieferung, dass die ahl at-tawrah behauptet
hétten, ihr Buch sei das erste aller Biicher und ihr Prophet (womoglich
gemeint ist Moses) sei der beste unter den Propheten. Dann fiihrt sie fort,
dass die ahl al-ingil Ahnliches von sich behaupteten. Die ahl al-islam, ein
weiterer Begriff, den at-Tabari zur Gegeniiberstellung verwendet, hingegen
wiirden beide Biicher anerkennen und sie unter dem Dach des Islams und
unter Muhammad, dem letzten der Propheten, vereinen.3*

At-Tabari verwendet den Begriff ahl al-ingil an weiteren Stellen seines
Kommentars. Hier sticht hervor, dass er damit die Christen meint, wenn es
um eine mogliche rechtsrelevante oder theologische Argumentation aus den
jeweiligen Heiligen Schriften geht. Wenn beispielsweise in Q 4:171 von den
ahl al-kitab die Rede ist, geht at-Tabari in seinem Kommentar weiter darauf
ein und erklart, dass es sich konkret um die ahl al-ingil handele. In seinen
Erklarungen zu Q 3:64, d. h. zur Ansprache “O (ihr) die Buchbesitzer”, und
zur Ermahnung in Q 4:171, “Ihr Buchbesitzer! Geht nicht zu weit in eurer
Religion [...]”%5, erwéhnt at-Tabari, dass damit jeweils die ahl al-ingil unter
den Christen gemeint seien, die Gott einen Sohn zusprechen und somit Gott
einer Liige bezichtigen wiirden.?¢ Die hier dem christlich-theologischen
Verstdndnis gegeniiber kritischer Haltung gibt at-Tabari keine weiteren
Erklarungen an, sodass das Verstandnis iiber die Christologie beispielsweise
sehr vage bleibt. Dabei bleibt auch offen, ob at-Tabari selbst diese Liicken
und weiteren Ausfithrungen zur ndheren Klarung bewusst offenlédsst oder
ob diese Tradition zu seiner Zeit unter den Muslimen so tradiert wurde. Es
ist auffillig, dass at-Tabari sich nicht damit begniigt, wie bei den Uberlie-

32 Vgl. https://islamansiklopedisi.org.tr/incil; Duygu, inciller Giivenilir Metinler midir.
33 At-Tabari, Gami‘ al-bayan, Bd. 7, S. 509.

34 TIbid.

35 Bobzin, Der Koran, S. 90.

36 At-Tabari, Gami‘ al-bayan, Bd. 7, S. 700.
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ferungen weiter oben, ahl al-ingil oder auch nur an-nasard zu sagen, son-
dern ahl al-ingil min an-nasara (dt. “die Besitzer des Evangeliums von den
Christen”). Moglich ist, dass es sich hierbei um eine ungewollte Doppe-
lung, vielleicht zur Verstirkung und Bestédtigung des Fehlers des christli-
chen Verstindnisses, aus islamischer Sicht, wie sie in der koranischen Kritik
an der Gottessohnschaft angelegt ist, handelt. Es ist aber auch mdglich,
dass at-Tabari diese Satzkonstruktion bewusst gewahlt hat, um hervorzuhe-
ben, dass es mehrere christliche Gruppierungen gibt, die sich auch nicht an
das “Evangelium”, nach koranischem Verstdndnis des Begriffs, halten. Also
stellt die Verwendung des Begriffs ahl al-ingil gleich mehrere Facetten dar.
Denn auch im Kontext der Geschichte der Siebenschlifer (ashab al-kahf) in
Sure 17 wird der Begriff ahl al-indil erwéahnt. Da dieser Punkt weiter unten
in Kapitel 2.3 besprochen wird, iiberspringe ich an dieser Stelle einstweilen
die Siebenschlifer.

Wir konnen zum Begriff ahl al-ingil festhalten, dass at-Tabari hier den
koranischen Wortgebrauch bzw. das koranische Begriffsverstdndnis ver-
wendet, ndmlich die Verkniipfung der ahl al-ingil mit der Heiligen Schrift.
Der Koran kritisiert, folgen wir at-Tabari, die Christen dafiir, sich nicht an
die eigentliche Offenbarung gehalten zu haben. In dieser Anrede steckt also
auch eine Kritik an der nur losen Verbundenheit mit der Heiligen Schrift.
Hinzu kommt, dass der Koran in Q 5:47 die ahl al-ingil im Rahmen einer
rechtsrelevanten Handlung erwéahnt, namlich, dass sie ein Urteil nach ihrer
Heiligen Schrift “al-ingil” sprechen sollen. Somit assoziiert der koranische
Wortgebrauch auch eine rechtliche Statusgruppe. Diesen Gedanken spiegelt
auch at-Tabari wider, indem er sagt, dass Gott Jesus eine Offenbarung®”
geschickt habe, damit er und diejenigen, die sich diesem angenommen
haben, danach richten.3® Dies ist anders als die iibrigen Begriffe, in denen
es teilweise um die Christologie oder Mariologie geht oder soziale Bezie-
hungen insbesondere zu den Muslimen angesprochen werden.

2.3 Ar-Rahbaniyya

Der Begriff rahbaniyya (Monchtum) und ruhban (Monche) taucht im Koran
in drei medinensischen Suren insgesamt viermal (Q 57:27; Q 9:31/34; Q
5:82.)1 vor. Chronologisch betrachtet®® wird das Monchtum im medinen-

37 At-Tabari, Gami‘ al-bayan, Bd. 8, S. 483.

38 Ibid.

39 Fiir die Chronologie der Suren vgl. Noldeke, Geschichte des Qordns, Bd. 1, S. 65-67,
und Giiler/Ozsoy, Konularina Gére Kur’an, S. 793-799. und Corpus Coranicum,
https://corpuscoranicum.de/de (zuletzt aufgerufen am 16.03.2022).
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sischen Vers Q 57:27 zum ersten Mal erwédhnt. Der Koran fithrt an dieser
Stelle an, dass die Christen das Monchtum erfunden héatten, mit dem Ziel,
sich Gott zu ndhern, obwohl Gott dies von ihnen nicht verlangt hétte. In Q
9:34 wird Monchen dhnlich wie den jiidischen Rabbinern vorgeworfen, sich
die Gunst des Volkes zunutze gemacht zu haben, um daraus Profit zu schla-
gen. Der Koran kritisiert aber die Monche nicht nur; er findet auch positive
Worte fiir sie. In Q 5:82 heif3t es etwa, dass Christen, weil es unter ihnen
Priester und Monche gibt, den Muslimen (zur Offenbarungszeit) ndherstan-
den als einige jiidische und henotheistische*® Gruppierungen; Priester und
Monche seien nicht hochmiitig. At-Tabari spiegelt diese aus koranischer
Sicht positive Haltung gegeniiber den Priestern und Monchen wider. Er
betont aber, dass die rahban sich nicht daran gehalten hétten, den Segen
Gottes zu erlangen und die Botschaft Jesu weiterzufiihren, sondern sie gar
verandert hitten.*! In einer Uberlieferung heilt es, dass sich die Verfil-
schung des eigentlich Monchtums, sich Gott zu ndhern, indem man von
weltlichen Angelegenheiten fernbleibt, in den Nachfolgegenerationen,
also im Laufe der Jahrhunderte, ereignet hatte.*? Dort wird kritisiert, dass
sie Nahrung gehortet und sie dem Volk vorenthalten und sich zudem von
Frauen bzw. von der Ehe ferngehalten hitten. Die Ehelosigkeit und sexuelle
Enthaltsamkeit gehoren zu den Grundpfeilern des asketischen und monas-
tischen Lebens. In dieser Kritik folgt at-Tabarl dem koranischen Duktus,
der diese Enthaltsamkeit als eine Erfindung ihrerseits darstellt und somit
in ein negatives Licht riickt. Sie hétten sich selbst verboten, von erlaubten
Nahrungsmitteln zu essen und von ebensolchen Getrdnken zu trinken. Es
liegt auf der Hand, dass at-Tabari von islamischen Vorstellungen zu Speise-
geboten ausgeht. 43 Auch diese Kritik at-Tabaris stiitzt sich auf die korani-
sche Kritik an den Monchen, die das Vermogen der Menschen durch Betrug
verzehren und sie vom Gottes Weg abkehren (vgl. Q 9:34). Konkreter wird
in diesem Vers auch die Kritik gedul3ert, dass die Monche im Grunde ihren
eigenen Prinzipien, sich vom irdischen Reichtum fernzuhalten, widerspre-

40 Ich bevorzuge es im Kontext der religiosen Landschaft der Arabischen Halbinsel,
die sehr facettenreich ist, von einer polytheistischen Tradition zu sprechen. Meines
Erachtens handelte es sich in der vorislamischen Zeit auf der Arabischen Halbinsel
um Henotheisten, die zwar mehrere Gottheiten oder gotterdhnliche Wesen kann-
ten, jedoch nicht alle gleichbehandelten und ein Hauptgott hervorstach. Fiir weitere
Informationen vgl. Assmann, “Vom Poly- zum Monotehismus”, S. 153-164 und Kurt,
“Dinlerin Kokeni Teorileri”, S. 383-403, hier S. 394-395 Fuf3note 35.

41 At-Tabari, Gami¢ al-baydn, Bd. 12, S. 427.

42 Tbid., S. 428.

43 Ibid., Bd. 8, S. 606.
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chen wiirden. Diese Kritik nimmt at.Tabari ebenfalls auf.** Ein weiterer Kri-
tikpunkt, den at-Tabari erwdhnt, lautet, dass die Monche wiissten, dass der
Prophet Muhammed der letzte der Propheten sei, sie jedoch diese Wahr-
heit bewusst geleugnet hitten.*> At-Tabari ergénzt in seinen Ausfiihrun-
gen, warum das Monchtum im Koran problematisiert wird. Im Kontext des
Verses Q 3:644 fiihrt at-Tabari an, dass u. a. die Monche sich in religiosen
Angelegenheiten in den Vordergrund gestellt hétten, sodass die Menschen
eher sie zu Herren (arbab), d. h. zu Mittelsmadnnern, nihmen, statt direkt zu
Gott zu gelangen.?” In Q 5:82 werden neben den Moénchen auch die Priester
(gissisin) erwéhnt, die Christen und nicht hochmiitig seien. At-Tabari fiihrt
an, dass es sich bei diesen Priestern und Monchen der Christen um &thi-
opische Christen handle, die spiter den Islam angenommen hétten. Einer
von at-Tabari angefiihrten Uberlieferung nach*® habe es sich hierbei um
eine Gefolgschaft des Negus (an-nagasi), des Herrschers von Abessinien,
dem Gebiet des heutigen Athiopien und Eritreas, gehandelt. Zwolf Manner
des Negus seien zum Propheten gekommen*®, davon sieben Priester und
fiinf Monche. Nachdem sie mit dem Propheten gesprochen hétten und er
ihnen von dem vorgelesen, was Gott geoffenbart hatte, seien sie in Tréanen
ausgebrochen und zum Islam konvertiert.>® Die Gefolgschaft des Negus soll
daraufhin in ihre Heimat zuriickgekehrt sein. Als der Negus sich auf den
Weg zum Propheten gemacht habe, soll er verstorben sein. Als der Prophet
Muhammed dies erfahren habe, soll er zusammen mit seinen Geféahrten fiir
den Negus gebetet haben. Darunter konne auch verstanden werden, dass
er das Totengebet fiir den Negus verrichtete, was vermuten lief3e, dass der
Negus als Muslim gestorben sei, weil das Totengebet nur fiir Muslime ver-
richtet werde.>!

44 TIbid., Bd. 8, S. 606f.

45 Vgl. at-Tabari, Gami al-bayan, Bd. 5, S. 401.

46 “Sprich: ‘Thr Buchbesitzer! Kommt her zu einem Wort zwischen uns und euch auf
gleicher Basis! Dass wir keinem dienen aul3er Gott, dass wir ihm nichts beigesellen
und dass wir uns nicht untereinander zu Herren nehmen neben Gott.” Und wenn sie
sich abwenden, sprecht: ‘Bezeugt, dass wir ergeben sind!”” Vgl. Bobzin, Der Koran,
S. 53f.

47 At-Tabari, Gami¢ al-bayan, Bd. 5, S. 478.

48 Die Uberlieferung wird mit gila, dt. “es wurde gesagt”, eingeleitet. Diese Form stellt
dar, dass es sich um eine schwache Uberlieferung handelt. Vgl. hierzu Gharaibeh,
Einfithrung in die Wissenschaft des Hadith.

49 Die Anzahl variiert. Vgl. at-Tabari, Gami¢ al-bayan, Bd. 8, S. 601.

50 Ibid., S. 596.

51 Ibid., S. 594.
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2.4 Al-Hawariyyiin

Bei der Gruppe der hawariyyiin handelt es sich um bestimmte Personen, die
im Kontext der koranischen Erzéhlung eine wichtige Rolle einnehmen und
deswegen auch in der Exegese von at-Tabari mehrmals erwdhnt werden.
Hawariyyiin ist der Plural des Wortes hawari, das “Jiinger, Apostel” bedeutet
und von der Wortwurzel h-w-r stammt, deren Verb im I. Stamm hara lautet
und wortlich “zuriickkehren” sowie “sich vermindern, sich reduzieren auf”
und im II. Stamm (hawwara) u.a. “weilRen” und “bleichen” bedeutet.5? Der
Koran verwendet hawariyyiin fiir die Jiinger Jesu, die ihm beistanden, als
er die Botschaft Gottes offentlich verkiindete. Sie werden wortlich in drei
medinensischen Suren, Q 3:52, Q 61:14 und Q 5:111-112, erwéhnt.

Uber die Herkunft des Wortes hawdriyyiin fiihrt at-Tabari mehrere
Uberlieferungen an. Demnach wiirden sie so genannt, weil sie weie Klei-
dung trugen.>® Sie wiirden ihre Kleider wei bzw. reinwaschen, weswe-
gen man sie “die (Rein-)Waschenden” nenne.>* Dieses (Rein-)Waschen kon-
notiert at-Tabari in einer Uberlieferung mit der Reinheit der Propheten,
indem er das Wort safw benutzt,> wodurch er moglicherweise eine Verbin-
dung zu mystischen Bewegungen, also siifi-Bewegungen, sieht. Eine gewisse
Ahnlichkeit zu den Bezeichnungen mystischer Gruppierungen ist durch den
Verbstamm s-f-w zu erkennen. So gibt es die Tduferbewegungen wie die
Sabier (sabi’iin)*®, Mandéer und andere jiidisch-christliche Baptisten, insbe-
sondere im Jordantal,” bei denen dieses Motiv des Reinwaschens und das
Tragen weiller Kleider ein wichtiger Bestandteil des Glaubens ist.>® Auch
in der islamischen Tradition ab dem 10.-11. Jh. werden Angehorige mys-
tischer Gruppierungen siifis genannt. Unter vielen Moglichkeiten der Wort-

52 Fiir diese und weitere Bedeutungen vgl. Wehr, Arabisches Worterbuch, S. 302f.

53 At-Tabarl, Gami‘ al-bayan, Bd. 5, S. 442.

54 TIbid., S. 443.

55 TIbid.

56 Bei der Bestimmung der sabi’iin gibt es unterschiedliche Auffassungen und Verwen-
dungen, indem die sabi’iin mit Sabéer iibersetzt werden. Jedoch ist dies keine kor-
rekte Aussage. Die sabi’iin, die im Koran erwdhnt werden sind die Sabier, die eine
Religionsgemeinschaft womdglich in Syrien oder Irak bilden und denen wiederum
eine Ndhe zu den Mandidern zugesprochen wird. Die Sabéer sind die Bewohner von
Saba in Siidarabien. Vgl. Fiir weitere Informationen: van Bladel, From Sasanian Man-
deans to Sabians of the Marshes.

57 https://www.deutschlandfunk.de/sure-5-vers-69-wer-sind-die-sabier-100.html.

58 Vgl. Zwemer, Arabia: The Cradle of Islam, Kap. 28: The Star-Worshippers of Mesopo-
tamia, S. 285-299.
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bedeutung steht auch das Reinwaschen (der Seele) als eine Deutungsoption
zur Auswahl.>®

Die im Koran (Q 5:111.) aufgefiihrte Zusage der hawariyyiin, sie wiir-
den Jesus beistehen und an Gott glauben, fiihrt at-Tabari weiter aus. Dem-
nach gehorten sie zu den Muslimen®® und folgten der Wahrheit. Dies stehe
als Gegenpart zu dem, was die christliche Delegation aus Nagran sagen
wiirde, auf die Sure 3 reagiert. Diese Delegation besuchte den Propheten
Muhammad in Medina und diskutierte, ja stritt sich mit dem Propheten; das
Ergebnis des Zusammenkommens war immer noch die Ablehnung seiner
Prophetie.®!

Zu den Versen Q 5:112-113, in denen die Jiinger von Jesus erbitten,
dass Gott als Zeichen der Wahrheit der Gesandtschaft Jesu einen gedeckten
Tisch vom Himmel herabsende, erwdhnt at-Tabari eine andere Lesart. Er
fiihrt an, dass einige Leser die Frage “Kann dein Herr” (hal yastatiu rab-
buka) in der zweiten Person als “Kannst du deinen Herren” (hal yastatiu
rabbaka) im Sinne von “Kannst du deinen Herren darum bitten” lesen.®2
Damit wiirde die Frage sich also nicht darauf beziehen, ob Gott in der Lage
sei, ihnen einen Tisch bzw. ein Mahl vom Himmel herabzusenden, sondern
ob Jesus dies durch seine Bitte bei seinem Herrn bezwecken kénne.%3 In der
Diskussion um die Bitte nach der Mahlzeit und in der Erwartung der Jiinger,
dass Jesus solch ein Wunder bewirken konne, spiegelt sich der Charakter
der Jiinger wider. Die Lesart, der zufolge die Jiinger nicht danach fragen,
ob Gott ihnen eine Mahlzeit vom Himmel senden koénne, sondern Jesus,
kann unterschiedlich gedeutet werden. Es entsteht der Eindruck, dass Jesus
von seinen eigenen Jiingern aufgefordert wird, Wunder zu vollbringen.

Die Forderung nach einem Tisch (einer Mahlzeit) von Gott erinnert
an Psalm 78,19, in dem die Israeliten u.a. Essen gegen ihren Hunger ver-
langten. Gott allerdings erboste (Ps 78,21-22) iiber diese Forderung, da
sie ihm immer noch nicht vertrauten.®4 Doch trotzdem siindigten sie und
“Gottes Zorn erhob sich gegen sie”, sodass sie niedergestreckt wurden.%®

59 Vgl. Burckhardt, Introduction to Sufi Doctrine, und Yilmaz, Anahatlartyla Tasavvuf ve
Tarikatlar.

60 Damit sind in den muslimischen Quellen diejenigen gemeint, die sich nach islami-
schem Verstdndnis dem Monotheismus gewidmet und die eigene Heilige Schrift
nicht verfdlscht und die Gebote darin nicht missachtet haben.

61 At-Tabari, Gami‘ al-bayan, Bd. 5, S. 445.

62 At-Tabari, Gami al-baydn, Bd. 9, S. 117.

63 Tbid.

64 https://www.bibelkommentare.de/kommentare/k-6179/die-psalmen/psalm-78.

65 ps. 78,31.
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Dieses Motiv vom Volk, das in Habgier verféllt und Gottes Wunder nicht
respektiert, nachdem es bekommen hatte, was es wollte, ndmlich einen
Tisch bzw. ein Mahl aus dem Himmel, findet sich auch bei at-Tabari wie-
der. Er erwéhnt, dass es einige unter den Jiingern gegeben habe, die einiges
von der Mahlzeit gestohlen hitten. Sie seien von anderen Jiingern ermahnt
worden, dies nicht zu tun.®® In einer dhnlichen Uberlieferung heift es, dass
sie angeleitet worden seien, nichts fiir den nichsten Tag mitzunehmen und
aufzubewahren. Als sie sich jedoch nicht daran gehalten hétten, seien sie zu
Affen und Schweinen gemacht worden.®” Es scheint, als habe at-Tabari hier
eine Uberlieferung der alttestamentlichen Geschichte zusammengefiihrt.
Zumindest zeigt die Uberlieferung von der Habgier einiger Gefolgsleute
Jesu und von der Strafe Gottes (nicht von der Form der Strafe) Parallelen
mit Psalm 78. At-Tabari erwihnt auch die Uberlieferung, der zufolge die
Jiinger keine Mahlzeit (keinen Tisch) mehr wollten hitten, nachdem sie
die gottliche Ermahnung gehort hitten.®® At-Tabari diskutiert®® auch die
moglichen Erkldarungen dafiir, was der “Tisch” (al-ma’ida) sei und woraus
er bestehe: ein Festmahl bestehend aus Fisch, Brot’? und allen méglichen
Speisen’! oder auch Essen aus dem Paradies’?. Daneben fiihrt at-Tabari
auch eine Uberlieferung an, die besagt, dass es sich nicht wirklich um Essen
gehandelt habe. Gott habe vielmehr die Jiinger bereichert und gesegnet,
sodass jeder immer satt wurde.”?

Nicht nur die Ahnlichkeit der Forderung nach Essen, sondern auch der
Akt des gemeinsamen Essens erinnert an die biblische Tradition. Konkret
erinnert letzteres insbesondere an das gemeinsame Essen Jesu mit seinen
Jiingern beim Letzten Abendmahl (z. B. in Lukas 22,7-23) oder auch Jesu
Wunder bei der Hochzeit zu Kana, wie in Joh 2,1-12 erwihnt.”#

66 At-Tabari, Gami‘ al-bayan, Bd. 9, S. 127.

67 Ibid., S. 128.

68 TIbid., S. 126.

69 Damit meine ich seine Auflistung von moglichen Erklarungsansitzen zu der Frage,
was al-ma’ida sei. Vgl. hierzu auch Reynolds, “On the Qur’an’s Ma’ida Passage”.

70 Oder Getreide. Vgl. at-Tabari, Gami* al-bayan, Bd. 9, S. 126.

7L 1Ibid., S. 125.

72 Ibid., S. 128.

73 Ibid., S. 126.

74 Nicht nur die Diskussion der Jiinger Jesu iiber die m@ida, sondern auch die Diskus-
sion iiber das Wunder von Noah und die Flut wird von at-Tabari angefiihrt. Demnach
sollen die Jiinger Jesus gebeten haben, einen Zeugen der Arche bzw. der Flut zu
bringen. Aus dem Sand soll Jesus mit seinem Stab einen Mann zum Leben erweckt
haben, der Details iiber die Lange der Arche gegeben haben soll und dann wieder
verstummte/starb. Dieser Mann soll Ham, der Sohn Noahs, gewesen sein. Vgl. ibid.
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2.5 Ashab al-kahf

Die ashab al-kahf, also die Siebenschléfer, sollen im Folgenden besprochen
werden. Ich habe sie aufgenommen, da at-Tabari Uberlieferungen zu ihnen
anfiihrt, die insbesondere in den syrisch-christlichen Quellen vorzufinden
sind, was zeigt, dass at-Tabari entweder direkten oder indirekten Zugang zu
ihnen hatte. Ich habe die ashab al-kahf auflerdem zu dieser zweiten Kate-
gorie der Personen hinzugefiigt, weil ich denke, dass sie nicht als christ-
liche Gruppe, eine konkrete Konfession gemeint sind. Wie oben zu den
hawariyyiin bereits erklart, handelt es sich auch hier um eine im spezifi-
schen koranischen Kontext relevante Personengruppe, ndmlich um junge
glaubige “Christen”. Diese stellen eigentlich keine christliche Sondergrup-
pierung dar. Es handelt sich hierbei um sieben spezifische Personen auf
der Flucht vor der Verfolgung, die jahre- bzw. jahrhundertelang schlafen.
Das entspricht zwar keiner der géngigen christlichen Denominationen, ist
aber besonders.Die 18. Sure des Korans wird nach dem Ort des zentralen
Ereignisses in der Sure, ndmlich nach der Hohle, in der die Siebenschléfer
(V. 9-26), die Gottesfiirchtigen, schliefen (siirat al-kahf, d. h. die Sure “Die
Hohle”), benannt. In der modernen Forschung ist die Siebenschléfer-Erzéh-
lung sicherlich einer der wichtigen Beriihrungspunkte zwischen dem syri-
schen Christentum und dem Islam, da es diese Erzdhlung eigentlich nur in
diesen beiden Traditionen stark vertreten ist. Unter den Christen befanden
sich auch welche, die sich nicht wie ihre Konige und andere der Gotzendie-
nerei widmeten.”® Die Siebenschlifer lebten der Legende nach zur Zeit des
romischen Kaisers Decius (reg. 249-251), der selbst Gotzen, also die recht-
mé&Rigen romischen Gotter anbetete, ihnen Opfer darlegte und diejenigen
verfolgte und téten lieR, die sich nicht an diesen Kult hielten.”® Decius kam
demnach in die Stadt der jungen Ménner, der spiteren Siebenschlifer, und
bekampfte die Andersglaubigen. Die Jungen seien dariiber in Trauer gewe-
sen und hétten zu Gott gebetet.”” At-Tabari erwéhnt, dass es sich hierbei um
acht Personen gehandelt habe, und nennt ihre Namen, wobei er aber auf
neun Namen kommt: 1. Maksilmina sei der der dlteste unter ihnen gewesen
und habe auch mit dem Konig gesprochen, 2. Mahsimilnina, 3. Yamliha,
4. Martis, 5. Kasiitis, 6. Bayriinus (oder auch Biriinus), 7. Daynimiis (oder
auch Dinimiis), 8. Yatiinus und 9. Qaliis. Die Quelle dieser Information gibt

75 At-Tabari, Gami‘ al-baydn, Bd. 15, S. 163f.

76 Ibid., S. 163. Vgl. fiir mehr Informationen iiber die Siebenschlifer im Koran und der
syrischen Tradition: Griffith, “The Companions of the Cave”.

77 1bid., S. 164f.
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at-Tabari nicht preis. Den Hund, den die Siebenschléfer laut Koran dabeiha-
ben (Q 18:18/22), erwdhnt at-Tabari an dieser Stelle nicht.

Decius habe von den jungen Ménnern erfahren und seine Méinner
geschickt, um sie zu finden. Auch den Vater von Maksilmina habe er nach
seinem Sohn und den anderen jungen Méinnern befragt.”® Diese hitten
dann nach dem Gespréach mit dem Konig (malik, gemeint ist wahrscheinlich
Kaiser Decius) aus ihren Hausern Sachen mitgenommen, unter dem Volk
Almosen verteilt, einen Teil fiir sich mitgenommen und sich in einer Hohle
auf dem Berg bangliis versteckt.”? Yamliha sei derjenige gewesen, der sich
um ihr Essen gekiimmert habe und jeden Tag in die Stadt geschlichen sei,
um Proviant zu holen, und dabei Informationen dariiber mitgebracht habe,
was gesprochen wurde.®® Auch ihren Hund hétten sie mitgenommen.8! Sie
hétten Angst gehabt, dass der Konig sie findet, und hitten stdndig zu Gott
gebetet, um nicht gefunden zu werden. Nach einer gewissen Zeit habe Gott
sie in einem Traum versetzt, obwohl ihr Essen noch bei ihnen gewesen
sei.82 Als der Konig sie gefunden habe, habe er den Eingang der Hohle
verschlieBen lassen.®® Dadurch habe der Konig gedacht, sie wiirden darin
verhungern und sterben.8* At-Tabari fiihrt als Beweis fiir dieses Ereignis
an, dass Decius seinen beiden Ménnern, die ihren Glauben versteckten®,
Bidros (oder Bidriis) und Riinas, befohlen habe, ein Schild am Eingang der
Hohle anzubringen, auf dem die Namen der Jungen draufstanden.® Hier
sei erwahnt, dass at-Tabari hier keine weiteren Details nennet und explizit
auffiihrt, welchen Glauben die “beiden Méanner” versteckten. Jedoch lasst
sich aus dem Kontext der Erzdhlung deuten, dass sie ihren monotheisti-
schen Glauben nicht zeigen wollten, um nicht verfolgt und bestraft zu wer-
den. Die koranische Erzihlung, die besagt, dass sie insgesamt 309 Jahre
in der Hohle schliefen (Q 18:25: 300 Jahre und 9 dazu), erklart at-Tabari
damit, dass es nach dem Sonnenkalender 300 und nach dem Mondkalen-
der 309 Jahre gewesen seien. Auch eine andere Uberlieferung der zufolge
es 300 Jahre gewesen seien, fiihrt at-Tabari an.8” Erst als die jungen Mén-

78 1Ibid., S. 167.

