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FORMALIA

Die Umschrift arabischer Termini folgt den Regeln der DMG. Von dieser abweichend, wird
der arabische Buchstabe ¢ jedoch mit j anstelle von g transkribiert. Auch wird s im Diphthong
mit y transkribiert, gleichermaRen s im Diphthong als w. Lang- beziehungsweise Kurzvokale
werden dem arabischen Schriftbild, nicht dem Lautbild entsprechend wiedergegeben. Bei
Begriffen wie 13 hadad, «¥ 5 ha'uld’i, 2 hadihi, < hatihi, & dalika, 4 Allah, 4 li-llahi, o+ 5 rahman,
bei denen aufgrund historischer Schreibung, sofern vokalisiert, das | als Vokalzeichen dient,
wird @ geschrieben. Das gesprochene auslautende -T wird etwa bei 22 hadihi (gesprochen
hadihi), «» hatihi (gesprochen hatihi) nicht wiedergegeben, gleiches gilt fiir auslautendes -ii in
# humu (gesprochen humii) und & kumu (gesprochen kumii). Die Personalsuffixe s und ¢, die in
der Metrik bei vorangehender offener Silbe als kurz gelten, hingegen bei vorangehender
geschlossener Silbe als lang, werden in der Umschrift wie im Arabischen ohne
orthographischen Unterschied mit -hu beziehungsweise -hi wiedergegeben.'

Die Umschrift des dgyptischen Dialekts orientiert sich an der des Hocharabischen, das gilt
auch fiir die Vokalldngen. Zwar werden die Vokale an die dgyptische Aussprache angepasst,
jedoch nicht immer die Vokalldngen. Die Verdnderung der Qualitdten - etwa s anstelle von ¢,
oder g anstelle von j entspricht jeweils der Aussprache des Sprechers, zumal diese teilweise
Hochsprache und Dialekt vermischen. Die Umschrift griechischer Termini folgt dem
Historischen Waorterbuch der Rhetorik.

Bei den Ubersetzungen wurde meist eine nach Mdglichkeit sprachlich fliissige
Ubersetzung gewihlt, die sich entsprechend vom arabischen (und in wenigen Fillen auch
lateinischen) Original entfernt. An einzelnen Stellen wurde versucht, die originalsprachliche
Konstruktion mdglichst genau wiederzugeben, wobei Einschrankungen des Sprachflusses in
Kauf genommen werden mussten. Soweit nicht anders markiert, sind Ubersetzungen
diejenigen des Autors (so auch diejenigen aus den Rhetorik- und Homiletikhandbiichern,
sofern nicht ohnehin eine Ubersetzung zitiert wird, wie beispielsweise im Fall des Korans (die
Ubersetzung Rudi Parets), Ibn al-Jawzis und al-Jurjanis. Die Angabe des Ubersetzers findet

sich lediglich in der Erstnennung einer Quelle sowie im Literaturverzeichnis.

! Die Ausfithrungen zur Umschrift des Hocharabischen entsprechen mit einzelnen Anpassungen: Wolfdietrich
Fischer, Grammatik des klassischen Arabisch, 4., verb. Ausg., Wiesbaden: Harrassowitz, 2006, § 7-8.

vii



EINLEITUNG

Im breiten Spektrum islamischer Genres kommt der Predigt eine herausragende Rolle zu.
Nicht nur freitags besuchen unzihlige Gldubige das Freitagsgebet und somit die
Freitagspredigt, auch weitere Predigtformate, sei es in Moscheen, im Fernsehen, im Internet
oder den Sozialen Medien erreichen ein groRes Publikum. Zwar sind in den letzten
Jahrzehnten einige sehr bedeutende Arbeiten zum Thema der islamischen Predigt
entstanden, dennoch weist die Forschung bis heute deutliche Liicken auf. Wie im Folgenden
genauer ausgefiihrt wird, wurde insbesondere die moderne arabische islamische Predigt
tiberwiegend aus einer ethnologischen Perspektive betrachtet, die modernen arabischen
Rhetorik- und Homiletikhandbiicher, die seit tiber einem Jahrhundert ein eigenes Genre
darstellen und fiir Prediger eine oft zentrale Rolle spielen, wurden nicht eingehender
untersucht. Dieser Befund stellt den Ausgangspunkt fiir die vorliegende Arbeit dar. Diese ist
ab 2011 als Dissertation an der Universitit Heidelberg entstanden, hier am Exzellenzcluster
»Asia and Europe in a Global Context* sowie am Institut fiir Islamwissenschaft (Verteidigung
am 31.01.2018). Ziel war eine Untersuchung der Asthetik und Rhetorik der modernen
arabischen islamischen Predigt am Beispiel Agyptens.

Zunichst einige Erlduterungen zum Aufbau: Im ersten Kapitel wird die Theorie der
Predigt behandelt. Hierzu sind in einem ersten Schritt einige Ausfithrungen zu den Begriffen
und Konzepten islamische Predigt, islamische Homiletik und Rhetorik angezeigt, wobei
insbesondere auf Unterschiede zwischen der sogenannten westlichen und der sogenannten
arabischen Rhetoriktradition einzugehen ist. Anhand der erarbeiteten Kategorien wird in
einem zweiten Schritt ein Uberblick {iber die vormoderne arabische islamische Homiletik
gegeben. In einem dritten Schritt liegt der Fokus auf der modernen Homiletik. Hierzu ist
zunichst das Erwachen der Rhetorik und Homiletik darzustellen, um auf dieser Grundlage
die modernen arabischen Rhetorik- und Homiletikhandbiicher vorzustellen und zu
analysieren. Die Erstellung einer Sammlung dieser Handbiicher war durch zahlreiche
Besuche von Buchldden und Antiquariaten in Agypten zwischen 2011 und 2015 sowie die
Unterstiitzung einiger Personen vor Ort mdglich. Hier sei nochmals Professor Muhit ad-Din
‘Afifi Ahmad, dem ehemaligen Dekan (‘amid) der Fakultit fiir islamische Mission (kulliyyat ad-
da‘'wa al-islamiyya) an der Azhar-Universitit, gedankt, der mir groRziigigerweise verschiedene
Homiletikhandbiicher aus seiner personlichen Bibliothek iiberlassen hat.

Im zweiten Kapitel liegt der Fokus auf der Rhetorik und der Asthetik der Praxis. In
Anbetracht des breiten Spektrums islamischer Predigten in Agypten wire der Anspruch eines
reprisentativen Uberblicks, der Unterschiede zwischen einzelnen Bewegungen und
Stromungen, Predigern, den Bezug auf gesellschaftliche Ereignisse etc. beriicksichtigen

miisste, - zumindest im Rahmen eines Dissertationsvorhabens - unrealistisch. Diese Arbeit
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versucht vielmehr, die Predigt im Kontext der Azhar beispielhaft darzustellen. Hierzu habe
ich im Rahmen meiner Feldforschung zwischen 2011 und 2015 iiberwiegend in Kairo und
gelegentlich in Alexandria Freitagspredigten und ,freie‘ Predigten (duriis, Sg. dars, zum Begriff
weiter unten) in unterschiedlichen Moscheen - unter anderem in der Azhar-Moschee, der
RifaT-Moschee und der Sultan Hasan-Moschee - besucht und aufgezeichnet. Ergdnzend habe
ich verschiedentlich Predigten in sogenannten ahli-Moscheen besucht. Im Jahr 2013 konnte
ich bei Muhammad al-Hattab, Prediger einer groRen Kairiner Moschee iiber mehrere Wochen
Predigtunterricht nehmen, um auf diesem Weg - mit der nétigen Zeit fiir entsprechende
Gesprache und Erlduterungen - die fiir ihn relevanten Aspekte und Techniken der Predigt zu
verstehen. Ohne die hierbei gewonnenen Erkenntnisse hitte die vorliegende Arbeit nicht
entstehen kdnnen.

In Anbetracht des Umfangs der eingehenden Analyse einer einzelnen Predigt,
transkribiere, tibersetze und analysiere ich fiir die Betrachtung der Freitagspredigt lediglich
eine Predigt vollstdndig. Das Beispiel wurde - wenngleich es einem sufischen Kontext
entstammt - so gewihlt, dass es eine Darstellung unterschiedlicher Aspekte erlaubt, die auch
in anderen wihrend der Feldforschung besuchten Predigten zum Tragen kamen. Ergdnzend
fithre ich im Anschluss einzelne Ausschnitte aus weiteren aufgezeichneten Predigten an. Die
in dieser Arbeit zitierten Prediger wurden verschiedentlich anonymisiert.

Das dritte Kapitel widmet sich dem Phanomen der sogenannten Neuen Prediger (ad-du at
al-judud®). Der Fokus liegt hierbei zunichst auf ‘Amr Halid, der fiir diese beispielhaft stehen
kann; an ihm haben sich zahlreiche weitere Prediger orientiert und tun dies bis heute. Mit
Hilfe der zentralen homiletischen und rhetorischen Begriffe werden sein im Vergleich zu den
sogenannten ,traditionellen‘ Predigern gewandeltes Image und sein gewandelter Predigtstil
analysiert. Hierbei gilt es zum einen, auf die gewandelten religiosen Konsumgewohnheiten
einzugehen, die das neue Image und den neuen Stil mitbedingen, und zum anderen,
darzulegen, inwiefern die Predigten ‘Amr Halids als , Umsetzung” des in den modernen
Handbiichern theoretisch hinterlegten rhetorischen und homiletischen Wandels zu
verstehen sind.

Neben den rhetorischen Strategien hat die moderne mediale Predigt auch weitere
Aspekte professionalisiert. Einigen Predigtprogrammen sind elaborierte Intro-Clips
vorangestellt. Im Anschluss an die Analyse Halids folgt die Betrachtung eines rhetorisch
interessanten und fiir das Phdnomen der Neuen Prediger aussagekriftigen Intro-Clips des
Predigers Mustafa Husni.

Der in dieser Arbeit gewdhlte Fokus auf rhetorische und religionsasthetische Fragen hat
einzelne Gesprachspartner verwundert, daher ist vielleicht eine kurze Erlduterung angezeigt.
Bereits wihrend meiner ersten Uberlegungen zum vorliegenden Dissertationsprojekt stand
- ungeachtet des weit verbreiteten Interesses an politischen Fragen im Bereich der

2 Der Singular zu du‘dt (beziehungsweise du‘dh) lautet da‘iyya beziehungsweise daf.
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islamischen Predigt - fest, dass politische Aspekte nicht im Vordergrund der Arbeit stehen
wiirden. Rhetorische und religionsédsthetische Fragestellungen schienen mir stets
spannender und lagen mir in Anbetracht meiner literaturwissenschaftlichen Ausbildung
auch methodisch niher. Als ich im September 2011 meine Feldforschung in Agypten begann,
herrschte eine durch den Arabischen Friihling beziehungsweise die ,,Revolution* (tawra) vom
25. Januar 2011 ausgeldste Aufbruchsstimmung. Meist dominierten politische Themen die
Gespriche. Fiir viele Forscher in Agypten war die Frage damals weniger, ob sie sich mit
politischen Fragen beschiftigten, als vielmehr mit welchen. Den eingeschlagenen Weg zu
iberdenken, habe ich nicht erwogen. Mein rhetorisches Forschungsinteresse war gefestigt
und es war auch deutlich, dass eine Erforschung politischer Aspekte der islamischen Predigt
in diesem Kontext gut bedacht sein wollte; nicht zuletzt mit Blick auf Fragen der Sicherheit.
Es war unklar, wie lange der Staat einen europiischen Feldforscher, der im Kontext der
Revolution Predigten aufzeichnete und mit Predigern wie Zuhdrern sprach und manchmal
auch diskutierte, wiirde gewdhren lassen, wenn er in einem fiir die 6ffentliche Meinung so
relevanten Bereich wie dem islamischen Predigtwesen politische Dynamiken untersuchte.
Politische Fragen liel ich in den Gesprichen wihrend der Feldforschung daher meist auRen
vor.

Die Frage nach der religisen Asthetik scheint mir auch die ,eigentlichere’ Frage der
islamischen Predigt zu sein. Trotz - und ein Stiick weit auch wegen - der groRen
Aufmerksamkeit, die politischen Dynamiken und den nicht zu unterschitzenden
islamistischen Akteuren zukommt, die eine Verdnderung des Staates und der Gesellschaft
nach islamistischen Vorstellungen anstreben, sollte nicht iibersehen werden, dass die
meisten Glaubigen die Moschee aufsuchen, um ein Ritual durchzufiihren, das sie auf einer
religiosen und &sthetischen Ebene beriihrt. So war auch wéihrend meiner Feldforschung
manchem Moscheebesucher die politische Dimension ein Dorn im Auge. Sayh Hasan, ein
fiinfundsiebzigjahriger sehr regelméRiger Gespréachspartner, dulerte im Anschluss an eine
Freitagspredigt, in der der Prediger politische Beziige hergestellt hatte, erbost, solche
Predigten seien ,,Geschwitz"“, es miisse in der Predigt um Religion und Spiritualitdt gehen,
Politik habe hier nichts verloren. Ungeachtet dessen, wie es sich mit der nicht seltenen
Politisierung der Predigt im Einzelfall genau verhdlt, ist unzweifelhaft, dass sich an die
Predigt zu richtende Fragen - solche nach der religiés-dsthetischen Erfahrung, aber auch
politische - in vielen Féllen kaum ohne eine angemessene Beriicksichtigung ihrer
theoretischen Grundlagen beantworten lassen. Die modernen arabischen Rhetorik- und
Homiletikhandbiicher sind in diesem Sinn essentiell und wurden bisher dennoch - wie im

Folgenden skizziert wird - fast durchgehend tibergangen.



Richard Antoun’® hat {iber einen Zeitraum von zweieinhalb Jahrzehnten einen Prediger in
einem jordanischen Dorf begleitet. Er bietet wichtige Analysen von Predigten aus einer
sozialanthropologischen Perspektive, Asthetik und Rhetorik im genuinen Sinn stehen nicht
im Fokus seines Interesses. Unter dem Begriff ,Rhetorik‘ verhandelt Antoun - wie andere
auch - im Wesentlichen inhaltliche Fragen sowie die gesellschaftliche und kulturelle
Relevanz der Predigtthemen.* Zwar beriihrt das auch Fragen der Darstellung, jedoch vor
allem mit Blick auf die Verkniipfung unterschiedlicher Bilder und Symbole.” Antoun erwihnt
Predigthandbiicher in der personlichen Bibliothek des Predigers, geht auf diese jedoch nicht
weiter ein.®

Patrick Gaffney unterscheidet drei Formen des Wissens (‘ilm), welche er an Predigertypen
anbindet: den Heiligen (wali), den Gelehrten (‘alim) und den Kdmpfer (mujahid). Den Gelehrten
(‘alim) zeichnet aus, dass er die strukturellen Parallelen zwischen Offenbarung und der Welt
aufzeigt. Er stellt den Vermittler zwischen gottlichem Recht und irdischer Erklarung dar,
textliches Wissen ist Grundlage seiner Autoritit. Der Heilige (wali) griindet seine Autoritit
auf spirituelle Erfahrung aus dem Bereich der Mystik. Der Kdmpfer beziehungsweise Aktivist
(mujahid) hingegen verkdrpert den Islam als Ideologie und greift auf géttliches Charisma
zuriick.” Als Ethnologe in der Gegenwart stehend ordnet Gaffney wenige dieser Uberlegungen
in geschichtliche Zusammenhinge ein.® Dass der Prediger etwa auch als eine ,,Rolle* mit
historischer Dimension zu verstehen ist, steht fiir ihn nicht im Vordergrund.

Linda Jones ist unter anderem eine sehr wichtige Arbeit zur islamischen Predigt im
Mittelalter zu verdanken.’ Sie konzentriert sich auf die Iberische Halbinsel und den Maghreb
zwischen dem 11. und 15. Jahrhundert. Unter Riickgriff auf adab-Sammlungen, fatwa-
Dokumente und Reiseberichte gibt sie einen umfassenden Uberblick iiber verschiedene
Fragen der Predigt im Mittelalter. Sie stellt unter anderem die performative Nachahmung des
Propheten als einen wesentlichen Aspekt der islamischen Predigt heraus. Als symbolisches
Kapital hat diese an der Autoritdtskonstruktion des Predigers sowie am Zustandekommen
der spezifischen Ritualdsthetik Anteil.

3 Richard T. Antoun, Muslim preacher in the modern world: A Jordanian case study in comparative perspective,

Princeton, NJ: Princeton University Press, 1989.

* Beispielsweise: Ebd., S. 106-125.

5 Eine Analyse der korperlichen Performanz spielt kaum eine Rolle, Antoun erwihnt lediglich einzelne

Elemente. (Ebd., S. 72-75, 89, 101.) Daneben finden einzelne Bemerkungen zu Aussprache und Stimme. (Ebd., S.

115, 230-232.)

®Ebd., S. 75, 88, 95-96.

7 Gemeint ist der Kimpfer (wortl. der sich Anstrengende) im sogenannten groRen Jihad (al-jihad al-akbar). Dieser

bezeichnet u.a. das Bekdmpfen der eigenen Triebseele, die Missionierung, die Kritik an Herrschern und ist vom

sogenannten kleinen Jihad (al-jihad al-asgar), der den militdrischen Kampf bezeichnet, zu unterscheiden.

8 Patrick D. Gaffney, The Prophet’s pulpit, Berkeley, CA: University of California Press, 1994, S. 36.

° Linda G. Jones, The power of oratory in the medieval Muslim world, Cambridge: Cambridge University Press, 2012,
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Die Forderung einer eingehenden Beschiftigung mit Rhetorik und Homiletik im
arabischen Kontext hat Philip Halldén besonders deutlich formuliert.” Abdulrazzak Patel ist
die Analyse eines der ersten modernen arabischen Rhetorikhandbiicher, ein Vorldufer der
spateren Homiletikhandbiicher, zu verdanken."

Eine Thematisierung der modernen arabischen islamischen Homiletikhandbiicher findet
sich bei Charles Hirschkind." Er verweist auf das Aufkommen der Handbiicher am Ende des
19. Jahrhunderts und ihre wachsende Bedeutung ab den Fiinfzigerjahren.” Zur
Veranschaulichung bestimmter Aspekte zitiert er kurze Passagen aus einzelnen
Handbiichern." Zwar bietet Hirschkind als Anthropologe ebenfalls keine umfassende Analyse
der Handbiicher, verschiedene seiner wertvollen Beobachtungen sind fiir die vorliegende
Arbeit jedoch relevant.”

Jacob Heigilt" analysiert Aspekte des islamischen Diskurses in Agypten anhand der
Prediger Yusuf al-Qaradawi, ‘Amr Halid und Muhammad ‘Tmara. Zwar bezieht er sich auf
Rhetorik im Sinne der Theorie offentlicher Rede,” auf die islamischen Rhetorik- und
Homiletikhandbiicher geht er jedoch nicht ndher ein. Er orientiert sich vor allem an der
funktionalen Linguistik Michael Hallidays und konzentriert sich auf interpersonelle Aspekte,
die Rolle von Pronomen, ihre rhetorischen Implikationen, die Ausdriicke von Nihe und
Distanz, Solidaritdt und Gegnerschaft, Dynamiken der Inklusion und Exklusion. Seine
Aufmerksamkeit gilt insbesondere Redefunktionen (speech functions). Daneben werden
Fragen der Modalitit angesprochen, mit denen die Akteure etwa Aussagen iiber

Verbindlichkeit der Wahrheit von Aussagen implizieren.

10 Philip Halldén, ,,What is Arab Islamic rhetoric? Rethinking the history of Muslim oratory art and homiletics®,
International Journal of Middle East Studies 37, Nr. 1 (2005): S. 19-38.

1 Abdulrazzak Patel, ,Nahdah oratory: Western rhetoric in al-Shartiini’s manual on the art of the orator®, Middle
Eastern Literatures 12, Nr. 3 (2009): S. 233-269. Er untersucht das libanesische Rhetorikhandbuch Sa‘Td a3-Sartiini,
Al-gusn ar-ratib fi fann al-hatib, Beirut: al-Matba‘a al-Adabiyya, 1908.

12 Charles Hirschkind, The ethical soundscape: Cassette sermons and Islamic counterpublics, New York, NY: Columbia
University Press, 2006.

B Ebd,, S. 48.

“Ebd., S. 45, 47-50, 74, 132, 223, 238-239.

15 Auf die genannten Beobachtungen komme ich vor allem im dritten Kapitel zu sprechen. Ein Aspekt ist bereits
hier zu benennen: Hirschkind rezipiert die Handbiicher punktuell, woraus sich einige meiner Ansicht nach zu
korrigierende Einschitzungen ergeben. Dies betrifft insbesondere die dichotomische Gegeniiberstellung von
aristotelischer (westlicher) Rhetorik und arabischem ‘ilm al-balaga. Hirschkind zufolge dient die westliche
Tradition im dgyptischen Predigtwesen vielfach zur rhetorischen Meinungsmanipulation nach MaRgabe der
Regierung, wovon er die arabische Tradition abgrenzt. Auch spricht Hirschkind etwas vage von einer
islamischen Tradition des Horens, bei der die ethische Formung des Charakters im Vordergrund stehe. (Ebd., S.
34,39, 48-49.) Im Verlauf der Arbeit gehe ich auf diese Punkte verschiedentlich ein.

' Jacob Heigilt, Islamist rhetoric: Language and culture in contemporary Egypt, London: Routledge, 2011.

17 Hgigilt bezieht sich beispielsweise auf die rhetorischen Fundamentalkategorien ethos, pathos und logos.
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John Erik Seetren' hat - neben Lindsay Wise' und Yasmin Moll* - einen wichtigen Beitrag
zum Phdnomen der Neuen Prediger geleistet. Er betrachtet zwei Predigtsendungen, eine von
‘Amr Halid, die andere von Muhammad Hassan. Seetren verfolgt einen rhetorischen Ansatz,
insofern er verschiedene Aspekte der Predigttechnik analysiert. Doch auch er bezieht seine
Beobachtungen nicht auf die modernen arabischen Rhetorik- und Homiletikhandbticher.

Eine sehr bedeutende Arbeit zum Themenkomplex der arabischen offentlichen Rede ist
Tahera Qutbuddin zu verdanken. Sie analysiert in Arabic oration: art and function” die
verschiedenen Redegenres bis in die Moderne, wobei sie die Predigt, darunter die Freitags-
und Festtagspredigt, ihrer Bedeutung entsprechend eingehend behandelt. Zur Beschreibung
der ,Parameter offentlicher Rede bezieht sie sich auf zahlreiche Beispiele des arabischen
Kanons. Unter Riickgriff auf die oral theory und ergidnzende interdisziplindre Ansitze
beschreibt sie unter anderem Herkunft und Ubermittlung der Texte, Genres, Themen,
Strukturen, Stil und Redner-Zuhdrer-Dynamiken. Die Behandlung umfasst - nach Landern
geordnet - auch moderne Predigten in Agypten.” Die fiir die vorliegende Arbeit zentralen
modernen Rhetorik- und Homiletikhandbiicher bespricht sie jedoch nicht eingehender,
sondern thematisiert einzelne Beispiele eher am Rand.”

Eine bedeutende Arbeit zu islamischen Predigten in Bangladesch hat Max Stille vorgelegt,
der unter anderem die musikalisch-rhetorische Performanz in den Blick nimmt.”
Wenngleich es sich in diesem Fall nicht um arabische Predigten handelt, sei die Publikation
dennoch angefiihrt.

Auf weitere Arbeiten - unter anderen von Ignac Goldziher, Carl Heinrich Becker, Eugen
Mittwoch, Merlin Swartz, Angelika Hartmann, Johannes Pedersen, Stephan Ddhne?, Jonathan

Berkey, Sabine Dorpmiiller sowie zwei jlingst erschienene Sammelbiande - sei an dieser

18 John Erik Seetren, ,,Two narratives of Islamic revival: Islamic television preaching in Egypt“, PhD-Thesis,

University of Bergen, 2010.

¥ Lindsay Wise, ,,,Words from the heart’: New forms of Islamic preaching in Egypt“, M.phil.-Thesis, St. Antony’s

College, Oxford University, 2003; Lindsay Wise, ,,Amr Khaled: Broadcasting the Nahda“, Transnational

Broadcasting Studies 13 (2004), http://tbsjournal.arabmediasociety.com/Archives/Fallo4/wiseamrkhaled.html.

2 Yasmin Moll, ,Islamic televangelism: Religion, media and visuality in contemporary Egypt*, Arab Media &

Society 10 (2010): S. 1-27.

s Tahera Qutbuddin, Arabic oration: Art and function, Leiden: Brill, 2019.

“Ebd., S. 436-447.

» Ebd., S. 440-441. Dass die Verweise auf Qutbuddins wichtiges Buch in der vorliegenden Arbeit eher wenige

sind, liegt darin begriindet, dass die Dissertation zum Zeitpunkt der Versffentlichung von Arabic oration bereits

weitgehend fertiggestellt war.

# Max Stille, Islamic sermons and public piety in Bangladesh: The poetics of popular preaching, London: 1.B. Tauris, 2020.

Es finden sich einige Verweise auf in Bangladesch rezipierte Homiletikhandbiicher. (Ebd., S. 89, 157, 175.)

% Stephan Dihne, Reden der Araber: Die politische hutba in der klassischen arabischen Literatur, Frankfurt am Main:

Lang, 2001.

% Simon Stjernholm und Elisabeth Ozdalga, Muslim preaching in the Middle East and beyond: Historical and

contemporary case studies, Edinburgh: Edinburgh University Press, 2020; Ayse Almila Akca et al. (Hrsg.), Practices
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Stelle nicht ndher eingegangen. Auf verschiedene nehme ich im Verlauf der Arbeit Bezug. Zu
nennen sind abschlieRend auch einige Beobachtungen und Uberlegungen zu den Rhetorik-
und Homiletikhandbiichern, die ich in den letzten Jahren veroffentlicht habe.”

Merlin Swartz’ Verweis auf die mangelnde Erforschung der mittelalterlichen Predigt aus
einer rhetorischen Perspektive® ist bis heute giiltig und trifft auch auf die moderne
islamische Predigt zu. Uber die Griinde der Vernachldssigung der seit dem ausgehenden 19.
Jahrhundert erschienen Rhetorik- und Homiletikhandbticher ldsst sich spekulieren: Die Reize
der Feldforschung sind vielleicht unmittelbarer als die einer ,trockenen‘ Analyse der
Handbiicher. Eine Kombination von beidem stellt eine Gratwanderung dar, die Nachteile mit
sich bringt; auch in der vorliegenden Arbeit. Bei Tagungen dullerten Einzelne die Auffassung,
die Theorie sei weniger relevant als die Praxis. Dem ldsst sich natiirlich nicht zustimmen.
Wenn es zu einer Praxis eine Theorie gibt, dann in der Regel auch Aspekte, die sich ohne
Kenntnis dieser Theorie nicht ohne Weiteres erkennen, geschweige denn angemessen
verstehen lassen. Motivationen und implizite Bedeutungen kultureller Praktiken werden
hiufig - wenn auch nicht immer und nie ausschlieRlich - anhand der zugehdrigen Theorie(n)
verstdndlich. Es mag zwar Félle geben, in denen Genres offentlicher Rede praktiziert werden,
ohne sie zu theoretisieren, in denen die rhetorische Praxis also alleinsteht. Im Fall der
islamischen Predigt trifft das jedoch offensichtlich nicht zu. Vielleicht hat auch eine im
wissenschaftlichen Diskurs manchmal latente (und unzutreffende) Auffassung, die modernen
Handbiicher seien vor allem ein eklektisches Produkt westlicher Rhetorik- und
Kommunikationstheorie und als solches weniger relevant als die autochthone Tradition der
sogenannten arabischen Rhetorik (ilm al-balaga), dazu beigetragen, sie zu iibergehen. Zu
berticksichtigen ist in jedem Fall, dass einige Handbiicher lediglich {iber einen kurzen

Zeitraum und in geringer Auflage gedruckt wurden, was insbesondere auf einige fiir den

of Islamic preaching: Text, performativity, and materiality of Islamic religious speech, Berlin: De Gruyter, 2024. Auch in
diesen werden die Handbiicher nicht behandelt.

%7 Jan Scholz, ,,Dramatic Islamic preaching: A close reading of ‘Amr Khalid*, in: Religion and aesthetic experience:
Drama - sermons - literature, hrsg. v. Sabine Dorpmiiller et al., Heidelberg: Heidelberg University Publishing, 2018:
S. 149-170; Jan Scholz, ,,Modern Arabic rhetorical manuals: A transcultural phenomenon®, in: Engaging
transculturality: Concepts, key terms, case studies, hrsg. v. Laila Abu-Er-Rub et al., London: Routledge, 2019: S. 170-
184; Jan Scholz, ,,Cicero and Quintilian in the Arab world? Latin rhetoric in modern Arabic rhetorical and
homiletical manuals®, in: Latin and Arabic: Entangled histories, hrsg. v. Daniel Konig, Heidelberg: Heidelberg
University Publishing, 2019: S. 201-223; Jan Scholz, ,,Zum islamwissenschaftlichen Blick auf die Rhetorik im
arabischen Raum: Aspekte des Fremd- und Selbstbildes”, in: Islamische Selbstbilder: Festschrift fiir Susanne
Enderwitz, hrsg. v. Sarah Kiyanrad, Rebecca Sauer und Jan Scholz, Heidelberg: Heidelberg University Publishing,
2020: S. 181-213; Jan Scholz, Udo Simon und Max Stille, ,,Zur islamischen Homiletik“, in: Handbuch Homiletische
Rhetorik, hrsg. v. Michael Meyer-Blanck, Berlin: De Gruyter, 2021: S. 621-656. Sie liegen der vorliegenden Arbeit
verschiedentlich zu Grunde.

% Merlin L. Swartz, ,,Arabic rhetoric and the art of the homily in medieval Islam*, in: Religion and Culture in
Medieval Islam, hrsg. v. Richard G. Hovannisian und Georges Sabagh, Cambridge: Cambridge University Press,
1999: S. 36-65, hier: S. 36.



Predigtunterricht an der Azhar entstandene Lehrbiicher zutrifft. In Bibliotheken - zumal in
europdischen - sind sie oft nicht zu erhalten und auch in Agypten muss man in Antiquariaten

nach ihnen suchen.



1 THEORIE DER PREDIGT

Bisher wurde die moderne arabische islamische Predigt - wie im Forschungstiberblick
skizziert - im Wesentlichen aus einer anthropologischen Perspektive untersucht, eine
eingehendere Behandlung der modernen Theorie der Predigt ist nicht erfolgt. Der Bezug auf
die ab dem ausgehenden 19. Jahrhundert in Agypten und in weiteren Teilen der arabischen
Welt aufkommende Rhetorik- und Homiletikhandbiicher fehlt entweder ganz oder er ist sehr

zuriickhaltend.

1.1 PREDIGT UND HOMILETIK

Eine Betrachtung der islamischen Predigttheorie setzt die Beantwortung von (zunichst)
zwei Fragen voraus: Was ist im arabischen islamischen Kontext aus welchen Griinden als
Predigt zu verstehen und was ist ihre Theorie? Hier sind nicht nur Begriffe und Konzepte zu
kldren, sondern auch Uberschneidungen zwischen Homiletik und Rhetorik, also zwischen
Predigttheorie und Theorie 6ffentlicher Rede, denn die Bereiche sind - insbesondere im
modernen arabischen Kontext - eng verkniipft. Es bietet sich an, diese Begriffskldrung mit
der Predigt und der Homiletik zu beginnen und im Anschluss zur Rhetorik tiberzugehen,
wobei auf die sogenannte westliche Rhetorik und auf die arabische sowie auf Verflechtungen
zwischen beiden einzugehen sein wird. Darauf aufbauend lisst sich schlieRlich ein Uberblick

tiber die arabische islamische Predigttheorie geben.

1.1.1 Islamische Predigt

Der Begriff ,Predigt’ ist dem Ursprung nach ein lateinischer, wortlich meint praedicatio
zundchst die ,Bekanntmachung. Es kann sich hierbei im christlichen Kontext entweder um
eine liturgische Predigt handeln, die Teil eines Gottesdienstes ist, wobei Homilie und
Kanzelrede unterschieden werden,” oder um eine auferliturgische, man kdnnte sagen
Jfreie* Predigt. Letzterer kommt im Zeitalter der Massenmedien eine besondere Bedeutung
zu - man denke an die Erfolge des US-amerikanischen Baptisten Billy Graham (1918-2018),
einer der einflussreichsten christlichen Prediger im 20. Jahrhundert, oder an die berithmten
islamischen Prediger, die seit zahlreichen Jahren nicht nur das Satellitenfernsehen, sondern
auch Videoplattformen im Internet und die Sozialen Medien zu nutzen wissen.

Im Arabischen kommt als ungefdhre Entsprechung zum lateinischen Begriff praedicatio

zunichst die Wurzel hataba mit den zugehdrigen Wortbildungen, hutba, hataba (teilweise

» Homilie (gr. homilia, ,Rede’, [Erérterung’) meint die ,Auslegung zuvor verlesener Bibeltexte“. Hingegen
entfaltet die Kanzelrede (lat. sermo, ,Rede’) ein Thema systematisch, wobei sie sich unter anderem am
Kirchenjahr orientiert. (Peter Walter, Andres Straberger und Karl Christian Felmy, ,,Predigt®, in: Enzyklopddie
der Neuzeit, hrsg. v. Friedrich Jaeger, Bd. 10, Wissenschaftliche Buchgesellschaft: Darmstadt, 2009: S. 290-301,
hier: S. 290.)



auch als hitaba vokalisiert™) und hatib in Betracht.” Zu beriicksichtigen ist aber, dass hataba
(beziehungsweise hitaba) regelmiRig die 6ffentliche Rede allgemein bezeichnet. Teilweise
findet sich die Spezifizierung als al-hataba al-wa ziyya (ungefihr: ,die ermahnende &ffentliche
Rede’). Hier grenzt das Adjektiv waziyya die allgemeine 6ffentliche Rede (hataba) auf einen
bestimmten Bereich (den religidsen) ein, wobei der Begriff unterschiedliche (Predigt)Genres
zusammenfasst: ,,die Reden, die im Rahmen des Gottesdienstes und der unterschiedlichen
Anlisse [des liturgischen® Kalenders] gehalten werden.“* Je nach Kontext kann der Begriff
hataba auch ohne nihere Spezifizierung konkret auf das Predigtwesen bezogen sein. So
verwendeten Prediger, mit denen ich wihrend meiner Feldforschung sprach, den Begriff
hataba verschiedentlich als Abstraktum fiir die Freitags- beziehungsweise Festtagspredigt,
wobei der Kontext allerdings eine entsprechende Eindeutigkeit garantierte, eine
Verwechslung mit der 6ffentlichen Rede also ausgeschlossen war.

Im religiésen Kontext bezeichnet der Begriff hutba - wortlich: Rede, Ansprache - vor

allem die SarT'a-rechtliche Predigt (al-hutba al-masrii‘a), welche durch detaillierte Vorschriften

% Teilweise findet sich auch die Vokalisierung hitaba. (Etwa: Renate Wiirsch, Avicennas Bearbeitungen der
aristotelischen Rhetorik: Ein Beitrag zum Fortleben antiken Bildungsgutes in der islamischen Welt, Berlin: Schwarz, 1991;
Lale Behzadi, Sprache und Verstehen: al-Gahiz iiber die Vollkommenheit des Ausdrucks, Wiesbaden: Harrassowitz,
2009; Mahmiid Muhammad Raslan, Al-hitaba: Nas$’atuha wa-mayadinuha: ,,Kayfa takin hatiban mufawwahan, wa-
barlamaniyyan ngjihan?“, [Kairo]: ohne Verlag, 1990.) Zu bevorzugen ist jedoch die Vokalisierung hataba, die sich
auch iiberwiegend in den Rhetorik- und Homiletikhandbiichern findet. (Etwa: Muhammad Aba Zahra, Al-hataba:
Usiiluha - tarithuha fi azhar ‘usiriha ‘inda l-‘arab, Kairo: Dar al-Fikr al-‘Arabi, 2012 [1934], Titelseite; Isma‘l ‘Al
Muhammad, Fann al-hataba wa-mahdrat al-hatib, Kairo: Dar al-Kalima li-n-NaS$r wa-t-TawzTa, 2016, S. 13-14.) Sie
findet sich auch in der Sekundérliteratur. (Etwa: Halldén, ,,Arab Islamic rhetoric*; Tahera Qutbuddin, ,,Khutba:
The evolution of early Arabic oration®, in: Classical Arabic Humanities in Their Own Terms: Festschrift for Wolfhart
Heinrichs, hrsg. v. Beatrice Gruendler und Michael Cooperson, Leiden: Brill, 2008: S. 176-273; Patel, ,,Nahdah
Oratory“.) Auch meine Gesprichspartner wihrend der Feldforschung haben regelmiRig diese Vokalisierung
verwendet.
3t Auf die Qutbuddins Begriffserdrterung, sowohl zu hutba als auch zu weiteren Genres, sei verwiesen:
Qutbuddin, Arabic oration, S. 13-14, 265-266.
32 Den Begriff Liturgie (beziehungsweise liturgisch) verwende ich hier und im Folgenden in Anlehnung an die
judische und christliche Verwendung im Sinne von Gottesdienst, wobei ich ihn religidsen Ritualen vorbehalte.
Das erlaubt, die liturgische (ritualrechtlich festgelegte) Predigt von der nichtliturgischen (,freien‘) Predigt
abzugrenzen.
3 Ahmad Ahmad Galwas, Qawa'id ‘ilm al-hataba wa-figh al-jum‘a wa-l-idayn, 3. Ausg., [Kairo]: Mu’assasat ar-Risala,
2012 [1979], S. 140. Ein weiteres anschauliches Beispiel fiir diese vermutlich auf Galwa$ zuriickgehende
Einteilung ist das Homiletikhandbuch Adams. Ausgehend vom Oberbegriff hataba legt Adam die aristotelische
Unterscheidung verschiedener Redegattungen zu Grunde, welche er erweitert, indem er unter anderem die
wa'z-Rede, (al-hutba al-wa ziyya) als eigene Gattung anfiihrt. Sie umfasst zum einen die SarTa-rechtliche Rede (al-
hutba al-masri‘a) und zum anderen weitere ,Predigten (mawa‘iz) und Reden (hutab), die vor religidsen
Versammlungen, welche es auch sein mdgen, gehalten werden*. (Saraf ad-Din Ahmad Adam, Al-hataba: Tlm wa-
fann, 1. Ausg., [Kairo]: Matba‘at al-Husayn al-Islamiyya, 2000, S. 241.)
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Sart'a-rechtlich festgelegt ist.** Zu dieser zdhlen die Freitagspredigt (hutbat al-jum‘a), die
Predigt am Fest des Fastenbrechens (hutbat ‘id al-fitr), die Predigt des Opferfests (hutbat id al-
adha), die Predigt anldsslich der Sonnenfinsternis (hutbat al-kusiif), die Predigt anldsslich der
Mondfinsternis (hutbat al-husiif), die Predigt der Regenbitte (hutbat al-istisqa’) sowie die vier
hajj-Predigten.*

Die Festtagspredigt ist Teil des Freitagsgebets, das eine feste Struktur hat. Bei den
Safi‘iten, Hanafiten und Hanbaliten steht das Predigt am Anfang, bei den Malikiten folgt sie
auf das gemeinschaftliche Gebet. Fiir die erstgenannten Rechtsschulen (madahib, Sg. madhab)
ldsst sich der Ablauf wie folgt skizzieren:

Erster Gebetsruf (adan)

Der Prediger besteigt die Kanzel, begriilt die Gemeinde und setzt sich.

Zweiter Gebetsruf (adan)

1. Predigt (Der Prediger steht.)

kurze Pause (Der Prediger sitzt, er und die Gemeinde sprechen ein stilles Gebet.)
2. Predigt (Der Prediger steht.)

Gemeinschaftliches Gebet (zwei rak‘as)*

Gemal der $afi‘itischen Rechtsschule® hat die Predigt fiinf Sdulen (arkan, Sg. rukn): (1) das
Lob Gottes (tahmid) in der ersten und der zweiten Predigt, (2) der Segenswunsch fiir den
Propheten (salat ‘ald n-nabi) in beiden Predigten, (3) die Ermahnung der Gemeinde zur
Gottesfurcht beziehungsweise -gewissheit (al-wasiyya bi-t-taqwa®) in beiden Predigten, (4) die
Rezitation eines Koranverses in einer der beiden Predigten, vorzugsweise der ersten. Es muss

ein vollstdndiger Vers oder ein Teil eines langen Verses sein und er muss eine verstandliche

* Fiir einen konzisen Uberblick, der sich auch auf die Urspriinge des Rituals bezieht: Jan Retsd, ,, The framework
of Islamic rhetoric: The ritual of the khutba and its origin®, in: Muslim preaching in the Middle East and beyond:
Historical and contemporary case studies, hrsg. v. Simon Stjernholm und Elisabeth Ozdalga, Edinburgh: Edinburgh
University Press, 2020: S. 19-29.
%5 Adam, Al-hataba, S. 241, Anm, 1.
36 Der Begriff rak'a (Pl. rak'at) bezeichnet eine festgelegte Bewegungsabfolge von aufrechtem Stehen, 90°-
Verbeugung, aufrechtem Stehen, vollstindiger Prostration, Fersensitz und aufrechtem Stehen, wihrend der der
Betende bestimmte Formeln und Verse (teilweise festgelegte, teilweise frei wihlbare) rezitiert.
7 Die folgende Darstellung, mit einigen Kiirzungen, nach: ‘Abd ar-Rahman al-JazirT, Kitab al-figh ‘ala al-madahib
al-arba‘a, 5 Bde., Bd. 1, Beirut: Dar al-Fikr, 2008, S. 334.
% Der Begriff taqwa bezeichnet unterschiedliche Aspekte, darunter Gottesfurcht, verstanden als Furcht vor der
gottlichen Strafe (‘igab), Pietét, Pflichtbewusstsein sowie - im sufischen Kontext - Angst vor der Trennung (firdq)
von Gott. (Leonard Lewisohn, ,, Takwa“, in: Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg,. v. Peri J. Bearman et al., Bd.
12, Leiden: Brill, 2004: S. 781-785, hier: S. 781-782.) Ausfiihrlicher erldutert Qutbuddin, die den Begriff je nach
Kontext mit ,,consciousness of God“ (Gottgewissheit) oder ,piety” (Frommigkeit, Gottesfurcht) iibersetzt:
Jtagwa means desisting from evil deeds, fearing God’s retribution for any wrongs you may do, being aware that
God sees and knows everything, and indeed, most importantly and paradoxically, being in awe of him while also
taking comfort from his presence at all times. This attitude entails believing in God, being ever conscious of him,
and thus always thinking and acting righteously.” (Qutbuddin, Arabic oration, S. 230.)
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Bedeutung haben. (5) das Bittgebet (du'a’) zu Gunsten der Muslime und Musliminnen in der
zweiten Predigt.” Die anderen sunnitischen Rechtschulen weichen in einigen Punkten ab.*

Dem eigentlichen und urspriinglichen Wortsinn nach hat hataba jedoch eine
umfassendere Bedeutung. Es bezeichnet das Halten einer Ansprache (hutba), das Sprechen
vor Leuten, die Anrede einer Gruppe.*' Entsprechend meint auch das zugehorige Partizip
aktiv hatib allgemein den Redner und erst im religiosen Kontext den Freitags-, Festtags-
beziehungsweise liturgischen Prediger. Der Begriff dient auch als Berufsbezeichnung,
wenngleich heute zumindest in Agypten meist vom imam wa-hatib, d.h. vom Imam und
(liturgischen) Prediger, einer bestimmten Moschee gesprochen wird.

Die Begriffe hutba und das zugehdrige hataba (beziehungsweise hitaba) werden in der
Sekundirliteratur zur islamischen Predigt teilweise konkret im Sinne der (liturgischen)
Predigt verwendet,* allerdings handelt es sich nur um eine Bedeutung des Begriffes. In der
hadit-Literatur findet sich etwa die Wendung hataba an-ndas (sinngeméR: er sprach 6ffentlich
zu den Leuten, hielt den Leuten eine Ansprache). Hier impliziert hataba offenbar vor allem
den formellen Charakter der Ansprache. Teilweise wird der Begriff in der hadit-Literatur auch
verwendet, um das Geschichtenerzihlen (qasas, dazu im Anschluss ausfiihrlicher) von
anderen Formen des Predigens zu unterscheiden.” In Einzelfdllen wurde beziehungsweise

wird der Begriff hataba auch fiir freie, d.h. nichtliturgische Predigten verwendet.** Des

% al-Jazirg, Kitab al-figh ‘ald al-madahib al-arba‘a, Bd. 1, S. 334.
% Bei den Hanafiten hat die Freitagspredigt lediglich eine Sdule: Eine Erinnerung (dikr) an Gott, allerdings ist es
uniiblich, die Predigt darauf zu reduzieren. Bei den Malikiten hat die Freitagspredigt ebenfalls eine Siule: Eine
Warnung (tahdir) oder die Verkiindung einer guten Nachricht (tabsir). Bei den Hanbaliten sind es vier Siulen:
(1) Die Eréffnung beider Predigten mit den Worten al-hamdu li-llah, (2) der Segenswunsch fiir den Propheten
(salat ‘ala n-nabi), (3) die Rezitation eines Koranverses. Dieser muss eine Botschaft oder Regelung iibermitteln.
(4) Die Ermahnung zur Gottesfurcht beziehungsweise -gewissheit (wasiyya bi-t-taqwa). (Ebd.) Des Weiteren sind
fiir die Giiltigkeit des Freitagsgebetes verschiedene Bedingungen (Suriit) zu erfiillen. Auf diese gehe ich nicht
ein. Eine detaillierte Darstellung findet sich bei al-Jazir.
1 Edward W. Lane, An Arabic-English lexicon, Bd. 1, Teil 2: Jim - ha’, London: Williams and Norgate, 1865, S. 763
Spalte 1.
‘2 Etwa Jones, The power of oratory, S. 18; Hirschkind, The ethical soundscape, S. 43.
S0 etwa in einem hadit: ,,,Certainly, that I am sitting with people who praise (yadhkuriina) God from daybreak
to sunrise is in my opinion preferable to my freeing four slaves, and that he [the Prophet] then turned to Yazid
al-Raqashi and Ziyad al-Numairi and said, ,The dhikr-meetings are not like your meetings. One of you tells tales
(yaqussu) and preaches (yakhtubu) to his listeners (ashabihi) and steadily continues the tale (hadith), but we are
sitting commemorating (wanadhkuru) the faith and considering the meanings of (wanatadabbaru) the Qur'an and
endeavouring to understand (zanatafagqahu fi) the religion and enumerating (wana‘uddu) the benefactions of
God, the Most High, to us.” Abt Talib al-Makki, Qit al-qulib, Bd. I, Kairo: ohne Verlag, 1310 a.h. (1892/1893), S.
150 i. m. .zit. n. Johannes Pedersen, ,, The criticism of the Islamic preacher, Die Welt des Islams 2, Nr. 4 (1953): S.
215-231, hier: S. 219.
“ Beispielsweise in einem Bericht al-Maqdisis {iber einen Imam in Basra, der jeden Morgen zu predigen pflegte.
(Johannes Pedersen, ,, The Islamic Preacher: wa'iz, mudhakkir, qass“, in: Ignace Goldziher Memorial Volume, hrsg. v.
Samuel Lowinger und Joseph Somogyi, Bd. 1, Budapest: 1948: S. 226-251, hier: S. 236.) Vermutlich ist es auch hier
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Weiteren konnte der Begriff hutba auch auf ein Sub-Genre bezogen sein. Ibn al-Jawzi (gest.
1201) bezeichnete hoch stilisierte, in Reimprosa (saj’) verfasste Abschnitte, welche er als
Bestandteil seiner wa‘z-Sitzungen verwendete, als hutba.® (Waz bedeutet Ermahnung,
Warnung und wird teilweise als Predigt tibersetzt, siehe unten.) Schlieflich wird der Begriff
hutba in Agypten heutzutage teilweise fiir eine religidse, jedoch nicht im engeren Sinn
liturgische Ansprache verwendet, die von religiésen Gelehrten beispielsweise anldsslich von
mawlid-Feierlichkeiten gehalten wird.* Dariiber hinaus bezeichnet der Begriff hutba das
Lobesvorwort in Briefen oder Biichern, was vermutlich auf die Verwendung von formelhafter
Struktur, Parallelismus und Reimprosa - drei Merkmale der Freitagspredigt -
zuriickzufithren ist.”

Zusammenfassend stellt der allgemeine Begriff hataba also zundchst einen Oberbegriff im
Sinne der offentlichen Ansprache dar. Unter dem Begriff al-hataba al-wa'ziyya (wortlich
ungefdhr: ,die ermahnende o&ffentliche Rede’) werden unterschiedliche Genres
zusammengefasst, der Begriff wird also durchaus im Sinne von ,Predigt‘ verwendet. Hingegen
bezeichnet hutba im religidsen Bereich vor allem die liturgische Predigt. Daneben fand und
findet er teilweise - wenngleich seltener - im Bereich der freien Predigt Verwendung.

Der Begriff wa‘aza (ungefihr: ,ermahnen, predigen‘), kommt als Entsprechung zum Begriff
,Predigen’ eher in Frage als der allgemeine Begriff hataba. Dies wird auch an der Wendung al-
hataba al-waziyya deutlich, bei der das Adjektiv waziyya den allgemeineren Begriff hataba auf
den religidsen Bereich einschréankt. Innerhalb der Wurzel w--z entsprechen dem Substantiv
,JPredigt’ die Begriffe waz (Ermahnung, Warnung) beziehungsweise maw‘iza (geistlicher
Zuspruch, Mahnrede), teilweise auch ‘iza (Lehre, Warnung, Ermahnung).”® Der Prediger ist
der waiz (PL. wu“dz).* Das Verb waaza ldsst sich wortlich zundchst mit
,ermahnen’ wiedergeben. Allerdings liegt der Akzent bei wa’z etwas anders als bei ,Predigt’,
denn wa'aza impliziert, wie auch das hebréische ‘@sa, den Rat, den Gedanken einer Beratung
der Zuhorer. So ist es auch ein in zentrales Ziel der islamischen Predigt, die Zuhdrer zum
richtigen Handeln anzuhalten. In dieser Verwendung ist der Begriff auch hiufig im Koran zu

finden.” Der Begriff meint hier teilweise eine Ermutigung, der Koran wird insgesamt als

der offizielle Charakter der Ansprache (sie wurde von einem Imam gehalten), der die Verwendung des Verbes
hataba motiviert. Allerdings gab es auch offiziele qussds.

4 Swartz, ,,Arabic rhetoric”, S. 41-43.

% Beispielhaft fiir eine entsprechende Verwendung in den Homiletikhandbiichern: Galwa$, Qawa'id ‘ilm al-hataba,
S. 140. Der Autor spricht hier von Reden (hutab) zu unterschiedlichen Anléssen.

47 Qutbuddin, Arabic oration, S. 422.

s Die Ubersetzungen nach Hans Wehr unter Auslassung einzelner hier ungenauer Begriffe. (Hans Wehr,
Arabisches Warterbuch fiir die Schriftsprache der Gegenwart, 5., unter Mitw. von Lorenz Kropfitsch neu bearb. u. erw.
Ausg., Wiesbaden: Harrassowitz, 1985, S. 1416.)

“ Angelika Hartmann, ,Islamisches Predigtwesen im Mittelalter: Ibn al-Gauzi und sein ,Buch der
Schlussreden’ (1186 n. Chr.), Saeculum 38 (1987): S. 336-366, hier: S. 337.

% Pedersen, ,, The Islamic Preacher”, S. 226-227.
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Mahn- und Ermutigungsrede (maw'iza) verstanden.” Fiir das Verstindnis der islamischen
Predigt ist dieser Aspekt zentral: Wann immer waz betrieben wird, geschieht dies in einem
mindestens impliziten (hdufig auch expliziten) Anschluss an die koranische Predigt,
beziehungsweise an vorangegangene Propheten, denn der Begriff wa'aza wird auf alle
Propheten bezogen.”

‘All Mahftz, einer der am hiufigsten zitierten dgyptischen Gelehrten zum Thema
Homiletik, definiert in einem noch heute an der Azhar verwendeten Lehrbuch fiir Prediger:
~Wa'z, mawiza und ‘iza bedeuten Ratschlag (nash) und Erinnerung (tadkir) an die
Konsequenzen [des eigenen Handelns], sei es durch die Erzeugung einer Neigung (istimala)
[auf Seiten der Zuhérer] und durch Erwecken von Sehnsucht (targib) oder durch Tadel (zajr)
und durch Abschreckung (tarhib).**?

Dass der Gedanke des wa'z auch in der hutbat al-jum‘a, der liturgischen Freitagspredigt,
zentral ist, wird an den Bezeichnungen der ersten und zweiten Predigt deutlich, in welche
die Freitagspredigt unterteilt wird. Die Erste wird hutbat al-waz (Ermahnungsrede), die
Zweite hutbat an-na‘t (Beschreibungsrede) genannt. Der Bezeichnung hutbat al-wa’z
(Ermahnungsrede) entspricht die fiir diese (ritualrechtlich vorgeschriebene) Erteilung eines
Rates (wasiyya). Sie verdeutlicht, dass wa'aza sowohl die Ermahnung als auch die Beratung
umfasst.

Insbesondere in der Vergangenheit wurde im arabischen Kontext der Begriff wa'z-Sitzung
(majlis al-wa'z) beziehungsweise wa'iz (Prediger einer entsprechenden Veranstaltung) in
deutlicher Absetzung zur liturgischen Predigt (al-hutba al-masrii‘a) beziehungsweise zum
hatib, dem liturgischen Prediger, verwendet. Diese Unterscheidung hingt vor allem damit
zusammen, dass die liturgische Predigt deutlich starker durch formelle Regeln geprégt ist,
die wa'z-Sitzung hingegen erheblich ,freier’.”* Im siidasiatischen Raum spielt der Begriff wa’z
majlis (ungefdhr: waz-Sitzung) noch bis heute eine zentrale Rolle.” Hingegen ist die Wendung
majlis al-wa’z im dgyptischen Kontext heute eher selten anzutreffen, die Kontinuitdt des
Genres ist jedoch deutlich. So findet sich in der Homiletikliteratur beispielsweise die
Feststellung, der heutige dars (wortlich: Unterricht, siehe unten) beziehungsweise der majlis

ad-dars (Unterrichtssitzung) entspreche der fritheren majlis al-wa‘z.*®

! Hartmann, ,Islamisches Predigtwesen®, S. 337. Weitere Belegstellen dort.
52Fbd., S. 337 Anm. 6.
53 ‘Ali Mahfiz, Hiddyat al-mursidin ila turuq al-wa'z wa-l-hataba, 9. Ausg., Kairo: Dar al-I'tisam, 1979, S. 65.
5 Merlin L. Swartz, ,,The rules of popular preaching in twelfth-century Baghdad, according to Ibn al-Jawzi“, in:
Prédication et propagande au Moyen Age, Islam, Byzance, Occident, hrsg. v. George Makdisi, Dominique Sourdel und
Janine Sourdel-Thomine, Paris: Presses Universitaires de France, 1983: S. 223-239, hier: S. 224. Zur Struktur der
majlis al-wa'z: Ebd., S. 227-230.
55 Stille, Islamic sermons.
% Galwas, Qawa'id ‘ilm al-hataba, S. 194.
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Die Bezeichnung des Predigers als wa'iz findet sich zwar in der arabischen
Predigtliteratur, hdufiger werden die Adressaten der Literatur jedoch allgemeiner als ‘ulama’
(Gelehrte, Sg. ‘alim) und daneben teilweise auch als mursidin (Rechtleitende, Sg. mursid)
bezeichnet. Mit Blick auf die liturgische Predigt, wird hingegen vom hatib (liturgischen
Prediger, Pl. hutaba’) gesprochen.

Wenn wa'aza sich als allgemeiner Begriff fiir ,predigen‘ auch am besten eignet, bleibt zu
beriicksichtigen, dass sich daneben - abgesehen von hataba - weitere Begriffe finden:
tadakkara (erinnern, ermahnen), qassa (erzdhlen) und andara (warnen). Die vor iiber dreiRig
Jahren getroffene Feststellung, dass eine genaue und umfassende Bestimmung der
Bedeutungsabweichungen in Anbetracht des Forschungsstandes schwierig ist,” trifft mit
Blick auf die Vormoderne auch heute noch zu, zumal fiir eine genauen Bestimmung auch
Bedeutungsverschiebungen nach Zeit und Kontext zu beriicksichtigen sind. Dennoch lassen
sich die Begriffe anhand der modernen Predigtliteratur zumindest mit Blick auf die Moderne
etwas genauer herausarbeiten.

Bereits im Koran findet sich qassa im Sinne des ,erbaulichen Erzidhlens, die
Berufsbezeichnung gass (P1. qussas) kommt jedoch erst etwas spater auf, sie ist vermutlich auf
circa 660 n. Chr. zu datieren.’® Insbesondere ab dem 9. Jahrhundert, ndmlich im Kontext der
zunehmenden sogenannten ,Heiligenverehrung’ spielten gassas eine wichtige Rolle. Sie
gewannen ihr Publikum, dem es ,,viel weniger um die Belehrung, als um die Unmittelbarkeit
des religiosen Erlebnisses ging” mit ,,gruselig-schoner Unterhaltung.“*® Mit dem Ziel einer
Unterhaltung des Volkes kamen auch erfundene Uberlieferungen zum Einsatz. Der
Berufsstand der qussas war dadurch negativ konnotiert, sie galten als Volksbelustiger,
Schwindler und Scharlatane® und waren den Rechtsgelehrten ein Dorn im Auge. Letztere
kritisierten ihre Aktivitdt als unerlaubte Neuerung (bid'a). Dennoch spielten die qussas eine
zentrale Rolle, zumal ihre Erzdhlungen teilweise tibernommen wurden und in bedeutender
Zahl Eingang in Textsammlungen fanden. ,[D]Jem Umfang nach machen die frommen
,Geschichten‘ - mehr oder weniger sanktioniert - den groften Teil der islamischen religidsen
Tradition aus.“*

Eine auch heute noch regelmiRig zitierte Definition des Geschichtenerzéhlens findet sich

bei Ibn al-JawzI: ,,Geschichtenerzihlen (gasas) heiflt sich den Erzdhlungen der Vergangenheit

%7 So bereits Hartmann, ,,Islamisches Predigtwesen®, S. 338 Anm. 10.

%8 Ebd., S. 337 Anm. 8. Siehe zu den qussas auch: Charles Pellat, Le milieu basrien et la formation de Gahiz, Paris:
Maisonneuve, 1953; Jonathan P. Berkey, ,,Preaching and the problem of religious authority in Medieval Islam“,
in: Muslim preaching in the Middle East and beyond: historical and contemporary case studies, hrsg. v. Simon Stjernholm
und Elisabeth Ozdalga, Edinburgh: Edinburgh University Press, 2020: S. 67-82.

* Hartmann, ,Islamisches Predigtwesen®, S. 339.

“ Ebd.

