2. KAPITEL

DER ISLAM DER PHILOSOPHEN
IM 5./11. JAHRHUNDERT

In den Jahren nach der fitna von 469/1077 tber die Predigten Ibn
al-Quiayris lieferten sich die Safi‘iten und As‘ariten Bagdads eine
Reihe heftiger und oft blutiger Kampfe mit den Hanbaliten der
Stadt. Kaum ein Jahr nach dem Tumult um Ibn al-QusairT wieder-
holten sich die Ereignisse als im Sawwal 470 (April-Mai 1078) ein
Student der Nizamiya-Medrese Aufsehen erregte, wie er auf dem
Markt mit den Hanbaliten diskutierte. Wieder bezichtigte der junge
Af‘arit die Hanbaliten des Unglaubens und wieder kam es zu hand-
greiflichen Auseinandersetzungen zwischen den beiden Gruppen, die
zu tiber einem Dutzend Toten fiihrten.! Das letzte blutige Aufein-
andertreffen zwischen den beiden Parteien fand im Rabi® II 475
(September 1082) statt, nachdem der as‘aritische Prediger al-BakrI von
Nizamalmulk an die Nizamiya-Medrese in Bagdad gesandt wurde.?
Die Kampfe innerhalb der sunnitischen Parteien in Bagdad, den
AS$‘ariten und Hanbaliten, fanden ein Ende, als der Wesir Nizamal-
mulk 479/1087 nach Bagdad kam und den Ausgleich mit allen sun-
nitischen Parteien sowie den Mu‘taziliten und selbst mit den Schi-
iten suchte.

Nizamalmulk vergab wihrend seines glanzvollen Besuches in der
Kalifenstadt freigiebig Titel, Ehrengewander und Geldgeschenke an
die Bagdader Hanbaliten und ehrte die Grabmale ihrer religiosen
Vorbilder. Ahnlich verfuhr er mit den Schiiten. Er pilgerte nach Nad-
schaf und Kerbela und sorgte fur die Instandsetzung ihrer Heiligtii-
mer.? Er forderte auch die Griindung einer mu‘tazilitischen Lehranstalt
in Bagdad.* Nizamalmulk, das-geht aus allen Berichten tiber ihn her-
vor, war ein Mann, der sich von der Gelehrsamkeit anderer faszi-
nieren lieB.> Obwohl er fiir seine politischen Entscheidungen Rechts-

! Makdisi, Ibn ‘Aqil et la résurgence, 366f.

2 Ebd., 366-375.

* Glassen, Der muttlere Weg, 74, 76.

* Makdisi, Muslim Institutions of Learning, 36f.
° Glassen, Der mittlere Weg, 73-77.
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gelehrte aus allen Rechtsschulen konsultierte, hatte er als Safi‘it ein
Interesse an der Ausbreitung des a§‘aritischen Safiismus und er for-
derte ihn durch die Griindung der Nizamiya-Medresen. Nizamal-
mulk hat dies Anliegen mit einer Festigung der religiosen Autoritit
des Kalifen verbunden und diese beiden religionspolitischen Ziele
beharrlich verfolgt, ohne die Interessen der anderen Gruppen zu ver-
nachlidssigen. Fir Erika Glassen war dies in ihrer Studie tber die
Religionspolitik Nizamalmulks eine via media, die den Ausgleich der
verschiedenen religiésen Richtungen des Reiches zum Ziel hatte.
Nizamalmulk hat versucht, ,,gegen alle Widerspriiche und ohne den
eigenen Parteistandpunkt zu leugnen, eine ausgeglichene Religions-
politik zu praktizieren und den Pluralismus der islamischen Parteien,
die oft regional gewachsen sind, groBziigig gelten zu lassen.“®

Diese Interpretation der Religionspolitik Nizamalmulks vernach-
lassigt die Verfolgung einer ganzen Reihe islamischer Bekenntnisse
wihrend seiner Herrschaft. Glassens Interpretation setzt ,,das Vor-
handensein der beschriebenen extremen Positionen*” voraus und pla-
ziert die Mitte in Relation zu diesen Extremen. Die islamischen Par-
teien umfassen bei Glassen ein Spektrum, das auf der konservativen
Seite mit den traditionalistischen Hanbaliten beginnt und tber die
Gruppe der gemiBigten Safi‘iten und Hanafiten zu den rationalisti-
schen Mu‘taziliten und den imamitischen Schiiten iibergeht. In die-
ser Bandbreite der islamischen Parteien steht das Safi‘itentum genau
in der Mitte, noch genauer in der Mitte stehen die As‘ariten, die
mit ihrer Lehre versucht haben, die positiven Errungenschaften der
beiden sunnitischen ,,Extreme®, d.h. die hadiz-Wissenschaft der Tra-
ditionalisten und die rationalistische Methode der Mu‘taziliten zu
vereinen. Eine solche Darstellung macht sich die Sicht der As‘ariten
zu eigen, denn sie akzeptiert z.B., daB3 die Philosophen keine islami-
sche Partei waren und schlieBt sie als solche aus.