79 1Ibid., S. 168.

80 Ibid., S. 168-169.

81 Ibid., S. 168.

82 Tbid., S. 170.

83 TIbid., S. 171.

84 Ibid., S. 171.

85 Auch, wenn at-Tabari es nicht weiter erértert, ist es offensichtlich, dass Sie an einem

Gott glaubten und nicht der Religion des Kaiser Decius folgten.

86 TIbid., S. 172.

87 Ibid., S. 217-219.
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ner aufgewacht seien und einer von ihnen einkaufen gegangen sei und das
Essen habe bezahlen wollen, sei aufgefallen, dass eine lange Zeit vergangen
war.88

Die Tatsache, dass at-Tabari sehr viele Details zu dieser Erzdhlung
nennt, zeigt die verbreitete Rezeption dieser Erzdhlung. Zudem ist auffallig,
dass er hier anscheinend der syrisch-christlichen Tradition gefolgt ist. Denn
beziiglich der Zahl der Schlifer gibt es unterschiedliche Uberlieferungen,
auch in der christlichen Tradition. Demnach sind es fiir die westsyrischen
Christen aus Nagran drei und fiir die ostsyrischen Christen fiinf Personen
gewesen. In einer Uberlieferung von Jacob von Serugh (gest. 521 n. Chr.)
ist jedoch von acht Personen die Rede.®? Hierzu erwidhnt at-Tabari, dass
es eine Gruppe von Leuten gebe, die behaupte, es seien drei Schlédfer und
vier mit ihrem Hund gewesen, wihrend eine andere Gruppe von Leuten
behaupte, dass es fiinf Schlifer plus ein Hund gewesen. Beide bezeichnet er
als Gruppen, die nicht die Wahrheit sagen, da ndmlich acht Personen an der
Zahl gewesen seien.?° In einer der Uberlieferungen, die at-Tabari anfiihrt,
hei3t es hingegen, dass das Wissen iiber die genaue Zahl der Schléfer in der
Hohle nur bei Gott sei.9! GemiR einer anderen Uberlieferung bei at-Tabari,
kannten nur die Buchbesitzer die wahre Zahl.?? Allerdings sei es nicht wirk-
lich wichtig, sich um die Zahl zu streiten, was aber von den Buchbesitzern
gemacht worden sei. Dabei wiirden sie die wahre Anzahl der Médnner auch
nicht kennen.3

Auch die Tatsache, dass at-Tabari als Ort fiir die Hohle bangliis nennt,
ist interessant. Der bangliis-Berg liegt in der heutigen Tiirkei in Tarsus in
der Provinz Mersin an der Mittelmeerkiiste.?* In dieser Region waren die
westsyrischen Christen schon recht friih vertreten, wichtige Kirchenvéter
wie Diodore von Tarsus (gest. 390 n.Chr.)?® haben in Tarsus gewirkt. Dies
verstirkt die Vermutung, dass at-Tabari diese Uberlieferung von westsyri-
schen Christen rezipiert hat.

88 Tbid., S. 198.

89 Koch, Siebenschldferlegende, S.83.

9 Ibid., S. 217. Vgl. auch V66bus, Handschriftliche Uberlieferung der Mémré-Dichtung des
Ja’qob von Seriig, S. 71-73, und Reynolds, “On the Qur’an’s M@’ida Passage”, S. 122~
124.

91 vgl. Q 18:22.

92 At-Tabari, Gami‘ al-bayan, Bd. 15, S. 219.

93 1bid., S. 222.

94 Akgiindiiz, Tarsus tarihi ve eshdb-1 kehf. Vgl. auch Akpinar, “Tefsirlerde Ashib-1 Kehf”.

9 Vgl. fiir mehr Informationen: Greer, “The Antiochene Christology of Diodore of Tar-
sus”.
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2.6 Zwischenfazit

Zusammenfassend kann man sagen, dass at-Tabari insbesondere mit
rahbaniyya, hawariyyin und ashab al-kahf Gruppierungen erwihnt, die
keine eigensténdige christliche Denomination représentieren, sondern
jeweils in einen bestimmten Kontext eingebunden sind. Konkret sind mit
den ashab al-kahf zwar namentlich bekannte Personen gemeint, iiber deren
Aufenthaltsort und Wirkungszeit in der Tradition spekuliert wird, dennoch
waren die ashab al-kahf keine christliche Gruppierung, die eine bestimmte
theologische Auffassung und Liturgie besal3. Fiir solche christliche Gruppie-
rungen bzw. Denominationen verwendet at-Tabari andere Bezeichnungen,
die ich im néchsten Kapitel zusammengetragen habe.

3. Konkrete christliche Gruppierungen in at-Tabaris
Korankommentar Gami‘ al-bayan ‘an ta’wil ay al-Qur’an

In diesem Kapitel werde ich die Termini fiir konkrete christliche Gruppie-
rungen aufzdhlen, die at-Tabari in seinem Korankommentar anfiihrt. Zur
Ubersicht folgt zunichst eine Tabelle; dieser schlieBen sich detaillierte
Erlduterungen zu den einzelnen Gruppen an.

Eine Erkldrung zur Tabelle: In der ersten Spalte ist der Name der
jeweiligen christlichen Gruppierung angegeben, wie sie bei at-Tabari wort-
lich vorkommt. Die zweite Spalte gibt die Bezeichnung der Gruppierung
gemdl} heutiger Forschung an. Die dritte Spalte gibt wieder, zusammen,
was at-Tabari als theologische Beschreibung hinzufiigt. Ich verzichte in der
Tabelle also auf die eigentliche theologische Auffassung im Selbstverstdnd-
nis der jeweiligen Gruppe.

Bezeichnung |Bezeichnung in der Forschung |Erkldrung/Kommentar
bei at-Tabari at-Tabaris

al-ya‘qibiyya  |Westsyrische Christen oder auch |Jesus ist Gott
Syrisch-Orthodoxe Kirche

al-malkaniyya |Melkiten, Melchiten oder Chal- |Gott zeigt sich als Gott(-
kedonisch-Orthodoxe Kirche vater), Jesus und Maria
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an-nastiriyya | Ostsyrische oder nestorianische |Jesus ist eine der drei Hypo-
Christen stasen der Trinitét; dyophy-
sitisch

nasara nagran |nasara nagran, Christliche Dele- | (Nicht genau zu bestimmen,
gation aus Nagran wird nicht weiter ausgefiihrt.
Konnen sowohl der ost- als
auch westsyrischen Tradition
angehoren.)

nasara bani Arabische Christen des Taglib- | (Lokale arabische Traditio-
taglib Stammes nen, wird nicht weiter aus-
gefiihrt)

3.1 Al-Ya‘qubiyya

At-Tabari diskutiert im Rahmen des Koranverses Q 19:37, in dem es um
“Parteien” geht, die untereinander uneins wurden, iiber die unterschied-
lichen christlichen Gruppierungen. Dabei z&dhlt er u. a. die westsyrischen
Christen®® auf, die er al-ya‘qiibiyya nennt. At-Tabari behauptet, dass die
westsyrischen Christen daran glaubten, dass Jesus Gott und auf die Erde
gekommen sei, um alles zu erschaffen und zum Leben zu erwecken, um
anschlieRend wieder in den Himmel zuriickzukehren.?” Dariiber hinaus
erwahnt at-Tabari die westsyrischen Christen mit den ostsyrischen und
anderen christlichen Gruppierungen wenn es darum geht, die unterschied-
lichen christlichen Positionen anzufiihren, sofern eine Koranpassage dies
inhaltlich zuldsst.°® Es wiirde den Rahmen des Artikels sprengen, iiber die
Positionierung at-Tabaris zum christologischen Verstdndnis nachzudenken.
Was aber im Kontext seines Gami® al-bayan zu sehen ist, ist die Tatsache,
dass er, wie im Folgenden noch zu zeigen sein wird, eine direkte Verbin-
dung zum westsyrischen Gedankengut hat. Denn in seinen Kommentaren
bzw. in den von ihm angefiihrten Uberlieferungen zur Geschichte Adams
sind Parallelen zur syrisch-christlichen Quelle “Syrische Schatzhohle” zu
finden, einer Sammlung apokrypher Schriften aus der Friihzeit der syri-
schen Kirche. Die “Syrische Schatzhohle” wurde sowohl von ost- als auch
von westsyrischen Christen rezipiert. In der Regel sind die theologischen
Auffassungen, wie die Christologie und Mariologie, in beiden Traditionen

%  Die westsyrischen Christen werden in einigen Quellen als “Jakobiten” bezeichnet.
Diese Bezeichnung ist nicht korrekt und basiert eher auf einer apologetischen Hal-
tung. Die korrekte Bezeichnung ist es, sie westsyrische Christen oder Mitglieder der
Syrisch-Orthodoxen Kirche zu nennen.

97 At-Tabari, Gami¢ al-bayan, Bd. 15, S. 541.

% TIbid., Bd. 8, S. 580; Bd. 15, S. 537,541; Bd. 22, S. 622.
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unterschiedlich. Sowohl die ostsyrische®® als auch die westsyrische Tradi-
tion'% waren auf der Arabischen Halbinsel verbreitet und hatten Bezie-
hungen zu muslimischen Gelehrten.!%! Der Einfluss der “Syrischen Schatz-
hohle” auf die muslimischen Exegeten ergibt sich sowohl durch die Reisen
der einzelnen Uberlieferer in christlich geprigte Gebiete der muslimischen
Territorien als auch durch die Tatsache, dass die “Syrische Schatzhohle”
zumindest in ihrer miindlichen Tradierung auf der Arabischen Halbinsel
bekannt war. Die recht friihen arabischen Ubersetzungen der “Syrischen
Schatzhohle” ab dem 9. Jahrhundert n. Chr. sind Indizien hierfiir.1%? Somit
lasst sich die Vermutung aufstellen, dass at-Tabari entweder direkten oder
indirekten Zugang zu syrisch-christlichen Quellen hatte.

3.2 Al-Malkaniyya
Die Melchiten (al-malkaniyya) stellen eine eigenstdndige syrisch-christli-
che Gruppierung dar, die at-Tabari in seiner Koranexegese anfiihrt. Durch
ihre Unterordnung unter den ostromischen Kaiser folgen sie nicht wie die
Westsyrer dem christologischen Verstdndnis des Mono-/Miaphysitismus,
sondern dem ostromischen Verstindnis, das die Lehre der unvermischten
zwei Naturen Jesu vertritt. Der Begriff “Melchiten” referiert nach Sidney
Griffith auf die Chalkedonisch-Orthodoxe Kirche.l%% Insbesondere unter
den arabischsprachigen Christen wurde diese Bezeichnung fiir diejenigen,
die die theologischen Beschliisse der ersten sechs 6kumenischen Konzilien
zustimmten, verwendet.104

Ahnlich wie bei der Verwendung des Begriffs al- ya‘qiibiyya ist auch
hier aufféllig, wie at-Tabari die Melchiten beschreibt. Er erklért, dass die
Melchiten Gott als eine der drei Hypostasen der Trinitit verstiinden. Dem-
nach glaubten sie daran, dass Gott (wahrscheinlich meint er Gottvater),
Jesus und Maria zur Trinitit gehorten.!%> Auch der Umstand, dass at-Tabari
sehr wahrscheinlich mit al-isr@iliyya min an-nasara die Melchiten meint,
beruht auf der Tatsache, dass er nicht wirklich ein ausgeprégtes Bild von
diesen Gruppen hatte, weil diese Bezeichnung nicht ganz zutrifft. Es konnte

99 Vgl. Spuler, “Die Nestorianische Kirche”.

100 ygl. Demirci, Nesturi Hristiyanlik ve Antakya Teolojisi.

101 Fiir das Beziehungsgeflecht siehe Spuler, “Die west-syrische (monophysitische) Kir-
che unter dem Islam”.

102 ygl. Kurt, Uber die Christlichen Quellen der isr@iliyyat-Uberlieferungen.

103 ygl. Griffith, “Apologetics and Historiography in the Annals of Eutychios of Alexan-
dria”, S. 65-89.

104 Ibid., S. 65.

105 Mugatil Ibn Sulayman, Tafsir, Bd. 1, S. 463.
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auch als Indiz dafiir gesehen werden, dass er wahrscheinlich aus ostsyri-
schen Quellen Informationen iiber die Melchiten erhalten und diese vermit-
telt hat. Denn die Beschreibung ist sehr polemisch und wurde insbesondere
von den westsyrischen Kirchenvéter geprigt.!% Der westsyrische Dionysius
bar Salibi (gest. 1171 n.Chr.) verwendete diese Bezeichnung, weil sie sich
von dem Glauben (der Theologie) ihrer eigenen Vorfahren widersetzt und
stattdessen sich dem ostromischen Kaiser Markian (450-457 n.Chr.) unter-
geordnet haben.10”

Insgesamt standen sich die ost- und die westsyrische sowie die mel-
chitische Kirche untereinander sehr polemisch gegeniiber. Theodor Abii
Qurrah (gest. 820 n. Chr.) als Bekenner der chalkedonischen Theologie
beispielsweise war dafiir bekannt, apologetische und polemische Werke
gegen die Antikalkedonier, die ost- und die westsyrischen Christen ver-
fasst zu haben.!%® Die Bezeichnung, dass es sich bei den Melchiten um die
isr@’iliyya unter den Christen handle, konnte negativ konnotiert sein. Denn
dadurch wird den Melchiten nicht nur die Zugehorigkeit zum Einflussbe-
reich des ostromischen Kaisers, sondern auch zur israelitischen-jiidischen
Tradition zugesprochen.'? Somit wird keine Unabhéngigkeit der christli-
chen Gruppen vom Judentum, sondern eine Abhéngigkeit zugesprochen.
Allerdings gibt es bei at-Tabari keine wertenden Erkldrungen. Die Bezeich-
nung al-isr@iliyya min an-nasara konnte auch mit der Tatsache zusammen-
gesehen werden, dass die muslimischen Gelehrten, beispielsweise as-Suyiiti
(911/1505) die Verwendung des koranischen banii isr@’il nicht nur mit den
Juden, sondern Juden und Christen identifizieren.!'? Auf diese Verbindung
verweisen auch Abdelmajid Charfi'!! und Patricia Crone.!1?

Es ist auch moglich, dass es eine Gruppe gab, die al-isr@iliyya min
an-nasara genannt oder so dhnlich beschrieben wurde, die unabhéngig von
den Melchiten vorzufinden war. Dann wiirde das bedeuten, dass es eine
weitere christliche Gruppierung gegeben hat, die dieselben christologi-
schen Vorstellungen hatte wie die Melchiten, die aber nicht naher erklart

106 ygl, Griffith, “Melkites”, S.12. vgl. auch https://www.britannica.com/topic/Melchi-
tes (zuletzt online Zugang am 17.03.2022).

107 Assemani, Bibliotheca Orientalis, Bd. 1, S. 507.

108 Horn, “Theodoros Abu Qurrah, f 8207, S. 84. Vgl. auch Awad, Orthodoxy in Arabic
Terms, insbesondere Kap. 2: “Abti Qurrah and the Christian Apologetics of the Mel-
kite Church”, S. 58-110.

109 Crone, Collected Studies in Three Volumes, Bd. 1, S. 240.

110 Ag-Suyiiti, ad-durr al-mantiir, Bd. 6, S.376.

11 Charfi, “Christianity in the Quran Commentary of Tabari, S. 132 und 140.

112 Crone, Collected Studies in Three Volumes, Bd. 1, S. 237.
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werden. Dies wére aber reine Spekulation an dieser Stelle und miisste in
einer separaten Forschung thematisiert werden.!13

Denn in christlichen Gruppierungen, eingeschlossen dem syrischen
Christentum, wird Maria nicht als ein Teil der Trinitét gezdhlt. Es ist ledig-
lich bekannt, dass sich marginalisierte tritheistische Gruppen!!'* wie die
Kollyridianerinnen im vorislamischen Arabien befanden. Laut Heribert
Busse konnte dies der Hintergrund der Offenbarung von Sure Q 5:116 sein,
in der der Koran den Christen vorwirft, Maria als eine Gottheit zu sehen.1>
Diese tritheistische und wahrscheinlich aus Frauen bestehende Gruppe
wird bereits bei Epiphanus von Salamis (gestorben 403 n. Chr.) erwihnt.!16
Wir konnten davon ausgehen, dass at-Tabari die Melchiten moglicher-
weise mit den Kollyridianerinnen gleichsetzt. Herauszufinden, wie genau
er das tut, wiirde den Rahmen dieses Artikels zwar sprengen, aber es lassen
sich dennoch einige Erkldrungen in kleinerem Rahmen anfiihren. Ein sol-
cher Erklarungsansatz hat auch Auswirkungen auf die Beantwortung der
Frage, ob und inwiefern at-Tabari Verbindungen zu den oder Kenntnisse
iiber die syrischen Christen hatte. Naheliegend wiére, dass at-Tabari von
Q 5:116 ausgeht, wo er am detailliertesten den Melchiten nachgeht, und
versucht, die womoglich weniger bekannten Melchiten in diesem Rahmen
zu verorten, ohne dabei wirkliche Kenntnis iiber die Melchiten zu haben.
Ein noch plausiblerer Erkldarungsansatz ist dagegen, dass at-Tabaris apo-
logetisch-diffamierenden Bezeichnungen und Beschreibungen ihres chris-
tologischen Verstandnisses darauf beruhen, dass bereits Gelehrte vor ihm,
wie beispielsweise Muqatil b. Sulayman (gest. 150/767), diese Gruppe so
beschrieben und tituliert haben.!'” AuRerdem wire diese Annahme darauf
zuriickzufiihren, dass at-Tabari aus einer christlichen Streitschrift oder aus
einer miindlichen Tradition schopft, in der insbesondere durch die ost- und

113 Im Gegensatz zu anderen Exegeten wie Mugatil b. Sulayman erwéhnt at-Tabari nicht
die Bezeichnung ‘ibadat al-malik, die diese Bezeichnung als Synonym fiir die Melchi-
ten verwenden. Vgl. Mugatil b. Sulayman, Bd. 1, S. 463.

114 Malaj, Jiidisch-christliche Traditionen und ihre Spuren im Koran, S. 108f.

115 Busse, Die theologischen Beziehungen des Islams zu Judentum und Christentum, S. 23.

116 “The Collyridians, an Arabian female sect of the fourth century, offered to Mary
cakes of bread (collyrida), as they had done to their great earth mother in pagan
times. Epiphanius, who opposed this heresy, said that the Trinity must be worship-
ped but Mary must not be worshipped. The Qur’an may well be directed against this
heresy. It gives its support against Mariolatry, while at the same time it recognizes
the importance of Mary as the vessel chosen by God for the birth of his Christ”. Vgl.
George, Is the Father of Jesus God of Muhammad?, S. 59. und Sirry, “Reinterpreting
the Qur’anic Criticism”, S.59. Vgl. auch Parrinder, Jesus in the Qur’an, Kap. 14.

117 Vgl. Mugqatil b. Sulayman, Bd. 1, S. 463.
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westsyrischen Christen selbst der Begriff al-malkaniyya verwendet wird.
Denn ein tritheistisches Verstdandnis zu haben oder Maria als Teil der Trini-
tit zu sehen, gehort nicht zu der kanonisch-christlichen Auffassung. Auch
die Bezeichnung malkaniyya ist negativ konnotiert. Der Begriff malkaniyya
stammt vom syro-aramdischen malka (dt. “Konig, Herrscher”). Dadurch,
dass die Melchiten sich den Beschliissen des ostrémischen Kaisers anschlos-
sen bzw. vom byzantinischen Kaiser unterstiitzt wurden und sie sich nicht
wie die ost- und die westsyrischen Christen den chalkedonischen Konzils-
beschliissen widersetzten, wurden sie wahrscheinlich durch jene ost- und
westsyrischen Christen so bezeichnet.!'8 Die Melchiten waren urspriinglich
griechischsprachige Christen, die im Mittleren Osten die ersten arabisierten
Christen gehoren.!1? Sie iibernahmen die arabische Sprache als Hauptspra-
che!?0, iibersetzten ihre religids-theologischen Werke ab dem 9.-10. Jahr-
hundert n.Chr. ins Arabische.!'?! Im Mittleren Osten waren die Melchiten
die ersten arabisierten Christen.

Sie waren in wichtigen christlichen Patriarchaten wie Alexandria,
Antiochien und Jerusalem vertreten. Gepragt durch den politischen und
theologischen Zwiespalt des Romischen Reiches in der Zeit von Kaiser Jus-
tinian 1. gab es sowohl eine dyophysitische als auch mono-/miaphysitische
Pragung christlicher Gruppierungen im Reich. Wéhrend Justinian I. dyo-
physitisch gepragt gewesen zu sein scheint, machte seine Ehefrau Theodora
eher den Eindruck, mono-/miaphysitisch geprigt zu sein.'?? “Bei der Missi-
onierung fremder Volker unterstiitzten Kaiser und Kaiserin folglich die Ver-
treter ihrer jeweils bevorzugten Glaubensrichtung und versuchten gleich-
zeitig, die Missionare der Gegenseite auszubooten.!?3

Mit der territorialen Expansion der Muslime im 7. Jahrhundert n. Chr.
drangen die Muslime nach Nubien vor. Dadurch entstand zwischen dem
christlichen Nubien und der muslimischen Abbasidendynastie eine politi-
sche Auseinandersetzung, die mit einem Friedensvertrag, dem sogenann-
ten baqt geregelt wurde.'?* Somit ist auch anzunehmen, dass die Melchiten
keine den Muslimen, in dem Kontext dieses Artikel at-Tabari, unbekannte
Gruppe waren.

118 Penn/Johnson/Shepardson/Stang, Invitation to Syriac Christianity, S. 107.

119 Feodorov/Heyberger/Noble, Arabic Christianity, Vorwort, S. VIIL

120 Tamcke, Christen in der islamischen Welt, S. 75.

121 Feodorov/Heyberger/Noble, Ibid.

122 Evans, “The Age of Justinian”, S. 103ff.

123 https://www.uni-heidelberg.de/fakultaeten/philosophie/zaw/byz/forschungspro-
jekte/nubien/quellen/geschichte.html.

124 vgl. Spaulding, “Medieval Christian Nubia and the Islamic World”.
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3.3 An-Nastiriyya

Die géngige Bezeichnung fiir die ostsyrischen Christen ist an-nastiriyya
(Nestorianismus).!?> Auffillig ist, dass dieser Begriff in der Koranexegese
insgesamt, in Relation zu den iibrigen Begriffen, 6fter vorkommt. Den mus-
limischen Gelehrten zufolge glaubten die nastiiriyyiin daran, dass Jesus der
Sohn Gottes sei, wohingegen die westsyrischen Christen (ya‘qiibiyya) daran
glaubten, dass der Messias der Sohn Gottes sei. Die Melchiten (malkaniyya)
glaubten ihrerseits daran, wie etwa Koranexegeten aus der Zeit von
at-Tabari meinen, dass Gott einer der Dreien sei, ohne jedoch zu erwih-
nen, welcher der Dreien und wie genau dieses Verstindnis aussieht.'26 Wir
konnen beobachten, dass die erwédhnten christlichen Gruppierungen in der
friihen koranexegetischen Literatur stark auf ihre Christologie reduziert
dargestellt werden und keine néheren Ausfithrungen folgen. Zudem ist die
alleinige Reduzierung der ostsyrischen Christen, also der nastiriyyiin, dar-
auf, dass sie sagen wiirden, dass Jesus der Sohn Gottes sei und sich das
Gottliche und Menschliche in Jesus in einem Korper, unvermischt zu finden
seien, sehr vage und nicht vollstédndig. Es geht der ostsyrischen Christologie
mehr, als nur die Gottlichkeit in Jesu zu attestieren. Die Bezeichnung Per-
son Christi gewinnt bei den ostsyrischen Christen eine andere Gewichtung
als bei westsyrischen Christen. Mit der Definition der Person Christi und die
dyophysitische Natur, versuchen die ostsyrischen Kirchenvéter “den unbe-
grenzten Gott in begrenzten Orten wirksam zu vergegenwértigen”.'?” Die
ostsyrischen Christen trennten das Gottliche und Menschliche in der Person
Jesu, wobei Sie das Gottliche in ihm als eine Ehre und GrofRe sahen, die das
individuelle Selbst einnimmt und der Sichtbarkeit nihert.'>® Wegen dieser
Trennung des Gottlichen Wortes und das volle Mensch-Sein Christi (Zwei-
Naturen-Lehre) wurden den ostsyrischen Christen vorgeworfen, dass sie in
Christus zwei Subjekte, zwei Personen oder zwei S6hne unterschieden.!??
Dieser Vorwurf wurde durch den alexandrinischen Kirchenvater Kyrill auch

125 Im Grunde ist dieser Begriff nicht korrekt und spiegelt eine mehr oder weniger pole-
mische Haltung wider, in der die ostsyrischen Christen auf Nestorius (ca. 381-453),
den byzantinischen Theologen und Patriarchen von Konstantinopel (in den Jahren
428-431) reduziert werden. Vgl. zur Wichtigkeit des Nestorius und zur Entwick-
lung der ostsyrischen Theologie Demirci, Nesturi Hristiyanlik ve Antakya Teolojisi, und
Hainthaler, Christliche Araber vor dem Islam, hier insbesondere Kap. 4. Nastiiriyya
bedeutet Nestorianismus und nastiiri = Nestorianer (Sg.), nastiiriyylin oder nasatira
= Nestorianer (Pl.)

126 Ibn Sallam, Tafsir, Bd. 1, S. 224, und as-San‘ani, Tafsir, 1998, Bd. 2, S. 358.

127 S.16.

128 5.17.

129 5.18.
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Nestorius, dem Bischof von Konstantinopel (428-431 n.Chr.) vorgeworfen,
sodass durch die angebliche zwei S6hne-Lehre ein Adoptanismus vertreten
wiirde. M. Metselaar gibt wieder, dass sich Nestorius gegen diese Vorwdiirfe
gestellt habe:

“Nestoris bestritt dies und versuchte noch, jedoch erfolglos, zu erkléren,
dass fiir ihn Christus der vom Logos angenommene Mensch sei, in dem
dieser wie in einem Tempel wohnt. Die beiden Naturen haben dabei
zwar ihre eigenen Besonderheiten, formen aber zusammen eine Einheit.
Nestorius bediente sich vor allem der antiochenischen Theologie, um die
Einheit zu erkldren: Das Prosopon (Person) des Logos (als Erscheinungs-
weise einer konkreten Natur) macht vom Prosopon der Menschheit- in
ihrer Verbindung wiederum ein einziges Prosopon bilden sollen.“

Die ostsyrischen Christen betonen insbesondere die Mariologie, indem sie
postulieren, Maria sei keine Gottesgebéarerin oder Gottesmutter (gr. Theotd-
kos), sondern “Christusgebarerin” (gr. Christotékos).!3° Ausgehend von die-
sem Dogma gingen die muslimischen Gelehrten wahrscheinlich davon aus,
dass die Anhénger der nastiiriyya Jesus als Sohn Gottes und nicht als eine
Gottheit sehen.