' Ebd., S. 340. Siehe auch: Berkey, ,,Preaching and the Problem*, S. 74-75.
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zu widmen, es umfasst ihre Erzdhlung (hikaya) und ihre Erlduterung (Sarh).“** Der Autor
verweist darauf, dass die Bezeichnung gass teilweise auch fiir den wa'‘iz und den mudakkir
verwendet wurde.® Das Wortfeld gasas/qassa/qgissa wird jedoch nicht ausschlieRlich im Sinne
eines eigenen Predigtgenres verwendet. Bei Ibn al-Jawzi bezeichnet gissa (Erzdhlung) auch
einen Bestandteil der wa z-Sitzung, sie schlieBt sich an die einleitende hutba an.*

Ibn al-Jawzis qasas-Definition bleibt in der Moderne relevant. Mahfiz zitiert sie wortlich
(allerdings ohne das Zitat zu kennzeichnen) inklusive des Hinweises, dass wa ‘iz und mudakkir
teilweise als gdss bezeichnet werden.” Diese umfassende Ubernahme der Definition Ibn al-
Jawzis durch Mahftz legt nahe, dass die Begriffe im Agypten des beginnenden 20.
Jahrhunderts noch gemischt wurden; heute werden sie es - soweit es im
Untersuchungszeitraum zu beobachten war - nicht mehr. Auch in modernen Predigten stellt
die Verwendung der Erzdhlung (gissa) ein gingiges Element dar. Sie findet sich in der
Freitagspredigt und in freien Predigten, besonders im Fernsehen. Hier ist jedoch eine
mogliche Verwechslung zu beriicksichtigen: Wenn in modernen Predigthandbiichern die
Erzdhlung (gissa) als Predigtbestandteil genannt wird, so wird der Begriff meist aristotelisch
verortet, die gissa stellt eine Moglichkeit der Bestdtigung (itbat) der vorgebrachten These dar.

Koranisch ist auch die Bezeichnung mudakkir (Mahner). Auch bei diesem Begriff
ibernimmt Mahfiz Ibn al-Jawzis Definition unverdndert: tadkir (Erinnerung) bedeutet ,,den
Menschen die Giite (ni‘am) Gottes [...] zu verkiinden, die er ihnen zuteilwerden lisst, sie zur
Dankbarkeit ihm gegentiber anzuhalten und sie vor dem Ungehorsam ihm gegeniiber zu
warnen.“® Den Riickgriff auf Ibn al-Jawzi vermerkt der Autor wiederum nicht. Das gilt auch
im Anschluss, wenn Mahftz ausfiihrt, dass viele die Begriffe mudakkir und gass verwechseln,
also falsch gebrauchen.” Dieser Darlegung folgend steht im Fall des tadkir insbesondere das
Eingedenken im Vordergrund. Vergleichbar findet sich der Verweis, dass der Begriff
historisch hdufig synonym zu wa‘iz verwendet wurde, wenn auch mit einem schwicheren

Ermahnungsgedanken.®

62 ‘Abd ar-Rahman Ibn ‘All Ibn al-Jawzi, Kitab al-qussas wa’l-mudhakkirin: Including a critical edition, annotated
translation and introduction, Beirut: Dar el-Machreq, 1971, S. % (arab. Text) / 96 (Ubers.).
$Ebd., S. V) (arab. Text) / 98 (Ubers.); Stefan Leder, Ibn al-Gauzi und seine Kompilation wider die Leidenschaft: Der
Traditionalist in gelehrter Uberlieferung und origindrer Lehre, Wiesbaden: Steiner, 1984, S. 21.
% Swartz, ,Arabic rhetoric*, S. 44.
% ‘Al Mahfiz, Hidayat al-mursidin ila turuq al-wa'z wa-I-hataba, Kairo: Maktabat al-Tman, 2013 [ca. 1926], S. 65; Ibn
al-Jawzi, Kitab al-qussas, S. V) (arab. Text) / 97-98 (Ubers.).
% Mahftz, Hidayat al-mursidin, S. 65; Ibn al-Jawzi, Kitab al-qussds, S. V) (arab. Text) / 97-98 (Ubers.).
¢ Mahftz, Hidayat al-mursidin, S. 65; Tbn al-Jawzi, Kitab al-qussds, S. V) (arab. Text) / 97-98 (Ubers.).
% Bernd Radtke und Johannes J.G. Jansen, ,,Wa‘iz", in: Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. Peri ]. Bearman
et al., Bd. 11, Leiden: Brill, 2002: S. 56-57, hier: S. 56. Pedersen setzt die drei Bezeichnungen fiir den freien
Prediger mit der Beratung (wd'iz), der Ermahnung (mudakkir) und der Stimulierung (qass) parallel. (Pedersen,
,,The Islamic Preacher”, S. 215.)
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Der ebenfalls koranische Begriff nadir (Warner) unterstreicht das erschreckende Moment
des Vortrags. So ist beispielsweise bei Sufyan b. Habib die fiir einen gass in Basra verwendete
Bezeichnung nadir dadurch motiviert, dass dieser warnte und erschreckte.®

Auf eher spekulative Ausfithrungen zu weiteren Bedeutungsnuancen der einzelnen
Begriffe in der Vormoderne sei hier verzichtet. Ohne umfassendes Quellenstudium sind
philologisch belastbare Definitionsversuche nicht realistisch. In Anbetracht teilweise
ahnlicher Definitionen wie im Fall von wa'z und tadkir, wo die semantischen Unterschiede
eher in Nuancen liegen, oder in Anbetracht des Umstandes, dass tadkir im Gegensatz zu wa'z
nicht als Oberbegriff verwendet wird, wire fiir eine eingehende Untersuchung auch die
Moglichkeit autorspezifischer Differenzen zu beriicksichtigen.

Bemerkenswert ist die begriffliche Vielfalt. Sie diirfte durch die Kritik an den
Volkspredigern, deren Praxis verschiedentlich als unerlaubte Neuerung (bid‘a) diffamiert
wurde,” begiinstigt worden sein. Vermutlich war es hilfreich, zur Verteidigung auf die
unterschiedlichen koranischen Konzepte - wa‘aza, qassa, dakkara, andara - zu verweisen und
die freien Prediger auf diese Weise zu legitimieren.

Im heutigen Agypten stehen die Begriffe qasas und tadkir als eigene Predigtgenres im
Alltagsgebrauch nicht im Vordergrund. Die zentralen Begriffe sind hier hataba und wa‘aza. In
der Predigtliteratur, insbesondere den Lehrbiichern, findet man die Begrifflichkeiten gasas
und tadkir hingegen durchaus. Das ist damit zu erkldren, dass diese Literatur intensiv auf die
islamische Texttradition zuriickgreift und entsprechend auch eher historische Begriffe
aufgreift. Dass diese im Alltagsgebrauch weniger relevant sind, bedeutet nicht, dass das Erbe
der qussas und mudakkirin nicht fortgesetzt wiirde. Das wird es durchaus, allerdings in
verdnderter Form. ‘Amr Halid etwa, dessen Predigtstil in dieser Arbeit weiter unten
untersucht wird, kann als moderne Fortsetzung der qussas verstanden werden. Das umfasst
nicht nur seinen Stil, sondern auch die Kritik an ihm. Religidse Gelehrte wiederholen
manches Argument, das schon in der Vergangenheit gebraucht wurde.

Neben den dargelegten Predigtgenres ist ein weiteres zu beriicksichtigen, das in der
westsprachlichen Sekundérliteratur oft nicht als eigenes Predigtgenre benannt wird, der dars
(wortlich: Lektion, Unterricht, Pl. duris).”" Die Zuordnung des dars zur Predigt mag in
Anbetracht der wortlichen Bedeutung des Begriffs zundchst iiberraschen, sie ist jedoch
eindeutig angezeigt. Einige Prediger erreichen ihr Publikum vor allem mit diesem Genre, das
auch im religiésen Alltag Agyptens eine institutionalisierte Rolle hat. Die dem Ministerium
fir fromme Stiftungen (wizarat al-awqaf) unterstehenden offiziellen dgyptischen Prediger,
geben in der Regel zweimal pro Woche einen entsprechenden dars in ihrer Moschee. Das

Genre hat auch - wie unten ausgeftihrt wird - eine besondere Rolle bei der Etablierung der

% Pedersen, ,, The Islamic Preacher, S. 237.
7 Siehe etwa Ibn al-Jawzi, Kitab al-qussas, S. 47, 56, 109, 211; Hartmann, ,Islamisches Predigtwesen®, S. 339.
"1 Beispielsweise schreibt Radtke ,,Not every address by a preacher is a sermon. [...] [H]is words may be referred
to as a muhdadara ,lecture’ or dars ,lesson‘.” (Radtke und Jansen, ,,Wa‘iz“.)
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v X [

Fernsehpredigt gespielt: Der Azharit Mutawalli a$-Sarawi, der Erste und einer der
einflussreichsten dgyptischen Fernsehprediger, ist durch dieses Genre bei einem breiten
Publikum berithmt geworden. Auch deshalb spielt der dars bis heute auf Video-Plattformen
wie YouTube beziehungsweise in den Sozialen Medien eine wichtige Rolle. Die Zuordnung
des dars zur Predigt ergibt sich auch aus der homiletischen Literatur. Muhammad ‘Abd al-
‘Aziz al-Hawli behandelt in seinem Buch Islah al-waz ad-dini (Die Reformierung der religisen
Predigt) unter anderem den dars.” Auch neuere Predigthandbiicher thematisieren das Genre.
Ein Handbuch definiert den dars als ,das, was die Freitagsprediger (hutabd’) und die im
Bereich der gottesdienstlichen Handlungen (‘ibada) titigen Prediger (wu“az) an Ermahnung
(waz) und Rechtleitung (irsad) auRerhalb der Zeit der [liturgischen] Predigt (hutba)
darbringen.“” Damit wird das Genre unter den Begriff wa’z gefasst.

Auf Grund der mangelnden Erforschung der Predigtliteratur ist die Begriffsverwendung
in der westsprachlichen Sekundarliteratur teilweise ungenau. So werden etwa in einem Fall
wa'z (Predigt, Ratschlag) und tarhib (Einfl68en von Furcht auf Seiten der Zuhdrer) synonym
verwendet.” Das widerspricht der gdngigen, anhand von Mahfiiz erlduterten wa’z-Definition,
der zufolge waz in targib (Erwecken von Sehnsucht) und tarhib (Einfl6Ben von Furcht) zu
unterteilen, jedoch nicht mit tarhib gleichzusetzen ist. An anderer Stelle werden die Begriffe
hutba und wa‘z synonym verstanden,” was ebenfalls ungenau ist. Wie dargelegt stellt waz in
der Regel einen Oberbegriff dar, die hutba eines von verschiedenen Genres. Entsprechend ist
auch die Unterteilung der Predigtlandschaft in zwei Predigtarten, ndmlich hutbat al-jum‘a und
wa'z,”® ungenau.

Die hdufig als Fernsehprediger (oder islamische Televangelists) bezeichneten Prediger
werden im Arabischen ad-dudt al-judud genannt, was sich sinngemdR mit ,Neue
Prediger* iibersetzen ldsst.” Der Begriff da‘iyya (Pl. du‘at/du‘ah, der Sg. hiufig auch da‘in/da‘,)

bezeichnet den Rufer [zum Islam] d.h. den Einladenden beziehungsweise Missionierenden,

2 Auch dieser Autor begrenzt den waz nicht auf hutba und dars, sondern fasst unter al-waz ad-din
unterschiedliche Formate zur Rechtleitung (ir$ad). (Muhammad ‘Abd al-‘Aziz al-Hawli, Islah al-wa 'z ad-dini, Kairo:
Dar al-Fikr, 1929, S. 11-22.)
73 Adam, Al-hataba, S. 271. Fiir eine Unterscheidung zwischen dars und hutba, die auch eine Unterscheidung des
religiosen Unterrichts (ad-dars ad-dini) vom schulischen Unterricht (ad-dars al-madrasi) sowie weitere
aufschlussreiche Ausfithrungen umfasst, siehe: Galwas, Qawa‘id ‘ilm al-hataba, S. 193-194.
7 Diese Unterteilung bei Hirschkind, The ethical soundscape, S. 95.
7> Anne-Sophie Frohlich, Priesterliche Aufgaben im sunnitischen Islam, Hamburg: Lit, 1997, S. 85 Anm. 484. Dort mit
Verweis auf al-Hawli, der die Begriffe jedoch wie oben skizziert unterscheidet.
7 Bruce M. Borthwick, ,, The Islamic sermon as a channel of political communication®, Middle East Journal 21, Nr.
3 (1967): S. 299-313, hier: S. 300. Unklar ist, worauf Borthwick die Unterteilung stiitzt. Es ist anzunehmen, dass
der Begriff dars in Agypten in den sechziger Jahren bereits etabliert war. Eine mogliche Erkldrung wire, dass
der Begriff majlis al-wa’z zum damaligen Zeitpunkt noch verwendet wurde und Borthwick ihn zu wa‘z verkiirzt
hat.
77 Moll, ,,Islamic televangelism: Religion, media and visuality in contemporary Egypt*.
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der sich in der da‘'wa (Einladung beziehungsweise Missionierung) engagiert. Bezeichnet sich
ein Prediger als daf, so geschieht dies regelmiRig in Absetzung zum hatib.” Das liegt auch
daran, dass die liturgische Predigt vor allem als Ritual verstanden wird, jedoch nicht
unbedingt als tragende Sdule der da‘wa. Gleichwohl ist zu beriicksichtigen, dass sich die
,Einladung’ (da‘'wa) nicht nur an Nichtmuslime richtet, sondern im Sinne der inneren da‘wa
durchaus auch auf Muslime zielt.

Bei der Anrede werden die Prediger nicht mit den genannten Berufsbezeichnungen,
sondern in der Regel mit dem Titel Sayh angesprochen. Dieser Titel wird auch bei anderen
Gelegenheiten verwendet, etwa bei Predigtiibertragungen im Fernsehen oder ihrer
Bereitstellung im Internet.” Die Bezeichnung als Sayh ist selbstverstidndlich unspezifisch und
wird grundséitzlich fiir zu respektierende Midnner, insbesondere iltere verwendet, sie ist
nicht auf den religiésen Kontext beschrinkt.

Der Uberblick verdeutlicht die grundlegende Unterscheidung zwischen liturgischer
(3arTa-rechtlicher) Predigt einerseits und weiteren Predigtgenres andererseits. Es bietet sich
an, letztere unter dem allgemeinen Begriff ,freie* Predigt zu fassen, da sie deutlich weniger
reglementiert sind als andere.

Teilweise wird die freie, nichtliturgische Predigt auch als ,,inoffizielle* Predigt und der
entsprechende Prediger als ,,inoffizieller” bezeichnet.® Der Begriff ,inoffiziell meint jedoch
in der Regel, dass der Prediger kein offizieller Vertreter des Staates ist. So predigten etwa
mittelalterliche Prediger nicht in den groRen Moscheen, weil ihnen dies nicht erlaubt war,
und nutzten den ,,andere[n] Mittelpunkt einer Stadt*, den ,,Markt, bzw. die offenen Pldtze."®'
Allerdings konnte auch die majlis al-wa’z einen durchaus offiziellen Charakter haben, so etwa
im Fall des Tbn al-Jawz1.* Auch mit Blick auf das moderne Agypten werden teilweise offiziele
von inoffiziellen Predigern unterschieden, wobei damit wiederum die Frage der staatlichen
Riickbindung (und Legitimierung) gemeint ist. Neben den groRen staatlichen Moscheen, gibt

es in Agypten kleinere ,offizielle“ Moscheen (zawdyd, Sg. zawiyya) sowie ,inoffizielle®,

78 Die weite Verbreitung des Begriffs daT in dieser Bedeutung in der westsprachlichen Islamwissenschaft ist
relativ jung. Die folgenden Artikel konzentrieren sich auf den dafT in der Ismaelitischen Schia: Marshall G.S.
Hodgson, ,,DaT", in: Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. Bernard Lewis, Charles Pellat und Joseph Schacht,
Bd. 2, Leiden: Brill, 1965: S. 97-98; Paul E. Walker, ,,DaT (in Ismafli Islam)“, in: Encyclopaedia of Islam: THREE, hrsg.
v. Kate Fleet et al., Bd. 2012-4, Leiden: Brill, 2012: S. 66-69.

7 Radtke und Jansen, ,,Wa‘iz", S. 57.

% Bspw. David S. Margoliouth, ,,Preaching (Muslim)“, in: Encyclopaedia of religion and ethics, hrsg. v. James
Hastings, Bd. 10, Edinburgh: T. & T. Clark, 1918: S. 221-224, hier: S. 223; Hans-Joachim Klimkeit et al., ,,Predigt®,
in: Theologische Realenzyklopddie, hrsg. v. Horst Balz et al., Bd. 27, Berlin: de Gruyter, 1997: S. 225-330, hier: S. 228.
8 Hartmann, ,Islamisches Predigtwesen®, S. 339.

8 Ftwa Swartz 1983, S. 225.

19



unabhingige Nachbarschafts-Moscheen (masdjid ahliyya, Sg. masjid ahli).” Letztere befanden
beziehungsweise befinden sich beispielsweise im Erdgeschoss von Etagenhdusern und
wurden (oder werden) von Stiftern oder zivilgesellschaftlichen Akteuren betrieben. Ab den
Achtzigerjahren wurden diese sukzessive mit Hilfe von Kontrolleuren der Regierung
(mufattisun), die regelmiRig die Predigtinhalte iiberwachten, unter staatliche Kontrolle
gebracht.* Viele der nicht staatlichen Moscheen wurden im Rahmen der Machtergreifung

durch ‘Abd al-Fattah as-Sis1 allerdings wieder geschlossen.

1.1.2  Islamische Homiletik

Der Begriff Homiletik stammt ebenfalls aus dem christlichen Kontext, er bezeichnet
wortlich die Theorie der Predigt. Theorie meint im urspriinglichen Sinn des Wortes
Anschauung beziehungsweise Uberlegung. Die christliche Homiletik unterscheidet die
materiale von der formalen Homiletik. Die materiale behandelt das ,,Was“ der Predigt, die
formale das , Wie“.*

Mit Blick auf den islamischen Kontext ist zu beriicksichtigen, dass sich der Begriff
islamische Homiletik oder eine unmittelbare Analogie zu diesem mindestens in der
Vormoderne nicht findet. Auch fiir die Moderne kann keinesfalls ein
,deckungsgleiches‘ Konzept behauptet werden. Im Sinne eines Oberbegriffs ldsst sich der
Begriff islamische Homiletik jedoch verwenden, um damit Texte zu bezeichnen, die Regeln,
Ausfiihrungen und Beobachtungen - kurz: theoretische AuRerungen zu materialen oder
formalen Aspekten - zu unterschiedlichen Predigtgenres umfassen. Hierzu bedarf es einer
kurzen Erlduterung.

Eine stringente Erlduterung, was im islamischen Kontext aus welchen Griinden unter den
Begriff Homiletik zu fassen ist und wo die Grenzen zur Rhetorik liegen, habe ich entweder
libersehen oder sie steht noch aus.*® In der arabistischen und islamwissenschaftlichen
Literatur findet sich der Begriff Homiletik verschiedentlich, allerdings wird er meist
vorausgesetzt und teilweise auch allgemeiner verwendet, etwa adjektivisch im Sinne von

»zur Predigt gehorig“.¥” Linda Jones spricht von ,homiletischen Quellen“, womit sie

8 Siehe auch Qutbuddin, Arabic oration, S. 437. Zur Geschichte der ahli-Moscheen: Patrick D. Gaffney, ,, The
changing voices of Islam: The emergence of professional preachers in contemporary Egypt*“, The Muslim World
81, Nr. 1(1991): S. 27-47, hier: S. 30-32.
8 Hirschkind, The ethical soundscape, S. 49-50, 57-58.
% Hans Martin Miiller, ,,Homiletik", in: Theologische Realenzyklopddie, hrsg. v. Horst Balz et al., Bd. 15, Berlin: de
Gruyter, 1986: S. 526-565, hier: S. 527.
% Halldén benennt verschiedene wichtige Aspekte, gibt jedoch keine Definition. (Halldén, ,Arab Islamic
rhetoric“.) Eine verkiirzte Darstellung der Frage findet sich in: Scholz, Simon und Stille, ,,Zur islamischen
Homiletik",
% Beispielsweise ,,homiletic storytelling®, ,homiletic genres®, , homiletic performance” (Jones, The power of
oratory, S. 18, 19, 25) oder ,,homiletic speech”, , homiletic discourse”, ,,homiletic public address* im Sinne von
Predigt. (Qutbuddin, Arabic oration, S. 176, 266, 321.)
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Ansprachen Muhammads, belletristische Anthologien (adab) mit Reden aus vor-islamischer
und islamischer Zeit sowie Predigtsammlungen beriihmter Prediger bezeichnet. * Hierbei
handelt es sich nicht immer um theoretische Texte zur Predigt, sondern um Sammlungen
von Texten mit vorbildhaftem Charakter beziehungsweise um historische Quellen. Nur bei
einem Teil dieser Texte handelt es sich im wortlichen Sinn um homiletische (also
predigttheoretische), beispielsweise solche, die auf ritualrechtliche Bestimmungen eingehen
und Angaben zum erwiinschten beziehungsweise empfohlenen Verhalten der Prediger
beziehungsweise zur Gestaltung der Predigt enthalten.

Auffillig ist, dass in der westsprachlichen Forschung meist nicht konsequent zwischen
Theorie und Praxis der islamischen Predigt unterschieden wird. Diese Unterscheidung ist
jedoch durchaus relevant, da es etwas anderes ist, allgemein Texte aus dem Bereich des
Predigtwesens zu behandeln oder konkret nach der Theorie der islamischen Predigt, der
islamischen Homiletik, zu fragen. Die weitgehende Auslassung der Frage hingt vermutlich
damit zusammen, dass sich die in der Rhetorik auf Platon zuriickgehende systematische
Unterscheidung zwischen Theorie und Praxis im islamischen Kontext nicht gleichermaen
etabliert hat wie im sogenannten westlichen. Allerdings unterscheidet die arabischsprachige
islamische Literatur spitestens in der Moderne durchaus explizit zwischen Theorie und
Praxis verschiedener Genres der 6ffentlichen Rede, auch im Fall der Predigt.

Unter dem Begriff Homiletik werden in der vorliegenden Arbeit also Texte verstanden,
die Regeln, Ausfithrungen und Beobachtungen - kurz: theoretische AuRerungen zu
materialen oder formalen Aspekten - enthalten. Fiir die Beschreibung der Homiletik ist die
obige Unterscheidung zwischen liturgischer (SarT'a-rechtlicher) und ,freier* Predigt hilfreich.
Da die liturgische Predigt (al-hutba al-masri‘a) religionsrechtlich festgelegt ist, miissen
bestimmten Bedingungen (Surat, Sg. Sart) und Regelungen (ahkam, Sg. hukm, wortl. Urteil,
gemeint ist eine anerkannte rechtliche Auslegung) erfiillt sein, damit die Predigt Giiltigkeit
besitzt. Daneben kennt das religiose Recht (Sari’a) auch weitere, empfohlene beziehungsweise
fakultative Elemente. So soll der Prediger wihrend der Predigt beispielsweise einen Stab oder
Stock halten. Es handelt sich jedoch um eine Empfehlung, nicht um eine Vorschrift. Die
»freie* Predigt ist hingegen nicht an diese Regeln gebunden.

Die islamische Homiletik ist nicht auf die SarTa zu begrenzen. Zu nennen sind daneben
Biicher, die Uberlegungen, Regeln und Anleitungen zur Predigt beinhalten. Mit Blick auf die
Vormoderne sind diese eher {berschaubar. Im Kontext des ,Erwachens der
Rhetorik* erscheinen - im Anschluss an erste Rhetorikhandbiicher aus dem Libanon - zu
Beginn des 20. Jahrhunderts in Agypten, daneben aber auch in weiteren Teilen der arabischen
Welt, zahlreiche Handbiicher, die verschiedene homiletische und rhetorische Uberlegungen
darlegen (siehe Kapitel ,,1.4.1 Das Erwachen der Rhetorik*). Sie spielen bis heute eine zentrale
Rolle.

8 Jones, The power of oratory, S. 21.
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Da eine begriffliche Analogie zur Homiletik fehlt, stellt sich die Frage nach den arabischen
Bezeichnungen der genannten theoretischen Texte. Soweit es sich um SarTa-rechtliche
Regelungen zur Predigt handelt, findet man diese im Bereich des figh (Rechtswissenschaft) in
den entsprechenden Abschnitten der Rechtswerke. Typischerweise, so schon bei al-Buhari
oder bei ‘Abd ar-Rahman al-Jaziri, im Kitab salat.”* Mittelalterliche Predigthandbiicher
sprechen daneben von adab, d.h. von Verhaltensweisen und Gepflogenheiten, oder beziehen
sich grundsitzlich auf den Prediger, wie etwa das berithmte Kitab al-qussas wa-lI-mudakkirin
(,Das Buch der Geschichtenerzihler und Mahnprediger*).”

Zwar gibt es auch in der Moderne keine exakte Entsprechung zum Begriff Homiletik, die
Begriffsfrage verdndert sich jedoch teilweise, da die nun erscheinenden Rhetorik- und
Homiletikhandbiicher =~ meist  Begriffe ~wie ‘ilm oder fann al-hataba, also
,Wissenschaft’ beziehungsweise ,Kunst der (6ffentlichen) Rede’ im Titel tragen. Die
Verwendung des Begriffs fann ist hier ungefahr mit dem mittelalterlichen lateinischen Begriff
der ars, zum Beispiel in der Wendung ars praedicandi, vergleichbar, also im Sinne einer
Kunstlehre zu verstehen.” Hingegen bezeichnet film die Wissenschaft oder den
Wissenszweig. Entsprechende Handbiicher, die in dieser Arbeit detailliert analysiert werden,
kommen unter anderem an der Azhar bei der Predigerausbildung zum Einsatz. Eine gewisse
Entsprechung zum Begriff Homiletik ist also durchaus gegeben. Allerdings ist der Begriff
hataba, wenngleich er das Predigen bezeichnen kann, in den Buchtiteln teilweise eher mit
,LOffentlicher Rede’ zu tibersetzen. Die Ubersetzung mit ,Predigt’ ist nur dann angezeigt, wenn
entsprechende Handbiicher ausschlielich Predigtgenres zum Gegenstand haben und andere
Genres der offentlichen Rede auRenvorlassen. Die meisten Handbiicher geben allerdings
einen allgemeinen Uberblick iiber Genres der o6ffentlichen Rede, legen also den weiten
hataba-Begriff zu Grunde.”” Einzelne Handbiicher fithren schlicht al-hataba (die offentliche
Rede) im Titel und verzichten auf die Begriffe fann und flm, diese sind dann jedoch
impliziert.” Manche Biicher prizisieren im Untertitel, dass sie die Regeln und Theorie der
offentlichen Rede behandeln. Das prominenteste Beispiel ist das Handbuch Muhammad Aba
Zahras: Al-hataba: Usuluha - tarithuha fi azhar ‘ustriha ‘inda al-‘arab (Die 6ffentliche Rede: Ihre
Prinzipien - ihre Geschichte in den blithendsten Epochen bei den Arabern).”* Der Begriff usil

(Prinzipien) verdeutlicht, dass es sich ebenfalls um ein theoretisches Werk handelt.”

% al-Jazir1, Kitab al-figh ‘ald al-madahib al-arba‘a, Bd. 1, S. 149-458.
* Ibn al-Jawzi, Kitab al-qussas.
°1 Zur ars praedicandi Miiller, ,,Homiletik*.
°2 Ein anschauliches Beispiel hierfiir ist Adam, Al-hataba, S. 221-284.
% Beispielsweise Niqala Fayyad, Al-hataba, Kairo: Idarat al-Hilal, 1930.
* Muhammad Ab Zahra, Al-hataba: Usaluha - tarthuha fi azhar ‘usiriha ‘inda I-‘arab, 1. Ausg., Kairo: Matba‘at al-
‘Ulim, 1934.
% Abt Zahra, Al-hataba.
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Punktuell finden sich auch die Begriffe gawa'id (Regeln)® oder nazariyya (Anschauung,
Theorie), wobei letzterer in Absetzung zu tatbig (Durchfiihrung) verwendet wird.”

Neben den Handbiichern lassen sich auch verstreute AuRerungen, Empfehlungen oder
Beobachtungen in theoretischer Absicht zur Predigt dem Bereich der Homiletik in weiteren
Sinn zuordnen. Beispielsweise finden sich in adab-Werken, die fiir verschiedene
Berufsgruppen als Handreichungen dienten und die Etikette definierten, Erlduterungen zum
Verhalten des Predigers und Gelehrten. Anthologien und Werke zum arabischen ‘ilm al-balaga
fiihren Predigten an.”® Homiletisch im weiten Sinn sind diese etwa, wo sie als beispielhaft und
nachahmenswert gelten. Diese Genres kdnnen in Anbetracht ihres Umfanges in der
vorliegenden Arbeit nur sehr selektiv beriicksichtigt werden, zumal der Fokus auf der
modernen Predigt liegt.

Von besonderer Bedeutung ist die Frage der Verbindung zwischen Rhetorik und
Homiletik, denn in der Predigttheorie spielen rhetorische Erwigungen regelmiRig eine
zentrale Rolle. Das gilt im arabischen islamischen Kontext insbesondere fiir die Moderne.
Bevor auf die homiletische Literatur eingegangen werden kann, sei erldutert, was unter
Rhetorik zu verstehen ist. Hierzu ist ein kurzer Uberblick tiber verschiedene Rhetorikbegriffe

erforderlich.

1.2 WAS HEIRT RHETORIK?

Der Begriff Rhetorik ist nicht selbsterkldrend und wird nicht einheitlich verwendet. In
anderen kulturellen Kontexten - wie hier im Fall des arabischen - unterscheiden Konzepte
und Kategorien sich teilweise deutlich von den europiischen. Daher ist eingangs zu
bestimmen, was mit dem Begriff Rhetorik bezeichnet werden soll.”

Innerhalb der Arabistik beziehungsweise Islamwissenschaft wird regelmiRig zwischen
arabischer Rhetorik einerseits, womit die sogenannte autochthone arabische
Rhetoriktradition (ilm al-balaga) gemeint ist, und griechischer Rhetorik (‘ilm al-hataba)
andererseits, was dann die von Aristoteles begriindete, im Ursprung griechische Tradition

meint, unterschieden.'® Da diese im Anschluss durch lateinische und schlieRlich europiische

% Galwas, Qawa'id ‘ilm al-hataba.

7 Muhammad Mahmaod Muhammad ‘Imara, Al-hataba bayna an-nazariyya wa-t-tatbiq, 1. Ausg., al-Mansira:
Maktabat al-Tman, 1997.

% Beispielhaft sei auf die von Jones erstellte Liste von Primérquellen zu ,,Oratory and Homiletics“ verwiesen, die
verschiedene dieser Genres enthilt: Jones, The power of oratory, S. 268-269.

% Eine erste und wichtige Thematisierung der Problematik mit Blick auf den arabischen Kontext bietet Halldén,
,Arab Islamic rhetoric*. Der Artikel liegt den folgenden Ausfiihrungen verschiedentlich zu Grunde.

10 pje griechische Rhetorik wurde zu Beginn der Ubersetzungsbewegung in Bagdad noch als ritiriga bezeichnet.
(Renate Wiirsch, ,,Die arabische Tradition der aristotelischen Rhetorik®, in: Aristotelische Rhetoriktradition: Akten
der 5. Tagung der Karl und Gertrud Abel-Stiftung vom 5.-6. Oktober 2001 in Tiibingen, hrsg. v. Joachim Knape und
Thomas Schirren, Stuttgart: Steiner, 2005: S. 153-163, hier: S. 157; Uwe Vagelpohl, Aristotle’s Rhetoric in the East:
The Syriac and Arabic translation and commentary tradition, hrsg. v. Hans Daiber, Leiden: Brill, 2008, S. 82-83.) Im
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beziehungsweise westsprachliche Theoretiker fortgesetzte wurde, ist auch von der
griechisch-abendldndischen,' der griechisch-romischen'® oder der westlichen Rhetorik'®
die Rede. Teilweise findet sich auch eine (etwas essentialistische) religionsgebundene
Gegeniiberstellung, bei der die arabische Rhetorik fiir den islamischen, die westliche fiir den
christlichen Kontext steht.'*

Da der Begriff Rhetorik dem Wortsinn nach Theorie 6ffentlicher Rede bedeutet, legt die
Unterscheidung zwischen einer arabischen und einer griechischen (griechisch-rémischen
oder westlichen) Tradition nahe, man habe es mit zwei Traditionen der Theorie 6ffentlicher
Rede zu tun. Die eine wire im Wesentlichen fiir den arabischen (und hier insbesondere den
islamischen), die andere hingegen insbesondere fiir den sogenannten westlichen (und
insbesondere christlichen) Kontext relevant. Es ist jedoch mindestens missverstandlich, in
beiden Fillen von einer Theorie der 6ffentlichen Rede zu sprechen. Die westliche Rhetorik ist
im Kern eine Theorie offentlicher Rede, die arabische (der ‘ilm al-balaga) hingegen eine
Theorie der Beredsamkeit beziehungsweise eine Stilistik. Dieser Unterschied ist erheblich,
insbesondere, wenn es um eine Beschiftigung mit vor einem Publikum vorgetragenen Reden
- beispielsweise Predigten - geht und nicht um schriftliche Texte. Theorien 6ffentlicher Rede
betrachten das, was offentliche Rede ausmacht: Eine kommunikative Situation, in der ein
Redner vor einem Publikum spricht, wobei dem Vortrag, also korperlichen und stimmlichen

performativen Elementen, eine zentrale Rolle zukommt.'*®

Anschluss hat sich frith die bis heute iibliche Bezeichnung (‘ilm al-)hataba etabliert. Die begriffliche Abgrenzung
von griechischer Rhetorik als (‘ilm al-)hataba und arabischer (‘ilm al-)balaga ist bei den arabischen Autoren nicht
immer konsistent. So findet sich bei Ibn Ru$d an einzelnen Stellen der Begriff baldga, wo er eigentlich Rhetorik
meint. (Wiirsch, Avicennas Bearbeitungen, S. 10 Anm, 50.) Teilweise wird der Begriff Rhetorik auch Abstrakt in der
Bedeutung ,,6ffentliche Rede” oder ,Redetradition” verwendet, etwa: ,the Friday noon khutba is the main
context of rhetoric in Islam*, (Retsd, ,,The framework of Islamic rhetoric: The ritual of the khutba and its origin®,
S.19.)
1t Thomas Bauer, ,,[Rhetorik, auBereuropéische] V. Arabische Kultur®, in: Historisches Worterbuch der Rhetorik,
hrsg. v. Gert Ueding, Bd. 8, Tiibingen: Niemeyer, 2007: S. 111-137, hier: S. 112.
192 patel, ,Nahdah Oratory*, S. 259.
103 Fhd,
104 william Smyth, ,,Rhetoric and ‘ilm al-balagha: Christianity and Islam*, The Muslim World 82, Nr. 3-4 (1992): S.
242-255. Eine Skizzierung der gingigen Unterscheidung der Rhetoriktraditionen anhand von Beispielen sowie
eine Diskussion damit einhergehender Probleme findet sich in Scholz, ,,Zum islamwissenschaftlichen Blick*.
Siehe auch Halldén, ,,Arab Islamic rhetoric*.
195 Stock verweist auf diesen Unterschied, sie spricht dabei von der antiken Rhetorik. ,,Bei der weit gefassten
Definition der Rhetorik als ,bene dicendi scientia“, der allein die Grammatik als ,recte dicendi
scientia“ gegeniibergestellt ist, erscheint [ihr] die Gleichsetzung von Rhetorik und baldga allerdings durchaus
zuldssig.” (Kristina Stock, Arabische Stilistik, Wiesbaden: Reichert, 2005, S. 4.) Hiufig geht es allerdings nicht um
die genannte Gegeniiberstellung, sondern um Rhetorik im urspriinglichen Sinn des Wortes. Die Gleichsetzung
ist dann regelmiRig verwirrend bis irrefithrend. Die Frage thematisiert auch: Halldén, ,,Arab Islamic rhetoric*,
S. 26-28.
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Im Folgenden sei detaillierter dargelegt, worin der Unterschied zwischen westlicher
Rhetorik und arabischem ‘ilm al-balaga besteht und inwiefern er fiir eine Auseinandersetzung
mit Homiletik - und auch jeder anderen Rhetorik - dufRerst relevant ist. Da der Begriff
Rhetorik ein griechischer ist, bietet es sich an, die Betrachtung mit der westlichen Tradition
zu beginnen und im Anschluss zur sogenannten arabischen Rhetorik, dem ‘ilm al-balaga,

iberzugehen.

1.2.1  WESTLICHE RHETORIK: THEORIE GFFENTLICHER REDE

Wenn von Rhetorik die Rede ist, dann ist damit in der sogenannten westlichen Welt meist
die griechisch-rémische Rhetoriktradition gemeint, wobei Rhetorik mit Theorie 6ffentlicher
Rede zu ,lbersetzen“ ist. Daneben kennt die westliche Rhetorik auch einen
,verkiirzten‘ Rhetorikbegriff, der nur text-, aber nicht performanzorientiert ist. Dazu jedoch
spater.

Die zentralen antiken rhetorischen Autorititen sind - vereinfacht dargestellt -
Aristoteles, Cicero und Quintilian. Zwar hat sich die rhetorische Theorie weiter
ausdifferenziert und an die jeweiligen Erfordernisse der Zeit angepasst, im Kern ist das
westliche Rhetorikverstdndnis jedoch bis heute ein griechisch-rémisches. Das gilt fiir die
wissenschaftliche rhetorische Forschung ebenso wie fiir praxisnahe Rhetorik-Ratgeber, die
in Buchldden und im Internet angeboten werden.'” Die Autoren schreiben regelmiRig
entlang der Strukturen, die die antiken Autoritdten der Rhetorik gegeben haben.

In Anbetracht dieses Ursprungs ist es naheliegend, von der griechisch-romischen
Rhetoriktradition zu sprechen. Diese Bezeichnung hat jedoch einen historisierenden
Beigeschmack und kann suggerieren, die Rhetorik hitte sich seit der Antike nicht veréndert.
Daher verwende ich zur Bezeichnung dieser Tradition in der vorliegenden Arbeit die (nicht
nur) in der Arabistik und Islamwissenschaft etablierte Wendung ,westliche Rhetorik.* Auf den
Essentialismus, den die Rede vom ,Westlichen® hdufig impliziert, sei jedoch explizit

7 An Stellen, an denen konkret die Anfinge der Tradition im Fokus stehen,

verwiesen.
verwende ich die Bezeichnungen ,griechische’ beziehungsweise ,griechisch-romische
Tradition.’

In seiner urspriinglichen Bedeutung bezeichnet der Begriff ,Rhetorik’ - eine elliptische
Form des griechischen rhétorike (téchné) - zunichst die Technik und im Weiteren auch die
Theorie des 6ffentlichen Redners (rhétor). Diese Grundbedeutung hilt sich bis heute in den
meisten modernen Sprachen, die sich auf die Theorie und die Technik persuasiver Rede (ars

persuadendi) beziehen.'”® Die systematische Unterscheidung zwischen Theorie und Praxis

1% Ein Beispiel hierfiir ist Tim-Christian Bartsch et al., Trainingsbuch Rhetorik, 3., aktualisierte Ausg., Paderborn:
Schoéningh, 2013.
17 Ausfiihrlicher zur Problematik der Begriffsverwendung: Scholz, ,,Zum islamwissenschaftlichen Blick“.
1% Gregor Kallivoda et al., ,,Rhetorik*, in: Historisches Wéorterbuch der Rhetorik, hrsg. v. Gert Ueding, Bd. 7,
Tibingen: Niemeyer, 2005: S. 1423-1740, hier: S. 1424.
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anhand des Begriffs rhétoriké geht auf Platon zuriick, der die Rhetorik als eine erlernbare
Disziplin institutionalisiert hat und liegt auch Aristoteles’ Rhetorik, der ersten systematisch
theoretischen Abhandlung zur Rhetorik, zu Grunde.'”

Aristoteles hat die Rhetorik von ihrem negativen Ruf als sophistische Rhetorik befreit.
Das Ziel der Sophisten lag in der Uberredung anderer, ungeachtet der Frage, ob die
verwendeten Argumente richtig oder falsch waren, also mit Blick auf den eigenen Vorteil.
Zwar gesteht die aristotelische Rhetorik die Méglichkeit der Uberredung ein, aber es handelt
sich um eine technische Mdglichkeit, nicht um ihr ethisches Ziel: ,,Sophist ... wird man nach
seiner Absicht“, Rhetoriker ,aber nicht nach seiner Absicht, sondern nach seinem

Konnen.“!°

1.2.1.1 Struktur der westlichen Rhetorik

Die Begriffe und Kategorien, anhand derer Aristoteles die Rhetorik strukturiert, bleiben
tiir die westliche Rhetorik bis heute im Wesentlichen maRgeblich." Sie dienen im Folgenden
dem Vergleich der westlichen Rhetorik mit der arabischen Tradition des ‘ilm al-balaga und
sind auch fiir die spitere Betrachtung der ab dem Ende des 19. Jahrhunderts aufkommenden
arabischen Rhetorik- und Homiletikhandbiicher grundlegend. Fiir eine Skizzierung der
Struktur sind das Ziel der Rhetorik, die sogenannten Fundamentalkategorien sowie die
Unterscheidung der fiinf Teile der Rhetorik (rhetorices partes), welche teilweise auch als

Redestadien bezeichnet werden, zentral.'*?

1.2.1.1.1  Das Ziel der Uberzeugung

Aristoteles definiert die Rhetorik ,,als Fihigkeit [...], das Uberzeugende, das jeder Sache
innewohnt, zu erkennen.“’® Auf das Ziel der Uberzeugung ist die weitere Behandlung
ausgerichtet. Dabei werden nichttechnische und technische Uberzeugungsmittel
unterschieden. Erstere sind nicht ,,selbst [vom Redner] geschaffen ..., sondern [liegen] bereits
vor®, beispielsweise Zeugen und Schriftsitze.'* Sie spielen in der Rhetorik keine Rolle.

Technische Uberzeugungsmittel gehen hingegen auf die Fertigkeit des Redners zuriick: Das

19 Fbd., S. 1423-1424.
1o Aristoteles, Rhetorik, Ubers. Gernot Krapinger, Stuttgart: Reclam, 2007, S. 11 / 1355b / 1,1,14. Aristoteles
verwendet an dieser Stelle die Bezeichnung ,Dialektiker*. Da er die Rhetorik als einen Seitenspross der Dialektik
konzipiert, darf der Begriff hier mit ,Rhetoriker ersetzt werden.
i gallivoda et al., ,,Rhetorik®, S. 1484.
112 Auf aristotelische Unterscheidung der drei Redearten - die beratende Rede (génos symbouleutikén / genus
deliberativum), beispielsweise die Parlamentsrede, die Gerichtsrede (génos dikanikén / genus iudiciale) und die
epideiktische Rede (génos epideiktikdn / genus demonstrativum), beispielsweise die Lob- oder Schmachrede - gehe
ich nicht detaillierter ein.
13 Aristoteles, Rhetorik, hrsg. v. Hellmut Flashar, Ubers. Christof Rapp, Bd. 4,1, Darmstadt: Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, 2002, S. 11/1,2,1.
14 Aristoteles, Rhetorik, S. 12 / 1356a.
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Verhalten des Redners (ethos), die Erregung der Gefiihle auf Seiten der Zuhérer (pathos) und

die Argumentation (logos).

1.2.1.1.2  Die Fundamentalkategorien ethos, pathos und logos

Seit  Aristoteles dienen die drei technischen Uberzeugungsmittel als
Fundamentalkategorien zur Strukturierung der Rhetorik:'® ethos (Charakter, oder
Neudeutsch ,Image‘ des Redners), pathos (Beeinflussung der Gefiihlslage der Zuhdrer) und
logos (sprachliche argumentative Aspekte der Rede).

»Von den durch die Rede geschaffenen Uberzeugungsmitteln gibt es drei Arten: Sie
sind zum einen im Charakter des Redners angelegt, zum anderen in der Absicht, den
Zuhorer in eine bestimmte Gefiihlslage zu versetzen, zuletzt in der Rede selbst, indem

man etwas nachweist oder zumindest den Anschein erweckt, etwas nachzuweisen.“!*

Die ,Uberzeugungsmittel“ ethos, pathos und logos bilden das rhetorische
Kommunikationsmodell,'” sie bezeichnen die Bereiche, anhand derer rhetorische
Kommunikation analysiert wird."® Ethos (Gesinnung, Charakter) meint den produzierten und
,bewusst présentierten Charakter des Redners, sein ,Image’.’”® Es umfasst die gesamte
Autoritdtskonstruktion des Redners, beinhaltet gegebenenfalls auch biographische Aspekte
beziehungsweise deren Verwendung.' Es wirkt in die Rede selbst hinein, der Redner soll in
seine Rede einzubauen, was fiir seine Charakterqualititen spricht und ihn glaubwiirdig
erscheinen ldsst.””" Ebenso soll er seine Entschlossenheit durch die Darstellung der Ereignisse

erkennen lassen.'” Des Weiteren ist das ethos durch Stimme, Vortragsstil und den Einsatz von

15 Die Dreiteilung findet sich bereits bei Platon, jedoch in anderer Formulierung. (Frank Rebmann,
,Pronuntiatio®, in: Historisches Wérterbuch der Rhetorik, hrsg. v. Gert Ueding, Bd. 7, Tiibingen: Niemeyer, 2005: S.
212-247, hier: S. 216.) Der Begriff Fundamentalkategorien nach Heinrich Niehues-Prébsting, ,,Ethos: Zur
Riickgewinnung einer rhetorischen Fundamentalkategorie”, in: Rhetorische Anthropologie: Studien zum homo
rhetoricus, hrsg. v. Josef Kopperschmidt, Miinchen: Fink, 2000: S. 339-352.
116 Aristoteles, Rhetorik, S. 12 / 1356a / 1,2,3.
W Dietmar Till, ,,Rhetorik des Affekts (Pathos)*, in: Rhetorik und Stilistik (Rhetoric and stylistics): Ein internationales
Handbuch historischer und systematischer Forschung (An international handbook of historical and systematic research),
hrsg. v. Ulla Fix, Andreas Gardt und Joachim Knape, Bd. 1, Berlin: de Gruyter, 2008: S. 646-669, hier: S. 649.
118 Ebd; Josef Konig, Einfithrung in das Studium des Aristoteles an Hand einer Interpretation seiner Schrift iiber die
Rhetorik, Freiburg i. Br.: Alber, 2002, S. 53-54.
9 Joachim Knape, Modern rhetoric in culture, arts, and media: 13 essays, Berlin: de Gruyter, 2013, S. 58; Till, ,,Rhetorik
des Affekts”, S. 647.
120 Dieses weite Verstidndnis ist erst nach Aristoteles anzutreffen. Siehe Till, ,, Rhetorik des Affekts“, S. 649.
121 Joachim Knape, ,Narratio®, in: Historisches Worterbuch der Rhetorik, hrsg. v. Gert Ueding, Bd. 6, Tiibingen:
Niemeyer, 2003: S. 98-106, hier: S. 99.
22 Joachim Knape, ,,Rhetorik und Predigt: Wie viel Rhetorik braucht die Predigt?*, in: Homiletische Prdsenz: Predigt
und Rhetorik, hrsg. v. Michael Meyer-Blanck, Jorg Seip und Bernhard Spielberg, Miinchen: Don Bosco, 2010: S. 29-
51.
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Mimik und Gestik - sofern sie die Gesinnung beziehungsweise den Charakter des Redners
betreffen - im Vortrag selbst wirksam. Der Begriff pathos (Leidenschaft) bezeichnet das
Erregen (starker) Emotionen auf Seiten der Zuhdrer durch die Rede beziehungsweise den
Redner. Das pathos ist im rhetorischen Kommunikationsmodell auf Seiten der Zuhorer
verortet, es wird notwendigerweise zum Zeichen im semiotischen Sinn, da es sich kérperlich
oder sprachlich manifestiert.'”

Ethos und pathos stellen nichtargumentative Uberzeugungsmittel dar. Sie versetzen ,,die
emotional[en] Pradisposition des Zuhdrers in einen Zustand, der dessen Urteilsfahigkeit im
Sinne des Redners lenkt.“'* Klaus Dockhorn versteht pathos und ethos als die ,,eigentliche
Domine des Redners“, hier ,konzentriert sich die rednerische Leistung, die also
grundsétzlich als eine ausschlieBlich emotionale in den Vordergrund tritt.***

Logos bezeichnet - in Absetzung zu den nichtargumentativen Bereichen ethos und pathos
- den argumentativen. Zentraler Begriff ist hier das Enthymem beziehungsweise der
rhetorische Syllogismus. Einer ersten Definition nach erhélt der rhetorische Syllogismus
seine liberzeugende Wirkung aus den wahrscheinlichen Primissen. Insbesondere ein breites
Publikum akzeptiert diese leichter als wahre Pridmissen, die ihm unwahrscheinlich
erscheinen. Ein Beispiel hierfiir ist die Schlussfolgerung: Er kann gut kochen (Proposition),
denn alle Italiener kdnnen gut kochen (erste Primisse/Obersatz). Er ist Italiener (zweite
Primisse/Untersatz), also kann er gut kochen (Konklusion). In der zweiten Definition ist der
rhetorische Syllogismus durch die Auslassung einer seiner Pramissen bestimmt; so geniigt es
etwa zu sagen, Sokrates ist ein Mensch, also ist er sterblich. Die Primisse, dass alle Menschen
sterblich sind, wird nicht ausformuliert.””® Daneben ist das Beispiel (exemplum) fiir die

12 Till, ,,Rhetorik des Affekts®, S. 647.
124 Ebd., S. 650. Die Verbindung von ethos und pathos kommt beispielsweise in Ciceros De oratore zum Ausdruck,
der unterschiedliche emotionale Grade voneinander unterscheidet und hierbei mit ethos die schwicheren,
hingegen mit pathos die stirkeren bezeichnet. Marcus Tullius Cicero, On the orator: Books 1-2, Ubers. Harris
Rackham und Edward W. Sutton, Cambridge, MA: Harvard University Press, 1942; Cicero, On the orator: Book 3. On
fate. Stoic paradoxes. Divisions of oratory.
125 Klaus Dockhorn, Macht und Wirkung der Rhetorik, Bad Homburg v.d.H.: Gehlen, 1968, S. 53 zit. n. Till, ,,Rhetorik
des Affekts”, S. 654.
126 Siehe etwa: Roland Barthes, ,,L’ancienne rhétorique: Aide-mémoire*, Communications 16 (1970): S. 172-223,
hier: S. 201-202. Eine detailliertere Unterteilung unterscheidet vier Enthymemtypen. Diese sind 1. das topische
Enthymem, ndmlich ,ein auf Grundlage fester, allgemein anerkannter Argumentationsschemata (Topoi)
gebildeter WahrscheinlichkeitsschluR“, 2. das Protasen-Enthymem, ein syllogistischer Schluss, dessen Primissen
wahrscheinlich sind (griech. protdseis bezeichnet die Pramissen), wobei zwischen Eikds-Enthymem und Indizien-
Enthymem unterschieden wird. Beim ersten wird der Deduktion eine mit Wahrscheinlichkeit geltende oder
allgemein fiir wahr gehaltene Oberpridmisse zu Grunde gelegt, beim zweitem hingegen wird aus Zeichen
beziehungsweise Indizien geschlossen. SchlieRlich 3. der verkiirzte Syllogismus, ,,bei dem eine der Primissen
oder die conclusio fehlt beziehungsweise unausgesprochen bleibt“. Die allgemeinste Definition hingegen
versteht das Enthymem lediglich als ,eine Sentenz mit Begriindung“. (Manfred Kraus, ,Enthymem®“, in:
Historisches Worterbuch der Rhetorik, hrsg. v. Gert Ueding, Bd. 2, Tlibingen: Niemeyer, 1994: S. 1197-1222, hier: S.
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Argumentation der Rede wichtig. Es kann sich hierbei etwa um bestimme Tatsachen handeln,
die eine Aussage belegen sollen, oder aber um eine Geschichte beziehungsweise Erzdhlung,
die ihrerseits fiktiv oder real sein kann."” Das Anfiihren von Beispiel, Analogie und
Erzdhlungen ist rezeptionsisthetisch bedeutend, da es eine Stimulierung der Phantasie

impliziert, worauf im weiteren Verlauf zuriickzukommen sein wird.

1.2.1.1.3  Die fiinf Teile der Rhetorik
Seit der romischen Rezeption der griechischen Rhetorik werden fiinf ,Teile der
Rhetorik (rhetorices partes) unterschieden.'”
e inventio: Das Auffinden der Argumente
e dispositio: der Aufbau der Rede, das Sortieren der Argumente der Rede
e elocutio: Ausformulierung und stilistische Ausarbeitung, Wortwahl, die Verwendung
stilistischer Mittel
e memoria: Einprégen der Rede
e actio/pronuntiatio: der Offentliche Vortrag der Rede unter Verwendung
unterschiedlicher stimmlicher Mittel (pronuntiatio), darunter etwa Aussprache,
Intonation, Timbre, Rhythmus etc., und kérperlicher (actio), ndmlich gestischer und

mimischer Mittel, also die rednerische Performanz.'”

1197-1198.) Das Enthymem kann von einem Riickgriff auf das Imaginire profitieren. (Richard L. Lanigan, ,,From
enthymeme to abduction: The classical law of logic and the postmodern rule of rhetoric“, in: Recovering
pragmatism’s voice: the classical tradition, Rorty, and the philosophy of communication, hrsg. v. Lenore Langsdorf und
Andrew R. Smith, Albany, NY: State University of New York Press, 1995: S. 49-70, hier: S. 54-55.)
127 Barthes, ,,L’ancienne rhétorique®, S. 200.
28 Kallivoda et al., ,,Rhetorik“, S. 1487, Die Fiinfteilung, welche sich bei Aristoteles nur im Ansatz findet (Christof
Rapp, ,,Zur Konsistenz der aristotelischen Rhetorik®, in: Aristotelische Rhetoriktradition: Akten der 5. Tagung der Karl
und Gertrud Abel-Stiftung vom 5.-6. Oktober 2001 in Tiibingen, hrsg. v. Joachim Knape und Thomas Schirren,
Stuttgart: Steiner, 2005: S. 51-71, hier: S. 64, Anm. 42), wird auf die Rhetorica ad Herennium zuriickgefithrt und
fand sich vermutlich schon in (heute nicht mehr erhaltenen) hellenistischen Rhetoriklehrbiichern. (Kallivoda
etal,, ,Rhetorik®, S. 1568.) Bei Cicero und Quintilian ist sie prominent und bleibt bis heute fiir die Einteilung der
Rhetorik maRgeblich. (Rapp, ,,Zur Konsistenz der aristotelischen Rhetorik“, S. 64, FuRnote 42; Kallivoda et al.,
Rhetorik“, s. 1487.)
Der lateinische Fachausdruck rhetorices partes, , Teile der Rhetorik’, ist nicht mit den - zum Teil als partes rhetorices
bezeichneten - Redegattungen zu verwechseln. (Heinrich Lausberg, Handbuch der literarischen Rhetorik: Eine
Grundlegung der Literaturwissenschaft, 2 Bde., Bd. 1, Miinchen: Hueber, 1960, § 255.) In einigen Fillen dient auch
der Begriff officia oratoris zur Bezeichnung der Fiinf Teile der Rhetorik. (Kallivoda et al., ,,Rhetorik®, S. 1569.) Das
kann zu einer Verwechslung mit den - insbesondere bei Cicero thematisierten - Aufgaben des Redners
(delectare, docere und movere), die teilweise ebenfalls als officia oratoris bezeichnet werden (etwa: Ebd., S. 1571),
fithren. Die ebenfalls geldufigen Begriffe ,Produktionsstadien‘ und ,Bearbeitungsphasen‘ kénnen suggerieren,
dass eine Rede notwendigerweise alle diese Stadien durchlduft, was hiufig - gerade auch im Fall der islamischen
Predigt - nicht der Fall ist. Aus diesem Grund bevorzuge ich die Wendung ,Teile der Rhetorik.
12 Karl-Heinz Géttert, Einfithrung in die Rhetorik: Grundbegriffe - Geschichte - Rezeption, 4, iiberarb. Ausg., Paderborn:
Fink, 2009, S. 30-69.
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Sowohl die drei Fundamentalkategorien Redner, Rede und Publikum als auch die
Unterscheidung der flinf Rhetorikteile zeigen, dass Rhetorik in der westlichen Tradition
urspriinglich die Theorie der 6ffentlichen Rede bezeichnet, der die rednerische Performanz
ein zentrales Anliegen ist.”® Mit dem Begriff Performanz ist in der vorliegenden Arbeit stets
die rednerische Performanz gemeint, also weder performative Aussagen im Sinne Austins
und Searles, noch die performativen Qualititen und die Effekte von Texten im Sinne der
(teilweise ~an  Austin und Searle ankniipfenden) literaturwissenschaftlichen

Performanztheorien.

1.2.1.2 Literarische Rhetorik

Wenn heute von Rhetorik gesprochen wird, ist hdufig nicht die Theorie 6ffentlicher Rede
gemeint, sondern der sprachliche Ausdruck, die Verwendung stilistischer (oder rhetorischer)
Mittel. Genauer wire es, man wiirde in diesen Fillen von literarischer Rhetorik sprechen, was
jedoch nur teilweise geschieht.”" Die verdnderte Verwendung des Begriffes Rhetorik hat
historische Griinde: Zunichst ist die Rhetorik unmissverstandlich eine Theorie 6ffentlicher
Rede. In Anbetracht des Bedeutungsverlustes der 6ffentlichen Rede im Hellenismus sowie ab
dem Ende der romischen Republik konzentrieren sich die Rhetoriker sukzessive auf
geschriebene Texte. In diesem Prozess der ,Literarisierung’ entwickelt sich die Rhetorik von
einer Kunst der Uberzeugung (ars persuadendi) zu einer Kunst des guten Ausdrucks (ars bene
dicendi). Die performativen Aspekte der Rhetorik, d.h. die Behandlung des Redevortrags,
verlieren an Bedeutung, die Stilistik wird hingegen ausgebaut.”” An diesem Rhetorik-
Verstindnis schlieft zundchst auch die Literaturwissenschaft an, die sich lange im
Wesentlichen mit geschriebenen Texten beschiftigt. Eine Weitung des Literaturbegriffs hin
zu miindlichen Texten erfolgt erst in den Siebzigerjahren.