Der AusschluB der Philosophen von der islamischen Gemeinde
war eine Voraussetzung, damit sich die As‘ariten in der Mitte pla-
zieren konnten.® Die Ausgrenzung aller rationalistischen Richtungen
jenseits des Mu‘tazilitentums bewirkte, in den Mu‘taziliten das ratio-
nalistische Extrem zu sehen, gegeniiber dem das A$‘aritentum den Aus-
gleich leistete.

® Glassen, Der mittlere Weg, 178; vgl. auch 78f.
7 Ebd., 178.
8 Uber diese Position der Ai‘ariten vgl. S. 167f.
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Die Unvereinbarkeit der peripatetischen Philosophie von al-Farabi
und Avicenna mit dem Islam ist kein von vornherein selbsteviden-
tes Faktum. Sie ist das Ergebnis eines Prozesses, der in der Mitte
des 5./11. Jahrhunderts noch nicht abgeschlossen war. Als Ni-
zamalmulk 455/1063 das Wesirsamt iibernahm, war die Tradition
der peripatetischen Philosophie im Islam noch lebendig. Sie als ,,isla-
misches Extrem® nicht in Erwigung zu ziehen, bedeutet, spitere
Verhiltnisse auf diese Epoche zu iibertragen. Avicenna war 26 Jahre
vor dem Amtsantritt Nizamalmulks gestorben, seine direkten und mit-
telbaren muslimischen Schiiler wie z.B. Bahmanyar b. al-Marzuban,
al-Ma‘sumi, al-Kirmani, al—éﬁzgani und al-Laukari fiihrten sein Werk
in den Stddten Persiens und in Bagdad fort.° Im Fall von Avicenna
— dessen Vita als einzige aus dieser Gruppe geniigend erschlossen
ist — gab es enge personliche und soziale Bindungen zu muslimi-
schen Rechtsgelehrten. Er hatte in seiner Jugend eine juristische Aus-
bildung genossen und nach 388/999 in Gurgan als hanafitischer
Rechtsgelehrter praktiziert.'” Unter dem EinfluB von al-Farabi hat
Avicenna eine Prophetologie und Theologie entwickelt, die einen
Ausgleich zwischen der peripatetischen Philosophie und den musli-
mischen Offenbarungstexten leistet.!!

® Die Todesdaten dieser Philosophen sind nur zum Teil bekannt. Bahmanyar
war ein zum Islam konvertierter Zoroastrier und starb 458/1066, al-Ma‘simi in
oder nach 430/1038 und Ibn Zaila starb 440/1048. Al-Laukarl war ein Schiiler
der nichsten Generation und lebte unter der Herrschaft der Seldschulen, iiber ihn
vgl. S. 341-350 in diesem Buch. Die Schiiler Avicennas und ihre Werke sind bis-
her nur wenig erforscht. Wichtigste Quelle ist al-Baihaqi, Tatimmat siwan al-hikma,
Ed. Safi, 93-96, 104, 120-122; Ed. Kurd ‘Alf, 99-103, 110f,, 126f; engl. Ubers.
bei Meyerhof, ‘Al al-Bayhagi’s Tatimmat, 162f., 167f., 176f. An Sekundirliteratur vgl.
GAL, i, 458f,; Suppl., i, 828; in der EI? die Artikel iber Bahmanyar (i, 926; Fazlur
Rahman) und Ibn Zaila (iii, 974; Amélie-Marie Goichon); in der Encyclopaedia Ira-
nica, iii, 501-503 den ausfiihrlichen Artikel iiber Bahmanyar von Hans Daiber;
Michot, La réponse d’Avicenne a Bahmanydr et al-Kirmdni, 149, 158f.; Gutas, Notes and
Texts from Cairo Manuscripts II, 9; al-Hudairi, Silsila muttasila min talamid Ibn Sing,
‘Abdarrahman Badawi in seiner Edition von Avicenna, at-Ta%igat, 8f. und Ibrahim
Dibagl in seiner Edition von al-Laukari, Bayan al-haqq. al-Tim al-ilahz, 8—12.