Auch im Bezug auf die Soteriologie hatte diese Zwei-Naturen-Lehre
eine Auswirkung. Das Heil war Christus zuteil gekommen, weil er die volle
menschliche Natur angenommen hatte. Im Gegensatz zu der alexandrini-
schen Auffassung, die der ostsyrischen Tradition entgegenstand und lehrte,
dass die Erlosung nur von Gott durch die physische Vereinigung Gottes mit
dem Menschen in Christus erfolgen kann (westsyrischer, miaphysitischer
Ansatz).131

3.4 Nasara nagran

Der Begriff nasara nagran benennt eine Gruppe von Christen, die als Delega-
tion aus Nagran den Propheten besuchte. In den muslimischen Quellen wird
sie daher gesondert genannt. Im Grunde stellt sie keine separate christliche
Gruppierung dar, die eine eigene theologische Sicht vertritt. Folglich ist sie
nicht wie die bereits oben erwdhnten Gruppierungen zu bewerten. Da der
Koran nach der Annahme der Exegeten im Rahmen von Q 3 speziell auf die
Argumente der nasard nagran eingeht, die in den Uberlieferungen vorkom-

130 vitale, “Theotokos o christotokos”, S. 2ff.
131§ 109.
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men, und at-Tabari dieser Annahme folgt, mochte ich die nasara nagran
ebenfalls gesondert anfiihren.

Die ersten 70-80 Verse der dritten Sure des Korans sind den Uber-
lieferungen zu den Offenbarungsanldssen zufolge in Medina, wiahrend der
Diskussion des Propheten mit einer christlichen Delegation aus Nagran aus
dem Siidwesten der Arabischen Halbinsel, herabgesandt worden.!32 Gemify
Q 3:61 soll nach dem Austausch beider Parteien nach einer langen Diskus-
sion iiber Gott, Jesus und die Stellung des Propheten die mubahala folgen.
Mubdahala ist ein altarabisches Ritual, bei dem sich zwei Parteien gegen-
seitig verfluchen, um zur Wahrheit (in einer religiosen Angelegenheit) zu
gelangen.!33 Die gesamten 61 Verse bis zu diesem Ereignis (und die danach
folgenden ca. 20 Verse) werden in der Koranexegese vor dem Hintergrund
der Begegnung mit dieser Delegation diskutiert. Als Offenbarungsanlass gilt
also der Besuch der christlichen Delegation aus Nagran.!34

Nagran war sowohl durch das westsyrische als auch das ostsyrische
Christentum geprigt.'3> Es ist nicht mdoglich, mit Sicherheit zu bestim-
men, welcher christlichen Tradition die Gruppe folgte, die das Gespréach
mit dem Propheten Muhammad fiihrte. Die Ausbreitung der westsyrischen,
mono-/miaphysitischen Tradition auf der siidlichen Arabischen Halbin-
sel lasst sich auf den Einfluss Abrahas (gest. 570 n. Chr.), dem aksumiti-
schen Militarfithrer und spéteren Konig des himyaritischen Reiches (reg.
ca. 537-570 n. Chr.)13 und seiner Nachkommen zuriickfiihren.!3” Abraha
wird in der Koranexegese im Rahmen von Q 105 erwéhnt. Nach den mus-
limischen Quellen hatte er die Intention, die Kaaba wihrend seiner Zeit als
Herrscher, f. h. noch in der vorislamischen Zeit, zu zerstéren.'3® Die persi-
schen Herrscher der Sassanidendynastie beendeten im letzten Viertel des
6. Jahrhunderts die mono-/miaphysitische Dynastie des Abraha und seiner

132 gchmucker, “Mubahala”.

133 Fiir mehr Informationen iiber die mubahala vgl. Strothmann, “Die Mubahala in Tra-
dition und Liturgie”.

134 ygl. https://islamansiklopedisi.org.tr/mubahele.

135 Bereits zur mekkanischen Zeit sollen nach Ibn Ishaq ca. 20 Personen aus Athiopien
oder Nagran mit dem Propheten gesprochen und zum Islam konvertiert sein. Jedoch
scheint diese Uberlieferung sehr vage zu sein, da es iiber dieses Ereignis keine wei-
teren, vertrauenswiirdigen Uberlieferungen gibt. Vgl. Fayda, “Hz. Muhammed’in
necranli Hiristiyanlarla Gorlismesi ve Miibahele”, S. 144.

136 Vgl. https://islamansiklopedisi.org.tr/ebree.

137 Sonmez, “Necrdn’da Hiristiyanlik ve Hz. Muhammed’in Necrin Hiristiyan Din
Adamlariyla Miinasebetleri”, S. 126-132.

138 Vgl. fiir eine kritische Hinterfragung der Datierung dieses Ereignisses Conrad,
“Abraha and Muhammad”.



108 Tugrul Kurt

Nachkommenschaft, sodass sich danach die ostsyrische Tradition durch die
machtpolitische Strategie Abrahas durchsetzen konnte.!3°

Es ist nicht davon auszugehen, dass die mono-/miaphysitische Tra-
dition danach nicht mehr prasent war. In einigen muslimischen Quellen
heil3t es dennoch, dass es die ostsyrischen Christen gewesen seien, die aus
Nagran zum Propheten Muhammed kamen. Ein Beweis hierfiir sei, dass der
ostsyrische Priester Isho‘yabh (ar. I3a‘yab) nach Medina gekommen sei.!4°
60 Personen, darunter 14 von den Ehrenhaften (w. min asrafihim) und
deren Anfiihrer, al-‘Agib, daneben ‘Abd al-Masih, al-Ayham, Abii Harita
b. ‘Alqama, Aws, Zayd, Qays, Yazid, Nabih, Huwaylid b. ‘Amr, Halid, ‘Abd
Allah, Yuhanna (Johannes), und weitere seien zur Zeit des Nachmittagsge-
bets in die Prophetenmoschee gekommen.!#!

Auf die in den Versen erwdhnten Einzelheiten kann ich im Rahmen
dieses Artikels nicht eingehen. Ich mochte jedoch einige Beispiele nennen,
damit man sich ein Bild von dem breiten Spektrum an Uberlieferungsmateri-
alien allein zur christlichen Delegation aus Nagran machen kann. At-Tabari
erwahnt zu Q 3:32, dass der Koran an dieser Stelle die christliche Delega-
tion anspreche und ihr befehle, Gott und dem Propheten Muhammad zu
folgen.%2 Mit der Anfiihrung dieser Uberlieferung impliziert at-Tabari, dass
die Mitglieder der christlichen Delegation zwar an Gott glaubten, aber den
Propheten Muhammad leugneten. Die Christen wiissten sehr wohl, dass ihre
Heilige Schrift den Propheten Muhammed verkiinde.!*3 Deswegen wiirde
Gott auch diejenigen, die nicht an den Propheten glauben und ihm folgen,
wie in Q 3:32 erwihnt, als kafiriin bezeichnen. Worter wie kafiriin, abgelei-
tet von der Wortwurzel k-f-r, konnen unterschiedlich gedeutet werden. Im
I. Verbstamm gibt es z. B. mehrere Bedeutungen. Das Verb kafara mit der
Vokalisation des konjugierten Verbes im Imperfekt yakfiru bedeutet “bede-
cken, verbergen”, wéhrend kafara mit der Imperfektkonjugation yakfuru
“nicht an Gott glauben, ungldubig sein, vom Glauben abfallen” bedeutet.!4*
At-Tabari zielt hier auf die Bedeutung “verbergen” und “bedecken” ab, da
er anfithrt, dass die Christen, hier diejenigen aus Nagran, wiissten, dass
Muhammed der Prophet Gottes sei, diese Wahrheit aber verbirgen.'> Auch

139 Sonmez, “Necran‘da Hiristiyanlikk ve Hz. Muhammed‘in Necrdn Hiristiyan Din
Adamlariyla Miinasebetleri”, S. 131.

140 Tbid.

141 At-Tabari, Gami¢ al-bayan, Bd. 5, S. 172f.

142 Thid,, S. 327.

143 1bid.

144 Webhr, Arabisches Woérterbuch, S. 1110.

145 At-Tabari, Gami¢ al-bayan, Bd. 5, S. 327-329.



Korankommentar von Ibn Garir at-Tabari (gest. 310/923) 109

schrieben sie Jesus Attribute zu, die nicht der Wahrheit entsprichen.!46
Wie bereits zuvor, bleiben erklirende Kommentare oder ergénzende Uber-
lieferungen at-Tabaris aus, welche weiteren Attribute Jesus zugeschrieben
werden. Die nasara nagran stiinden damit im Gegensatz zu den hawariyyiin,
den Aposteln, die die Botschaft Jesu unverindert aufgenommen hitten.'4”
Im Rahmen seines Kommentars zu Q 3:55 fiihrt at-Tabari an, dass die
nasara nagran wie die Juden an die Kreuzigung Jesu glaubten, obwohl die-
ser nicht gekreuzigt worden, sondern Gott ihn zu sich berufen habe.!*8 Des-
wegen wiirde Gott iiber diese Offenbarung das Jesusbild der Juden, Chris-
ten und Zoroastrier “bereinigen” (tahhara), weil sie ein falsches Verstéandnis
von ihm hitten.14® Auffillig ist, welche Uberlieferung at-Tabari im weiteren
Verlauf des Dialogs zwischen Gott und Jesus anfiihrt. Die von ihm zitierte
Uberlieferung gibt nicht nur Auskunft iiber das Bild der christlichen Grup-
pierungen in seinem Korankommentar, sondern gibt auch einen Einblick in
sein Verstdndnis von Offenbarung bzw. spiegelt zumindest ein seiner eige-
nen Meinung entsprechendes vorherrschendes Offenbarungsverstdndnis
wider. Denn zu Q 3:59 berichtet at-Tabari, dass die nasara nagran, konkret
al-‘Aqib, den Propheten gefragt hitten, wie es denn sein konne, dass Jesus
ohne Vater auf die Welt gekommen sei. Al-‘Aqib und seine Gefolgschaft
sollen sich erziirnt und die Frage gestellt haben, wie einer, der Wunder
zeige, einen Vogel aus Schlamm zum Leben erwecke und ihn fliegen lasse,
ein Mensch sein konne. Daraufthin habe der Prophet einen Moment auf die
Offenbarung gewartet. Dann soll der Engel Gabriel dem Propheten den Vers
Q 5:17 iiberbracht haben. Der Prophet Muhammed soll Gabriel darauf hin-
gewiesen haben, dass der Vers, den er soeben gebracht habe, nicht auf die
Frage der Delegation aus Nagran antworte. Die Frage der Delegation aus
Nagran ziele vielmehr auf ein dhnliches Beispiel beziiglich der vaterlosen
Erschaffung Jesu ab. Daraufhin soll Gabriel geantwortet haben, dass das
Beispiel Jesu demjenigen des Adam gleich sei.!>° Der Vergleich liege in der
vaterlosen Geburt beider Personlichkeiten.!>! Somit zeige diese Tatsache

146 Tbid., S. 445.

147 Tbid.

148 Ibid., S. 453.

149 ygl. ibid., S. 453-455.

150 1bid., Bd. 2, S. 462.

151 Im Wortlaut der Uberlieferung scheint es so, als ob Gabriel selbst diese Antwort
gegeben hitte und der Prophet selbst auch bestimmen wiirde, wann welcher Vers
angebracht sei und wann nicht. Die theologische Auswertung solcher Uberlieferun-
gen wiirde den Rahmen dieser Arbeit sprengen, weswegen hier lediglich ein Hinweis
fiir die Forschungsgemeinschaft gegeben sein soll. Vgl. at-Tabari, Gami¢ al-bayan, Bd.
2, S. 460-462.
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also, dass auch Adam ohne Vater, sogar ohne Mutter, auf die Welt gekom-
men sei.'52 Diese Uberlieferung at-Tabaris zeigt, dass eine weitere Beschiif-
tigung mit der Uberlieferungsmethode at-Tabaris, nicht nur beziiglich der
Christen oder nicht muslimischen Gruppierungen, sondern auch innermus-
limischen theologischen Inhalten erforderlich ist und somit ein Desiderat
an die Forschung stellt. Da der Rahmen dieses Artikels ein anderer ist, lasse
ich die theologische Bewertung, die auch die auch das Offenbarungsver-
stdndnis at-Tabaris involvieren miisste, unberiicksichtigt.

Unmittelbar darauf bezieht sich die Offenbarung iiber die mubahala in Q
3:61. Der Prophet soll sich, folgen wir einer Uberlieferung bei at-Tabari,
mit seinem Cousin und Schwiegersohn ‘Ali b. Abi Talib (gest. 40/661) ,
seiner Tochter und ‘Alis Ehefrau Fatima (gest. 11/632) und seinen beiden
Enkeln, ‘Alis und Fatimas Kindern al-Hasan (gest. 49/669) und al-Husayn
(gest. 61/680), zur mubahala begeben und gesagt haben, dass sie seine Zeu-
gen bei Gott wiren.'3 Die nasara nagran sollen sich aber davor gefiirch-
tet haben, verflucht zu werden, wenn sich herausstellte, dass Muhammad
doch der Gesandte Gottes wire, und akzeptierten deshalb, fortan die Kopf-
steuer zu zahlen und sich politisch dem Propheten unterzuordnen.!>* Es sei
hier erwédhnt, dass gerade in den schiitischen Quellen dieses Ereignis der
mubahala, bei dem nur die Angehorigen der Familie des Propheten, also die
ahl al-bayt, dabei gewesen seien und nicht etwa andere Gefahrten, zu finden
ist. Deswegen gab dieses Ereignis Anlass zur Einrichtung eines religiosen
Feiertags bei den Schiiten.!5>

At-Tabari erwéhnt die nasara nagran nicht nur im Rahmen seines Kom-
mentars zu Sure 3, sondern bereits zuvor in seinem Kommentar zu Q 2:113.
Als Erkldrung fiir den Vers, dem zufolge sich Juden und Christen gegen-
seitig vorwerfen, jeweils keine Grundlage fiir ihre Glaubensansichten zu
besitzen, fiihrt at-Tabari an, dass es sich bei den Christen in diesem Kontext
um die nasara nagran handle.'>® Demnach sollen einige Juden und Chris-
ten zum Propheten gekommen und sich in seiner Gegenwart gegenseitig
beschuldigt haben.'>” Die Juden hitten gesagt, dass die Christen sich nicht
an Jesus und seine Offenbarung gehalten hitten, wohingegen die Chris-

152 Tbid.

153 Tbid., S. 469.

154 Ibid., S. 469-471.

155 vgl. hierzu Demir, “Sacred Days and Nights in Contemporary Iranian Shiism”, und
Klemm, Fatima, “The Daughter of the Prophet Muhammad”, S. 182.

156 At-Tabarl, Gami¢ al-bayan, Bd. 2, S. 435.

157 Ibid.



Korankommentar von Ibn Garir at-Tabari (gest. 310/923) 111

ten den Juden vorwiirfen, sich nicht an Moses und die Thora gehalten zu
haben.1%8

3.5 Nasara Bani Taglib

Im Kontext rechtsrelevanter Verse wie zum Beispiel Q 5:51, in dem gesagt
wird, dass die Juden und Christen untereinander Freunde seien, und die
Muslime ermahnt werden, sie nicht zu Verbiindeten zu nehmen, disku-
tiert at-Tabari die Frage, ob die Christen vom Stamm der Bani Taglib (also
nasara Bani Taglib) unter die Schriftbesitzer (ahl al-kitab) subsumiert wer-
den konnen. Denn sie gehoren seiner Auffassung nach zu einer besonderen
Gruppe der Araber, die er, ohne weitere Details zu erwédhnen, “arabische
Christen” nennt und somit von den anderen christlichen Gruppierungen
getrennt darstellt.!>® At-Tabari deutet den Koranvers Q 2:78, in dem es um
“Unkundige”1°(ummiyyiin) geht, “die das Buch nicht kennen, sondern nur
Wunschvorstellungen heranziehen”, im Kontext der nasara Bani Taglib. %!
Damit stellt er zwar auf der einen Seite die nasara Bani Taglib mit den Buch-
besitzern gleich, rdumt aber auch ein, dass sie anders als die bisher aufge-
zdhlten Gruppen sind. Zu seiner Theorie, dass sie im Grunde wie Buchbe-
sitzer zu bewerten sind, fiihrt er verschiedene Uberlieferungen an, z. B. zu
der Frage, ob Muslime von ihnen geschéchtete Tiere essen diirfen. Darunter
erwihnt er einerseits Uberlieferungen, die sie wie die anderen Schriftbesit-
zer einordnen und es deshalb fiir Muslime als erlaubt erkldren, von ihnen
geschédchtete Tiere zu essen und Frauen aus ihrer Gruppe zu heiraten.!62
Er fiihrt aber andererseits auch Uberlieferungen an, die die nasara Bani
Taglib nicht ohne Bedenken zu den Buchbesitzern zédhlen, darunter welche
von Muhammad b. Idris as-Safii (gest. 204/820), einem der bedeutends-
ten islamischen Rechtsgelehrten der Friihzeit des Islams und Namenspatron
der schafiitischen Rechtsschule. Demnach gehorten die nasara Bani Taglib
nicht zu den eigentlich bekannten Schriftbesitzern, da sie beispielsweise
einige christlichen Gebote missachteten. Einziges christliches Merkmal die-
ser Gruppierung sei der Gebrauch von Wein im Gottesdienst!®% gemeint ist
womoglich die Eucharistie.

158 Tbid..

159 Ibid., Bd. 8, S. 130-132.

160 Bobzin, Der Koran, S. 17

161 () 2:78.

162 At-Tabari, Gami¢ al-bayan, Bd. 8, S. 130.
163 Tbid., S. 133f.
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Einige muslimische Uberlieferungen belegen, dass diese christliche
Gruppe dem Propheten bekannt war.'4 Einige von den Bani Taglib kon-
vertierten demnach sogar im Jahre 630 zum Islam, wahrend die anderen
ihre Religion behielten.'®> Der Prophet Muhammad habe diesem Wunsch
mit der Bedingung, fortan ihre Kinder nicht mehr zu taufen, zugestimmt.'6°
In der nachprophetischen Zeit nahmen sie an verschiedenen Kriegen teil
und positionierten sich bisweilen an der Seite der muslimischen Herrscher,
z. B. zur Zeit des zweiten Kalifen ‘Umar b. al-Hattab (gest. 23/644). Dabei
wird in einigen muslimischen Quellen iiberliefert, dass sie die Entrichtung
der Kopfsteuer (gizya) ablehnten, die fiir die Schriftbesitzer (ahl ad-dimma)
fallig war, wenn sie unter muslimischer Herrschaft leben wollten.'®” In
der Schlacht von Siffin im Jahre 37/657 zwischen den Truppen von ‘Ali
b. Abi Talib (gest. 40/661) und den Truppen von Mu‘awiya b. Abi Sufyan
(gest. 60/680) schlugen sie sich auf die Seite von Mu‘awiya; ihre Unter-
stiitzung galt daraufhin der entstehenden Umayyadendynastie. Unter den
nachfolgenden Abbasiden erhielten einige der Bani Taglib administrative
Amter.168

3.6 Zwischenfazit

Zusammenfassend lésst sich sagen, dass at-Tabari Kenntnisse iiber verschie-
dene christliche Gruppierungen hat und diese zu unterschiedlichen Koran-
versen anfiihrt. Jedoch fehlen eine addquate Definition und Beschreibun-
gen der erwdhnten christlichen Gruppierungen. Allerdings ist auch nicht
zwangsldufig zu erwarten, dass at-Tabari diese christlichen Gruppierungen
dezidiert beschreibt und anfiihrt. Es liegt nahe, dass er die vorhandenen
Begriffe, die in verschiedenen Quellen verwendet werden, vermittelt, ohne
zugleich eine genau Reflektion dariiber zu {ibermitteln.

164 https://islamansiklopedisi.org.tr/taglib-beni-taglib.

165 Tbid.

166 Tbn Sa’d, Kitab at-Tabagat al-kubra, Bd 1, S. 316.

167 https://islamansiklopedisi.org.tr/taglib-beni-taglib.

168 https://islamansiklopedisi.org.tr/taglib-beni-taglib, Vgl. auch Lecker, “Taghlib b.
Wa’il”,https://referenceworks.brillonline.com/entries/encyclopaedia-of-islam-2/
taghlib-b-wail-SIM_7298?s.num = 105&s.start =100
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4. Schlusswort

Eine differenzierte Auseinandersetzung mit dem Christentum ist fiir das
Verstdndnis des Korans und der Exegesetradition ein wichtiger Schliis-
sel zur Interpretation des Bildes des Christentums und der Christen in der
Offenbarungszeit und der Friihzeit des Islams. Die Grundhaltung muslimi-
scher Exegeten bei koranischen Inhalten, die die Israeliten (bani isrd’il)
betreffen, auf deren Uberlieferungsmaterialien sie zuriickzugreifen, ist auch
und gerade bei at-Tabari zu erkennen. At-Tabari scheint sich iiber die Fiille
der unterschiedlichen christlichen Gruppierungen grundsétzlich im Klaren
zu sein. Jedoch decken sich seine Ausfithrungen beziiglich der jeweiligen
christlichen Gruppierungen nicht mit dem ein, was wir iiber sie wissen, was
ja at-Tabari nicht zum Vorwurf gemacht werden kann. Es bleibt noch offen,
welche Quellen ihm zur Verfiigung standen, um die christlichen Gruppie-
rungen einzuordnen und ob er dabei Fehler gemacht hat.

At-Tabaris Wunsch, ein fast schon enzyklopadisches Werk zu tafsir-
relevantem Uberlieferungsmaterial zu schreiben, erklirt die Fiille an Uber-
lieferungen iiber das Christentum und die Christen, von denen hier nur
ein Auszug geboten werden konnte. Ich habe die Auswahl von at-Tabaris
Uberlieferungen und folglich seine implizierten Zuschreibungen theologi-
scher Inhalte an verschiedene christliche Gruppierungen einer genaueren
Betrachtung und Auswertung unterzogen. Dass at-Tabari auf die christo-
logischen Argumente der unterschiedlichen christlichen Gruppierungen
eingeht, zeigt sein Interesse an der Ubermittlung der zu seiner Zeit vor-
handenen Uberlieferungen. Es ist festzuhalten, dass at-Tabari neben den
allgemeinen Begriffen fiir die “Christen” auch unterschiedliche christliche
Gruppierungen erwéahnt, iiber die nicht nur in den kanonischen Werken,
sondern insbesondere in nicht kanonischen Werken Berichte vorzufinden
sind. Man konnte behaupten, dass durch die bewusste Heranziehung christ-
licher Quellen zur Identifizierung und theologischen Positionierung der
unterschiedlichen christlichen Gemeinschaften der Anspruch erhoben wird,
ein authentisches Bild der Christenheit zu erzeugen. Allerdings muss man
einwenden, dass die bewusste Verwendung christlicher Uberlieferungen
weniger mit der Sorge um eine authentische, binnenperspektivische Dar-
stellung der Christenheit zu tun hatte, sondern eher mit der muslimischen
Grundhaltung, Uberlieferungen der Christen als Teil eines erkenntnisbrin-
genden und theologisch legitimen Wissensstands zu sehen.

Wollte man nun anhand der untersuchten Begriffe eine Taxonomie des
Christentums und seiner Denominationen bei at-Tabari erstellen, wéren die
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Begriffe nagraniyya fiir “Christentum” und nasara fiir “Christen” die umfas-
sendsten Bezeichnungen. Sie fungieren als Sammelbegriffe fiir die gesamte
Christenheit und werden sogar im Zusammenhang mit historischen Ereig-
nissen, die die Israeliten (bani isr@’il) insgesamt betreffen, erwdhnt. Als
Unterkategorie der Christenheit unterscheidet at-Tabari die ost- und die
westsyrischen Traditionen (al-ya‘qiibiyya und nastiiriyya) voneinander. Im
Gegensatz hierzu erkennt man im Fall der malkaniyya eindeutig Aussa-
gen, die weder historisch belegbar sind noch einer melchitischen Eigenzu-
schreibung entsprechen. Die Darstellung der malkdaniyya als héretisch hat
eher den Charakter einer polemischen Fremdzuschreibung, wie man ihn
von anderen christlichen Gruppierungen kennt, denen at-Tabari zu folgen
scheint. Im Fall der ost- und der westsyrischen Christen sind at-Tabari theo-
logische Zuschreibungen hingegen zutreffend. Dies verstirkt die Annahme,
dass at-Tabari bei der Zuordnung und Beschreibung christlicher Gruppie-
rungen aus ost- und westsyrischen Quellen geschopft haben konnte. Die bei
at-Tabari angefiihrten Uberlieferungen zu wichtigen Persénlichkeiten der
Christenheit lassen auch auf eine ost- und westsyrische Pragung schlief3en.
Die Erlauterungen zu den nasarda nagran, die Parallelen zu den apokryphen
Kindheitsevangelien Jesu sowie die bewusste Priferenz einer ost- und einer
westsyrischen Meinung {iber die Anzahl der Siebenschlifer in der Hohle
lassen darauf schliel3en, dass at-Tabari sich syrisch-christlicher Quellen
bedient hat.

Die Christenheit bringt at-Tabari auch mit rechtlich-normativen Vor-
stellungen in Verbindung und kategorisiert sie dementsprechend. Die Chris-
ten aus dem Stamm Bani Taglib nehmen in islamrechtlichen Bestimmungen
beziiglich der Schriftbesitzer, zumindest in at-Tabaris Werk, eine Sonder-
rolle ein, die auf islamische Uberlieferungen zuriickzufiihren ist. Dahinge-
gen konnte man den Terminus ahl al-ingil dem Sammelbegriff der nasara
gleichsetzen. Denn dhnlich wie an-nasara bildet die Bezeichnung ahl al-ingil
einen Sammelbegriff fiir die Christen, betont jedoch aus koranischer Sicht
die rechtlich-normative Bindung der Christen an ihre eigene Offenbarungs-
schrift.

Das Bild at-Tabaris vom Christentum ist vom koranischen Duktus
gepragt. So zeichnet er eine im Koran beschriebene allméhliche Verfél-
schung ihrer Offenbarungsschrift nach und unterstiitzt diese Annahme
durch exegetische Uberlieferungen aus der muslimischen Tradition. Dazu
ein Beispiel, das wir oben sahen: Die hawariyyiin waren die rechtgeleiteten
Jiinger Jesu und auf dem richtigen Weg, doch die nachfolgenden Christen
hatten sich mit der Zeit mehr und mehr von den eigenen Gesetzen und
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theologischen Wahrheiten entfernt und die eigene Schrift verfélscht. Diese
Verfilschung fand laut at-Tabari nicht nur auf der Ebene der Offenbarungs-
schrift statt, sondern auch in der religiosen Praxis, und ging mit einem
Missbrauch der religiosen Autoritit einher. Seine Ausfithrungen, die sich
auf die hawariyyiin, das Monchtum und die Kreuzigung Jesu beziehen, wei-
sen eindeutig polemische Ziige auf, die auf die koranische Polemik gegen-
iiber der Christenheit zuriickzufiihren sind.