1.2.2  ARABISCHE RHETORIK (‘ILM AL-BALAGA): THEORIE DER BEREDSAMKEIT

Der Begriff ,arabische Rhetorik® ist in der Arabistik und Islamwissenschaft heute als
»Gegenstiick” zur griechischen beziehungsweise westlichen Rhetorik fest etabliert und
bezeichnet diejenige Disziplin, die im Arabischen ilm al-balaga heift.* Die ,,Ubersetzung* des

Begriffs ‘ilm al-balaga mit dem Begriff Rhetorik kann den irrefithrenden Eindruck erwecken,

130 Scholz, ,,Zum islamwissenschaftlichen Blick, S. 185-186.
131 Ein Beispiel flr eine korrekte Begriffsverwendung ist Heinrich Lausbergs Handbuch der literarischen Rhetorik.
Es verzichtet dem Titel entsprechend auf eine detaillierte Behandlung der performativen Bereiche der Rhetorik.
(Lausberg, Handbuch der literarischen Rhetorik: Eine Grundlegung der Literaturwissenschaft, Bd. 1, § 1091.)
132 Jylia Schmid, ,,Rhetorik und Stilistik in der Literaturwissenschaft”, in: Rhetorik und Stilistik (Rhetoric and
stylistics): Ein internationales Handbuch historischer und systematischer Forschung (An international handbook of
historical and systematic research), hrsg. v. Ulla Fix, Andreas Gardt und Joachim Knape, Bd. 2, Berlin: de Gruyter,
2009: S. 1885-1907, hier: S. 1887.
133 Beispielhaft fiir diese Trennung: Patel, ,,Nahdah Oratory*; Bauer, ,,[Rhetorik, auRereuropiische] V. Arabische
Kultur*; Muhsin J. al-Musawi, ,,Arabic rhetoric*, in: Encyclopaedia of Rhetoric, hrsg. v. Thomas O. Sloane, Oxford:
Oxford University Press, 2001: S. 29-33; Smyth, ,,Rhetoric and ‘ilm al-balagha“.
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es handle sich ebenfalls um eine Theorie 6ffentlicher Rede."™ Eine Betrachtung der Struktur
des ‘ilm al-balaga, seiner Zielsetzung, seiner Zweige sowie der Rolle der Uberzeugung
verdeutlicht allerdings, dass dies nicht der Fall ist. Die arabische Rhetorik (‘ilm al-balaga) ist
eher eine Kunst des guten Ausdrucks (vgl. ars bene dicendi) beziehungsweise eine Stilistik,"
wie im Folgenden ausgefiihrt wird. Trotz seiner taxonomischen Ungenauigkeit verwende ich
in der vorliegenden Arbeit den Begriff ,arabische Rhetorik’, da er innerhalb der

Islamwissenschaft und Arabistik etabliert ist.
1.2.2.1 Struktur des ‘ilm al-balaga

1.2.2.1.1  Das Ziel der erfolgreichen Kommunikation

Das Verbalsubstantiv balaga stammt von der Wurzel b-I-g ab, die die Grundbedeutung ,[ein
Ziel] erreichen® hat. Der Begriff baldga ldsst sich einigermaRen prizise mit
JBeredsamkeit® iibersetzen,”®® wobei zentrales Kriterium der Beredsamkeit ist, ein

kommunikatives Ziel zu erreichen.” So definiert etwa Jahiz:

»Zum Gelingen der Redekunst (al-balaga) geniigt es, dass der Horer nicht zu leiden hat
durch missverstidndliche Mitteilung des Sprechers (si’ ifham an-natiq) und dass der
Sprecher nicht beeintrichtigt wird durch das Missverstehen des Horers (si’ ifham as-
sami’).“1%

Impliziert ist hierbei also das ,Erreichen' des Adressaten, die erfolgreiche
,Ubermittlung’ einer Nachricht. Diese Bedeutung formuliert auch Ibn Haldlin, wenn er {iber

den ‘ilm al-baldga schreibt ,,sein Geheimnis und sein Geist liegt in der die Ubermittlung der

B34 Fiir die deutschsprachige Islamwissenschaft ist hier als eines der frithesten das Beispiel Mehrens einschligig.
(August Ferdinand Michael Mehren, Die Rhetorik der Araber: nach den wichtigsten Quellen dargestellt und mit
angefiigten Textausziigen nebst einem literatur-geschichtlichen Anhange versehen, Kopenhagen; Wien: Otto Schwartz,
Kaiserl. K6nigl. Hof- und Staatsdruckerei, 1853.) Seine Ausfithrungen beruhen im Wesentlichen auf al-Qazwinis
Talhis al-miftah und Al-Idah fi ‘ulim al-balaga. (Vgl. auch: Halldén, ,,Arab Islamic rhetoric®, S. 20. Des Weiteren al-
Musawi, ,,Arabic rhetoric*.) Zur Problematik der Ubersetzung von ilm al-balaga mit ,Rhetorik‘: Scholz, ,,Zum
islamwissenschaftlichen Blick®, S. 185-187.
Die Verlinkungen der westsprachlichen Rhetorik-Artikel der Wikipedia fithren alle zum arabischen Wikipedia-
Artikel balaga (Wikibidiya, ,Balaga“, https://ar.wikipedia.org/wiki/ae3\, letzter Zugriff: 18.12.2016), was die
Verbreitung der Ansicht, der ‘ilm al-balaga entspreche der Rhetorik, veranschaulicht.
135 Stock, Arabische Stilistik, S. 4.
1% Renate Wiirsch, ,,Rhetorik und Stilistik im arabischen Raum*, in: Rhetorik und Stilistik (Rhetoric and stylistics):
Ein internationales Handbuch historischer und systematischer Forschung (An international handbook of historical and
systematic research), hrsg. v. Ulla Fix, Andreas Gardt und Joachim Knape, Bd. 2, Berlin: de Gruyter, 2009: S. 2040-
2053, hier: S. 2041; Bauer, ,,[Rhetorik, auRereuropiische] V. Arabische Kultur®, S. 111.
137 Bauer, ,,[Rhetorik, auBereuropiische] V. Arabische Kultur®, S. 111.
138 AbQi ‘Utman ‘Amr ibn Bahr al-Jahiz, Al-bayan wa-t-tabyin, 7. Ausg., 4 Bde., Bd. 1, Kairo: Maktabat al-Hanji, 1998,
S. 87 zit. n. Behzadji, Sprache und Verstehen, S. 18. (Lale Behzadi zitiert die seitengleiche 3. Ausgabe von 1968.)
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Redeabsichten.“”*” Nach Qazwini beruht die Ubermittlung der Gedanken insbesondere auf der
»Ubereinstimmung einer Redesequenz mit den Erfordernissen der Sprechsituation bei
gleichzeitiger fasaha.“™*® Letztere bezeichnet zunichst Korrektheit und Klarheit, kann
allerdings auch &dsthetisch befriedigende Gestalt umfassen.”' Entsprechend schreibt Ibn
Haldiin: ,,Bei gutem Stil ist auf die Angemessenheit der Situation zu achten sowie auf die
Ubereinstimmung zwischen dem, was gesagt wird, und den Erfordernissen einer bestimmten
Situation, in der sich der Sprecher und der Angesprochene befinden.“”** Die
Situationsangemessenheit (mutabaqa al-hal) beziehungsweise die Erfordernis der Sachlage

(mugtada al-hal) stellt ein zentrales Anliegen des arabischen ‘ilm al-balaga dar.***

1.2.2.1.2  Die Zweige der arabischen Rhetorik

Anhand der Unterteilung des ‘ilm al-baldga lasst sich ein kurzer Uberblick {iber dessen
Gegenstand geben und der Unterschied zur westlichen Tradition verdeutlichen. Nach al-
Qazwini, dessen Einteilung dem ‘ilm al-balaga seine ,,definitive Gestalt“'** gab, gliedert dieser

sich in drei Zweige."*

e ‘ilm al-ma‘ani, ,die Begriffslehre”, der Wissenszweig der Bedeutungen, der
semantische Implikationen beriicksichtigt und sich insbesondere auf die Auswahl des

fiir die Redesituation am besten geeigneten Sprachmusters konzentriert,"

13 ‘Abd ar-Rahman Ibn Muhammad Ibn Haldiin, Al-muqgaddima, 1. Ausg., 2 Bde., Bd. 1, Damaskus: Dar al-Balhf,
2004, S. 309.
110 Mas‘td ibn ‘Umar at-Taftazani, Muhtasar as-sa'd: Sarh talhis kitab miftah al-‘uliim, hrsg. v. ‘Abd al-Hamid Hindawr,
1. Ausg., Beirut Al-Maktaba al-‘Asriyya, 2003, S. 31 zit. n. Bauer, ,[Rhetorik, auRereuropdische] V. Arabische
Kultur®, S. 111. (Ubers. Bauer). Im Original: ,,mutabagqat al-kalam li-mugqtada l-hal ma‘a fasahatihi zit. n. Antonella
Ghersetti, ,,Quelques notes sur la définition canonique de balaga“, in: Philosophy and arts in the Islamic world:
Proceedings of the eighteenth congress of the Union Européenne des Arabisants et Islamisants held at the Katholieke
Universiteit Leuven (September 3 - September 9, 1996), hrsg. v. Urbain Vermeulen und Daniel De Smet, Leuven:
Peeters, 1998: S. 57-72, hier: S. 58.
1 Bauer, ,,[Rhetorik, aulereuropiische] V. Arabische Kultur®, S. 111; siche auch: Seeger A. Bonebakker, ,,Aspects
of the history of literary rhetoric and poetics in Arabic literature®, Viator 1 (1970): S. 75-95, hier: S. 75-76.
142 ‘Abd ar-Rahman Ibn Muhammad Ibn Haldin, The mugdddimah: An introduction to history, Ubers. Franz
Rosenthal, 3 Bde., Bd. 1, New York, NY: Pantheon Books, 1958, S. 442, (Meine Ubers. aus dem Englischen.)
143 Mehren, Die Rhetorik der Araber, S. 18.
144 Bauer, ,,[Rhetorik, auRereuropdische] V. Arabische Kultur®, S. 126.
“Einen detaillierten Uberblick gibt Pierre Larcher, ,,Mais qu’est-ce donc la balaga?”, in: Literary and philosophical
rhetoric in the Greek, Roman, Syriac, and Arabic worlds, hrsg. v. Frédérique Woerther, Hildesheim: Olms, 2009: S. 197-
213. Siehe auch: Halldén, ,,Arab Islamic rhetoric®, S. 21-22. Dieser fiihrt ebenfalls die im Folgenden verwendeten
Begriffe Mehrens - Begriffslehre, Darstellungslehre, Verschénerungslehre - an. (Mehren, Die Rhetorik der Araber,
S.18.)
¢ Udo Gerald Simon, Mittelalterliche arabische Sprachbetrachtung zwischen Grammatik und Rhetorik: ilm al-ma‘ant bei
as-Sakkakt, Heidelberg: Heidelberger Orientverlag, 1993, S. 3.
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o ‘ilm al-bayan, ,die Darstellungslehre“, der Wissenszweig der Klarheit/Deutlichkeit
[der Sprache], der insbesondere auf sprachliche Deutlichkeit und die Vermeidung
unerwiinschter Ambiguitét fokussiert, sowie auf die Tropik, also die Behandlung der
verschiedenen Redefiguren'’, und

o flm al-badi, ,die Verschonerungslehre“, der Wissenszweig der ausdrucksseitigen

Verschdnerungsmittel wie Antithese, Hyperbel, Paronomasie etc.'*

Mochte man diese Zweige mit der westlichen Unterteilung vergleichen, so entspricht -
wie Halldén aufzeigt - der‘ilm al-ma‘ani der Angemessenheit der Redesituation," wihrend
ilm al-bayan im weitesten Sinn mit der Lehre der Tropen, der ‘ilm al-badi’ mit der Lehre der
sprachlichen Figuren (schemata) zu vergleichen sind. Die schemata gliedern sich in
Redefiguren (griech. logos, lat. figurae verborum) und Gedanken- beziehungsweise Sinnfiguren
(griech. dianaioa, lat. figurae sententiarum). Diese Unterteilung entspricht im ‘ilm al-balaga

wiederum grob der zwischen al-badi" al-lafzi und al-badrt al-ma‘nawt.*

12213  Uberzeugung in der arabischen Rhetorik

Eine Parallele zwischen beiden Traditionen liegt im kommunikativen Ziel des Erreichens
des Adressaten. Dabei ist die Frage der Uberzeugung im ‘ilm al-balaga wesentlich weniger
zentral.”" Dies stellt einen wichtigen Unterschied zwischen den Traditionen dar, denn die
westliche Tradition hat sich im Wesentlichen entlang des Begriffs der Uberzeugung
entwickelt. Von dieser hingen weitere Fragen der Rhetorik ab, etwa Techniken, um
Emotionen zu evozieren und zu beeinflussen. Die umfassende Behandlung dieser Bereiche
und die Ausfithrungen zu Redner, Rede und Zuhérer in der westlichen Tradition finden im
arabischen ‘ilm al-balaga keine wirklich vergleichbare Entsprechung.

Wenn Thomas Bauer anfiihrt, dass in der arabischen Literatur ,,Persuasion ... ebenso oft

€152

in der belletristischen Literatur wie in rhetorischen Werken behandelt“*** wird, so ist das

insofern richtig, als Literatur im weitesten Sinn immer mit Uberzeugung zu tun hat. Van

47 Bauer, ,,[Rhetorik, auRereuropiische] V. Arabische Kultur®; Arthur Schaade und Gustave E. von Grunebaum,
,Balagha“, in: Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. Hamilton A.R. Gibb et al., Bd. 1, Leiden: Brill, 1960: S.
981-982; Halldén, ,,Arab Islamic rhetoric*, S. 21.
8 Simon, Mittelalterliche arabische Sprachbetrachtung, S. 3.
% Hier finden sich Parallelen zu den griechischen topoi, bei welchen es sich um ,,Suchformeln fiir das Anlegen
eines Vorrats an Gedanken zur Bildung von fiir die jeweilige Redesituation geeigneten Argumenten* handelt.
(Aristoteles, Rhetorik, S. 207 Anm. 26. Vgl. Lausberg, Handbuch der literarischen Rhetorik: Eine Grundlegung der
Literaturwissenschaft, Bd. 1, § 373.)
150 Halldén, ,,Arab Islamic rhetoric®, S. 21.
51 Entsprechend ist innerhalb des ‘ilm al-balaga auch die Frage der Wahrheit beziehungsweise
Wabhrscheinlichkeit weniger bedeutend. (Maroun Aouad in (Ibn Ru$d) Averroes, Commentaire moyen a la
Rhétorique d’Aristote: Introduction générale, édition critique du texte arabe, traduction frangaise, commentaire et tables,
hrsg. v. Gerhard Endress, Bd. 3: Commentaire du Commentaire, Paris: Vrin, 2002, S. 8.)
152 Bauer, ,,[Rhetorik, auBereuropiische] V. Arabische Kultur®, S. 112,
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Gelder schreibt: ,In a sense, all literature turns around the concept of persuasion, since the
hearer or reader ought to be convinced of the appositeness, or the beauty, or the truth
(poetically or otherwise) of what is said.“'** Eine persuasive Dimension mag zwar in einigen
Rhetorikdefinitionen der arabischen Tradition impliziert sein, etwa in einer anonymen, die
Ibn Rasiq zitiert: ,Beredsamkeit bedeutet, dass der Sprecher (mutakallim) sein Bediirfnis
tibermittelt, indem er den Zuhorer verstehen ldsst.“"* Allerdings ist dieser Fokus nicht
annihrend konkret und umfassend wie der der westlichen Tradition. Uberzeugung (igna’)
spielt bei den kanonischen Autoren des ‘ilm al-balaga - al-Jahiz, al-Jurjani, as-Sakkaki und al-
Qazwini - kaum eine Rolle,” fiir die westliche Tradition ist Uberzeugung hingegen das
zentrale Leitmotiv. Es macht einen bedeutenden Unterschied, ob Uberzeugung - so in der
westlichen Rhetorik - als rhetorisches Ziel definiert und entsprechend umfassend
theoretisch behandelt wird oder - so im ‘ilm al-balaga - ein Uberzeugungsgedanke impliziert
sein kann, aber nicht den theoretischen Fluchtpunkt darstellt."

1.2.2.2 ‘Ilm al-balaga als ,literarische” Rhetorik

Der grundlegende Unterschied zwischen westlicher Rhetorik und arabischem ‘ilm al-
balaga konnte anhand der unterschiedlichen Strukturierungen aufgezeigt werden. Die drei
Zweige des ‘ilm al-baldga konzentrieren sich auf Angemessenheit, Korrektheit, Klarheit und
stilistische beziehungsweise dsthetische Verschonerung der Rede. Mit den fiinf Teilen der
Rhetorik (rhetorices partes) der westlichen Rhetorik gesprochen behandelt der ilm al-balaga
also im Wesentlichen den Bereich der elocutio.””” Daneben lassen sich Uberschneidungen mit
den Bereichen inventio und dispositio erkennen.

Diese Analogie zwischen dem arabischen ‘ilm al-balaga und den ersten drei Teilen der
westlichen Rhetorik wird in den modernen Rhetorikhandbiichern teilweise explizit
thematisiert. Einige Handbtiicher unterteilen den ‘ilm al-balaga unter Riickgriff auf Ibn al-
Mu'tazz (gest. 908), den Autor des Kitab al-badr, sowie auf den (nicht ndher identifizierten) as-
Saybani in drei Bereiche (umiir, wértlich: Angelegenheiten) und setzen diese mit inventio,

dispositio und elocutio gleich.

»Die Beredsamkeit (baldga) beinhaltet drei Angelegenheiten (umir). Dass der Blick des
Herzens in die Tiefen der Reflektion eintaucht, dass er aufmerksam die

153 Geert Jan van Gelder, ,, The apposite request: A small chapter in Persian and Arabic rhetoric®, Edebiydt 12
(2001): S. 1-13, hier: S. 9.
154 al-Hasan Ibn ‘Al1 Ibn RaSiq, Al- umda fi mahdasin as-Si'r wa-adabihi wa-naqdihi, Bd. 1, Beirut: Dar al-Jil, 1972, S. 244
zit. n. Gelder, ,,The apposite request®, S. 6.
155 [Sleeing that classical Greek and Latin rheroric, with ist roots in judicial and forensic oratory, is much
concerned with persuasion, an outsider may be surprised to learn that Arabo-Persian baldgha does not greatly
stress this element, preoccupied as it is with elocutio, the aesthetic function of srylistics, at the expense of the
more utilitarian functions.” (Gelder, ,, The apposite request®, S. 5.) Auch: Ghersetti, ,,Quelques notes*, S. 57-58.
156 Scholz, ,,Cicero and Quintilian in the Arab world?“, S. 216-217, Anm. 77.
7 Gelder, ,,The apposite request*, S. 5.
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[verschiedenen] Aspekte (wujih) der Ergebnisse (‘awaqib) betrachtet und
zusammenbringt, was verdeckt ist und was offen liegt. (Dies ist das Auffinden
(inventio/ijad).) Danach kehrt das Herz zu dem zuriick, was das Nachdenken
hervorgebracht hat, beurteilt die Abfolge der Gedanken (al-ma‘dni) und der Beweise
und verbessert ihre Anordnung (tandid). (Dies ist die Gliederung (dispositio/tansig).)
Dann bringt er sie mit eleganten Worten (alfaz rasiqa) und unter Verschénerung ihrer
Ambiguititen (ma‘arid*®) sowie unter Verwendung ihrer Reize (mahdsin) zum
Ausdruck (yubdthi). (Dies ist die sprachliche Ausarbeitung (elocutio/tabir).)***°

Die Passage mag unscheinbar erscheinen, ist es aber keinesfalls: Hier werden zwei
Traditionen zusammengefiihrt, beziehungsweise die arabische in die westliche integriert.'®
Der wesentliche Unterschied zwischen westlicher und arabischer Rhetorik liegt somit
darin, dass die Bereiche memoria und actio/pronuntiatio in der arabischen Rhetorik keine

1! Hieran wird die grundsitzlich andere Ausrichtung der arabischen

Entsprechung finden.
Rhetorik deutlich, die von der griechischen (auch mit Blick auf den Bereich der elocutio) eher
am Rande beeinflusst wurde.'* Die westliche Rhetorik hat die offentliche Rede zum
Gegenstand und behandelt die Vorbereitung der Rede und den performativen Vortrag, dem

sie teilweise die groflte Wirkung beimisst,'” entsprechend detailliert. Der ‘ilm al-balaga

158 Edward W. Lane, An Arabic-English lexicon, Bd. 1, Teil 5: Dad - ‘ayn, London: Williams and Norgate, 1874, S. 2012
Spalte 3.

159 Abii Zahra, Al-hataba, S. 23; Luwis [Louis] Sayhii [Cheikho], Kitab ‘ilm al-adab, 3., korrigierte und
vervollstindigte Ausg., Bd. 2: ‘ilm al-hataba, Beirut: Matba‘at al-Aba’ al-Yast'iyyin, 1926, S. 13. Fayyad, Al-hataba,
S. 31. Die Analogie geht auf Cheikho zuriick. Die in der Ubersetzung in runden Klammern stehenden
Benennungen als inventio (fjad), dispositio (tansiq) und elocutio (ta'bir) finden sich nur bei Cheikho direkt im Text.
Bei Abu Zahra und Fayyad folgen sie erst im Anschluss, wobei diese Autoren fiir dispositio neben fjad auch den
Begriff ihtira’ verwenden. Fayyad kennzeichnet die Unterteilung in inventio (jjad/ihtira’), dispositio (tansig) und
elocutio (ta‘bir) als die der Europder (al-ifranj).

160 Hierzu auch: Scholz, ,,Zum islamwissenschaftlichen Blick*, S. 199-201.

161 Wiirsch, ,,Rhetorik und Stilistik im arabischen Raum®*, S. 2041; Stock, Arabische Stilistik, S. 4.

12 Dje Frage von Entlehnungen und Rezeption der griechischen Rhetorik innerhalb des ‘ilm al-balaga hat die
Forschung unterschiedlich beschiftigt. (Siehe bspw. Gustave E. von Grunebaum, Medieval Islam: A study in cultural
orientation, 2 Ausg., Chicago: University of Chicago Press, 1969, S. 295, 325; Gustave E. von Grunebaum, ,,The
aesthetic foundation of Arabic literature, Comparative Literature 4 (1952): S. 323-340; John Wansbrough, ,,A note
on Arabic rhetoric, in: Lebende Antike: Symposion fiir Rudolf Siihnel, hrsg. v. Horst Meller und Hans-Joachim
Zimmermann, Berlin: Erich Schmidt, 1967: S. 55-63, hier: S. 56-57, 61-62; Bonebakker, ,,Aspects of the history*,
S. insbes. 95; Seeger A. Bonebakker, ,,Ibn al-Mu‘tazz and Kitab al-Badi™, in: Abbasid belles lettres, hrsg. v. Julia
Ashtiany et al., Cambridge, U.K.: Cambridge University Press, 1990: S. 388-411, hier: S. 408-409; al-Musawi,
»Arabic rhetoric®, S. 32-33.) Dass es Einfliisse gab, ist unbestritten, diese sind mit den Worten Bonebakkers
jedoch lediglich ,,marginal“. (Bonebakker, ,,Ibn al-Mu‘tazz and Kitab al-Badi*, S. 409.) Die weitere Erforschung
der Geschichte der arabischen Literaturtheorie bleibt ein Desiderat, um die Frage zufriedenstellend im Detail zu
beantworten. (Ebd., S. 408.)

163 Aristoteles, Rhetorik, S. 152 / 1403b. Quintilian verweist auf die besondere Bedeutung, die Demosthenes dem

Vortag beigemessen hatte. (Gert Ueding und Bernd Steinbrink, Grundrif der Rhetorik: Geschichte - Technik -
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hingegen konzentriert sich auf den Text - weitgehend auf den Bereich der elocutio - und lésst
den Vortrag meist aullen vor.'* Dieser Unterschied impliziert natiirlich nicht, dass Rhetorik
beziehungsweise literarische Rhetorik (oder Stilistik) lediglich als Produktionstheorie

relevant wiren; sie sind stets auch Instrumente zur Textanalyse.

1.2.2.3 Rednerische Performanz im frithen ‘ilm al-balaga

Die Rhetoriktradition des ‘ilm al-baldga ist also textorientiert, sie widmet sich nicht der
theoretischen Behandlung des Redevortrags. Eine Einschrinkung dieses Aspektes gibt es
dennoch: In der Frithzeit des ‘ilm al-balaga sind zumindest einige Bemerkungen zum Vortrag
zu nennen, vor allem bei Jahiz. Zwar findet sich keine systematische rhetorisch-theoretische
Behandlung des Vortrags, sondern vielmehr ,, Bemerkungen allgemeiner Art und konkrete

Urteile {ber beriihmte und weniger bekannte Prediger und Redner'®

, von einiger
Bedeutung sind sie dennoch: Zum einen greifen die modernen arabischen Handbiicher
regelmdlig auf die entsprechenden Passagen bei Jahiz zuriick.’*® Zum anderen zeigen sich
hier wichtige historische Spuren der 6ffentlichen Rede. Aus diesen erschlieBen sich Aspekte,
die sich spiter in den ritualrechtlichen performativen Anweisungen zur Predigt
niederschlagen werden. Ein umfassender Uberblick kann hier nicht geboten werden, die
,Urspriinge* einiger performativer Aspekte seien jedoch aufgezeigt.

Jahiz unterscheidet fiinf Arten der Bedeutungsproduktion: Wort (lafz), Geste (iSara),
Rechnen (beziehungsweise Zdhlen) mit den Fingern (‘agd), Schrift (hatt) und Zustand (nusba).
Die nusba definiert er als al-hal ad-dalla, als den Zustand (einer Sache) insofern sie bedeutet.'®’
Er rdumt damit auch koérperlichen Aspekten der Rede einen Stellenwert ein und thematisiert

nicht nur Gesten (iSarat), sondern auch Aussprache (nutq) und Stimme (sawt).

Methode, 5. Ausg., Stuttgart: Metzler, 2011, S. 236.) Vergleichbar auch Cicero: ,,Der Vortrag, sage ich, hat in der
Redekunst allein entscheidende Bedeutung.” (Cicero, De oratore, 3,213 zit. n. Ueding und Steinbrink, Grundrif der
Rhetorik, S. 236.)
1¢ Teilweise hat der ‘ilm al-balaga auch miindliche Rede zum Gegenstand, die Kategorien Sprecher und Horer
etwa beziehen sich auf eine miindliche Kommunikationssituation. Fokus des ‘ilm al-balaga ist jedoch die
Beredsamkeit und nicht eine Theoretisierung 6ffentlicher Rede. Treffend bezeichnet Rosenthal balaga als ,,both
eloquence in oral expression and good style in written expression®. (Rosenthal in ‘Abd ar-Rahman Ibn
Muhammad Ibn Haldtn, The mugdddimah: An introduction to history, Ubers. Franz Rosenthal, 3 Bde., Bd. 3, New
York, NY: Pantheon Books, 1958, S. 335 n. 1292.)
15 Behzadi, Sprache und Verstehen, S. 77.
1% An ihn scheint auch Bonebakker zu denken, wenn er feststellt: ,,A theory of oratory definitely existed, but it
did not have much chance to develop. It soon came to be incorporated as a branch of the baldgha and only some
Aristotelian philosophers continued to treat it independently.“'®® Wobei jedoch unklar bleibt, inwiefern von
einem ,Zweig’ der baldga gesprochen werden kann, zumal Bonebakker im Anschluss feststellt, ,,the art of oratory
[does not] appear to have made any significant contribution to the theory of the balagha.” (Bonebakker, ,,Aspects
of the history*, S. 76.)
17 Aboubakr Chraibi, ,Modeles et apocryphes: Les khutbas d’Akhtam et de Quss ibn Sa‘ida“, Journal of Arabic
Literature 27 (1996): S. 87-114, hier: S. 110; al-Jahiz, Al-bayan wa-t-tabyin, Bd. 1, S. 78.
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Die Geste versteht Jahiz als Ergédnzung und bisweilen sogar als Ersatz fiir das gesprochene
Wort:

»Geste (iSara) und Wort (lafz) sind Verbiindete (Sarikan). Welche groRe Hilfe ist sie [die
Geste] ihm [dem Wort], welch guter Ubersetzer ist sie ihm, wie hdufig ersetzt sie das
Wort und macht die Schrift (hatt) verzichtbar. Ist die Geste dann mehr als ein
bekanntes Bild, mehr als ein beschriebenes Schmuckstiick, trotz ihrer Unterschiede
in Abstufungen und Bedeutungen? In den Zeichen des Auges sowie der Augenbrauen
und [den Zeichen] der anderen Extremititen liegt eine groRe Stiitze und eine

verfligbare Hilfe.,,'*®

Der Begriff iSara (wortl. Zeichen) ist nicht auf die Hinde beschrinkt, sondern umfasst
auch Kopf, Auge, Augenbrauen und Schultern.'” Er beinhaltet also Gestik und Mimik,
allgemeiner lieRe sich sagen: die Korpersprache. Auch Kleidung und Schwert werden
teilweise unter dem Begriff behandelt, gewissermallen als Erweiterungen des Kdrpers. Der

,Semiotiker Jahiz'”° unterstreicht die Bedeutung der Gestik in der Praxis, wenn er erldutert:

,»Der Sdnger klopft mit dem Stock den Takt der Lieder und der Redner unterstreicht
(yusir) mit seinem Kopf und seiner Hand die Stiicke seiner Rede und ihre Unterteilung
(beziehungsweise Pausen). Die Ausfithrungen (durib) der Bewegungen verteilen sich
auf die Ausfithrungen der Worter und die Ausfithrungen der Bedeutungen. Wenn man
seine Hand festhielte und die Bewegungen seines Kopfes verhinderte, so gingen zwei

Drittel seiner Rede verloren.“"

Aus den AuRerungen ist nicht zu schlieRen, dass unter den arabischen Rednern der Zeit
eine ausgepragte rednerische Gestik, die von einigen antiken romischen Rednern berichtet
wird, verbreitet gewesen wére. Vielmehr gingen die Meinungen unter den damaligen
Gelehrten beziiglich der Verwendung von Gesten (iSara) und Bewegungen (harakat) wihrend
der Rede offenbar auseinander. Die einen empfanden sie als angebracht, andere - so Abi

172

Samir, ein Gelehrter der Qadiriyya - verurteilten sie als Fehler (‘ayb).'” Jahiz spricht sich fiir
eine zuriickhaltende Gestikverwendung aus. Er berichtet, dass Abii Samir, ,,wenn er

diskutierte (ndza‘a), weder seine Hiande, noch seine Schultern bewegte, noch seine Augen

168 3l-Jahiz, Al-bayan wa-t-tabyin, Bd. 1, S. 78. Der Abschnitt liegt (mit einigen Auslassungen) teilweise iibersetzt
vor in Ab{ ‘Utman ‘Amr ibn Bahr al-Jahiz, The life and works of Jahiz: Translations of selected texts, Ubers. Charles
Pellat und D. M. Hawke, Berkley: University of California Press, 1969, S. 103,
19 al-Jahiz, Al-bayan wa-t-tabyin, Bd. 1, S. 77-78.
17 Chraibi, ,,Modéles et apocryphes®, S. 110.
1 Abt ‘Utman ‘Amr ibn Bahr al-Jahiz, Al-bayan wa-t-tabyin, 7. Ausg., 4 Bde., Bd. 3, Kairo: Maktabat al-Hanj1, 1998,
S. 119. Siehe auch Behzadi, Sprache und Verstehen, S. 71-72.
172 50 der Herausgeber ‘Abd al-Mun‘im HafajT in: Muhammad ibn ‘Abd ar-Rahman al-Qazwini, Idah fi ‘ultim al-
balaga: Al-ma‘ant wa-I-bayan wa-1-badr’, 3 Bde., Bd. 1, Beirut: Dar al-Jil, ohne Jahr, S. 165-166.
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rollte, noch seinen Kopf bewegte, als kdme seine Rede aus dem Spalt eines Felsens. So pflegte

€173

Abii Samir, Anhinger der Gestik zu ihrer Reduzierung zu verurteilen“””, was er damit

begriindete, dass ,,es der Rede (mantiq) nicht gebiihrt, etwas weiteres zur Unterstiitzung

hinzuziehen.“'"

Jahiz verweist hingegen auf seinen Lehrer Ibrahim an-Nazzam (gest. 845)
und verkniipft die Einschrankung der Gestik mit dem Ausdruck von wiirdevollem Ernst
(wagar) und Gravitit (tazammut).'”

Jahiz verweist des Weiteren auf ein ,beschriebenes Blatt“ (sahifa maktiiba) zur
Beredsamkeit (baldga) bei den Indern, demzufolge der Redner mutig gefasst (rabit al-ja’s) sein
solle,””® mit ruhigen GliedmaRen (sakin al-jawdrih) und stetem Blick (qalil al-lahz)."” Stetigkeit
meint hier, dass der Redner den Kopf nicht zu Seite wenden und sein Blick nicht
umherwandern soll, um beispielsweise den Augenkontakt mit den Zuhérern zu suchen, was
als unangemessen galt."”® Diese Charakteristika finden sich auch bei Ibn Qutayba (gest. 889)

und bei Aba Hilal al-‘Askar (gest. um 1009),"” die Auffassung war also offenbar weit

17 al-Jahiz, Al-bayan wa-t-tabyin, Bd. 1, S. 91.
174 Ebd.,
175 al-Qazwini, Idah fi ‘ulim al-balaga, Bd. 1, S. 165-166. Die Erliduterung stammt vom Herausgeber ‘Abd al-Mun‘im
Hafajl.
176 Der Begriff ja’$ impliziert zundchst eine Bewegung, ja’asa ilayhi bedeutet ,,He came, came forward, or advanced,
towards him.“ Mit rabt wird die ,Bindigung’ bezeichnet, mit ribat das Band. Wenn der Begriff rabit al-ja’$ hdufig
mit Fassung, Gefasstheit, Haltung, Selbstkontrolle wiedergegeben wird und Mut wie Entschlossenheit
konnotiert, so offenbar, weil er die Bindigung eines Bewegungsdrangs impliziert. (Lane, An Arabic-English
lexicon, Bd. 1, Teil 2: Jim - ha’, S. 370 Spalte 1; Edward W. Lane, An Arabic-English lexicon, Bd. 1, Teil 3: Dal - zdy,
London: Williams and Norgate, 1867, S. 1014; Wehr, Arabisches Worterbuch, S. 162.)
177 al-Jahiz, Al-bayan wa-t-tabyin, Bd. 1, S. 92, die Wendung qalil al-lahz auch auf S. 134. Siehe auch Linda G. Jones,
,Prophetic performances: Reproducing the charisma of the Prophet in medieval Islamic preaching®, in: Charisma
and Religious Authority: Jewish, Christian, and Muslim Preaching, 1200-1500, hrsg. v. Catherine L. Jansen und Miri
Rubin, Turnhout: Brepols, 2010: S. 19-47, hier: S. 26; Jones, The power of oratory, S. 87. Van Gelder wahlt fiir galil
al-lahz die Ubersetzung ,his glances few [does not look around too much]“. (Geert Jan van Gelder, , Literary
criticism as literature”, in: The weaving of words: Approaches to classical Arabic prose, hrsg. v. Lale Behzadi,
Wiirzburg: Ergon, 2009, hier: S. 60.)
Diese Ausfithrungen, welche sich als fester Bestandteil der arabischen Tradition etabliert haben, gehen laut
Jahiz auf ein ,Blatt” (sahifa) zur Rhetorik bei den Indern zuriick. Vergleichbar spricht al-‘Askari von einem
Weisen aus Indien. (AbT Hilal al-‘Askarf, Kitab as-sina‘atayn: Al-kitaba wa-$-$i'r, Beirut: Al-Maktaba al-‘Unsuriyya,
2015, S. 19.) Man kann von einer kulturellen Assimilierung sprechen, fiir die Jahiz allgemein ein gutes Beispiel
ist. (Charles Pellat in: al-Jahiz, The life and works, S. 4-5.) Kratchkovsky stellt den indischen Ursprung in Frage,
verweist jedoch darauf, dass sich einige der genannten Punkte tatsichlich in der indischen Rhetorik finden
lassen. Jahiz konnte die Passage jedoch auch selbst geschrieben haben. (Gelder, ,Literary criticism as literature®,
S.61.)
178 Siehe zur Unangemessenheit des Augenkontaktes und fiir weitere Belegstellen: Qutbuddin, Arabic oration, S.
210.
17 ‘Abdallah ibn Muslim Ibn Qutayba, ‘Uyin al-ahbar, 4 Bde., Bd. 1, Beirut: Dar al-Kutub al-Tlmiyya, 1418 (h.), S.
189; al-‘Askari, Kitab as-sina‘atayn, S. 19, 21.
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verbreitet. Noch frither jedoch gibt Ibn ‘Abd Rabbih (860-940) eine interessante Beschreibung

des Habitus' des idealen Gelehrten, die sich einiger dhnlicher Merkmale bedient:

,»The qualities of a perfect scholar include that he should be very dignified, be serious
in company, be venerable and silent, be of slow movement and few gesticulations, be
calm in appearance, and that he should neither shout, nor be angry, nor become short
of breath when speaking, and he should not constantly rub his beard when speaking;

for all these are evils denoting the incapability of expressing oneself.“™®

Zwar lassen sich anhand der genannten Fundstellen keine umfassenden Riickschliisse
beziiglich des rednerischen Einsatzes der Gestik ziehen, die wiederholte Empfehlung einer
zuriickhaltenden Gestik sticht jedoch ins Auge. Der Redner soll zwar nicht durch die véllige
Vermeidung jeglicher Gestik wie ein ,,Fels mit Spalt* wirken, er soll sie jedoch einschrinken,
um wiirdevollen Ernst (waqar) und Gravitit (tazammut) zu wahren. Man darf annehmen, dass
diese Forderung weitgehend der damaligen rednerischen Praxis oder mindestens einem stark
verbreiteten Ideal entsprach. Jahiz hatte durchaus ein Auge fiir mimetische Nachahmungen,
welche er beim Geschichtenerzihler (hakiya, hierzu weiter unten) beschreibt. Wiren auch
rednerische Vortrige gestisch und mimisch stirker ausgearbeitet gewesen, so hitte er wohl
eine entsprechend detailliertere Darstellung gegeben. Der empfohlene Habitus von
wiirdevollem Ernst (wagar) und Gravitit (tazammut) bleibt bedeutend. Er findet sich nicht nur
in der vormodernen Predigttheorie, etwa bei Ibn al-Jawzi und Ibn al-‘Attar (gest. 1324),
sondern auch in den modernen Rhetorik- und Homiletikhandbiichern.

Besondere Bedeutung misst Jahiz der Stimme des Redners bei. Seine Ausfithrungen sind
wiederum relativ biindig; die Stimme soll laut und deutlich sein, eine leise Stimme gilt als
nachteilig. Entsprechend seien fiir den Redner ein breiter Kiefer und ein groRer Mund

wiinschenswert. !

Jahiz ist damit deutlich weniger detailliert als die griechisch-romischen
Rhetoriker. Quintilian etwa beschreibt ausfiihrlich Gesten, Augen, Blick, Gesichtsausdriicke,
Bewegen der Augenbrauen (oder einer einzelnen), Tridnen, Augenlider, Kopfhaltungen

und -bewegungen, energische Bewegungen der Arme, einzelne Gesten und Bewegungen der

18 Habitus hier in Anlehnung an Bourdieu, jedoch nicht unter Beriicksichtigung sdmtlicher Aspekte wie
Lebensstil, Sprache, Kleidung, Umgangsformen, Geschmacksvorlieben etc., sondern im Sinne der sichtbaren
Haltung, des gewdhlten Stils, Der Habitus-Begriff wurde teilweise an den rhetorischen ethos-Begriff angelehnt.
(Boike Rehbein, Die Soziologie Pierre Bourdieus, Konstanz: UVK-Verlagsgesellschaft, 2006, S. 89.)

181 Ahmad ibn Muhammad Ibn ‘Abd Rabbih und Issa J. Boullata, The unique necklace, hrsg. v. The Centre for Muslim
Contribution to Civilization, Bd. 2, Reading, UK: Garnet, 2009, S. 75. Auch Ishaq ibn Ibrahim thematisiert die
Verwerflichkeit des Bartstreichens. (Ishaq b. Ibrahim al-Katib, Al-burhan ft wujih al-baydn, Bagdad: ohne Verlag,
1967, S. 213 zit. n. Qutbuddin, ,,Khutba: The evolution of early Arabic oration®, S. 209; Qutbuddin, Arabic oration,
S.209. Vgl. auch Jones, ,,Prophetic performances®, S. 26 (hier einige Umschriftfehler); Jones, The power of oratory,
S. 87 sowie ‘Abd al-Jalil ‘Abduh Salabi, Al-hataba wa-i'dad al-hatib, 3. Ausg., Kairo: Dar a3-Suriig, 1987, S. 40.

182 g]-Jahiz, Al-bayan wa-t-tabyin, Bd. 1, S. 120-123; Behzadi, Sprache und Verstehen, S. 77; Qutbuddin, Arabic oration,
S. 209.
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Hinde, die Schultern, das Zeigen auf die eigene Brust, das Klatschen, das Gehen wihrend der
Rede, das Werfen der Toga iiber die Schulter, etc. Verschiedentlich geht er auch auf ihre
Wirkungen ein.'*’

Darin, dass die arabische Tradition die rednerische Performanz in dieser kurzen Form
behandelt, ist kein Manko zu sehen. Die Unterschiede zwischen den Rhetoriktraditionen
erkldren sich durch unterschiedliche Erfordernisse und Ausgangslagen. Das Interesse, das im
griechisch und spiter im romischen Kontext fiir eine theoretische Behandlung der
Performanz bestand, hing offensichtlich mit einer anderen Rolle der 6ffentlichen Rede und
des Theaters zusammen. Letzteres existierte im arabischen Kontext in der Entstehungszeit
der zitierten Texte nicht; vom Volkstheater auf der Strale abgesehen, dem jedoch keine
hochkulturelle Wertschitzung zuteilwurde, die zu dessen Theoretisierung hitte fithren
konnen. Das erklért, warum die performativen Bemerkungen der arabischen Tradition kaum
der Wirkungstheorie des Vortrags vergleichbar sind, welche hingegen in der westlichen
Tradition entwickelt wurde. Trotz ihrer Kiirze sind die angefithrten Bemerkungen zur
Performanz aus der arabischen Tradition keinesfalls unbedeutend. Die modernen

Rhetorikhandbiicher verweisen regelméRig auf die berithmte Passage bei Jahiz."

1.2.3  GRIECHISCHE RHETORIK IM ARABISCHEN ARISTOTELISMUS

Fiir ein Verstindnis der islamischen Homiletik in der Vormoderne sowie der modernen
rhetorisch-homiletischen Entwicklungen ist die arabische Auseinandersetzung mit der
griechischen Rhetorik'® im Kontext des arabischen Aristotelismus relevant. Sie sei daher in

Kiirze skizziert.

1.2.3.1 Arabischer Aristotelismus

Fiir die Beschiftigung mit Aristoteles’ Rhetorik im arabischen Aristotelismus sind vor
allem die drei Aristoteliker al-Farabi (gest. 950/951), Ibn Sina (Avicenna, gest. 1036) und Ibn
Rusd (Averroes, gest. 1198) zu nennen.'™ Al-Farabi, der als der ,zweite Lehrer* (nach
Aristoteles) bezeichnet wird, hat mehrere Werke zur Rhetorik geschrieben: einen
umfangreichen Grofsen Kommentar, dessen Einleitung in lateinischer Ubersetzung (Didascalia
in Rhetoricam Aristotelis) erhalten ist, und einen knapperen Traktat (Kitab al-hataba), der sich
v.a. mit dem ersten Buch der Rhetorik beschiftigt.” Ibn Sinas erste Abhandlung ist im

Wesentlichen eine Paraphrase der Rhetorik des Aristoteles, wobei das erste Buch und die

18 Marcus Fabius Quintilianus, The Institutio oratoria of Quintilian, Ubers. Harold E. Butler, 4 Bde., Bd. 4: Books 10-
12, London; New York: Heinemann; Putnam’s Sons, 1922, S. 279-317 / XI,3,65-136.

18 Sjiehe unten Anm. 426, S. 93.

8 An dieser Stelle ist von griechischer und nicht griechisch-rémischer Rhetorik zu sprechen, da sich die
arabischen Aristoteliker nicht mit den rémischen Entwicklungen auseinandergesetzt haben.

1% Siehe bezliglich weiterer arabischsprachiger Autoren, die sich mit der Rhetorik befasst haben, deren Werke
jedoch nicht erhalten beziehungsweise noch nicht gefunden sind: Wiirsch, ,,Die arabische Tradition®, S. 160.

187 Ebd., S. 159-160.

40



Affektlehre des zweiten Buches im Vordergrund stehen. Das Kitab al-hataba, der achte Teil des
Logik-Teils seiner Enzyklopadie Kitab as-Sifa’ (Buch der Genesung) bezieht sich auf alle drei
Biicher der Rhetorik.'® Tbn Rusd verfasste zur Rhetorik zum einen eine Epitome, welche stark
von al-Farabi abhingig ist, und daneben einen Mittleren Kommentar (talhis), in dem er sich

deutlich starker auf Aristoteles zuriickbezieht.'®

1.2.3.2 Rhetorik als philosophische Disziplin

Mit Blick auf die skizzierte Beschéftigung mit Aristoteles’ Rhetorik konnte man vermuten,
dass diese im Sinne einer praxisorientierten Theorie 6ffentlicher Rede erfolgte. Da der ‘ilm al-
balaga keine Theorie offentlicher Rede im engeren Sinn darstellt, konnte die griechische
Tradition die autochthone arabische ,ergdnzt haben. Das trifft allerdings nicht zu. Das
Interesse an der aristotelischen Rhetorik war ein philosophisches, fiir die Praxis der
offentlichen Rede spielte sie keine Rolle.® Die Zuordnung der Rhetorik zur Logik geht auf den
spatalexandrinischen Lehrbetrieb zuriick, der sowohl die Rhetorik als auch die Poetik als Teile
des Organons etabliert hatte.””’ Im Mittelpunkt des Interesses standen das Enthymem
beziehungsweise der rhetorische Syllogismus.'”> Andere Aspekte, wie die Analyse der Affekte
sowie der Charaktere wurden zwar nicht tibergangen, traten jedoch in den Hintergrund.'”

Mit dem Ausklang des arabischen Aristotelismus im 13. Jahrhundert kam auch die
Beschiftigung mit der Rhetorik zu einem zumindest vorldufigen Ende.” Die Zuordnung der
Rhetorik zur Philosophie blieb davon zunéchst unberiihrt, auch fiir Ibn Haldan stellt sie im
14. Jahrhundert eine logische Disziplin dar.'” Erst im 20. Jahrhundert erlebt die Rhetorik eine
Wiedergeburt, nun allerdings tatsdchlich als Theorie 6ffentlicher Rede.

1.2.3.3 Marginalisierung des ‘ilm al-hataba

Fiir ein angemessenes Verstindnis der historisch geringen Relevanz der Rhetorik fiir die
offentliche Rede im arabischen islamischen Kontext sind insgesamt vier Elemente zu
beriicksichtigen: (1) die Trennung der Bereiche Philosophie und Literatur (2) die geringe
Bedeutung der 6ffentlichen Rede im religidsen und politischen System, (3) die Ritualisierung

18 Ebd., S. 160.
189 Fhd,
1% Vagelpohl, Aristotle’s Rhetoric, S. viii-ix Anm. 1.
Y Wiirsch, ,,Die arabische Tradition®, S. 157. Die Behandlung der Rhetorik als Teil des Organons wird innerhalb
der Kontext-Theorie beschrieben. (Deborah L. Black, Logic and Aristotle’s Rhetoric and Poetics in Medieval Arabic
philosophy, Leiden: Brill, 1990, S. 1.) Die Rhetorik hat bei den Arabern eine gréRere Rolle gespielt als die Poetik,
weil sie Tragddie und Komddie nicht kannten und auch kein vergleichbares Genre, wodurch das Verstidndnis
der Poetik erheblich erschwert war. (Wiirsch, ,,Die arabische Tradition®, S. 158.)
192 Renate Wiirsch, ,Review: Deborah L. Black: Logic and Aristotle’s Rhetoric and Poetics in Medieval Arabic
Philosophy*, Zeitschrift der Deutschen Morgenldndischen Gesellschaft 144 (1994): S. 380-388, hier: S. 381-382.
93 Wiirsch, ,,Rhetorik und Stilistik im arabischen Raum®, S. 2048.
94 Wiirsch, ,,Die arabische Tradition®, S. 162.
15 [bn Haldiin, Al-mugaddima, Bd. 1, S. 128. Englische Ubersetzung: Tbn Haldtn, The mugdddimah, Bd. 3, S. 78.
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der Anlidsse offentlicher Rede und (4) das ,Fehlen des Theaters, das eine weitere
Theoretisierung der Rede auf Grund der Parallelen zwischen Rede und Schauspiel begiinstigt
hitte.

Die Zuweisung der Rhetorik zur Logik wurde bereits besprochen. Die nachhaltige
Trennung von ‘ilm al-baldga und ‘ilm al-hataba scheint des Weiteren darin begriindet zu sein,
dass der Bereich des ilm al-balaga gegeniiber der Philosophie als islamischer empfunden
wurde als der des ‘ilm al-hataba. So wurde der ‘ilm al-balaga als Teil der ‘uliim ad-din gezahlt,
hingegen der ‘ilm al-hataba zur Philosophie gerechnet und als fremde Disziplin verstanden.'*
Damit war die hataba weniger reprisentativ fiir den religidsen islamischen Kontext.'” Dem
entspricht, ,,[d]ass die islamische Theologie eine wesentliche Rolle bei der allmahlichen
Verdriangung der aristotelischen Philosophie aus den islamischen Lehrtraditionen gespielt
hat.“**® Allerdings ist hierin wohl eher ein begiinstigender Faktor als der alleinige Grund zu
sehen. Hinzu kommt, dass die 6ffentliche Rede in der religiésen und politischen Struktur eine

€199

eher ,schattige Existenz*'”® gefithrt hat. Nachdem mit den Umayyaden die gering
ausgeprigte tribale Demokratie ihre Rolle verloren hatte, deren letzte Spuren schlieBlich mit
den ‘Abbasiden verschwanden, war der zentrale Ort 6ffentlicher Rede die Freitagspredigt.”®
Zwar gab es daneben auch die bereits erwdhnten Figuren von gass und mudakkir und
Ansprachen von Gouverneuren, sie waren jedoch offenbar nicht theoretisierungsbedirftig

' Eine genauere Untersuchung dieses Umstandes wiirde

im Sinne der griechischen Rhetorik.
eine vertiefte Auseinandersetzung mit der 6ffentlichen Rede zur Zeit der Umayyaden sowie
wihrend der ersten Jahrhunderte der ‘abbasidischen Herrschaft erfordern. Eine vorsichtige
heuristische Erklarung des Ausbleibens einer Theoretisierung scheint jedoch moglich:

Im Fall der liturgischen Predigt steht der rituelle Charakter im Vordergrund. Eine
Theoretisierung der Uberzeugung des Publikums, welche ja den Ausgangspunkt fiir die

griechisch-romische Tradition darstellt, spielt hochstens eine untergeordnete Rolle.”** In der

19 Halldén, ,,Arab Islamic rhetoric*, S. 20. Hierzu auch: Scholz, ,,Zum islamwissenschaftlichen Blick*, S. 190-191.
Einige Anmerkungen zur Verbindung von ‘ilm al-balaga und Theologie gibt Abdessamad Belhaj, ,,Rhétorique
arabe et théologie: Quelques lieux communs®, in: Sources and approaches across disciplines in Near Eastern studies:
Proceedings of the 24th congress, Union Européenne des Arabisants et Islamisants, Leipzig 2008, hrsg. v. Verena Klemm
et al., Bd. 215, Leuven: Peeters, 2013: S. 397-404.
%7 Halldén, ,,Arab Islamic rhetoric®, S. 20.
8 Wiirsch, ,,Die arabische Tradition®, S. 162.
19 Bonebakker, ,,Aspects of the history“, S. 76.
20 Ebd.
1 So Halldén: ,,public speech has been practiced without the need to theorize about it having been
felt.“ (Halldén, ,,Arab Islamic rhetoric*, S. 23.)
22 Fiir Swartz ist die Rolle der Uberzeugung in der Predigt hingegen zentral: ,,[M]ost forms of discourse aim at
persuasion in one way or another, but in the case of the homily persuasion constituted its very raison
d’étre.” (Swartz, ,,Arabic rhetoric“, S. 36.) Dem widerspricht jedoch, dass die Frage der Uberzeugung nicht
entsprechend ausfiihrlich diskutiert wurde.

42



Parlaments- oder Gerichtsrede ist diese Uberzeugung zentral und hat entscheidende Folgen,
nicht jedoch im Ritual. Hier geht es zuvorderst um rituelle Giiltigkeit, um das Einlosen der
rituellen Vorschriften. ,,Das Ritual ist eine Frage der Aufmachung, nicht des Inhalts als
solchem. Es ist die Form, die daftir garantiert, dal bestimmte Inhalte und Ereignisse sich
wiederholen. In der Wiederholung liegt die wichtigste Eigenschaft des Rituals.“*” Das gilt
auch fiir die liturgische Predigt. Die ritualrechtlichen Regelungen zeigen dies deutlich, sie
definieren im Wesentlichen Formfragen. Der definierte Ablauf des Freitagsgebets, Teil dessen
die Freitagspredigt ist, wurde bereits oben (S. 11) skizziert. Zwar finden sich Angaben zu
inhaltlichen Aspekten (tahmid, salat ‘ala n-nabi, Koranzitat), diese sind jedoch so allgemein
gehalten, dass man von Formfragen sprechen kann, zumal es sich um relativ fest kodifizierte
Ausspriiche handelt beziehungsweise um allgemeine Forderungen (wasiyya bi-t-taqwa, du‘@).

Dem Gedanken der Wiederholung entspricht, dass die ritualrechtlichen
Predigtvorschriften im Wesentlichen auf die hadit-Literatur zuriickgehen, also an der
Uberlieferung des Propheten anschlieRen.” Die rechtlichen Festlegungen, wie das Ritual
durchzufiihren ist, stellen verschiedentlich einen Riickbezug - sei es ein faktischer oder ein
vermuteter - auf den Propheten beziehungsweise auf die ersten Generationen der Muslime
dar. Das impliziert wohlgemerkt nicht, dass Muhammad gepredigt hat wie es die
Ritualvorschriften darstellen. Gerade die performativen Angaben zu seiner Predigt sind
iberschaubar. Das ist jedoch nicht entscheidend, relevant ist vielmehr die Wiederholung der
iberlieferten Elemente. Anhand der Beispiele Ibn al-Jawzis und Ibn al-‘Attars wird dies unten
eingehender beleuchtet.

Die Ansprache des Gouverneurs ist nicht ohne Weiteres mit der Freitagspredigt
gleichzusetzen. Man darf aber annehmen, dass die Predigt als herausgehobener Ort
offentlicher Rede auch als wesentliches performatives Modell fungierte. Der Gouverneur
diirfte sich mindestens an ihr orientiert haben, zumal die Rede des Gouverneurs nicht in
einem der Parlamentsrede oder Gerichtsrede vergleichbarem MaR von der Uberzeugung der
Zuhorer abhdngig war. Vermutlich war eine Theoretisierung mit Blick auf
Uberzeugungsstrategien aus diesem Grund nicht naheliegend.

Dariiber hinaus ist zu berticksichtigen, dass die Theoretisierung der 6ffentlichen Rede im
griechischen, spiter im rémischen und schlieflich im sogenannten westlichen Kontext stets
vor dem Hintergrund der Beobachtungen zum Theater stattgefunden hat. Das verdeutlicht
unter anderem der Begriff hypdkrisis (schauspielerische Verstellung, Nachahmung), den
Aristoteles in der Rhetorik fiir den Vortrag verwendet.”” Auch rémische Rhetoriker wie Cicero

23 Richard Schechner, Theater-Anthropologie, Reinbek bei Hamburg: Rowohlt, 1990, S. 274 zit. n. Wolfgang
Braungart, Ritual und Literatur, Tiibingen: Niemeyer, 1996, S. 26.

24 Etwa auch Jones, The power of oratory, S. 30.

25 Aristoteles hat fiir die theoretische Beschiftigung mit dem rednerischen Vortrag den Grundstein gelegt, die
romischen Rhetoriker haben sie in der Folge ausgebaut. Zu beriicksichtigen ist, dass Aristoteles sich in der

Rhetorik im Abschnitt zum Vortrag primér mit der Stimme beschéftigt. Konkrete Ausfithrungen zur Gestik
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und Quintilian vergleichen den Redner stets mit dem Schauspieler. Im vormodernen
arabischen Kontext existierte das Theater nicht als vergleichbare gesellschaftliche
Institution, eine Betrachtung des Redners vor dem theoretischen Hintergrund des
Schauspielers war entsprechend nicht zu erwarten.*®

Im 20. Jahrhundert ist die Situation eine grundlegend andere. Um die modernen
Entwicklungen von Rhetorik und Homiletik im arabischen islamischen Kontext zu
betrachten, sind zunichst einige Ausfithrungen zur vormodernen arabischen islamischen

Homiletik erforderlich.

1.3 VORMODERNE ARABISCHE ISLAMISCHE HOMILETIK

Wenngleich die offentliche Rede bei den Arabern - historisch gesehen - praktiziert
wurde, ohne dass ein Bediirfnis bestand, sie zu theoretisieren,”” so bedeutet das gleichwohl
nicht, dass es keinerlei theoretische Beschiftigung mit der Predigt gegeben hitte. Wihrend
es einiges Quellenmaterial zur Predigt gibt (insbesondere Predigtsammlungen®®), ist
Literatur, die sich mit einer rhetorischen Theoretisierung der Predigtpraxis beschiftigt,
deutlich weniger umfangreich als man es aus einer europdischen Perspektive in Anbetracht
der weiten Verbreitung der artes praedicandi im européischen Mittelalter vielleicht vermuten
wiirde.”” Die zwei wohl bedeutendsten Werke des arabischen Mittelalters zur islamischen
Predigt beziehungsweise Homiletik - Ibn al-Jawzis Kitab al-qussas wa-l-mudakkirin*® (,Das Buch
der Geschichtenerzihler und Mahnprediger®) und Ibn al-‘Attars Adab al-hatib™ (ungefihr:

,Das Regelwerk des Freitagspredigers‘), laut dem Herausgeber ,,das erste Buch iiber die

finden sich nicht. (Volker Saftien, ,,Rhetorische Mimik und Gestik: Konturen epochenspezifischen Verhaltens*,
Archiv fiir Kulturgeschichte 77 (1995): S. 197-226, hier: S. 201.) Allerdings verbindet Aristoteles den rhetorischen
Vortrag durchaus mit dem Schauspieler. Zum einen verweist der Begriff hypdkrisis (schauspielerischer
Verstellung, Nachahmung) auf diesen, zum anderen spricht Aristoteles von der Wirkung des
,schauspielerischen Geschicks’ und meint hier explizit ,,Gehabe [also auch Gebirden], Stimme, Kleidung®.
(Aristoteles, Rhetorik, S. 102-103 / 1386a.)
26 Borges hat diesen Aspekt anschaulich dargestellt, indem er in La busca de Averroes (dt. ,,Averroes auf der
Suche®) - detailreich informiert - einen Ibn Rusd zeichnet, der, da ihm das Theater fremd ist, mit Aristoteles’
Poetik kaum etwas anzufangen weif. (Jorge Luis Borges, ,,La busca de Averroes®, in: El Aleph, hrsg. v. Jorge Luis
Borges, Buenos Aires: Losada, 1949; Jorge Luis Borges, ,,Averroes auf der Suche”, in: Labyrinthe (Erzihlungen),
hrsg. v. Jorge Luis Borges, Miinchen: Hanser, 1959: S. 81-91.)
27 Halldén, ,,Arab Islamic rhetoric*, S. 23.
28 Siehe flir einige Verweise: Swartz, ,,Arabic rhetoric®, S. 52-53 Anm, 4,
2 Um die Verbreitung und Popularitit der artes praedicandi zu veranschaulichen, fithrt Caplan das Beispiel der
Bibliothek der Benediktiner-Abtei Tegernsee an. Ein Katalog verzeichnet im Jahr 1500 unter insgesamt 1500-
2000 Manuskripten 50 zur Rhetorik sowie zwdlf artes praedicandi, also einen bedeutenden Anteil. (Harry Caplan,
,Classical rhetoric and the mediaeval theory of preaching, Classical Philology 28, Nr. 2 (1933): S. 73-96, hier: S.
79.)
210 Tbn al-Jawzi, Kitab al-qussas.
21°Al3 ad-Din Abt I-Hasan ‘Ali Ibn al-‘Attar, Kitab adab al-hatib: Awwal kitab ufrida fradab hatib salat al-jum‘a, Beirut:
Dar al-Garb al-Islam, 1996.
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“12 _ sollen im Folgenden betrachtet werden.