10 Gutas, Avicenna’s madhab, 327-331.

"' Zu Avicennas Verhiltnis zur Religion vgl. Marmura, Avicenna’s Theory of Pro-
phecy, 165—174; Gutas, Avicenna and the Aristotelian Tradition, 299f.; Morris, The Philo-
sopher-Prophet in Avicenna’s Political Philosophy, 181-187, 193-196; Gardet, Quelques aspect
de la pensée avicennienne dans ses rapport avec lorthodoxie musulmane, 543720, 738-742
und ders., La pensée religieuse d’Avicenne (Ibn Sina), 62—141. Uber Avicennas und al-
Farabis Verhiltnis zu Prophetie und Religion vgl. dariiber hinaus Walzer, al-Farabt’s
Theory of Prophecy and Divination; Fazlur Rahman, Prophecy in Islam, 30—91; Davidson,
Alfarabi, Avicenna and Averroes on Intellect, 103—123 und Mulder, Openbaring en Rede,
34-74.
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Die arabischen peripatetischen Philosophen waren bemiiht, die
Erkenntnisse in den Naturwissenschaften und in der Metaphysik mit
der Offenbarung in Einklang zu bringen. Als Mittel wurde hier vor
allem die allegorische Interpretation (fa’wil) gewahlt, die im Wort-
laut der Offenbarung ein fiir das ungelehrte Volk vereinfachtes Gleich-
nis der von den Philosophen in groerem Umfang erfaBten Wahrheit
sah. Al-Farabi schrieb z.B. in seinem Buch ,Die Erlangung von
Gliickseligkeit®, daB3 es unter den Vélkern und den Bewohnern der
Staaten zweierlei Arten von Menschen gebe. Die einen seien der
vulgus (arab.: ‘awamm oder gumhir) und sie sollten sich auf ein spe-
kulatives Wissen beschranken, das mit der allgemeinen Meinung in
Einklang stehe. Eine zweite Gruppe von Auserwidhlten komme auf-
grund von wissenschaftlichen Priamissen zu ihren Uberzeugungen und
zu ihrem Wissen, dies seien die eruditi (arab.: pawass).'” Religion ist
nach al-Farabi nur ein Mittel, dem vulgus Tugenden und ein Wis-
sen iber Metaphysik nahezubringen. Die Philosophen machen hin-
gegen den Kern der Gruppe der eruditi aus:

Es gibt zwei Wege, eine Sache zu verstehen. Einer von beiden ist, das
Wesen der Sache zu erfassen, der zweite, es sich durch ein Gleichnis
vorzustellen, das die Sache nachahmt. (...) Wenn man die Bedeutun-
gen der existierenden Gegenstinde bzw. Zusammenhinge erfafit oder
durch einen apodiktischen Beweis von der Wahrheit des Gegenstan-
des bzw. des Zusammenhanges iiberzeugt wird, dann handelt es sich
bei der Wissenschaft, die solch Wissen enthalt, um Philosophie.

Wenn sie aber durch Imagination mittels Gleichnissen vorgestellt
werden, die sie nachahmen, und man zu einer Uberzeugung iiber die
Wahrheit der vorgestellten Dinge nur dadurch kommt, daB3 einem etwas
glaubhaft gemacht wird, dann haben die Alten das, was solches Wis-
sen enthilt, Religion genannt. (. ..) Die Religion ist fiir sie eine Nach-
ahmung der Philosophie."