Auf der einen Seite zeigen die Uberlieferungen von at-Tabari also, dass
die Quellen unterschiedlicher christlicher Gruppierungen in der korani-
schen Offenbarung und von den muslimischen Gelehrten rezipiert wurden.
Jedoch fehlt die dezidierte Ausdifferenzierung, ob alle erwdhnten christ-
lichen Gruppierungen bereits zur Zeit der koranischen Offenbarung exis-
tierten. Auch die Tatsache, dass at-Tabari alle ihm zug#nglichen Uberliefe-
rungen bis zu seiner Zeit sammelte und somit auch Uberlieferungen in sein
Werk aufnahm, die christliche Gruppierungen vor seiner Zeit beschreiben,
erschwert es, festzustellen, wie sich die Interaktion der Muslime mit den
verschiedenen christlichen Gruppierungen, die hier angesprochen wurden,
jeweils ausgestaltete. Folgt man den Ausfithrungen und Uberlieferungen in
at-Tabaris Korankommentar, so entsteht der Eindruck, dass alle erwahnten
Gruppierungen und alle Uberlieferungen aus christlichen Werken bereits
zur koranischen Offenbarungszeit vorhanden waren und diese somit den
Kontext der koranischen Erstadressaten reprasentierten. Ob es tatsédchlich
so war, kann kaum belegt werden. At-Tabaris Bild der Christen scheint
dagegen dem koranischen Duktus zu folgen; es ist aber nicht genau fest-
zustellen, ob er auch Riicksicht auf seine moglichen christlichen Quellen
nimmt, um sein Bild zu vervollstindigen. Wir wissen aber, dass er nicht nur
eine christliche Gruppe im Blick hat, sondern allem Anschein nach weil3,
dass der Koran unterschiedliche christliche Gruppierungen anspricht. Unab-
héangig davon ware es nicht falsch, den Schluss zu ziehen, dass at-Tabari
in seinen Kommentaren, insbesondere den isr@’iliyyat-Uberlieferungen, ost-
und westsyrische Quellen verwendet hat. Der Korankommentar at-Tabaris
bietet aus dieser Perspektive heraus damit nicht nur ein Forschungsfeld fiir
die Koranforschung, sondern auch fiir Studien der Spatantike und des syri-
schen Christentums.
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Uberlieferungsbasierte Koranexegese in Diskursen
geschlechteregalitarer islamischer Theologie
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Abstract

In vielen zeitgenossischen Beitrdgen zur Koranhermeneutik wird die
Rolle von friihislamischen Uberlieferungen fiir die Exegese des Korans
betont. Bereits im Uberlieferungsparadigma der vormodernen exegeti-
schen Diskurse zeigt sich die Bedeutung prophetischer Hadithe sowie
exegetischer Erlduterungen, Berichte und Informationen zum rechten
Verstehen des Korans der ersten Gelehrtengenerationen. In diesem Bei-
trag wird untersucht, ob und auf welche Weise exegetische Uberliefe-
rungen und historisch-narrative Uberlieferungen in geschlechteregalitd-
ren Beitrdgen zur Koranexegese beriicksichtigt werden. Hierzu werden
exemplarisch die Arbeiten von Fatima Mernissi, Amina Wadud und
Asma Barlas herangezogen. Dabei zeigen sich eine Reihe von metho-
dischen Desiderata und ein grofSes Potential, die iiberlieferungsbasierte
Exegese auf Grundlage einer Quellenkritik im Sinne der geschlechter-
sensiblen und -egalitdren Exegese weiterzuentwickeln.

1.  Die Stellung von exegetischen Hadithen und
Uberlieferungen in der Koranauslegung

Aus einer wissenstheoretischen Perspektive lassen sich zwei grobe Ordnungs-
kategorien bestimmen, welche die Wissenschaft der Koranauslegung (tafsir)
in Geschichte und Gegenwart hinsichtlich ihrer Methodenwahl priagen: Die
Exegese wird zum einen von {iiberliefertem Wissen — in vormodernen Dis-
kursen ist in diesem Zusammenhang von nagl (Ubermittlung, Uberlieferung,
Tradition), sam‘ (Horen) und riwdaya (Erzdhlung, Bericht, Uberlieferung) die

Nimet Seker ist Professorin fiir Islamische Textwissenschaften (Koran und Hadith)
am Berliner Institut fiir Islamische Theologie der Humboldt-Universitét zu Berlin.
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Rede — und zum anderen durch Wissen, das durch subjektive Reflexion [‘aql
(Einsicht, Verstand, Ratio), ra’y (Meinung, Ansicht), diraya (Wissen, Kennt-
nis)] gewonnen wird, abgeleitet. Diese epistemische Struktur von iiberlie-
ferungsausgerichteten und interpretationsorientierten Wissensquellen lésst
sich sowohl in sunnitischen als auch in schiitischen Gelehrtendiskursen fin-
den. Auf diese Weise zieht sich das Uberlieferungsparadigma, wonach pro-
phetische Hadithe sowie exegetische Erlduterungen, Berichte und Informa-
tionen zum rechten Verstehen des Korans der ersten Gelehrtengenerationen
autoritatives Wissen fiir die Koranexegese darstellen,! wie ein roter Faden
quer durch sé@mtliche sunnitische Korankommentare, unabhéngig von der
theologischen oder rechtsschulorientierten Ausrichtung oder gar der metho-
dischen Praferenz der jeweiligen Werke. In sunnitischen Quellen ldsst sich
dieses isnad-Paradigma bereits in der tafsir-Definition von Abu Mansiir
al-Maturidi (gest. 333/944) finden, es setzt sich fort in Ibn Taymiyyas (gest.
728/1328) hermeneutischem Debattenbeitrag Muqgaddima fi usil at-tafsir und
findet in einer parallelen Entwicklung seinen Niederschlag in {iberlieferungs-
basierten exegetischen Werken wie dem Gami¢ al-bayan von Muhammad b.
Garir at-Tabari (gest. 310/923), dem Tafsir von Ibn Abi Hatim ar-Razi (gest.
327/938), dem Tafsir von Ibn Katir (gest. 774/1373) und dem Werk ad-Durr
al-mantiir von Galal ad-Din as-Suyiiti (gest. 911,/1505).2 Es kann also beob-
achtet werden, dass Wissen und Wissensbestinde u. a. auf Uberlieferungen
zuriickgefiihrt werden konnten. Es gab auch die Forderung, dass legitimes
Wissen von Uberlieferungen stammen solle, was zu einer Gleichsetzung von
Wissen und Uberlieferung fithren konnte. Wie Muhammad ‘Abid al-Gabiri
(gest. 2010) in seinem Werk Genese der arabischen Vernunft (Takwin al-‘aql
al-‘arabi) feststellt, wird bereits in der formativen Epoche der islamisch-theo-
logischen Wissenschaften der Begriff Wissen (Glm) als Gegensatz von Mei-
nung (ra’y) verwendet. In dieser Friihzeit, und dies war auch prégend fiir die
spitere exegetische Tradition, wurde Wissen iiberwiegend mit Uberlieferung
gleichgesetzt.?

1 Wenn auch die exegetischen Uberlieferungen der ersten Generationen mehrheitlich
von mannlichen Personen stammen, nehmen Berichte von weiblichen Gefdhrten
wie auch von den Ehefrauen des Propheten eine gleiche Gewichtung in Korankom-
mentaren ein. Als Beispiel hierfiir kann die Anfithrung von exegetischen Erlduterun-
gen ‘A’i$a bint Abi Bakrs (gest. 58/678) dienen. In seinem Korankommentar nutzt
Fahr ad-Din ar-Razi die exegetischen Erkldrungen ‘A’iSas zur Frage der Gottesschau
(rw’yat Allah) in Sure 6:103 als Stiitze fiir seine eigene Exegese: ar-Razi, Tafsir al-Fahr
ar-Razi, Bd. 13, S. 133.

2 Seker, Der Koran als Rede und Text, S. 184f.

3 Al-Gabiri, Takwin al-‘aql al-‘arabi, S. 63f.
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Die im Bereich der Koranexegese herangezogenen Uberlieferungen wer-
den fiir die einfachere Darstellung des Erkenntnisinteresses dieses Artikels
in zwei {ibergeordnete Kategorien unterteilt: 1. exegetische Uberlieferungen;
das sind Uberlieferungen des Propheten oder seiner Gefihrt*innen und spite-
rer Generationen, die einen Ausdruck oder einen Vers im Koran explizierend
erldutern; 2. historisch-narrative Uberlieferungen, also Uberlieferungen des Pro-
pheten oder seiner Gefdhrt*innen, die Informationen zum iibergeordneten
oder spezifischen Offenbarungskontext eines Verses oder einer Sure bieten.
Diese grobe Klassifikation schlieBt selbstverstidndlich nicht aus, dass in den
Quellen Uberschneidungen dieser beiden Uberlieferungstypen vorliegen.*

Beide genannten Uberlieferungstypen spielen auch in modernen und
zeitgenossischen exegetischen Diskursen eine hervorgehobene Rolle: Neben
den exegetischen Erlduterungen wird in aktuellen Diskursen um eine zeit-
genossische Koranhermeneutik vor allem die Bedeutung von friihislami-
schen Uberlieferungen fiir die Rekonstruktion der Offenbarungskontexte
des Korans betont. Nach Vorstellung vieler zeitgenossischer Theolog*innen
sollen friihislamische Uberlieferungen fiir eine historisch-kontextuali-
sierende Exegese herangezogen werden. Solche Berichte finden sich in
Korankommentaren,® Hadithsammelwerken,® Quellen zur sira des Prophe-
ten” und spezifischen Sammelwerken, etwa solchen zu den Anldssen der
Offenbarung (asbab an-nuzil)®. In vielen, international bekannt geworde-
nen Werken zu einer geschlechteregalitdren islamischen Theologie, die aus
einer koranexegetischen Perspektive verfasst sind, wird ebenfalls die Not-
wendigkeit formuliert, den Koran aus dem dominanten Griff androzentri-
scher und patriarchalischer Interpretationen zu befreien und durch Formen
der historischen Kontextualisierung des Korans die eigentliche, egalitdre
Botschaft der gottlichen Rede wieder zu entdecken. In diesem Beitrag wird
daher der Frage nachgegangen, ob und wie dieser methodische Anspruch
der geschlechtersensiblen Exegese mit Riicksicht auf exegetische Uberlie-
ferungen zwecks Historisierung tatsichlich umgesetzt wird. Hierzu wer-
den exemplarisch drei Werke analysiert: Zundchst Amina Waduds Qur’an
and Woman, dann Asma Barlas’ “Believing Women” in Islam und schliel3lich
Fatima Mernissis The Veil and the Male Elite. Die Darstellung meiner Analyse

4 Al-Gamal, Asbab an-nuzil, S. 173.

5  Zum Beispiel bei at-Tabari, Gami‘ al-bayan.

6 Zum Beispiel bei al-Buhari, al-Gami¢ al-musnad as-sahih, Band 6, Buch 65. Dieses
Kapitel in al-Buharis Werk wurde sogar gesondert kommentiert: al-Gabiri: Imdad
al-qari.

7 Zum Beispiel Ibn Hi$am, as-Sira an-nabawiyya.

8  Zum Beispiel al-Wahidi, Asbab nuziil al-Qur’an.
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erfolgt nicht chronologisch nach dem Erscheinungsdatum der jeweiligen
Studien, sondern ist ausgerichtet nach dem methodischen Schwerpunkt.
In dieser Hinsicht liegt eine hermeneutische und methodische Ahnlichkeit
in den Werken Waduds und Barlas’ vor. Beide sind hermeneutisch vom
Ansatz des Reformtheologen Fazlur Rahman (gest. 1988) beeinflusst. Daher
mochte ich zunéchst auf Fazlur Rahmans Konzept eingehen, woran sich die
Analyse der Herangehensweise von Wadud und Barlas anschliefen wird.

2. Fazlur Rahmans double movement-Methode

Fazlur Rahman (Fadlur Rahman Malik, gest. 1988), pakistanischer Professor
fiir Islamisches Denken an der University of Chicago,’ gilt als ein wichtiger
Vordenker der hermeneutischen Diskussion um die Mdoglichkeit einer histo-
risch-kontextualisierenden Auslegung des Korans. Nach umfangreichen Stu-
dien war Fazlur Rahman Mitte des 20. Jahrhunderts zum Ergebnis gekom-
men, dass nur eine neue Auslegung der normativen Quellen des Islams die
Muslime aus ihrer von ihm diagnostizierten ethischen und spirituellen Krise
herausfiihren konne. Hierfiir schlug er auf einer Metaebene zwei Herme-
neutiken vor: Zunéchst miisse der Koran holistisch gelesen werden,!° des
Weiteren miisse der zeitgenossische Islam sich von seinem ideologischen
Ballast der Tradition befreien, indem er sich auf die normative, “urspriingli-
che” Botschaft des Korans zuriickbesinnt. Diesen normativen und ethischen
Kern meint Fazlur Rahman in der Offenbarungsgeschichte freilegen zu kon-
nen. Aus diesem Grund schlégt er eine Zwei-Schritt-Methode zur Auslegung
des Korans vor, die er selbst als double movement bezeichnet.

Ausgehend von der Prémisse, dass die moderne Welt sich vom pro-
phetischen Verkiindigungskontext stark unterscheidet, betrachtet Fazlur
Rahman den Koran als ein “Dokument” der Offenbarung, die auf spezifi-
sche Probleme ihrer historischen Adressat*innen in Mekka und Medina ant-
wortet. Fazlur Rahmans Betonung der historischen Situiertheit der Herab-
sendung miindet in einer — bewussten, weil seiner Meinung nach in der
Moderne notwendigen — Verengung der koranischen Botschaft auf ihren
ethischen Gehalt.

9 Fiir weitere biographische Informationen und eine kurze Zusammenfassung seiner
Herangehensweise auch mit Riicksicht auf sein Sunna-Verstindnis siehe Ozsoy, “Pio-
niere der historischen Koranhermeneutik”.

10 Fiir eine ganzheitliche Lesart des Korans legte Fazlur Rahman das Werk mit dem
Titel Major Themes of the Qur’an vor.
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“The Qur’an is the divine response, through the Prophet’s mind, to the
moral-social situation of the Prophet’s Arabia, particularly to the prob-
lems of the commercial Meccan society of his day. [...] The Qur’an put
forward the idea of a unique God to whom all humans are responsible and
the goal of eradication of gross socioeconomic inequity. Qur’anic theology
and moral and legal teachings then gradually unfolded themselves in the
political arena: the Meccans’ rejection of Muhammad’s message, the pro-
tracted debates that followed, and later, in the Medinan phase of his life,
the controversy waged against Jews and to some extent against Christians
formed the backdrop against which the Qur’an was revealed.”!!

Diesen soziohistorischen Verkiindigungskontext will Fazlur Rahman nicht
eins zu eins auf die Moderne iibertragen. Vielmehr miisse eine adidquate
Methode gefunden werden, um die iibergeordneten ethischen Prinzipien,
die hinter jeder einzelnen Verfiigung stiinden, fiir spitere Generationen zu
aktualisieren. Das Ziel dieser “hermeneutische Methode” besteht fiir ihn
darin, Prinzipien herzuleiten, nach denen Glaubige von der koranischen
Botschaft rechtgeleitet werden. Fazlur Rahman unterscheidet implizit zwei
Ebenen, die der ethischen Reflexion unterliegen: Er geht einerseits von
der Partikularitdt der konkreten koranischen Verfiigungen aus, die an die
Erstadressat*innen gerichtet seien. Aus diesem partikularen Zusammen-
hang mochte er dann universelle Prinzipien (general moral-social objectives)
ableiten.!? In gewisser Weise betrachtet er damit die von Gott verfiigten
praktischen Bestimmungen als Prizedenzspriiche in der Geschichte, die
nicht in ihrer Form, sondern lediglich in ihrer ethischen Zielsetzung in die
Moderne {iibertragen werden konnen. Dafiir sei eine Kenntnis der metahis-
torischen Umsténde sowie der spezifischen historischen Offenbarungssitu-
ationen notwendig. Seine Methode, die er als double movement bezeichnet,
soll in zwei Schritten erfolgen: Zundchst soll die spezifische Verkiindigungs-
situation rekonstruiert und gleichzeitig die generelle Botschaft des Korans
— die koranische Weltanschauung — verstanden werden. Dieser Schritt impli-
ziert einen hermeneutischen Zirkel, da er zwischen der Auslegung von spe-
zifischen Geboten in einem bestimmten historischen Kontext und dem Ver-

11 Rahman, Islam and Modernity, S. 5. “The Qur’an and the genesis of the Islamic com-
munity occurred in the light of history and against a social-historical background.
The Qur’an is a response to that situation, and for the most part it consists of moral,
religious, and social pronouncements that respond to specific problems confronted
in concrete historical situations.” Ibid.

12 1bid., S. 6.
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stehen allgemeiner ethischer Prinzipien, die eigentlich aus den konkreten
Verfiigungen abgeleitet werden sollen, hin und her pendelt. Dadurch blei-
ben bei Fazlur Rahman auch die beiden Ebenen des Verstehens von histo-
risch giiltigen Verfiigungen einerseits und die Ableitung universeller Prinzi-
pien andererseits nur unscharf voneinander getrennt beziehungsweise nicht
konkret definiert.!3

Das Ergebnis des ersten Schritts soll zur Destillation der ethischen
Zielsetzung bestimmter Verfligungen fiihren. Der zweite Schritt besteht in
einer Applikation der universellen ethischen Prinzipien auf die aktuelle
Lage. Auch dazu soll zunéchst eine soziale Studie des modernen Kontexts
erfolgen.!'* Fazlur Rahmans Ausfiihrungen laufen auf ein bestimmtes Ver-
stdndnis von Offenbarung hinaus: Demnach besteht diese nicht aus dem
Wortlaut beziehungsweise dem koranischen Text, sondern aus der von Gott
intendierten Botschaft, der AuRerung Seines Willens in der Geschichte.!®

Auch wenn Fazlur Rahman nicht konkretisiert, wie seine Methode im
Detail durchgefiihrt werden soll, weist er abschlie3end darauf hin, mit wel-
chem Material bei der Anwendung der double movement-Methode idealer-
weise gearbeitet werden sollte:

“Although the method I have advocated here is new in form, neverthe-
less its elements are all traditional. It is the biographers of the Prophet,
the Hadith collectors, the historians, and the Qur’an commentators
who have preserved for us the general social-historical background of
the Qur’an and the Prophet’s activity and in particular the background
(sha’n an-nuzil [gemeint sind die asbab an-nuziil, Anm. N. S.]) of the par-

ticular passages of the Qur’an.”!°

Ahnlich wie beim Rekonstruktionsgedanken der klassischen Methodenlehre
liegt hier das Interesse in der Rekonstruktion von spezifischen Situationen
und Ereignissen, auf die sich die Offenbarungen bezogen. Auf dieser Mik-
roebene soll die ratio legis von Bestimmungen nachvollzogen und der res-
ponsive Charakter des Korans verdeutlicht werden.

13 1bid,, S. 5-11.

14 Ibid., S. 6f.

15 Kérner, Revisionist Koran Hermeneutics in Contemporary Turkish Theology, S. 113.
16 Rahman, Islam and Modernity, S. 143.
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3. Anwendungsbeispiele der double movement-Methode in
geschlechteregalitiren Diskursen

3.1 Amina Wadud - Historische Kontextualisierung und
frithislamische Uberlieferungen

Amina Wadud, Islamwissenschaftlerin und Frauenrechtsaktivistin, die

fiir ihren geschlechteregalitiren koranexegetischen Ansatz in ihrem Buch

Qur’an and Woman bekannt ist, orientiert sich bei ihrem “hermeneutischen

Modell” an Fazlur Rahmans double movement-Methode!7:

“He suggests that all Qur’anic passages, revealed as they were in a spe-
cific time in history and within certain general and particular circum-
stances, were given expression relative to those circumstances. However,
the message is not limited to that time or those circumstances histori-
cally. A reader must understand the implications of the Qur’anic expres-
sions during the time in which they were expressed in order to determine
their proper meaning. That meaning gives the intention of the rulings or
principles in the particular verse.”!8

An historisch {iberliefertem Material mochte sie in diesem Zusammenhang
ﬂberlieferungen zu den Anléssen der Offenbarung (asbab an-nuzil) hinzu-
ziehen.!” Eine genauere Untersuchung der Formen der historischen Kon-
textualisierung, die Wadud in ihren exegetischen Schriften anwendet, 1&dsst
folgende Formen der historisierenden Interpretation erkennen: Das Allge-
meine und das Spezifische?’, die damit eng verbundene Klassifikation in
universals und particulars — gemeint sind universell giiltige und historisch-
partikulare Verse?! — sowie schlieBlich die Unterscheidung in praskriptive
und deskriptive Koranverse.?2 An keiner Stelle nimmt die Autorin eine aus-
fiihrliche und umfassende quellenkritische Diskussion von Uberlieferungen
des Typs asbab an-nuziil, Hadithen oder anderen exegetischen Uberliefe-
rungen aus friihislamischen Quellen vor. Vielmehr duflert Wadud wegen
“historischer Widerspriiche” in der Hadithiiberlieferung eine grundlegende
Skepsis gegeniiber der methodischen Arbeit mit Hadithen:

17 Wadud, Qur’an and Woman, S. 31; Wadud, Inside the Gender Jihad, S. 193, 199.
18 Wadud, Qur’an and Woman, S. 4.

19 Ibid., S. 3, 30.

20 seker, Koran und Gender, S. 129-131.

21 1bid., S. 132f., 136-140.

22 Ibid., S. 141-143.
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“While I accept the role of the prophet both with regard to revelation,
as understood in Islam, and to the development of Islamic law on the
basis of his sunnah or normative practices, I place greater significance
on the Qur’an: This is congruent with the orthodox understanding of the
inerrancy of the Qur’anic preservation versus historical contradictions
within hadith literature.”?3

In den Schriften Waduds liegen wenige Ausnahmen vor, in denen sie bei
ihrer Exegese auf prophetische Hadithe rekurriert: In ihrer Diskussion der
umstrittenen Frage, ob Sure 4:34 das Schlagen von Ehefrauen erlaube,
zitiert sie den prophetischen Ausspruch “Ich wollte eine Sache, und Gott
wollte etwas anderes”* aus den asbab an-nuziil-Uberlieferungen zu Sure
4:34, ohne jedoch auf eine Quelle zu verweisen oder gar die vollstindige
Uberlieferung anzufiihren. Wadud extrahiert aus diesem Hadith und ande-
ren Uberlieferungen zur prophetischen Praxis, die sie ebenfalls nicht aus
Quellen anfiihrt, dass die prophetische Praxis eine des Gewaltverzichts
gegeniiber Frauen und Sklav*innen war: “He never implemented this text
[Sure 4:34] in his life. He never struck a woman or beat a slave.”?5 Bei
diesem Zugang fallt auf, dass zum einen eine ausfiihrliche Quellenkritik
nicht vorgenommen wird.?® Zum anderen findet eine isolierte Zitation von
Hadithen auf eklektische Art und Weise statt, welche die von Wadud dar-
gebotene Interpretation stiitzen sollen. Dieser selektive und inkonsistente
Umgang mit Hadithmaterial wurde bereits von Aysha Hidayatullah kriti-
siert:

“However, a methodological problem for the project of feminist tafsir
as a whole arises when scholars of feminist tafsir variously use Hadith
reports to produce or rule out historical contexts without subjecting all
the reports to the same standards of scrutiny. When the reports are favo-
rable, the exegetes do not discuss their reliability. However, when the

23
24

Wadud, Qur’an and Woman, S. xvii.

Aradtu amran wa-arada llahu gayrahu. Siehe as-Suyiti, ad-Durr al-mantir, Bd. 4, S.
383.

25 Wadud, Inside the Gender Jihad, S. 202. Hervorhebung im Original.

26 Zur Frage der prophetischen sunna in Bezug auf das Gewaltpotential gegen Ehe-
frauen siehe Seker, Koran und Gender, S. 45-81 (Kapitel 2: ““Ermahnt sie, meidet sie
im Bett und schlagt sie!” Zur Frage der Geschlechtergewalt in an-Nisa’/4:34 und in
der prophetischen Sunna”).
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reports are problematic, they devote considerable attention to criticizing
their authenticity.”?”

Ein weiterer Punkt betrifft den praktisch nicht existenten Umgang mit exe-
getischen sowie historisch-narrativen Uberlieferungen aus den ersten Gene-
rationen. Es stellt sich somit die grundlegende Frage, ob das Verfahren der
historischen Kontextualisierung und Rekonstruktion ohne die Durchfiih-
rung von quellenkritischen Studien iiberhaupt moglich ist, ungeachtet der
Frage, die den koranexegetischen Bemiihungen zugrunde liegen.

3.2 Asma Barlas: Hadithskepsis und Traditionskritik

In dem 2002 publizierten und weltweit rezipierten Werk “Believing Women”
in Islam. Unreading Patriarchal Interpretations of the Qur’an unternimmt Asma
Barlas ausfiihrlichere Reflexionen zur Frage, wie mit prophetischen Hadi-
then umgegangen werden soll und wie die Botschaft des Korans mithilfe
historisch-kontextualisierender Methoden ausgelegt werden kann.

Barlas’ Diskussion iiber die Stellung des Hadith in der Textauslegung
ist getragen von der Idee, dass friihislamische Uberlieferungen und Hadithe
stets in normativen, handlungsweisenden Zusammenhéngen der Textaus-
legung vorliegen: Hadithe werden von Barlas als iiberlieferte Texte vorge-
stellt, die dazu dienen, eine Wissensquelle iiber die prophetische Sunna zu
sein.?8

Barlas’ Diskussion des iiberlieferten Hadithkorpus ist getragen von
einer Skepsis gegeniiber der Historizitét, also der historischen Authentizitét
der Hadithe. Ein weiterer fundamentaler Kritikpunkt der Autorin zielt auf
die islamische Tradition, in der Hadithe stets dazu genutzt worden seien,
um politische Ordnungen zu schaffen oder zu legitimieren und eine “tief-
sitzende Misogynie” in das islamische Denken einzuschreiben.? So seien
judisch-christliche Diskurse iiber die defizitire Natur der Frau iiber den
Umweg des Hadithmaterials in das islamische Denken eingegliedert wor-
den:

“Thus, it was the Ahadith [sic] that introduced into Islam images of
women as ‘morally and religiously defective,” ‘evil temptress, the grea-
test Fitna [temptation, Anm. Asma Barlas] for men,” ‘unclean over and

27 Hidayatullah, Feminist Edges of the Qur’an, S. 84f., 86.
28 Barlas, “Believing Women” in Islam, S. 42-44.
29 1bid., S. 45.
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above menstruation,” ‘the larger part of the inhabitants of Hell, because
of their unfaithfulness and ingratitude toward their husbands,” and as
having ‘weaker intellectual powers,” therefore being unfit for political
rule.”30

Diese misogynen Hadithe prégten bis heute das negative Frauenbild in mus-
limischen Gemeinschaften. Ironischerweise spielten Frauen bei der Trans-
mission frithislamischen Wissens in den Hadithen und Uberlieferungen eine
herausragende Rolle, etwa die Prophetenfrau ‘A’i$a (gest. 58/678). Obwohl
aber die zentrale Rolle von Frauen in der Hadithiibermittlung historisch
gesichert sei, glaubten viele Muslime, dass das Erinnerungsvermoégen von
Frauen defizitdr sei. Die Anzahl frauenfreundlicher Hadithe in den kanoni-
schen Sammlungen sei, so Barlas, weitaus groer als die der wenigen frau-
enfeindlichen Texte. Mannliche Gelehrte und muslimische Méanner igno-
rierten diese aber und konzentrierten sich ganz auf die Hadithe, die sie als
Beleg fiir ihr geschlechterhierarchisches Weltbild anfiihrten. Diese Hadithe
bewertet Barlas als nicht authentische Quellen der prophetischen Praxis,
die bekannt dafiir sei, dass der Prophet einen respektvollen Umgang mit
Frauen pflegte.3!