Verhaltensregeln (adab) des Freitagspredigers
Ein besonderes Augenmerk gilt den theoretischen Ausfithrungen zur Performanz des

Predigers.

1.3.1 IBN AL-JAWZI

Ibn al-Jawzis (gest. 1201) Kitab al-qussas wa-lI-mudakkirin stellt eines der ersten, vielleicht
sogar das erste Predigthandbuch des islamischen Mittelalters dar.””® Es behandelt jedoch
nicht den Freitagsprediger (hierzu im folgenden Unterkapitel das Handbuch des Ibn al-

214 Was aber ist

‘Attar), sondern den Geschichtenerzihler (gass) und Mahnprediger (mudakkir).
mit Predigthandbuch genau gemeint? Ein Buch, das den Prediger in die Theorie und Praxis
der Predigt einfiithrt und sich hierbei insbesondere an junge und entsprechend unerfahrenere
Prediger richtet, zunédchst.”® Doch was bedeutet hier Theorie? Vor dem Hintergrund der
westlichen Rhetoriktradition und der artes praedicandi im christlichen Mittelalter konnte man
eine Theorie erwarten, die mit Blick auf eine beabsichtigte Wirkung rhetorische
Uberlegungen formuliert und neben Fragen des Verfassens auch performative Aspekte -
nidmlich den miindlichen (pronuntiatio) und den korperlichen Vortrag (actio) - in einer

wirkungsdsthetischen Perspektive behandelt.”” Der Akzent ist hier jedoch anders gesetzt: In

22 Ebd., Titelseite.
3 Swartz, ,,Arabic rhetoric”, S. 65 Anm. 87; Merlin L. Swartz, ,Introduction®, in: Ibn al-JawzT’s Kitab al-qussas wa'l-
mudhakkirin, hrsg, v. Merlin L. Swartz, Beirut: Dar el-Machreq, 1971: S. 21-92, hier: S. 80.
2 Tbn al-Jawzi erldutert die Unterscheidung zwischen mudakkir und wa'‘iz wie folgt: ,,As for tadhkir, it consists of
informing mankind of the blessing God has bestowed upon them, urging them to render thanks to him and
warning them lest they disobey him. Wa'z, on the other hand, consists of the instilling of fear that softens the
heart.” (Ibn al-Jawzi, Kitab al-qussds, S. V) (arab. Text) / 97 (Ubers.).)
215 Swartz, , Introduction®, S. 68.
26 Die mittelalterlichen artes praedicandi erkennen die Parallelen zum Theater an, einige Handbiicher
thematisieren explizit Mimik und Gestik und empfehlen eine Einiilbung des Redevortrags unter
Berlicksichtigung der verschiedenen performativen Aspekte. Wichtig ist hierbei jedoch immer, dass der
Prediger seine Gestik maRvoll einsetzt, er soll vermeiden, an einen Schauspieler zu erinnern, eine Warnung, die
sich aus dem Misstrauen gegeniiber Schauspielern speist. Als solcher wiirde er riskieren, albern zu wirken.
(Beverly Mayne Kienzle, ,Medieval sermons and their performance: Theory and record*, in: Preacher, sermon and
audience in the Middle Ages, hrsg. v. Carolyn Muessig, Leiden: Brill, 2002: S. 89-124, hier: S. 101-103.) Nicht alle
Autoren der artes praedicandi widmen dem Vortrag groRe Aufmerksamkeit, einige behandeln ihn duferst
sparsam. (James J. Murphy, Rhetoric in the Middle Ages: A history of rhetorical theory from Saint Augustine to the
Renaissance, Berkeley, CA: University of California Press, 1974, S. 313-314, 333-334.) Zur Entwicklung der artes
praedicandi und ihrer wachsenden Bedeutung ab dem 13. Jahrhundert: Phyllis B. Roberts, ,,The ars praedicandi
and the medieval sermon®, in: Preacher, Sermon and Audience in the Middle Ages, hrsg. v. Carolyn Muessig, Leiden:
Brill, 2002: S. 41-62. Anschauliche Beispiele gibt Caplan. Seine Feststellung ,[t]hese divine rhetors give as much
thought to pronuntiatio as did the Roman authorities“ (Caplan, ,Classical rhetoric®, S. 92) ist vor dem
Hintergrund des anhand von Kienzle Dargestellten vermutlich etwas {ibertrieben.
Sabine Dorpmiiller vergleicht mit Blick auf die mittelalterliche Freitagspredigt Ibn al-‘Attars Position zur Gestik
mit derjenigen der mittelalterlichen artes praedicandi. (Sabine Dorpmiiller, ,,Preaching performances Revisited:
The narrative restaging of sermons in the travelogue of Ibn Jubayr (d. 1217)%, in: Performing religion: Actors,
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erster Linie geht es Ibn al-Jawzi um die Frage der Legitimitdt des Mahnpredigens und
Geschichtenerzihlens, um die Frage, was als ,,richtiges* und das heif3t islamisch legitimes
Predigen zu gelten hat. Dennoch stellt das Handbuch auch fiir Fragen, die tiber die der
Legitimitdt hinausgehen, eine wichtige Ressource dar.

Ibn al-Jawzi fithrt die Praxis des Geschichtenerzdhlens auf die frithen religitsen
Geschichtenerzdhler (qussdas) zuriick. Er benennt zu Beginn die beriithmtesten
Geschichtenerzdhler und Prediger und klassifiziert sie teilweise. Daneben finden sich
verschiedene Hinweise zu Kleidung und Verhalten des Predigers, allerdings ohne dass diesen
Bereichen eigene Kapitel gewidmet wiirden. Das Verfassen der Rede stellt keinen eigens zu
theoretisierenden Gegenstand dar. Auch trifft das Predigthandbuch keine Aussagen zur
Frage, welche Rolle die arabische Rhetorik (ilm al-baldga) fiir die Gestaltung der Predigt spielt,
wie der Text stilistisch zu gestalten ist. Der Autor, seinen Zeitgenossen zufolge ein rhetorisch
dulerst talentierter Prediger, betont lediglich, der Prediger miisse tiber sehr gute Kenntnisse
des Hocharabischen beziehungsweise tiber philologische Kenntnisse verfiigen und eine
korrekte Aussprache haben.”” Die arabische Rhetorik (‘ilm al-baldga) ist aus Sicht dieser Sari‘a-
rechtlich orientierten Homiletik offensichtlich eine andere Disziplin, ein Werkzeug, dessen
sich der Prediger bedient, aber kein Thema, das ritualrechtlich zu behandeln wére.**
Vergleichbares gilt fiir Fragen der korperlichen Performanz: Ibn al-Jawzi geht es nicht
darum, mégliche rhetorische Effekte auf Seiten des Publikums zu analysieren, sondern vor
allem um die ritualrechtliche Zuléssigkeit. Er thematisiert die Performanz des Predigers
daher nur kurz mit Blick auf die Fragen des Anhebens der Stimme, der Erscheinung des
Predigers, der gewdhlten Art der Koranrezitation sowie des Hebens der Hinde wihrend des
Vortrags.

Dem lauten Predigen sei nichts entgegenzusetzen, was Ibn al-Jawzi mit zwei ahadit, auf

welche sich performative AuRerungen zur Predigt bis in die Moderne hiufig beziehen, belegt:

~Wenn der Prophet predigte (hataba), pflegten seine Augen rot zu werden und er
pflegte, seine Stimme anzuheben, als sei er der Warner eines Heeres (mundur jays) [d.h.

als warne er vor einem herannahenden Heer].“**

Das zweite hadit tiberliefert einen Ausspruch des Propheten wihrend einer hutba:

contexts, and texts. Case studies on Islam, hrsg. v. Ines Weinrich, Wiirzburg: Ergon, 2016: S. 163-183, hier: S. 177.)
Zwar raten die christlichen artes praedicandi dem Prediger, eine Ahnlichkeit mit dem Schauspieler zu vermeiden
und sich auf zuriickhaltende Bewegungen an bedeutungsvollen Stellen zu beschrinken, dennoch scheinen mir
Ibn al-‘Attar und die christlichen artes praedicandi eher bedingt vergleichbar zu sein, denn Ibn al-‘Attar schrankt
die Gestik stdrker ein.
27 [bn al-Jawzi, Kitab al-qussas, S. ¥ ¢ (arab. Text) / 109 (Ubers.).
28 [n einer anderen fiir Prediger bestimmten Schrift, Ru’iis al-Qawarir, beschiftigt sich Ibn al-Jawzi ausfiihrlicher
mit rhetorischen Figuren. Swartz, ,,Arabic rhetoric®, S. 54-55 Anm. 21.
29 bn al-Jawzi, Kitab al-qussas, S. VY4 (arab. Text) / 222-223 (Ubers.).
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,Ich warne euch vor der Holle in solcher Weise, dass einem Mann auf dem Markt,
sollte er mich hdren vom Ort, an dem ich [jetzt] stehe, sein Mantel von seinen

Schultern auf seine Fiile fallen wiirde [- so erschrocken wire er].“?*°

Diese ahadit verdeutlichen zum einen die Bedeutung des prophetischen Riickbezugs und
zum anderen die des lauten und einschiichternden Predigens. Letztere ,entspricht” al-
Gazalis (gest. 1111) deutlich spiterer Empfehlung, der Prediger solle ,vor allem die
einschiichternden Koranverse (al-ayat al-muhawiffa) ausbeuten“, da sich die Menschen
dadurch leichter bekehren liefen.?”" Entsprechend sollten ,,die Prediger in ihren Zuhérern
mehr Furcht als Hoffnung anregen, denn fiirwahr diese sind der ersteren mehr bediirftig.***
Bis heute betonen viele Prediger, ein lauter und einschiichternder Vortrag sei
wiinschenswert.

Die Praxis mancher Geschichtenerzdhler (qussas), Ol und Kiimmel auf ihre Haut
aufzutragen, um bleicher zu erscheinen, kritisiert der Autor, wie auch die Verwendung einer
Substanz, die ihre Augen zum Trinen bringt.”” Das zeigt, dass manche Prediger in der Praxis
einigen Aufwand betrieben, um einen effektvollen Vortrag zu erreichen. Die Ablehnung
entsprechender Techniken ist zum einen vor dem Hintergrund der kritischen Haltung des
Propheten gegeniiber darstellerischer Unterhaltung zu verstehen,”* zum anderen, mit Blick
auf das Gebot der ,ehrlichen’ Predigt, welche nicht ,gestellt* sein soll.

Ibn al-Jawzi verurteilt auch das Behdngen der Kanzel (minbar) mit bunten Lappen sowie
die Praxis einiger Prediger, sich in ihrer emotionalen Ergriffenheit oder gar Ekstase von der

Kanzel herabzuwerfen. Seine Kritik betrifft insbesondere das ,,falsche Pathos*“.?® Den Einsatz

20 Ebd., S. V¥4 (arab. Text) / 223 (Ubers.). Swartz iibersetzt hier ,,I warn you of hell with such earnestness”,
jedoch findet sich im arabischen Original kein Begriff fiir ,Ernst*: ,,andartukum an-nara hatta law anna rijalan kana
bi-s-sig..."
21 Der Verweis auch bei Swartz: Ebd., S. 224 Anm. 1.
22 Ahmad ar-Rami al-Aqhisari wiedergegeben von al-Gazali, zit. n. Igndc Goldziher, ,,Ali b. Mejm{in al-Magribi
und sein Sittenspiegel des Ostlichen Islam. Ein Beitrag zur Culturgeschichte®, Zeitschrift der Deutschen
Morgenlindischen Gesellschaft 28 (1874): S. 293-330, hier: S. 323-324,
23 Ibn al-Jawzi, Kitab al-qussas, S. Y- ¢ (arab. Text) / 171 (Ubers.).
24 Diese kritische Haltung ist in verschiedenen ahadit belegt. So beispielsweise - wie Linda Jones anfiihrt - das
Verbot, aus dem Gottesdienst eine ,Show* (jahr) zu machen: ,Whoever establishes prayers during the nights of
Ramadan faithfully out of sincere faith and hoping to attain Allah’s rewards (not for showing off), all his past
sins will be forgiven.” (zit. n. Linda G. Jones, ,,,He cried and made others cry: Crying as a sign of pietistic
authenticity or deception in medieval Islamic preaching®, in: al-Qantara, hrsg. v. Elina Gertsman, New York:
Routledge, 2012: S. 102-135, hier: S. 119.) Nur in Ausnahmen, die mit entsprechenden Uberlieferungen begriindet
werden, ist eine solche Unterhaltung erlaubt. So soll der Prophet Muhammad ‘A’i$a das Spielen mit Puppen
erlaubt haben sowie zwei Sklavinnen das Spielen des Tamburins (duff). Dem Narren Suwayda sei es erlaubt
gewesen, vor ‘A’i§a zu tanzen, womit er sie zum Lachen gebracht haben soll. (Shmuel Moreh, ,,acting and actors,
medieval®, in: Encyclopedia of Arabic Literature, hrsg. v. Julie Scott Meisami und Paul Starkey, Bd. 1, London:
Routledge, 1998: S. 52-54, hier: S. 53.)
2 Jgnéc Goldziher, Muhammedanische Studien, Bd. 2, Halle: Niemeyer, 1890, S. 166.
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eleganter Bewegungen (hasan al-harakat), die manche Prediger - kombiniert mit schoner
Kleidung - einsetzen, um Frauen zu beeindrucken, lehnt er gleichermalen ab. Stattdessen
soll sich der Prediger wie die Rechtschaffenen (salihiin) kleiden, seine gesamte Erscheinung

26 An anderer Stelle

(hay’a) soll Ruhe (sakina) und wiirdevollen Ernst (waqar) ausstrahlen.
erldutert Ibn al-Jawzl vergleichbar: ,Es ist wichtig, dass der Mahnprediger es meidet, sich
unter die Leute zu mischen, in seiner Predigt (waz) soll er ausschlieBlich wiirdevollen Ernst
ausdriicken (anna la yura ... [illa] muwaqqaran). Denn wenn er unter die Leute geht und mit
ihnen scherzt, verlieren sie ihren Respekt ihm gegeniiber.“*”” Die Forderung von Ruhe (sakina)
und wiirdevollen Ernst (waqar) in der Erscheinung des Predigers stellt einen der zentralen
Aspekte islamischer Predigttheorie dar, auf den auch moderne Homiletikhandbiichern
immer wieder zuriickgreifen.

Die Rezitation des Korans ist vorgesehen, jedoch keine mit Melodien, die die etablierten
Grenzen iiberschreitet (al-gira'a bi-l-alhan al-harija ‘an al-hadd al-ma’liif). Der Autor kritisiert,
dass diese Rezitationsart mittlerweile der musikalischen Rezitation (gina’) gleichkomme,
weshalb sie nicht erwiinscht sei.”® Das Heben der Hidnde wihrend des Vortrags des gass
spricht der Autor kurz an.”” Um die Zuldssigkeit des Hdndehebens gab es eine lange
Kontroverse, die sich aus Bedenken gegeniiber vorislamisch-heidnischen und judisch-
christlichen Vorbildern speist, fiir Ibn al-Jawzi ist es jedoch legitim.*®

Welche Relevanz haben diese Ausfiihrungen mit Blick auf die Beurteilung des
Predigthandbuchs sowie der Frage der &sthetischen und insbesondere performativen
Dimension der Predigt? Homiletik ist hier an erster Stelle eine Theorie der Zuldssigkeit, der
- gemdl der SarTa - richtigen Durchfiihrung.”” Diese wird anhand tiberlieferter Berichte des
Propheten und seiner Zeitgenossen sowie Sari‘a-rechtlicher Erwdgungen bemessen. Zwar
haben diese Fragen einen Einfluss auf die Predigtdsthetik, explizit wirkungsdsthetische
Uberlegungen, also eine theoretische Reflektion rhetorischer Effekte des Redevortrags
spielen bei Ibn al-Jawzi jedoch (zumindest hier) kaum eine Rolle. Dieser Aspekt ist zentral,
denn hier wird ein wichtiger Unterschied zu den artes praedicandi des christlichen Mittelalters

deutlich.”? Zwar implizieren die von Ibn al-Jawzi genannten Aspekte stets einen dsthetischen

26 Ibn al-Jawzi, Kitab al-qussas, S. 4 (arab. Text) / 174 (Ubers.).

27 Ebd., S. YY1 (arab. Text) / 219 (Ubers.).

28Fbd., S. VYA (arab. Text) / 203 (Ubers.). Swartz’ Ubersetzung wurde leicht abgeéndert. Es handelt sich offenbar
um den gegen Ende des siebten Jahrhunderts durch ‘Abdallah ibn Abi Bakr am Damaszener Hof eingefiihrten
neuen Rezitationsstil. (Hierzu: Navid Kermani, Gott ist schén: Das dsthetische Erleben des Koran, Miinchen: Beck,
1999, S. 179-180.)

Vgl. zur Ablehnung musikalischer Koranrezitation: Ebd., S. 168.

29 [bn al-Jawzi, Kitab al-qussas, S. ¥ ¢ (arab. Text) / 118 (Ubers.).

70 Ebd., S.120-121 Anm. 5.

21 Siehe hierzu auch: Halldén, ,,Arab Islamic rhetoric*, S. 23.

2 Die Beschreibung der arabischen islamischen Predigthandbiicher suggeriert manchmal eine groRe Nihe zu

den artes praedicandi, beispielsweise: Swartz, ,,Arabic rhetoric®, S. 37-38, 64 Anm. 83.
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Effekt, es geht dem Autor jedoch nicht (beziehungsweise weniger) um eine Reflektion der
Wirkung rhetorischer Techniken auf den Zuhérer, vielmehr steht die Frage der rechtlichen
Zuldssigkeit im Vordergrund.

Wenn Ibn al-Jawzi vor theatralischen Darbietungen warnt, bedeutet das nicht, dass
Performanz nicht wichtig wére. Im Gegenteil: Zwar geht der Autor nicht ins Detail, aber Ruhe
(sakina) und wiirdevoller Ernst (wagar) werden dem Prediger nicht lediglich angeraten,
sondern vorgeschrieben und an die Sari‘a riickgebunden.”” Diese Forderung ist zwar nicht im
gleichen Sinne wirkungsisthetisch motiviert wie die Uberlegungen der westlichen Rhetorik,
sie impliziert jedoch eine wirkungsésthetische Dimension. Die durch den Prediger zu
verkorpernden Eigenschaften begiinstigen seinen kommunikativen Erfolg, insofern er sich
Respekt beziehungsweise Ansehen bei den Menschen verschafft.”* Er 16st damit das
gesellschaftlich angemessene Bild des Gelehrten ein.

Aus einer komparatistischen Perspektive ist festzuhalten, das Handbuch Ibn al-JawzTs ist
ein rhetorisch-homiletisches, insofern es ein Genre offentlicher Rede behandelt und
Anmerkungen zum Prediger wie auch zum Zuhdorer enthélt. Die Ausrichtung ist dabei aber
eine andere als im Fall der christlichen mittelalterlichen artes praedicandi, die unter
unmittelbarem Einfluss der lateinischen Rhetoriker entstanden sind** und entsprechend
sowohl die textseitigen Aspekte der Rhetorik als auch die Performanz des Vortrags mit Blick
auf rhetorische Wirkung (d.h. Fragen der Uberzeugung) behandeln. Vor dem Hintergrund
der Ausfithrungen zur arabischen Rhetorik und zur Rezeption der griechischen Rhetorik im
arabischen Kontext ist dieser Unterschied nicht tiberraschend.

Es lohnt sich, ein weiteres Schlaglicht auf die Praxis zu werfen: Der andalusische Reisende
Ibn Jubayr (1145-1217) berichtet, dass Ibn al-Jawzis Predigten Massen angezogen und
begeistert haben. Uber eine Predigt in Bagdad schreibt er:

,One of the most splendid marvels and greatest miracles was the following: On his
ascending the pulpit, the readers who numbered more than twenty, began to recite
the Koran. Two or three of them spoke a verse of the Koran in a moving (tatrib) and
impassioned (taswig) rhythm, and when they had done, another group of the same
number recited another verse. So they went on, alternately reciting verses, from
various chapters, until they had ended the reading. The verses they gave were so
similar that even a man of ready mind could scarce tell the number or name the order;
yet when they had finished, this great and remarkable imam, passing speedily into his
disquisition and pouring into the shells of our ears the pearls of his utterance,

23 Die Verbindung mit der SarTa gilt hier explizit nur fiir waqar: ,,Wa-innama $-$ari‘a waqar wa-sadad.“ ,,Der Sari‘a
geht es um wiirdevolle und angemessene Haltung.” Swartz’ Ubersetzung lautet: ,, The Shari'a is concerned with
sober and right conduct.” (Tbn al-Jawzi, Kitab al-qussdas, S. 4% (arab. Text) / 176 (Ubers.).)
24 Ebd., S. VYV (arab. Text) / 219 (Ubers.).
25 Caplan, ,,Classical rhetoric*, S. 94.
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punctuated his discourse at each paragraph with the rhyming opening words of the
verses recited, giving them in order of their reading without prematurity or
deferment, and ending with the rhyme of the last.

If anyone present at this sermon had thought to name what was recited verse by verse
in the proper order, he would have failed. What then of one who fits them rapidly and
extemporarily to a fine sermon! ,Is not this an enchantment, then or do you not
see?* [Koran LII, 15] ,Surely this is manifest favour [Koran XXVII:16] ,Speak of this sea
of knowledge, and be not narrow in his praise.® Ah, but how far is talk of him from
reality!

When he had ended his sermon, he offered some gentle exhortations and talked of
some clear events in his memory, so that hearts were struck with longing, spirits
melted with ardour, and the sobs of weeping resounded. The penitent raised loud
their voices and fell on him like moths on a lamp. Each one offered him his forelock,
and this he cut, and, touching each man’s head, he prayed for him. Some fainted and
he raised them to him in his arms. We witnessed an awesome spectacle (hawl) which
filled the soul with repentance and contrition, reminding it of the dreads of the Day
of Resurrection. Had we ridden over the high seas and strayed through the waterless
desert only to attend the sermon of this man, it would have been a gainful bargain and
a successful and prosperous journey. Praise be to God who granted that we should
meet with him of whose merit inanimate things bear witness and whose like the world
is too small to contain. Throughout his audience, questions came rapidly upon him
and notes flew to him and quicker than the twinkling of an eye he answered. At times

most of his sparkling gathering would consist of answering these questions.“***

Der Bericht betont unter den Qualitdten des Redners in erster Linie dessen Fahigkeit, die
rezitierten Koranverse zu behalten und die erdffnenden Reimworter der Verse in der
Reihenfolge, in der sie vorgetragen wurden, wiederzugeben und mit dem Reim der letzten zu
enden. Des Weiteren benennt er die ,feinen Ermahnungen® (raqa’iq mina l-wa’z) sowie die
»deutlichen Ereignisse“ (bayyanat), durch die Ibn al-Jawzi den groRtmdglichen Effekt
erreicht. Leider gibt der eindriickliche Bericht keine Auskunft dartiber, ob Gestik und Mimik

bei diesem Vortrag eine Rolle spielten, sie bleiben gidnzlich unerwihnt.” Man darf vermuten,

#¢ Muhammad Ibn Ahmad Ibn Jubayr, Rihla, Beirut: Dar Sadir, 1964, S. 196-198; Muhammad Ibn Ahmad Ibn
Jubayr, The travels of Ibn Jubayr: Being the chronicle of a mediaeval Spanish Moor, concerning his journey to the Egypt of
Saladin, the holy cities of Arabia, Baghdad the city of the caliphs, the Latin kingdom of Jerusalem, and the Norman kingdom
of Sicily, Ubers. Roland Broadhurst, 3. Ausg., Neu Delhi: Goodword Books, 2013, S. 230-231. Das Zitat findet sich
in fast gleicher Linge ebenfalls bei Dorpmiiller, ,,Preaching performances revisted*, S. 173-174. Die Erginzung
der arabischen Termini erfolgt teilweise nach Dorpmiiller. Broadhurst {ibersetzt majlis mit ,collocution’, ich
habe es mit ,gathering’ ersetzt.

%7 Ibn Jubayr schildert einen weiteren performativen Aspekt. Er beschreibt, dass Ibn al-Jawzi am Ende einer
Predigt sehr erregt war, die Emotion stand ihm sichtlich ins Gesicht geschrieben, die Trénen verhinderten fast
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dass sich Ibn al-Jawzl an seine eigenen Vorgaben hielt, zumal es fiir Ibn Jubayr wohl
erwdhnenswert gewesen wire, wenn der Vortrag nennenswerte korperlich performative
Aspekte enthalten hitte.

Zu einer Freitagspredigt,”® der Ibn Jubayr in Mekka beigewohnt hat, gibt er eine relativ
detaillierte Beschreibung. Er berichtet von der schwarzen Kleidung des Predigers, welche mit
Gold bestickt ist, von dessen schwarzem Turban, seinem Schal (taylasan) aus Leinen sowie der
Peitsche (faraga'a), durch deren Schlagen ein Gehilfe den Gang des Predigers zur Kanzel

t 239

begleitet und somit den Ritualbeginn kennzeichnet.”?’ , Mit vornehmem Schritt, ruhig und

#0 geht er langsam, zwischen zwei schwarzen

wiirdevoll“ (wa-‘alayhi s-sakina wa-l-wagqar
Bannern hindurch, die zwei Minner seines Stammes halten, zur Kanzel. Der Reisende
erwdhnt auch, dass der Prediger mit der Scheide des Schwerts, welches der Muezzin fiir ihn
tragt und ihm auf der ersten Stufe der Kanzel umbindet, auf die ersten drei Stufen der Kanzel
schldgt. Oben angekommen folgt ein vierter Schlag. In der Pause zwischen den zwei Predigten
schldgt er mit dem Schwert schlieRlich ein fiinftes Mal auf die Kanzel. Hier erwdhnt der Autor
auch Gesten des Predigers explizit: bei der Nennung der Ka'ba und des Brunnens zamzam habe
der Prediger mit der Hand auf diese gedeutet. Es diirfte sich hierbei um seltene Gesten
gehandelt haben, was die Nennung, da es sich um eine Ausnahme zur sonst géngigen Praxis
handelt, vermutlich motiviert hat. Ritualrechtlich wird in der Freitagspredigt zu einer
moglichst zuriickhaltenden Gestik geraten, wie weiter unten noch anhand des Handbuchs
Ibn al-‘Attars darzustellen sein wird. Hervorzuheben ist an Ibn Jubayrs Bericht, dass er
anschauliche performative Elemente wiederum durchaus benennt. Die Gestik spielt kaum
eine Rolle, wiederkehrend ist allerdings die Beschreibung des vornehmen Schrittes, mit dem
sich der Prediger ruhig und wiirdevoll bewegt, wodurch er Ruhe (sakina) und Ernst (waqgar)

verkorpert.*!

sein Weitersprechen. Ibn Jubayr fiirchtete, der Prediger sei kurz vor der Ohnmacht, schlieflich stieg er abrupt
von der Kanzel und hinterlieB eine aufgewiihlte Menge. Aus dem Bericht lassen sich jedoch kaum Riickschliisse
zur Gestik ziehen. (Ibn Jubayr, Rihla, S. 200; Ibn Jubayr, The Travels of Ibn Jubayr, S. 232.) Zu dieser Passage auch:
Dorpmiiller, ,,Preaching performances revisted, S. 177.
28 Tbn Jubayr, The Travels of Ibn Jubayr, S. 91-93; Ibn Jubayr, Rihla, S. 72-73. Hierzu auch: Dorpmiiller, ,,Preaching
performances revisted*, S. 170-171.
9 Die Verwendung der Peitsche im Kontext der Predigt ist interessant. Ibn al-Jawzi vergleicht seine Predigt im
Sayd al-hatir mit Peitschenschldgen (ka-s-siyat), mit denen er seine Zuhérer ermahnt. Ein Ausschnitt findet sich
in Ubersetzung in: Angelika Hartmann, ,La prédication islamique au Moyen Age: Ibn al-Gauzi et ses sermons
(fin du 6°/12¢° siecle)”, Quaderni di Studi Arabi 5/6: Gli arabi nella storia: Tanti popoli una sola civilta (1987-1988):
S. 337-346, hier: S. 342.
20 1ch {ibertrage hier Broadhursts gelungene Ubersetzung ,,with lofty gait, calm and stately*. (Ibn Jubayr, Rihla,
S. 73; Ibn Jubayr, The Travels of Ibn Jubayr, S. 91.)
#11bn Jubayr, The Travels of Ibn Jubayr, S. 91-92; Ibn Jubayr, Rihla, S. 72-73; Dorpmiiller, ,,Preaching performances
revisted*, S. 170-171.
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In Bagdad besucht Ibn Jubayr neben Ibn al-Jawzis Predigten an zwei Gelegenheiten auch
die Predigt-Versammlung (majlis) des Radi ad-Din al-Qazwini, des Hauptes der Safi‘iten. Wir
erfahren wiederum wenig tiber den kdrperlichen Vortrag, der Reisende betont jedoch erneut,
dass der Prediger seine Ansprache mit Ruhe (hier sukiin, nicht sakina) und wiirdevollem Ernst
(wagar) hilt.

Zuriick zur Theorie: Ibn al-Jawzis Predigttheorie behandelt insbesondere Fragen der
ritualrechtlichen Zuléssigkeit. Die tiberlieferten Verhaltensregeln des Predigers stellen -
wenn sie auch immer wieder tiberschritten wurden, was Ibn al-Jawzi Kritik mancher Prediger
belegt - den Rahmen dar. Theatralische Aspekte kritisiert Ibn al-Jawzi als
Jfalsch’ beziehungsweise korrupt® (fasad), die {iberlieferte Praxis diirfe nicht verfilscht
werden.”” Das ist einerseits vor dem Hintergrund derjenigen Geschichtenerzahler zu
verstehen, die sich entsprechende Techniken zu Nutze machen, um sich bereichern, und zum
anderen mit Blick auf die rechtlichen Ritualvorschriften. Die zentralen wiederkehrenden
Begriffe sind Ruhe (sakina) und wiirdevoller Ernst (waqar). Insbesondere sakina gilt als Zeichen
moralischer Tugend des Gldubigen, eine Eigenschaft, die stets auf den Propheten verweist,**
wie Rituale stets als Wiederholung eines Handlungsvorbildes zu verstehen sind. Mit Jones
ldsst sich von einer Ankniipfung an das ,Charisma des Propheten’ beziehungsweise an dessen
,Charismatische Auoritdt’ sprechen, die es in der Predigt zu ,reproduzieren‘ gilt.*** Die
wiederholte Nennung der Attribute Ruhe (sakina) und Ernst (waqgar) verdeutlicht die
Bedeutung, die dieser Habitus fiir Prediger damals hatte. Er bleibt bis heute relevant wie

unten besprochen wird.

1.3.2 IBN AL-'ATTAR

Die am Beispiel von Ibn al-Jawzi getroffenen Feststellungen lassen sich mit dem
Handbuch des Ibn al-‘Attar (gest. 1324), Adab al-hatib (ungefihr: ,Das Regelwerk des
Freitagspredigers‘), fiir den Freitagsprediger bestitigen und ausbauen.”” Es handelt sich
hierbei um das zweite zentrale Predigthandbuch des arabischen islamischen Mittelalters und
gleichzeitig, wie der Titel besagt, um ,,das erste Buch, das den Verhaltensregeln (adab) des
Freitagspredigers gewidmet wurde.“**® Diese Beschreibung ist mit einer kleinen
Einschrinkung zu verstehen: Die Regeln fiir die Freitagspredigt sind, wie bereits angemerkt,
verschiedentlich in der Rechtsliteratur festgehalten. Auf diese bezieht Ibn al-‘Attar sich

%2 Ibn al-Jawz], Kitab al-qussds, S. 4© (arab. Text) / 174 (Ubers.).
3 Toufic Fahd, ,,Sakina®, in: Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. Clifford E. Bosworth et al., Bd. 8, Leiden:
Brill, 1995: S. 887-889, hier: S. 889.
%4 Jones, ,,Prophetic performances*,
5 Linda Jones hat das Handbuch und andere Quellen umfinglich untersucht. (Siehe vor allem: Jones, The power
of oratory.) Thre Beobachtungen liegen der folgenden Darstellung verschiedentlich zu Grunde. Sie thematisiert
auch verschiedene der zitierten Passagen al-‘Attars. Ich verweise im Folgenden nicht in jedem Fall auf ihre
Darstellung.
%6 [bn al-‘Attar, Adab al-hatib, Titelseite. Der Titel ist durch den Herausgeber gewahlt.
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entsprechend, sein Handbuch ist daher zum Teil eine Zusammenstellung relevanter
Passagen. Zu Beginn hilt der Autor, ein zum Islam konvertierter Jude, fest, es seien zwar
verschiedene Biicher iiber den Richter (gadi) geschrieben worden, jedoch sei ihm ,kein
einzelnes Buch zu den Verhaltensregeln (adab) des Freitagspredigers (hatib) bekannt.*”” Ein
gebiindeltes Werk, an dem sich der Prediger orientieren konnte, erachteten er
beziehungsweise interessierte Leser also offenbar als praktisch.

Auch bei Ibn al-‘Attar finden sich die in den betrachteten Texten bereits verschiedentlich
herausgestellten Eigenschaften Ruhe (sakina) und wiirdevollem Ernst (wagar), welche der
Prediger ausstrahlen soll, welche also - in aristotelischen rhetorischen Kategorien
gesprochen - das ethos des Predigers bestimmen sollen.*® Bei Ibn al-‘Attar wird deutlich, dass
es auf diese Eigenschaften nicht erst auf der Kanzel, sondern bereits im Vorfeld ankommt, sie
kennzeichnen das gesamte Ritual. Bereits den Weg zur Kanzel soll der Prediger mit Ruhe
(sakina) und Ernst (waqar) zuriicklegen. Weitere performative Anweisungen betreffen seine
Kleidung. Der Prediger soll sich den Erfordernissen der $ari‘a entsprechend kleiden (tazayyun
‘alda mugqtada as-Sarta).”® Hierzu soll er seine besten Kleider tragen,”® wobei es
Meinungsunterschiede beziiglich schwarzer oder weiler Kleidung gibt. Wenn der Prediger
den Gebetsraum betritt, soll er die Anwesenden griiRen, eine Gruppe nach der anderen, bis
er an der Kanzel (minbar) ankommt. Diese soll er ,weder eilend noch schlaff
wirkend besteigen. Hierbei soll ,,in all seinen Bewegungen Ruhe (sakina) und wiirdevoller
Ernst (wagar)“*" liegen. Fiir Ibn al-‘Attar zdhlt hierzu auch, dass er wihrend des Aufsteigens
nicht mit dem Schwert (beziehungsweise dem Stock) auf die Kanzel (d.h. auf ihre Stufen)
klopft.”?

Ibn al-Jawzi hatte elegante Handbewegungen des Predigers abgelehnt, vergleichbar
hierzu verweist auch Ibn al-‘Attar darauf, dass er ,,nicht mit seinen Hinden fuchteln® soll.”**
Die ,,rechte Hand soll auf der rechten Stiitze (qama) der Kanzel (minbar) liegen.“** In der
linken Hand hingegen soll er ein Schwert (sayf), einen kurzen Speer (‘anaza) oder einen Bogen
(gaws) halten.” Die frithen Traditionarier erwdhnen hier meist einen Stab, auf diesen greift

auch Ibn al-‘Attar zuriick.”® In modernen Homiletikhandbiichern findet sich teilweise der

#7Ebd., S. 86; Jones, The power of oratory, S. 44.
8 Tbn al-‘Attar, Adab al-hatib, S. 131.
M Ebd,, S. 97.
»0Jones, The power of oratory, S. 63.
511bn al-‘Attar, Adab al-hatib, S. 101.
%2 Ebd.
3 Im Arabischen: ,,An ld ya‘bata bi-yadayhi.” (Ebd., S. 131.)
24 Ebd.
2 Ebd., S. 131-132. Es gibt zwischen Malikiten und Safi‘iten unterschiedliche Ansichten beziiglich der Hand, die
den Stock halten soll. Ibn al-‘Attar gibt hier die $afi‘itische Sicht wieder. Nach Ansicht einiger Malikiten sollte
es die rechte sein. (] ones, The power of oratory, S. 61.)
6 Der Herausgeber belegt das anhand ausfiihrlicher FuRnoten. (Ibn al-‘Attar, Adab al-hatib, S. 131-132.)
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Hinweis, der Prediger solle kein Schwert verwenden, da dies das Vorurteil begiinstige, der
Islam habe sich mit Feuer und Schwert den Weg gebahnt.”” Der Stab ist auch das
urspriingliche Attribut des Predigers; der Brauch, einen Stab zu verwenden, hat sich
historisch aus dem Richterstab des Stammessprechers entwickelt.”® Bereits mit Blick auf den
Propheten wird vom Stock gesprochen. In seltenen Fillen ldsst sich heutzutage in
kriegerischen Kontexten die Verwendung eines Gewehres an Stelle des Stabes beobachten.””

Bedeutend ist dies fiir die Asthetik wie die Performanz des Predigers bis heute. Der Stock
oder Stab war zwar urspriinglich neben dem Stuhl beziehungsweise der Kanzel (minbar) eine
Insignie des Richters, also ein Zeichen seiner Autoritét.?® Schon al-Gazali sieht die Funktion
des Stockes - beziehungsweise seiner Substitute - darin, zu verhindern, dass der Prediger
wihrend seines Vortrags gestikuliert.”*! Das gilt bereits fiir a3-SafiT (gest. 820), auf den Ibn al-
‘Attar, wie der Herausgeber vermerkt hat, zuriickgreift: ,,Und wenn er sich nicht auf einen
Stab stiitzt, so bevorzuge ich, dass sein Kérper wie auch seine Hiande ruhig bleiben, entweder,
indem er die Rechte auf die Linke legt, oder, er sie an ihrem Ort [d.h. seitlich vom Kérper]
ruhig halt.“* Ibn al-‘Attar benennt das Ziel der Vermeidung des Gestikulierens explizit. Der
Stock ist fiir den Prediger jedoch nicht zwingend vorgeschrieben, sondern ,,steht ihm zur
Wahl.“** Sollte er keinen benutzen und sollte es nichts geben, worauf er seine Hiande ablegen
kann - etwa im Fall einer Kanzel, die iiber keine seitlichen Begrenzungen, beziehungsweise
Stiitzen (gama) verfiigt - kann er seine Hinde entweder hingen lassen, oder, wie wihrend
des Ritualgebetes (salat), die Rechte auf die Linke legen.”**

Auch die iibrige Korpersprache soll zuriickhaltend sein. Der hatib soll sich ,,mit seinem
Oberkdrper (badan) nicht nach rechts und links wenden®, ** auch nicht ,,mit seinem ganzen
Gesicht und Hals.“*® Sofern er sich ,jedoch lediglich mit dem Blick oder teilweise mit dem

Gesicht zur Seite wendet [ohne es ganz zu drehen], so ist dagegen nichts einzuwenden.“*’

7 Salah Mahmud al-BajiirT, Fann al-kalima wa-kayfa tukawwin al-hutba, 3. Ausg., [Kairo]: Al-Manar li-t-Tiba‘a wa-
n-Nasr, 2008, S. 227.

8 Carl Heinrich Becker, ,,Die Kanzel im Kultus des alten Islam®, in: Orientalische Studien: Festschrift fiir Theodor
Néldeke zum siebzigsten Geburtstag, hrsg, v. Carl Bezold, Bd. 1, GieRen: 1906: S. 331-351, hier: S. 348. Siehe zur
historischen Verwendung und Bedeutung des Stabes auch: Qutbuddin, Arabic oration, S. 193.

»? Udo Simon, ,Islamische Rhetorik®, in: Historisches Worterbuch der Rhetorik, hrsg. v. Gert Ueding, Bd. 4,
Tiibingen: Niemeyer, 1998: S. 640-655, hier: S. 645.

20 Becker, ,,Die Kanzel im Kultus des alten Islam*, S. 340, 343-344.

21 Al-Gazali, Thya ‘ulim ad-din, Bd. 1, 130 zit. n. Becker, ,,Die Kanzel®, S. 337.

262 Muhammad ibn IdrTs as-SafiT, Kitab al-umm, 8 Bde., Bd. 1, Beirut: Dar al-Ma'rifa, 1990, S. 230 zit. n. Ibn al-‘Attar,
Adab al-hatib, S. 132 Anm. 2.

%3 Tbn al-‘Attar, Adab al-hatib, S. 132.

24 Ebd.

25 Ebd., S. 115.

266 Ebd.

%7 Ebd.

54



Becker hatte vermutet, dass der Anweisung, der hatib solle stets die Gemeinde anschauen,
eine bewusste Abgrenzung der Muslime von den Christen, bei denen der Prediger mit dem
Riicken zur Gemeinde stand, zu Grunde liegt.”® Mittwoch sah in der Anweisung keine Frage
der Abgrenzung, sondern eine Ubernahme des jiidischen Brauchs, wo der Vortragende
sowohl wihrend des Thora- als auch des Prophetenvortrags und der Fiirbitte sein Gesicht der
Gemeinde zuwendet.”® Mit Ibn al-‘Attars Handbuch, das Becker nicht kannte, da die in der
vatikanischen Bibliothek erhaltene Handschrift erst 1996 herausgegeben wurde, ldsst sich
Beckers Vermutung wohl untermauern. Ibn al-‘Attar erldutert, dass ,die Ausrichtung des
Predigers in die Gebetsrichtung [gidngige] Praxis bei den Juden und Christen in ihren

“770 ist, was eine Absicht zur Abgrenzung zu belegen scheint.

Synagogen und Kirchen
Allerdings diirfte die Abgrenzung von Juden und Christen vermutlich nicht die einzige
Motivation fiir die empfohlene Korperhaltung sein, miisste doch in diesem Fall nicht betont
werden, dass der Prediger sein Gesicht moglichst wenig zu den Seiten wenden soll. Vielmehr
diirfte hier - beriicksichtigt man die Erlduterungen Ibn al-Jawzis - die Perpetuierung eines
altarabischen Rednerhabitus beabsichtigt sein. Dieser Habitus konnotiert durch die geringe
Bewegung und den punktuellen, stets gezielten Einsatz der Gestik Autoritit und
Ernsthaftigkeit. Verbunden wird der Habitus regelméRig mit dem Propheten, der schon as-
SafiT als Referenzpunkt dient.?”

Dem ruhigen und wiirdevollen Habitus entspricht - was zunichst widerspriichlich
scheinen mag - eine laute und starke Stimme. Auch Ibn al-‘Attar verweist auf das bereits bei
Ibn al-Jawzi angefiihrte hadit (siche oben, S. 46), das den predigenden Propheten mit dem
Warner vor einem nahenden Heer (mundur jays) vergleicht, wenngleich in einer kiirzeren
Variante (die sich rétenden Augen - werden hier nicht erwdhnt*?). Das erwiinschte starke
Anheben der Stimme (raf as-sawt) begriindet der Autor mit der Funktion der Ermahnung
(maw'iza), diese sei das wichtigste Ziel (mu‘zam al-magqsiad) der hutba.””

Die laute Stimme war wohl nicht ausschlieflich der beabsichtigten ermahnenden
Wirkung und der Wiederholung des prophetischen Vorbilds geschuldet, auch die Frage der
Verstdndlichkeit war relevant. Nur ein Prediger mit lauter Stimme konnte von der Gemeinde
gehort werden. Lediglich der Beginn der hutba, d.h. das Lob Gottes (at-tana’ ‘ala llah) sowie das
Aussprechen des Segenswunsches flir den Propheten (tasliyya) stellen fiir Ibn al-‘Attar eine

Ausnahme dar, hier soll die Stimme etwas ruhiger sein. Der Autor kritisiert in diesem Punkt

268 Car] Heinrich Becker, ,,Zur Geschichte des islamischen Kultus®, Der Islam 3, Nr. 4 (1912): S. 374-399, hier: S.
390.
%9 Eugen Mittwoch, Zur Entstehungsgeschichte des islamischen Gebets und Kultus, Berlin: Verlag der Koniglichen
Akademie der Wissenschaften, 1913, S. 40.
770 Tbn al-‘Attar, Adab al-hatib, S. 115.
271 Etwa mit Blick auf den Stock: a$-SafiT, Kitab al-umm, Bd. 1, S. 230.
22 Siehe oben, S. 54.
73 Tbn al-‘Attar, Adab al-hatib, S. 118-119; Jones, The power of oratory, S. 77.
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die zu seiner Zeit gingige Tendenz, die Stimme auch wihrend der tasliyya starker anzuheben,
teilweise noch stdrker als wihrend der restlichen Predigt, verweist aber darauf, dass die
juristische Meinung in dieser Frage geteilt ist.””*

Hinweise zu einer Anpassung der Stimme je nach Situation, die in den modernen
Homiletik- und Rhetorikhandbiichern immer wieder empfohlen wird, finden sich bei Ibn al-
‘Attar nicht. Fiir das 14. Jahrhundert sei diesbeziiglich ergénzend auf Ibn ‘Abbad ar-Rundt
(1333-1390) verwiesen. Er klagt tiber die hiufig schlechte Performanz von Predigern, die ihre
Predigt ,herunterbeten’ wie Schiiler eine auswendig gelernte Lektion.”” Ein guter Prediger

habe unter anderem auf das Heben und Senken der Stimme zu achten:

L1 fait alors tout son possible pour y dispenser aux gens le bon conseil, prenant soin
de leur enseigner ce qu’ils ont besoin de savoir et de pratiquer hic et nunc, et le leur
enseignant de la maniére la plus obvie et la plus adaptée, s’efforcant de réaliser cela
dans les intonations de sa voix et 'ordre de son discours : toutes choses qui varient
suivant le theme adopté. Il baissera la voix quand il faut la baisser et la haussera quand
le sujet exigera de lever le ton. Mais en cela aussi il évitera la monotonie en se pliant

au gré des circonstances.“?’¢

Neben den Ausfithrungen zum hatib finden sich bei Ibn al-‘Attar auch Erlduterungen zum
Verhalten der Zuhdrer. Das ist mit Blick auf die Ritualdsthetik relevant, die Zuhdrer sind das
performative Gegenstiick zum Prediger. Der Forderung, der Prediger solle in Richtung der
Zuhorer blicken, entspricht die Anweisung an die Zuhorer, ihren Blick in Richtung des
Predigers auszurichten, wobei letztere sitzen, der Prediger hingegen steht - abgesehen vom
Gebetsruf (adan) unmittelbar vor der hutba und der kurzen Pause zwischen erster und zweiter
hutba, wihrend derer der Prediger ebenfalls sitzt.””” Die Sitzordnung folgt Geschlecht und
sozialem Status. In den vordersten Reihen sitzen die erwachsenen Minner, dann die
Jiingeren, dann die Eunuchen und schlieRlich die Frauen.””®

Der lauten und starken Stimme des Predigers entspricht auf Seiten des Publikums
Schweigen und aufmerksames Zuhdren. Entsprechend der Ubertreibungen, die manche
Prediger - insbesondere Mahnprediger (wu “az und mudakkiriin) - kennzeichnen und laut Ibn

al-‘Attar abzulehnen sind,”” soll auch das Zuhorerverhalten von Ruhe gepragt sein. Wahrend

774 Tbn al-‘Attar, Adab al-hatib, S. 117-118; Jones, The power of oratory, S. 77.
75 paul S.J. Nwyia, Un mystique prédicateur a la Qarawiyin de Fés: Ibn ‘Abbad de Ronda (1332-1390), Beirut: Imprimerie
Catholique, 1956, S. 74.
776 Ebd; Jones, The power of oratory, S. 78-79; Linda G. Jones, ,,The boundaries of sin and communal Identity: Muslim
and Christian preaching and the transmission of cultrual identity in medieval Iberia and the Maghreb (12 to
15% centuries)“, PhD, University of California, Santa Barbara, 2004, S. 313.
77 Tbn al-‘Attar, Adab al-hatib, S. 115.
8 Ebd., S. 154; Jones, The power of oratory, S. 237.
% Tbn al-‘Attar, Adab al-hatib, S. 122-123.
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der Prediger, falls er etwas wahrnimmt, das der Sari‘a widerspricht, gegebenenfalls mit einem
Zuhorer interagieren kann, sollen die Zuhorer selbst nicht sprechen. Des Weiteren gilt auch
fir sie: Eine Zurschaustellung von Frommigkeit gilt als geheuchelt und ist somit

unerwiinscht.?°

1.3.3  SCHAUSPIELERISCHE DIMENSIONEN IN DER VOLKSPREDIGT

Zwar geben die Ritualvorschriften zahlreiche performative Anweisungen, aus diesen ist
aber nicht zu schlieRen, dass die Praxis der Forderung nach Feierlichkeit, Ernst und Wiirde
stets gerecht geworden wire. So gelang es gerade Ibn al-Jawzi, seine Zuhorer durch den
Einsatz erotischer Themen, die Verwendung von Liebesdichtung und die Verbindung von
Motiven des Liebesleidens und der Ekstase (wajd) mit solchen der Enthaltsamkeit (zuhd)
mitzureifen.”®' Besonders die Schlussteile seiner Predigten waren offenbar von der gezielten
Verwendung von Gedichten - seinen eigenen sowie denen beriihmter, hiufig sufischer
Dichter - geprégt.”® Da Ibn al-Jawzi inhaltliche Aspekte zur Erregung und Emotionalisierung
des Publikums verwendete, stellt sich die Frage, ob er die kdrperliche Performanz ebenfalls
zur Erregung des Publikums einsetzte. Die Berichte Ibn Jubayrs sind in dieser Hinsicht relativ
sparsam und lassen kaum Riickschliisse zu. Aufschlussreicher, zumindest auf einer
grundsatzlichen Ebene, ist die Verurteilung der Praktiken mancher Prediger durch Ibn al-
Jawzi und Ibn al-‘Attar. Thre Kritik belegt, dass die kérperliche Performanz eine gewisse Rolle
gespielt hat. Ibn al-‘Attar benennt etwa das ,Stampfen mit den Fiilen“ mancher
Mahnprediger (wu“az), ,das Sich-Fallenlassen von ein bis zwei Stufen der Kanzel und
[erneute] Hochsteigen, die Erregung der Gemiiter zu Ausrufen und Schreien, das Schlagen
des Gesichts, das AusreiRen der Haare [und] das Zerreien der Kleider.“”* Diese Beispiele aus
dem 12. und dem 14. Jahrhundert zeigen, dass die arabische islamische Predigt - wobei vor
allem an die weniger stark ritualisierten (freien) Predigtsitzungen (majalis al-wa’z) und die
Volksprediger zu denken ist - durchaus von gestisch und korperlich-performativ
ausdruckstarken =~ Elementen  gekennzeichnet  sein  konnte.  Eine  solche
,schauspielerische” Dimension diirfte es mit einiger Sicherheit auch zu anderen Zeiten
gegeben haben.

Die ,,Volksprediger®, also Prediger, die nicht aus den Ridngen der gebildeten fugaha
beziehungsweise ulama’ stammten, wurden toleriert, die weniger gebildete Masse kdnne von
ihnen lernen. Bei den ,einfacheren’ Leuten, so erfahrt man nicht nur bei Ibn al-Jawzi, war der

Gelehrte hiufig weniger geachtet, seine Wirkung als Lehrer somit eingeschriankt.”

20 Ebd., S. 121-122.

1 Hartmann, ,,La prédication islamique*, S. 340.

2Ebd., S. 339.

3 Tbn al-‘Attar, Adab al-hatib, S. 122.

24 Goldziher, Muhammedanische Studien, Bd. 2, S. 167; Ibn al-Jawzi, Kitab al-qussas, S. ) % (arab. Text) / 104 (Ubers.),

192 Anm. 2; Clifford E. Bosworth, The mediaeval Islamic underworld: The Banui Sasan in Arabic life and lore, Bd. 1,
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Entsprechend empfiehlt Ibn al-Jawzt: ,,Ungebildete Menschen hingegen sollten diesen Leuten
zuhoren, vielleicht nehmen sie sich ein Wort zu Herzen oder weichen von einer Sache
zuriick.“”> An anderer Stelle positioniert sich der Autor mit Blick auf die emotionalisierende
Rede (hutba) in der wa'z-Sitzung, die er auch selbst extensiv praktizierte: ,Dagegen spricht
nichts, denn die schone Rede wird eine Wirkung auf die Seelen haben und der Unwissende
(jahil) wird sich nicht an einen Asketen wenden und sagen: ,Das ist eine affektierte kiinstliche
Darbietung (tasannu’) [d.h. kein authentischer Ausdruck seines Herzens]." Denn was die
kiinstliche Darbietung betrifft, so gibt es eine erlaubte (mubdh), nimlich die, welche die
Herzen der Menschen ergreift, sie ist nicht verwerflich.“*® Zwar thematisiert der Autor hier
die emotionalisierende Rede und nicht das Schauspiel, kiinstliche Rede und Schauspiel sind
jedoch mit Blick auf die kiinstlich gespielte - also affektierte - Darbietung (tasannu’)
vergleichbar. Bezeichnend ist, dass der Autor das schauspielerisch Affektierte mit Verweis
auf dessen padagogischen Mehrwertes erlaubt.

Wihrend sich die betrachtete Literatur hiufig auf Fragen des - der Uberlieferung nach -
korrekten Inhalts beziehungsweise der Zuldssigkeit der Praxis konzentriert, ist auch die
korperliche Performanz interessant. Allzu detaillierte Riickschliisse lassen sich nicht ziehen,
denn Ibn al-Jawzi benennt lediglich die angefiihrten extremen Beispiele. Man darf zwar
annehmen, dass er selbst auf die gestische Ausgestaltung und den Einsatz ,eleganter
Gesten“ (hasan al-harakat), die er ablehnt, verzichtet hat. Auch hitte Ibn Jubayr, der einzelne
Bewegungen des in Mekka beobachteten Predigers benennt, eine pragnante korperliche
Performanz bei Ibn al-Jawzi vermutlich thematisiert, wenn er sie beobachtet hitte. Die Kritik
Ibn al-Jawzis belegt jedoch, dass manche Prediger sich gestischer Ausgestaltung bedienten.
Sie war offenbar ein Merkmal der einfachen Volksprediger, von denen die Gelehrten sich
distanzierten.

Ein Ursprung solcher gestischen Ausgestaltungen diirfte vermutlich im Erbe des antiken
Mimus, der bis ins arabische Mittelalter iiberlebte, zu suchen sein. Fiir das antike
Griechenland ist der Mimus als ,das wirkliche Volkstheater der Antike* beschrieben
worden.”” Im islamischen Kontext wurde die Tradition des Mimus in Form des Volkstheaters
fortgefiihrt. Unter der Bildungselite erhielt der Mimus lange wenig Aufmerksamkeit,

vergleichbares hatte schon im antiken Griechenland gegolten. Auf der Strale

Leiden: Brill, 1976, S. ix; Boaz Shoshan, ,,High culture and popular culture in medieval Islam*“, Studia Islamica, Nr.
73 (1991): S. 67-107, hier: S. 83-84.
%5 [bn al-JawzT, Kitab al-qussas, S. Y % (arab. Text) / 104 (Ubers.). (Meine Ubers. aus dem Arabischen.)
26Ebd., S. VYA (arab. Text) / 221 (Ubers.). (Meine Ubers. weicht leicht von derjenigen Swartz’ ab.) Das Zitat findet
sich auch bei Dorpmiiller, ,,Preaching performances revisted, S. 177 Anm. 71.
%7 Arnold Hauser zit. n. Robert Weimann, ,,Antiker Mimus und Shakespeare-Theater: Vergleichbare Strukturen
ihrer Dramaturgie und Narren-Komik*, in: Lebende Antike: Symposion fiir Rudolf Siihnel, hrsg. v. Horst Meller und
Hans-Joachim Zimmermann, Berlin: Erich Schmidt, 1967: S. 181-196, hier: S. 182.
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beziehungsweise den Marktpldtzen war er jedoch auch in islamischer Zeit sehr beliebt.?®
Lediglich hier, so Becker, habe die dramatische Kunst der Antike im Islam {berlebt, ,,im
Ableger des Mimus, in burlesken und ganz populédren SpiaRen, wie z. B. im Schattenspiel.“**
Erbe des Mimus ist der hdkiya, ein Geschichtenerzdhler, der in erster Linie ein
stimmlicher, mimischer und gestischer Nachahmer war, wie die Bezeichnung erkennen ldsst:

# Jahiz berichtet, wie der hakiya Menschen

haka meint urspriinglich nachahmen.
unterschiedlichen Ursprungs stimmlich und mimisch - mit dem Gesicht (wajh) und den
Augen (‘uyiin) - sowie gestisch - mit den Gliedern (a'da’) - detailliert nachahmte.”' Genau dies
sind die Merkmale des antiken Mimus, die Josef Horovitz herausgearbeitet hat.**

Wenngleich detaillierte Analysen zur Predigtpraxis im vormodernen Kontext fehlen,
scheint wahrscheinlich, dass sich die Volksprediger (qussas), welche man sich nach Charles
Pellat unter anderem als Volksnarren (bouffons populaires) vorstellen muss, deutlich an der
Praxis des Mimus beziehungsweise des hakiya orientierten.” Vermutlich sind auch einige der
bei Ibn al-Jawzi und Ibn al-‘Attar kritisierten Praktiken mindestens mittelbar von diesem
beeinflusst. Die islamische Predigt war im Mittelalter ,,auch ein Ersatz fiir Schauspiel und
Theater.“** Es wiére geradezu verwunderlich, wenn die Technik einfacher Volksprediger
nicht von diesen Vorbildern beeinflusst worden wire, zumal ja fiir beide die Marktplatze zu
den wesentlichen Betdtigungsorten zdhlten.*”

Vor allem religiose Gelehrte lehnten die Praxis der Volksprediger (qussas und mudakkiriin)
hiufig ab, jedoch nicht alle. Ibn al-Jawz1 betétigte sich selbst in dieser Rolle. Wesentlicher
Grund fiir die Ablehnung von Volkspredigern war, dass man sie fiir die Erfindung von

Traditionen verantwortlich machte.””® Deutlich wird dies bei Ibn al-JawzT:

»The [true] qussas are those who speak about paradise and hell, who arouse people to
fear, and who are upright in intention and honest in matters of hadit. However, as for

%8 Josef Horovitz, Spuren griechischer Mimen im Orient: Mit einem Anhang iiber das egyptische Schattenspiel von
Friedrich Kern, Berlin: Mayer & Miiller, 1905.
29 Carl Heinrich Becker, ,,Der Islam im Rahmen einer allgemeinen Kulturgeschichte®, Zeitschrift der Deutschen
Morgenlindischen Gesellschaft 76 (1922): S. 19-35, hier: S. 29.
20 Shmuel Moreh, ,, khayal*, in: Encyclopedia of Arabic Literature, hrsg. v. Julie Scott Meisami und Paul Starkey, Bd.
2, London: Routledge, 1998: S. 441-442; Charles Pellat et al., ,,Hikaya“, in: Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg.
v. Bernard Lewis et al., Bd. 3, Leiden: Brill, 1971: S. 367-377, hier: S. 367.
#1 al-Jahiz, Al-bayan wa-t-tabyin, Bd. 1, S. 69; Pellat et al., ,,Hikaya“, S. 367; Horovitz, Spuren griechischer Mimen, S.
18-19.
2 Horovitz, Spuren griechischer Mimen, S. 17. Auch in der magama finden sich teilweise entsprechende Elemente.
(Carl Brockelmann und Charles Pellat, ,Makama“, in: Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. Clifford E.
Bosworth et al., Bd. 6, Leiden: Brill, 1991: S. 107-115, hier: S. 108; Pellat et al., , Hikaya“.)
2 pellat, Le milieu basrien, S. 114. Vgl. auch Leder, Ibn al-Gauz, S. 4-7, 21.
4 Hartmann, ,,Islamisches Predigtwesen®, S. 336.
2% Moreh, ,,theatre and drama, medieval®, S. 767; Horovitz, Spuren griechischer Mimen, S. 32.
26 Swartz, ,Introduction®, S. 61; Tbn al-Jawzi, Kitab al-qussds, S. Y *A, V) ¥ (arab. Text) / 191-192, 196 (Ubers.).
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those who introduce fabricated narratives (ahbdr) and false traditions, verily with

such persons I shall have nothing to do.“*”

Eng verbunden hiermit war, wie erwihnt, die ,hypokritische’ - ndmlich schauspielerisch
Jheuchelnde’ - Zurschaustellung  ,gespielter  Religiositit.  Entsprechende
theatralische' Techniken wurden abgelehnt, meist mit Blick auf die Stellung von

28 Auch aus ritualrechtlicher Sicht waren sie nicht

Unterhaltung in der hadit-Literatur.
vorgesehen, man verurteilte sie, da sie ,,dem Ziel des (religiosen) Gesetzes beziiglich der
Predigt zuwider[liefen], welches fiir Ruhe (sakina) und Erzeugung von Wiirde (tawgqir)

steht.“?”