Entsprechend gilt fiir die Tugenden, daB3 die Vorschriften der Reli-
gion, die fir die unwissende Masse der Glaubigen festgelegt wurden,
damit sie sich moralisch und tugendhaft verhilt, eine Nachahmung
der philosophischen Tugenden sind. Die Ge- und Verbote der Reli-
gion seien nur ein vereinfachtes Abbild der eigentlichen Moral, die
in der Philosophie gelehrt werde. Die eruditi, d.h. die Philosophen,
seien jedoch selber in der Lage zu entscheiden, was Moral sei, und

12 a].-Farabi, Tahsil as-sa@da, 89; engl. Ubers. in Lerner/Mahdi, Medieval Political
Philosophy, 75. )
13 Ebd., 90; engl. Ubers., 77.
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wie man ein tugendhaftes Leben fithre. Die Philosophen wiirden der
religiosen Vorschriften nicht bediirfen, weil sie sich am Urbild orien-
tieren wiirden. Sie diirfen sich nach al-Farabi dem Religionsgesetz
entziehen:

Religion ahmt die Gruppen duBerst erhabener Handlungen nach, die
das (wirkliche) Ziel der menschlichen Tugenden ausmachen. (Dies
geschieht) durch die Ahnlichkeit der Giiter (der Religion), von denen
man (nur) memnt, sie seien das Ziel.'

Die Lehre vom Abbildcharakter der Religion und ihrem Nutzen fiir
die Ausbildung der Tugenden im gemeinen Volk ist in der arabi-
schen peripatetischen Philosophie eine eigenstindige Entwicklung des
4./10. Jahrhunderts.” Sie griindet sich letztlich auf die platonische
Position, nach der das menschliche Streben eine moglichst weitge-
hende Angleichung an Gott sein miisse.'® Platon formuliert in sei-
nen Gesetzen die Ansicht, den Menschen sei durch Vorschriften zu
lehren, daB es Gotter gebe und daf sie sich um das Schicksal der
Menschen kiimmern wiirden, jedoch nicht durch Opfer und Gebete
in ihrem Urteil umzustimmen seien.!” Das Zusammentreffen der jidi-
schen Prophetologie mit der Philosophie des Hellenismus fiihrte im
Mittelplatonismus dann zu einer Ubertragung dieser Gedanken auf
das offenbarte Religionsgesetz. Bei Philon von Alexandria (gest. ca.
50 n.Chr.) heifit es z.B. schon, daB die zehn Gebote des offenbar-
ten, jiidischen Gesetzes das Glick bezwecken (das aus einer #mitatio
dei besteht), indem sie zu den Tugenden anleiten.!’® Aber erst in der
arabischen Philosophie wird der Gedanke ausgearbeitet, daBl die
gottliche Offenbarung eine literarisch-verschliisselte Reprisentation
der einen Wahrheit sei. Das von der syrischen Organon-Rezeption
iibernommene Verstindnis von Rhetorik und Poetik als logische Dis-
ziplinen, deren Ziel die ,,Uberzeugungserheischung* (igna‘) durch Repri-

¥ Ebd, 91.6-8; engl. Ubers., 77. (Hervorhebung von mir, F. G.)

» Schon al-Malati (gest. 377/987) beschreibt implizit in seinem at-Tanbih, Ed.
Dedering, 43f; Ed. Kautari, 58f.,, daBB eine Gruppe der zanadiga an der Wahrheit
der wortlichen Beschreibungen des Paradieses zweifeln wiirde und meinte, es gebe
jeweils eine Deutung (tafsir) fur die eruditi (hawdss) und eine, die sei allgmein (@mm).

'8 Platon, Theaitetos, 176b. Der Weg dieser platonischen Ideen war oft sehr ver-
schlungen, sie wirkten z.B. via gnostischen Einfliissen, die von der schiitischen The-
ologie der Isma‘iliten vermittelt wurden, vgl. Daiber, The Ismaili Background of al-Farabi’s
Political Philosophy.

17 Platon, Nomot, 886e—888d, insbes. 888d.

'8 Philon, De specialibus legibus, IV, 134; De virtutibus, 168. Vgl. Wolfson, Philo, ii,
200202, 212ff.
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sentation und Nachahmung ist, hat sicher daran mitgewirkt. Avicenna,
der die Lehre vom Symbolcharakter der Religion ebenfalls vertrat,
beruft sich darin — zu Unrecht — auf Platons Gesetze:

Es wurde den Propheten die Bedingung auferlegt, da3 ihre Reden ein
Symbol (ramz) sind und ihre Worte ein Sinnbild (7ma’), so wie Platon
in seinem Buch Gesetze erwihnt, daB derjenige nicht zum Himmelreich
gelangen wird, der die Bedeutung der Symbole der Propheten nicht
erkennt."