Auffillig an Barlas’ hadithskeptischen Notizen ist das Fehlen eigener
Ausfiihrungen zur Problematisierung des Hadithmaterials. Vielmehr nutzt
sie die Technik der Zitation und fiihrt Punkte wie die Féalschung und Erfin-
dung von Hadithen, Widerspriiche in Hadithen, vorislamisches Gedanken-
gut in Hadithen aus jiidisch-christlichen, griechischen, zoroastrischen und
anderen religiosen Traditionen, die den Lehren des Korans widersprechen,
mit Belegen und Zitaten aus groldtenteils orientalistischer Literatur an.
Zu den oft zitierten Autoren gehort dabei Ignaz Goldziher (gest. 1921).32
Sie beruft sich auch auf Fazlur Rahmans Aussage in seinem Werk Islamic
Methodology in History, wonach Hadithe weniger dazu dienten, Geschichte
zu schreiben (history-writing) als Geschichte zu machen (history-making).33

Zusammengefasst erachtet Barlas folgende Probleme als unldsbare
neuralgische Punkte der Hadithwissenschaften: Das Problem der verléss-
lichen Memorisierung und damit Weitertradierung iiber lange Zeitrdume,
das Problem der Verlésslichkeit von Tradenten wie Abti Hurayra (gest.

30 Ibid. Hervorhebungen im Original. Die im Zitat eingefiigten Zitate stammen aus Bar-

bara Stowasser, Women in the Qur’an.
31 Barlas, “Believing Women” in Islam, S. 45f.
32 1Ibid., S. 43, 47f.
33 Ibid., S. 48.
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58/678), die Pravalenz von frauenfeindlichen Hadithen sowie schlief§lich
der Einfluss jiidisch-christlichen Gedankenguts in Uberlieferungen des Typs
isra@’iliyyat.®* Prinzipiell betrachtet sie auch sie prophetische Sunna als ein
von manipulierten und gefilschten Hadithen beeinflusstes normatives Kon-
zept, in das vor allem vorislamische Ideen und Praktiken eingeschrieben
worden seien.3> Aus diesem Grunde beruft sich die Autorin auf Fazlur Rah-
mans Aufruf, die tradierten Hadithe “historisch-kritisch”3¢ zu lesen und zu
bewerten. Sie fiihrt anschliel3end eine ausfiihrliche Diskussion iiber univer-
selle und historisierende Ansitze zeitgendssischer Denker*innen und fasst
daraus die notwendigen methodischen Schritte fiir eine geschlechterge-
rechte und -egalitére Exegese des Korans zusammen:

“First, it is necessary to study the Qur’an historically (contextually, not
chronologically) and hermeneutically, so as to replace the contexts of
the first centuries of Islam with those of the fifteenth/twenty-first cen-
tury [...]. Second, it is necessary to disentangle the Qur’an from its Tafsir
and from reconstructions of the Sunnah by the Ahadith [sic]. This requi-
res separating the normative from the historical Islam [...].7%7

Eine kontextuelle Lektiire von Versen und Suren — ohne die Beachtung der
Surenchronologie — sei demnach genauso notwendig wie die Befreiung der
koranischen Botschaft aus den patriarchalischen und androzentrischen
Uberschreibungen der Tafsir-Tradition und auch aus demjenigen Teil der
prophetischen Sunna, die aus problematischen Hadithen informiert sind.
Hierbei diirfte Barlas vor allem die frauenfeindlichen Hadithe meinen.
Neben diesen duferst differenzierten, gut belegten theoretischen Uber-
legungen Barlas’ zum Hadithkorpus ist eine Auseinandersetzung mit Text-
material aus friihislamischen Uberlieferungen und prophetischen Hadithen
in ihrem Werk praktisch nicht existent. Die ausfiihrlichen Uberlegungen
zur historischen Kontextualisierung des Korans in exegetischer Absicht in
Barlas’” Werk sollten daher eher als eine hermeneutische Reflexion und
Zuordnung betrachtet werden. IThr Werk enthilt keinerlei Hinweis auf eine
quellenkritische Untersuchung und oder Zitation von prophetischen Hadi-
then oder Uberlieferungen anderer Art. An dieses Ergebnis schliet sich die
Frage an, wie die historische Kontextualisierung ohne eine Quellenkritik

34 Ibid,, S. 49.
35 Ibid., S. 64f.
36 Tbid.

37 Ibid., S. 61f.
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iiberhaupt gelingen kann, zumal das Thema Frauenfeindlichkeit auch im
Offenbarungskontext analysiert werden kann.

3.3 Einordnung der Anséitze von Barlas und Wadud
Fazlur Rahmans methodischer Vorschlag zur “Doppelbewegung” (double
movement) mit einer Riickkehr zum Offenbarungskontext und der isolierten
Betrachtung von situationsspezifischen Offenbarungen sowie der anschlie-
Renden Extraktion von iibergeordneten ethischen Prinzipien und deren
Anwendung auf die aktuelle Situation wird in den exegetischen Werken
von Asma Barlas und Amina Wadud nur zu einem Teil umgesetzt. Von Faz-
lur Rahmans Ansatz wird die Idee der iibergeordneten koranischen Pra-
missen wie Gerechtigkeit, hier Geschlechtergerechtigkeit, iibernommen.
Fiir ein “Zuriick-zum-Offenbarungskontext”, also eine Rekonstruktion der
urspriinglichen Kommunikationssituation, fehlt in den untersuchten Wer-
ken die Umsetzung einer (historischen) Quellenkritik. An deren Stelle tre-
ten generelle hermeneutische Uberlegungen zur sozialen Situation und kul-
turellen Prdgung der mekkanischen und medinensischen Gesellschaften,
ohne sich dabei explizit auf das tradierte Material als Ganzes oder auf ein-
zelne Uberlieferungen zu beziehen. Wenn ein Bezug vorhanden ist, dann
fallt dieser oft eklektisch aus. Die von Fazlur Rahman geforderte Analyse
des gegenwartigen Kontexts, in dem die Botschaft des Korans aktualisiert
werden soll, wird von Wadud und Barlas ebenfalls nicht umgesetzt.38

Von den bekannten exegetischen Quellen zur Kontextualisierung ist
der Uberlieferungstyp asbab an-nuziil (“Anlisse der Herabsendung”) den
beiden Exegetinnen bekannt. Jedoch wird mit dem dazugehorigen Text-
korpus nicht quellenkritisch gearbeitet. Das Potential fiir eine Rekonstruk-
tion von weiblichen Stimmen aus dem Umfeld Muhammads, das dieses
Material unter anderem bietet, wird damit nicht genutzt. Ebenfalls wird
das geschlechteregalitdre Potential der prophetischen sunna nicht aufgear-
beitet. Des Weiteren wird eine Analyse der Uberlieferungen in Hinblick auf
die Frage, was sie uns iiber geschlechterhierarchische und frauenfeindli-
che Ordnungen und Realitdten im Offenbarungskontext verraten, nicht in
Betracht gezogen. Eine nicht vorhandene quellenkritische Untersuchung
kann auch keine frauenfreundlichen Interpretationen vorlegen, da sie dem
methodischen Anspruch nicht gerecht werden, welche die Autorinnen sich
selbst setzen. Dies kann als das wichtigste und schwerwiegendste Desiderat

38 Seker, ‘Das Mdnnliche ist nicht wie das Weibliche’ (Sure 3:36), S. 33.
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der nach Egalitit bestrebten Arbeiten von Wadud und Barlas beschrieben
werden.3®

In den Argumentationen zu historisch-kontextuellen bzw. einge-
schrankt giiltigen (“particular”) Versen lésst sich bei Amina Wadud und
Asma Barlas dariiber hinaus folgende Argumentation finden, was am Bei-
spiel des Verschleierungsgebots (Suren 24:31 und 33:59) diskutiert wird:
Die Verschleierungsverse in Bezug auf den gilbab und den himar seien als
gottliche Anweisungen auf eine spezifische Frauengruppe in Medina aus-
gerichtet gewesen. Die ratio legis, also der Rechtsgrund dieser Offenba-
rungen, beabsichtigte den Schutz dieser Frauen vor sexuellen Ubergriffen.
Diese Diskussion, die sich selbst als eine Form der historischen Kontextua-
lisierung versteht, entwickelt jedoch kein Bewusstsein fiir den Umgang des
Korans mit unfreien Frauen, d. h. mit den Sklavinnen in Medina, die, nach
der Quellenlage zu urteilen, nicht geschiitzt werden sollten. In dieser Inter-
pretation mangelt es folglich an einem Bewusstsein fiir die existierenden
Hierarchien in der gesellschaftlichen Ordnung Medinas. Die Quellenlage —
wie auch der Korantext selbst — deuten jedoch auf einen Unterschied fiir die
Giiltigkeit der Verschleierung unter versklavten muslimischen Frauen ver-
sus freie muslimische Frauen hin. Jenseits von frithislamischen Uberliefe-
rungen und prophetischen Hadithen erlaubt auch die historische Forschung
zum spatantiken Kontext der Koranoffenbarung diesbeziiglich eine Diffe-
renzierung. Eine Diskussion von gesellschaftlichen Hierarchien im Offenba-
rungskontext und deren Reflexion in den ethisch-rechtlichen Geboten des
Korans ist somit als ein weiteres Desiderat in diesen Diskursen zu benen-
nen. 40

4. Fatima Mernissi: Historische Kontextualisierung auf
Basis von friihislamischen Uberlieferungen

In ihrem Werk The Veil and the Male Elite. A Feminist Interpretation of
Women’s Rights in Islam*' wirft Fatima Mernissi (gest. 2015) einen Blick
auf Frauenrechte im Islam und ihre Formation sowie Transformation durch
friihislamische Uberlieferungen und prophetische Hadithe, deren Auslegun-
gen sowie Einschreibungen in das kollektive muslimische Gedachtnis in

39 TIbid.

40 Ibid., S. 34, 123f.

41 Originalsprachlich auf Franzésisch unter dem Titel Le harem politique 1987 erschie-
nen.
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Geschichte und Gegenwart.*? Dieser Fokus wird erweitert auf quellenkriti-
sche Studien zur Frage, wie frauenfeindliche Uberlieferungen in den Korpus
kanonischer Hadithsammlungen gelangen konnten und welches Bild friihis-
lamische Uberlieferungen vom Propheten, der medinensischen Stadtgesell-
schaft und der Frauen des Propheten tatsachlich entwerfen. Bemerkenswert
an dieser Studie Mernissis, einer ausgebildeten und international renom-
mierten Soziologin, ist ihre Hinwendung zu einer islamischen Perspektive
und der damit verbundenen historisch-quellenkritischen Lektiire von Quel-
len zur Geschichte des Friihislams.

In Kapitel 5 dieses Werks (“The Hijab, the Veil”) unternimmt die Auto-
rin einen exegetischen Versuch zum sogenannten higab-Vers (Sure 33:53):

Ya ayyuha lladina amant 1a tadhulii buyiita n-nabiyyi illa an yu’dana
lakum ila ta‘dmin gayra nazirina inahu wa-lakin ida du‘itum fa-dhul
fa-ida ta‘imtum fa-ntaSirG wa-1a musta’nisina li-haditin inna dalikum
kana ywdi n-nabiyya fa-yastahyl minkum wa-llahu la yastahyl mina
l-haqqi wa-ida sa’altumithunna mata‘an fa-s’alihunna min ward’i
higabin dalikum atharu li-quliibikum wa-quliibihinna wa-ma kana lakum
an tu’di rastla 11ahi wa-1a an tankihii azwagahi min ba‘dihi abadan
inna dalikum kana ‘inda l1ahi ‘aziman.

“0O ihr, die ihr glaubt! Betretet nicht die Hauser des Propheten — es sei
denn, ihr seid zum Essen eingeladen —, ohne den rechten Zeitpunkt abzu-
warten: doch tretet ein, wenn ihr gerufen werdet! Und wenn ihr geges-
sen habt, geht fort, ohne euch in ein Gespréch zu verwickeln. Das konnte
dem Propheten léstig sein, so dass er sich euch gegeniiber schamt; Gott
aber schdmt sich nicht der Wahrheit. Und wenn ihr seine Frauen um
eine Sache bittet, so tut das hinter einem Vorhang! Das ist fiir eure und
ihre Herzen besser. Ihr sollt dem Gesandten Gottes nicht léstig fallen und
auch niemals seine Frauen nach ihm ehelichen! Siehe, das wire bei Gott
ungeheuerlich.”#3

42 Mernissi, die international zunichst bekannt gewesen ist als eine feministische Wis-

senschaftlerin, die aus einer sékularen, bekenntnisfreien Perspektive arbeitet, wen-
det sich spétestens in ihrem Werk The Veil and the Male Elite [Le harem politique] einer
islamischen Perspektive zu. Siehe Rhouni, Secular and Islamic Feminist Critiques in the
Work of Fatima Mernissi.

43 Bobzin, Der Koran, S. 371.
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Mernissi bemdiiht sich um eine komplexe Einordung dieses Verses in seinen
historisch-situativen Herabsendungskontext. Dabei kommt sie zum Ergeb-
nis, dass der Vers urspriinglich nicht zu einer Barriere zwischen Médnnern
und Frauen fiihrte, sondern zu einer Trennung zwischen zwei Mannern,
namlich dem Propheten Muhammad und seinem Geféhrten und Hausbe-
diensteten Anas b. Malik (gest. 93/711-12). Thre Argumentation stiitzt sie
auf eine ausfiihrliche Analyse und Einordnung der von Anas b. Malik selbst
berichteten Uberlieferung zum Offenbarungsanlass (sabab an-nugziil) des
Verses, wie er in al-Buharis Sahih** und at-Tabaris Gami¢ al-bayan iiberlie-
fert ist.4

Der ausfiihrliche Bericht Anas’ handelt von der Hochzeitsfeier anlass-
lich der Heirat von Zaynab bint Gah$ (gest. 20/641) und dem Propheten,
bei der die Privatsphére durch einige verbleibende Giste, die sich taktlos
verhalten, verletzt wird. Der Bericht deutet auf eine ziemlich grof3e Ver-
zweiflung des Propheten hin, der sich scheut, seine Géaste hinauszubitten,
und endet mit der Offenbarung des oben genannten Verses. Anas ist nicht
nur Beobachter, sondern als Hausbediensteter, der fiir die Géste zustin-
dig ist, gleichzeitig auch ein aktiv an diesem Ereignis Teilnehmender. Der
Bericht endet mit der Beschreibung einer Handlung des Propheten, die
der Umsetzung des im Vers offenbarten Gebots gleichkommt. Wahrend
Muhammad Sure 33:53 rezitiert, die just in diesem Moment offenbart wird,
zieht er einen Vorhang (sitr) an der Schwelle zur Schlafkammer Zaynabs
und markiert auf diese Weise eine rdumliche Barriere zwischen ihm und
seinem Gefdhrten Anas.

Mernissi fragt nach dem grof3eren historischen Kontext, den Umstén-
den, in denen sich die medinensische Gemeinde zum Zeitpunkt der Offen-
barung dieses Verses befand — haben sich diese Umstdnde moglicherweise
auf die privaten Verhiltnisse des Propheten und damit auch auf die Offen-
barungen des Korans ausgewirkt?4® Thre darauffolgenden Ausfiihrungen
basieren auf einer kritischen Lektiire von Informationen und Berichten aus
Quellen des tafsir, zur sira und aus kanonischen Hadithsammelwerken.

Bereits ihre Datierung des Ereignisses auf das Jahr 5 islamischer Zeit-
rechnung (626-27 n. Chr.) basiert auf frithislamischen Quellen: Das Jahr
5 war, wie Mernissi es nennt, dass “desastroste Jahr des Propheten als ein
militdrischer Fiihrer”#. Hintergrund war die Erwartung der Medinenser auf

44 Al-Buhari, al-Gami¢ al-musnad as-sahih, Bd. 6, S. 119.
45 At-Tabari, Gami¢ al-baydn, Bd. 19, S. 162.

46 Mernissi, The Veil and the Male Elite, S. 89.

47 Ibid.
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militidrische Erfolge, denn sie hatten sich mit der Aufnahme Muhammads
und der mekkanischen Muslime in ihrer Stadt dem offenen Konflikt mit
dem einflussreichen mekkanischen Stamm der Quray$ hingegeben. Nach
dem ersten Erfolg in Badr (im Jahre 2 n. H./624 n. Chr.) und der fiir die
Muslime erniichternden und niederschmetternden Niederlage in Uhud (3 n.
H./625 n. Chr.) stand der Prophet, so Mernissi, nun unter dem Erwartungs-
druck von zwei Seiten, militdrische Erfolge und damit einhergehenden
Reichtum durch Beute vorweisen zu kénnen: vonseiten der mekkanischen
Einwanderer in Medina und vonseiten der alteingesessenen Medinenser,
die sich der Gemeinschaft des Propheten angeschlossen hatten.*8

“Year 5 of the Hejira — the year of the descent of the hijab — was, then,
a particularly disastrous year. Since Uhud, the Prophet had ceaselessly
organized expeditions to keep alive the desire for victory and memory of
Badr. But he was unsuccessful in realizing his dream of conquering the
Meccans in order to become militarily credible in the eyes of his Compa-
nions, the Medinese, and eventually all the other Arabs. Worse still was
the fact that the other Arabs, under the command of the Meccans, came
that year to besiege Medina itself.”4°

Mit dem letzten Satz spielt Mernissi auf die Grabenschlacht (gazwat
al-handaq) im Jahr 5 n. H./626-627 n. Chr. an, die in Sure 33:9-25 themati-
siert wird. Der Vers spricht iiber zwei unterschiedliche gottliche Verfiigun-
gen: Die Glaubigen — bzw. die gldubigen Méanner - sollen die Privatsphéire
des Propheten und seiner Familie respektieren. Zur Wahrung des geforder-
ten Takt- und Anstandsgefiihls soll das Gesprdch mit den Ehefrauen des
Propheten nur hinter einem Vorhang (higab) stattfinden. Der Vorhang dient
somit als sichtbare Markierung und Trennung des prophetischen Hauses in
einen privaten Bereich und einen o6ffentlichen Bereich. Das zweite Thema
besteht ebenfalls in einer Adressierung der ménnlichen Gldubigen. Ihnen
wird das Verbot ausgesprochen, nach dem Ableben des Gesandten dessen
Ehefrauen zu heiraten. Wie in at-Tabaris Gami‘ al-bayan berichtet, deuten
die Uberlieferungen in Bezug auf den Wortlaut “Und es steht euch nicht zu,
dem Gesandten Gottes Leid zuzufiigen, und auch nicht, jemals seine Ehe-
frauen nach ihm zu heiraten” (wa-ma kana lakum an tw’dii rastla llahi wa-la
an tankihii azwdgahii min ba‘dihi abadan) darauf, dass einige Ménner die

48 1bid., S. 89f.
49 1bid,, S. 91.
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Ehefrauen des Propheten nach seinem Ableben ehelichen wollten.>° Diesen
Umstand deutet Mernissi als eine Beldstigung des Propheten in einer Zeit,
in der die muslimische Gemeinschaft in einer Krise steckte. Aus dem Vorlie-
gen dieser beiden Themen im Vers schliet Mernissi, dass der Vers sich auf
eine “sehr verworrene und komplexe Situation” bezog: “It seems that the
hijab came to give order to a very confused and complex situation. The hijab
was the solution to a whole web of conflicts and tensions.”>!

Auf diese Erkenntnis miisse laut Mernissi nicht nur eine isolierte Unter-
suchung der vorliegenden asbab an-nuziil-Uberlieferungen iiber die Ereig-
nisse wihrend und nach der Hochzeitsfeier von Zaynab bint Gah$ und dem
Propheten erfolgen, sondern eine moglichst weite Erfassung des breiteren
Kontexts in Medina. Trotz der Fiille an historischen und auf die Offenba-
rungssituation bezogenen Informationen in den Quellen, welche Mernissi
nutzt — in ihrer Interpretation von Sure 33:53 sind es Ibn Hisams Sira, Ibn
Sa‘ds Tabaqat, at-Tabaris Tarih und Gami¢ al-bayan und as-Suyditis Lubab
an-nuqil®?> -, beobachtet sie einen Mangel in diesen Quellen: Es fehle an
einer Synthese, einer kritischen Zusammenfithrung der Uberlieferungen,
die zu einer sicheren Einordnung der komplexen Ereignisse im Offenba-
rungskontext hinfiihre.53 At-Tabari und as-Suyiti begniigten sich lediglich
mit einer chronologischen Aufzeichnung der Ereignisse. Mernissi nimmt
aus diesem Grunde ihren nichsten methodischen Schritt vor, der aus einer
linguistischen Begriffsanalyse von higab besteht.

Nachdem sie zusammengefasst hat, dass der Begriff higab im Koran
sowohl mit rdumlicher Grenzziehung als auch mit Schutz assoziiert sei,
widmet sich Mernissi einer Variante des Berichts von Anas im kanonischen
Hadithsammelwerk von al-Buhari: Der Wortlaut in al-Buharis Uberliefe-
rung verdeutliche noch stérker die rdumliche Demarkationsfunktion des
higab bzw. des Vorhangs (sitr), den der Prophet zwischen sich und Anas b.
Malik “schlug” (daraba),>* also fallen lie}, wihrend er Sure 33:53 rezitier-
te.5> Mernissi betont nochmals, dass die Uberlieferungen in at-Tabaris und
al-Bubharis Sammlungen darauf hindeuten, dass der trennende Vorhang im

50 At-Tabari, Gami‘ al-bayan, Bd. 19, S. 170.

51 Mernissi, The Veil and the Male Elite, S. 92.

52 Ibid., S. 93. Fiir die epistemologische Bewertung der ashab an-nuzil-Uberlieferungen
im Kontext der exegetischen Wissenschaften orientiert sich Mernissi hier an Lubab
an-nugqiil von as-Suyfti und folgt seiner Herangehensweise.

53 TIbid.
54 Wa-daraba bayni wa-baynahii sitran. Siehe al-Buhari, al-Gami¢ al-musnad as-sahih, Bd.
8,S.53.

55 Mernissi, The Veil and the Male Elite, S. 100.
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Haus des Propheten nicht die Frauen von den ménnlichen Gésten trennte,
sondern den Propheten — somit seine Privatsphére — von Anas b. Malik, sei-
nem Bediensteten. Der Vorhang trennte somit zundchst zwei Ménner rdum-
lich voneinander.>®

Auf dieser analytischen Grundlage riickt Mernissi den sogenannten
higab-Vers weg von seiner zeitgenossischen Assoziation mit Diskussionen
um die Absonderung und Verschleierung muslimischer Frauen hin zu einem
anderen Thema: Der Wahrung der Intim- und Privatsphére des Propheten
und seiner Familie einerseits sowie die Etablierung einer o6ffentlichen und
privaten sowie profanen und heiligen, schiitzenswerten Sphire anderer-
seits. Mernissis Interpretation kann damit als ein Beispiel dafiir gelten, wie
es gelingen kann, auf Grundlage von exegetischen und historisch-narrati-
ven Uberlieferungen und mit Riickgriff auf traditionelle Korankommentare
den Blick auf einzelne Koranverse neu zu schérfen.

Und é&hnlich wie bereits in den vormodernen Hadithsammelwerken
und anderen Werken zur frithislamischen Geschichte geht es der Autorin,
wie sie explizit betont, nicht etwa um die Frage der Historizitét der Ereig-
nisse, nicht um die Korrektur eines offiziellen Narrativs, sondern vielmehr
um eine geschlechtersensible und fraueninklusive muslimische Erinne-
rungskultur.5”

Zusammenfassend lasst sich sagen, dass von allen hier untersuchten
Werken das Kapitel 5 in der Studie The Veil and the Male Elite von Fatima
Mernissi am ehesten noch einer historisch-quellenkritischen Analyse gleich-
kommt. Dieses Werk bietet noch weiteres Forschungspotential, da sich die
Autorin hier durchgehend mit frithislamischen Uberlieferungen befasst. Zu
erforschende Fragen wiren etwa, welche weiteren Quellen Mernissi her-
anzieht und mit welchen Methoden sie diese Quellen analysiert. Es wére
auch zu fragen, wie sie mit den von Hadithwissenschaftlern wie al-Buhari
selbst entwickelten Methoden wie der isnad-Kritik umgeht und wie sie diese
vor dem Hintergrund zeitgenossischer wissenschaftlicher Beschiftigung mit
dem Koran und friihislamischen Uberlieferungen zum Leben des Propheten
bewertet.

56 Ibid.
57 Mernissi, The Veil and the Male Elite, S. 10f.
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5. Resiimee und Ausblick

Die oben dargestellten drei Ansédtze von Fatima Mernissi, Amina Wadud
und Asma Barlas teilen den gemeinsamen Anspruch, durch Methoden der
historischen Kontextualisierung in die tieferen Bedeutungsebene von Koran-
versen durchzudringen. Unterschiede in Anspruch und Anliegen in diesen
Ansétzen betreffen das Bestreben nach Aktualisierung der koranischen Bot-
schaft fiir Muslim*innen heute: wéahrend dieses Anliegen von Wadud und
Barlas klar formuliert wird, was sich auch in ihrer Bezugnahme auf das
hermeneutische Modell von Fazlur Rahman zeigt, spricht Mernissi weniger
von einer Aktualisierung und mehr von einer geschlechtersensiblen Erinne-
rungskultur unter Muslim*innen.

Dieser Beitrag stellte eingangs die Frage, ob und mit welchen Metho-
den und Evaluationsinstrumenten in diesen drei Beispielen fiir eine frau-
eninklusive und geschlechteregalitire Exegese des Korans mit Uberlie-
ferungen gearbeitet wird. Dabei habe ich eingangs — vereinfacht — eine
Unterscheidung in exegetische Uberlieferungen und historisch-narrative Uber-
lieferungen vorgenommen. Vollstandig untersucht wurden die Werke Qur’an
and Woman von Amina Wadud sowie “Believing Women” in Islam von Asma
Barlas. Aus Fatima Mernissis Studie The Veil and the Male Elite wurden fiir
diesen Artikel nur Kapitel 5 (“The Hijab, the Veil”) und ihre Exegese von
Sure 33:53 analysiert.

Uberlieferungen des ersten Typs, also exegetische Uberlieferungen des
Propheten oder der ersten Generationen, die den Korantext erkldren, sind
in den untersuchten Werken nicht vorzufinden. Wenn mit Uberlieferungen
gearbeitet sind, handelt es sich um Uberlieferungen vom Typ historisch-nar-
rative Uberlieferungen, in denen von den Umstinden der Ereignisse, wel-
che die Offenbarung von Koranversen begleiteten, berichtet wird. Jedoch
ist dieser Uberlieferungstyp in den Studien von Wadud und Barlas wiede-
rum nicht vorzufinden. Einzig die Arbeit Mernissis befasst sich mit friihis-
lamischen Uberlieferungen und bedient sich dazu eines breiten Spektrums
von Quellen. Die Lektiire von Mernissi verdeutlicht zugleich, dass fiir eine
geschlechtersensible Perspektive noch viel (Bedeutungs-)Potential in der
Arbeit mit Uberlieferungen steckt.