1.3.4 FAZIT: HOMILETIK DER UMSETZUNG EINES REDNERISCHEN HABITUS
Die Betrachtung der vormodernen arabischen islamischen Predigttheorie verdeutlicht,
dass die griechische Rhetorik fiir die Predigt, zumindest anhand der betrachteten Beispiele,

t.*® Da die Predigt im vormodernen arabischen islamischen Kontext

keine Rolle gespielt ha
das primire Genre offentlicher Rede darstellte, widre am ehesten hier ein Interesse fiir die
griechische Rhetorik zu vermuten, allerdings finden sich keine gréReren Verweise oder
Entlehnungen. Auch wird die Predigt nicht im Sinne der offentlichen Rede theoretisiert. Sie
wird vielmehr ritualrechtlich behandelt, MaBgaben und Empfehlungen beziehen sich auf die
Sarta.

Auf die konkreten Griinde fiir die geringe Relevanz der griechischen Rhetorik fiir die
Predigtpraxis bei den Arabern - beziehungsweise fiir das Ausbleiben einer Theoretisierung

der 6ffentlichen Rede - geht die wissenschaftliche Literatur kaum ein.** Bonebakker, einer

»7 Tbn al-Jawzi, Kitab al-qussas, S. 104. Die Umschrift der arabischen Begriffe wurde an die hier verwendete
angepasst.
28 Moreh, ,,acting and actors, medieval®, S. 53.
2 Freie Ubersetzung von ,,mu‘aridina ‘an magsudi $-Sar'i mina l-wa'zi wa-t-tadkiri, al-hamili ‘ald s-sakinati wa-t-
tawqir”. (Ibn al-‘Attar, Adab al-hatib, S. 122.) Diese Passage und die Verurteilung der Theatralik bespricht,
inklusive einiger weiterer Beispiele, auch: Jones, The power of oratory, S. 182.
3% S0 auch verschiedentlich in der Sekundérliteratur. Lediglich beispielhaft: Halldén, ,,Arab Islamic rhetoric*;
Simon, ,,Islamische Rhetorik*.
301 Gutas’ Standardwerk erwihnt die Rhetorik nur einmal. (Dimitri Gutas, Greek thought, Arabic culture: The Graeco-
Arabic translation movement in Baghdad and early ‘Abbdsid society (2" - 4"/8" - 10" centuries), London: Routledge,
1998, S. 147.) Black behandelt die theoretische Rolle der Rhetorik in der Philosophie, klammert die Frage nach
der Praxis jedoch aus. (Black, Logic and Aristotle’s Rhetoric.) Auch weitere Autoren geben keine Antwort auf die
Frage. (Wiirsch, Avicennas Bearbeitungen; Wiirsch, ,,Review: Deborah L. Black: Logic and Aristotle’s Rhetoric and
Poetics in Medieval Arabic Philosophy*; Wiirsch, ,,Die arabische Tradition“; Wiirsch, ,,Rhetorik und Stilistik im
arabischen Raum*; Charles E. Butterworth, ,, Averroes: Politics and opinion®, American Political Science Review 66
(1972): S. 894-901; Charles E. Butterworth, ,Rhetoric and Islamic political philosophy*, International Journal of
Middle East Studies 3, Nr. 2 (1972): S. 187-198; Charles E. Butterworth, ,, The rhetorician and his relationship to the
community: Three accounts of Aristotle’s Rhetoric*, in: Islamic theology and philosophy: studies in honor of George F.
Hourani, hrsg. v. Michael E. Marmura, Albany: New York Press, 1984: S. 111-147, 297-298; Qutbuddin, Arabic
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der wenigen, die explizit die Frage nach der Theorie ffentlicher Rede stellen, sieht als Grund
die ,,schattige Existenz* der 6ffentlichen Rede in der religiésen und politischen Struktur. Der
einzige Ort 6ffentlicher Rede sei die Freitagspredigt gewesen, denn mit den Umayyaden habe
die gering ausgepréagte ,tribale Demokratie* ihre Rolle verloren, ihre letzten Spuren seien
schlieRlich mit den ‘Abbasiden verschwunden.*” Das allein erkldrt jedoch nicht das
Ausbleiben einer Theoretisierung, schlieBlich kdme auch die Freitagspredigt fiir eine solche
in Frage. Der Unterschied liegt in der gewdhlten Perspektive: Wahrend es der westlichen
Rhetorik um eine umfassende Theorie der Uberzeugung geht, welche alle fiir diese
relevanten Bereiche beleuchtet, geht es im Fall der Predigt um Ritualvorschriften
beziehungsweise um die Frage der religiosen Legitimitdt einer bestimmten Praxis. Also zum
einen um die ritualrechtliche Korrektheit der liturgischen Predigt (Freitags-
beziehungsweise Festtagspredigt), zum anderen um die religidse Legitimitdt der
verschiedenen Genres der freien Predigt, zumal durch manche Genres erfundene
Uberlieferungen verbreitet wurden, was Zweifel an der Legitimitit des Genres begriindete.
Die zwei vorgestellten Predigthandbiicher belegen das deutlich. Das ,,Problem“ einer
Uberzeugung des Publikums stellt sich aus dieser Perspektive, in der die islamische Predigt
historisch betrachtet wurde, also nicht - oder zumindest nicht in der gleichen Form - wie im
griechisch-rémischen Kontext und spiter in Europa.

Allerdings sind die genannten Predigthandbiicher nicht die ersten schriftlichen
Regelwerke. Vor ihrer Entstehung bot die thematisch entsprechend gegliederte hadit-
Literatur Regeln beziehungsweise Anhaltspunkte, auf die auch die Predigthandbiicher
zuriickgreifen. Hier ist zu berticksichtigen, dass die hadit-Wissenschaft zu den einschligig
islamischen Wissenschaften zihlte. Die Trennung zwischen Philosophie (falsafa) und anderen
Bereichen islamischen Denkens, ,aus der Kontinuitit und Geschlossenheit ihrer
Lehrtradition begriindet**®, begiinstigte zusitzlich, dass der Rhetorik auRerhalb der
Philosophie (falsafa) kaum Bedeutung zukam.

Zusammenfassend konnen die Predigtanweisungen, insbesondere die den
Freitagsprediger (hatib) betreffenden, als Umsetzung eines spezifischen rednerischen
Habitus verstanden werden, der verschiedentlich explizit auf den Propheten zuriickgefiihrt
wird.* Rituale sind stets Wiederholung einer mythischen Zeit, Ankniipfung an diese. Dies
leistet insbesondere die liturgische Predigt, die in einem engeren Sinn als die freie Predigt als

Ritual zu verstehen ist. Zum einen impliziert sie eine Wiederholung auf der performativen

oration.) Die einschligigen Enzyklopddie-Eintrdge zur arabischen Rhetorik beschrinken sich auf diese als
literarische. (Bauer, ,,[Rhetorik, auBereuropdische] V. Arabische Kultur®; al-Musawi, ,,Arabic rhetoric*; Schaade
und Grunebaum, ,,Balagha“.)
32 Bonebakker, ,,Aspects of the history“, S. 76.
3% Gerhard Endress, ,,Philosophie”, in: Grundrif$ der arabischen Philologie, hrsg. v. Wolfdietrich Fischer, Bd. 3:
Supplement, Wiesbaden: Reichert, 1992: S. 25-61, hier: S. 25.
304 Becker, ,,Die Kanzel im Kultus des alten Islam“, S. 331.
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Ebene, ndmlich durch die korperliche Umsetzung der Ritualvorschriften, welche im
Wesentlichen auf den Propheten zuriickgefiihrt werden. Zum anderen ist sie eine inhaltliche
Wiederholung, insofern sie die prophetische Botschaft in der Gegenwart perpetuiert, sie
aktualisiert und sie an die jeweils empfundenen Erfordernisse der Zeit anpasst. Auch die freie
Predigt beinhaltet einen gewissen Wiederholungsaspekt, wenngleich einen schwécheren, da
sie nicht gleichermaRen unmittelbar auf den Propheten verweist, sondern allgemeiner auf
die frithislamische Zeit: Geschichten erzihlten auch andere, nicht nur der Prophet selbst.

Es ist kaum anzunehmen, dass das erst spiter etablierte, ritualrechtlich ausformulierte
und festgelegte Ritual der Freitags- beziehungsweise Festtagspredigt in allen Details der

305

prophetischen Predigt entsprochen hitte.*”® Man darf jedoch davon ausgehen, dass die
Traditionarier verschiedene Elemente korrekt iibermittelt haben, die Vorschriften also in
Teilen der Praxis des Propheten entsprechen. Die tieferen historischen Wurzeln liegen in
fritherer Zeit, ndmlich beim altarabischen Stammessprecher.’® Insbesondere der Stab
beziehungsweise Stock kann als gesichertes Relikt verstanden werden. Es ist stark
anzunehmen, dass auch weitere performative Aspekte, insbesondere solche der Gestik, auf
altarabische Rednerkonventionen zuriickgehen.*”

Da der Stab des Predigers vermutlich ab ‘abbasidischer Zeit, vielleicht sogar schon friiher,
das Gestikulieren verhindern sollte, lohnt sich ein vergleichender Hinweis. Die antiken
Griechen haben der lebhaften Gestik teilweise eine groRe Bedeutung zugemessen. So

gestikulieren etwa die Redner bei Homer mit Stdben, um ihrer Rede mehr Ausdruck zu

305 Becker, ,,Zur Geschichte des islamischen Kultus“; Becker, , Die Kanzel im Kultus des alten Islam*; Leone
Caetani, Annali dell’Islam, Bd. 1: Introduzione. Dall’anno 1. al 6. H, Milano: Hoepli, 1905, S. 432-460.
306 Jgndc Goldziher, ,,Der Chatib bei den alten Arabern®, Wiener Zeitschrift fiir die Kunde des Morgenlandes 6 (1892):
S. 97-102; Igndc Goldziher, Muhammedanische Studien, Bd. 1, Halle: Niemeyer, 1889; Friedrich Schwally,
,Lexikalische Studien, Zeitschrift der Deutschen Morgenlindischen Gesellschaft 52 (1898): S. 132-148; Becker, ,,Die
Kanzel im Kultus des alten Islam*; Becker, ,,Zur Geschichte des islamischen Kultus*.
%7 Die Vermutung, dass der gestische niichterne Vortragsstil weit zuriickreicht, ergibt sich aus den
performativen Hinweisen bei a$-SafiT und Jahiz, die eine kdrperliche Beherrschung des Redners betonen und
sich auf dltere Quellen stiitzen. Eine sichere Beantwortung der Frage wiirde eine eingehende Betrachtung
unterschiedlicher Quellen voraussetzen, die hier nicht geleistet werden kann. Es sei angemerkt, dass Abti Zahra
erldutert, die vorislamischen Redner hitten hiufig ,ihre Hinde gehoben und gesenkt und viele ihrer
[kommunikativen] Ziele durch die Bewegungen der Hinde realisiert, sofern es hierzu eine Motivation
gab.“ Leider benennt der Autor keine Quellen. Im Anschluss fiihrt er aus: ,,Diese Bewegungen reduzierten das
Ansehen (hayba) des Redners, seine Wiirde (wagar) und seinen Ernst (razana) nicht.“ (Abt Zahra, Al-hatdba, S.
211.) Diese Bemerkung ist interessant. Warum sollte die Gestik, wenn sie etabliert war, das Ansehen des Redners
mindern? Es wirkt, als wiirde AbT Zahra, der im Kontext einer verstdrkten Rezeption westlicher Rhetorik
schreibt (Niq@ila Fayyads Rhetorikbuch mit der bildlichen Illustration der Gestik war nur vier Jahre zuvor
verdffentlich worden), die in der westlichen Rhetorik etablierte Verwendung der Gestik, in der arabischen
Geschichte suchen und sich dabei von der in Ritualvorschriften verbreiteten Auffassung distanzieren,
Bewegungen reduzierten das Ansehen des Predigers. Abli Zahras Bemerkungen widersprechen also (zumal in
Anbetracht der unklaren Quellen) nicht der Vermutung, dass das Ideal des gestisch niichternen Vortragsstils
auf vorislamische Zeit zuriickgeht.
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verleihen.””® Wenn Odysseus hingegen ,,das Scepter unbeweglich hielt, [so schien er dadurch]

“3 Der Stab erfiillt hier also eine

den Fremden schwerfilligen Geistes zu sein.
entgegengesetzte Funktion. Er reduziert nicht das Gestikulieren, wie im Fall der islamischen
Predigt (und mutmaRlich auch zuvor), sondern stellt eine Verlingerung des Armes dar. Zwar
finden sich auch in der griechischen Antike Beispiele flir einen sehr beherrschten
Redevortrag,’™ jedoch scheint im antiken griechischen und spéter im romischen Kontext
allgemein gesprochen ein anderer Habitus bestimmend gewesen zu sein, eine
verhdltnismiRig lebhafte und ausdrucksstarke Gestik wurde offenbar meist bevorzugt.*"*
Fiir die Betrachtung der modernen Predigt ist bedeutend, dass der in den besprochenen
mittelalterlichen Predigthandbiichern beschriebene Habitus des Predigers noch heute
verschiedentlich Giiltigkeit besitzt. Fiir diesen Habitus ist insbesondere (innere) Ruhe (sakina)
und wiirdevoller Ernst (wagar) ausschlaggebend, auf diese Tugenden sind die korperlich
performativen Anweisungen ausgelegt. Die Empfehlung gestischer MaRigung impliziert
jedoch nicht, dass die Predigt insgesamt ruhig sein soll. Der zuriickhaltenden Kérpersprache
entspricht - was zunichst verwundern mag - eine starke und laute, deutlich warnende,
bisweilen auch furchteinfloBende Stimme des Predigers. Bei Jahiz findet sich die
Bezeichnung jahdrat as-sawt (sinngemdfR: Kriftigkeit der Stimme),’” die vorgestellten

mittelalterlichen Predigthandbiicher begriinden eine entsprechende Stimme, wie erwéhnt,

= 313
t.

mit Verweisen auf prophetische ahadit.*”* Wie im Folgenden zu zeigen sein wird, spielen der
korperlich beherrschte Vortrag und die laute Stimme fiir den Predigtvortrag auch heute noch
eine wichtige Rolle. Gleichzeitig findet in der arabischen Moderne jedoch eine bisher
weitestgehend unerforschte Orientierung an der westlichen Rhetoriktheorie statt, die auch

fiir den rhetorischen Habitus und das Ideal des islamischen Predigers nicht unbedeutend

bleibt.

1.4 MODERNE ARABISCHE ISLAMISCHE HOMILETIK UND RHETORIK
Ab dem Ende des 19. Jahrhunderts wandelt sich die Landschaft der arabischen islamischen
Homiletik. Im Libanon und im Anschluss in Agypten erscheinen Rhetorik- und

Homiletikhandbiicher, die sich stark an der sogenannten westlichen Rhetorik orientieren

3% Bernd Steinbrink, ,,Actio®, in: Historisches Worterbuch der Rhetorik, hrsg. v. Gert Ueding, Bd. 1, Tiibingen:
Niemeyer, 1992: S. 43-74, hier: S. 44.
3% Karl Sittl, Die Gebdrden der Griechen und Rémer, Leipzig: Teubner, 1890, S. 270 zit. n. Steinbrink, ,,Actio®, S. 44.
310 Steinbrink, ,,Actio®, S. 44.
1 Das gilt wohlgemerkt nicht epochentibergreifend einheitlich. Im 5. Jahrhundert etwa galt eine zu starke
Gestik als unangebracht, zur Zeit Aristoteles und Demosthenes (4. Jh. v. Chr.) gewann sie eine groRe Bedeutung.
Die grofte hatte sie im Asianismus, als rhythmische Ausgestaltung, stimmlicher Kraftaufwand und theatralische
Gestik und Mimik zentral wurden. (Ebd., S. 43-45.)
32 Kraftigkeit meint hier vor allem Horbarkeit, der Begriff jahara kann auch Schénheit konnotieren. (Vgl. Lane,
An Arabic-English lexicon, Bd. 1, Teil 2: Jim - ha’, S. 474 Spalte 3.)
3B [bn al-Jawzi, Kitab al-qussas, S. VY4 (arab. Text) / 222-223 (Ubers.); Ibn al-‘Attar, Adab al-hatib, S. 118-119.
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und verschiedentlich auf den arabischen Aristotelismus zuriickgreifen. Die Relevanz dieser
Handbiicher ist bisher nur in Ansitzen erkannt und kaum untersucht worden. Neben
einzelnen Hinweisen auf die Handbiicher in anthropologisch ausgerichteten Arbeiten zur
modernen Predigt, insbesondere bei Hirschkind, der Forderung Halldéns, die offentliche
Rede (‘ilm beziehungsweise fann al-hataba) bei den Arabern genauer zu betrachten,’™ und
ersten Ergebnissen meiner Forschung zu den Rhetorik- und Homiletikhandbiichern®™ sowie
den Hinweisen von Qutbuddin®* lag bis vor kurzem lediglich eine Analyse des libanesischen
Rhetorikhandbuchs des Sa‘id a$-Sartiini vor.*’ Vor allem aber ist offenbar weitgehend
ibersehen - oder zumindest nicht eingehender thematisiert - worden, dass im Anschluss an
die genannten libanesischen Autoren des 19. sowie beginnenden 20. Jahrhunderts ein eigenes
umfangreiches Genre von Rhetorik- und Homiletikhandbiichern entstanden ist, das es im
arabischen Kontext bis dahin nicht gab und das sich durch das gesamte 20. Jahrhundert bis
heute zieht.

Hirschkind spricht mit Blick auf die Handbiicher von einem ,amalgam of Aristotelian
rhetoric and findings from the field of American communication studies.“*"® Diese
Beschreibung ist wenig aussagekriftig und kann gegebenenfalls einen Gegenstand von
geringem Forschungsinteresse suggerieren. Bei genauerer Betrachtung der Rhetorik- und
Homiletikhandbiicher wird jedoch deutlich, dass es sich nicht schlicht um ein
»~Amalgam* handelt. Die Handbiicher greifen vielmehr iiberlegt, konkret und prazise auf die
westliche Rhetoriktradition, auf Aristoteles, auf romische Autoren, auf die arabischen
Aristoteliker, auf einige moderne Autoren sowie auf die autochthone arabische
Rhetoriktradition des ‘ilm al-balaga zuriick. Sie sind damit fiir ein angemessenes Verstandnis
der modernen arabischen islamischen Predigt essentiell, zumal die Homiletikhandbiicher
teilweise flir die Predigerausbildung an der Azhar verfasst wurden. Einige der &lteren
Handbiicher werden bis heute im Unterricht verwendet, teilweise verfassen die jeweiligen

Dozenten auch neue.

*4 Halldén kritisiert den bisherigen Fokus auf baldga und benennt einige Handbiicher, die dem ,Erwachen der
Rhetorik‘ im 20. Jahrhundert zuzuordnen sind, analysiert diese jedoch nicht. Er scheint zu tibersehen, dass der
Riickgriff der angefiihrten Biicher auf die westliche Rhetoriktradition als praxisrelevante Theorie ein modernes
Phinomen darstellt. (Halldén, ,Arab Islamic rhetoric“.) Hierzu insbesondere: Scholz, ,Zum
islamwissenschaftlichen Blick*, S. 189-191.

315 5cholz, ,,Modern Arabic rhetorical manuals®; Scholz, ,,Cicero and Quintilian in the Arab world?*; Scholz, ,,Zum
islamwissenschaftlichen Blick*; Scholz, Simon und Stille, ,,Zur islamischen Homiletik*.

316 Qutbuddin, Arabic oration, S. 440-441.

317 Patel, ,,Nahdah Oratory“. Das Rhetorikhandbuch enthilt einige wesentliche Elemente der Entwicklung des
20. Jahrhunderts, allerdings handelt es sich um ein relativ kurzes Handbuch aus dem libanesisch-christlichen
Kontext. Die in Agypten in den folgenden Jahrzehnten entstehende Literatur ist wesentlich umfangreicher.
Patel benennt auch den Verweis eines dgyptischen Autors auf Cheikho.

318 Hirschkind, The ethical soundscape, S. 48.
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Inhaltlich sind Rhetorik- und Homiletikhandbtiicher sehr eng verwoben, in Anbetracht
ihrer unterschiedlichen Ausrichtung jedoch zu unterscheiden. Erstere richten sich allgemein
an Personen, in deren Berufen die miindliche Rede eine zentrale Rolle spielt, etwa an
Politiker, Anwélte und Prediger. Die Homiletikhandbiicher richten sich hingegen konkret an
islamische Prediger. Eine konsequente Trennung dieser zwei eng verwandten Genres scheint
zunidchst naheliegend, sie wire fiir ihre Analyse im vorliegenden Rahmen jedoch nicht
zielfiihrend. Zum einen berufen sich die Homiletikhandbiicher stark auf die allgemeineren
Rhetorikhandbiicher und zitieren diese in bedeutendem Umfang. Zum anderen sind unter
dgyptischen Predigern nicht nur die Homiletikhandbiicher verbreitet, auch die allgemeiner
gehaltenen Rhetorikhandbiicher stellen eine wichtige Ressource fiir Prediger dar. Bei meinen
Recherchen zur verwendeten Predigtliteratur wurden mir diese sowohl von Buchhindlern
als auch von Predigern stets empfohlen. Dies betraf insbesondere die Handbiicher Ab
Zahras*’ und Ahmad al-Hafis*®, die unter Predigern weit verbreitet sind.

Bei der Betrachtung soll die Darstellung des gewandelten Rhetorikverstindnisses im
Vordergrund stehen, welches sich in den Rhetorik- und Homiletikhandbiichern
wiederspiegelt. Dazu soll in einem ersten Schritt das ,Erwachen der Rhetorik® im 20.
Jahrhundert thematisiert werden, bevor in einem zweiten Schritt anhand des
Uberzeugungsbegriffs, der rhetorischen Fundamentalkategorien und der fiinf Teile der
Rhetorik die Orientierung der modernen Handbiicher an der westlichen Rhetorik dargestellt

wird.**

1.4.1 DAS ERWACHEN DER RHETORIK

Roland Barthes beklagt 1970 in seinem spdter sehr berithmt gewordenen Artikel
,L’ancienne rhétorique: Aide-mémoire” das Ende der Rhetorik.*”> Er datiert dieses Ende
anhand der Veroffentlichung von zwei - aus seiner Sicht - letzten Rhetorikbiichern. Neben
dem Rhetorikhandbuch des Belgiers M. J. Vuillaume aus dem Jahr 1938 fiihrt Barthes ,ein
arabisches Rhetorikbuch® an, welches ein Jesuit aus Beirut 1926 verfasst hat.*”® Autor und
Titel des arabischen Rhetorikbuches bleiben ungenannt, es handelt sich jedoch zweifelsohne
um Louis Cheikhos ‘TIm al-adab (sinngemiR: ,Buch iiber die Wissenschaft der Literatur®). Ein
Rhetorikbuch ist es ungeachtet des allgemeinen Titels, der zweite Band des Werkes hat

explizit die Rhetorik (hataba) zum Gegenstand. Das Jahr 1926 entspricht der dritten Auflage

319 Abl Zahra, Al-hataba.
320 Ahmad Muhammad al-Hafi, Fann al-hataba, 5. Ausg., Kairo: Nahdat Misr, 2007 [1949].
321 Hier ist keine abschlieRende Analyse der Handbiicher méglich. Es sei darauf verwiesen, dass diese teilweise
auch Modellpredigten und weitere Ausfithrungen enthalten, etwa zur Geschichte der &ffentlichen Rede bei den
Arabern, die im Folgenden nicht betrachtet werden.
322 Barthes, ,,L’ancienne rhétorique®. Zur Bedeutung des Artikels: Kallivoda et al., ,,Rhetorik*, S. 1679.
32 Barthes, ,,L’ancienne rhétorique“. (Meine Ubers.)
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des Werkes, die erste Auflage war 1889 erschienen.’” Es ist bemerkenswert, dass Barthes ein
arabisches Rhetorikbuch erwihnt, allerdings kann das genannte Buch keinesfalls fiir ein Ende
der Rhetorik stehen, es markiert vielmehr ihr ,(Wieder)Erwachen‘ - zumindest in der
arabischen Welt. Cheikho ist einer der ersten und wichtigsten Autoren®” dieses ,,Erwachens
der Rhetorik” (istigaz al-hataba), wie andere arabische Autoren, zuvorderst Abl Zahra, das
gesteigerte Interesse fiir Rhetorik im Sinne einer Theorie 6ffentlicher Rede in den folgenden
Jahrzehnten bezeichnet haben.*”® Vielleicht veranschaulicht auch der Umstand, dass dieses
Missverstindnis bei Barthes bis heute nicht erkannt wurde, die vergleichsweise geringe
Bedeutung, die der Erforschung der Rhetorik in der westsprachlichen Islamwissenschaft und
Arabistik beigemessen wurde.

Louis Cheikho, 1859 in Mardin, im Siiden der heutigen Tiirkei an der Grenze zu Syrien,
geboren, folgte 1868 seinem Bruder in den Libanon. 1874 begann er sein Noviziat im
Jesuitenseminar Lons-le-Saunier in Frankreich, wo er sich im dritten Jahr mit Rhetorik
beschiftigte,’” die im jesuitischen Kontext traditionell eine wichtige Rolle spielt. Vermutlich
hat diese Erfahrung Cheikho spater bewogen, sich mit der Rhetorik im arabischen Kontext
auseinanderzusetzen, wo ihm die Rolle eines Pioniers zukommt.*”® Allerdings war das
Interesse fiir Rhetorik nicht auf ihn beschréankt. Mindestens im libanesischen Kontext gab es
zum Ende des 19. Jahrhunderts ein gewachsenes Interesse an der Rhetorik. Das lédsst sich
anhand einiger Stationen skizzieren:

1724 hatte Jarmands Farhat (ca. 1670-1732), der maronitische Bischof Aleppos, ein
christliches Predigthandbuch auf Arabisch verfasst: Fasl al-hitab fil-waz (Die entscheidende Rede
iiber die Predigt). Anlass war, wie er schreibt, das ,,Fehlen einer Wissenschaft zu diesem Thema

unter den Arabern nach diesem Verstindnis [womit er offenbar eine Rhetorik mit

34 Sayhii [Cheikho], TIm al-adab, Bd. 2: ilm al-hataba. Die Erstauflage ist: LuwTs [Louis] Sayhi [Cheikho], Kitab ‘ilm
al-adab: Magqalat li-ba'd masahir kuttab al-‘arab fi I-hataba wa-$-$i'r, Bd. 2: ‘llm al-hataba, Beirut: Matba'at al-Aba’ al-
Mursalin al-Yast'‘iyyin, 1889.
325 Zur Datierung von Cheikhos ‘Tim al-adab folgender Hinweis: Patel schreibt ,,If indeed, besides the works of the
Islamic philosophers, Shaykhii’s Tim al-Adab (1913) is the first substantial treatise to treat oratory as an
independent discipline, as Hasan claims, then al-ShartinT’s edition of Farhat’s pre-modern work on oratory and
sermons, Fasl al-Khitab (1896), would be the first known work. If Shaykh@’s treatise pioneered the way during
the renaissance, then the significance of Shartini’s al-Ghusn, which was completed at least five years earlier, lies
in being one of the first, if not the first known, work devoted entirely to the art of oratory in the nahdah
period.“ (Patel, ,,Nahdah Oratory*, S. 261.) Patel irrt sich bei der Datierung Cheikhos, denn 1913 ist die zweite
Ausgabe erschienen, die Erstausgabe stammt von 1889. Sartiinis Buch Al-gusn ar-ratib fi fann al-hatib (1896) ist
also nicht das erste Rhetorikbuch der nahda.
326 Abai Zahra, Al-hataba, S. 14. Der Begriff kann auch mit ,,Erwachen der 6ffentlichen Rede* tibersetzt werden,
Abl Zahra scheint beide Bedeutungen zu implizieren. (Scholz, ,,Cicero and Quintilian in the Arab world?*, s.
204; Scholz, ,,Zum islamwissenschaftlichen Blick“, S. 197-198.)
327 Camille Hechaimé, Louis Cheikho et son livre ,Le christianisme et la littérature chrétienne en Arabie avant I'Islam*:
étude critique, Beirut: Dar el-Machreq, 1967, S. 37.
328 Abti Zahra, Al-hatdba, S. 14. Auch al-Huff erwihnt ihn anerkennend: al-Haft, Fann al-hataba, S. 206.
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festgelegten Regeln, die auch die Performanz behandelt, meint], wobei diese [Wissenschaft]
in arabischer Sprache unerldsslich ist.“*” Die Nachfrage bestitigte den Bedarf. Ab 1842
wurden mit dem Ziel, die Kunst der Rhetorik in der nahda (ungefihr: ,Erwachen’, teilweise
mit ,arabische Renaissance* {ibersetzt) zu erneuern, verschiedene Neuauflagen des Fasl al-
hitab fi l-wa‘z verdftentlicht.”

Die verschiedenen Auflagen des Rhetorikbuchs Farhats im 19. Jahrhundert verdeutlichen
das gesteigerte Interesse an der Rhetorik. Weitere Anhaltspunkte finden sich bei Cheikho. Er
berichtet, dass seine Zeitgenossen Jamal ad-Din al-Afgani, Muhammad ‘Abduh und Mustafa
Kamil ,,die Kunst der 6ffentlichen Rede (hatdba) solide studieren und in ihren Vereinen
(nawadi, Sg. nadi) ausgearbeitete sdkulare Reden halten.“*! Vergleichbar fithrt auch al-
MagqdisT an, dass die Entwicklung von der traditionellen zur modernen Rhetorik, womit auch
er die verstidrkte Rezeption westlicher Rhetorik meint, ,,nicht plétzlich, sondern schrittweise
erfolgt ist.“*** So ,gab es zwischen dem Beginn der nahda im vergangenen [d.h. 19.]
Jahrhundert und unserer Zeit eine Phase des Ubergangs“, durch die ,,die Entwicklung erst
ermdglicht wurde.“*® Mit ,,Ubergang” scheint er die Auseinandersetzung mit westlicher
Rhetorik zu meinen. Al-MaqdisT gibt mit ‘Abdallah Nadim (1845-1896), dem ,,Redner des
‘Urabi-Aufstands”,” eines der beriihmtesten Beispiele jener Zeit. Er habe jede Gelegenheit
ergriffen, um als Redner aufzutreten und hierbei seinen Stil verbessert, wobei er sich
schrittweise von alten Konventionen wie der Verwendung des saj‘ (Reimprosa) und des badi"
befreite, sodass ,,die Worte in einem Fluss aus seinem Mund flossen.“** Vergleichbar sieht
Najib Tawfiq in ‘Abdallah Nadim ,,den ersten Redner, der in Agypten aufgetreten ist*,**
womit er den ersten Redner der Moderne meint. Modern ist er aufgrund der Rezeption
,moderner* Rhetorik und der Befreiung von den genannten Konventionen, die ihm und
vielen seiner Zeitgenossen als iiberkommen gelten. Nadim fungiert als Symbol fiir den

Wendepunkt zu einer neuen, modernen Bedeutung der offentlichen Rede, die in dieser Zeit

32 Jarmands Farhat, Fasl al-hitab fi l-wa'z, Beirut: ohne Verlag, [1842], S. 12. Vergleichbar dazu auch in einer
spdteren Ausgabe: ,,because of the absence among Arabs of oratory and preaching as an art form with definitive
rules.“ (Sa‘d a3-Sartiini (Hrsg.), Fasl al-hitab fi l-waz li-Jarmaniis Farhat, Beirut: al-Matba‘a al-Katilikiyya li-1-Aba’
al-YasU'iyyin, 1896, S. 3 zit. n. Abdulrazzak Patel, The Arab nahdah: The making of the intellectual and humanist
movement, Edinburgh: Edinburgh University Press, 2013, S. 47.)
330 patel, The Arab nahdah, S. 47.
1 Sayhii [Cheikho], Tlm al-adab, Bd. 2: ‘ilm al-hataba, S. 238.
332 Ants al-Maqdist, Al-funiin al-adabiyya wa-alamuha ft n-nahda al-‘arabiyya al-hadita, 6. Ausg., Beirut: Dar al-Tlm
li-1-Mayalin, 2000, S. 400. Siehe auch Patel, ,,Nahdah Oratory*, S. 239.
333 al-Maqdist, Al-funtin al-adabiyya, S. 400.
31 Ebd., S. 409.
335 Ebd.
3¢ Najib Tawf1q, At-ta’ir al-‘azim: ‘Abdalldh an-Nadim, Kairo: Dar al-Fikr al-‘Arabi, 1957, S. 168-169 zit. n. al-MaqdisT,
Al-funiin al-adabiyya, S. 409.

67



zu erblithen (izdahara) beginnt.*” Diese neue Bedeutung war nicht nur eine Frage der Praxis,
sie ging schon frith mit einer theoretischen Auseinandersetzung einher, wie Cheikhos
Hinweis und die verschiedenen Neuauflagen Farhats verdeutlichen. Vermutlich hat diese
Auseinandersetzung mit der westlichen Rhetoriktradition anhand der von a$-Sartiini
besorgten Neuauflage des Handbuchs Farhats stattgefunden und ab 1889 anhand von
Cheikhos ‘Ilm al-adab. In geringem zeitlichem Abstand wurden auch die franzésischen
Autoren Gustave Le Bon’*® und Maurice Ajam rezipiert.”” Letztere offenbar zunichst auf
Franzdsisch, im Anschluss auch in arabischer Ubersetzung, wie die 1908 erschienene
Ubersetzung Le Bons von Ahmad Fathi Zaglal belegt.”*® Le Bon gilt als ,Begriinder der
Massenpsychologie, seine Beobachtungen sind allerdings regelmdRig grundlegend
rhetorisch.

Die in den ersten Jahrzehnten des 20. Jahrhunderts erscheinenden Rhetorik- und
Homiletikhandbiicher (und Artikel iiber Rhetorik) legen ein deutliches Zeugnis von der
weiteren Beschiftigung mit der westlichen Rhetorik ab. 1908: a§-Sartiini Al-gusn ar-ratib fi
fann al-hatib (ungefihr: Der zarte Trieb iiber die Kunst des Redners) im christlichen libanesischen
Kontext,** 1914: Kurd ‘Alis Artikel Al-hataba ‘inda l-ifranj, (Die Rhetorik bei den Europdern),*** vor
1926: Mahftiz Sabil al-hikma fi I-wa'z wa-l-hataba (Der Weg der Weisheit in der Predigt und der
Offentlichen Rede),** 1926: Mahftz Hidayat al-mursidin ila turuq al-wa'z wa-l-hataba (Die Fiihrung
der Rechtleitenden zu den Wegen der Ermahnung und der Predigt),’** im Anschluss Mahfiz’
zwischen 1926 und 1942 verfasstes, jedoch erst posthum (1984) veréffentlichtes Buch Fann al-
hataba wa-i‘dad al-hatib (Die Kunst der 6ffentlichen Rede und die Vorbereitung des Redners),*** 1929:

337 Beispielsweise bei Muhammad ‘Al Rifa T, Kayfa takiin hatiban, 8. Ausg., Kairo: Maktabat Muhammad Al1 Sabih,

1987, S.12.

338 Gustave Le Bon, Psychologie des foules, Paris: Alcan, 1895.

339 Maurice Ajam, La parole en public: Physio-psychologie de la parole, rapport du langage intérieur avec la parole, étude

des procédés oratoires depuis ’Antiquité, esquisse d’une méthode scientifique d’art oratoire, enquétes psychologiques sur la

parole en public, Paris: Chamuel, 1895. Maurice Ajams einschligig rhetorischer Anspruch wird an seiner Absicht,

den De oratore neu zu schreiben, deutlich. (Maurice Ajam, ,,Préface, in: L'art de parler en public: l'aphasie et le

language mental, hrsg. v. Georges Saint-Paul, Paris: Doin, 1912: S. vii-xii, hier: S. vii.)

30 Gustave [Justaf] Le Bon [Libin], Rah al-ijtima’ [Psychologie des foules], Ubers. Ahmad Fathi Zaglil, Kairo:

Matba‘at as-8a‘b, 1909.

1 a§-Sartiini, Al-gusn ar-ratib. Fiir eine sehr aufschlussreiche Analyse dieses Handbuchs: Patel, ,Nahdah

Oratory*.

32 Muhammad Kurd ‘Alf, ,,Al-hataba ‘inda l-ifranj“, Al-mugtabas 95 (1914).

343 ‘AlT Mahfiiz, Sabil al-hikma fi l-wa'z wa-1-hataba, Kairo: Matba at an-Nahda, ohne Jahr.

314 Mahftz, Hidayat al-mursidin. Ich ibersetze hataba hier als Predigt, denn es meint im Kontext des Buches, nicht

die Theorie der 6ffentlichen Rede, sondern vor allem das Amt des Freitagspredigers.

35 ‘Al Mahftz, Fann al-hataba wa-i'dad al-hatib, 1. Ausg., Kairo: Dar al-I'tisam, 1984 [verf. zw. 1926-1942]. Fiir die

Datierung der Entstehung des Buches, das ich lediglich in der Ausgabe von 1984 finden konnte, sind folgende

Aspekte zu beriicksichtigen: Mahftiz zdhlt zu den Griindern der 1918 erdffneten Abteilung fiir Predigtwesen und

Rechtleitung (gism al-wa'z wa-l-ir$ad) der Azhar-Universitit. (Ebd., S. 7.) Ungefihr 1926 verdffentlicht er sein
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al-Hawli Islah al-wa'z ad-dini (Die Reformierung der religiésen Predigt),**® 1930: Fayyad Al-hataba
(Die dffentliche Rede)** und 1934: Abl Zahra Al-hataba: Usiiluha - tarithuha ft azhar ‘usiiriha ‘inda
al-‘arab (Die offentliche Rede: Ihre Prinzipien - ihre Geschichte in den blithendsten Epochen bei den
Arabern).>®

Diese ersten, in sehr kurzem Abstand erschienenen Handbiicher, an welche sich im
Verlauf des 20. Jahrhunderts zahlreiche weitere anschlieSen, sind untereinander stark
verwoben und greifen wiederholt auf die libanesischen Anfange zuriick.** Mahfiiz’ Handbuch
zéhlt unter den dgyptischen Predigthandbiichern aufgrund der Bekanntheit des Autors und
dessen ,Pionierrolle” als einem der Griinder der Abteilung fiir Predigtwesen und
Rechtleitung (gism al-wa’z wa-l-irSad) zu den wichtigsten. Meine Gesprachspartner wihrend
der Feldforschung fithrten ihn mit am héaufigsten an. Der Autor zitiert in seinen
Ausfithrungen zu den Teilen der Rhetorik tiber mehrere Seiten die libanesischen christlichen
Autoren a$-Sartfini und Cheikho, wenn auch ohne diese Zitate zu kennzeichnen.*® Unter
Umstinden kénnte die Konfession der Autoren den Verzicht auf Verweise motiviert haben.
Das ist jedoch keinesfalls gesichert, denn der konservative islamische Rhetorikautor Aba
Zahra®' bezieht sich lobend auf Cheikho und hat keine Schwierigkeiten, dessen Leistung

anzuerkennen.” Vergleichbares gilt fiir al-HGf1.”**

Buch Hidayat al-mursidin ild turuq al-wa‘z wa-l-hataba (Die Fiihrung der Rechtleitenden zu den Wegen der Ermahnung
und der Predigt). Wie aus einer Auflistung seiner Werke hervorgeht, entstand auch ein zunichst ungedrucktes
Buch mit Titel Al-hataba (Die 6ffentliche Rede). (Mahflz, Fann al-hatdba, S. 11.) Letzteres ist vermutlich erst nach
Hidayat al-mursidin entstanden, wofiir u.a. spricht, dass es in der genannten Auflistung als letztes angefiihrt wird.
(Gleichwohl kénnte die Position am Ende der Bibliographie auch dadurch begriindet sein, dass es damals noch
nicht gedruckt vorlag.) Bei Fann al-hataba wa-i'dad al-hattb handelt es sich um einen Auszug aus dem
unverdffentlichten Al-hataba, dessen vollstiandiger Druck 1984 noch in Aussicht gestellt wurde. (Ebd.) Bisher ist
diese vollstdndige Ausgabe offenbar nicht erschienen. Da Mahfiiz 1942 verstorben ist, ist das Buch vermutlich
zwischen 1926 und 1942 entstanden. Innerhalb dieses Zeitraums ist ein fritherer Entstehungszeitpunkt
wahrscheinlicher als ein spéterer.
316 al-Hawli, Islah al-wa'z ad-dint.
7 Fayyad, Al-hataba.
348 Abl Zahra, Al-hataba.
¥ Das wird an den Handbiichern von Mahfliz und Abu Zahra deutlich. Siehe: Scholz, ,,Cicero and Quintilian in
the Arab world?“.
3% Mahfiiz, Fann al-hataba, S. 74-78; a$-Sartiini, Al-gusn ar-ratib, S. 44-50; Sayhi [Cheikho], TIm al-adab, Bd. 2: ilm
al-hataba, S. 139-142.
1 Patrice Brodeur, ,,Arabic Muslim writings on contemporary religions other than Islam: A framework for
inquiry*®, in: Muslim perceptions of other religions: A historical survey, hrsg. v. Jean Jacques Waardenburg, Oxford:
Oxford University Press, 1999: S. 240-249, hier: S. 244,
352 Abl Zahra, Al-hataba, S. 14.
353 al-Haft, Fann al-hataba, S. 102, 114, 126.
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Weitere Handbiicher sind unter anderem 1979: Galwa$, Qawa‘id ‘ilm al-hataba wa-figh al-
jum'a wa-l-idayn (Die Regeln der Wissenschaft der offentlichen Rede/Predigt’™ und das Recht
beziiglich des Freitagsgebets und der zwei Festgebete),” 1987 (bereits die dritte Auflage): Salabf,
Al-hataba wa-i‘dad al-hatib (Die Kunst der dffentlichen Rede/Predigt und die Vorbereitung des
Redners),’* 1987: RifaT, Kayfa takiin hatiban (Wie man Redner/Prediger wird)*’, 1990: Abti Samak,
Al-madhal li-dirasat al-hataba wa-turuq at-tablig fi l-islam (Die Einfithrung zum Studium der Predigt
und den Wegen der Missionierung im Islam),*® 1990: Raslan, Al-hitaba: nas’atuha wa-mayadinuha:
~Kayfa takiin hattban mufawwahan, wa-barlamaniyyan najihan?* (Die offentliche Rede/Predigt: Thr
Ursprung und ihre Einsatzgebiete: ,,Wie wird man ein eloquenter Redner und erfolgreicher
Parlamentarier?*),** 1994: al-Badawi, Fann al-hataba (Die Kunst der offentlichen Rede, ein
libanesisches Handbuch),’®® 1997: ‘Imara, Al-hataba bayna an-nazariyya wa-t-tatbiq (Die
offentliche Rede/Predigt zwischen der Theorie und der Anwendung),’®* 2000: Adam, Al-hataba: ‘ilm
wa-fann (Die &ffentliche Rede: Wissenschaft und Kunst),*** 2006-2007: Hassan, Al-hataba wa-i‘dad al-
hattb an-ndjih fi l-islam (Die Kunst der &ffentlichen Rede/Predigt und die Vorbereitung des
erfolgreichen Redners/Predigers im Islam),*** 2009: ‘Abd ar-Rahman, Dirasat ft -hitaba/Predigt wa-
i'dad al-hatib (Studien zur &ffentlichen Rede un der Vorbereitung des Redners), ohne
Erscheinungsjahr: Jira, Al-hataba wa-i'dad al-hatib (Die offentliche Rede/Predigt und die
Vorbereitung des Redners)** und Himaya, Muhadarat fi I-hataba (Vortrdge iiber die offentliche
Rede/Predigt).’*®

Die Liste der angefithrten Handbiicher, bei der es sich um eine Auswahl wéihrend der
Feldforschung gesammelter Werke handelt, verdeutlicht, dass viele als Predigt-
beziehungsweise Homiletikhandbiicher angelegt sind. Die Relevanz des Predigtwesens hiangt

nicht nur damit zusammen, dass die Predigt im Agypten des 20. Jahrhunderts die wichtigste

*4 Der Begriff hataba kann regelmiRig sowohl die 6ffentliche Rede als auch die Predigt bezeichnen, da die
Predigthandbiicher teilweise auch allgemeine Ausfithrungen zur 6ffentlichen Rede enthalten, wurden bei der
Ubersetzung jeweils beide Begriffe aufgefiihrt.
355 Ahmad Ahmad Galwa$, Qawa'id ilm al-hataba wa-figh al-jum‘a wa-l-‘idayn, [Kairo]: Dar al-Bayan li-t-Tiba'a wa-
n-Nasr, 1979.
3% Salabi, Al-hataba wa-i'dad al-hatib.
%7 RifaT, Kayfa takiin hatiban.
%8 Mustafa Ahmad Abt Samak, Al-madhal li-dirasat al-hataba wa-turuq at-tablig ft l-islam, 1. Ausg., Kairo: Maktabat
al-Tman li-t-Tiba‘a wa-n-Na$r wa-t-TawzT, 2012 [1990].
%9 Raslan, Al-hitaba.
3% Tbrahim al-Badawd, Fann al-hataba, 1. Ausg., Beirut: Dar al-Amir, 1994.
361 ‘Imara, Al-hataba.
362 Adam, Al-hataba.
3% Hasan ‘Abd al-Gani Hassan, Al-hataba wa-i'dad al-hatib an-ngjih fi l-islam, Kairo: ohne Verlag, 2006-2007.
364 ‘Abd ar-Rahman Jira, Al-hataba wa-i'dad al-hatib, 3. Ausg., [Kairo]: Matba‘at Wizarat al-Awqaf al-Idara al-‘Amma
li-1-Marakiz at-Taqafiyya, ohne Jahr. Jira distanziert sich von der westlichen Tradition sowie von Aristoteles.
(Vgl. Scholz, ,Modern Arabic rhetorical manuals®.)
365 Mahmiid Himaya, Muhadarat fi l-hataba, Kairo: Maktabat al-Tman, ohne Jahr,
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- da am meisten praktizierte - Form der oOffentlichen Rede darstellt, sie hat auch
institutionelle Griinde. Die erwidhnte Beschiftigung Muhammad ‘Abduhs mit der Rhetorik
veranlasste ihn mit Blick auf die Rolle, die der Predigt bei der Reformierung der dgyptischen
Gesellschaft zukommen sollte, wiahrend seiner Zeit als Rektor der Azhar-Universitit (1895-
1905) das Predigtwesen zu reformieren.’*® Am Anfang seiner Reformbestrebungen stand eine
statistische Analyse des Ausbildungsstands der Prediger, die iiber das Ministerium fiir
fromme Stiftungen (wizarat al-awqaf) beschiftigt waren. Diese hatten keine konkrete
Predigerausbildung, sondern waren - sofern sie studiert hatten, was in ‘Abduhs Statistik
lediglich auf 47 von insgesamt 317 Predigern in Kairiner Moscheen zutrifft**” - Abginger der
Sari‘a- oder usil ad-din-Fakultdt. Im Zuge der Reform des Predigtwesens zu Beginn des 20.
Jahrhunderts, allerdings erst nach ‘Abduhs Tod, wurden die Zustdndigkeiten des Vorbeters
und Predigers (imam wa-hatib) klar definiert: Er sollte das Freitagsgebet, das die Predigt
(hutba) beinhaltet, leiten, als Vorbeter zur Verfiigung stehen und zunichst einmal tdglich
(spater zweimal) religisen Unterricht (dars) in der Moschee erteilen.**® Im Wesentlichen
bestehen diese Neuerungen bis heute fort. 1918 wurde die Abteilung fiir Predigtwesen und
Rechtleitung (gism al-wa‘z wa-l-irSad) an der Azhar-Universitit eingerichtet.” 1961 wurde sie
im Zuge weiterer Reformen durch die Abteilung fiir Mission und islamische Kultur (gism ad-
da‘'wa wa-t-taqafa al-islamiyya) und schlieRlich 1978 durch die Fakultét fiir islamische Mission
(kulliyyat ad-da‘wa al-islamiyya) ersetzt.”® Diese besteht bis heute fort; zumindest die staatliche
eingesetzten Prediger sind heute regelmiRig entsprechend ausgebildet. Wahrend meiner
Feldforschung waren lediglich in den kleinen ,inoffiziellen* Moscheen (masajid ahliyya, Sg.
masjid ahli) noch Autodidakten anzutreffen, die fiir die Rolle des Imams verantwortlich
zeichneten. Im Kontext der Machtergreifung as-Sists hat sich auch das weitgehend verandert.
Mit dem Ziel, das Predigtwesen zu kontrollieren, wurden Freitagspredigten in den
Jinoffiziellen Volksmoscheen‘ untersagt.’”

Zahlreiche der oben genannten Homiletikhandbiicher sind als Lehrbiicher an der Azhar
entstanden. Bis heute greifen die Dozenten zum einen auf existierende Lehrbiicher zuriick,
etwa auf die Klassiker* von Mahfiiz, Galwa$ und Salabi, daneben verfassen manche auch ihre
eigenen, wie beispielsweise Adam (2000), Hassan (2006-2007) oder ‘Abd ar-Rahman (2009).

Einen Eindruck von der heutigen Verbreitung der Rhetorik- und Homiletikhandbiicher
bekommt man in den Buchldden der Kairiner Altstadt, also des sogenannten islamischen
Kairos, im Bereich siidlich die Azhar-Moschee. Die hier angesiedelten Buchldden halten

3% Hier und im Folgenden: Gaffney, ,,The changing voices®; Hirschkind, The ethical soundscape, S. 42-50.
%67 Gaffney, ,,The changing voices*, S. 36.
368 Ebd., S. 35.
3% Hirschkind, The ethical soundscape, S. 44.
37 Ebd.
! Dies mit Stand 2015, dem Ende meiner Feldforschung. Zur Unterscheidung von ,Volksmoscheen‘ und
,Regierungsmoscheen’ siehe: Gaffney, ,, The changing voices*, S. 33-34.
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zahlreiche sowohl neuere als auch gebrauchte Handbiicher vor, die gebrauchten sind vor
allem im Bereich des Darb al-Atrak (Tiirkenweg), einer hinter der Azhar-Moschee zunichst
stidwestlich verlaufende Strae mit zahlreichen Buchldden, zu finden. Nach Auskunft
verschiedener Buchhindler verkaufen sich auch die gebrauchten Rhetorik- und
Homiletikhandbiicher sehr gut. Das diirfte durch die grofe Zahl ausldndischer Studierender
begiinstigt sein, die nach Kairo kommen, um an der berithmten Universitét zu studieren. Es
handelt sich bei den gebrauchten Biichern - zwar nicht ausschlieBlich, aber zu einem
bedeutenden Teil - um Biicher, die im Kontext des Predigtunterrichts an der Azhar
entstanden sind.

Im Buchladen der Fakultét fiir islamische Mission (kulliyyat ad-da‘wa al-islamiyya) in Nasr
City (madinat Nasr) werden die Handbiicher ebenfalls verkauft. Hier finden sich
naheliegenderweise vor allem die Biicher der jeweiligen Dozenten, allerdings nicht nur der
aktuellen, das Homiletikhandbuch von Ahmad Galwa$, dem ersten Dekan der 1978 neu
gegriindeten Fakultit, wurde ebenfalls vorgehalten.

Die Verwendung der Handbiicher fillt in der Praxis der Prediger sehr unterschiedlich aus,
allgemeingiiltige Aussagen lassen sich kaum treffen. Die staatlicherseits iiber das
Ministerium fiir fromme Stiftungen (wizarat al-awqaf) angestellten Prediger eint, dass sie
innerhalb ihrer Ausbildung entweder anhand der Lehrbiicher ihrer jeweiligen Dozenten oder
anhand &lterer Homiletik- und Rhetorikhandbiicher geschult wurden. An der Fakultdt fiir
islamische Mission (kulliyyat ad-da‘wa al-islamiyya) wird das Unterrichtsfach hataba wihrend
der ersten drei Jahre des insgesamt vierjahrigen Studiums unterrichtet. An der Fakultit fiir
Grundlagen der Religion (kulliyyat usil ad-din) nur im Studienzweig da‘wa. Meine
Gesprachspartner schitzen die Rolle der Homiletik- beziehungsweise Rhetorikhandbiicher
unterschiedlich ein. Manche Azhar-Absolventen waren der Ansicht, die Biicher erlduterten
hauptsdchlich Dinge, mit denen man ohnehin vertraut sei, andere unterstrichen ihre
Bedeutung: Die Handbiicher seien fiir einen guten Prediger essentiell, ihr Inhalt kénne nicht
vorausgesetzt werden. Letztere konnten mir hiufig eine Vielzahl beriihmter Biicher und
Autoren nennen, unter diesen auch allgemeine Rhetorikhandbiicher, die sich nicht nur an
Prediger, sondern an ein breiteres Publikum richten, etwa die Handbiicher von Niqila
Fayyad, Abii Zahra und al-HafT. Keiner meiner Gesprachspartner vertrat die Ansicht, ohne
Kenntnis der Handbiicher lieRe sich nicht predigen. Sie bieten — wie Rhetorikhandbiicher im
Allgemeinen - die Mdéglichkeit, das der beobachteten Praxis entnommene Wissen theoretisch
zu reflektieren und damit die eigenen Fahigkeiten zu verbessern, und stellen Empfehlungen
und Erlduterungen bereit, mit Hilfe derer Prediger ihre rhetorischen Fertigkeiten und
Argumentationsstrategien ausbauen kénnen.

Die Vielzahl der unterschiedlichen Homiletik- beziehungsweise Rhetorikhandbiicher ist,
wie mir ein ehemaliger Dekan der Fakultdt erlduterte, auch dem Umstand geschuldet, dass
die jeweiligen Dozenten und Professoren meist ihre eigenen Lehrbiicher verfassen. Das

erkldrt die in einigen Fillen bedeutenden inhaltlichen Uberschneidungen zwischen den
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Lehrbiichern, die wiederholt auf dieselben Autoren zuriickgreifen. Auch jiingere Handbiicher
zitieren regelmiRig die frithen Rhetorikhandbiicher. Eine Analyse der Funotenverweise
einiger in Agypten gesammelter Werke, die manchmal eher spirlich gesetzt werden, aber
dennoch einige Riickschliisse zulassen, verdeutlicht das. Sie fiihrt insbesondere auf Abi
Zahras 1934 veroffentlichtes Rhetorikhandbuch Al-hataba: Usiiluha - tarithuha ft azhar ‘ustriha
‘inda al-‘arab (Die dffentliche Rede: Thre Prinzipien - ihre Geschichte in den blithendsten Epochen bei
den Arabern) zuriick. Es stellt in Anbetracht der Zahl der Verweise in der vorliegenden Arbeit
einen der wichtigsten Bezugspunkte dar. Die inhaltlichen Bezugnahmen sind teilweise sehr
ausfiihrlich. So bezieht sich etwa Adam an 42 Stellen explizit auf AbG Zahra,”” ‘Abd ar-
Rahman an 36 Stellen.”” ZahlenmiRig geringer, aber dennoch inhaltlich substantiell finden
sich bei Abi Samak,”* al-Badaw1,””® Hassan,”* Jira’”” Raslan®’® und Himaya®” Verweise auf Aba
Zahra®

Muhammad AbG Zahra (1898-1974) ist einer der berithmtesten konservativen
dgyptischen muslimischen Rechtsgelehrten im Kontext der Azhar-Universitit. Er unterrichte
unter anderem am SarTa, war Vize-Direktor (wakil) der Fakultit fiir Grundlagen der Religion
(kulliyyat usil ad-din) und Mitglied der Islamischen Forschungsakademie (majma‘ al-buhit al-
islamiyya).’®' Ab 1933 arbeitete er an der Fakultit fiir Grundlagen der Religion, wo er zunichst
Rhetorik und im Anschluss auch Religionsgeschichte unterrichtete.*® Sein 1934 erschienenes
Rhetorikhandbuch stammt aus der ersten Zeit dieser Anstellung.’® Ab diesem Jahr
unterrichtete er ebenfalls Rhetorik an der Jurafakultit der Universitit Kairo sowie ab 1935

Sarta.*® Sein Handbuch, das unter anderem auf Beispiele aus der juristischen Praxis und

372 Adam, Al-hatdba, S. 8, 10, 18, 19, 25, 43, 44, 49, 50, 55, 63, 65, 75, 92, 93, 108, 112, 122, 138, 184, 191, 192, 193, 199,
200, 206, 207, 208, 213, 215, 218, 219, 220, 227, 232, 235, 240, 242, 256, 275, 335, 340.
37 ‘Abd al-Mun‘im Muhtar ‘Abd ar-Rahman, Dirdsat fT I-hitaba wa-i‘dad al-hatib, 3. Ausg., [Kairo]: Al-Manar li-t-
Tiba‘a wa-n-Nasr, 2009, S. 13, 17, 22, 23, 28, 30, 31, 54, 60, 85, 86, 87, 88, 101, 102, 106, 107, 108, 111, 114, 115, 116,
117, 122, 123, 125, 128, 211, 279, 282, 284, 285, 286, 301, 302, 303.
74 Abii Samak, Al-madhal, S. 7, 8, 12, 30, 31, 34, 35, 38, 41, 141, 146, 151, 155.
37 al-Badawi, Fann al-hataba, S. 22, 38, 50, 51, 102, 148, 178.
76 Hassan, Al-hataba, S. 12, 13, 18, 41, 44, 60, 68, 92, 94, 163, 167.
377 Jira, Al-hataba wa-i'dad al-hatib, S. 33, 115, 126, 201, 224, 260, 267, 270.
378 Raslan, Al-hitaba, S. 8, 13, 21, 43, 56, 60, 81, 85.
37 Himaya, Muhadarat fi l-hataba, S. 11, 36, 39, 43, 57, 72, 98, 99, 190, 205, 207, 211, 213, 215, 273, 277, 279, 282, 283,
287.
3% Entsprechende Fufnoten bieten allerdings eher einen Anhaltspunkt, denn ein abschlieRendes Bild.
Erfahrungsgemil werden Zitate nicht immer mit Quellenangaben versehen.
381 [brahim Halil Ibrahim, ,,A$-Sayh Muhammad Aba Zahra®, http://www.misralbalad.com/page.php?id=58084
(letzter Zugriff: 18.10.2016). Hier werden auch weitere Amter genannt.
382 Brodeur, ,,Arabic Muslim writings*, S. 244.
383 Abl Zahra, Al-hataba.
38 Tbrahim, ,,A$-S8ayh Muhammad AbG Zahra“. Weniger ausfihrlich hingegen: John L. Esposito (Hrsg.), The Oxford
dictionary of Islam, Oxford: Oxford University Press, 2003, S. 6.
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Gepflogenheiten von Anwilten eingeht, ist eines der ersten der im Kontext der Azhar
entstandenen Rhetorikhandbiicher. Teilweise wird es als das erste seiner Art in arabischer
Sprache bezeichnet.*®

Unter den Homiletikhandbiichern nimmt Mahftz’ zwischen 1926 und 1942 verfasstes
Fann al-hataba wa-i'dad al-hatib (Die Kunst der 6ffentlichen Rede und die Vorbereitung des Redners)**®
eine herausgehobene Stellung ein, was der Pionierrolle des Buches und der Bedeutung des
Autors innerhalb der Azhar als Mitbegriinder der Abteilung fiir Predigtwesen und
Rechtleitung (gism ad-dawa wa-l-irSad) geschuldet ist. Dem 1979 erschienenen
Homiletikhandbuch von Ahmad Galwas, Qawa‘id ‘ilm al-hataba wa-figh al-jum‘a wa-I-idayn (Die
Regeln der Wissenschaft der offentlichen Rede und das Recht beziiglich des Freitagsgebets und der zwei
Festgebete),” des ersten Dekans der im Jahr 1978 gegriindeten Fakultit fiir islamische Mission
(kulliyyat ad-da‘wa al-islamiyya), welche die Abteilung fiir Mission und islamische Kultur (gism

ad-da‘'wa wa-t-taqgafa al-islamiyya) ersetzte, kommt bis heute eine wichtige Rolle zu.