In seiner Einfithrung in die Zweige der theoretischen Wissenschaft
schreibt Avicenna, daB man in den Geseizen Platons nachschlagen
soll, wenn man etwas iiber Prophetie und das Religionsgesetz zu
erfahren sucht.? Platon bezieht sich in seinen Gesetzen natiirlich nicht
auf Propheten.?’ Avicennas Quelle ist hier offenbar al-Farabis Para-
phrase der Gesetze, in deren Vorwort Platons Technik beschrieben
wird, sich in Symbolen auszudriicken. Spiter referiert al-Farabi, da
Platon in diesem Buch lehre, wie Zeus und Apollo ,,;solche Mittel*
(tilka al-asbab) in ihren Gesetzen benutzt hitten, um die Menschen
zur Tugend zu erziehen, und daf3 es sich dabei nicht um die urspriing-
lichen Gesetze gehandelt habe.”? Als Vorlage fiir seine Paraphrase
hat al-Farabi nicht den platonischen Text, sondern hichstwahrschein-
lich die verlorene Synopsis der Gesetze von Galen benutzt.”® Zusitz-
lich dazu kommt eine neuplatonische Bearbeitung in Frage, die den
Text innerhalb des Rahmens einer Offenbarungsreligion quasi ,,aktu-
alisiert hat.”*

Als zweite Idee kam die Lehre hinzu, wonach die Religion der
Philosophie unterlegen sei und erstere damit nur ein Abbild der letz-
teren. Bei Philon war das Verhiltnis noch andersherum, er verstand
das offenbarte Gesetz der judischen Religion als ,,von Gott bezeugte
Weisheit”, die alle Weisheit der griechischen Philosophen an Alter

19 Avicenna, F ithat an-nubawat, 48; engl. Ubers. in Lerner/Mahdi, Medieval Poli-
tical Philosophy, 116.

® Avicenna, Fi agsam al-ulim al-‘aqliya, 108; lat. Ubers. in Avicennae philosophi prae-
clarissimi, fol. 1400.

2! Der griechische Begriff propheteia taucht auBerhalb der Bibel erst im 2. Jahr-
hundert n.Chr. auf, auch wenn er der Sache nach schon bei Homer belegt ist. Vgl.
Art. ,,Prophetie” im HWdP, vii, 1474f. (Reinhold Glei).

2 al-Farabi, Compendium Legum Platoms, 4.10—13; 7.12f, 8.18f; engl. Ubers. in
Lerner/Mahdi, Medieval Political Philosophy, 84f., 87. Vgl. dazu Strauss, How Farabt
read Plato’s Laws, 322, 339—-341.

2 Gutas, Galen’s Synopsis of Plato’s Laws and Farabi’s Talhis, 117f.

# Vgl. Francesco Gabrieli in der Einleitung zu seiner Edition des Textes, XI.
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und Tugend iibertrifft.”> Aber gleichzeitig muB es auf Seiten der grie-
chischen Philosophen die entgegengesetzte Tradition gegeben haben,
denn schon zu Beginn des Neuplatonismus wurde der nachahmende
Charakter der Religion gegeniiber der Philosophie auf die Alltags-
moral iibertragen. In seinem verloren gegangenen Kommentar zu
Platons Politeia schreibt Galen (gest. ca. 199 n.Chr.), dafl die damals
neue Religion der Christen sich dadurch auszeichne, eine Ethik zu
lehren, die zu einer fast philosophischen (d.h. bei ihm: stoischen)
Lebensfithrung anleite. Dieses Fragment aus Galens Politeia-Kommen-
tar ist nur in einem Auszug der verlorenen arabischen Ubersetzung
uiberliefert. In diesem arabischen Fragment heifit es:

Die breite Masse der Leute ist nicht imstande, eine zusammenhin-
gende Argumentation zu verstehen. Darum miissen sie sich mit Sym-
bolen (rumiz) behelfen. — Mit Symbolen meint (Galen) die Erzihlungen
von Lohn und Strafe in der anderen Welt. — Z.B. sehen wir jetzt, da3
die Leute, welche man Christen nennt, ihren Glauben gerade auf diese
Symbole gegriindet haben. Und doch werden von ihnen manchmal
Werke zustande gebracht, wie die Werke derer, die in Wahrheit Phi-
losophen sind.®