Dariiber hinaus verpassen es alle Autorinnen ebenfalls, die Rezepti-
onsgeschichte von Koranpassagen, die sich in den exegetischen und nicht
in den historisch-narrativen Uberlieferungen finden lassen, als einen kon-
textualisierenden Zugang in ihre koranexegetischen Studien einzubeziehen.
Die Art und Weise, wie Koranpassagen oder Uberlieferungen des Prophe-
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ten Muhammad rezipiert worden sind, konnen ebenfalls wertvolle Erkennt-
nisse zur Konstruktion einer geschlechtersensiblen Erinnerungskultur unter
Muslim*innen beitragen. Die geschlechtersensible textwissenschaftliche
Forschung steht somit noch an ihrem Beginn.
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Qur’anic Interpretation in Modern Times
Hasan Elik’s and Muhammed Coskun’s Tevhit
Mesaj1 — Indirildigi Donem Isiginda Kur’an Tefsiri

Review and Translation of Selected Passages

Canan and Sercan Ustiindag*

Abstract

The debate over Qur’anic hermeneutics is still ongoing. There have
already been several proposals offered. One of these examples is Hasan
Elik’s and Muhammed Cogkun’s Tevhit Mesaji. The work at hand
stands out among the examples since it does not present just a the-
oretical frame or a few case studies in the field of Qur’anic exegesis.
Rather, it attempts to follow one approach continuously throughout
the Qur’anic text. In this article, we translated the introduction to this
book; it contains both the theoretical foundation and reflections about
the methodology. In addition, we also selected five different topics for
translation in order to provide an exemplary, but thorough image of
the work. We attempted to maintain the variety of topics as broad
as possible to demonstrate that the approach of the two authors is
basically similar, irrespective of what the Qur’anic verses are about.
Finally, we carried out a brief analysis and evaluation of the book,
with special attention to the naming of the approach and whether it
was applied consequently or not.

1. Necessity of this Translation and How We Proceeded —
Stylistic and Technical Points

Hasan Elik’s and Muhammed Coskun’s work is the only exegesis we are aware
of that seeks to retain the historical approach throughout the Qur’anic text.
The translation of the theoretical foundation (that is the introduction of the
work) as well as representative interpretations of different Qur’anic passages

*  Sercan und Canan Ustiindag sind wissenschaftliche Mitarbeiter am Institut fiir Stu-
dien der Kultur und Religion des Islam der Geothe-Universitit Frankfurt am Main.
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will give insights into the discourse on Qur’an hermeneutics and its practica-
bility. The readers will easily recognize that there is only a slight difference
between historicism and modernism, which the authors aim to balance. We
deemed it fascinating to observe how the authors repeatedly try to point out
that they are not modernist, thus they do not surrender unquestioningly to
the modern paradigm. It is up to the readers to what extent the two differing
approaches can or cannot be kept apart consequently.

In this article, we first translated the introduction to this book; it con-
tains both the theoretical foundation and the reflections about the method-
ology. In addition, we selected five different subjects for translation in order
to provide an exemplary, yet thorough image of the work. We attempted
to maintain the variety of topics as broad as possible to demonstrate the
coherence of the two authors’ approach, irrespective of the Qur’anic verses’
topics. Finally, we carried out a brief analysis and evaluation of the book,
with special reference to their approach and whether it was applied conse-
quently throughout or not.

Elik’s and Coskun’s work has some particularities concerning stylistic
aspects. Although the introduction follows a conventional style, the rest of
the book shows to be quite different: The running text contains the inter-
pretation of the respective Qur’anic verse, and the footnotes contain impor-
tant information about differing interpretations and the author’s arguments.
Therefore, we translated the text as it is, although risking thereby lengthy
footnotes. For the selected examples of the author’s interpretation in chapter
3, we have provided some introductory phrases for each example. However,
in order to differentiate our own introductory remarks as translators from
the translated text, we have indented the translations. If the authors made
use of headings, we translated these as well and put them in capital letters.
The capitalization helps to separate them from the verse’s interpretation by
the authors. Furthermore, we included arguments provided in the footnotes,
which refer to particular discussions within the Turkish scholarship. ‘Local’
discussions are also an important supportive argument for the respective
interpretation of the authors. Evaluated from the perspective of our context,
translating these Turkish debates might cast the two authors in a negative
light, and indeed, some of the arguments there appear trivial for our context
but are crucial in theirs. However, we have opted against any preventive
action and will rely on the readership’s foresight and expertise in this regard.

There are some inconsistencies in quotations from the primary sources,
which are worth mentioning here. The authors quote these sources fre-
quently in Arabic and in transcription in altering order, not following a
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systematic structure. We did not put right such inconsistencies, meaning
that we kept the original Arabic typescript if the authors did so. Authors
of classical writings are frequently referred to without the Arabic determi-
nation, i. e., the authors write “Tabari” instead of at-Tabari. In such cases,
we have completed the names at the first mention, adding nick names if
required for the sake of clarity. Subsequently, the shortest ‘clarified’ version
of the name was used throughout the text, so that “Tabari” from the source
text appears as at-Tabari. We also presented the verses’ and suras’ numbers
in square brackets, if not provided by the authors. If they were mentioned
by the authors, we always supplied the verse and sura numbers in the body
text, regardless of whether they were in the footnote or in the body text in
the original. The orientation after the original also applies to the writers’
preferred phrases for ‘God’ in each case. While the writers commonly, but
not always, use “Allah”, we use “God” for translating Allah.

Concerning the translation of Qur’anic verses, we did not simply attach
already existing English translations of the Qur’an, since both authors
often criticize the common translations of the relevant passages. In order
to show the peculiarities of their very approach, we translated the Turk-
ish translations of the Qur’an provided by Elik and Coskun. However, we
adapted existing translations if it matched with the Turkish translation of
the authors.

Sometimes the authors did not include the death dates at all, whereas
other times they did so only on the second or third mention, rather than
the first. If no death date was given at all, we did add them. We brought
the date of death forward to the first reference in several cases, when it
was given falsely at the second or third mentioning. There are subchapter
headings in the original, at least in the introduction (1-6). In our transla-
tion, these numberings correspond to 2.1 to 2.6. As the translation of the
introduction will show, numerous references to exegetical works, lexicons,
and dictionaries do not provide specific page numbers. The authors rather
direct the reader to the relevant verse or lexicon entry as a whole. In our
understanding, it is not the task of the translators to provide the page num-
bers for these references.

Having clarified these peculiarities, the next chapter will start with
the translation of the Introduction of Elik’s and Coskun’s work, without any
introductory remarks by the translators. The third heading, as mentioned
above, contains information provided by the translators at the beginning;
the translation itself is limited to the indented text and the footnotes.
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2. Translation of the Introduction

The main objective of this tafsir is to concisely represent under consider-
ation of the classical tafsirs what the Qur’anic expressions meant in their
original environment. As is well known, the most basic message of the
Qur’an is tawhid (God’s unity).! Tawhid means that Allah is the only deity
worth of divinity, without equals or opposites.?

The Qur’an does not only emphasize the importance of tawhid in the
sense of the unity of divinity. It emphasizes in the same way the common
quality of humankind, which is their humanity based on the fact that they
were created by the same God. As a result, Allah is the only deity worthy
of exaltation and glorification, because He is the power that bestows all
of man’s blessings. Those who ignore this fact and make other creatures
partakers of divinity by aggrandizing and glorifying them with various
motives — the Qur’an calls them idolaters — do not only violate the theolog-
ical principle of tawhid but also deny the commonality and equality of all
humans which is based on their [common feature of] being human.

In a manner of speaking, since the divine existence is not monopo-
lized by any human individual or class, a pure belief in tawhid will liberate
humans from their equals in terms of the way of believing, inner world,
and social life. Idolatry, by contrast, denotes a person submitting to others
and [therefore] living in disgrace. In our point of view, this is one of the
most tangible results of the belief of tawhid for human life and the wisdom
behind the Qur’an’s persistent rejection of idolatry as inexcusable.

Since the Qur’an’s message of oneness that goes through every sura
and verse is the subject of our work, we would like to share with the reader
some basic assumptions that we believe are important for a clearer under-
standing of that message.

2.1 Qur’an and Exegesis

Since its revelation, the Qur’an has been the most read and studied book
by both its believers and others. The divine word, which is at the heart
of Islamic worship, has also become the primary source of studies, and
Muslims have made great efforts for centuries to fully comprehend it. In
this manner, a tafsir-literature arose, beginning with companions such
as ‘Abdallah b. Mas‘td [died 32/652-53], ‘Abdallah b. ‘Abbas [died 68/

1 Based on this [assumption], the study [here] was named Tevhit Mesajt.
2 Al-Maturidi, Kitab at-tawhid, p. 23.
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687-99], Ubayy b. Ka‘b [died 33/654], and scholars among successors like
Mugahid [b. Gabr, died 103/7211, Qatada [b. Di‘dma, died 117,/735], Sa‘id
b. éubayr [died 94/713], ‘Ata> b. Abi Rabah [died 114/732], and contin-
uing with commentators like Muqatil b. Sulayman (died 150/767) and Ibn
Garir at-Tabari (died 310/922).

Although we can notice traces of theological, philosophical, cultural,
and even political approaches from the ages after the revelation in this lit-
erature, we can also see that the circumstances of the period of revelation
were carefully considered. Even Fahr ad-Din ar-Razi (died 606,/1209), who
employed almost all the sciences of his time in his commentary and used to
conduct theological discussions on verses of the Qur’an, subtly considered
background data from the revelation period in his explanation of many
verses.

In that respect, we prioritized exegetes from the first centuries, like
Mugatil b. Sulayman, Abti ‘Ubayda (died 201/825), [al-]Farra’ [Yahya b.
Ziyad] (died 307/919 [sic!])® and at-Tabari, but we also benefited greatly
from the interpretations of exegetes from the centuries that followed [these
exegetes] (the list of these works is given in the bibliography).*

2.2 The Impossibility of Literal Translation and the
Approach of medl

a) In our country, fruitful studies aiming to understand the Qur’an have
been carried out, and scientific works that can be included in classical tas-
fir literature have been produced particularly during the Ottoman period.
The tendency to ignore the classical tasfir tradition began after the estab-
lishment of the Republic of Turkey and the influence of Westernization
throughout the Islamic world. Instead, the desire to translate the Qur’an
into Turkish and make it accessible to the general public was prioritized,
hence translations of the Qur’an began to be compiled.

To the best of our knowledge, the translations prepared during that
period were done in two different ways. As we shall illustrate below, one of
them is the exegetical translation (tefsirf ¢eviri) which was used in the tasfir
Huldsat al-bayan by Konyali Mehmet Vehbi Efendi (died 1949). The alterna-

3 Translator’s note: Al-Farra’ died in 207/822.

4 Translator’s note: The books mentioned here are to be looked up in the original
work. In the bibliography given here these works are not to be found, since no refe-
rence was made to them.
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tive [approach] is the literal translation (medl) applied by Elmalili Hamdi
Yazir (died 1942) in his tasfir Hak Dini Kur’an Dili.

While Mehmed Vehbi Efendi’s method was completely abandoned in
the following periods, the Elmalili Hamdi Yazir approach progressively
acquired recognition. Until nowadays, the number of translations prepared
according to this approach [of Elmalili Hamdi Yazir] is about 300.

b) Albeit Elmalili Hamdi Yazir indicated in the prologue to his taf-
sir that literal translation of the Qur’an was impossible, the literal transla-
tion of the Qur’an was continued under the title of medl (translation/literal
translation) and various problems emerged, which the experts occasionally
criticized in various ways.

Those problems [in translation] are an inevitable result of the logic of
the [approach, used for the] Qur’an’s translation rather than originating
from the translators. The great number of individuals in our country who
want to understand the Qur’an today must refer to translations because the
tafsir books are full of voluminous and technical information. Conversely,
the reader of these translations encounters significant problems due to the
inadequacies of meaning and expression.

Since in these translations only the literal meaning of the verses are
given, and the Prophet’s biography remains unconsidered, the meaning and
purpose of the word of the divine [speech] is not conveyed, and the expres-
sions remain imprecise, allowing for an indiscriminate variety of interpre-
tations. For instance, we see in these translations expressions such as, “a
fifth thereof is for Allah ...” [Q 8/41], “those who malign Allah and His
messenger” [Q 33/57], “knoweth what is before them and that is behind
them” [Q 20/110], “the freeman for the freeman, and the slave for the
slave, and the female for the female”[Q 2/178], “Goblets set” [Q 88/14],
“the owners of the ditch” [Q 85/4], “when thou art free, still labour hard”
[Q 94/7]; those examples suffice to show to what extent the translations
constitute ‘incomprehensibility’, ignoring the explanations of commenta-
tors such as at-Tabari, ar-Razi and [al]Qurtubi.

The reader who can follow the meanings of the expressions in these
examples given above from any tafsir (especially the classical ones) will be
astounded by the difference between the meaning of a verse in Qur’anic
commentaries and the meaning of the verse in Qur’anic translations. Let
us underline that there is no such thing as the meaning of the verse in a
commentary and the [differing] meaning in a translation. More precisely,
it is not possible to talk about tafsir and translation as two mutually incom-
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patible incidents, separate from each other. Either it is a concise or detailed
interpretation of the Qur’an.®

¢) For this reason, we preferred Mehmed Vehbi Efendi’s approach,
which is a compendious tafsir (and which has many examples in the Otto-
man tradition). We tried to summarize the meaning/message [the verses
contain] instead of preparing a literal translation, which we consider as an
attempt to transform one language into another language, that is neither
possible nor permissible. We have compiled this meaning, which we have
conveyed as a summary, mostly from classical Qur’anic commentaries, and
we have considered the environment of the revelation (we will discuss the
importance of considering the environment of the revelation below). In this
respect, it is necessary to compare this tafsir in your hand with the classical
Qur’anic commentaries we refer to, [and] not with the exact lexical equiva-
lents of the words in the mushaf [e. g., the Qur’anic text itself].

d) Furthermore, for the same reason, we also attempted to determine
to whom the verses were originally addressed. For the Qur’an cannot be
understood, not to say will be misunderstood, once both its sender and its
addressee remain unconsidered. In our view, this is one of the biggest mis-
takes made by a literal translation.

In ascertaining the original addressees of the verses, we benefited from
many classical commentaries, including, especially, the statements con-
veyed by Ibn ‘Abbas in Firtizabadi’s (died 817/1414) Tanwir al-migbds min
tafsir Ibn ‘Abbas. [In this way] we, e. g., detected general (‘umiim) expres-
sions such as <A &l G (‘O human beings!’) and translated these expressions
by emphasizing the ones spoken to ([such as] ‘O believers’, ‘o Meccan idol-
aters’, ‘o hypocrites’, ‘o Medinan Jews’). However, this does not mean that
the expressions are limited by the local people of that time. Although these
general expressions addressed some particular [local, historical] people,
the judgments made in these expressions (command, prohibition, proposal,
threatening promises, promises) are valid for all those who share the same
qualities.

As is well known, the Qur’an endorses the prophet Muhammad by
recounting the prophetic stories and people[’s stories] from the past, and
at the same time warns the polytheists through the very same narratives.
Similarly, the Qur’an addresses all humanity [despite its specific connota-
tion] with what was documented [and now is available as the mushaf] by

5 See for example al-Galalayn [not mentioned in the bibliography, surely it is referred
to Tafsir al-Galalayn]; at-Tabari, Gami‘ al-bayan; ar-Razi, Mafatih al-gayb.
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targeting the polytheists, Jews, hypocrites, and other local people of that
time. Hence, when the Qur’an criticizes, say, the hypocrites in Medina on
whatsoever subject, it targets the very specific misdeed of those people, not
their selfhood or personalities. That is why anyone who behaves in a sim-
ilar fashion will easily become the target of this criticism. It is self-evident
how we can take our part from the verses in question. By contrast, if the
local addressees of the Qur’anic verses are not clearly stated in the transla-
tions, it is easy to assign unconcerned meaning to those verses.

e) Translation has become an independent science nowadays; knowing
[merely] the source and receptor languages is [therefore] insufficient [for
a translation]. The translator must firstly conceive [analytically, not lin-
guistically] the text he is translating. Nevertheless, every act of understand-
ing contains interpretation, thus no translation can accurately represent the
source text. In respect thereof, a linguistically perfect translation of the
Qur’an [source text] should not claim to exhaust its meanings. In the end,
understanding what the words of those verses express [literally] is an act of
interpretation in and of itself.

A translation that is based solely on [the source’s] expressions and does
not go any further cannot claim to have accurately captured the entire mes-
sage, [let alone] to be absolute[ly correct] and valid. If this claim were true,
neither the literary genre of Quranic commentary would have emerged,
nor would the vast literature of Qur’anic commentaries have accumu-
lated in libraries. Even the existence of so many Qur’anic commentaries
demonstrates that transferring the meanings of verses solely based on their
expressions is impossible. Hence, a solely literal translation is nothing but
an interpretation pretending not to be interpretative. The specialized schol-
ars, on the other hand, stated unequivocally that a literal translation of the
Qur’an is impossible, let alone legitimate, and [they further claimed] that
only an interpretative translation is a viable option.®

f) Additionally, the Qur’an itself has several peculiarities that make
literal translation impossible. The Qur’an, e. g., is a speech act and has a lit-
erary style. Idioms, allusions, intimations, parables, references, allegories,
and other linguistic styles found in the divine Word, for instance, can lead
to serious misunderstandings if they are translated literally. For example, is
it correct and in accordance with the text to translate the verses wa-l-‘adi-
yat' dabh® fa-l-muriyat qadh®™ ... [Q 100/1-2] as ‘Those that sprint, spark-

6 For views on this topic, see: Bilgin, “Harfi ve Tefsiri Terciimenin islevselligi ve Aktiiel
Degeri”, pp. 171-186.
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ing fire by striking ...” without taking into account what ‘Ali [b. Abi Talib]”
stated about it?

Likewise, would it still be a proper translation of ! Ulha al Jedd Vs
1 sheds L sle 328 a2l (8 \Ghaldi 5 &léie to translate it as ‘And do not keep your
hand tied to your neck nor open it completely [...]'?% (Q 17/29). Regard-
ing & (3 & &l 9 [would it be proper to translate it] as ‘O Prophet, fear
Allah?’ (Q 33/1) when the original intent was to honour the prophet? Is it
acceptable to stick to the verse’s literal expressions, or does it distort its
meaning? When we consider to whom the saying ‘Fear Allah’ applies in our
language, the gravity of the attribution to the prophet becomes clear.

g) As previously stated, the Qur’an was revealed as a speech act rather
than a text. An act of speech cannot be understood unless its addressees are
considered. If you do not know by whom, to whom, where, or why a sen-
tence like “Among you, I see ripe ears, ready to be cropped” was addressed,
you might think it was uttered by a perplexed farmer to his wheat field.
The sentence in question, however, was uttered by an Umayyad leader in
response to scholars who supported the rebels. The sentence implies that
“it is time for your heads to be severed, just as ripe ears are severed with
a scythe”. Obviously, the fact that a phrase is intended to be spoken rather
than written changes almost all [the meaning].

To give another example, if you stand up to those who accept idols like
Lat, Manat, and ‘Uzza and say, al-Hamd" li-llah’ rabb’ I-‘alamin [Q 1/1], it
actually means, “These beings that you seek help from having no qualifica-
tions at all to associate with Allah; worship is only for Allah because He is
the creator and ruler of the entire universe.” As another example, the verse
ul@’ika hum sarr' I-bariyya (Q 98/6), which was revealed in reference to the
Medinan Jews, who claimed to be Allah’s chosen servants and thus accused
the believers of being misguided, actually means, “The real perverts are the
Jews of Medina themselves; do not listen to their words, O Muslim believ-
ers!”

7 <Ali b. Abi Talib explained that these statements relate to pilgrim camels descending
from Arafat and Muzdalifa to Mina. Based on this, the verses contain a criticism of
Meccan polytheists, who benefit from numerous material and spiritual advantages
as an outcome of the pilgrimage cult. It is said to them [in the verse]: “While living
in such a richness, and despite of that to ascribe partners to Him is blatant ungrate-
fulness”. See: ar-Razi, Mafatih al-gayb, Vol. 32, p. 65. For detailed information, see
al—‘Adiydt, fn. 2 [in the discussed study].

8  For the impossibility of a literal translation of the above-mentioned verse, see
az-Zurqani, Manahil al-qrfan, Vol. 2, pp. 80f.

9 For more information on the verse’s meaning see: ar-Razi, Mafatih al-gayb, Vol. 27,
pp. 190f.
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This [the above-mentioned] is not limited to a few verses but applies
to the entire Qur’an. As an example, the phrase wa-ma Muhammad"" illa
rasil (Q 3/144) should not be translated as ‘Muhammad is nothing more
than a Messenger’. For such a translation suggests a meaning according
to which the Prophet’s worth is not all that great. The verse, on the other
hand, is a warning to the believers who attached credence to the rumour
that the Prophet was killed in the Battle of Uhud and nearly disintegrated,
saying, “He is not immortal, will you return to your old self one day when
he dies?”. We can conclude that the verses have [both] affirmative (con-
firmed) and negated (refused) meanings. While the affirmative meaning is
contained within the text, the negated part of the meaning is to be found
in the Prophet’s biography, in [the events of] Hudaybiyya, Badr, and Uhud.
The negated part of the meaning is not given, even if we consider the literal
translation of the manifested meaning accurately (which is never possible),
i. e., a significant segment of what the first addressees understood is lost:
This following blank is filled by the reader, and after this process, which is
often done unconsciously, the verses of the Qur’an are presented as answers
to questions and solutions to problems that are not at all relevant to the
Qur’an. It is precisely because of this feature of the Qur’an that literal trans-
lation is impossible.

h) Another issue that makes literal translations impossible is that the
occasions of revelation and the prophet’s life have an impact on the mean-
ing. Therefore, there is a focus on Makki-Madani (the revelation of verses in
Mecca or Medina), as one of the main subjects of the Qur’anic sciences. If
this is not considered when interpreting the verses [of the Qur’an], markers
such as “in Mecca” or “in Medina” mean nothing more than empty rhetoric.
At this point, it is necessary to focus briefly on the inextricable connection
between the Qur’an’s revelation and the Prophet’s life.

2.3 The Inseparableness of the Qur’anic Revelation and the
Prophet’s Life

a) It is commonly known that the Qur’an at hand as a text (kitab, mushaf),
was revealed orally and over a long period. The way the original addressees
(the Prophet and his Companions) were addressed differs significantly from
how the Qur’an addresses us. The first addressees encountered the Qur’an
not as a text but as spoken divine statements communicated by the Prophet
in the context of [particular] situations, issues, and conditions at different
times, and (naturally) they understood these expressions within the context
of the revelation’s conditions.
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Therefore, at the time of the revelation, no situation existed in which
any addressee could have misunderstood any subject mentioned in the
Qur’an. Indeed, our standpoint/assumption is confirmed by the first-period
exegete Abii ‘Ubayda, who mentions in his book Magaz al-Qur’an: “It was
impossible for those who witnessed the revelation to ask the Prophet about
the meaning of the Qur’an because their language was Arabic, and every-
one understood the Qur’an.”!0

Actually, it is important to add another statement to this appropriate
comment of Abli ‘Ubayda: “The factor that made it easier for those who
witnessed the revelation to understand it was that they lived in the envi-
ronment that surrounded this revelation.” The following exchange between
‘Umar [al-Hattab] and Ibn ‘Abbas clarifies the issue properly:

‘Umar al-Hattab said: “How can the gibla, book, and prophet of
this umma all be one yet they [the Muslims] be in conflict?” Ibn ‘Abbas
responded: “We knew why and according to what the verses of the Qur’an
were revealed. They, in contrast, will be unaware of this. As a result, every-
one will expound a meaning relative to themselves, will disagree, and will
eventually get into dispute and even fight one another () skl 711

The following evaluation by Abii Ishaq as-Satibi (died 790,/1388), who
quoted these statements, is also essential: “What Ibn ‘Abbas said is correct,
because when a person understands why and regarding what a verse or
sura was revealed, he understands what that verse or sura indicates, and
his interpretation does not go beyond the verse’s limits. If he does not know
this, other alternatives (awguh/wugiih) of that verse will arise, and everyone
will defend his own point of view while opposing the standpoint of others,
since they do not have this knowledge to direct them to the truth. Hence,
[the misunderstanding goes so far that] the verses about pagans are associ-
ated with believers.”

At-Tabari also quotes ‘Abdallah b. Mas‘tid and other early scholars say-
ing that those who don’t understand why, where, or about what the verses
of the Qur’an were sent down should avoid its interpretation.!?

b) However, for those of us who pick up the Qur’anic text as a mushaf
[e. g. a written book] today, the situation is different; it has become a seri-
ous factor for us to understand it, since we have to deal with the Qur’an
text as a mushaf disconnected from its context. In any case, attempting to

10 Abii ‘Ubayda, Magdz al-Qur’an, Vol. 1, p. 8.
11 A%-Satibi, al-Itisam, Vol. 3, p. 147.
12 At-Tabari, Gami¢ al-bayan, Vol. 1, p. 36.
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understand an expression without first understanding the context in which
it was uttered increases the danger of misinterpretation.'® Except for those
who received the revelation as the first addressees, everyone who wants to
understand and interpret the Qur’an should take this context into consider-
ation as much as possible to avoid misunderstanding. Context, however, is
determined by a far broader range of factors than the semantic context of
utterances.'

What is regarded by occasions of revelation (asbab an-nuziil) is not lim-
ited to what is meant by the context of the Verses. Furthermore, the reports
received as asbab an-nugziil have multiple difficulties, both in terms of con-
tent and transmission chain.!®

In this respect, what we denote by the context of revelation is the
information regarding the Prophet’s invitation [to accept God’s message],
which lasted thirteen years in Mecca and ten years in Medina, as well as
the events that occurred during this time. In addition, we intend to gather
as much information as possible from all sources on the religion, culture,
tradition, and lifestyle of the Arab society at that time, as well as to explain
the atmosphere in which the revelation was revealed in as much detail as
possible. To do so, it is necessary to consult a variety of sources in this field,
including not just those on the occasions of revelation (asbab an-nuzil), but
moreover on the Qur’an itself, as well as sources on the prophet’s life and
the Hadith.

2.4 The Qur’an’s Language and Stylistic Features
a) Most Qur’an scholars have missed the clarity of meaning behind the
Qur’an’s narrative form because of its variety and depth. The reader of the
Qur’an might imagine that various subjects are told in each of these narra-
tions since the same subject is told in different suras in different ways.
Many verbalisms, such as mu’min [believer], muttaqi [god-conscious],
muhsin [god-fearing], muhlis [right-doer], ganit [truly devout], ‘@bid [wor-
shipper], sabir [patient], sadiq [truthful] and t@’ib [penitent] refer to those
who believe both the sending of Muhammad and the Qur’an were of divine
origin. On the other hand, many expressions, such as munkir (rejecters),
kafir (ungrateful), zalim (wrong-doer), fasiq (disobedient), gahil (ignorant

13 Gezer, Sozlii Kiiltiirden Yazil Kiiltiire Kur’an, p. 258.

14 Ibid, p. 257.

15 This is meant by Ahmad b. Hanbal’s statement “three matters have no basis: tafsir,
malahim (tales of eschatological nature), and magazi (tales of battles)”. See: Ibn Tay-
miyya, Mugaddima, p. 59.
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one), ha’in (betrayer), fagir (wicked one), mubtil (falsifier), hasir (fatigued),
are used to indicate those who deny the Prophet Muhammad’s prophethood
and the Qur’an’s divine revelation.