1.4.2  RHETORIKVERSTANDNIS DER MODERNEN ARABISCHEN HANDBUCHER

Im folgenden Schritt soll der Riickgriff der Rhetorik- und Homiletikhandbiicher auf die
westliche Rhetoriktradition herausgearbeitet werden. Der oben dargestellten Struktur der
westlichen Rhetorik entsprechend konzentriert sich die Betrachtung auf das rhetorische Ziel
der Uberzeugung, die rhetorischen Fundamentalkategorien sowie die fiinf Teile der Rhetorik.
In Anbetracht der groRen Anzahl gesammelter Rhetorik- und Homiletikhandbiicher ist fiir
die Analyse eine Auswahl zu treffen. Auf Grund ihrer zentralen Rolle sollen die Handbiicher
Abl Zahras, Mahfiiz’ und Galwa$’ im Mittelpunkt der Analyse stehen. Auf weitere
Handbiicher verweise ich punktuell, um bestimmte Anderungen oder inhaltliche
Ubereinstimmungen aufzuzeigen. Neben den dgyptischen Autoren finden des Weiteren die
libanesischen Rhetorikhandbiicher der christlichen Autoren a$-Sartiini und Cheikho
Beriicksichtigung. Sie sind mit Blick auf die historische Entwicklung der Gattung wichtig,
denn die modernen 4gyptischen Handbiicher greifen auf diese libanesischen Vorldufer
verschiedentlich zurtick.

1.4.2.1 Das rhetorische Ziel der Uberzeugung

Erstes und wichtigstes Merkmal der westlichen Rhetoriktradition ist das Ziel der
Uberzeugung. Die Rhetorik stellt eine Uberzeugungstheorie dar, so bereits bei Aristoteles,
der die Rhetorik ,als Fahigkeit definiert [hatte], das Uberzeugende, das jeder Sache

3 Tbrahim, ,,A$-Sayh Muhammad Abt Zahra“. Dariiber hinaus hat Aba Zahra zahlreiche Werke, insbesondere
im Bereich des islamischen Rechts, der Religionsgeschichte beziehungsweise der komparatistischen
Religionswissenschaft verfasst. (Wikibidiya, ,,Muhammad Ab@i Zahra“, https://ar.wikipedia.org/wiki/ s 3ess
5,85 (letzter Zugriff: 13.07.2017).)
%8¢ Mahfuz, Fann al-hataba. Zur Datierung des Buches siehe S. 79, Funote 345.
37 Galwas, Qawa'id ‘ilm al-hataba.
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innewohnt, zu erkennen.“** Wie oben dargestellt, liegt hierin ein wesentlicher Unterschied
zur Tradition der autochthonen arabischen Rhetorik (‘ilm al-balaga), in der die Uberzeugung
keine auch nur anndhrend vergleichbar zentrale Rolle einnimmt.

Bei der Definition der Rhetorik nennen alle analysierten modernen arabischen Rhetorik-
und Homiletikhandbiicher die Uberzeugung als zentrales Ziel, wobei sie sich stets an der
aristotelischen Definition orientieren, meist verweisen sie auf diese explizit. Das ldsst sich
anhand einiger Beispiele veranschaulichen: Mahftz definiert die Rhetorik (hataba) als die
»Beherrschung der Fihigkeit zur Uberzeugung und zur Neigung der Herzen und zur
Veranlassung des Anderen zu dem, was man von ihm méchte.“*® Aristoteles’ Definition
zitiert er wortlich in der Ubersetzung Ibn Rudds.”® Abd Zahra hingegen bestimmt die
Rhetorik (hataba) als ,,die Fahigkeit, frei tiber die Techniken der Rede (gawl) zu verfiigen, mit
dem Ziel, auf die Seelen der Zuhdrer einzuwirken und sie durch Affizierung (ta’tir) und
Uberzeugung (ignd’) zu dem zu veranlassen, was er [der Redner] sich von ihnen [den Seelen]
erwartet.“> Salabi definiert sie als ,,die Kunst der 6ffentlichen Ansprache der Massen auf
miindlichem Weg, wobei diese [Ansprache] Uberzeugung (igna’) und Neigung (istimala) der
Gemiiter [zum geforderten Ziel] umfasst.“*” Die genannten Definitionen liegen nahe
beieinander wie sich auch die Handbiicher in wesentlichen Teilen entsprechen. ‘Abd al-Gant
Hassan, Rhetorikdozent an der Azhar-Universitdt bis ungefihr 2012, hebt in seiner
Gegeniiberstellung unterschiedlicher Definitionen diejenige von Galwa$ als préziseste

hervor:

,Die Rhetorik ist eine Disziplin,*” die es durch die Anwendung ihrer Regeln in der
miindlichen Rede zu den Zuhdrern erlaubt, durch unterschiedliche Kiinste der Rede
ihre Seelen zu erreichen und sie durch Uberzeugung und [das Erwecken] der

Sehnsucht zu dem zu bewegen, was man von ihnen wiinscht.“***

3% Aristoteles, Rhetorik, Bd. 4,1,S.11 /1,2,1.
9 Malakatu l-igtidari ‘ald l-igna‘i wa-stimalati I-quliibi wa-hamli I-gayri ‘ala md yuradu minh.” (Mahftz, Fann al-hataba,
S.14.) Verschiedene weitere Autoren zitieren diese Passage. Lediglich beispielhaft: (Hassan, Al-hatdba, S. 12.)

3% Hiyya quwwatun tatakallifu l-igna'a I-mumkina fi kulli wahidin mina l-aSya@’i -mufrada.“ (Mahfiz, Fann al-hataba, S.
14.)

1 Sifatun rasihatun fi nafsi l-mutakallimi yaqtadiru biha ‘ald tasarrufi funani l-qawli li-muhawalati t-ta’tiri fi nufusi as-
sami‘ina wa-hamluhum ‘ald ma yuradu minhum bi-targibihim wa-ignd‘thim.“ (Hassan, Al-hataba, S. 12.)

392 Fannu l-hatabati li-jamahiri bi-tariqgati ilqa’iyyati tastamilu ‘ala l-ignd‘i wa-l-istimala.” (Ebd.)

% Der Begriff ilm wird in der Regel als ,Wissenschaft’ beziehungsweise ,Wissen* iibersetzt. Hier ist die
Ubersetzung ,Disziplin‘ zu bevorzugen, da sie dem Versténdnis der Rhetorik als erlernbare Disziplin entspricht.
Dieses Verstindnis ist impliziert, wie der auf ‘ilm bezogene Begriff tatbiq (Anwendung, Umsetzung) verdeutlicht.
%4 Al-hataba ‘ilmun yaqtadiru bi-tatbigi qawa'idihi ‘ala musafahati l-mustami‘ina bi-funiini l-qawli l-muhtalifati li-
muhawilati t-ta'tiri fi nufiisihim wa-hamlihim ‘ala ma yuradu minhum bi-targibihim wa-igna‘ihim.“ (Hassan, Al-hataba,
S.12-13.)
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Gemeinsam ist den angefithrten Definitionen, dass sie eindeutig aristotelisch sind,
insofern sie die Rhetorik als Theorie miindlicher Rede verstehen, eine miindliche Anrede der
Zuhérer implizieren und die Uberzeugung als rhetorisches Ziel festlegen. Hervorgehoben ist
stets die Erlernbarkeit der 6ffentlichen Rede. Besonders deutlich ist das bei Hassan, dem die
Rhetorikdefinition von Galwa$ deshalb als geeignetste gilt, weil sie neben der Miindlichkeit
der Rede die technische Seite betont, die ihre Erlernbarkeit impliziert.* Das Verstdndnis der
Rhetorik als Uberzeugungstheorie, die sich explizit auf miindliche Rede bezieht und
bestimmten erlernbaren Regeln folgt, ist fiir das ,Erwachen der Rhetorik‘ von Beginn an

grundlegend.**

1.4.2.2 Die Fundamentalkategorien ethos, pathos und logos

Der aristotelischen Dreiteilung in ethos (Charakter, oder Neudeutsch ,image‘ des Redners,
also die Seite des Senders), pathos (Beeinflussung der Gefiihlslage der Zuhdrer, also Seite des
Rezipienten) und logos (sprachliche argumentative Aspekte der Rede, also die Ebene der
Botschaft) kommt in den modernen arabischen Rhetorik- und Homiletikhandbiichern eine
wichtige Rolle zu, sie dient hiufig als strukturierendes Element. Vor allem ab den spiten
Siebzigerjahren orientiert sich die Gliederung vieler Handbiicher an ihr, beispielsweise das
Handbuch von Galwas.*” Der Autor verweist darauf, dass er sich bei der Einteilung des ersten
Teils (bab) seines Buches in drei Abschnitte (fusil) - hutba (Rede), hatib (Redner) und
mustamitin (Zuhorer) — an Ibn Rudd (und damit an Aristoteles) orientiert und zitiert die
entsprechende Passage: ,,Die Rede ist zusammengesetzt aus drei Teilen (jawanib), dem, der
vortragt, das ist der Redner (hatib), dem, woriiber geredet wird, also das, wovon die Rede
handelt, das ist die Rede (hutba) selbst, und denen, an die sich die Rede richtet, das sind die
Zuhorer.“*® Diese drei Kategorien, die auch andere Handbiicher teilweise als gliedernde
Abschnitte (fusil, Sg. fasl) verwenden, seien in Kiirze skizziert.

1.42.21 DieRede
Zentrales Anliegen der Handbticher ist mit Blick auf die Rede ihre systematische
Vorbereitung. Auf Seiten des Predigers wird ein ausreichendes Wissen tiber das Thema

vorausgesetzt, letzteres soll fiir die Zuhorer relevant sein und ihre Lebenswelt

3% Auch weitere Handbiicher legen ein vergleichbares Verstdndnis zu Grunde. (Vgl. etwa Mahfiiz, Fann al-hatdba,
S. 13-15.) Das Lob Hassans fiir Galwa$ diirfte dadurch begiinstigt sein, dass letzterer der erste Dekan der 1978
neu gegriindeten Fakultit fiir islamische Mission (kulliyyat ad-da‘wa al-islimiyya) der Azhar-Universitit war.
3% So der wiederholte Verweis auf (erlernbare) Regeln (gawa'id, gawaniin). Etwa: Ebd., S. 13, 21, mit explizitem
Verweis auf die Erlernbarkeit: 14,

37 Galwa$, Qawa'id ilm al-hataba, S. 63-256. Des Weiteren beispielsweise: Adam, Al-hataba, S. 175-354; Hassan,
Al-hataba, S. 83-182.
3% Galwas, Qawa'id ilm al-hataba, S. 59-60. Es handelt sich - mit zwei Einschiiben zur besseren Verstindlichkeit -
um ein wortliches Zitat Tbn Rusds ((Ibn Rusd) Averroés, Commentaire moyen a la Rhétorique d’Aristote: Introduction
générale, édition critique du texte arabe, traduction frangaise, commentaire et tables, hrsg. v. Gerhard Endress, Bd. 2:
Edition et traduction, Paris: Vrin, 2002, S. Y1/27/1.3.1.)
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beziehungsweise ihre Bediirfnisse betreffen.”” Die Ubermittlung gesellschaftlich relevanter
Information stellt ein wesentliches Merkmal der Predigtreform des 20. Jahrhunderts dar.*®
Des Weiteren werden im Abschnitt (fasl) zur Rede ihre Inhalte besprochen, die
Unterscheidung der Redegattungen bei Aristoteles sowie die neuen - gemeint sind damit die
von Aristoteles unberiicksichtigten - Redegattungen.*!

Die Vorbereitung der Rede unterteilt Galwas, dessen Ausfithrungen ich exemplarisch
vorstelle, in vier Stufen (marahil, Sg. marhala), diese sind: Die Auswahl des Themas (ihtiyar al-
mawdii‘a), die Festlegung der Redeteile (jjad al-‘andsir), die Auswahl der Beweise (ihtiyar al-
adilla) und die sprachliche Ausarbeitung (at-ta‘bir al-hatabi). Mit letzterer sind vor allem der
deutliche Ausdruck und die stilistische Ausarbeitung gemeint.** Zunéchst seien hier die
Auswahl des Themas sowie die Beriicksichtigung des Publikums betrachtet. Die weiteren
Aspekte werden im folgenden Unterkapitel behandelt.

Die Themenauswahl ist explizit zuhorer- und gesellschaftsorientiert: das Thema soll den
Bediirfnissen der Zuhérer entsprechen und gesellschaftlich niitzlich sein, wobei hierbei der
gesellschaftliche Nutzen stets auch mit dem religiésen verbunden ist. Besondere
Beriicksichtigung findet der Erfahrungshorizont der Zuhdrer. Die hutba soll sich
unterscheiden, je nachdem ob sie auf dem Dorf oder in der Stadt, insbesondere aber, ob sie
vor Gebildeten oder Arbeitern gehalten wird.*® Aus Sicht der Handbiicher ist ein
wesentliches Kriterium fiir den rhetorischen Erfolg die Orientierung des Redners an den
Interessen und Vorlieben der Zuhdrer. Hierbei werden Zuhorer nach den (ihnen
unterstellten) intellektuellen Fihigkeiten unterteilt. Dies geschieht zum einen unter
Riickgriff auf den irakischen Autor Abiu Tana al-AlGst (1802-1854)**, zum anderen unter
Riickgriff auf Tbn Rusd. Galwas vergleicht die Unterteilung Tbn Rusds mit derjenigen seines
(Ibn Rudds) Zeitgenossen Fahr ad-Din ar-Razis (1149-1209), fiir die Predigt sei vor allem die
zweite Gruppe, ,,die an Vernunft und Verstand mittlere*,*” relevant. Sie kennzeichne, dass
sie ,,von Neuem gereizt wird und Erregung (infi‘al) und Emotion (‘atifa) sie bewegt.“** Diese
Charakterisierung des durchschnittlichen Predigtpublikums versteht der Autor zwar nicht
als ausschlieRliche, aber dennoch als maRgebliche. Daran anschliefend empfiehlt er

insbesondere emotionale rhetorische Strategien. Historisch gesehen ist diese Empfehlung

3 Galwas, Qawd'id ‘ilm al-hataba, S. 63.

1% Gaffney, ,, The changing voices".

401 Galwas, Qawa'id ‘ilm al-hataba, S. 63-194.
102 Flyd,

43 Ebd., S. 68-69.

4 Ebd., S. 71.

105 Ehd,, S. 72.

406 Ebd,

77



7 was auch der Verweis auf Ibn Ru$d verdeutlicht. Letztlich handelt es

eine aristotelische,
sich jedoch um eine ,gesamtrhetorische’, insofern Emotionalitdt den ,Kern der Rhetorik**®
darstellt. Bedeutend ist dieser rhetorische Kern grundsitzlich, insbesondere jedoch in Fillen,
in denen das Publikum aus Laien besteht und somit keine objektive Wahrheit erzielt werden
kann. Also im Fall von ,,Themen, bei denen Rationalitdt, kognitives Wissen und Logik alleine
nicht helfen.“*” Dies gilt nicht zuletzt auch fiir die Predigt.

Zwar greifen die Rhetorik- und Homiletikhandbiicher verschiedentlich auf Ibn Rusd und
Aristoteles zuriick, jedoch ist die Bedeutung, die die Handbiicher dem Zuhérerhorizont
beimessen, nicht ausschlieRlich auf sie zuriickzufiihren. In der arabischen Tradition stellt die
Situationsangemessenheit (muqtada al-hal) ein wesentliches Anliegen des ‘ilm al-balaga dar.*
Dem entsprechen die Hinweise in den Handbiichern*"' und diejenigen der wihrend der
Feldforschung konsultierten Prediger auf das Konzept. Zur Frage der Angemessenheit zdhlt
auch diejenige des Anlasses. Die Homiletikhandbiicher betonen, dass der Koran die
Lebenswirklichkeit der Menschen beriicksichtigt, die Prediger sollten dies ebenfalls tun und
sich nicht lediglich am liturgischen Kalender ausrichten, sondern ,,in der Wirklichkeit der
Menschen und ihren Gedanken leben*,*” um das, was die Menschen bewegt, angemessen zu
erfassen und ihre Predigt daran ausrichten zu kénnen. Als Beispiele dienen Predigtthemen
wie ,Die Bedeutung der Zuverldssigkeit®, ,die Konsequenzen des Betrugs zur Zeit der
Schulpriifungen®, , die Faktoren des Sieges“ oder die ,,Wahrung der Rechte fiir nationale
Anldsse.“*” Hierbei sei es, unter Verweis auf Ibn Rusd, nicht notwendig, dass der Prediger
»um die Steigerung des pflanzlichen Ertrages zu empfehlen, selbst ein Bauer ist, oder im Fall
derjenigen des tierischen Ertrages, ein Hirte.“ *** Er miisse kein Fachmann sein, ,,es gentigt
vielmehr, wenn er {iber die Mengen des Bedarfs Kenntnis hat.“*" Solche Themenbeispiele,

denen sich weitere hinzufiigen lieRen, veranschaulichen die inhaltliche Ausrichtung der

7 Die Rhetorik ,,ist gefragt [...] fiir derartige Zuhdrer, die weder ldngere Zeit hindurch sich konzentrieren noch
von einem distanzierten Standpunkt aus Uberlegungen anstellen kénnen.“ (Aristoteles, Rhetorik, S. 15 / 1357a /
1,2,12; Till, ,Rhetorik des Affekts“, S. 655.)
48 Ti]], , Rhetorik des Affekts“, S. 654.
19 Ebd., S. 655.
410 The scholastic definition of baldgha is ,the correspondence of speech with the requirements of the situation
[mutabaqat li-mugtada al-hal].” (Gelder, ,,The apposite request”, S. 6.) Dieses hat Vorldufer in antiken Vorbildern.
(Mehren, Die Rhetorik der Araber, S. 18; Gustave E. von Grunebaum, A tenth-century document of Arabic literary theory
and criticism: The sections on poetry of al-Bdqilldn{’s Ijaz al-Qur’dn translated and annotated, Chicago: University of
Chicago Press, 1950, S. 66 Anm, 32.)
1 Etwa: Abll Zahra, Al-hataba, S. 48, 50, 110, 242, 271; Mahftz, Fann al-hataba, S. 42.
412 Galwas, Qawa'id ilm al-hataba, S. 73.
3 Ebd,, S. 74.
14 Ebd; Averroés, Commentaire moyen, Bd. 2: Edition et traduction, S. Y¢/34/1,4,7; Aristoteles, Rhetorik, S. 34 /
1359b / 1,4,7. Die Ubersetzung ist zu Gunsten des Sprachflusses frei.
15 Galwas, Qawa‘id ilm al-hataba, S. 74; Averroés, Commentaire moyen, Bd. 2: Edition et traduction, S. ¥¢/34/1,4,7;
Aristoteles, Rhetorik, S. 34 / 1359b / 1,4,7. Die Ubersetzung ist zu Gunsten des Sprachflusses frei.
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Predigt im Sinne der Ziele des Nationalstaates. Fiir Predigt und Homiletik ist das in Agypten
(und in weiteren Lander, die nicht Gegenstand dieser Arbeit sind) im 20. Jahrhundert typisch,
wo immer sie durch staatliche oder staatsnahe Institutionen kontrolliert beziehungsweise

gelenkt wird.

14.2.2.2  Der Redner

Die rhetorische Literatur betont regelmiRig die herausragende Bedeutung des Vortrags,
sie ist auch im dgyptischen Predigtwesen entsprechend prominent. Jamal ad-Din al-Afgant
hatte im Rahmen seiner Auseinandersetzung mit der Rhetorik, die sich in den Curricula der
Azhar-Universitit niederschlagen sollte, darauf verwiesen, dass ,,die offentliche Rede das
Blut [der Zuhérer] durch die Bewegung des Predigers und die Kraft der Miindlichkeit

bewegt.“*' Damit vergleichbar ist die folgende Formulierung bei Galwas:

»Der Redner gibt dem Wissen (‘ilm) durch seine menschliche Figur sowie durch seine
bewegende Kunst (bi-fanniyyatihi al-mu’attira) Farbe. Das bedeutet, dass die
Verbesserung der rhetorischen Praxis (at-tatbig al-hatabi) auf der kiinstlerischen
Fahigkeit des Redners beruht und durch die Regeln der Rhetorik ermdglicht wird.“*”

Damit, dass das Wissen durch die miindliche Vermittlung, wegen der , menschlichen
Figur* des Redners Farbe erhilt, macht die Homiletik den Redner zum Gegenstand der
Reflektion.”® Entscheidend ist fiir die Uberzeugungskraft des Redners auch seine eigene
Uberzeugung. Der ideale Prediger soll die da'wa zu seinem persénlichen Ziel erkldren.** Zwar
wird die Rolle der Begabung zur 6ffentlichen Rede beziehungsweise zur Predigt anerkannt,
jedoch betont, dass ,,die meisten [erfolgreichen] Redner, die Regeln der Wissenschaft der
Rhetorik sehr genau kennen und die Kunst der miindlichen Rede (musafaha) gelernt
haben.“*® Auf dieser Erlernbarkeit griindet die Bedeutung der rhetorischen und
homiletischen Ausbildung. Auch der Unbegabte kann zu einem guten Redner werden. Diesen
antiken Topos nehmen die arabischen Rhetorik- und Homiletikhandbiicher auf, sie fithren
wiederholt das in der antiken Rhetorik verbreitete Beispiel des Demosthenes an. Diesem war
eine Rednerkarriere auf Grund seiner schwachen Stimme und seiner korperlichen
Verfassung nicht in die Wiege gelegt. Seine Selbstdisziplin veranlasste ihn jedoch, eine
gleichermaRen eigenwillige wie anschauliche Ubungsstrategie zu ergreifen: Nachdem er sich

die Hilfte seiner Kopfhaare abrasiert hatte, schamte er sich auf Grund des Anblicks, den er

416 Sami ‘Abd al-‘Aziz al-K{imi, As-sahafa al-islamiyya fi Misr fi l-qarn at-tdsi‘ ‘asara, Mansiira: Dar al-Wafa’ li-t-Tiba‘a
wa-n-Nasr wa-t-TawzT, 1992, S. 137. Dieses Zitat auch bei Hirschkind, The ethical soundscape, S. 42.
417 Galwas, Qawa'id ‘ilm al-hataba, S. 197.
18 Die Rhetorik- und Homiletikhandbiicher betrachten im Kapitel zum Redner teilweise auch den Redevortrag,
was auf die aristotelische Strukturierung zuriickgeht. Da der Redevortrag in dieser Arbeit als einer der fiinf Teile
der Rhetorik besprochen wird, sei auf den entsprechenden Abschnitt verwiesen.
49 Galwas, Qawa'id ilm al-hataba, S. 197.
0 Ebd., S. 199.
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bot, aus dem Haus zu gehen. Somit fiel es ihm leicht, tiber Monate zu Hause zu bleiben und
seine Vortragsfahigkeiten zu verbessern. Um seine Stimme zu stérken, iibte er die Reden
angeblich mit Kieselsteinen im Mund, so dass er es schlieRlich zur einer kriftigen und
deutlichen Aussprache brachte.*”!

Der Riickgriff auf westliche Rhetorik ist allerdings nicht auf die Antike beschrankt. Auch
eine Beschiftigung mit den Konzepten des US-amerikanischen Kommunikationstrainers Dale
Carnegie (1888-1955) ist zu nennen, dessen 1926 verdffentlichter Prisentations- und
Rhetorik-Ratgeber Public Speaking: a Practical Course for Business Men in Agypten bis heute mit
dem arabischen Titel At-ta’tir fi l-jamahir ‘an tariq al-hataba verbreitet ist.** Von ihm zitiert
Galwas unter anderem das Beispiel Lincolns. Ein, wie er ausfiihrt, zundchst miRiger Redner,
der durch Ubung schlieRlich zu einem guten Redner wurde.*

Die Uberzeugung und das Selbstvertrauen sind zum einen Grundlage fiir das sichere
Auftreten des Redners, denn nur wer selbst iiberzeugt ist, kann auch andere tiberzeugen.
Andererseits liefert die Uberzeugung dem Redner die nétige Motivation, seinen Vortrag
ausreichend einzuiiben und stetig zu verbessern.*”* Carnegies moderne US-amerikanische
,Verkaufsrhetorik’ steht mit diesen Beobachtungen erkennbar in der Tradition der
westlichen Rhetorik; Selbstsicherheit und fester Wille des Redners wurden seit der Antike als
zentrale Aspekte des ethos reflektiert. Die arabische Tradition hat diese Aspekte zwar nicht
im gleichen MalR vertieft, allerdings thematisiert Jahiz in der bereits angefiihrten berithmten
Passage auch die Selbstsicherheit, wenngleich weniger ausfithrlich als die Vertreter der

westlichen  Rhetoriktradition.® Die  modernen  arabischen  Rhetorik- und

#1 Ebd; vgl. Peter Joseph Schneider, Fragmente aus dem Tagebuche betreffend meine Methode: Die Mdglichkeit,
Menschen eines jeden Alters und Geschlechts von dem Uebel des Stotterns [...] zu befreien, Bonn: Renard und Dubyen,
1835, S. 96. Demosthenes stellt einen hiufigen Bezugspunkt dar, seine Berithmtheit ist insbesondere auf Cicero
zuriickzufithren. Bezugnahmen auf Demosthenes in den Rhetorik- und Homiletikhandbiichern finden sich in:
Abl Zahra, Al-hatdba, S. 10, 21, 50, 55, 203; Fayyad, Al-hataba, S. 7, 151; Mahfiz, Fann al-hataba, S. 20; al-HafT, Fann
al-hataba, S. 14, 45, 195; Salabi, Al-hatdba wa-i‘dad al-hatib, S. 148-153; Raslan, Al-hitaba, S. 29.
22 Die Originalausgabe ist Dale Carnegie, Public speaking: A practical course for business men, New York City:
American Institute of Banking, 1926. Das Buch wurde in spéteren, iiberarbeiteten Ausgaben mit anderen Titeln
verdffentlicht: Dale Carnegie, Public speaking and influencing men in business, New York City: Association Press,
1937; Dale Carnegie, How to develop self-confidence and influence people by public speaking, New York City: Pocket
Books, 1956; Dale Carnegie, Public speaking for success, East Rutherford: Penguin Publishing Group, 2006.
Wikipedia, ,,Dale Carnegie®, https://en.wikipedia.org/wiki/Dale_Carnegie (letzter Zugriff: 16.03.2017). Die
vorliegende arabische Ubersetzung ist Dayl [Dale] Karniji [Carnegie], At-ta'tir fi l-jamahir ‘an tariq al-hataba, Ubers.
Ramzi Yasin, ‘Azzat Fahim Salih und Ibrahim Juma, [Kairo]: Dar al-Fikr al-‘Arabi, ohne Jahr. Die erste
Ubersetzung des Buches ins Arabische ist schwer zu datieren, da die vorliegende Ausgabe keine Jahresangabe
enthilt. Im Arabic Union Catalog waren keine weiteren Ausgaben oder Angaben zu finden.
2 Galwas, Qawa'id ‘ilm al-hataba, S. 202-203.
“41ch iibergehe die Ausfithrungen zur empfohlenen frithen Auswahl der Studenten.
42 al-Jahiz, Al-bayan wa-t-tabyin, Bd. 1, S. 92. Siehe oben Anm. 177, S. 44.
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Homiletikhandbiicher beziehen sich héufig auf diese Passage.*”* In den Handbiichern stellen
dariiber hinaus Ruhe (sakina) und wiirdevoller Ernst (waqar) regelmiRig wiederkehrende
Eigenschaften des Redners dar.*”” Mahfiz etwa fithrt aus, der Prediger solle zu Gunsten von
Ernst (waqar) und Gravitit (razana) auf tiberfliissiges Reden und tiberschwingliche Gestik
(kutrat al-isara) verzichten, er solle diese Eigenschaften stets verkdpern, beim Gehen wie beim
Sprechen, dies bei den Menschen Respekt (hayba) erzeuge.*” Die Ruhe (sakina) gilt als Zeichen
moralischer Tugend und verweist auf den Propheten Muhammad.**

Zum ethos des Redners zdhlen auch dessen intellektuelle Eigenschaften. Die Rhetorik- und
Homiletikhandbiicher thematisieren verschiedentlich die Tiefe des Verstdndnisses und die
Weite des Wissens als wichtige Eigenschaften des Redners.** Das propagierte Rednerbild ist
dasjenige eines gebildeten und stets interessierten Menschen, der Situationen und Umsténde
analysiert und besser durchdringt als (viele) andere.”’ Er soll mgglichst umfassend
interessiert sein, sich eine breite Bildung aneignen, was eine lange, andauernde Anstrengung

t 432

voraussetz Nach Modglichkeit sollte seine Bildung alle Bereiche der Geistes-
beziehungsweise Sozialwissenschaften umfassen und sich in der stets zu erweiternden
persdnlichen Bibliothek des Predigers (hatib) niederschlagen, so dass er ,zwischen den
Biichern lebt.“**

Die Betonung der weiten Bildung des Redners kann als Ankniipfung an die westliche
Tradition verstanden werden, es ergeben sich Parallelen zum rémischen Konzept des orator
perfectus. Als vir bonus, als (sittlich) guter Mann, handelt der Redner - vor dem Hintergrund
seiner breiten Bildung - ethisch verantwortlich.*** Wenn er in Féllen, in denen Rationalitit

allein nicht zum Ziel fithrt, mittels rhetorischer Techniken in der Lage ist, seine Zuhdrer zu

126 Mahftiz, Fann al-hataba, S. 23 (mit Bezug auf die jahiliyya); Abt Zahra, Al-hataba, S. 12, 49, 130 (dieser mit
Verweis auf Abii Hilal al-‘Askari, 210 (mit Bezug auf die jahiliyya); al-Hif1, Fann al-hataba, S. 15; Salabi, Al-hatdba
wa-i'dad al-hatib, S. 42, 82, 137; ‘Imara, Al-hataba, S. 59; Adam, Al-hataba, S. 46. Ohne eindeutigen (namentlichen)
Verweis auf Jahiz, jedoch unter Verwendung des Begriffes rabit al-ja’s, der auf Jahiz zuriickzugehen diirfte: Sayha
[Cheikho], Tlm al-adab, Bd. 2: ‘ilm al-hataba, S. 171; Ma'rif ar-Rusafi, Kitab nafh at-tib fil-hitaba wa-1-hatib, [Istanbul]:
Matba‘at al-Awqaf al-Islam bi-Dar al-Hilafa al-‘Aliyya, 1917, S. 13.
427 Abii Zahra, Al-hataba, S. 45, 115, 173, 210, 211, 238, 242; Mahfiiz, Hidayat al-mursidin, S. 100, 363; Tmara, Al-
hataba, S. 46-47 (sakina), 76 (sakina und waqar), 84, 89 (waqar).
428 Mahfuz, Hidayat al-murs$idin, S. 100.
49 Fahd, ,Sakma“.
30 Mahfiiz, Hidayat al-mursidin, S. 91-95, 134; Salabi, Al-hataba wa-i‘dad al-hatib, S. 36; Abii Zahra, Al-hataba, S. 46.
1 Galwas, Qawa'id ilm al-hataba, S. 214.
#2 Ebd., S. 215. Die Notwendigkeit der weiten Bildung belegt der Autor einerseits mit Ausspriichen des
Propheten, allerdings auch mit Verweis auf Jesus. Das sei erwihnt, weil die angegebene Quelle, Al-kardza al-
mutla, ungefahr: Die ideale Predigt, auf einen christlichen Kontext hindeutet. (Ebd., S. 216.)
33 Ebd., S. 219. Adam widmet der Bibliothek des Predigers sogar ein eigenes Kapitel. (Adam, Al-hataba, S. 303-
311.)
34 Prominent ist das Ideal des vir bonus dicendi peritus (des sittlich guten Mannes, der gut zu reden weiR) bei
Quintilian. (Kallivoda et al., ,,Rhetorik*, S. 1486, 1489-1490.)
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iberzeugen, so impliziert das die theoretische Gefahr, dass er unmoralisch handeln kénnte.
Seine breite Bildung fungiert quasi als Garant fiir sein ethisches Handeln. Wenn er sich auch

rhetorischer Kniffe bedient, so letztlich zum Guten.

14.22.3  Die Zuhdrer

Die Zuhorer stellen das dritte Element des rhetorischen Kommunikationssystems dar.
Auch in diesem Punkt zeichnet sich bei Betrachtung der modernen Homiletikhandbiicher der
deutliche Unterschied zur vormodernen Konzeption der Predigt ab. Die modernen
Handbiicher betonen nicht nur die Bedeutung der Zuhdrer, sondern fordern den Prediger zu
einer inhaltlichen Beschiftigung mit ihnen auf. Der Redner soll die Umstédnde der Zuhdrer in
jeder Beziehung griindlich kennen, um tiber das fiir sie Niitzliche und Notwendige sprechen
zu kénnen.”” Die Umstdnde der Zuhorer werden in vier wesentliche Bereiche unterteilt.
Zunichst die intellektuellen Fahigkeiten der Zuhorer, welche in den Predigthandbiichern
meist relativ allgemein behandelt werden. So etwa: ,Der Mensch hat eine bestimmte
intellektuelle Fahigkeit (taga ‘agliyya), die es ihm erlaubt, den Bericht (hadit) zu verstehen, der
dieser entspricht.“** Diese allgemeine Feststellung verbindet Galwas mit dem haufig zitierten
Ratschlag des ‘Ali b. Abi Talib (gest. 661), Vetter und Schwiegersohn des Propheten
Muhammad: ,,Sprecht zu den Leuten nach MaRRgabe dessen, was sie wissen.“*” Im weiteren
Verlauf verweist der Autor auf ‘Abdallah b. ‘Alawi al-Haddad (gest. 1634), einen insbesondere
im Bereich des Sufismus bedeutenden sunnitischen Gelehrten, und fithrt dessen
Unterscheidung von sieben gesellschaftlichen Klassen er an.**® An der Spitze stehen in dieser
die ‘ulamd’, ihnen folgen die Gottgehorsamen (mutian li-llah), die als ,,ahl al-wara’ wa-t-tagwa“,
,Leute der Pietat und Gottesfurcht”, beschrieben werden. Darauf die umara’ und wulah, ,,die
Kommandierenden und Fithrungspersonen®, und ,,die Leute des Handels und (anderer)
Berufe* (ashab al-harf wa-l-mahn), fiinftens: ,,die Leute der Armut und des Elends* (ahl al-fagr
wa-I-maskana) sechstens, die Schwachen (ahl ad-du ), d.h. Frauen und Kinder, und siebtens die
Nichtmuslime. Aufbauend auf dieser Einteilung nach Gesellschaftsklassen gelte es, folgert
Galwas, den Bildungsgrad zu beriicksichtigen, da dieser insbesondere die
gruppenspezifischen Interessen beeinflusse.*”

Das Einteilung der Gesellschaft nach al-Haddad zeugt offensichtlich von einer
klassistischen Sicht, was die hier enthaltenen, jedoch auch insgesamt weit verbreiteten
Vorurteile gegentiber entsprechenden ,Klassen“ verdeutlichen. In der Darstellung von

(Vor)Urteilen spiegelt sich einerseits die soziale Ungleichheit wieder, andererseits die

5 Galwas, Qawa'id ‘ilm al-hataba, S. 247.
80 Ebd., S. 248.
47 Ebd.
48 Ebd.
9 Ebd., S. 248-250. Entsprechend auch: Hassan, Al-hataba, S. 175-179. Vergleichbar, wenn auch ohne Rekurs auf
al-Haddad: Adam, Al-hataba, S. 345-351.
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Selbstverstdndlichkeit, mit der diese Sichtweise propagiert wird. Diese klassistische Sicht
wird in rhetorischer Absicht mit der Frage der Themenauswahl und der der rhetorischen
Vermittlung, d.h. der geeigneten Argumentationsmethode, verkniipft. Mit Blick auf den
Klassismus scheint bei Galwa$ allerdings auch eine gewisse ,,ausgleichende® Absicht durch.
Er stellt etwa fest, in unterschiedlichen Gesellschaften herrschten unterschiedliche
Vorlieben vor, welche die gesellschaftliche Aktivitdt pragten. Aufgabe des Redners sei es, die
entsprechenden Vorlieben zu verstarken oder auszugleichen, jeweils in Abhidngigkeit seiner
rednerischen Absicht.**

Mit Blick auf die Frage nach dem Verhiltnis zwischen Redner und Publikum ist die
erwdhnte Notwendigkeit der Gesellschaftsanalyse durch den Redner interessant. Diese ist
nicht als distanzierte Analyse intendiert, der Redner soll die Gesellschaft angemessen
verstehen. Dies kann zweischneidig sein, denn die Kenntnis der Zuhorer ldsst sich nicht nur
im Sinne des Gesellschaftswohles einsetzen, sondern auch manipulatorisch, der Redner kann
sie verwenden, um seine ,privaten‘ Interessen durchzusetzen.*"! Diese Moglichkeit betrifft die
Unterscheidung zwischen sophistischer und aristotelischer Rhetorik. Der Sophist tiberredet
den Zuhdrer zu Gunsten seiner eigenen Absicht, die aristotelische Rhetorik gesteht diese
technische Mdéglichkeit zwar ein, verwirft sie aber als unethisch. Aufgabe des Redners ist es
in aristotelischer Perspektive, ethisch im Sinne des Wohls der Gesellschaft zu handeln.
Galwa$ hilt fest, der Redner solle sein rhetorisches Handeln auf einer spezialisierten
beziehungsweise kompetenten Grundlage (asas fanni) aufbauen. Diese solle nicht mit den
Ausrichtungen (ittijahat) der Gruppe in Konflikt geraten, auch solle der Redner die Gruppe
nicht angreifen. Er sollte aber zumindest iiber einige Kenntnis in den Sozialwissenschaften,
der Psychologie, der Stadtplanung (‘ilm al-‘umran) und der Politik verfiigen, die es ihm erlaubt,
die Orientierungen (ittijahat) seiner Zuhdrerschaft angemessen zu verstehen.*”

Diese Ausfiihrungen machen die Zuhdrer zum Gegenstand der Reflektion des Redners. Sie
sind in ihren Bediirfnissen zu verstehen und sollen nicht Objekt tibergestiilpter Erwartungen
oder strategischer Absichten werden. Die Betonung der Notwendigkeit, die Ausrichtung,
Interessen und Umstédnde der Mitbiirger zu verstehen, sowie die Betonung der historischen
Kontingenz ihrer Ausrichtungen und Vorlieben**® verdeutlicht, dass der Redner hier - dem
Text nach - nicht als Manipulator seiner Zuhdrerschaft konzipiert wird, sondern als einer,

der die Lebensumstinde des Publikums kennt, versteht und berticksichtigt. Das muss man

0 Galwas, Qawa'id ilm al-hataba, S. 252.
“1 Die aristotelische Tradition hat diese Zweischneidigkeit der Rhetorik im Ursprung reflektiert. (Aristoteles,
Rhetorik, S. 11 / 1355b.) Daran anschlieRfend unterscheidet Ibn Sina zwischen einer niedrigstehenden Rhetorik
und einer , trefflichen”. (Wiirsch, Avicennas Bearbeitungen, S. 104 Anm. 353.)
“2 Galwas, Qawa'id ‘ilm al-hataba, S. 252.
3 Yajibu an ya'rifa anna hadihi l-ittijahat qad tuwullidat, wa-nummat wafqa zurifin mu‘ayyana.” (,,Er muss wissen,
dass diese Ausrichtungen [der Zuhérer] in Ubereinstimmung mit bestimmten Umsténden hervorgebracht
wurden und gewachsen sind.“ (Ebd.)
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nicht im umfassenden heideggerschen Sinn*** deuten, aber doch als Verpflichtung zum Wohl
der Gesellschaft. Dieses verstehen die Homiletikhandbiicher selbstredend als Wohl im Sinne
(konservativer) islamischer Glaubensiiberzeugungen. Daran, dass diese zu befolgen sind,
lassen die Autoren keinen Zweifel. Dies ist kein unwesentlicher Punkt. Zwar sollen die
Zuhorer in ihren Bediirfnissen verstanden werden, was fiir sie letztlich gut und niitzlich ist,
ergibt sich jedoch im Wesentlichen aus religiosen Lehren: Der Redner soll den Zuhdrern
aufzeigen, was in ihrem Handeln an Gutem (hayr) und Schlechtem ($irr) liegt. Wo falsches
Wissen verbreitet wird, etwa durch die Massenmedien, soll er diesem falschen Wissen
entgegenwirken.*” Diese Aufforderung richtet sich gerade auch gegen den in konservativen
Kreisen in Anbetracht der fortgeschrittenen Moderne und der Globalisierung empfundenen
Mangel an Vermittlung religiosen Wissens.

Bei der Frage, was als Gutes, was als Schlechtes zu werten ist, besteht ein groRer
Spielraum. In der Regel bleibt offen, welche konkreten religiésen Lehren beziehungsweise
Auslegungen die entsprechenden Autoren hier zu Grunde legen. Theoretisch lieRe sich
versuchen, anhand der zu eruierenden beziehungsweise zu rekonstruierenden religiésen
Ansichten der jeweiligen Autoren von Homiletikhandbiichern entsprechende Riickschliisse
zu ziehen. Das wire jedoch wenig zielfithrend, denn die Leser der Homiletikhandbiicher
machen sich die religiésen Positionen der jeweiligen Autoren nicht notwendigerweise zu
eigen, unter Umstdnden interessieren sie sich fiir diese nicht einmal. Das ist auch daran
erkennbar, dass die Handbiicher in sehr unterschiedlichen Teilen des breiten islamischen
Spektrums verwendet werden, sowohl in liberaleren als auch in konservativeren Kreisen und
auch in islamistischen.**

1.4.2.3 Die fuinf Teile der Rhetorik

Wihrend die autochthone arabische Rhetorik (‘ilm al-balaga) sich im Wesentlichen mit
dem Bereich der elocutio befasst (Ausnahmen wurden aufgezeigt), ist es, wie eingangs
aufgezeigt, ein wesentliches Merkmal der westlichen Rhetoriktradition, wo sie nicht nur als
literarische Rhetorik betrieben wird, die Rede auch in ihrer Performanz zu behandeln. In den

“4 Heidegger hatte die aristotelische Rhetorik als ,.erste systematische Hermeneutik der Alltdglichkeit des
Miteinanderseins“ (Martin Heidegger, Sein und Zeit, 15. Ausg., Tiibingen: Niemeyer, 1979, S. 138) verstanden,
wobei er die Rolle der Emotionen (beziehungsweise die Gestimmtheit im gemeinsamen Miteinander der
Menschen) im Blick hatte.
5 Galwas, Qawd'id ilm al-hataba, S. 253.
16 So zitiert beispielsweise die wahhabitisch-salafistische Webseite alukah.net regelmiRig aus dgyptischen
Homiletikhandbiichern, Der dortige Artikel ,,Definition der 5ffentlichen Rede und der Rhetorik” (Isma‘l ‘Alt
Muhammad, ,, Ta'rif al-hatdba wa-‘ilm al-hataba“, https://www.alukah.net/sharia/0/103187/ (letzter Zugriff:
11.01.2021).) beruht im Wesentlichen auf letzteren. Beim Artikel ,Verhaltensregeln der Predigt
(beziehungsweise der Sffentlichen Rede)* (Alr Mabhfiiz, ,,Adab al-hataba“,
https://www.alukah.net/sharia/0/2524/ (letzter Zugriff: 11.01.2021).) handelt es sich um ein Kapitel aus
Mahfiiz, Fann al-hataba. (Scholz, Simon und Stille, ,,Zur islamischen Homiletik*, S. 636.)
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modernen arabischen Rhetorik- und Homiletikhandbiichern, die sich verschiedentlich an der
westlichen Tradition orientieren, findet die Performanz verstérkt Beachtung. Zwar wurde die
Rolle der Performanz in den modernen Handbiichern bereits in der Besprechung der
Kategorien ethos, pathos und logos deutlich, um sie angemessen herauszuarbeiten, ist jedoch
eine detailliertere Betrachtung angezeigt. Diese soll anhand der fiinf Teile der Rhetorik
(rhetorices partes) erfolgen. An dieser orientieren einige Handbiicher - in der Regel unter
Verwendung der aristotelischen Begriffe - ihre Unterkapitelstruktur, wenngleich mit
Einschrinkungen. ‘Ali Mahftz liegt nah an der genannten Einteilung, er unterscheidet die
Bereiche:

- Auffindung der Argumente (arab. jjad, lat. inventio),

- Redeaufbau (arab. tansig/tarkib, lat. dispositio),

- Ausarbeitung (arab. ta bir, lat. elocutio) und

- Vortrag (arab. ada’, lat. actio und pronuntiatio).*’

Wihrend die ersten drei Bereiche eigene Abschnitte (usil, Sg. asl) bilden, ordnet der Autor
den Vortrag als eine von verschiedenen Angelegenheiten (umiir, Sg. amr) mit einem eigenen
Unterabschnitt der sprachlichen Ausarbeitung zu. Dieser Unterschied zur etablierten
Flinfteilung der Rhetorik in der westlichen Tradition ist offenbar damit zu erkldren, dass
Mahftz sich primdr an Aristoteles beziehungsweise an dessen arabischen Kommentatoren
orientiert.*® Dass er dem Einprdgen der Rede (arab. dakira, lat. memoria) kein eigenes
Unterkapitel widmet, bedeutet nicht, dass er diesem keine Bedeutung beimife. Er betont im
Abschnitt zum Vortrag (ada’), dass die Predigt beziehungsweise die Rede auswendig
vorgetragen werden soll und gibt auch Hinweise zur Ubung des Gedichtnisses.*”
Moglicherweise erscheint ihm das Einprdgen der Rede in Anbetracht der Bedeutung des
Auswendiglernens in der islamischen Gelehrsamkeit*® als Selbstverstdndlichkeit und er

widmet ihm deshlab kein eigenes Unterkapitel.

“7 Mahflz, Fann al-hataba, S. 189-190. Der Vortrag mit vollem Titel: ,al-ada” al-hatabt wa-ma la budd minhu
fih“(,,der rednerische Vortrag und das fiir ihn Erforderliche®). Die lateinischen Begriffe wurden ergénzt, Mahfiiz
verwendet diese nicht.
45 Bei Aristoteles war die Fiinfteilung lediglich angelegt (Rapp, ,,Zur Konsistenz der aristotelischen Rhetorik®, S.
64, Anm. 42), erst die rémischen Rhetoriker haben sie ausformuliert. Jedoch wurden weder die Rhetorica ad
Herennium noch Cicero und Quintilian ins Arabische tibersetzt. Die modernen europdischen Autoren Gustave Le
Bon und Maurice Ajam beziehen sich nicht explizit auf die Fiinfteilung. Das spielt zwar fiir Mahfiz, der die
beiden Autoren nicht rezipiert, keine Rolle, erkldrt jedoch mdglicherweise, warum Abt Zahra und dessen
Nachfolger diese - in heutigen Rhetorikhandbiichern - weit verbreitete Unterteilung nicht verwenden. Bei Abd
Zahra findet sich im Anschluss an die Besprechung der inventio ein eigenes Unterkapitel zum rednerischen
Verhalten (al-adab al-hatabiyya) und auf dieses folgend ein Abschnitt zur Erregung der Leidenschaften und
Wiinsche (itarat al-ahwa’ wa-lI-muyil) auf Seiten der Zuhérer. Beide Abschnitte verweisen im Wesentlichen auf
den Vortrag. (Abti Zahra, Al-hataba, S. 41.)
9 Mahfuz, Fann al-hataba, S. 65.
#0Vgl, Kermani, Gott ist schon, S. 177.

85



Wihrend Mahfiz relativ nah an der rémischen Einteilung der rhetorices partes liegt,
unterscheidet sich die Einteilung in anderen Handbiichern stérker. So gliedert etwa Galwa$
den Abschnitt zur Vorbereitung der Rede (i'dad al-hutba) in:

- Auswabhl des Themas (ihtiyar al-mawdi’),

- Auffinden der Elemente (jjad al-‘andsir),

- Auswabhl der Beweise (ihtiyar al-adilla) und

- rhetorische Ausarbeitung (ta‘bir hatabi).**

Zwar orientiert er sich damit offenbar am genannten Schema, die bei Mahfiiz (und zuvor
bei Cheikho) verwendeten Begriffe finden sich bei ihm jedoch nur teilweise wieder. Im
weiteren Verlauf, nimlich im Abschnitt ,Inhalte der Rede* (muhtawayat al-hutba), finden sich
wiederum Aspekte, die der sprachlichen Ausarbeitung (arab. ta‘bir, lat. elocutio) zuzuordnen
sind.** Angaben zum Redevortrag finden sich bei Galwas an unterschiedlichen Stellen, etwa
eine Empfehlung theatralischer Methoden im Abschnitt iiber die intellektuellen
Eigenschaften des Redners (as-sifat al-al-‘agliyya li-l-hatib), wo man sie zundchst nicht
erwarten wiirde.* Der Strukturierung seines Handbuchs folgen teilweise spitere Dozenten
der da‘wa-Fakultdt der Azhar.**

Es widre wenig zielfihrend, die Unterschiede in der Strukturierung der modernen
arabischen Rhetorik- und Homiletikhandbiicher einzeln im Detail herauszuarbeiten und der
Autorenmotivation nachzugehen, welche diese jeweils bedingt haben mégen, zumal sie
teilweise auf subjektive Vorlieben des Autors zuriickgehen diirften. Entscheidend ist
vielmehr, dass die modernen arabischen Rhetorik- und Homiletikhandbiicher Uberlegungen
zu den fiinf Teilen der Rhetorik (rhetorices partes) formulieren und sich dabei verschiedentlich
an der sogenannten westlichen Rhetorik orientieren. Die folgenden Beobachtungen sind aus
Griinden der Ubersichtlichkeit nach der in der westsprachlichen Rhetorikforschung
etablierten Fiinfteilung geordnet, auch wenn diese Ordnung nicht unmittelbar der

Strukturierung der arabischen Rhetorik- und Homiletikhandbiicher entspricht.

14231  Auffinden der Argumente (jjad/ihtira - inventio)
Galwa$ hebt (wie andere Autoren auch) hervor, dass das Thema der Rede Ort und Anlass

entsprechen miisse. Letzterer bestimmt sich zum einen nach dem liturgischen Kalender, zum

1 Galwas, Qawa'id ‘ilm al-hataba, S. 67-100.
#2Ebd., S. 101-13.
13 Ebd., S. 219. Die Ausfithrungen zum Vortrag finden sich bei Galwa$ im Wesentlichen im Kapitel zu den
verdeutlichenden Eigenschaften des Redners (as-sifat al-bayaniyya li-I-hatib).
54 Adam, Al-hatdba; ‘Abdallah Hasan ‘All Barakat, Ma‘a al-hutba (i'daduha - agsamuha - anwd‘uha), Kairo: ohne
Verlag, 2003, S. 11-156; Hassan, Al-hataba, S. 86-97. Hingegen verhandelt etwa ‘Abd ar-Rahman die verschiedenen
Fragen der Rede jeweils als eigene Unterkapitel zum Redner, etwa unter al-mugawwimat al-‘agliyya li-I-hatib
beziehungsweise al-muqawwimat al-bayaniyya li-lI-hatib beziehungsweise unter al-mugawwimat as-Sakliyya li-l-
hatib. (‘Abd al-Mun'im Muhtar ‘Abd ar-Rahman, Dirasat fi l-hitaba wa-i'dad al-hatib, 5 Ausg,., [Kairo]: Al-Manar li-t-
Tiba‘a wa-n-Nasr, 2012.)