Bei Avicenna wird die Lehre vom Vorrang der Philosophie vor der
Religion umgedeutet. Anders als al-Farabi betont Avicenna nicht die
Uberlegenheit der Philosophie, sondern er hebt die Rolle der Reli-
gion fiir das Gemeinwesen hervor. Ohne Religion sei die Aufrech-
terhaltung der Tugenden unter der einfachen Bevolkerung nicht
denkbar. Im zehnten Buch der ,,Metaphysik* (al-Ilahiyat) in Avicen-
nas Hauptwerk ,,Die Heilung der Seele (a-Sifa’) betrachtet er die
Prophetie als eine leitende und gesetzgebende Institution fiir das
Gemeinwesen. Im zweiten Kapitel dieses Buches fithrt Avicenna die
Elemente auf, die eine religiose Glaubenslehre und damit das Reli-
gionsgesetz enthalten sollte:

Der Prophet (...) muB3 die Menschen zuallererst wissen lassen, dal3 sie
einen einzigen, allmichtigen Schopfer haben, daBl er wei}, ,was ihr
geheimhaltet und was ihr bekanntgebt',?” und dafl er den Anspruch

% Griech. sofia martyrouméne hypo theoii; Philon, Legum allegoria, 46. Vgl. auch ders.,
De specialibus legibus, IV, 179. Vgl. Wolfson, Philo, i, 149f. Uber die Quellen dieses
Denkens bei Aristobul (Mitte des 2. Jahrhunderts v. Chr.) vgl. Hengel, Fudentum und
Hellenismus, 300.

% Kobert, Das nur in arabischer Uberligferung erhaltene Urteil Galens iiber die Christen,
405. Vgl. Walzer, Galen on Jews and Christians, 57.

2 Koran, 16.19, iibers. Paret 187.
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erhebt, seinen Geboten zu gehorchen. Denn das Gebot muf3 demje-
nigen zustehen, der die Welt erschaffen hat. (Der Prophet muB sie
wissen lassen, daB) jeder, der (Gott) gehorcht, im Jenseits von ihm
gliicklich gemacht wird. Wer sich ihm widersetzt, den wird er im Jen-
seits verdammen. Dies wird die Masse (al-gumhiir) dazu fithren, die
Anweisungen zu befolgen, die von Gott und den Engeln in den Mund
des Propheten gelegt wurden.

In Bezug auf die Kenntnisse tiber Gott sollte der Prophet die Masse
nicht mit mehr konfrontieren als dem Wissen, daB3 Gott einzig ist, die
Wahrheit ist, und daB es nichts gibt, was ihm &hnlich ist.?®

Die philosophische Wahrheit hinter dieser Rede der Propheten, also
die Erkenntnis, daBl Gottes Existenz an keinen Platz gebunden sei,
daB er nicht durch sprachliche Ausdriicke erfaf3t werden kénne und
daB er weder innerhalb noch aulerhalb der Welt zu finden sei, sollte
man der Masse der Menschen vorenthalten. Die Kenntnis dieser
Lehren wiirde den wulgus iiberfordern und ihn konfus machen. Eine
umfassende Belehrung der einfachen Menschen wiirde nur ganz weni-
gen niitzen, namlich nur den exzeptionell begabten unter ihnen, die
sich dadurch angeleitet fithlen wiirden, sich mit Philosophie zu befas-
sen. Fur die groBe Mehrzahl wire eine solche Belehrung am Ende
nur schidlich, denn sie wiirde die Masse verunsichern und dazu fiih-
ren, daB sie zu Meinungen kommt,

(- ..) die der Wohlfahrt des Staatswesens entgegenwirken und der Aner-
kennung der Wahrheit entgegenstehen. IThr Argwohn und ihr Zweifel
wird zunehmen, und es wird einem Staatsmann schwerfallen, sie zu
kontrollieren.

Gottliche Weisheit wird nicht von jedem leicht aufgenommen!?

Die Menschen, die ein Wissen haben, das tiber dieses symbolische
Verstandnis des vulgus hinausgeht — also die Propheten und die Phi-
losophen — sollten sowohl diese Tatsache selber wie die Inhalte die-
ses Wissens der Masse vorenthalten. Beides sollte nur unter ihresgleichen
erortert werden. Gegeniiber der Masse sollten die Philosophen Got-
tes GroBe preisen und dariiber hinaus nur in Symbolen (rumiz) und
Gleichnissen (amtal) reden, die fiir die Masse vorgesehen seien. Vor
allem die jenseitigen Strafen miiften in einer Weise dargestellt wer-
den, daB die Masse in ihrer Meinung bestdtigt wird und genau ver-
steht, was am Tag des Gerichts geschehen werde:

% Avicenna, as-Sifa’, al-Ilahtyat, i, 442.9—14; Liber de philosophia prima, ii, 533; engl.
Ubers. in Lerner/Mahdi, Medieval Political Philosophy, 100.
2 Ebd., 443.1-3; lat., 534; engl., 100.
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Uber das Gliick und die Verdammnis (im Jenseits) muB man Gleich-
nisse pragen, so dal} sie es verstehen und es sich vorstellen kénnen.
Von der Wahrheit soll man ihnen nur Allgemeines zu verstehen geben,
daB es sich dabei (nimlich) um Dinge handelt, , die kein Auge jemals
gesehen und kein Ohr jemals gehért hat’,* und daB es dort Freuden
gibt, die der groBte Besitz sind und Leiden, die ewige Strafen sind.*

Diese Lehre iiber die Rolle der gesetzgebenden Propheten fiihrt bei
Avicenna zu einem politischen Beweis fiir der Notwendigkeit von
Prophetie in einem Gemeinwesen.”> Mit einem zweiten Beweis ver-
suchte Avicenna im Rahmen seiner Intellekttheorie nachzuweisen,
daB Prophetie nicht nur méglich, sondern auch fiir das Individuum
notwendig sei.** Eine durch Propheten offenbarte Religion war fiir
Avicenna nicht nur die beste aller Organisationsformen eines Gemein-
wesens, sondern er betrachtete Prophetie als eine fir das Gemein-
wesen wie auch fiir ihre Mitglieder notwendige Institution.

Unter allen offenbarten Religionen betrachtete Avicenna die mus-
limische als die vorziiglichste. Muhammad war fir ihn der bedeu-
tendste unter allen Propheten. In seiner kurzen Schrift ,,Uber den
Nachweis von Prophezeiungen® (F7 ithat an-nubiwat) bekennt Avi-
cenna, da} Muhammad nicht nur den groben Beduinen in der Wiiste,
sondern der ganzen Menschheit Wissen gebracht hat* und hilt fest,

(-..) daB die Giiltigkeit der Prophetie unseres Propheten Muhammads
(Eulogie) dem Verstindigen ebenso gewil ist, wie ihm aufgrund des
Vergleichs zwischen ihm und den anderen Propheten die Giiltigkeit
der Mission Muhammads deutlich wird.?

In der ,,Heilung der Seele® (as-Sif#’) lobt Avicenna das von Muhammad
offenbarte Religionsgesetz des Islams. Er betont die Angemessenheit

%0 Zitat aus einem Propheten-hadz der vollstindig lautet: ,,Gott der Erhabene
sagte: ,Zur Verehrung der Frommen halte ich Dinge bereit, die kein Auge je gese-
hen und kein Ohr je gehort hat. Sie sind fiir das Herz der Menschen keine Gefahr!**
(Ahmad b. Hanbal, al-Musnad, 1i, 313; weitere Belege bei Wensinck, Corcordances et
indices, iv, 45la.)

' Avicenna, as-Sifa’, al-Ilahiyat, ii, 443.7-9; Liber de philosophia prima, ii, 535; engl.
Ubers. in Lerner/Mahdi, Medieval Political Philosophy, 101.

2 Avicenna, as-Sifa’, al-Ilakiyat, ii, 439, 6-15; Liber der philosophia prima, ii, 528f.

3 Vgl. das im ersten Teil von Avicennas Schrift Fi ibat an-nubiiwat dargelegte
Argument, ausgewertet bei Marmura, Avicenna’s Psychological Proof of Prophecy. Vgl.
auch Elamrani-Jamal, De la multiplicé des modes de la prophétie chez Ibn Sing und Gutas,
Auvicenna: De amima (V 6), 941

% Avicenna, F7 ithat an-nubiiwat, 48; engl. Ubers. bei Lerner/Mahdi, Medieval Poli-
tical Philosophy, 116.