The fact that two contrasting types of people are portrayed using such
differing phrases has led to useless attempts to find other attributes in each
word. Instead, it is important to try to see it through the eyes of someone
who lived during the time of the Qur’an’s revelation, and to consider what
these expressions meant at the time, alternatively what they might have
meant.

b) Frequent repetitions are another element of the Qur’anic style. So
much that we might claim that the entire Qur’an is devoted to the con-
cept of [God’s] oneness. Indeed, Islamic scholars debate the Qur’an’s princi-
pal themes, expressing them as tawhid [God’s unity], nubuwwa [prophecy],
mabda’ and ma‘ad [creation out of nothing and afterlife], all of which can
be extended to tawhid. On the basis that ‘recurrence’ is a flaw, some Qur’an
scholars have attempted to ‘explain’ (!) the repetitions in the Qur’an, as
well as to discover the ‘wisdom’ and secrets (!) of each repetition.

Although this approach is sincere, we consider it as technically incor-
rect, since first of all the Qur’an was a speech, not a text. Furthermore, this
conversation took place over a twenty-three-year period. Just because it
was collected and turned into a mushaf during Abii Bakr’s reign for the sole
purpose of ‘preservation’ does not transform it to a text. For the word mushaf
refers to its appearance and preservation and not its very nature. Repetition
is completely natural in speaking (speech). Since repeating certain things
while speaking is not a deficiency, the fact that the speaker (mutakallim)
is Allah does not change the matter. Instead, it is a natural characteristic
of speech. When the subject remains the same, on the other hand, repeti-
tion becomes a necessity. The polytheists’ objections to the Prophet and
their belief in polytheism did not change during the thirteen-year Meccan
period. Against this background, to avoid repetition the Qur’an should
have ended the debate by a few lines emphasizing the absurdity of polythe-
ism and articulating that the Prophet Muhammad is Allah’s prophet. Yet,
because the discussion about tawhid and polytheism lasted thirteen years,
the Qur’an consistently emphasized this essential issue with references to
various occurrences, examples, and styles, thus strengthening and guiding
the Prophet in his struggle against the polytheists. He warned the polythe-
ists about the Hereafter dozens of times, advised the believers to be patient,
delivered the good news of Paradise, and taught both sides by narrating the
stories of previous prophets. However, the subject remains the same behind
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all these repetitions. When this issue is missed, each iterance is given a new
meaning (!), and even approaches adding new subjects to the Qur’an could
emerge.

c¢) That is why, instead of translating the Qur’an’s words word for word
[literally], we attempted to understand how each verse might have been
understood and applied in the context in which it was revealed. We tried
to express the meaning we arrived at in the most straightforward language
possible, so that the Turkish reader could understand it accurately. We
made sure that our translation accurately reflects the sense derived from it,
rather than overlapping with the verse’s wording. That’s why we matched
a sentence with a paragraph and a paragraph for example with [just] a sen-
tence in some cases.

Our method may appear unusual at first glance, since we do use
expressions in the translation that are not included in the wording of the
verses [we translate]. However, what we’ve been doing is an interpreta-
tive translation, which is quite similar to what at-Tabari did. Indeed, when
responding to such an objection, at-Tabari stated that it is customary in the
Arabic language not to express those elements during a speech that are eas-
ily understood by the audience.!® If this kind of approach is especially that
of at-Tabar’s, nevertheless similar explanations [in the same manner] can
be proven for other exegetes as well.

Ar-Razi’s explanations for the 1815t verse of the sura Al Imran can be
given as an example. According to the verse in question, the Jews said, lit-
erally: “Allah is poor, but we are rich”. This, however, is not only an incom-
plete translation, but also a ‘mistranslation’, because the verse tells some-
thing different. By uttering this, the Jews are mocking the Prophet and the
believers, [but] are not indicating that Allah is poor. Ar-Razi, for example,
determines this issue as follows:

dema_ﬂ‘fuu Au}dcm\‘;m ‘..w @&H\@uécaﬁbey‘)@_kyb
0l Lﬁug\s@\k_\.\-\yhadéﬁu\sw} ‘\‘):\gﬁu&gg:\:lc wdu\k_\lkgﬂ\j}“ u\/é

16 At-Tabari’s statement is as follows: 3 :J8 $Cued Lo clld Jyils (5S¢ o1 87 cal @ ol 5 : B 8
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If the objector asks where you got the expression ‘say’ here so that the meaning beco-
mes as you stated, [then] it will be said to him: “When there is no question that what
was spoken makes clear what was not expressed, Arabs have a habit of leaving out
elements that can be efficiently understood of what was expressed.” See: at-Tabari,
Gami¢ al-bayan, Vol. 1, pp. 139f.
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The Jews made this statement, as evidenced by the verse, to criticize the
Prophet. They meant the following: If Muhammad is telling the truth
about Allah asking His servants for donations, then Allah must be poor.
Since Allah is not poor, Muhammad must be lying about the revelation
he claims to have received from Allah. Another possibility is that the
Jews said this to make fun of the believers. Apart from that, no sane per-
son could make such a statement and believe it for himself.

Before almost every verse, at-Tabari portrays the ‘meaning’ of a verse with
one or a few sentences that begin with the phrase “Allah the Almighty
says” and continue as in the example we gave above, before moving on to
different views and narrations, as experts [in Qur’anic exegesis] know. We
also used these sentences of at-Tabari, other tasfir sources, narrations, the
hadith corpus, and dictionaries to try to determine as much as possible the
meanings of the verses, and we did not limit the meanings we arrived at to
the literal meanings [of the verses].

As previously stated, Mehmed Vehbi Efendi’s Huldsat al-bayan, one of
the first commentaries written during the Republican period, sets a model
for us. For example, he translated the verse 4 3 (5 15538 ¥ 15l (dll Wi G
45.535 (Q 49/1) as follows: “O believers who acknowledge Allah’s oneness
and the prophethood of His Messenger! Do not rush to present your view-
point before Allah and His Messenger’s judgement, whether in war or in
religion!”1”

Given the margin of the mushaf in the study Tefsirli Keldm-1 Kadim,
which was written by Osman Zeki Bey previously to Mehmet Vehbi Efendi,
the translator also followed an approach we made use of. For instance, the
following translation of the verse can serve as an illustration: [He trans-
lated] Us &3 &l 6% U) (Q 48/1) [as] “O Muhammad! We have decreed
peace for you, which was the first step and reason for the conquest of
Mecca, which would undoubtedly occur.”'®

The verse interpreted in this way in Ottoman exegesis is translated in
contemporary translations as: “Surely We have granted you a clear route to
conquering”. As can be seen, our approach is based on this interpretation

17 Mehmet Vehbi, Biiyiik Kur’an Tefsiri, Vol. 12-14, p. 5478.
18 Osman Zeki, Tefsirli Keldm-1 Kadim, p. 510.
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technique, which was common throughout the Ottoman period, rather than
on current understandings of meaning.

We want to point out that the way we employ recently has gained
a lot of traction in the Arab world, too; for example, in the al-Muntahab
[fi tafsir al-Qur’an al-karim]'®, which was prepared by al-Azhar University,
furthermore in the works [Kitab] al-mu‘n [‘ala tadabbur al-kitab al-mubin]
by [Magd b.] Ahmad Makki, [Kitab] at-tafsir al-wadih by [Muhammad
Mahmiid] Higazi, at-Tafsir al-muyassar, which was a work written by a
committee and Safwat al-bayan [li-ma‘ani [-Qur’an] by Mahlaf [Hasanayn
Muhammad]. This method was used to provide both the verses’ concise
meaning and their representation as a spoken speech.

2.5 Concerning Footnotes and References

a) We wrote approximately 4000 reference and explanatory notes that we
used here to demonstrate to the experts that our work is a concise pres-
entation of classical tasfir. Readers who are uninterested in this aspect of
the issue can concentrate entirely on the [running] text without relying on
footnotes. These footnotes are not intended to help to understand the text,
as it is the case in some studies, rather they should support and justify our
preferred opinions and provide additional information [for our interpreta-
tion]. These references may be digested and [the translation of the Qur’an
should be] presented to the reader without footnotes in the future.

b) The volume and page numbers in the footnotes we used to indicate
quotations from tasfirs and dictionaries during our studies are not specified.
The reason for this is that footnotes used in academic writing take up a
lot of space and add a burden to the reader, and they have no merits that
require them to be preferred; as far as we know, there are five different edi-
tions of at-Tabari’s tafsir. If we cited an excerpt from this exegesis by stating
the volume and page numbers based on any edition, the reader would have
to locate the edition we used to verify this reference.

All Qurianic interpretations (with a few exceptions, such as the taf-
sirs of [Muhammad ‘Izzat] Darwaza and [Muhammad ‘Abid al]Gabiri) were
written in the order of the mushaf, as is well known. As a result, the sim-
plest way to verify a quotation from a commentary is to specify which
verse the quotation is in. As a result, no matter what edition of the relevant
commentary the reader has at hand, he/she will be able to easily verify our

19 For this work, see: elazhar.com/Qur’ana/defl.asp (last accessed March 5, 2013;
translator’s note in February 2022: This link does not work anymore).
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reference by looking at the relevant verse. With this approach, it will even
be possible to profit from copies of the tasfir-works in various computer
programs.

For the same reason, we limited ourselves to citing tasfir-sources by
only mentioning the commentator’s name. As a result, a footnote such as
“Tabari” or “see Tabari” refers to an explanation of that verse in at-Tabari’s
commentary named Gami¢ al-bayan ‘an ta’wil @y al-Qur’an, which is attached
to the verse. The same can be said for [ar]Ragib al-Isfahani’s al-Mufradat
and other similar dictionaries. In sources other than Qur’anic interpreta-
tions and dictionaries the known approach in academic writings was used.

Furthermore, each sura is divided into sections based on the topics cov-
ered, and subheadings are used to represent each section. As a result, it is
intended that the reader can easily follow the main themes. This approach,
which we believe makes [the interpretation] more accessible, has also been
used in some recent Arab studies.?°

2.6 Another Aspect of this Research
We took care not to go beyond the narrations and interpretations in clas-
sical commentaries while attempting to understand the verses, and when
we had to, we revealed the motivations behind our opinion. There were
verses that we could not make sense of, as well as verses that we could
not understand; in such cases, we did not pretend to understand them. [In
such cases,] We provided one of the classical interpretations in the text and
stated in the footnote that we did not understand that verse, along with the
reasons we did not agree with the classical interpretation [although quoting
it], and we clearly stated that we were unable to reach another meaning.
In cases where we disagreed with the prevailing views accepted in
classical commentaries, and where we believed that our own point of view
was sufficiently supported by evidence, we stated our position in the text
and provided explanations in the footnotes. We wrote the classical view in
the text and presented our own opinion as an aspect to the reader’s judg-
ment in the footnote where we could not adequately rely on our opinion.
To put it differently, the conclusions we have reached as a result of our
studies may be afflicted with human weaknesses, that we may be wrong
despite our best efforts, that there may be issues that we cannot avoid
inclining to subjective interpretations due to the determinativeness of the
cultural environment in which we grew up, and that we are “limited and

20 See for example: Higazi, at-Tafsir al-wadih; al-Gabiri, Fahm al-Qur’an.
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flawed”. Even when we were certain of our position, we did not regard
ourselves as infallible, and we frequently stated that Allah always knows
the truth (not as a random word, but [we say it] sincerely and believing [in
it]). Our effort and intention, we believe, will excuse us from all our flaws.

Hopefully, the purpose [of this study] will be achieved when this study
meets its readers.

3. Some Verses in Translation

3.1 Introductory Remarks
After having translated the Introduction, we now want to translate a few
verses or groups of verses as samples in the following lines, with the inten-
tion of capturing the main characteristics of the work. It should be men-
tioned at this point that the work in question not only includes footnotes
with references to sources, but also presents and discusses basic reasons for
their preferred interpretation. Despite the authors’ remarks in the preface,
we insist that this book should be read considering and paying close atten-
tion to the footnotes. The interpretations regarding the Qur’anic verses are
often difficult to grasp without the footnotes. Particularly, interpretations
that lead to different results than commonly accepted translations and
interpretations of the Qur’an are thoroughly discussed in the footnotes.

In the next sections, we will try to convey some of the work’s distin-
guishing aspects in sub-chapters. The aspects of the work listed below, in
our opinion, deserve special attention:

Example 1 The Qur’an’s Historical Addressees,

Example 2 The Manifested Meanings within the Text; Negated
Meanings Found in the Context

Example 3 Scientific Topics in the Verses

Example 4 Supernatural Occurrences in the Qur’an

Example 5 Interpretations that Acknowledge the Supremacy
of Qur’anic Exegesis and Detach it from Dogmatics/Theology

We want to highlight again our changing method of translation: For each
example from Elik’s and Coskun’s work, we have some preliminary remarks
based on their interpretation of the respective Qur’anic passage, followed
by the indented translation from their work and the related footnotes.
Footnotes in the running texts are our own references. The headings in



Qur’anic Interpretation in Modern Times 163

the translation in capital letters are headings in the translated source text.
Because of the length of the translation, we could not provide a literal Eng-
lish translation of the Qur’anic verses in order to allow a comparison with
Coskun’s and Elik’s translation. However, we added at least the Arabic text
of the Qur’an for the purposes of comparison.

3.2 Example 1: The Qur’an’s Historical Addressees —
Q 33/72-73,Q 5/51, and Q 3/75-76

As shown in the Introduction, this work sees the Qur’an as a message that
was revealed within a specific period and attempts to read it continually
as an oral communication with addressees other than our own. As a result,
the Qur’an’s meanings, rather than its literal formulations, are seen as uni-
versal by Coskun and Elik, leading to the question, “Whom does the Qur’an
address when it makes general statements?”. For example, God scoffs in
the Qur’an at man (al-insan) and calls him “most wicked, most foolish”.
Especially when considering that the verse in question seems to be related
to a pre-historical phenomenon, one could easily see a thematic connection
to original sin. The interpretative translation provided by Elik and Coskun
plainly reveals that God is targeting a select set of people rather than the
whole humankind, as we can see it in Q 33/72-73:
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THE BELIEVE IN TAWHID AND THE PROPHET - The truth is that we
have command and dominion over everything we create, from the earth
to the sky and from mountain to stone. All these beings are completely
obedient to Allah and follow the order He established. In contrast to this,
polytheists and hypocrites, although we created them with intelligence
and willpower, disobey the One who has bestowed all kinds of blessings
on them by accepting other than Him as intercessors and associate part-
ners with Him, as well as disobeying His prophet. Indeed, such people
behave in a cruel and ungrateful manner. Allah will punish all hypo-
crites and polytheists, both male and female, because of this behaviour.
Believers who believe in the Prophet and refuse to accept intercessors
other than Allah or associate partners with Allah will have their mis-
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takes forgiven and will be rewarded. Allah, indeed, is merciful and for-
giving to those who believe.?! [Q 33/72-73]

What pertains to the term “man” (al-insan) in the above-mentioned exam-
ple also applies to specific communities or religious groups described in the
Qur’an. Thus, the Qur’an does not identify any group as the basic adver-
sary of Islam or Muslims, but rather frequently answers to existing conflicts
using generic phrases. Certainly, the explanation for this is that the Qur’an
was not considered as a scripture, or even a book, but interfered situation-
ally in history, in the actual reality of the people, and could expect that its
addressees can grasp its reaction. We can see this phenomenon in Q 5/51:
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ADVICE TO BELIEVERS ON TRUSTWORTHINESS AND LOYALTY - You
who believe in our prophet Muhammad! Do not betray Muhammad and
the believers by forming an alliance?? with your enemies, the Jews and

21
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We based our interpretation of the last two verses on az-Zamahsari’s and especially
az-Zaggag’s statements, which we believe are highly accurate. According to these
two commentators, the word al-amana [trust] in the verses means ‘obedience to
Allah’ and “taking the trust” [hamalaha] means ‘failing to fulfil one’s obligation’. The
purpose of the mountains and stones not being entrusted is that they are always sub-
ject to the divine will, whereas the purpose of the human being’s entrustment is that
they are not fulfilling the responsibility of obedience to Allah. They further state that
these verses are an allegorical (temsilf) expression. This is the approach we made use
of in the translation [of this passage]. Considering the surrounding context, polythe-
ist disobedience can be summarized as being $irk, while hypocrites’ disobedience can
be summarized as being in ‘opposition to the Prophet’. The verse’s mention of “not
taking the trust and not fulfilling the responsibility” means ‘associating partners with
Allah and opposing the prophet’. The next verse, on the other hand, clarifies that the
word “human” in the phrase “Man is very a tyrant and ignorant” refers to polytheists
and hypocrites. Besides, this view was also expressed by al-Hasan al-Basri (see, for
example, az-Zaggag, Ma‘an al-Qur’an; Ibn al-Gawzi, Zad al-masir). Our translation is
nearly identical with az-Zaggag’s interpretation. Furthermore, any translation that
gives the impression that the Qur’an in general portrays all people as tyrant and
ignorant is, at the least, harmful to the Qur’an’s message. Allahu Alam [Hereafter:
Allah knows best].

The term walaya here refers to ‘alliance’, not ‘friendship’, and includes those who
are actively hostile. For example, the Qur’an considers it permissible to marry Jew-
ish and Christian women when there is no actual animosity. Marriage is one of the
strongest friendships that can be built between people, if not the strongest. As a
result, what is prohibited here is not to establish relations such as neighborship, kin-
ship, and friendship with Jews and Christians under ordinary circumstances ([in a]



Qur’anic Interpretation in Modern Times 165

Christians of Medina! Keep in mind that they are collaborating against
you. Whoever betrays Muhammad and the believers, as well as allies?3
with them, will be counted as one of them. Those who behave in this
manner will not be succeeded by Allah.?* [Q 5/51]

The fact that the Qur’an does not target the addressees’ cultural or religious
identities is emphasized in the above-mentioned verse Q 5/51. Just as the
Qur’an does not make general statements about religions, it does not make
general and universal claims about people within religious communities.
Instead, the Qur’an is distinguishing them based on their character traits
and their very deeds as can be seen in Q 3/75-76.
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THE PEOPLE OF THE BOOK ARE NOT ALL THE SAME — O Muhammad,
our messenger, and O you believers! Some of the People of the Book are
unbiased®> towards you, honest, and law-abiding people. If you entrust
them with your treasures, they will return them without taking a single
penny. But some of them are also bearing grudges and feel anger against
you, and they believe it is legal to confiscate your property, they refuse
to return what they have received, and they refuse to pay their debts.
Even if you entrust them with a penny, you will not be able to get it
back unless you put pressure on them. This is due to their false believe
that there is a provision in the Tora that allows them to confiscate what
belongs to those who do not belong to their own religion. This, however,
is a false accusation raised against Allah,?® a slander against Him. It is
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state of peace), but to support them against Muslims when they are at war with
them.

At-Tabari states: “Whoever allies with them and helps them against the Muslims” ((
a3l e ot iy Y 59).

Ar-Ragib al-Isfahani states that the phrase “Allah guides not the people of the evil-
doers” and the term hiddya in similar expressions — including all its cognates — corre-
sponds to this meaning (see: al-Isfahani, al-Mufradat, lexicon entry “hdy”).

Ar-Razi, Mafatih al-gayb.

According to at-Tabari, Jews who believed that the Arabs belonged to the wrong
religion and that they themselves belonged to the right religion, felt confident to
damage their [the Arabs’] properties. Ibn al-Gawzi, however, attributes the associa-
tion with the People of the Book to the fact that it is not related to individuals on a
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forbidden in the Tora to infringe upon people’s life and property.?” In
fact, they are aware of the Tora’s ruling. For Allah took a promise from
them to keep the trust and keep the covenant?®, and He promised to be
pleased with those who do not violate the prohibitions and do not betray
the trust, and that He will reward them?® for doing so. [Q 3/75-76]

3.3 Example 2: The Manifested Meanings within the Text,

Negated Meanings Found in the Context — Q 37/6-10 and Q 2/1
The ‘descent’ (described with derivatives of the root n-z-I) of the Qur’anic
message is mentioned many times in the Qur’an. God engages in a commu-
nication process in which He takes the position of the sender. The fact that
the root n-z-1 is being used for communication indicates that the commu-
nication partners are unequal. The dichotomy of ‘above’ and ‘below’, that
goes hand in hand with the concept of a ‘descending’ message, is not only
addressed by the Qur’an; Semitic traditions make use of it in general. Proph-
ets have long sought to come closer to God by ascending to higher altitudes
such as mountains and hills.?° It is important to note that the people who
lived in the environment of the Qur’anic revelation were familiar with the
concept of ‘sending something down’. The Qur’an itself bears witness to
this knowledge (see for example Q 26,/210-227). Elik and Coskun draw our
attention not only to what was manifested in the verse, which would only
be one dimension of the meaning that lies in a verse. At the same time, they
mention what lies beyond the outward meaning. The Qur’an often criticises
some phenomena and believes and neglects them without any mention. In
the following, Elik and Coskun thematise this phenomenon. The authors
discuss this topic in the context of Q 37/6-10:

personal level, but a matter of belief, despite the fact that there are those who obey
or betray trusts in every nation.

27 Mugqatil b. Sulayman, Tafsir.

28 Tbid.

29 According to az-Zamah$ari, the Prophet said during the revelation of this verse:
“Except for the observance of the trust, everything of the gahiliyya is beneath my feet.
You must return the trust to its rightful holder. The enemies of Allah lie; the trust is
so important that whether the owner is good or bad, religious or sinful, it makes no
difference.”

30 wild, “We Have Sent Down to Thee the Book ...”, p. 141. For Example: Exodus 19/
2-3: “There Israel encamped before the mountain,>while Moses went up to God. The
LORD called to him out of the mountain, saying, ‘Thus you shall say to the house of
Jacob, and tell the people of Israel [...]"”.
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THE RELIABILITY OF DIVINE REVELATION - Polytheists who refer to
our Prophet Muhammad as magniin [insane/obsessed] and describe the
Qur’an, which we have been revealed to him, as “knowledge stolen from
the sky by demons [ginn] and devils!”: You should be aware that Allah,
who reveals to Muhammad, is the absolute leader of the entire sky. No
power has the ability to receive information other than His will. Further-
more, as you claim, if the demons attempted to steal information from
the divine realm, they would meet divine power and would never be
able to do so. Therefore, how can you believe that demons receive infor-
mation from the divine realm and how can you compare the revelation
we have sent down to our messenger to such things?3! [Q 37/6-10]

In this case, the manifested meaning within the text is that God has com-
plete control over all realms and that demons have no ability to reach the
angels’ realm, where they could have stolen divine information. However,
there is an unspoken meaning that is not present in the text, and it is diffi-
cult to comprehend the verse’s full purpose and intent without this knowl-
edge. The verse is one of many in the Qur’an that respond to accusations
that the prophet is one of the obsessed or a soothsayer, or that he has an
intermediary other than a God-sent angel, with the result of revelation not
being divine. That means that these verses are a reaction to the accusations
and their negation. This negation is not mentioned in the verse and only
comprehensible with knowledge from the Prophet’s context. Those accusa-
tions are the unspoken and neglected meanings.

The idea of the two aspects of meaning in Qur’anic verses, the man-
ifested and unspoken but neglected meanings, can be further enriched by
the following verse Q 2/1, that begins with the famous al-huriif al-muqa-
tta‘a, the disconnected letters. Commonly these huriif cannot be translated.
Accordingly, Elik and Coskun do not translate Q 2/1 and leave it as “Alif-
lam-Mim”. Their heading for this verse is: The Qur’an Being a Divine Revela-
tion. In the footnotes they give interpretative information about the ques-

81 The polytheists’ claims are questioned by the emphasis in the sixth and tenth verses
on the absolute divine control of the sky and the entire world. The viewpoints of
polytheists are well-known, and the Qur’an addresses them several times.
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tion on how to understand these disconnected letters. Therefore we will
translate the footnote here:

These are named as al-huriif al-mugqatta‘a [mysterious letters]. This term
is given to the fourteen letters of the Arabic alphabet, which consists of
twenty-eight letters, that are read one at a time by pronouncing their
names, rather than as a word by being combined. Furthermore, it is
written alone or as two, three, four, or five of them combined at the
beginning of twenty-nine chapters of the Qur’an. There is some debate
about what they intended to mean. We don’t think it’s necessary to go
into detail about the points of views. Many commentators, particularly
at-Tabari, mentioned these points of views, but they did not express a
clear preference [between the options]. Although at-Tabari eventually
stated that the “mysterious letters” are the only ambiguous verses in the
Qur’an, he emphasized the rejection of Jewish interpretations based on
the abgad calculations in these letters, and that calculating and deriv-
ing meaning from letters is inaccurate. At-Tabari’s perspective is shared
by us as well. For, as at-Tabari implies, the verses of the Qur’an have
negated meanings that they refuse, as well as manifested meanings that
they realize. That is, while each verse manifests a meaning on the one
hand, it also refuses a specific belief, thought, custom, or practice of the
addressees and serves as a response to a situation on the other. Within
this framework, the only view in which the refused meaning of the ‘mys-
terious letters’ is shown is the one that at-Tabari also values. Under their
influence, the Jews of Medina and through their influence the polythe-
ists of Qurays developed an understanding of deducing meanings from
specific letters and making prophecies about the fates of people or soci-
eties. The Qur’an has challenged them and exposed these deceptions,
which they call prophecy, by using these letters. Although we cannot be
certain of our preference, we can be certain that these verses are not a
code or a secret, and that the message they convey was clearly and easily
understood by the revelation’s first recipients. The fact that the reports
are varied and contain flaws does not imply that these verses did not
have a “clear and understandable” meaning at the time of revelation,
that is, that they were not understood by the Companions’ generation.
Allah knows better.
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3.4 Example 3: Scientific Topics in the Verses — Q 32/4-9 and
Q 41/9-12

The scientific interpretation of the Qur’an is not a recent development.
Rather, it may be found in classical sources already. Al-Gazali has many
statements in that manner, and as-Suyfti in his al-Itqan cites a statement by
Ibn Mas‘tid, which could support the scientific reading of the Qur’an.3? The
reasons for discovering scientific parts of the Qur’an, on the other hand,
appear to have shifted throughout time. The scientific interpretation of the
Qur’an is still gaining popularity. However, there is a difference between
the classical and modern scientific interpretations of the Qur’an.33 This type
of access, according to Elik and Coskun, is undesirable and even obstructive
to the Qur’an’s dedication to God’s oneness. That is, in their mind, the con-
text in which the following passages should be read.
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ALLAH IS THE ONLY BEING WORTHY OF WORSHIP — O Polytheists!
Instead of serving Allah justly and directly, you associate partners with
Him and consider some beings to be intercessors to Him. There is, how-
ever, no higher power worthy of worship than Allah. Allah is the One
Who created the earth, mountains, rivers, and plants for your benefit,
perfected the world by constructing the sky,* and made it available to
you. From the highest heavens to the depths of the earth, He is the Sov-
ereign of all existence. Angels who can travel distances in a day that

32 See for example: al-Gazili, Gawdahir al-Qur’an, Vol. 1, pp. 45-47; as-Suyiiti, al-Itqan,
p. 606. We came across these sources through Nasr’s work, The Study Quran. See also
Muzaffar Igbal, “Scientific Commentary on the Quran”, pp. 1680f.