86



anderen nach den Bediirfnissen oder Entwicklungen der Gemeinde.*” Eine genaue Kenntnis
der jeweiligen Vorlieben und Orientierungen der Bewohner - je nach Ort, ob in der Stadt oder
auf dem Land - sei hierfiir notwendig.”** Daher solle sich der Redner unter die Leute begeben

und nicht fernab von ihnen leben.*’

Vergleichbar betont Tmara, der Prediger solle sein
Wissen nicht schlicht aus Biichern entnehmen, sondern miisse die Lebenswirklichkeit der
Menschen kennen.**® Abii Zahra beschreibt das Auffinden der Argumente als Nachdenken zur
Deduktion (istinbat) der Mittel zur Uberzeugung (igna‘) des Zuhérers und zur Erregung seines
Enthusiamus (itarat hamasihi).**

Der aristotelischen Tradition folgend ist die Topik eine Moglichkeit fiir das systematische
Auffinden von Argumentationsmustern. Abli Zahra geht hier weiter ins Detail als andere
betrachtete Handbiicher und gibt einen ausfiihrlichen Uberblick tiber die Topik. Am seinem
Beispiel lassen sich die zentralen Punkte skizzieren und die Ubernahme aristotelischer
Kategorien aufzeigen: Die Topik ist - dem griechischen Vorbild entsprechend - in essentielle
(beziehungsweise eigene) Topoi (mawadi' datiyya) und akzidentielle Topoi (mawadi' ‘aradiyya)
unterteilt. Die essentiellen Topoi sind definiert als diejenigen Argumente, die nur aus dem
Thema selbst (dat al-mawdi’) nicht aber aus auRerhalb Liegendem abgeleitet werden.*® Die
akzidentiellen Topoi hingegen werden aus auBerhalb des Themas liegenden Quellen (masadir
al-adilla al-harija ‘an dat al-mawdii‘) bezogen.*" Die essentiellen Topoi sind nach Abt Zahra die
Definition (at-tarif), die Aufgliederung eines Begriffs (at-tajzi'a), der Ubergang vom
Allgemeinen zum Speziellen (at-tamim tumma at-tahsis), die Verbindung von Grund und
Ursache (al-‘illa wa-I-ma'lal), die Verwendung von Gegensitzlichkeiten (mugabila), der
Vergleich (at-tasbih) sowie das Anfithren von Beispielen (darb al-amtal)."” Bei den
akzidentiellen Topoi handelt es sich fiir Abii Zahra nicht mehr um Topoi im Sinne abstrakter
Schlussschemata. Gemeint sind hier vielmehr Fundorte fiir weitere Argumente und

Bekriftigungen. Unter diesen die Religion,*” die Sitten und Gewohnheiten,** das Verfolgen

45 Galwas, Qawa'id ‘ilm al-hataba, S. 67.
#¢Ebd., S. 78-79.
%7 Ebd., S. 80; ‘Abd ar-Rahman, Dirdsat, S. 267.
8 ‘Imara, Al-hataba, S. 153. Vergleichbar auch: Aba Zahra, Al-hataba, S. 46.
49 Abli Zahra, Al-hataba, S. 23.
40 Ebd., S. 25-26.
#1Ebd.,, S. 34.
162 Zur Definition (at-ta'rif): Ebd., S. 26-27. Vgl. Aristoteles, Rhetorik, S. 135 / 1398a. Zur Aufgliederung eines
Begriffs (at-tajzi'a): Abii Zahra, Al-hataba, S. 27-28. Vgl. Aristoteles, Rhetorik, S. 137 / 1399a. Zum Ubergang vom
Allgemeinen zum Speziellen (at-ta‘'mim tumma at-tahsis): Abi Zahra, Al-hatdba, S. 29. Vgl. Aristoteles, Rhetorik, S.
17 / 1357b. Zur Verbindung von Grund und Ursache (al-illa wa-l-maTal): AbQ Zahra, Al-hataba, S. 29-32. Vgl.
Aristoteles, Rhetorik, S. 271 / 1400a. Zur Verwendung von Gegensitzlichkeiten (mugabila), zum Vergleich (tasbih)
sowie zum Anfiihren von Beispielen (darb al-amtal): Abl Zahra, Al-hataba, S. 32-34.
63 Abli Zahra, Al-hataba, S. 34-35.
44 Ebd., S. 35-36.
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465

der Uberlieferung der Altvorderen,*® AuBerungen der autoritativen und weisen Imame,

Zeugnisse, Vertrdge, Gesetze; letztere sind natiirlich in erster Linie fiir die Gerichtsrede

relevant.**

1.4.23.2  Redeaufbau (tansig/tarkib - dispositio)

Die Rhetorikhandbiicher betonen die schliissige und verstdndliche Unterteilung des
Vortrags in deutliche Abschnitte. Sie stellt in der ideal gedachten (und in der Praxis nicht
immer eingelGsten) Vorbereitung der Rede den zweiten Schritt dar, der Fokus liegt auf ihrer
Schliissigkeit und Nachvollziehbarkeit. Die Redeabschnitte sollen sich aufeinander

467

beziehen.*” Als Redestruktur empfehlen die Handbiicher in der Regel die Dreiteilung in

Einfithrung (muqaddima), Bestdtigung (itbat) und Schluss (hatima), die oft explizit auf

45 Ebd., S. 36-37.
166 Ebd., S. 37-40. Die Unterscheidung der zwei Topos-Gruppen (essentielle und akzidentielle) findet sich bereits
bei Cheikho (Sayhii [Cheikho], ‘Ilm al-adab, Bd. 2: ‘ilm al-hatdba,S.17 ), was erneut den Riickbezug der
dgyptischen Rhetorikhandbiicher auf libanesische Autoren verdeutlicht. Sie wurde in der Folge in den meisten
Rhetorikhandbiichern tibernommen, so auch von Abu Zahra. Zwar ist die Topik - wie zahlreiche Themen der
Rhetorikhandbiicher - nah an Aristoteles angelehnt, aber es findet sich eine leichte Abweichung. Aristoteles
unterscheidet zwischen allgemeinen und besonderen Topoi. Die allgemeinen stehen bei jedem Thema zur
Verfiigung, miissen also jeweils mit den entsprechenden Inhalten gefiillt werden, die besonderen Topoi treffen
hingegen nur auf ein spezifisches Thema zu. Die allgemeinen Topoi werden auch als kontextabstrakt, die
besonderen als kontextspezifisch bezeichnet. (Martin Wengeler, ,,Topos und Diskurs - Mdglichkeiten und
Grenzen der topologischen Analyse gesellschaftlicher Debatten®, in: Diskurslinguistik nach Foucault: Theorie und
Gegenstinde, hrsg. v. Ingo H. Warnke, Berlin: de Gruyter, 2007: S. 165-186, hier: S. 168-169.) Man méchte
vermuten, die essentiellen Topoi der arabischen Handbiicher entsprichen den besonderen
(kontextspezifischen) bei Aristoteles und die akzidentiellen der arabischen Handbiicher den allgemeinen
(kontextabstrakten) bei Aristoteles. Das ist jedoch nicht der Fall, denn als essentielle Topoi fithren die
arabischen Handbiicher gerade diejenigen auf, die Aristoteles zu den allgemeinen zihlt. Etwa den Ubergang
vom Allgemeinen zum Speziellen, den Topos des Viel und Wenig etc. Die Abweichung von der aristotelischen
Einteilung wird durch die unterschiedliche Perspektive verstindlich. Wihrend Aristoteles eine abstrakte
Perspektive zu Grunde legt entsprechend allgemein den Ubergang vom Allgemeinen zum Speziellen im Blick
hat, ist die Perspektive der arabischen Handbiicher auf die essentiellen Topoi keine abstrakte, sondern eine der
thematischen Zugehdrigkeit. Sie betrachten die Méglichkeit, innerhalb eines bestimmten Themas Argumente zu
finden, nicht die abstrakte Frage, wie sich grundsitzlich und unabhingig vom Thema einer Rede Argumente
finden lassen. Diese unterschiedlichen Topos-Begriffe - Schemata einerseits, Gattungen von Argumenten
andererseits - kénnen verwundern, eine Gemeinsamkeit ist nur auf der Metaebene gegeben: Es handelt sich in
beiden Fillen um Wege der Argumentfindung, die konkreten Wege unterscheiden sich jedoch und
widersprechen der aristotelischen Einteilung, wie sie in der Sekundirliteratur tiblicherweise verstanden wird.
(So auch bei: Wengeler, ,,Topos und Diskurs*, S. 168-169.) Der Ausgangspunkt fiir diese beiden unterschiedlichen
Verstindnisse ist im bei Aristoteles nicht streng definierten Topos-Begriff zu suchen: ,,Was man genau unter
einem Topos zu verstehen hat, erfahrt man von Aristoteles weder in der Topik noch anderswo.“ (Jiirgen Sprute
(Hrsg.), Die Enthymemtheorie der aristotelischen Rhetorik, Géttingen: Vandenhoeck und Ruprecht, 1982, S. 147 zit.
n. Wiirsch, Avicennas Bearbeitungen, S. 199 Anm. 100.) Die Mdglichkeit zum Missverstindnis ist also bei Aristoteles
angelegt.
7 Abli Zahra, Al-hataba, S. 84.
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Aristoteles zuriickgefiihrt wird. Sie stellt eine allgemeine Struktur dar, manche Autoren
unterteilen sie weiter. Die meisten Handbiicher fassen sich hierbei kurz,*® ein detaillierteres
Beispiel bietet auch hier AbQi Zahra. Er unterteilt die Einleitung in die Abschnitte gute
Erdftnung (hasan al-iftitah), Erlduterung der Absicht (bayan al-magsid) und Gliederung der
Rede (tagsim al-hitab). Die Bestdtigung (itbat) beziehungsweise der Hauptteil erhilt die groRte
Aufmerksamkeit. Innerhalb des Abschnittes zur Bestdtigung (itbat) werden die
Unterabschnitte Darlegung (tabyin) und Widerlegung (tafnid) unterschieden, wobei die
Widerlegung eher kurzgehalten ist. Das ist dadurch zu erklédren, dass das Handbuch weniger
als Anleitung zur Widerlegung eines rhetorischen Gegners konzipiert ist, als vielmehr als
Anleitung zur Darlegung eines bestimmten Argumentes und (insbesondere) zur
Uberzeugung der Zuhérer. Die Darlegung (tabyin) enthdlt die Abschnitte schrittweise
Hinfiihrung (istidraj), Erzahlung (gasas), Analogieschliisse und Vergleich (aqyisa wa-tamtil). Das
Hauptaugenmerk liegt auf dem letzten Abschnitt. Er behandelt den elliptischen
Analogieschluss (al-giyas al-idmari), der hdufig auch als elliptisches Enthymem bezeichnet
wird, den Analogieschluss mit zwei Definitionen (giyas du al-haddayn), den Vergleich (tamtil)
sowie den Analogieschluss aus Gegensitzen (giyas al-half).**

Wichtigste Funktion der Erdffnung der Rede sei die Erregung der Aufmerksamkeit der
Zuhdrer (attentum parare). Diesbeziiglich fiihrt Abl Zahra Diya’ ad-Din Ibn al-Atir (gest. 1239)

an:

»Die Anfinge (ibtida’at) [...] sind das erste, was das Ohr von der Rede vernimmt. Wenn

dieser Anfang zum nachfolgenden Thema (ma'na) passt, wichst die Motivation

8 Mahfuz, Fann al-hataba, S. 51. Al-HGfT verweist darauf, dass Aristoteles urspriinglich vier Teile unterscheidet,
Einfithrung (mugaddima), Darlegung (‘ard), Beweisfithrung (tadlil) und Schluss (hatima). Zu diesen sei teilweise
die Widerlegung (tafnid) hinzugefiigt worden. Al-HGfT betrachtet jedoch Beweise (adilla) und Widerlegung
(tafnid) als Teile der Darlegung (‘ard), wodurch sich die Dreiteilung ergibt. (al-Hifi, Fann al-hataba, S. 117.) So
oder vergleichbar, teilweise mit Verweis auf unterschiedliche Einteilungen, handhaben es: Galwas, Qawa'id ‘ilm
al-hataba, S. 103; Salabi, Al-hataba wa-i'dad al-hatib, S. 44; ‘Abd al-Latif Muhammad as-Sayyid al-Had1di, Fann al-
hataba fi l-manziir an-naqdt: ,,an-nazariyya wa-t-tatbig“, 1. Ausg., Tulha (al-Manstira): Dar al-Maarif li-t-Tiba‘a wa-
t-Tajlid, 1996, S. 92; Adam, Al-hataba, S. 208 ff.

9 Abti Zahra, Al-hatdba, S. 85-106. Die aufgefiihrten Begriffe sind mindestens mittelbare Entlehnungen aus der
griechischen beziehungsweise griechisch-rémischen Rhetorik. Das Konzept des istidraj findet sich bereits bei
Ibn al-Atir, auf den auch Aba Zahra verweist. (Ebd., S. 96-97; Diya’ ad-Din Ibn al-Atir, Al-matal as-s@’ir fi adab al-
katib wa-$-$a‘ir, 2. Ausg., 4 Bde., Bd. 2, Kairo: Dar Nahdat Misr li-t-Tab® wa-n-Nasr, ohne Jahr, S. 250-251.) Unklar
ist, ob sich Ibn al-Atir mit der Verwendung des Begriffs am arabischen Aristotelismus orientiert. Van Gelder hilt
fiir moglich, dass Ibn al-Atir den Begriff indirekt von Ibn Sina oder Ibn Rusd entlehnt hat, allerdings wire es
eine seltene Anleihe. (Geert Jan van Gelder, Beyond the line: Classical Arabic literary critics on the coherence and unity
of the poem, Leiden: Brill, 1982, S. 165.) Der Begriff findet sich bereits bei Ibn Rasiq, der ihn bei der Beschreibung
des nasib, der Eréffnung (iftitah) der qasida, verwendet. Nach Ibn Rasiq bewirkt der nasib eine Neigung der Herzen
(‘atf al-qulib). Da diese den Zuhdrer auf das Thema der Liebe des gazal vorbereitet, versteht er sie als schrittweise
Hinfithrung (istidrdj). (Ebd., S. 165 Anm. 118; al-Hasan Ibn ‘Ali Tbn Ra$iq, Al-‘umda fi mahasin as-Si'r wa-adabihi wa-
naqdihi, 2. Ausg., 2 Bde., Bd. 1, Kairo: Al-Maktaba at-Tijariyya al-Kubra, 1955, S. 225.)
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zuzuhoren. Diesbeziiglich gentigen die im edlen Koran zu findenden Anfénge, wie die
Lobesverse, mit denen einige Suren eréffnet werden, und gleichermalen unter diesen
die Anfinge mit einem Ausruf (nida’), wie beispielsweise die Rede Gottes, des
Erhabenen, zu Beginn der Sure ,die Wallfahrt': ,Thr Menschen! Fiirchtet euren Herrn!
Das Beben der Stunde (des Gerichts) ist etwas Gewaltiges.” Dieser Anfang zdhlt
wahrlich zu dem, was die Zuhorer erregt (yigazu) und sie ihr (der Rede) aufmerksam

werden ldsst.“”

Insbesondere solle der Zuhorer auf das folgende Thema inhaltlich vorbereitet werden
(docilem parare). Abt Zahra fiithrt zur Bekriftigung dieses Punktes weitere Beispiele wie Jahiz,
Ibn al-Mugqaffa‘ sowie ‘Al ibn Abt Talib und auch al-Hajjaj an. Ausschnitte aus einer Rede des
ehemaligen US-Prasidenten Woodrow Wilson veranschaulichen eine empfohlene Strategie,
um das Wohlwollen der Zuhérer zu gewinnen (captatio benevolentiae): Dieser betont, keine
Rede der Macht, sondern eine Rede des Rates halten zu wollen. Im Anschluss folgen Beispiele
aus Reden des Propheten, denen ein besonderer Modellcharakter zukommt.*”

In einigen Fillen biete es sich an, die Gliederung zu Beginn der Rede darzustellen.
Insbesondere in Gerichtsreden, politischen Reden und ausfiihrlichen Beratungsreden sei dies
notwendig, um dem Zuhgrer einen Uberblick zu verschaffen.”” Fiir die Predigt hingegen wird
der einleitende Uberblick iiber die Gliederung nicht gefordert, auch wihrend meiner
Feldforschung habe ich ihn nicht beobachten kénnen.

Im zweiten Teil der Rede, der meist als Bekriftigung (itbat) bezeichnet wird, sollen
schlieBlich verschiedene Strategien zur Anwendung kommen. Dies bezieht sich vor allem auf
syllogistische Mittel, wobei fiir die Rede insbesondere der rhetorische Syllogismus (das

Enthymem, al-giyas al-hatabi) empfohlen wird, zum anderen die Verwendung von

470 Abli Zahra, Al-hataba, S. 86; Diya’ ad-Din Ibn al-Atir, Al-matal as-sa’ir fi adab al-katib wa-$-$a'ir, 2 Bde., Bd. 2,
Beirut: Al-Maktaba al-‘Asriyya, 1995, S. 224. Die Koraniibersetzung nach Muhammad, Der Koran, Ubers. Rudi
Paret, 10. Ausg., Stuttgart: Kohlhammer, 2007, Sure 22:1. Abii Zahra gibt hier das Zitat Ibn Atirs verkiirzt wieder.
Ibn Atir fiihrt weitere Koranverse als Beispiele an, etwa: ,,Fiirchtet euren Herrn, der euch aus einem einzigen
Wesen geschaffen hat.“ (Ebd., Sure 4:1.) Er empfiehlt fiir diesen Zweck auch die einigen Koransuren
vorangestellten eréffnenden Buchstaben (fawatih as-suwar).

71 Abli Zahra, Al-hataba, S. 86-88; al-HufT, Fann al-hataba, S. 119.

72 Abii Zahra, Al-hatdba, S. 88. Als Beispiel fiir die rhetorische Wirksamkeit der Gliederung nennt Aba Zahra
Ahmad Lutfi as-Sayyids Rede im Gerichtsprozess zum sogenannten ,,Din§away-Unfall“ (haditat dinfaway). Im Juni
in 1906 kam es zu einem gewaltsamen Vorfall zwischen den Bewohnern des Dorfes Dinsaway und Soldaten der
britischen Armee, die Tauben jagten. Da die Tauben den Dorfbewohnern gehérten, kam es zum Konflikt, die
britischen Offiziere erdffneten das Feuer. Im anschlieBenden Gerichtsprozess, der durch Lutfis Rolle als
Herausgeber der Zeitung al-Jarida groRe offentliche Aufmerksamkeit bekam, trat Lutfl als Verteidiger der
Dorfbewohner auf. Abl Zahra hebt an dessen Beispiel eine klare Strukturierung als nachahmenswert hervor.
Der Redner hatte seine Verteidigung auf drei Abschnitte (kalima) begrenzt und diese benannt: den ersten zum
Anlass des Verbrechens, den zweiten zur Durchsetzung des Rechts und den dritten zur Bestrafung, zu den

Studentinnen sowie zur Bemessung der Verantwortung. (Ebd., S. 92.)
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Erzdhlungen (qasas). Im Fall ,,der logischen Syllogismen (al-aqyisa al-mantiqiyya, Sg. al-qiyas al-
mantiqi) geniligt dem Logiker bei ihrer Darlegung die Nennung der Prdmissen und der
Schlussfolgerung, ohne dass er sie in irgendeinen Mantel kleidet, durch den sie auf der
emotionalen Ebene akzeptiert werden. Hingegen geniigt dies beim Vorbringen der
rhetorischen Syllogismen nicht. Vielmehr ist [hier] das Kleiden (kis@’) in leichte elegante oder
grolle beeindruckende Ausdriicke (alfaz) unerldsslich sowie die Nennung von Beispielen, das
Néherbringen (tagrib) und die Verdeutlichung (tawdih) durch Vergleiche und durch
Analogien.“*”

Dieses Zitat veranschaulicht, dass die logischen Syllogismen fiir Ablu Zahra streng
gebunden (mugayyad) sind und zwar an die Regeln der Logik. Der Redner beziehungsweise
Prediger ist bei seinen Schlussfolgerungen hingegen nicht gleichermallen gebunden,
,vielmehr folgt er den Topoi der [emotionalen] Wirkung (mawadi" at-ta’tir)* [auf den Zuhérer]
und spricht die Emotionen und Affekte an. Er ist damit ,,wie der Hirte, der den Weidegriinden
folgt, den Orten, an denen Gras wichst, sowie den Wasserfillen, um die Seelen der Zuhérer
zu ndhren, wie jener [der Hirte] die Kérper derjenigen nihrt, die er hiitet.“*’* Der Vergleich
des Redners mit dem seine Herde ndhrenden Hirten spielt auf den Topos der geistigen
Nahrung an. Sie ist von der ,trockenen“ logischen Nahrung (beziehungsweise
Argumentation) zu unterscheiden, ein entsprechend anspruchsvoller Text kann 4sthetische
und religiése Bediirfnisse des Zuhorers nihren. Ein Vorteil des Redners gegentiber dem
Logiker liegt in der Verfiigbarkeit poetischer Mittel: Gelingt es ihm nicht, den Zuhérer mit
einer rein auf logischer Argumentation griindenden Perspektive zu iiberzeugen, so soll er
»die Wahrheit mit poetischen Mitteln (uslib $iri) prdsentieren, um die Wahrheit
beanspruchende Aussage (tasdiq)”® mit der Stimulierung (itara) der Phantasie (hayal) zu
kombinieren.“*®

Es entspricht der aristotelischen Tradition, diese Fragen mit der Verwendung von
Enthymemen zu verbinden, welche - angemessen gewédhlt - die Phantasie anregen und
dadurch Gefithle erzeugen sollen.”” Im Weiteren liegt die Frage der &sthetischen

Ausarbeitung jedoch im Bereich der sprachlichen Ausarbeitung.

3 Ebd., S. 94.

74 Ebd.

5 Wahrheitsanspruch, dieser kann unterschiedliche Bedeutungen haben: ,,Saddaqa ist dementsprechend in

logischen Texten - je nachdem ob es sich a) auf den Sprecher oder b) auf den Horer bezieht - mit a) ,eine Aussage

mit Wahrheitsanspruch treffen‘ (0.4.) beziehungsweise mit b) ,fiir eine Aussage mit zutreffendem

Wabhrheitscharakter halten’, ,sie als wahr akzeptieren‘ (0.4.) wiederzugeben.” (Gregor Schoeler, ,,Der poetische

Syllogismus: Ein Beitrag zum Verstdndnis der ,logischen’ Poetik der Araber“, Zeitschrift der Deutschen

Morgenlindischen Gesellschaft 133 (1982): S. 43-92, hier: S. 70 Anm, 124.)

176 Abii Zahra, Al-hatdba, S. 16. Vergleichbar: Adam, Al-hataba, S. 7.

77 In diesem Sinne etwa der Kommentar Arnharts ,, The persuasive power of the enthymeme need not be simply

Jogical’; it can also be ,ethical® and ,pathetical’. The enthymeme can combine thought and feeling.” (Larry
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1.4.23.3  Sprachliche Ausarbeitung (ta'bir/siyaga - elocutio)

Bereits Cheikho stellt fest, der Redner (hatib) brauche fiir die sprachliche Ausarbeitung
(ta'bir) seiner Rede keine eigenen Regeln (gawa'id), er kénne sich am insa’ (Textkomposition)
orientieren. Insgesamt hilt er sich an der zitierten Stelle kurz; auch, weil er den insa’ im
vorangegangenen Band, TIm al-in$a’ wa-1-‘artid (Lehre der Textkomposition und Metrik), auf den
er verweist, behandelt.*’

Mahfuz iibernimmt unter anderem diese Feststellung unmittelbar von ihm. Er fithrt aus,
wie im fann al-ins@ (Kunst der Textkomposition) sei es Aufgabe der sprachlichen
Ausarbeitung (ta'bir), die Rede an das Gegeniiber so zu gestalten, dass dieses sie verstehen
kann. Wichtig sei hierbei der Abwechslungsreichtum der Mittel beziehungsweise das ,Kleiden
der Bedeutungen in unterschiedliche Kleider*. Wie fiir den ‘ilm al-balaga typisch versteht er
das Wort (genauer: den Wortlaut) als Bekleidung der Bedeutung. Vielfalt (tafannun) ist ein
zentrales Anliegen. Derselbe Gedanke solle in unterschiedlichen Kleidern erscheinen,
Wiederholung diene dem kommunikativen Erfolg. Verwende der Redner stets den gleichen
stil (uslab), so fithre dies beim Zuhorer zu Langeweile (malal) und Ermiidung (sa’ama),
Abwechslungsreichtum hingegen ermégliche dsthetisches Vergniigen. Der Autor vergleicht
dieses mit einer Reise, zunichst an einen Ort, im Anschluss an einen anderen,
beziehungsweise mit dem Verzehren einer kostlichen Frucht, auf die eine weitere folgt.
Unter Riickbezug auf den Bagdader Philologen Abt ‘Alf al-Qali (gest. 967) beschreibt Mahfiz
Vielfalt als ein fast zwingend zur Aufmerksamkeit des Zuhorers fithrendes Mittel.*”

Wihrend Cheikho je nach den Umstdnden gegebenenfalls auch eine Orientierung am Stil
des badi’ - ungefihr: originelle Redefiguren, gemeint sind fiir die abbasidische Dichtung
typische Figuren, insbesondere ,ungewohnliche Metapher (isti‘ara), Antithese (tibag,
mutdbaqa oder tatbiq), Paronomasie (Spiele mit Worten und Wurzeln, jinas, mujanasa oder
tajnis) und weitere semantische oder syntaktische Besonderheiten“** - empfiehlt, tut Mahfiz
dies nicht. Auch prézisiert er, wenn er auf die Vielfalt (tafannun) Bezug nimmt, dass er damit

nicht etwa die ,Mehrseitigkeit* (iftinan) des badi’ meint, also die Kombination von zwei

Arnhart, 1981, IX, 230 S. 39 zit. n. Aristoteles und Christof Rapp, ,,Rhetorik: Kommentar*, in: Aristoteles: Werke in
deutscher Ubersetzung, hrsg. v. Hellmut Flashar, Bd. 4,2, Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 2002,
hier: S. 147.)
478 Sayhii [Cheikho], ‘Ilm al-adab, Bd. 2: ‘ilm al-hatdba, S. 137.
79 Mahfiz, Fann al-hataba, S. 59-60. Lebensdaten Abi ‘Alf al-Qali nach: Rudolf Sellheim, ,,al-Kalt“, in: Encyclopaedia
of Islam: New Edition, hrsg. v. Emeri van Donzel, Bernard Lewis und Charles Pellat, Bd. 4, Leiden: Brill, 1978: S. 501-
502.
0 Geert Jan van Gelder, ,,BadT, in: Encyclopaedia of Islam: THREE, hrsg. v. Gudrun Krdmer et al., Bd. 2009-3, Leiden:
Brill, 2009: S. 142-144, hier: S. 143 (Ubers. JS). Hinzuzuzidhlen sind nach Ibn al-Mu‘tazz des Weiteren
»epanadiplosis (anticipating the rhyme-word by including an identical or cognate word earlier in the verse, radd
al-‘gjuz ‘ala l-sadr); and a ,figure* called al-madhhab al-kalami (,dialectical reasoning’), or using the kind of
argumentation of theologians as a poetic mannerism.” (Ebd., S. 143.)
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»Redeakten“*®" wie Beileidsbekundung (taziyya) und Gliickwunsch (tahni'a), sondern
Abwechslungsreichtum.*®* Im Vordergrund steht dabei stets die Verstandlichkeit. Die Worte
sollen den Gedanken entsprechen und abwechslungsreich formuliert, aber dennoch
verstdndlich sein, was fiir den Stil des badi” offenbar regelmiRig nicht gilt.

Vergleichbares gilt fiir den saj‘ (Reimprosa). Cheikho bezeichnet ihn als insbesondere fiir
islamische Redner typisches Stilmittel.*®> AbQi Zahra fiihrt - anderen Autoren vergleichbar -
an, dass die Verschénerung (hilya) des saj' im Arabischen frither wie heute anerkannt ist.
Entsprechend spreche auch nichts gegen seinen gemiRigten Einsatz. Es sei jedoch darauf zu
achten, dass der Stil durch den sqj‘ nicht affektiert werde, eine Gefahr, die der Redner laufe,
wenn er ihn ausgiebig einsetzt, was er zu Gunsten einer natiirlichen und effektiven Botschaft
vermeiden solle.*** Das entspricht der Vermeidung des badi” bei ‘Abdallah Nadim, die fiir
seinen Erfolg als mitverantwortlich gilt.

Galwa$ betont im Rahmen der Ausfithrungen zur stilistischen Ausarbeitung besonders
den Riickbezug auf die westliche Rhetorik und wiederholt einige Aspekte, die bereits
Aristoteles zur sprachlichen Ausgestaltung der Rede anfiihrt. Namlich (1) die Orientierung an
der Sprache des Volkes, wobei hiermit in der hutba nicht die Verwendung des Dialektes
gemeint ist, sondern ein reiner (fusha) hocharabischer Ausdruck, der jedoch verstdndlich
bleiben soll.”** Entsprechend sei (2) die Verwendung klarer Worte (asma’ wadiha) und
verstandlicher Begriffe (mustalahat mafhiima) zu bevorzugen. (3) solle der gewéhlte Stil mit
Blick auf die Bedeutung eindeutig sein, so dass nicht erst eine Bedeutung evoziert werde und
im Anschluss eine andere, wodurch der Redner den Zuhorer irrefithren wiirde. Auch solle der
Redner (4) die grammatischen Regeln (gawa'‘id) der Sprache und die Prinzipien (usul) der

Klarheit beziehungsweise Reinheit (fasaha) und der Eloquenz (balaga) beriicksichtigen, um

1 Vgl. zum Begriff des Aktes beziehungsweise der Situation im ‘ilm al-balaga: Simon, Mittelalterliche arabische
Sprachbetrachtung, S. 28.
%2 Mahftz, Fann al-hataba, S. 60. Udo Simon {ibersetzt iftinana als Variationsreichtum. (Simon, Mittelalterliche
arabische Sprachbetrachtung, S. 398.)
483 Cheikho fiihrt hier den chalddisch-nestorianischen Patriarchen Elias III, bekannt als Abti Halim ibn al-Haditt
(gest. 1190), als Beispiel an, dieser verwendete ,,nach der Art der muslimischen Redner* saqj* (Reimprosa) und
badi (originelle Redefiguren). (Sayhii [Cheikho], ‘llm al-adab, Bd. 2: ‘ilm al-hataba, S. 236.)
48 Abii Zahra, Al-hataba, S. 117. Vergleichbar: Mahfiiz, Hidayat al-mursidin, S. 125. Auch Salabi verweist auf die
Wirksamkeit des saj* (Reimprosa) und empfiehlt, die Predigt nicht durchgehend im sqj* zu verfassen, der auf
Eleganz (ta’annuq) der Stilmittel beruht, da sich dies weniger zur Uberzeugung der Zuhérer eigne. (Salabi, Al-
hataba wa-i'dad al-hatib, S. 15.) ‘Imara fithrt an, der Prophet habe den sqj‘ in seinen Reden gemieden, seine Reden
seien frei von Unverstindlichkeit (gumid) und Verwirrung (ta'qid) gewesen. (‘Imara, Al-hatdba, S. 149.)
5 Galwa$, Qawd'id ‘ilm al-hataba, S. 84. Vgl. Adam, Al-hataba, S. 195 ff. Vgl. Aristoteles, Rhetorik, S. 155 / 1404b.
Zwar benennt Galwa$ die Verwendung des Hocharabischen nicht explizit, diese ist in der hutba jedoch eine
allgemeingtiltige Konvention.
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den Horer zu erreichen.”® Die geforderte Klarheit (fasaha) - das Wort fasth bezeichnet
urspriinglich die klare Milch, von welcher der Schaum abgeschopft wurde (laban fasih)*” - ist
hier mit der claritas der westlichen Rhetorik vergleichbar.

Die wiederholten Bezugnahmen auf den ‘ilm al-balaga im Abschnitt zur sprachlichen
Ausarbeitung (ta’bir) verdeutlichen die Stellung, die dem ‘ilm al-balaga innerhalb der
modernen Rhetorikhandbiicher zukommt. Er stellt fiir die Autoren der modernen
Handbiicher - den obigen Ausfiihrungen zum Unterschied zwischen ilm al-balaga und ‘ilm al-
hataba entsprechend - keine Rhetorik im urspriinglichen Sinn des Wortes dar, also keine
eigene Theorie offentlicher Rede. Sie verstehen ihn teilweise sogar als Teil der Rhetorik. Al-
Qawwal schreibt explizit: ,,die baldga ist eines der konstitutiven Elemente (mugawwimat) der
Rhetorik (hataba).“**® Dem entspricht, dass die im Bereich der elocutio zur Wiedergabe
verschiedener aristotelischer Konzepte verwendeten Fachbegriffe groteils auch als Begriffe
des ‘ilm al-balaga bekannt sind.

Das Verhiltnis von lafz (Wort) und ma’na (Redeabsicht beziechungsweise Gedanke*®)
behandeln die Handbiicher unter Riickgriff auf arabische Literaten (bulaga’). Abu Zahra
verweist auf die lange Debatte zum Thema.** Er zitiert Jahiz und al-‘AskarT mit der Position,
dass die Vorstellungen (ma‘ani) allen bekannt seien, es letztlich aber auf die gew#hlten Worte
ankomme.*" Er bedauert, dass im Arabischen bereits seit langem die alfaz, jedoch nicht die
ma‘ani gepflegt wiirden, und kritisiert, dass einige junge Schriftsteller vor allem den ma‘ant
Bedeutung beimédfRen, die alfaz jedoch vernachléssigten; eine jiingere Mode, die durch den
Einfluss der europdischen Literatur zu erkldren sei. Vermutlich spielt er hierbei auf den
Einfluss des europdischen Symbolismus an. Als Gegenbeispiele fithrt er Abh Hilal al-‘Askarf,
Ibn al-Atir und Qudama ibn Ja'far (gest. 958) an, sowohl ma‘ani als auch alfaz sollten ihre
angemessene Berlicksichtigung finden.*” Andere Autoren halten sich meist nicht mit dem

komplizierten Verhdltnis zwischen lafz und mana auf und begniigen sich mit einer

18 Galwa$, Qawd'id ‘ilm al-hataba, S. 84. Er verweist in diesem Abschnitt auf Abai Zahra. Die Paginierung der von
Galwas zitierten Ausgabe weicht von der in der vorliegenden Arbeit verwendeten ab, vermutlich bezieht sich
die Angabe auf Abu Zahra, Al-hataba, S. 112,
487 Mehren, Die Rhetorik der Araber, S. 45; Stock, Arabische Stilistik, S. 10.
8 Antiin al-Qawwal, Fann al-hataba, 1. Ausg., Beirut: Kitab al-Qari’, 1996, S. 11.
% Der Begriff mana wird unterschiedlich {ibersetzt, etwa mit ,Gedanke‘ (Heinrichs) und, nicht nur in der
Grammatik, mit ,Intention‘ beziehungsweise ,Redeabsicht’ oder ,allgemeines Anliegen‘ (Heinrichs). (Cornelis
H.M. Versteegh, Oliver Leaman und Jamel Eddine Bencheikh, ,,Ma'na“, in: Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg.
v. Clifford E. Bosworth et al., Bd. 5, Leiden: Brill, 1986: S. 346-349; Behzadi, Sprache und Verstehen, S. 59 Anm. 3;
Wolfhart P. Heinrichs, ,,Poetik, Rhetorik, Literaturkritik, Metrik und Reimlehre®, in: Grundrif der arabischen
Philologie, hrsg. v. Helmut Gitje, Bd. 2: Literaturwissenschaft, Wiesbaden: Reichert, 1987: S. 177-207, hier: S. 186.)
0 Abni Zahra, Al-hataba, S. 107.
1 Jahiz ist als Beflirworter der Worte (alfaz) verschiedentlich dafiir kritisiert worden, die Bedeutungen zu
vernachlissigen beziehungsweise ihren Wert im Sprachsystem nicht anerkannt zu haben. (Behzadi, Sprache und
Verstehen, S. 60.)
2 Abli Zahra, Al-hataba, S. 106-108.
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Aufzdhlung der zentralen Autoritdten, wobei sie unterschiedliche Positionen referieren und
die Bedeutung von lafz (Wort) und ma‘nd (Gedanke) betonen. Galwas etwa schlieRt, es komme
auf ausdrucksgewandte Ausdriicke und Sitze an, auf die Finesse (rigga) des Gedankens (ma'na)
und die Klarheit der Bedeutung, keiner der beiden Aspekte konne auf den anderen
verzichten.*”

Die historische Rolle al-Jurjanis (gest. 1078 oder 1081) in der Debatte um das Verhéltnis
von lafz und ma‘na spielt in den Rhetorikhandbiichern kaum eine Rolle. Er hatte die ,,stérende
Bedeutungsbreite und Uberlappung von ma'na und lafz [...] durch Einfithrung des Begriffs
stira, ,Form‘, beseitigt, welcher die Uberlappungszone bezeichnet und die Begriffe lafz und
mana jeweils in zwei Teile teilt, den ungeformten lafz (Klangmaterial) und den ungeformten
ma'na (allgemeines Anliegen) einerseits, sowie den geformten lafz und ma‘'na andererseits,
welche genau deckungsgleich sind.“***

Dem Begriff siira in der Bedeutung ,Bild‘ beziehungsweise ,Assoziation‘ widmen einzelne
Handbiicher unter Riickgriff auf Gustave Le Bon eine gewisse Aufmerksamkeit.”” Dem
franzgsischen Autor zufolge geht die Wirkung einer Rede auf die Massen im Wesentlichen

auf die Bilder (images/suwar) zuriick, die die Worte (mots/alfaz) bei den Zuhérern hervorrufen:

« La raison et les arguments ne sauraient lutter contre certains mots et certaines
formules. On les prononce avec recueillement devant les foules ; et, dés qu'ils ont été
prononcés, les visages deviennent respectueux et les fronts s’inclinent. Beaucoup les
considerent comme des forces de la nature, des puissances surnaturelles. Ils évoquent
dans les ames des images grandioses et vagues, mais le vague méme qui les estompe

augmente leur mystérieuse puissance. »**

Insbesondere sei diese Wirkung gegeben, wenn nicht eine spezifische Bedeutung der
Worte im Vordergrund steht. Es ist hier also die Unbestimmtheit, die hohere
Identifikationspotentiale bereitstellen soll.*”

Ein weiterer Punkt, den die Handbiicher verschiedentlich mit Blick auf die sprachliche
und stilistische Ausarbeitung betonen, ist der Unterschied zwischen schriftlichem (uslab al-

kitaba) und miindlichem Stil (uslib al-hataba). Abt Zahra bedauert, dass lediglich wenige der

3 Galwas, Qawa'id ‘ilm al-hataba, S. 85-87.
4 Heinrichs, ,,Poetik, Rhetorik, Literaturkritik, Metrik und Reimlehre*, S. 186.
5 Abti Zahra, Al-hataba, S. 106-107; al-Huff, Fann al-hataba, S. 52-53. Riickgriffe auf Le Bon finden sich auch an
weiteren Stellen: Abti Zahra, Al-hataba, S. 35, 37, 56-59, 62, 70-71, 112-113, 144, 169; al-HTff, Fann al-hataba, S. 47-
56, 127-128; Galwa$, Qawa'id ilm al-hataba, S. 81-82.
% Gustave Le Bon, Psychologie des foules, Nouvelle éd. Ausg., Paris: Presses Universitaires de France, 1947 [1895],
S. 69.
7 Mit Blick auf literarische Texte hat Iser die Bedeutung der Unbestimmtheit in der Moderne betont. (Wolfgang
Iser, Die Appellstruktur der Texte: Unbestimmtheit als Wirkungsbedingung literarischer Prosa, Konstanz:
Universititsverlag, 1970; Wolfgang Iser, Der Akt des Lesens: Theorie dsthetischer Wirkung, Miinchen: Fink, 1976.)
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alten Kritiker (nugqad) zwischen Schriftlichkeit und Miindlichkeit unterschieden haben.*® Er
verweist darauf, dass fiir Abii Hilal al-‘Askari Briefe und Reden vergleichbar seien, weil es sich
in beiden Fillen um Rede (kalam) handelt, die kein Metrum (wazn) und keinen Endreim
(tagfiya) enthilt. Des Weiteren dhnelten sich Briefe und Reden mit Blick auf Ausdriicke (alfaz)
und Unterteilungen (fawdsil, P1. zu fasila). Die Formulierungen entspréchen sich insofern sie
einfach (zu verstehen) und angenehm seien. Auch die Unterteilungen unterschieden sie
nicht, sie wiirden im Fall des Briefes aber geschrieben, im Fall der Rede hingegen
ausgesprochen.*”

Von al-‘AskarT setzt sich Abii Zahra ab, wenn er - in Ubereinstimmung mit modernen

)% — betont, dass sich das Schreiben schon mit Blick auf die

Autoren (muhdatiin
Textkomposition (in$a’) von fiir den 6ffentlichen Vortrag bestimmten Texten unterscheiden
miisse. ,,Zum einen gehen die Worte {iber die Zunge des Redners, bevor sie ausgesprochen
werden, zum anderen haben sie eine Wirkung in den Ohren des Zuhdrers.“*** Ob Aba Zahra
al-‘Askari damit vollstindig gerecht wird - es gab ja ein Bewusstsein dafiir, dass das
Kanzleischreiben (risala) auch laut gelesen wurde - darf dahingestellt bleiben. Der Fokus liegt
zum einen auf der leichten Aussprechbarkeit die Worte, ,,sie sollen die Zunge wihrend der
Aussprache nicht stottern lassen.“*** Auch sollen die Buchstaben weder zu nah aneinander
noch zu weit voneinander entfernt ausgesprochen werden, damit die Zunge nicht stottert.
Des Weiteren ist die Wirkung des Redners auf die Zuhorer relevant. Die Stimme soll sich
durch ein ,,besonderes Timbre (ranin)*“ auszeichnen, das ,,die Saiten der Seele schwingen lasst
und die Gefiihle (Sufr) erregt.*® Auch ,die Uberginge (magqati) der Rede“, sollen
Lwirkungsvoll sein (dat waq' mu’attir), dem Zuhérer gefallen und die Rede verschdnern, >
Hingegen ,,unterliegen die Uberginge beim Schreiben nicht vergleichbaren Bedingungen,
gegebenenfalls wird nicht einmal wahrgenommen, dass der geschriebene Text iiber
Unterteilungen (fawdsil) verfiigt.“*® Besonders betont der Autor die Deutlichkeit der
gewdhlten Worte, deren Bedeutung fiir den Zuhdrer leicht zugénglich sei soll, gleichzeitg
sollen die Worte aber nicht zu allgemein (mubtadila) sein und nicht der Umgangssprache

(‘ammiyya) entstammen. Zwar spriachen einige Redner umgangssprachlich, das sei jedoch

%8 Abii Zahra, Al-hatdba, S. 108.

9 Ebd., S. 109. Das Zitat im Original: al-‘Askarf, Kitab as-sina atayn, S. 136.

5% Ab Zahra gibt nicht an, auf welche Dichter beziehungsweise Autoren er sich bezieht. Der Begriff muhdatin
bezeichnet in der Regel die Autoren der ersten Jahrhunderte des ‘abbasidischen Kalifats, teilweise auch noch
spdtere Autoren bis schlieRlich von mu'dsiriin gesprochen wird. (Geert Jan van Gelder, ,Muhdathtin®, in:
Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. Peri ]. Bearman et al., Bd. 12, Leiden: Brill, 2004: S. 637-640, hier: S.
637.)

01 Abl Zahra, Al-hataba, S. 109.

502 Ebd.

5 Ebd.

54 Ebd.

505 Ebd.
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abzulehnen, der Redner solle seine Worte sorgfdltig wéhlen. Fiir die dsthetische Wirkung
seien auch Worte wichtig, die die Phantasie anregen und positive Assoziationen erzeugen.
Diese Uberlegung entlehnt Abii Zahra von Gustave Le Bon, an dem er sich orientiert, wenn er
die Wirkung positiver Assoziationen sowie allgemeiner und unbestimmter Begriffe auf die
Zuhorer betont,>® oder dem Redner empfiehlt, sich an die Gefiihle (nicht die Vernunft) der
Zuhorer zu wenden und Enthymeme anstelle von Syllogismen zu verwenden.*”’

Bei der stilistischen Ausarbeitung liegt ein Fokus also auf der Verstandlichkeit. Der
Redner soll sich stets klarer, verstdndlicher Begriffe bedienen. Hierbei ist eine Orientierung
am Volk ($a'b) angezeigt, eine zu einfache oder eine stark dialektale Ausdrucksweise aber zu
vermeiden. Ein punktueller ausgewéhlter Einsatz des Dialektes - etwa fiir eine Erlduterung -
gilt zumindest manchen Autoren als legitim.*® Im Vordergrund steht dabei die Wirkung,
insbesondere die emotionale, ,,die Saiten der Seele* sollen zum Schwingen gebracht ,,und die
Gefithle (Su‘ar) erregt” werden.”” Das Geschriebene gilt als durch die Regeln der Logik
(stdrker) gebunden, eine Bewegung der Gefiihle sei hier haufig weniger relevant.”® Im Fall
der miindlichen Rede vor den Zuhérern komme es aber vor allem auf diese an.”"

Anschaulich ist in diesem Punkt der Bezug auf al-Jurjani bei Galwas:*"?

»Alle Verstdndigen sind sich dariiber einig, dass das Gleichnis (die bildliche Sentenz)
(tamtil), wenn es auf (vorher ausgesprochene) Gedanken (ma‘dni) folgt, oder wenn
diese Gedanken (selbst) in pridgnanter Weise in der Form eines Gleichnisses
dargeboten und aus ihren urspriinglichen Formen in diese iiberfiihrt werden, diese
mit GroRartigkeit umkleidet, sie an Bedeutung gewinnen ldsst, ihren Wert erhéht, ihr

Feuer anfacht, ihre Kraft, die Seelen zu bewegen, vervielfiltigt, die Gemiiter zu ihnen

%% Fbd., S. 112-113.

57 (Ebd., S. 56-59. Le Bon bezeichnet Syllogismen als ,,h6herentwickelte” Schlussfolgerungen beziehungsweise
als ,,Identitétsketten* und, in Absetzung zu diesen, Enthymeme (wenngleich er den Begriff nicht verwendet) als
suntergeordnete SchluRfolgerungen* beziehungsweise ,,Ideenverbindungen®, Er stellt fest: ,,Die Gesetze der
Logik haben keinerlei Einfluss auf [die Massen]“ und empfiehlt dem Redner, sich beim Einsatz von
sldeenverbindungen” (also Enthymemen) ,,zunéchst genau Rechenschaft [zu] geben iiber die Gefiihle, die sie
[die Masse] beseelen”, ,,den Anschein [zu] erwecken, daR man sie teilt, dann [zu] versuchen, sie zu verdndern,
indem man mittels angedeuteter Ideenverbindungen [d.h. Enthymemen] gewisse zwingende Bilder
hervorruft.“ (Gustave Le Bon, Psychologie der Massen, Ubers. Rudolf Eisler und Rudolf Marx, Stuttgart: Kréner,
1982, S. 42, 80-81.)

58 Salabi, Al-hataba wa-i‘dad al-hatib, S. 35.

9 Abl Zahra, Al-hataba, S. 109.

S Wortlich schreibt Abti Zahra ,,die Schrift ist beschrénkt von den Fesseln (quyiid) der Logik und enthilt nichts,
was die Gefiihle (Su‘ar) bewegt und die Emotionen (wijddn) erweckt®, wobei er juristische Vermerke (mudakkirat
ganuiniyya) und dhnliche Textsorten im Blick hat. (Ebd.)

51 Beispielsweise: Salabi, Al-hataba wa-i‘'dad al-hatib, S. 51.

512 Es handelt sich bei diesem Zitat, im Gegensatz zu vielen anderen markierten Stellen, offenbar nicht um eine
Ubernahme aus fritheren Rhetorikhandbiichern.
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hinlockt, in der Tiefe der Herzen Gunst und Zuneigung zu ihnen aufregt und die
Naturen zwingt, ihnen ihre Zuneigung und Liebe zu schenken. Handelt es sich um eine
Lobpreisung (madh), so wird sie glinzender und groRartiger, erscheint in den Seelen
nobler und grandioser, ruft stirker die Willigkeit zum Erfiillen der Wiinsche hervor,
fihrt schneller die freundliche Gesinnung herbei. Ist es eine Argumentation (hujdj), so
wird ihr Beweis (burhan) leuchtender, ihre darlegende Wirkung (bayan) glanzender.
Ist es eine Ruhmrede (iftihar), so wirkt sie in weitere Ferne, verschafft umso eher neue
Ehre. Ist es eine Entschuldigung, so gelangt sie ndher an die Herzen. Ist es eine Predigt
(wa'z), so wird sie tréstlicher, zum Nachdenken anregender, wirksamer (ablag) in
Mahnung (tanbih) und Ermahnung (zajr), geeigneter, die Dunkelheit der Wolken zu
zerstreuen und den Blick fiir das Ziel (des Lebens) zu schirfen, das kranke (Herz) zu

heilen und die wilde Leidenschaft zu stillen.“**3

Kennzeichen des Gleichnisses ist - fiir Galwa$ wie auch weitere Autoren - dass es eine
eingesetzte Geschichte (gissa) enthalten kann, wobei der Autor von ,bildlicher
Erzdhlung’ (gissa tamtiliyya) spricht.”™* Der Begriff ist auch mit der modernen Literatur
verbunden,’*® Galwa$ hat jedoch nicht die moderne Bedeutung im Sinn. Er bezieht den Begriff
auf allegorischen Geschichten beziehungsweise Erzdhlungen aus Thora, Bibel und Koran.

Diese seien fiir eine emotionale Wirkung besonders zu empfehlen.”*® Zwar spricht Galwa$

513 Hier Ritters Ubersetzung mit einzelnen leichten Verdnderungen, Anpassung an die gdngige Rechtschreibung
und Ergidnzung um die arabischen Ausdriicke. Im Original ist al-Jurjanis Passage linger, ich gebe lediglich den
bei Galwas enthaltenen Ausschnitt wieder. Die gegeniiber dem Original veranderte Reihenfolge der Redesorten
behalte ich bei. (Abd al-Qahir al-Jurjani, Die Geheimnisse der Wortkunst (Asrar al-baldga) des ‘Abdalgahir al-Curcani,
hrsg. v. Hellmut Ritter und Albert Dietrich, Ubers. Hellmut Ritter, Wiesbaden: Steiner, 1959, S. 128; Galwas,
Qawa'id ‘ilm al-hataba, S. 128; ‘Abd al-Qahir al-Jurjani, Asrdr al-baldgha: The mysteries of eloquence, 3. Ausg., Beirut:
Dar al-Masira, 1983, S. 101-102.)
51 Gershoni und Jankowski {ibersetzen den Begriff gissa tamtiliyya bei Tawfiq al-Hakim als ,,theatrical story“,
wobei al-Hakim, worauf die Autoren hinweisen, mit dem Begriff die geschriebene Geschichte, nicht ihre
Auffiihrung auf der Bithne meint. (Israel Gershoni und James P. Jankowski, Egypt, Islam, and the Arabs: the search
for Egyptian nationhood, 1900 - 1930, New York, NY: Oxford University Press, 1987, S. 210.) Im Fall des
Rhetorikhandbuchs scheint eine vorsichtigere Ubersetzung angezeigt, die vorgeschlagene orientiert sich an
Ritters Ubersetzung des Gleichnisses im vorliegenden Abschnitt bei Jurjani als ,bildliche Sentenz“. Die
zugehdrige Erzdhlung (gissa) ist dann die einen bestimmten Inhalt anschaulich (verbildlichend) darstellende.
s15Halid Muhammad Al Halifa, geb. 1911, gilt als erster Autor einer gissa tamtiliyya in Saudi-Arabien. (Muhammad
Hayr Ramadan Yasuf, Tatimma al-a'lam li-z-zikli yalthi al-mustadrik al-awwal wa-t-tant, 2. Ausg., 3 Bde., Bd. 1: Adam
- ‘Abd al-Latif: Dar Ibn Hazm, 2002, S. 160.)
516 Galwa$, Qawa'id ‘ilm al-hataba, S. 128. Analog zum Begriff gissa tamtiliyya sei auf den Begriff matal (meist:
Sprichwort) verwiesen, der teilweise in der Bedeutung von ,Parabel‘ oder ,Fabel‘ verwendet wird. (Michael G.
Carter und Geert Jan van Gelder, ,,Tamthil®, in: Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. Peri J. Bearman et al.,
Bd. 10, Leiden: Brill, 2000: S. 179-180, hier: S. 180.)
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allgemein von Geschichten der Thora, der Bibel und dem Koran, in der Predigtpraxis kommen
jedoch naheliegenderweise vor allem die koranischen zum Tragen.*”

An einem sich bei Galwa$ anschlieRenden Beispiel al-Jurjanis wird deutlich, dass es beim
Anfithren von Geschichten, Koranversen oder auch Versen aus der Dichtung um eine Form
der Evidenz geht, welche nah am Konzept des Vor-Augen-Stellens der westlichen Rhetorik
liegt.”™® Al-Jurjani fithrt einen Vers Buhturfs (gest. 897) an. Zwar zitiert Galwas dieses Beispiel

nicht mehr, aber es hilft uns, genauer zu verstehen, welche Wirkung der tamtil erzeugen soll:

»,Nahe den Hinden derer, die auf Gaben hoffen, und weit entfernt von jedem, der ihm
an ,Milde‘ gleich oder nahekidme, / so wie der Vollmond unermesslich hoch steht, und

doch sein Licht der néchtlich reisenden Schar ganz nahe ist.**"

Um sich die Wirkung des bildlichen Gleichnisses vor Augen zu fithren, fordert al-Jurjant
den Leser auf, den Findruck, den man beim Lesen des ersten Verses bekommt, mit dem
Eindruck zu vergleichen, der sich einstellt, wenn man auch den zweiten liest. Hier erkenne
man, so al-Jurjani, ,wie dieser [der zweite Vers] den Gedanken unterstiitzt und im Gleichnis
veranschaulicht durch etwas, was dem Menschen seine Augen diktieren und sein
Gesichtssinn tibermittelt.“**

Bei den Bezugnahmen der Handbiicher auf die arabische Tradition handelt es sich nicht
um schlichte Zitate aus der Vergangenheit, mindestens teilweise passen die
Handbuchautoren die Positionen an die modernen Erfordernisse an und kombinieren die
Empfehlungen der zitierten Autorititen mit modernen Erwigungen. Beispielsweise
schranken die Handbiicher, um einen antiquierten Ausdruck zu vermeiden, die Verwendung
von Stilmitteln wie dem saj‘ ein®”', manche verweisen auf den modernen Stil von Rednern wie
‘Abdallah Nadim.”” Sie erginzen die historischen Begriffe um moderne Konzepte,

beispielsweise um die Ausfithrungen Le Bons zu unbestimmten Assoziationen.” Manche

517 Das ist natiirlich naheliegend, entspricht aber auch der langen Tradition des 4sthetischen Erlebens des
Korans. Navid Kermani hat auf die Bedeutung der Schénheitserfahrung beim Horen von Koranrezitationen
verwiesen sowie auf die Ambivalenz zwischen der promesse du bonheur- einerseits und der Erschiitterung, die von
der Rezitation ausgehen kann, und den ,,Schrecken, den sie hervorrufen kann“, andererseits. (Kermani, Gott ist
schén, S. 52.)
*18 Die griechische Rhetorik macht die Funktion des Vor-Augen-Stellens an der Metapher fest. (Aristoteles,
Rhetorik, S. 176 / 1412a.) Die arabische Rhetorik kennt offenbar kein entsprechendes Metaphernverstindnis.
(Vgl. hierzu etwa: al-Jurjani, Die Geheimnisse, S. 294-296. Im Original: ‘Abd al-Qahir al-Jurjani, Asrar al-balagha: The
Mysteries of Eloquence, hrsg. v. Hellmut Ritter, Istanbul: Government Press, 1954, S. ab 252.) Siehe zur Frage der
Einbildungskraft und Phantasie, die eng mit der Metapher zusammenhingt: Behzadi, Sprache und Verstehen, S.
152 Anm. 77.
519 al-Jurjani, Die Geheimnisse, S. 129; al-Jurjani, Asrar al-balagha, S. 103.
520 al-Jurjani, Die Geheimnisse, S. 129; al-Jurjani, Asrar al-balagha, S. 103.
521 Abl Zahra, Al-hataba, S. 117.
522 Beispielsweise: Salabi, Al-hataba wa-i‘'dad al-hatib, S. 15.
523 Abl Zahra, Al-hataba, S. 106-107.
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gestehen eine (zuriickhaltende), aber dennoch an der Moderne orientierte Verwendung des

Dialektarabischen zu.**

1.4.23.4  Einprdgen (dakira - memoria)

Das Einprigen der Rede (lat. memoria, arab. dakira/hafiza) behandeln die Homiletik - und
Rhetorikhandbiicher nicht besonders ausfiihrlich. Bei Cheikho findet sich noch ein eigener
kurzer Abschnitt zur memoria, wenn auch ohne eine detaillierte Beschreibung von
Erinnerungstechniken, welche etwa bei Cicero pragnant sind.*” In spiteren Handbiichern
wird die memoria soweit festgestellt nicht mehr als eigener Unterabschnitt behandelt, das
Thema bleibt aber regelmiRig relevant. Ein Riickbezug auf die romischen Rhetoriker ldsst
sich bei a3-Sartiini erkennen, der die memoria als hizana (Schatzhaus) und kanz (Schatz)
bezeichnet.””® Die Metapher geht auf die Rhetorica ad Herennium zuriick, spiter haben sie
Cicero und Quintilian verwendet.’” Abti Zahra empfiehlt, die Rede zunichst aufzuschreiben
und sie im Anschluss durch Vortragen Schrittweise einzuiiben, wodurch die Rede nicht nur
gelernt, sondern auch verbessert werden soll. Auch in Fillen, in denen die Rede aus dem
Stehgreif vorgetragen wird, solle der Prediger die Teile seiner Rede und die Hauptargumente
stets einpragen.’® Auch Mahfiz empfiehlt, die Rede auswendig zu lernen, eine auswendig
vorgetragene Rede sei stets wirkungsvoller als eine abgelesene.”” Ausfiihrlicher thematisiert

Galwas das Einprigen sowie die Ubung des Geddchtnisses.”

1.4.23.5  Redevortrag (ada@ - actio und pronuntiatio)

Den Ausfithrungen zum Auffinden des Themas (inventio), zum Aufbau der Rede (dispositio)
und zur stilistischen Ausarbeitung (elocutio) wird stets groRe Bedeutung beigemessen. Mit
Blick auf den performativen Charakter 6ffentlicher Reden und Predigten stellt allerdings der
Redevortrag (ada’/actio) einen besonderen und spezifischen Bereich der Handbiicher dar.
Schon Cheikho formuliert die Bedeutung des Vortrags pragnant, wenn er feststellt, dass die
Rhetorik ,,ohne den Vortrag ein Leib ohne Seele ist, wie auch das Tragen eines in der Scheide

steckenden Schwertes nicht taugt, um mit ihm zu schlagen.“”®* Denn ,,Durch den guten

524 Salabi, Al-hataba wa-i'dad al-hatib, S. 35.

52 Sayhii [Cheikho], Tlm al-adab, Bd. 2: ‘ilm al-hataba, S. 139-140; Cicero, On the orator: Books 1-2, S. 99-107.

526 a§-Sart{ini, Al-gusn ar-ratib, S. 45.

527 Marcus Tullius Cicero, Rhetorica ad Herennium, Cambridge, MA: Harvard University Press, 1954, S. 204-205;

Marcus Tullius Cicero, De oratore: Lateinisch - deutsch, Ubers. Theodor NiiRlein, Diisseldorf: Artemis & Winkler,

2007, S. 14-15; Quintilianus, The Institutio oratoria of Quintilian, Bd. 4: Books 10-12, S. 212-213. Diese Ausfiihrungen

auch in Scholz, ,,Cicero and Quintilian in the Arab world?“, S. 211.

528 Abl Zahra, Al-hataba, S. 124-125.

522 Mahfiz, Fann al-hataba, S. 64.

530 Galwas, Qawa'id ‘ilm al-hataba, S. 220-224.

53 Sayhii [Cheikho], Tlm al-adab, Bd. 2: ‘ilm al-hataba, S. 139. Zur Wahrung des Sinns ist die Ubersetzung frei.

Ahnliche Formulierungen finden sich immer wieder. A3-Sartiini etwa vergleicht die Stimme der Rede mit der
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Vortrag iibermittelt der Redner seine Gefiihle (Sawa'ir) der Seele des Zuhorers, bewegt seine
Leidenschaften (ahwa’) und zieht ihn dahin, wohin er es beabsichtigt.“*** Einigen gilt der
Vortrag sogar in gut aristotelischer Manier als wichtigster Bereich. So referiert beispielsweise
a$-Sartiini die berithmte Anekdote von Demosthenes, der, nach dem wichtigsten Bereich der
Rhetorik gefragt, geantwortet haben soll: ,Der Vortrag. Der zweitwichtigste? ,Der
Vortrag." Und der drittwichtigste? ,Der Vortrag.”*® Dem entspricht die Empfehlung, der
Redner solle den Vortrag hiufig eintiben, um sowohl Stimme als auch Gestik zu trainieren.”*
Vergleiche mit dem Schauspieler liegen hierbei auf der Hand, sie finden sich
verschiedentlich.’*

Die Behandlung des Vortrags umfasst drei Bereiche, Stimme, Gestik und Mimik. An erster
Stelle besprechen die Homiletik- und Rhetorikhandbiicher, wenn sie sich dem Vortrag
widmen, meist die Stimme. Laut a§-Sartiini hat sie die gréRte Wirkung.”® Auf ihm basiert
wiederum Mahfuz:

,»Die Stimme hat in der 6ffentlichen Rede die groRte Wirkung, denn sie iibersetzt die
Ziele (magasid) des Redners und enthiillt seine Absichten (agrad), indem sie die Worte
begleitet. Sie ist wie der Kommentator, wenn mit den Worten etwas gemeint wird,
dass nicht losgeldst von seiner Enthiillung steht [d.h. etwas, das enthiillt werden muss,
um verstanden zu werden]. [Die Stimme hat die groRte Wirkung,] weil sie der Weg

zum Herzen des Zuhorers ist und die Form der Bedeutungen vor ihm darstellt.“**

Mahfiiz betont die Bedeutung einer klaren Aussprache (hasan al-lafz), bei der alle
Buchstaben deutlich verstdndlich sind.”*® Eine fehlerhafte Aussprache und phonetische
Orientierung an lokalen Dialekten ist zu vermeiden. Diese Position findet sich schon bei
Cheikho und a$-Sartiini (hier mit dem Begriff nutq fasth, reine Aussprache) und zieht sich in
vergleichbarer Form durch die verschiedenen Rhetorik- und Homiletikhandbiicher.’*

Seele des Kdrpers. (a3-Sartiini, Al-gusn ar-ratib, S. 47.) Mahfiz vergleicht eine Rede ohne guten Vortrag mit einem
Leib ohne Seele und einem fruchtlosen Baum. (Mahfaz, Fann al-hataba, S. 64.)
532 Sayhii [Cheikho), ‘IIm al-adab, Bd. 2: ‘ilm al-hatdba, S. 139.
53 a§-Sartiini, Al-gusn ar-ratib, S. 44. Der Bericht iiber Demosthenes geht auf Quintilian und Cicero zuriick.
(Ueding und Steinbrink, Grundrif der Rhetorik, S. 236. Siehe auch: Scholz, ,,Cicero and Quintilian in the Arab
world?, S. 209-210.)
53 a3-Sart{ini, Al-gusn ar-ratib, S. 45.
53 Beispielsweise: Abii Zahra, Al-hataba, S. 134; Mahfiiz, Fann al-hatdba, S. 67; Salabi, Al-hataba wa-i‘dad al-hatib, S.
34; ‘Abd al-BadT Saqr, Kayfa nad ‘i an-nds, 10. Ausg., Kairo: Maktabat Wahba, 1990, S. 41; Galwas, Qawa'id ‘ilm al-
hataba, S. 219.
53 a§-Sart{ini, Al-gusn ar-ratib, S. 46.
57 Mahfiiz, Fann al-hatdba, S. 65; a$-Sartiini, Al-gusn ar-ratib. Hierzu und zur Ubernahme a3-Sartiini bei Mahftiz:
Scholz, ,,Cicero and Quintilian in the Arab world?, S. 213-215.
538 Mahfz, Fann al-hataba, S. 65.
5% Sayhii [Cheikho], Tlm al-adab, Bd. 2: ‘ilm al-hatdba, S. 140; a3-Sartiini, Al-gusn ar-ratib, S. 46-47; Abii Zahra, Al-
hataba, S. 127-132; Galwas, Qawa'id ‘ilm al-hataba, S. 232-239.
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Teilweise werden die Ausfithrungen im Vergleich zu den frithen Autoren weiter ausgebaut,
was sich beispielhaft am Handbuch Adams darstellen ldsst: Eine dentale Aussprache des
Buchstabens ta’ als stimmloses s, sei zu vermeiden, entsprechend die Aussprache des dal als
stimmhaftes s. Auch solle der Redner, wie unter Riickgriff auf ein prophetisches hadit betont
wird, eine affektierte (takalluf) und {bertriebene (tajawuz) Aussprache meiden und
stattdessen - im Sinne des ‘ilm al-balaga - klare Worte (alfaz) und Ausdriicke (‘ibarat)

540

verwenden. Ebenso ist eine ({ibermiRig) tiefe, gutturale Aussprache (taga“ur),”® sowie

)**' abzulehnen. Ubertreibe der Redner

libertriebenes Verziehen der Mundwinkel (tasaduq
diese Aspekte, wiirden die Ohren von der Aussprache abgestoRen und die Herzen sich
abwenden. Auch ,,ein ungrammatisches Arabisch (lahn) ist zu meiden, denn es verdndert die
Bedeutung.“**

Mit einer einpragsamen Anekdote veranschaulicht Adam die Bedeutung der korrekten
Vokalisierung: Ein Beduine bat einen Muslim, ihm etwas iiber den Islam zu erzihlen. Dieser
kam der Aufforderung gern nach und zitierte im Lauf seiner Ausfithrungen auch aus dem
Koran. Hierbei vokalisierte er jedoch rasilihu anstelle von rasiiluhu. Der Vers bedeutete nun
nicht mehr, ,,dass Gott und sein Gesandter der Heiden ledig sind“,*** sondern, ,,dass Gott der
Heiden und seines Gesandten ledig ist.“ Darauf wandte sich der Beduine von seinem
Gesprachspartner ab: Wenn schon Gott desjenigen ledig sei, den er gesandt hat, dann sei er
selbst dieses Gesandten doch ebenfalls ledig.** Die Szene zeigt die weitreichenden Folgen, der
Beduine stellt durch seinen grammatischen Fehler den Stand des Propheten bei Gott
(ungewollt) demjenigen der Heiden gleich. Damit riskiert er (fast) eine
Prophetenbeleidigung, welche als gravierend gilt.