% Ebd., 47; engl. Ubers., 115.
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einiger Vorschriften dieses Religionsgesetzes und hebt Muhammad
schlieBlich als ,,den vorziiglichsten Gesetzgeber” hervor.*® In einer
Schrift Giber den Charakter jenseitiger Gluckseligkeit vergleicht Avi-
cenna die Religionen der Christen, Juden und Muslime und hilt
fest, dal das Religionsgesetz, welches durch ,,die Zunge unseres Pro-
pheten Muhammads“ gekommen sei, das bestmégliche und vollkom-
menste sel. Deshalb sei es auch das ,,Siegel der Rehglonsgesetze“ 3
Im letzten Kapitel des Buches iiber Metaphysik in der ,,Heilung
der Seele“ legitimiert Avicenna das Kalifat als Amt der Nachfolge
und Statthalterschaft des gesetzgebenden Propheten und bestitigt die
politische Macht des Kalifen. Die letzten Worte in diesem Buch
behilt Avicenna sich fiir ein Lob des Propheten Muhammad vor, in
dem er so weit geht, die in der einfachen Bevolkerung beliebte, iiber-
natiirliche Verehrung der Person Muhammads zu rechtfertigen:

Wer in sich die Tugend der Gerechtigkeit mit theoretischem Wissen
vereint, ist ein gliiccklicher Mensch. Und wer dariiber hinaus die edlen,
prophetischen Qualititen erlangt, wird fast zu einem menschlichen
Gott.® Ja, es wird fast erlaubt sein, ihn — gleich nach dem erhabenen
Gott — anzubeten. Er ist die weltliche Macht auf Erden und Gottes
Statthalter in ihr.%

Alle Quellen weisen darauf hin, daB Avicenna und mit ihm seine
Schiiler sich als gldubige Muslime verstanden.*” Von Seiten der Phi-
losophen im 5./11. Jahrhundert gibt es keine tiberlieferten Schrif-
ten, in denen der Islam oder die offenbarte Religion abgelehnt wird.
Der Standpunkt von al-Farabi hat die Giiltigkeit des offenbarten
Religionsgesetzes auf das einfache Volk beschriankt und die philoso-
phisch Gebildeten von den religisen Verpflichtungen ausgenommen.
Es bleibt letztlich unklar, inwieweit diese Einschriankung der Giltig-
keit des Religionsgesetzes auch bei Avicenna galt. In seinen Schrif-
ten fithrt Avicenna diesen Standpunkt nicht aus. Avicenna hat die

% Arab.: afdal as-$ari‘in; Avicenna as-Sifa’, al-iakiyat, ii, 450.7; Liber de philosophia
prima, ii, 546.34f; engl. Ubers. in Lerner/Mahdi, Mediewal Political Philosophy, 106.

s Av1cenna ar-Risala al-adhawiya fi I-ma‘ad, arab. u. ital. 84f; lat. Ubers. in Av-
cennae philosophi praeclarissimi, fol 49v. Uber Avicennas Lehren zur mushmlschen Escha-
tologie vgl. Anawati, Un cas typique de Pesoterisme Avicennien und Michot, La destinée de
Phomme selon Avicenna mit einer ausfithrlichen Bibliographie zu Avicennas Schriften
und seinem Verhdltnis zur Religion.

%8 Arab.: kida an yasira rabb®™ insan®.

% Avicenna, as-Syfa’, al-llakiyat, i, 455.13-16; lat., ii, 552f; engl. 110.

% Zu Avicennas Schiilern und Schiilers-Schiilern und ihr Verhiltnis zur Religion
vgl. auch S. 350-353.
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Bedeutung der Prophetie und der Religion fiir die tugendhafte Gestal-
tung eines Gemeinwesens stets betont, auch wenn er sich und sei-
nesgleichen jenseits der Stufe betrachtete, von dieser Art der Ver-
breitung der Tugenden profitieren zu kénnen.

Auch wenn alle Versuche einer Einbeziehung der peripatetischen
Tradition in ein islamisches Denken am Ende fehlschlugen, wird mit
einer Negierung der philosophischen Tradition als Richtung inner-
halb des Islams wihrend der zweiten Hilfte des 5./11. Jahrhunderts
die Moglichkeit ihrer Integration frithzeitig ausgeschlossen. Wenn die
von As‘riten und Traditionalisten wéhrend des 6./12. bis in das
8./14. Jahrhundert verfaBSten Quellen iiber die zweite Hilfte des
5./11. Jahrhunderts die philosophische Tradition im Islam nicht
erwahnen, so ist diese Darstellung fir diese Epoche paranetisch. Die
Philosophen sollten nach Ansicht dieser Autoren nicht zum Islam
gehoren, auch wenn sie faktisch zu dieser Zeit noch ein islamisches
Extrem* waren. Diese Schriften beschreiben weniger, wie es ist, als
daf} sie eine Norm dafiir zu setzen versuchen, wie es sein sollte.
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