33 Ibid, p. 1682, Fethi Ahmet Polat, “Son Dénemde Tefsir”, pp. 245-247.

34 “He created in six days”, the verse literally says. The question of whether yawm,
which means ‘day’, is the same as the day in our calendar calculation has been
discussed. On the other hand, the event of creation in these six days is described in
detail in another part of the Qur’an (Q 41/9-12). The six-day period is also known as
a geological period. We are not convinced, however, that the Qur’an contains techni-
cal information about creation. As the translation indicates, the emphasis here is on
the fact that Allah alone is the one who creates all kinds of possibilities and blessings
for His servants, and thus only Allah should be served.
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would take you a thousand years®® are under His command?®. He is the
One Who sees everything, both visible and invisible, and He knows all
you do, whether you are doing it openly or secretly. He will punish those
who associate with him as partners and persistently deny his messen-
gers, but He will show mercy to those who believe. It is He who perfects
everything, who creates man from clay and transforms him into a perfect
being, who formed his [man’s] offspring from a drop that fell into the
cervix, then transforms him into a perfect being with hearing, seeing,
and thinking power, and grants him life. How can you associate beings
with Him and seek assistance from them, even though no other power is
capable of doing so? Do you ever put your mind to use? You should be
aware that when the Day of Judgment arrives, you will receive no bene-
fit from the beings you honour and accept as intercessors.?” [Q 32/4-9]

Another example for scientific topics can be found in Q 41/9-12 and states
as follows:
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THE UNIVERSE’S CREATION AS EVIDENCE OF TAWHID — O Muhammad,
our Messenger! Call out to the polytheists, wo accept specific creatures
as intercessors to Allah and associate partners with him: ‘You are being
ungrateful for the gifts Allah has provided you by associating partners
with Him instead of serving just Allah’. Allah, on the other hand, is the
one who created the land, mountains, rivers, and plants for you to live
on, who built the sky, perfected the world, and made it available to
you.3® He owns the sky, and the entire cosmos.3? Everything in this uni-
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Az-Zamahsari, al-Kassaf; Ibn ‘Atiyya, al-Muharrar al-wagiz.

The word ‘angel’ is not mentioned in the verse, but it can be understood from the
structure of the sentence. Furthermore, Q 70/4 expresses this clearly, see al-Qurtubi,
al-Gami-. ]

The words » =l and &3 should be translated as such in this context, see at-Tabari,
Gami¢ al-bayan.

For the explanation of the word yawm you can refer to the footnote in Q 32/4.

This must be the result of the earth and sky’s allegorical dialogue in these verses. The
blessing of Allah is emphasized at the beginning of the paragraph, and his absolute
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verse, which has been meticulously structured, is under His complete
control. Accordingly, it is as false and inappropriate to claim that His
prophet had contact with ginn, to compare him to people like obsessed
ones [magniin], poets, and soothsayers as it is impossible to claim that
ginn or devils can interfere with the Qur’an that He has revealed, just as
polytheists claim. Associating Allah with partners is a form of ungrate-
fulness.[Q 41/9-12]

3.5 Example 4: Supernatural Occurrences in the Qur’an —

Q 54/1-3

In several verses in the Qur’an the Prophet was asked to call upon the rev-
elation’s originator, God, by whom the Prophet claimed to receive the mes-
sages, to make himself known through a non-imitable, supernatural event.
According to Elik and Coskun, the Qur’an seems to have a clear stance
regarding these demands; it states that there will no more miracles pre-
sented, because they were shown and not recognized by preceding peo-
ple.4® In the next example, Elik and Coskun try to translate the Qur’anic
passage in Q 54/1-3 accordingly:
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DOOMSDAY WILL SURELY COME - Polytheists who mock our Pro-
phet Muhammad’s warnings about Doomsday and the Afterlife should
be aware that the Doomsday they mocked will undoubtedly arrive!*!
No matter how much they deny our messenger, tawhid has been clearly
revealed thanks to the revelation we sent.*?> Furthermore, polytheists
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sovereignty is emphasized in this section, revealing the absurdity of associating part-
ners with Him.

For the citation and evaluation of these verses, see also: Omer Ozsoy and ilhami
Giiler, Konularina Gore Kur’an, pp. 240-242; Hikmet Zeyveli, “Kur’an ve Kur’an-Dis1
Islami Rivéyetlerde Mucize”, pp. 109-114.

According to ar-Razi, the phrase “the Doomsday is near” is merely a response to the
polytheists’ objections, and it does not imply a closeness [of the Doomsday] in terms
of time, but rather a closeness in terms of possibilities.

The phrase (5l (&) “the moon is split” is mentioned in the verse. Most schol-
ars believe that the moon was divided into two halves in response to the polythe-
ists’ requests for miracles during the Prophet’s time. We believe, however, that this
expression should be interpreted in a different way. To clarify this, the following
explanations are useful:

a) When considering Allah’s power, a miracle such as splitting the moon is cer-
tainly possible. The question is not whether this could have happened, but rather
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whether it actually did. As a result, labelling those who interpret the verse differently
with positivist, rationalist, or similar qualifications would not be a fair or scientific
approach [rather an accusation].

b) It does not appear to be acceptable to assume that because the Qur’an states that
this event occurred, it is insignificant to track it in historical records. The phrase
‘Moon split’ in the verse has multiple meanings, both linguistically and according
to [exegetical] reports. It can mean ‘the moon will split’ or ‘The event has been
revealed, it has become clear’ in linguistic terms. In terms of reports, however,
al-Hasan al-Basri and ‘Ata> b. Abi Rabah, who belong to the scholars [of the gen-
eration of the] successors, have stated that this event will occur [just] before the
Day of Judgment. Although Elmalili Hamdi Yazir alleged that these two scholars
wanted to claim that the moon was split during the Prophet’s time and would split
[again] before the Doomsday, al-Hasan al-Basri, according to [al]Mawardi, said, “If
the moon was split, there would be no one who did not see it”. Probably, Elmalil1
Hamdi Yazir was unaware of al-Mawardi’s report. Even though it is true that this
[Qur’anic] expression has been reported recurrently (mutawatir), implying that its
veracity is unquestionable, the meaning [however] is not self-evident, implying that
the expression [‘Moon split’] is presumptive in terms of signification. Consequently,
the grounds for the frequently expressed objection that “historical information has
no value in comparison to the mutawatir reports of the Qur’an” are not reasonable.
The debate focuses on determining exactly what this mutawatir report is about, and
historical data may well be relevant at this point.

c¢) The polytheists are known to have demanded numerous miracles from the
Prophet. Some of these requests are presented in the verses 90-93 of the sura al-Isr@,
responding “tell them: Subhanallah! T am nothing but a mortal prophet!”. Similarly,
it is stated in many verses, including the 11t verse of the sura al-An‘@m and the 31%
verse of the sura ar-Ra‘d, that polytheists will not believe in miracles anyway, and
in the verses 50-51 of the sura al-‘Ankabiit it is responded to their claim “Shouldn’t
he be given miracles from his Lord?”: “Miracles are only in the power of Allah, and
I am only a warner. Isn’t it enough for them that you have been provided a book
by us to read to them?”. The Qur’an’s stance against demands for a miracle is clear
here. There is no reason to believe that this mind-set has shifted. Furthermore, the
sura al-Isr@ and the sura al-‘Ankabiit, both of which clearly state this attitude, were
revealed after the sura al-Qamar in which the phrase “The Moon was split” appears.
What would be the meaning of this attitude expressed in these two suras if the
expression “the moon was split” truly means that the moon was split? While a great
miracle like dividing the moon in half was demonstrated before, why should there
be an attitude like “is it not enough to reveal the Qur’an to them”, “miracles are
with Allah”, and “I am just a mortal being” afterwards? Furthermore, according to
the 59t verse of the sura al-Isr@’ miracles were no longer sent because the previous
ones [e. g. its addressees] denied them. It is worth noting that in this verse it is not
said “because the Meccans denied”, but rather “because the previous ones denied it”,
implying the reason why the Meccans were not shown a sensational miracle. There
would be no consistent meaning to ascribe to the statement in this verse if we con-
sider that the moon split in a period before the revelation of this verse. “If they see a
miracle, they will deny it and say that this is magic that has been going on for a long
time”, says the verse that follows the expression “The moon has split”. If attention is
paid, notably it is not said, “When they saw the miracle, they said that it was magic”.
Consequently, we think it would be an inattentive interpretation to claim the moon
was miraculously split into two at the request of the polytheists.
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who demand miracles from our servant Muhammad as an excuse for
denying his prophethood will continue to refuse to believe even if they
see the miracles they seek, claiming, ‘This is magic that has been practi-
ced for a long time’. They call our messenger a magician and deny it,
even though they have no proof. These denials, however, will not be
able to hinder [the message of] tawhid, and as a result, our messenger’s
invitation will triumph.*?® [Q 54/1-3]
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d) Although we agree that the main hadith sources, such as Sahih al-Buhari and
Sahih al-Muslim are the most reliable sources after the Qur’an, they are not beyond
error. Many scholars, including Imam [al] Gazzali and [al] Baqillani [for example]
have stated that [al-]Buhari’s hadith about the 80™ verse of sura at-Tawba cannot
be trusted [to be authentic], see al-Qastallani, Irsad as-sari, annotation of the related
hadith. Further, in a report by al-Buhari about the topic mentioned in the first verse
of the sura al-Isr@, the Prophet allegedly has described al-Masgid al-Agsa in detail to
the polytheists. In a report brought in by [an]Nas2’i, it is added that polytheists who
knew al-Masgid al-Agsa confirmed [the Prophet] by saying: “yes, al-Masgid al-Aqsa
is as he described it”, see ibn Hagar, Fath al-bari, Vol. 10, p. 288; al-Qastallani, Irsad
as-sari, Vol. 7, p.201. Though, during the Prophet’s time in Jerusalem, there was
no such mosque, only a ruin in its place, because Titus, the Roman commander,
destroyed Jerusalem and the temple in 70 AD. In that case, it is possible that some
narrators made a mistake in the related reports, perhaps due to [the common prac-
tice of] reporting in terms of meaning [riwdya bi-l-manal, perhaps due to a human
error, or perhaps due to another factor. It is necessary to think of such a situation in
the reports related to our subject, at least in terms of the Qur’an’s attitude toward
miracles. Let us state that in comparison to the many reports that were included
in the sources, particularly by at-Tabari, the Gardaniq reports, which claim that the
Prophet mixed praiseful words about idols in Qur’anic verses, are much more nar-
rated. Indeed, the well-known hadith scholar [Ibn Hagar al]‘Asqalani argues, that
because there are so many variants of these reports, it is not possible to reject them,
and that the Garanig story is not baseless. His own words are as follows: (_hll 3 S (Sl
Mol il o e Jx; see Ibn Hagar, Fath al-bdri, Vol. 10, pp. 364f. Ibn Hagar states
that these reports should be understood ‘differently’ [from its outward meaning],
nevertheless, the outcome is the same [like what we suggested in the topic of the
moon splitting]. We too make the point that the given textual reference in hand,
referring to the separation of the moon, could be understood ‘differently’.

e) Finally, let us highlight the [following particular] point: It is not easy to diverge
from most Islamic scholars’ interpretations or to claim that the transmitters of any
hadith reported by al-Buhari and Muslim is a mistake. The fact that we have taken
such a position should not be interpreted as disrespect for the wulama’ [scholars] or
reliable hadith sources. Because we do not intend to simply oppose or make com-
ments with a positivist mindset. Our arguments are made based on the views of
successor scholars like al-Hasan al-Basri and ‘Ata b. Abi Rabah, as well as the clear
and resolute attitude of the Qur’an towards the miraculous requests; but of course,
Allah knows best.

Az-Zamahsari, al-Kassaf.
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3.6 Example 5: Interpretations that Acknowledge the Supremacy
of Qur’anic Exegesis and Detach it from Dogmatics/
Theology — the Case of the Interpretation of Q 4/155-159

One of the distinguishing elements of Elik’s and Coskun’s Qur’anic inter-

pretation from other tafsir studies is that it claims the autonomy of exegesis

from other Islamic disciplines. In other words, Qur’anic interpretation no
longer accepts the provided frame set by Islamic jurisprudence or theology,
but instead advances independently from them. It is a matter of fact that
theological and juristic discussions can dominate the exegetical entry of the
commentators, since in both disciplines scholars refer directly to the Qur’an
in order to underline the validity of their very concept. One such example
is the question of Jesus’ return (lit. nuzil Isa@) from heaven. Commonly, his
return is read as a sign for the doomsday and is therefore subject to the-
ological treatises, or rather kalam-works.** Elik and Coskun, however, try
to avoid such discussions and focus on context and wording of the Qur’an:
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But they always forgot their promises, denied the prophets, and even
attempted to kill them. Instead of listening to their message and trying
to understand it, they presumptuously and sarcastically said things like
“We don’t get what you’re saying, our hearts are probably closed!” Their
hearts, however, were not closed, and what they did was simply inso-
lence.*> As if that was not enough, they slandered Mary, the mother of

4 Gelebi, “Is4”, vol. 22, p. 473.

45 According to an interpretation of ar-Razi, which he narrates from [Muhammad b.
‘Ali al]Qaffal, the word ¢alé in the verse means ‘closed/locked’. The fact that Allah
puts a lock on their hearts is an expression used to refute their claims in this case.
This interpretation served as the basis for our translation. Otherwise, it could mean
something like, “They said ‘our hearts are closed’, but their hearts were not closed,
but Allah sealed their hearts because of their unbelief”. As can be seen, their state-
ment that “our hearts are closed” would finally be confirmed. To avoid this contra-
diction, ar-Razi prefers that the expression <& means ‘full of knowledge’ rather than
‘closed/locked’. As a result, the Jews stated, “Our hearts are full of knowledge; we
don’t need what you are declaring”. The answer given to them was: “No, your hearts
are not full of knowledge; on the contrary, Allah has sealed them”. In this case, the
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Allah’s prophet Jesus, and claimed to have killed the prophet Jesus, say-
ing arrogantly, “Look, we killed Jesus, son of Mary, who claimed to be
the prophet of Allah, he couldn’t protect himself!” Although they believe
that they have killed Jesus and put an end to his message, he is in Allah’s
presence [that means, he lives on]*°. In fact, they have no solid know-
ledge of the subject and rely solely on rumors. They have never been
able to obtain specific information and have never been able to exclude
doubt.#” On the contrary, when the time came for his death, Allah took
advantage of it and raised him to his lofty position in heaven. Indeed,
this is the truth about Jesus, but they were not able to dispel doubt their
entire lives.*® In fact, on the Day of Judgment Jesus will testify against
them, stating that they are in denial.

O Muhammad! This is the true face of the Jews of Medina, who reques-
ted miracles from you, simply to justify their denial; their ancestors
remained far from divine mercy because of all these acts. So do not be
surprised by their attitude towards you! [Q 4/155-159]

46

47
48

contradiction would be resolved, but the polytheists’ statements against the prophets
are explained in greater detail in Q 41/5. When we examine the expressions there,
we find that it is mandatory to give the expression <ié here a meaning of ‘full of
knowledge’. Allah knows best.

The statement that Jesus did not die has a moral [as opposite to material] meaning,
such as the martyrs’ immortality. [Translator’s note: Elik and Coskun here refer to
another footnote, which we translate as the footnote in Q 3/55: According to ar-Razi,
the height here is not meant in a physical sense, but in the moral [as opposite to
material] sense.]

At-Tabari, al-Gami‘ al-bayan.

This phrase is commonly translated as “everyone from the People of the Book will
believe in Jesus before they die” or “everyone from the People of the Book will
believe in him before Jesus dies”. The discussion here arises to where the pronoun
in 433 [mawtih] returns. However, it is clear that the further course of the verse is
ignored in both of these views. In fact, it is stated later [in the same passage] that
“Jesus will testify against them on Doomsday”. [Taking this into account, w]hat
would it mean for Jesus to testify against them if they believed before they died
[the authors see this as a contradiction and therefore prefer an alternative inter-
pretation]? In response, ar-Razi claims that they will not be considered as believers
because they have only believed on their last breath. As a result, the emphasis is not
on their ‘believing’, but rather on their denial until the end [of their lifetime]. Allah
knows best.
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4. Review

Elik’s and Coskun’s work deserves notice since it integrates both current and
classical texts in order to interpret the Qur’an, though they select relevant
sources that accord to their own approach. Furthermore, we see that the two
authors remain fairly consistent throughout the whole work and that the
leitmotif is never lost sight of. Although the authors do not explicitly name
their approach, at least not with a title recognized in the realm of research,
it is likely that they favoured and tried an approach of reading the Qur’an
within its own context. However, the fact that the authors do not discuss
and present the current status of research in historical Qur’anic study or
even the Qurianic research in general is a gap that should be addressed
to in the introduction. Positioning it in the perspective of past and current
Qur’anic studies and efforts in this topic would provide readers with a clear
sense of the work’s additional worth. At the same time, this would allow for
a serious debate of this work, thus benefiting both writer and readership.

It should be mentioned, however, that this is the only attempt we are
aware of that strives to integrate the orality of the Qur’an and the historical
environment in such a consistent manner throughout the Qur’an. Every pas-
sage is read via this lens, and its impact on how the verses are interpreted
and understood in consequence is worth a closer look. Further, readers gain
essential insight into elements that the mushaf have had to lose. Particularly,
we think of the loss of prosodic and paralinguistic qualities of the orally
declared revelation. These elementary aspects contribute to the understand-
ing process. For example, the sentence “Our hearts are veiled” in Q 4/155
(see above 3.6) might be taken as a desperate exclamation, whereas verses
starting with “they ask you” (as in Q 2/189) could be viewed as serious and
naive queries by the addressees of the Qur’an. Elik and Coskun enrich the
readers’ vision with those perspectives that were, in their view, lost after the
revelation was written down and compiled into a book.

Furthermore, the authors distinguish themselves from legal ideas and
kalam-discourses centred on Qur’anic verses; these disciplines do not frame
the authors’ interpretation. When Elik and Coskun interpret the Qur’an,
they keep the context of its origin in mind, which is why they pay more
attention to sciences like the prophetic biography rather than jurisprudence
and theology. Legal and kalam-related issues are then considered in this
light, rather than from the respective disciplinary perspectives and princi-
ples, as well as the basic assumptions derived from them (see: Example 5
above).
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The authors present a huge number of sources to do justice to the claim
of interpreting the Qur’an based on historical data. As a result, the follow-
ing occurs: They try to exhibit the polyphony of Islamic tradition while
also demonstrating the qualitative and quantitative richness of this spiritual
heritage.

However, by reducing or focusing the Qur’an’s message to its main
element the authors determined (see chapter 2: “[...] the most basic mes-
sage of the Qur’an is ‘tawhid’”) that they read the whole tradition selec-
tively and eliminate, so to speak, the polyphony through their preferences.
They consider a large quantity of historical data beyond the transmitted
exegetical narrations, while rejecting an equally large amount of the same
data. Only when the rejected ideas are actively refuted or disputed are
they echoed in the work, otherwise they are just invisible. The criteria
for choosing favoured commentaries or traditions, on the other hand, are
constrained by the previously determined premises of the authors. In con-
sequence, reading their translation and interpretation of the Qur’an does
not cover a wide range of topics; rather it is devoted entirely to one major
theme: Gods oneness. The authenticity or originality of the respective com-
ments or traditions do not appear to be of importance for their decision.
However, this seems to be a questionable method: The criterion for pre-
ferring an interpretation is based on the previously determined presump-
tion (although not discussed in detail), rather than the interpretation itself
or — if it is a narrated interpretation - its authenticity. We can use the
previously translated interpretation of Q 32/4-9 as an example. The verse
is usually seen to be about the creation of heaven and earth, but still the
authors break it down to the unity of God. The emphasis according to Elik
and Coskun is on the fact that God alone is the one who creates all kinds
of possibilities and blessings for His servants, and thus only God should
be served. It is a type of manoeuvre performed by Elik and Coskun. The
Qur’an retains its universality as a result of their interpretations. Verses
that do not correlate to present understandings of — in this context — the
genesis of the world in particular or modern scientific discoveries in gen-
eral, as those verses are read and understood figuratively rather than lit-
erally. Thus, the authors’ interpretation is an attempt of universalization.
The above-mentioned interpretation simultaneously rejects the notion that
the Qur’an expresses itself in accordance with the body of knowledge of
the respective time in which it was revealed. Ignoring this very feature of
the Qur’an is also one of the characteristics of the work. It is not a univer-
salization in the sense of an ahistorical reading, however, this approach
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seems to ignore that period’s collective intelligence, upon which knowl-
edge and information are based.

Within the framework of their own criteria, however, the authors
demonstrate a consistent attitude throughout. They demonstrate tremen-
dous proficiency in reducing or concentrating the substance of verses that
are frequently interpreted in all conceivable fields of life to the primary
topics of the Qur’an they determined before (see for example verses in 3.4).

The frequent references to traditional Qur’anic interpretation, but also
the repeating emphasis on exegetical tradition (see 2.2 a, 2.2 ¢ and 2.6) might
give the idea that this book is predominantly consistent with the exegeti-
cal tradition. However, this impression is misleading. The supplication in
the Qur’an is predominantly mentioned using two expressions: as-salat and
ad-du‘@. The former is used for both ritual prayer and supplication or indi-
vidual prayer, whereas the latter is not used for ritual prayer. Both, however,
are personal manifestations of faith. In Qur’anic terminology, man turns his
face towards God (Q 4/125). Prayer is an essential aspect of the Qur’an,
which frequently takes up the prayers of previous prophets and re-integrates
them into the current discourse of that time: “Seek aid in steadfastness and
prayer” (Q 2/45) is the commandment in the Qur’an. At this point, we will
concentrate on the following verse (Q 2/186) regarding supplication, and the
authors’ interpretation is exemplary for the rest of their vast body of work:
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O Messenger of Allah! Speak to the companions who worship some
beings as mediators in the hope that they will bring them closer to Allah:
You do not need intermediaries to reach Allah; rather, Allah is very close
to you. If you believe in my sending and in the oneness of Allah, He will
reward you accordingly. If you follow this advice and avoid associating,
you will be on the right path.*°

The authors argue in the footnote that this verse should be viewed in light
of the Qur’an’s essential message, namely, belief in one God. As a result,
this passage contradicts the prevalent belief at the time: that people needed
mediators to access God. Furthermore, the authors highlight their belief
that the usual translation and the interpretation of this verse is incorrect,

49 Elik and Coskun, Tevhit Mesajt, p. 99.
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according to which a reciprocity between the human call to God and His
response exists.’® The authors place the emphasis on why the reciproc-
ity gets lost in different ways. They do so by referencing on Abii Mansiir
al-Maturidi (died 333/944) and Muhammad ‘Abduh (died 1905). Thereby,
they deal with the exegetical narrations as well as the differing interpreta-
tions and subjects contained within a particular work in an eclectic man-
ner. Al-Maturidi’s interpretation of this passage talks of numerous aspects
of the verse, such as the phrase ‘closeness’ (qurb) to God, which may or may
not be understood territorially.5! We have seen above that Elik and Cogkun
do not consider discussions based on theological assumptions for their
interpretative choice. Therefore, they choose those interpretations from the
traditional exegetical works that correspond to the premises of the authors:
A one-way communication to God in order to underline his supremacy and
oneness. Classical works of Qur’anic interpretation, however, recognize a
dynamic, dialogical character in these passages too, but still presuppose
the response of prayer.>? At-Tabari, in addition to environmental expla-
nations of the verse, states the following in relation to this Qur’anic verse:
“If, O Muhammad, my servants asked you where I was, [tell them] I am
near them and hear their supplication and respond to them.”>3 Al-Farra’ for
instance interprets as follows:

The Polytheists criticized the Prophet, blessings and peace be upon him,
as follows: ‘How can God be near us and listen to our invocation when
you announced to us that there are seven heavens between us and Him
and the thickness of each heaven and the distance between each celestial
sphere under itself is another 500-year journey away?’. The beneficent
and majestic God then sent ‘When My servants ask you about Me, I am
near, I hear what they ask for, they shall now obey Me [...]’

Another verse (Q 40/60) concerning supplication is translated and inter-
preted as follows by the two authors:
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50 Elik and Coskun, Tevhit Mesaji, p. 99 fn. 172.

5L Al-Maturidi, Tafsir, Vol. 2, p. 48.

52 Mugqatil b. Sulayman interprets the expression ““And when My servants question thee
concerning Me I am near’ that means: ‘let them know, I am near them in replying [for
what they ask]’ [...]”, see: Muqatil b. Sulayman, Tafsir, Vol. 1, p. 163.

53 At-Tabarl, Gami¢ al-bayan, Vol. 3, p. 480.
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Allah is merciful to you; He instructs you and desires that you stop associat-
ing and turn to faith. “Serve only me, so that I may grace you”, says Allah.
However, He expresses that those who refuse to admit to believing and
obeying his messenger associate others with Him, and are arrogant and will
be punished with hell.>*

Again, although the traditional interpretation sees a reciprocity and a
dialogue between God and His servants, Elik and Coskun try to underline
with their interpretation the oneness of God. They argue that their interpre-
tation is based on at-Tabari’s and Ahmad Mustafa al-Maragi’s (died 1952)
works. Once again there is the impression of their interpretation being the
favourable among traditional scholars. A closer look reveals that at-Tabarl
mentions reciprocity.>® Based on the authors’ reference to at-Tabari, it is
unclear whether this reference applies to a preferred and supported inter-
pretation by at-Tabari, or whether he just mentions this interpretation,
along with many competing ones. Their interpretation also differs from
numerous others: In respect of this verse, exegetes address the reciprocity
mentioned.>®

Overall, it is a well-known verse that conveys the proximity and, more
importantly, the reciprocity of two entities from terrestrial and celestial
spheres. At this point, one can ask critically, which criteria were used to
select their respective reading. In terms of the exegetical tradition, it is not
an unknown interpretation, which Elik and Coskun have chosen.>” How-
ever, being part of the tradition is not a criterion in and of itself.

This review is not meant to be a critical statement regarding the pre-
ferred interpretation of these verses, but rather aims at drawing the most
transparent picture possible of the reviewed and presented work. Although
it has some weaknesses, the work at hand can be considered an important

54 Elik and Coskun, Tevhit Mesaji, p. 1066.

55 See: at-Tabari, Gami al-bayan, Vol. 21, p. 406.

56 As-Suyiti for example reports from Anas b. Malik (died 91/711-12): “In my prayers,
I ask God, the Exalted, for what I need; I even ask Him for salt for my family.”
As-Suyiiti, ad-Durr al-mantir, Vol. 7, p. 302. Another example is Sahl b. ‘Abdallah
at-Tustari (died 283/896). He comments on the verse “Call upon Me and I will
answer you” with the words: “The sincere prayer finds response without doubt. [...]
There is no believer who asks God the Exalted without that very supplication finds
no response. [...]” At-Tustari, Tafsir at-Tustari, p. 136.

57 Abi Ishaq at-Ta‘labi (died 427/1035) at least focuses on what Elik and Cogkun
regard as being the correct interpretation. He states: “Your Lord has said, ‘Call upon
Me and I will answer you’, that means accept my oneness and serve me without other
[gods], and I will answer, dignify, reward and forgive you, this is [the way] how
most exegetes interpret it [e. g. the verse]; at-Ta‘labi, al-Kasf, Vol. 8, p. 279.
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contribution to Qur’anic research. It is, at least, a fruitful examination of the
information found in traditional works. Furthermore, it is the implementa-
tion of a methodological discussion that has been circulating for some time
but has not yet found a consistent implementation in Qur’anic exegesis and
translation. We concentrated on non-transparent, inconsistent, and some-
what weaker components of the translated work in the review because the
translation was supplied mostly without comments; readers would notice
the strengths anyhow. This study, if elaborated upon and improved for
transparency, has the potential to give significant impetus for Qur’anic exe-
gesis in the future.
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