Neben Verstdndlichkeit und semantischer Genauigkeit ist beim Einsatz der Stimme
insbesondere die Emotionsiibertragung wichtig. Das Spektrum der Stimme umfasst
unterschiedliche Emotionen, der Redner soll die Intonation seiner Stimme (nagamat sawtihi)
der Bedeutung des Gesagten anpassen, etwa der Angst (hawf), der Hoffnung (raja’), dem Jubel
(ibtihaj), der Betriibnis (ikti'ab), dem Zorn (gadab), dem Mitleid (i$fag), der Uberraschung

(ta‘ajjub) oder dem Bedauern (tahassur). Beim Sprechen {iber das Paradies und zur Erzeugung

% Das Verbalsubstantiv taqa“‘ur meint eine vertiefte beziehungsweise gutturale Stimme. (Edward W. Lane und
Stanley Lane-Poole, An Arabic-English lexicon, Bd. 1, Teil 7: Qaf - mim, London: Williams and Norgate, 1885, S. 2548
Erlduterungen zum zweiten und fiinften Stamm.)
1 Der VI. Stamm ist in den konsultierten arabischen Worterbiichern nicht verzeichnet. Wihrend $idq den
Mundwinkel bezeichnet, meint tasadduq das Verziehen (engl. twist) der Mundwinkel (Edward W. Lane, An
Arabic-English lexicon, Bd. 1, Teil 4: Sin - sad, London: Williams and Norgate, 1872, S. 1520.) Hier kann auch eine
affektierte Aussprache oder ein ironisches Nachahmen anderer impliziert sein. Daneben kann asdaq auch ,,as an
epithet to an orator ... meaning Eloquent; ... good and eloquent in speech”. (Ebd.) verwendet werden.
2 Addam, Al-hataba, S. 333. Vergleichbar sind weitere Darstellungen, etwa: ‘Abd ar-Rahman, Dirdsat, S. 274-289;
Salabi, Al-hataba wa-i‘dad al-hatib, S. 32-34, 39.
54 Muhammad, Der Koran, Sure 9:3.
>4 Adam, Al-hataba, S. 333.
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von Sehnsucht (targib) soll er nicht weinen, bei der Erwdhnung der Holle, beim
FurchteinfléRen (tarhib) darf er nicht fréhlich klingen.** Vergleichbar schreibt Mahfiiz, der
Prediger soll die Bedeutungen (ma‘ani) stimmlich darstellen (mattala bi-s-sawt), beispielsweise
Frage (istifham), Erstaunen (tajjub), Vorwurf (tawbih), Tadel (lawm), Schelte (taqrT) oder Riige
(zajr), Traurigkeit (tahazzun), Bedauern (nadam), Perplexitit (hayra), Versprechen (wa'd) oder
Drohung (wa'id). Wenn er {iber das Thema Weichheit (lin) spricht, soll er mit gesenkter,
leiserer Stimme sprechen, sie aber beim Thema der Heftigkeit beziehungsweise Gewalt (Sidda)
kriftiger werden lassen. Um Missbehagen (ta’affuf) auszudriicken, kann er murren (ta’affafa).
Damit der Vortrag gelingt, soll der Prediger ,,sich selbst erregen, bis sich die entsprechende
Wirkung der Erregung in seiner Stimme, seiner Gestik und seiner Mimik niederschlagt.“>*
Vergleichbar schreibt a§-Sartiint: ,,Der Horer soll das fithlen, was der Redner fiihlt.“>*” Salabi
fihrt aus: ,,Die Zuhdrer [sollen] den Gedanken des Redners folgen und seine Erregungen
(infi'alat) und Emotionen (‘awatif) teilen.” Seine Rede soll dadurch inspirierend (mithiyya) sein,
»ihre Emotionen (‘awatif) erregen (waqqaza) und ihre Gefiihle (masa‘ir) auf das ausrichten,
wozu sie [die Rede] sie [die Zuhdrer] aufruft.>*

Die Ausfithrungen zum stimmlichen, gestischen und mimischen Ausdruck der Emotionen
sind offenbar von der westlichen Rhetorik beeinflusst. Das gilt insbesondere fiir das Thema
Selbstaffizierung zur Fremdaffizierung, das in der westlichen Rhetoriktradition - und auch
in Schauspieltheorien - eine zentrale Rolle spielt. Da der Redner (wie auch der Schauspieler)
vor allem durch die glaubwiirdige Darstellung seiner Emotionen auf das Publikum wirkt, soll
er sich in dessen Lage versetzen, um die beabsichtigen Gefiihle in sich selbst evozieren
(technisch: sich affizieren) und entsprechend auf das Publikum wirken zu kénnen.** ,Die
Gestik ist ein Ergebnis der Erregung (infi'al) und der Erregbarkeit (ta’attur), daher ist es eine
der wichtigsten Eigenschaften des Redners, sich von seiner eigenen Rede erregen zu lassen.>®
Wihrend manche der arabischen Handbiicher auf die Selbstaffizierung anspielen, ohne
konkrete Zitate der Theoretiker anzufiihren, findet sich bei al-Huft das berithmte Zitat von

€551 (

Horaz: ,,Ida aradta minni an abkiya fa-‘alayka an tabkiya awwalan.“>** (,,Willst Du, dass ich weine,

545 Ebd,

516 Mahftz, Fann al-hataba, S. 66.
547 a¥-Sartiini, Al-gusn ar-ratib, S. 48.

54 Salabi, Al-hataba wa-i'dad al-hatib, S. 31.

%% Nadir Muhammad Maktab1, Hasa'is al-hutba wa-I-hatib, 6. Ausg., Beirut: Dar al-Ba$a’ir al-Islamiyya, 2010, S. 264.
5% Auf Selbsterregung durch die eigene Rede spielen beispielsweise an: Mahfiiz, Fann al-hataba, S. 66; Salabi, Al-
hatdba wa-i'dad al-hatib, S. 34. Die Selbstaffizierung ist auch einer der Griinde, warum die Predigt
beziehungsweise Rede auswendig vorgetragen und nicht vorgelesen werden soll. (Ebd.)

551 al-HTfT, Fann al-hatdba, S. 128. Im Original: ,,Si vis me flere, dolendum est/primum ipsi tibi.“ (Quintus Horatius
Flaccus, Ars poetica - Die Dichtkunst: Lateinisch/Deutsch, Ubers. Eckart Schifer, Stuttgart: Reclam, 2008, S. 10.)
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so traure erst einmal selbst.“**?) In der westlichen Rhetoriktradition gilt diese ,,auf das
Theater gemiinzte* Formel ,,als die bekannteste Fassung“**® der Regel zur Selbstaffizierung.
Die bekannteste ist sie insofern, als dass bereits Aristoteles, Cicero und Quintilian der Frage
eine grolle Bedeutung beigemessen hatten, Horaz ihr jedoch die prigende Formulierung
verliehen hat.

Abu Zahra fithrt in diesem Kontext eine arabische ,Entsprechung’ an, ndmlich eine
Anekdote iiber Hasan al-Basri, die sich bei Jahiz findet. Die Frage der Selbst- und
Fremdaffizierung ist hier zwar eher implizit thematisiert, das Leitmotiv jedoch deutlich
erkennbar: ,,Es bewegt nur der selbst Bewegte und [nur], was von Herzen kommt, erreicht
die Herzen.“** Die gewdhlte Anekdote illustriert dies:

»Ein Mann hielt bei Hasan al-Basri umfangreiche Predigten (mawa‘iz) mit der Absicht,
zur Zartheit/Freundlichkeit (rigga) aufzurufen, jedoch zeigte Hasan [selbst] nicht,
dass er zart geworden wire. Also sagte Hasan: Entweder, es gibt bei uns [d.h. bei mir]
ein Ubel oder bei dir. Und er bezog sich [damit] darauf, dass die ruhige Seele dem
vertraut, was die, der sie gehorcht, ihm sagt. Ihre Rede dringt notwendigerweise bis
ins Innerste der Herzen vor, es sei denn, der Adressierte trigt in seinem Herzen ein
Ubel, das es ihm versagt, zuzuhdren, dem Rufer zur Wahrheit zuzustimmen und der

Rede des Sprechenden zu vertrauen.“>*

Die Feststellung Abti Zahras, ,dass die ruhige Seele dem vertraut, was die, der sie
gehorcht, ihm sagt,” ist nicht selbsterkldrend. Bei Jahiz wird jedoch deutlich, was gemeint ist,
er erldutert die schwer verstindliche Feststellung Hasan al-BasrTs: ,,Er [Hasan] meint damit,
dass der Zuhérer in dem MaR sanft wird, in dem der Sprecher selbst sanft ist.“*** Hasan al-

BasrT verweist also deshalb auf ,,ein Ubel“, weil seine eigene Reaktion beim Zuhéren nicht der

%2 Horatius Flaccus, Ars poetica, S. 10. Die rhetorische Grundregel der Selbstaffizierung zur Fremdaffizierung ist
auch in einem bengalischen Homiletikhandbuch prominent, vielleicht sogar ein Riickgriff auf Quintilian zu
vermuten. (Stille, Islamic sermons, S. 175-176.)
%3 Rudiger Campe, ,Affizieren und Selbstaffizieren: Rhetorisch-anthropologische Ndherung ausgehend von
Quintilian, Institutio oratoria, VI 1-2“, in: Rhetorische Anthropologie: Studien zum homo rhetoricus, hrsg. v. Josef
Kopperschmidt, Miinchen: Fink, 2000: S. 135-152, hier: S. 138.
554 Innahu la yu'attiru illa I-muta’attiru wa-ma kana mina l-qalbi yasillu ild I-qulab.” (AbQ Zahra, Al-hataba, S. 58.)
%% Ebd; Abli ‘Utman ‘Amr ibn Bahr al-Jahiz, Al-bayan wa-t-tabyin, 7. Ausg., 4 Bde., Bd. 4, Kairo: Maktabat al-Hanji,
1998, S. 29. Wortlich wire ,bi-ma‘anin tadd ila r-rigga* mit ,mit zur Zartheit aufrufenden Redeabsichten
(ma‘anin)“ zu tibersetzen. Des Weiteren lese ich wie von Harln vokalisiert ,,lam yura (IV. Stamm 3. Pers. Sg.
Apok.) al-Hasanu raqqa“, ,Hasan zeigte nicht, dass er zart geworden wire“. Mit Blick auf den Kontext,
insbesondere auf die dem Satz folgenden Ausfithrungen, ist fiir ra’a anstelle des IV, Stamms auch der 1. nicht
auszuschlieRen: ,lam yara al-Hasanu raqqa“, ,,Hasan sah nicht, dass er [der Redende] zart geworden wire.“ Zu
lesen ist jedoch der IV. Stamm, da die Jahiz’ Erlduterung, Hasan meine damit, dass der Zuhorer sanft wird,
andernfalls keinen Sinn ergibt.
5% Yadhabu ila anna l-mustami‘u yarigqu ‘ala qadri rigqati l-q@’il.“ (al-Jahiz, Al-bayan wa-t-tabyin, Bd. 4, S. 29.) Vgl.
zu raqqa Lane, An Arabic-English lexicon, Bd. 1, Teil 3: Dal - zdy, S. 1130 Spalte 1.
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genannten Regel entspricht. Es wire zu erwarten, dass er selbst zart wird, er wird es jedoch
nicht.

Jahiz behandelt das Thema noch an einer zweiten Stelle. Hier fiihrt er zunichst einen
Ausspruch ‘Amir ibn ‘Abd Qays’ an: ,,Wenn das Wort von Herzen kommt, erreicht es das Herz,
wenn es aber von der Zunge kommt, so kommt es nicht durch die Ohren hindurch.“**” Auch
hier greift Jahiz zur Erlduterung der Regel auf die Anekdote Hasan al-BasrTs zuriick, diesmal
in etwas abweichender Formulierung: Hasan al-Basri ,,horte einen Mann predigen, allerdings
traf seine Predigt kein Anliegen seines Herzens und er wurde [deshalb] nicht sanft dabei.
Daher sagte er [Hasan al-Basri] zu ihm: ,Du, entweder in deinem Herz befindet sich ein Ubel
oder in meinem.*>*®

Betrachtet man die beiden Passagen bei Jahiz und die Erlduterungen Abt Zahras
gemeinsam, wird verstdndlich, warum ,,das Ubel“ sowohl auf der Sender- als auch auf der
Empfingerseite liegen kann, wie Hasan al-Basri feststellt. Wenn die Seele des Empfingers
nicht ,ruhig" ist, ,,vertraut® beziehungsweise ,,gehorcht” sie der anderen Seele nicht, die
erwilinschte Wirkung wird folglich verfehlt. Das gleiche gilt, wenn der Sender ,im
Herzen“ nicht tatsédchlich ,,sanft" ist, da die Rede dann nur ,,von der Zunge kommt* und das
Herz des Zuhorers nicht erreichen kann.

In Anbetracht verschiedener Zitate aus der westlichen Rhetoriktradition zum Thema der
Selbst- und Fremdaffizierung kann man vermuten, dass die bei Abl Zahra und auch bei
anderen arabischen Handbuchautoren® angefiihrte arabische ,Entsprechung’ auch die
Funktion hat, zu zeigen, dass sich bei den arabischen Gelehrten vergleichbare Beobachtungen
wie bei den westlichen Rhetorikern finden. Allerdings diirfte den Handbuchautoren wie auch
den informierten Lesern stets bewusst (gewesen) sein, dass dem Vortrag in der Tradition des
ilm al-balaga aus den oben genannten Griinden eine geringere Bedeutung zukam als in der
westlichen.*®

Neben der Stimme ist fiir den Vortrag der Einsatz von Gestik und Mimik - mit Cicero

€561

gesprochen: die ,korperliche Beredsamkeit”®" - entscheidend. Sowohl die Erscheinung des

Gesichts (hay’at al-wajh), also die Mimik, als auch die Bewegungen des Korpers (harakat al-

jism), also die Gestik, sollen ,,eine Verdeutlichung (bayan) dessen [sein], was in der Seele ist.“***

557 Al-kalimatu ida harajat mina l-qalbi waqa at fi l-qalbi wa-ida harajat mina l-lisani lam tajawaz al-adan.” (al-Jahiz, Al-

bayan wa-t-tabyin, Bd. 1, S. 83-84.) Der Ausspruch findet sich (ohne Verweis auf den Urheber) auch bei Sayhi
[Cheikho], Kitab ilm al-adab: Maqgalat li-ba‘d masahir kuttab al-‘arab fi l-hataba wa-$-5i'r, Bd. 2: Tlm al-hataba, S. 220.
%8 Sami‘a rajulan ya'izu, fa-lam taqi° maw‘izatuhu bi-mawdi ‘in min qalbihi, wa-lam yariqq ‘indaha, fa-qala lahu: ,ya hada,
inna bi-qalbika la-$irran aw-bi-qalbr. (al-Jahiz, Al-bayan wa-t-tabyin, Bd. 1, S. 84.)

%% Fayyad erwidhnt die Anekdote ebenfalls im Kontext der Frage der Selbstaffizierung. Er fiihrt sie allerdings
etwas ungenau auf al-Husayn zuriick. (Fayyad, Al-hataba, S. 35.)

50 Hierzu auch: Scholz, ,,Cicero and Quintilian in the Arab world?“, S. 219.

61 Vgl. Cicero ,.est enim actio quasi corporis quaedam eloquentia® zit. n. Alexander KoSenina, Anthropologie und
Schauspielkunst: Studien zur ,eloquentia corporis‘ im 18. Jahrhundert, Tiibingen: Niemeyer, 1995, S. 35.

562 Mahfiiz, Fann al-hataba, S. 65.
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Die Rhetorikhandbiicher definieren die Gestik oft als die stille, d.h. nonverbale Rede (al-
muhataba as-samita).’*® Anhand seiner Kérpersprache kann der Redner verdeutlichen, was er
meint.”* Sie fungiert als Stimme der Gefiihle (sawt as-$uir) und als Ausdruck der Erregung
(‘ibarat al-wijdan).>*® Mit ihr erweckt der Redner die Aufmerksamkeit der Zuhérer, sie ist die
universelle Sprache (al-luga al- umimiyya), die jedermann versteht.**

Einige Autoren legen die Gestik sehr detailliert dar, so etwa a$-Sartiini, der erldutert, dass
der Redner zum Ausdruck der Verwunderung ,,beide Hinde ausstrecken®, sie zum Ausdruck
von Schmerz (tawajju‘) und Wehklage (nawh) ,,auf der Brust {iberkreuzen® oder, um Bedauern
(tanaddum) tiber den Verlust einer wichtigen Sache auszudriicken, mit der einen Hand in die
andere schlagen solle. Das Ausstrecken der rechten Hand diene zur Warnung (intidar) oder
zur gestischen Bekriftigung eines Versprechens (wa'id). Durch das nach hinten Ziehen einer
Handfliche (kaff) oder beider driicke er Ablehnung aus. Annahme beziehungsweise
Zustimmung hingegen, indem er beide Hinde auf seine Brust fithre. Um Bitten (ibtihal) oder
Flehen (tawaddu) zum Ausdruck zu bringen, solle er beide Handflichen zum Himmel heben,
zum Ausdruck der Erniedrigung oder Bescheidenheit den Kopf in Richtung Boden senken.>”’

Besonders anschaulich ist diesbeziiglich Niqtla Fayyad, ein ,libanesischer Arzt mit
franzgsischer Bildung®, der als Literat und Redner eine gewisse Berithmtheit erlangte.’®® In
seinem 1930 in Kairo erschienenen Rhetorikhandbuch®® illustriert er anhand eigener Bilder

unterschiedliche Gesten, die er selbst verwendet.

563 Abti Zahra, Al-hataba, S. 133; Adam, Al-hataba, S. 339-340. Adam greift hier auf Abti Zahra zurtick.
564 a3-Sart{ini, Al-gusn ar-ratib, S. 49.
565 Abt Zahra, Al-hataba, S. 133.
566 Mahftiz, Fann al-hataba, S. 67.
567 a§-Sart{ini, Al-gusn ar-ratib, S. 49.
58 Shmuel Moreh, Studies in modern Arabic prose and poetry, Leiden: Brill, 1988, S. 430.
% Fayyad, Al-hataba, S. 131.
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Bilder 2 und 3: Darstellung von Gestik und Mimik bei Nigild Fayyad”™

Abbildungen wie diese, die einen nennenswerten Kostenpunkt in der Buchproduktion
darstellen, sind unter den gesammelten Rhetorik- und Homiletikhandbiichern einmalig. Aber
auch ohne Abbildungen behandeln langst nicht alle Autoren die Gestik mit einer
vergleichbaren Ausfiihrlichkeit. Die meisten messen der Gestik jedoch, auch wenn sie sich
kiirzer fassen, eine groRRe Bedeutung bei. Auffillig ist, dass sich die islamischen Autoren

S Ebd., S. 48-2, 48-3, 48-6, 48-7. Neben den Bildern sind Textausschnitte aus Gedichten und Reden des Autors
abgedruckt. Offenbar ist eine Ubereinstimmung zwischen Geste und dargestellter Emotion beziehungsweise
Aufforderung beabsichtigt, die teilweise jedoch eher vage zu sein scheint. Da auf eine Betrachtung der Reden

und Gedichte an dieser Stelle verzichtet wird, werden die Textausschnitte nicht iibersetzt.
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stdrker auf Jahiz beziehen als die nicht islamischen. Erstere zitieren in der Regel Jahiz’ bereits
angefiihrte beriihmte Passage: ,,Geste (iSara) und Wort (lafz) sind Verbiindete (Sarikan).
Welche groRe Hilfe ist sie [die Geste] ihm [dem Wort], welch guter Ubersetzer ist sie ihm, wie
hiufig ersetzt sie das Wort und macht die Schrift (hatt) verzichtbar.“*”!

Abl Zahra lehnt bedeutungslose Gesten ab, womit er den gezielten Einsatz der
Performanz unterstreicht.””” Die Gesten sollen zum einen mit dem Sinn der Worte
libereinstimmen, zum anderen sollen sie dem Horer durch ihre Bedeutung (dalala) zusitzlich
tiber den Sinn der Worte Auskunft geben.”” Sowohl von einer Wiederholung von Gesten als
auch von gestischer Ubertreibung rat er ab, vermerkt aber, dass die Intensitit der Gestik
letztlich vom Stil des jeweiligen Redners sowie von der Schicklichkeit (ruwa’) in der
jeweiligen Redesituation abhinge. Der Redner solle ,,aufrecht wie ein Speer* (mustagimu I-
qganati) stehen, ,;sich nicht winden oder wiegen®, ,seine Brust nach vorne gerichtet. Er
empfiehlt dem Redner, das Kérpergewicht jeweils nur auf einem Bein ruhen zu lassen, damit
er seine Beine bei einer lingeren Rede abwechselnd beanspruchen kann. Nach Ansicht Aba
Zahras ist der &dgyptische Geschmack dem englischen vergleichbar, beide wiirden eine

¢ Muhammad ‘Imara, ebenfalls Dozent an der Azhar,

zuriickhaltende Gestik bevorzugen.
widerspricht dieser Auffassung entschieden. Er verweist auf die ausgeprigte Gestik bei
MutawallT a$-Sa‘rawi, die wesentlich fiir dessen Wirkung auf die Zuhérer sei. Wiirde er die
ahadit mit dem ,,Ernst der Asketen* (wagar al-mutabattilin) vortragen, hitte er seinen groflen
Erfolg nicht erreichen kénnen.””

Bei einigen Homiletikhandbiichern fillt auf, dass diese - vor allem mit Blick auf die
Freitagspredigt - eine Ausgewogenbheit (ittizan) der Gestik betonen. Der Prediger solle nicht
ldcherlich wirken, eine Gefahr, die er durch sehr ausgeprigte und insbesondere schnelle
Gestik laufe. In Anbetracht seiner verantwortungsvollen Rolle gilt eine expressive Gestik als
ungeeignet, sie erinnere an den Schauspieler.”® Adam verweist hier explizit auf den
wiirdevollen Ernst (waqar), den der Redner stets beibehalten solle. In solchen Passagen
scheint teilweise mitzuschwingen, dass die intensive Rezeption westlicher Rhetorik fiir den

Prediger mit der Gefahr des Verlusts seines traditionellen Habitus, der oben anhand der

571 Abii Zahra, Al-hataba, S. 133 Anm. 1; Salabi, Al-hatdba wa-i‘'dad al-hatib, S. 34-35; al-Badawd, Fann al-hataba, S.
138; ‘Imara, Al-hataba, S. 92-93. Im Original: al-Jahiz, Al-bayan wa-t-tabyin, Bd. 1, S. 78.
572 Der Autor fiihrt eine Auswahl von Gesten an: die Angewohnheit mancher Anwilte, ihre Stirn zu reiben,
obwohl sie nicht schwitzen, ihre Hand auf ihre Brille zu legen oder ihren tarbis abzunehmen. (Abt Zahra, Al-
hataba, S. 133.)
573 Fa-yajibu annd ... yus‘ira as-sami‘tin bi-quwwati dalalatiha ‘alayhi.” (Ebd.)
4Ebd., S. 134. Abll Zahra zu Folge sei es bei den groRen Rednern in Agypten nicht iiblich, wihrend des Vortrages
umherzugehen, wie es etwa Schauspieler tun. Der Redner solle sich - wenn {iberhaupt - nur wenig bewegen
und damit vermeiden, den Spott der Zuhérer auf sich zu ziehen.
575 ‘Imara, Al-hataba, S. 93-94. Dennoch spricht auch er sich fiir eine passende, nicht allzu tiberschwingliche
Verwendung aus. (Ebd., S. 92.)
576 Saqr, Kayfa nadit an-nds, S. 41. Vergleichbar duRert sich: Salabi, Al-hataba wa-i‘dad al-hatib, S. 34.
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mittelalterlichen Predigtbiicher beschrieben wurde, einhergeht.””” Allerdings wire es
verfehlt, den allgemeinen Rhetorikhandbiichern, die die Gestik teilweise stirker betonen als
es die Homiletikhandbiicher tun, die Relevanz fiir Prediger abzusprechen. So wurde ich, als
ich mich bei Predigern nach wichtigen Handbiichern erkundigte, verschiedentlich auf die
Biicher von Niqiila Fayyad und Abii Zahra verwiesen, letzteres fithrten auch manche Kairiner
Buchlédden als das relevanteste an.

Abu Zahra thematisiert die Bedeutung des mimischen und gestischen Ausdrucks mit
Satzen wie ,, der Wiitende verzieht die Stirn, verzerrt sein Gesicht und ballt die Hiande zur

“7 in eher allgemeiner Form. Mahftz geht weiter in Detail, er unterstreicht zunéchst,

Faust
dass der Vortrag des Predigers ,darstellt, was in dessen Seele ist.“*”” Vergleichbar hatte
Quintilian Augen und Ohren als die Sinne bezeichnet, durch welche Emotionen die Seele
erreichen.”® Unter Riickgriff auf Cheikho schreibt Mahfuz: ,,Sowohl das Gesicht als auch der
Blick sollen als Spiegel (mir'ah) der Seele fungieren und ihre Emotionen (‘awatif) darstellen.“**
Vergleichbar hierzu schrieb Cicero ,,Doch alles beruht auf dem Gesicht; in ihm selbst
wiederum iiben die Augen die ganze Herrschaft aus [...] Ausdruck der Seele nidmlich ist der
ganze Vortrag und Abbild der Seele das Gesicht, und die Augen sind ihre Zeichen.“** Weitere
Passagen finden sich in Ciceros Orator: ,[es] gilt auch die Augen sorgfiltig zu kontrollieren,
denn wie das Gesicht ein Abbild der Seele ist, so sind die Augen ihre Verkiindiger.“*® Sowie
auch bei Quintilian: ,,Aber von den unterschiedlichen Elementen, die den Ausdruck bilden,
sind die Augen die wichtigsten, da sich durch diese die Seele am stédrksten ausdriickt.“*** So
auch Fayyad: ,Die Augen sind der glaubwiirdigste Ubersetzer der unterschiedlichen
Emotionen.“** Das ist unmittelbar fiir die Glaubwiirdigkeit des Redners relevant, denn
anhand der Gesichtsausdriicke (malamih al-wajh) wird deutlich, was er im Herzen trigt,

entsprechend wirkt er auf seine Zuhorer.”® Vergleichbar hilt es der Autor eines deutlich

577 Adam, Al-hataba, S. 341.

578 Abl Zahra, Al-hataba, S. 133.

57 Mahfiiz, Fann al-hataba, S. 65. Verschiedene der folgenden Ausfithrungen liegen bereits publiziert vor in

Scholz, ,,Cicero and Quintilian in the Arab world?*.

580 Quintilianus, The Institutio oratoria of Quintilian, Bd. 4: Books 10-12, S. 250-251.

581 Mahfiiz, Fann al-hataba, S. 67; Sayhi [Cheikho], Tlm al-adab, Bd. 2: ‘ilm al-hataba, S. 142.

%82 Cicero, De oratore, S. 419, 421.

%83 Marcus Tullius Cicero, Orator: Lateinisch-deutsch, Miinchen: Heimeran, 1975, S. 51 (Ubers. leicht gedndert). Im

Original: ,,tum oculorum est quaedam magna moderatio. nam ut imago est animi vultus, sic indices oculi“ (ebd.,

S.50.)

84 Quintilianus, The Institutio oratoria of Quintilian, Bd. 4: Books 10-12, S. 285. Im Original: ,,Sed in ipso vultu

plurimum valent oculi, per quos maxime animus eminet* (ebd., S. 284.) Patel, der das Handbuch a§-Sartiinis

analysiert und Parallelen zur westlichen Rhetorik benennt, fiihrt diese Entsprechungen zwischen den

arabischen und rémischen Autoren nicht an. (Patel, ,Nahdah Oratory*.,)

% Fayyad, Al-hataba, S. 58.

%6 Mahftz, Fann al-hataba, S. 41-42. Bezeichnend ist wiederum, dass Mahfuz diese westliche orientierte

Ausfithrung mit einem Zitat des Dichters Abi al-‘Atahiyya (gest. 825) ausschmiickt: ,,Die eloquenteste Rede ist
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jlingeren Homiletikhandbuchs, ‘Abd al-Mun‘im Muhtar ‘Abd ar-Rahman, wihrend meiner
Feldforschung Dozent an der Fakultit fiir islamische Mission (kulliyyat ad-da‘wa al-islamiyya),
der ebenfalls eine relativ detaillierte Semiotik der Korpersprache gibt und auf die
Bedeutungen unterschiedlicher Gesten wie auch Posen verweist.**’

Die Berichte zur Gestik des Propheten sind wenige. Ein hadit berichtet, dass er sagte: ,,Ich
und jemand der Verantwortung fiir eine Waise ibernimmt, stehen so
zueinander.” Wihrenddessen legte er den Mittelfinger und den Zeigefinger aneinander, um
die Ndhe zu betonen. Einem anderen zufolge sagte er: ,,Ich und die letzte Stunde sind (so nah
zu einander) wie dies”, wobei er ebenfalls den Zeigefinger mit dem Mittelfinger verband.”®®

Die Betonung der Gestik ist fiir die modernen Rhetorik- und Homiletikhandbiicher
charakteristisch, sie wird auch bei der Betrachtung der Praxis eine zentrale Rolle spielen.
Hier ist ein Riickgriff angezeigt. In der vormodernen arabischen islamischen Predigttheorie
ist der Habitus des islamischen Gelehrten von der Ruhe der Glieder (sakinat al-jawarih) - also
von einer bewussten Gestikvermeidung - geprigt, er soll Ruhe (sakina) und wiirdevollen Ernst
(wagqar) verkdrpern. Lebhafte und insbesondere nachahmende Gestik galt als Merkmal des
nachahmenden Geschichtenerzdhlers (hakiyya) sowie des bei Ibn al-Jawzi kritisierten
Volkspredigers, der mit Gesten zu beeindrucken sucht, wovon sich der Gelehrte abgrenzt.
Mahflz, der erste dgyptische Autor eines islamischen Homiletikhandbuchs, nennt bei der
Auflistung der Eigenschaften des Redners beziehungsweise Predigers zwar dessen mutige
Gefasstheit und verwendet auch den seit Jahiz tiblichen Begriff der Fassung beziehungsweise
ruhigen Haltung (ribatat al-ja’s), fithrt im Anschluss jedoch nicht die Ruhe der Glieder (sakinat
al-jawarih) und das Vermeiden von Kopfbewegungen an. Andere Autoren nennen diese
Elemente im gleichen Atemzug, wenn sie die Ausfiihrungen bei Jahiz thematisieren, warum
also nicht Mahftz? Offenbar zeichnet sich ein anderer Schwerpunkt ab. Eine gewisse
MidRigung ist zwar auch fiir Mahfiz noch geboten, er betont sie jedoch nicht mehr
gleichermaRen. Natiirlich kennt auch er die entsprechende Passage bei Jahiz, der von ihm
beschriebene ,klassische Habitus des Redners ist seiner Ansicht nach aber fiir den
vorislamischen Redner typisch.”®” Er beschreibt diesen als einen, der Gesten nur sparsam

einsetzt:

die wahrste - und die Wahrheit liegt an einem leicht zu erreichenden hohen Ort.“ (Ebd., S. 42.) Das Zitat dient
Mahftz zur Veranschaulichung der Feststellung, dass die Wahrheit leicht zu tibermitteln ist, es dem Liigner
jedoch schwerfillt, zu iiberzeugen. Hier hat es vermutlich auch die Funktion, die (griechische) Ausfiihrung mit
genuin arabischem kulturellem Erbe zu belegen. Dem entspricht vielleicht, dass sie sich bei Mahfiiz’ christlichen
Vorldufern, a§-Sartani und Cheikho, nicht findet.
587 ‘Abd ar-Rahman, Dirdsat, S. 299-305.
88 RifaT, Kayfa takiin hatiban, S. 15; Muhammad b. IsmaTl al-Buhari, Al-jami‘ as-sahih (hadit 867a),
https://sunnah.com/muslim:867a (letzter Zugriff: 15.11.2024).
%% Mahfz, Fann al-hataba, S. 23, 42.
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~Der Redner pflegte [aufrecht] zu stehen und sich, mit einen Turban um den Kopf
gewickelt, auf einen Stock (mihsara), einen Stab (‘asa), eine Lanze (gana) oder einen
Bogen (gaws) zu stiitzen. Manchmal machte er mit einem von ihnen oder mit seiner
Hand eine Geste (asdara), um dadurch die meisten seiner [kommunikativen] Ziele

(magqasid) zu unterstiitzen,“**

Dieser Darstellung zufolge hitte der Redner nur wesentliche Punkte gestisch
unterstrichen. Mit dem anschlieRenden Satz - ,,Als angemessen wurden Selbstkontrolle, ein

steter Blick und eine laute Stimme erachtet.***!

- betont Mahftz in Anlehnung an Jahiz die
ruhige Haltung und die laute Stimme. Dass der moderne Autor die genannten Elemente vor
allem auf die Vergangenheit bezieht, scheint dem Umstand geschuldet zu sein, dass diese
Fragen im Wandel begriffen sind, Mahftiz dufert sich im Abschnitt zur Gestik zu ihren
Gunsten.*” Zu berticksichtigen bleibt, dass es sich bei seinem Homiletikhandbuch um das
erste moderne islamische handelt. In spateren Handbiichern sind die Verweise auf Gestik und
Mimik sowie Bezugnahmen auf Schauspieler teilweise prominenter, etwa bei Salabi und ‘Abd
ar-Rahman. Die moderne Homiletik empfiehlt sich regelmiRig, wenngleich nicht immer, in
Abgrenzung zur zuvor strengen Selbstkontrolle, zum steten Blick und zur lauten Stimme.
Spdtestens mit Tmara, der den Predigtstil Sa‘rawis verteidigt, ist der Wandel etabliert. Auf die
Bedeutung der vor allem theoretischen Empfehlungen wird bei der Betrachtung der

Predigtpraxis zurlickzukommen sein.

1.4.2.4 Fazit

Zusammenfassend sind mit Blick auf ,1.4 Moderne arabische islamische Homiletik’ im
Wesentlichen drei Aspekte festzuhalten: Erstens die Kombination unterschiedlicher
rhetorischer Traditionen, zweitens die empfohlenen rhetorischen Strategien fiir die
Bewegung des Zuhorers und drittens die Aufwertung der rhetorischen Performanz, was
insbesondere die korperlich gestische und mimische Performanz betrifft.

Was die Kombination unterschiedlicher Traditionen betrifft, so konnte in diesem
Unterkapitel gezeigt werden, dass die modernen arabischen Rhetorik- und
Homiletikhandbiicher, deren Geschichte im Libanon beginnt und die sich (unter anderem) in
Agypten fortsetzt, Aspekte und Konzepte sowohl der arabischen (‘ilm al-balaga) als auch der
westlichen Rhetoriktradition miteinander vereinen. Die Handbiicher greifen dabei wie
gezeigt wurde intensiv auf die arabischen Aristoteliker, zuvorderst auf Ibn Rusd, zuriick und
verbinden Positionen der westlichen Tradition mit zentralen Autorititen des ‘ilm al-balaga.
Insbesondere die Uberlegungen zur Theoretisierung des Vortrags - unter diesen etwa die

zahlreichen Verweise auf Demosthenes - gehen offensichtlich auf rémische Vorbilder

*Ebd., S. 23.
1 Ebd.
*2Ebd., S. 67.
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zuriick, in erster Linie auf Cicero und Quintilian. Vermutlich ist von einer indirekten
Vermittlung auszugehen, der Anfang der Rezeption der romischen Rhetoriker liegt in den
Werken a$-Sartiinis und Cheikhos. Neben antiken Autorititen rezipieren die Handbiicher
teilweise auch moderne Autoren der westlichen Rhetoriktradition, zunachst Gustave Le Bon
und Maurice Ajam. Le Bon ist vor allem als Theoretiker der Massenpsychologie bekannt,
bedient sich jedoch verschiedentlich rhetorischer Erwigungen. Bei Galwas stellt auch der
Amerikaner Dale Carnegie, dessen Rhetorikbuch in Agypten bis heute weit verbreitet ist,
einen Bezugspunkt dar. Anhand des libanesischen Autors Fayyad konnten einige weitere
Riickgriffe auf franzosische Autoren aufgezeigt werden.

Die ab dem 19. Jahrhundert entstehenden arabischen Rhetorikhandbiicher sind damit
weder schlicht der arabischen Rhetoriktradition zuzuordnen, noch (auschlieRlich) der
westlichen, sie verarbeiten Einfliisse aus beiden Traditionen. Wo arabischer Aristotelismus,
ilm al-balaga, lateinische Autoren und moderne Rhetoriker den Referenzrahmen bilden, kann
offensichtlich weder von ‘ilm al-balaga gesprochen werden, da dieser von der Tradition des
ilm al-hataba zu trennen ist. Eine Zuordnung zur Tradition zum ‘ilm al-hataba ist nur dann
praziser, wenn man den Begriff inklusiv versteht, denn eine einseitige Verortung der
Rhetorikhandbiicher in der westlichen Tradition wire ein Essentialismus beziehungsweise
Eurozentrismus. Zwar war das Entstehen der Rhetorikhandbiicher ab dem Ende des 19.
Jahrhunderts stark von européischen Vorbildern geprigt, die Bedeutung, die der arabische
Aristotelismus und die Rezeption des ‘ilm al-balaga fiir das Genre spielen, erlauben aber
offensichtlich keine Subsumierung unter das (sogenannte) Westliche. Vielmehr handelt es
sich um eine mittlerweile 150 Jahren andauernde Vermischung von Traditionslinien. Es ist
eine bemerkenswerte Ironie der Forschungsgeschichte, dass ,das Genre’ der modernen
Rhetorik- und (spiter) Homiletikhandbiicher damit ungefihr so alt ist, wie die wohl erste
bedeutende deutschsprachige Forschung zur arabischen Rhetorik, August Mehrens 1853
erschienene Rhetorik der Araber.

Die modernen arabischen Handbiicher stellen damit ein anschauliches Beispiel fiir ein
transkulturelles®® Phdnomen dar: Sie entziehen sich den etablierten kulturellen
Zuordnungen, durchbrechen sie und stellen sie in Frage. Bei der Auseinandersetzung mit

ihnen werden ,blinde Flecken* der etablierten Perspektiven erkennbar. Dariiber hinaus

3 Welsch hat den Begriff ,Transkulturalitit’ im deutschen Sprachraum geprigt. Sein Anliegen ist es, die
kontinuierlichen Verflechtungsprozesse von Kulturen mitzudenken, wofiir sich die Begriffe Akkulturation,
Transkulturation und Multikulturalitdt - so Welsch - nicht eigneten. Sie blieben Herders Kugelmodell verhaftet,
dem zu Folge Kulturen sich nicht gegenseitig durchdringen, sondern sich nur wie Kugeln ,,stoen* kénnen. Im
Fall der Akkulturation steht der Gedanke der Anpassung einer Kultur an eine andere im Vordergrund. Im Fall
der Transkulturation (Ortiz) ist die gegenseitige Einflussnahme und die Gegenseitigkeit des Prozesses
mitgedacht. (Wolfgang Welsch, ,Was ist eigentlich Transkulturalitit?", in: Hochschule als transkultureller Raum?
Kultur, Bildung und Differenz in der Universitit, hrsg. v. Lucyna Darowska, Thomas Liittenberg und Claudia Machold,
Bielefeld: Transcript, 2010: S. 39-66.)
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bieten sie einen wichtigen analytischen Mehrwert, insofern sie fiir die Betrachtung
zugehoriger Textgenres (hier Predigten) - der weite Textbegriff beinhaltet die ,Live“-
Performance dieser Texte - ein theoretisches Instrumentarium bereitstellen, das
textorientierte und performanzorientierte Aspekte umfasst.

Mit Blick auf die textorientierten Aspekte heben die Handbiicher unter anderem die
Erregung der Aufmerksamkeit des Zuhorers durch den Beginn der Rede, die Gliederung der
Rede und die Verwendung von rhetorischen Syllogismen sowie Erziahlungen (qasas) hervor.
Ein Ziel der Rede soll es sein, die Imagination der Zuhérer anzuregen und Vorstellungsakte
auszuldsen. Rhetorisch-strategisch kann das mit dem Ziel der Uberzeugung verkniipft sein,
es impliziert jedoch stets ein dsthetisches Erleben. Stilistisch empfehlen die Handbiicher eine
klare, verstandliche Sprache, ,iiberbordenden‘ Redeschmuck im Stil des badi* lehnen sie
weitgehend ab. Sowohl die Sprechabsichten beziehungsweise Gedanken (ma‘ani) als auch ihre
sprachliche Form (alfaz) sollen beim Verfassen der Rede zum Tragen kommen. Der Stil der
Rede soll Unterschiede zum schriftlichen Stil beriicksichtigen, weshalb dem Klang der Worter
und der Unterteilung der Abschnitte eine eigene Bedeutung zukommt. Besondere
Aufmerksambkeit gilt der emotionalen Wirkung der Mittel. Durch Enthymem und Erz&hlung
sowie ,bildliche Sentenz* (Ritter) kann der Redner dem Zuhdrer das Geschilderte ,vor Augen
stellen’, weshalb sie besondere Instrumente des rhetorischen Inventars darstellen.

Jenseits der textorientierten Aspekte ist die gewachsene Bedeutung der rhetorischen
Performanz - der stimmlichen, gestischen und mimischen - hervorzuheben. Die Rhetorik-
und Homiletikhandbiicher betonen ihre Rolle explizit, wenn auch nicht alle im gleichen
Umfang. Wihrend einige Handbiicher weit ins Detail gehen, konkrete Bedeutungen
bestimmter Gesten und Haltungen benennen und die Wirkung der Mimik detailliert
thematisieren, sind andere, vor allem Homiletikhandbiicher, hier zuriickhaltender. Dem
entspricht, dass sie fiir die (Kanzel)Predigt in kdorperlich performativer Hinsicht
Ausgewogenbheit (ittizan) empfehlen. An einigen Stellen, etwa bei Galwas, findet sich jedoch
die Aufforderung, der Prediger solle auch theatralische Techniken verwenden. Der
rhetorische Wandel wird hier deutlich: Zu Beginn des 20. Jahrhunderts wire diese
Empfehlung kaum denkbar gewesen, von einer Nachahmung des Schauspielers wurde dem

Prediger explizit abgeraten.
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2 RHETORIK UND ASTHETIK DER PRAXIS

Vor dem Hintergrund der Analyse der Rhetorik- und Homiletikhandbiicher soll in diesem
Kapitel die Rhetorik und Asthetik der Predigt in der Moschee betrachtet werden. Der Fokus
liegt auf der liturgischen Freitagspredigt (hutbat al-jum‘a). Allerdings umfasst die
Zustdndigkeit des Gebetsleiters und Predigers (imam wa-hatib) auch einen zweimal
wochentlich stattfindenden dars, daher sind einige ergidnzende Riickbeziige auf letzteren
angezeigt.

Der Unterteilung der Rhetorik- und Homiletikhandbiicher entsprechend erfolgt die
Betrachtung in den drei Abschnitten ,Prediger’, ,Text' und ,Zuhérer‘. An einzelnen Stellen,
wird dieses Prinzip durchbrochen, etwa um Textbeispiele aus Predigten im Abschnitt

,Zuhorer’ zu thematisieren.

2.1 DER PREDIGER

Der Prediger ist der zentrale und herausgehobene Ritualakteur. Im Folgenden sollen
unter Riickgriff auf die in der Analyse der Rhetorik- und Homiletikhandbticher erarbeiteten
Beobachtungen Stimme und die kdrperliche Beredsamkeit (Gestik und Mimik) betrachtet
werden. Darauf aufbauend werden im Anschluss ausgewdhlte Aspekte des

Rollenverstidndnisses sowie einzelne Aspekte der Rollendistanz des Predigers thematisiert.

2.1.1 STIMME

Die Asthetik der Freitagspredigt ist in besonderem MaR durch die Stimme bestimmt. Die
Zuhorer verhalten sich wihrend der Predigt mit Ausnahme seltener Zwischenrufe sehr ruhig,
die oft laute, teilweise sehr laute Stimme des Predigers bestimmt die Atmosphire in der
Moschee, nur vereinzelt schallen von der Strale Verkehrsgerdusche herein. Seit der
Einfithrung von Lautsprechern ist die Stimme des Predigers nicht nur innerhalb, sondern
auch auerhalb der Moschee deutlich vernehmbar. Damit wird zum einen die Ritualzeit des
Freitagsgebets akustisch markiert, zum anderen der Raum akustisch besetzt. Das alte Gebot,
wiahrend der Freitagspredigt auch auerhalb der Moschee zu schweigen, begiinstigt die
Horbarkeit der Predigt zusidtzlich, wenngleich sich benachbarte Moscheen teilweise
gegenseitig tibertonen.

In der religiosen Klanglandschaft (Hirschkind) bilden die mahnende Stimmen von
Predigern auch auflerhalb der Ritualzeit ein wiederkehrendes Element. Aus StraRenldden,
Cafés, Autos und von mit Lautsprechern ausgeriisteten Motorradern schallen neben hiufigen
Koran- und gelegentlichen sufischen madh-Rezitationen verschiedentlich islamische
Predigten. Die durch die Polyphonie unterschiedlicher religidser Gattungen entstehenden

Klanglandschaften konkurrieren teilweise mit ,sdkularen‘ Kldngen wie zeitgendssischer
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Popmusik oder den bis heute sehr populdren Sdngern, Fayriiz, Umm Kultim und ‘Abd al-
Halim Hafiz, wobei je nach Stadtviertel unterschiedliche Genres iiberwiegen kénnen.”*

Anhand von drei Begebenheiten wiahrend der Feldforschung ldsst sich die Bedeutung der
Stimme und der Einsatz eines spezifischen Sprechstils wahrend der Freitagspredigt weiter
veranschaulichen. Wéhrend ich eines Abends mit ‘Abd as-Sabiir, einem jungen,
endzwanzigjdhrigen Prediger einer Moschee in der fatimidischen Altstadt durch die StraRen
spazierte, fuhr ein Motorrad an uns vorbei, aus dessen Lautsprecher eine Predigt schallte. Das
Motorrad fuhr schnell, es war kaum mdglich, auch nur einzelne Worte zu verstehen, der
Klang der Stimme war jedoch deutlich vernehmbar. Da wir verschiedentlich iiber die Rolle
der Stimme in der Predigt gesprochen hatten, fragte mich ‘Abd as-Sabiir nach dem soeben
gehdrten Prediger. Die Stimme war unverkennbar diejenige des (nicht nur) in Agypten noch
heute sehr populdren ‘Abd al-Hamid Kisk (1933-1996). Nicht nur ‘Abd as-Sabiir, auch weitere
Gesprachspartner und Prediger hatten mir Kisks Stimme als eine besonders ergreifende (sawt
jaddab) beschrieben. Die Sekundirliteratur hat Kisks stimmliche Technik ebenfalls
thematisiert.’” Fiir ‘Abd as-Sabiir war ein spezifischer Duktus, ein besonderes Timbre fiir die
sergreifende” (jaddab) Wirkung der Stimme Kisks mitverantwortlich. Ein charakteristisches,
von der gewohnlichen Sprechstimme abgesetztes Timbre ist in der Freitagspredigt allgemein
verbreitet und wurde mir von unterschiedlichen Gesprachspartnern als wiinschenswert
beschrieben. Kisk galt ihnen als anschauliches Beispiel dieser Stimmtechnik.

Ein zweites Beispiel veranschaulicht die Spezifizitat dieses Timbres: Als ich eines Abends
mit ‘Abd as-Sabiir in einem Stralencafé am Rande des Muqattam-Berges sal3, wo wir den Blick
tiber Kairo in Richtung Giza genossen, horten wir plétzlich die Stimme eines Predigers in der
Ferne, die der Wind aus einer der Moscheen der Stadt zu uns nach oben trug. Das Timbre war
unverkennbar dasjenige der Freitagspredigt. Es war jedoch nicht Freitagmittag, sondern ein
gewohnlicher Abend unter der Woche. ‘Abd as-Sabiir wunderte sich, dass jemand auRerhalb
der Freitagspredigt mit dieser Stimmtechnik sprach. Eine laut abgespielte Aufnahme schloss
er aus und schlussfolgerte, dass wohl ein Prediger anldsslich einer Feier eine Ansprache in
einer Moschee hielt und bei dieser mit dem Timbre (nabrat as-sawt) im Stil der hutba sprach.

Ein drittes Beispiel ergdnzt das Bild: Wahrend ich eines Abends mit einem dgyptischen
Bekannten und regelmiRigem Begleiter meiner Feldforschung in einem StraRencafé im
Zentrum Kairos (wust al-balad) saR, stieRen zwei spanische Bekannte meines Freundes dazu.
Als sich den Hinzugekommenen der Grund meines Aufenthalts - Forschung zur rhetorischer
Theorie und islamischen Predigten (hutab diniyya) - nicht unmittelbar erschloss, was durch

unser arabisches Gesprdch erschwert war, sprang mein Freund ein. Er verzichtete auf

4 Hirschkind schreibt, Nasser (Jamal ‘Abd an-Nasir) und Umm Kultiim hétten keine Nachfolger, daher seien die
Populérprediger ihre Erben geworden. (Hirschkind, The ethical soundscape, S. 53.) In Anbetracht der Verbreitung
populédrer (Sa‘abi) Musik ist dieser These eher bedingt zuzustimmen. Bis heute pridgen auch historische
Musikaufnahmen die Klanglandschaft.
55 Bspw. Ebd., S. 156-157.
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umstédndliche abstrakte Erlduterungen, erhob sich von seinem Stuhl und ahmte mit betont
aufrechter Haltung, erhobenem rechtem Zeigefinger und lauter Stimme einen Prediger nach,
der seine Zuhdrer entschieden anherrschte: ,,Warum betet ihr nicht?“ Kiinftig sollten sie
regelmdlig beten. Seine Einlage enthielt ein ironisches und entsprechend komisches
Moment, die theatralische Ubertreibung war unverkennbar. Sie veranschaulichte die in den
Augen meines Freundes grundlegenden Merkmale der Predigt: Das fiir das Ritual rechtlich
vorgeschriebene Stehen, die laute und strenge Stimme, der erhobene mahnende Finger sowie
die Forderung, das tdgliche Ritualgebet zu verrichten. Seine Absicht war sicherlich nicht, sich
liber Freitagsprediger lustig zu machen. Er arbeitete selbst an der Azhar, war regelmiRiger
Besucher der Freitagspredigt, respektierte und schitzte die Prediger und hatte sich zu
keinem Zeitpunkt abfillig iiber die Institution geduRert. Er setzte schlicht - wenn auch mit
erkennbarer Freude am Schauspiel - das in Szene, was aus seiner Sicht fiir eine
durchschnittliche Predigt charakteristisch war.

Die angefithrten Anekdoten verdeutlichen zwei zentrale Aspekte. Zum einen ist fiir die
Freitagspredigt ist eine spezifische Stimmfiihrung, ein besonderes Timbre typisch, wie die
Imitation des Predigers im Stralencafé zeigt, das den rituellen Kontext der Freitagspredigt
evoziert. Zum anderen verweist die Beschreibung der Predigerstimme als ,ergreifende’ (im
Fall KiSks) auf die wirkungsdsthetische Funktion dieser akustischen Prignanz, die Stimme
soll den Zuhérer ergreifen. Sie ist nicht lediglich Medium zur Ubermittlung einer Botschaft,
sie soll in ihrer Realisierung &sthetischen Anspriichen gentigen. Rhetorik- und
Homiletikhandbiicher betonen verschiedentlich die Bedeutung der Verkniipfung von
Stimme und Emotion, die dadurch zu erzielende Emotionsiibertragung ist ein Faktor

rhetorischen Erfolgs.

2.1.1.1 Kraft und Leidenschaft der Stimme

Die Predigthandbiicher verweisen stets auf die herausgehobene Bedeutung der Stimme.
Dabei orientieren sie sich verschiedentlich an der westlichen Tradition, teilweise konkret an
Aristoteles. So schreibt beispielsweise Mahfiiz: ,,Die Stimme hat die gréRte Wirkung.“>
Wiederkehrend ist der Verweis auf die Notwendigkeit einer kriftigen Stimme (sawt
Jjawhari),”” die Wendung geht mindestens auf Jahiz zuriick.”® Insbesondere fiir vormoderne
Zeiten ist die Forderung einer kriftigen Stimme nicht verwunderlich; der Redner musste
verstehbar sein.

Ein wiederkehrender Topos der Handbiicher ist die Bedeutung einer

abwechslungsreichen Stimme, die sich dem Predigtinhalt anpassen und unterschiedliche

5% Mahfiiz, Fann al-hataba, S. 65. Mahfiiz zitiert hier offenbar a3-Sartiini, Al-gusn ar-ratib, S. 46. (Scholz, ,,Cicero
and Quintilian in the Arab world?, S. 213-214.)
7 Beziehungsweise jahdrat as-sawt (Salabi, Al-hataba wa-i'dad al-hatib, S. 13, 32, 166), jahdrat al-mantiq (Abii Zahra,
Al-hataba, S. 53) oder jahir as-sawt (ebd., S. 210).
5% al-Jahiz, Al-bayan wa-t-tabyin, Bd. 1, S. 120 f,
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Emotionen zum Ausdruck bringen soll. Damit sich die Emotionen im miindlichen Vortrag
niederschlagen, soll der Redner sich in die entsprechende Stimmung versetzen.”” Auch
meinen Gesprachspartnern galt eine abwechslungsreiche Stimme, die in der Lage sein sollte,
unterschiedliche Gefiihlslagen wiederzugeben, oft als Kriterium eines ,guten‘ Predigers.
Zumindest in der Freitagspredigt iiberwog wihrend des Untersuchungszeitraums
ungeachtet gewisser Varianten allerdings Ofter eine laute, streng ermahnende
Stimmfiihrung. Dem entsprach, dass Muhammad al-Hattab, Prediger (imam wa-hatib) einer
groRRen, dem Ministerium fiir fromme Stiftungen (wizarat al-awqdf) unterstehenden Kairiner
Moschee, wihrend des Predigtunterrichts, den er mir gab, haufig die Bedeutung einer lauten
und autoritativen Stimme des Kanzelpredigers unterstrich. Um mir diese zu vermitteln,
bemiihte er keine theoretischen Erlduterungen, noch gab er die Ausfithrungen der
Predigthandbiicher wieder; der Unterricht war in diesem Punkt vielmehr eine performative
Frage. Er rezitierte mit lauter und fester Stimme Ausschnitte aus Predigten und forderte mich
auf, seine Rezitation nachzuahmen. Die Bedeutung des energischen Vortrags unterstrich er
dabei, indem er zunichst eine schwache Rede imitierte und dann kopfschiittelnd (und auch
etwas erfreut) feststellte: ,,al-maw'iza - takin fiha hararat al-hatib ba™ (,In der Predigt braucht
es eben die Leidenschaft des Predigers‘). Oder ein andermal: ,,laha nizam fi-l-ada’ kida, quwwa
li-l-hataba kida.” (,Sie braucht Methode im Vortrag, so! Und Kraft in der Rede, so!‘) Dabei
rezitierte er beispielsweise den in Predigten hiufigen Koranvers ,ittaqi llaha haqqa
tugatihi* (,Fiirchtet Gott, in angemessener Weise!*”) und ergénzte ,,lahda quwwa, hasatan al-
hitab ad-dini*, (,sie [die gute Rede] hat Kraft, insbesondere die religiose [Rede]’).

Al-Hattab vergleichbar verwiesen mich auch weitere Prediger, die ich zur lauten und
festen Stimme befragte, auf den tarhib, das Furchteinfl6Ren, der vom targib, der Erzeugung
von Sehnsucht - beispielsweise durch Paradiesbeschreibungen - unterschieden wird. Die in
den Homiletikhandbiichern geforderte Dynamik war weniger in der Kanzelpredigt, dafiir
hdufiger im dars zu finden, dem Unterricht, den der Prediger zweimal pro Woche in seiner
Moschee gab.

Mit Blick auf das Genre des dars kann Muhammad Mutawalli a$-Sa‘rawi (1911-1998) als
vermutlich frithester moderner und sicherlich beriihmtester Prediger mit einem stimmlich,
mimisch und gestisch dynamischen und ausdrucksstarken wie variantenreichen Vortragsstil
gelten. Der bis heute sehr beliebte Gelehrte ist nicht nur einer der berithmtesten Prediger,
sondern als solcher auch ein Symbol &gyptischer Populdarkultur und die
»Verkorperung einer neuen Religiositét ab den Siebzigerjahren.® Seine Predigtprogramme

5 Siehe oben, S. 119.
0 wortlich ungefdhr: | Fiirchtet Gott, entsprechend seiner groRen Furcht [, die er einflsRt beziehungsweise
verdient]!“ (Vgl. Edward W. Lane, An Arabic-English lexicon, Bd. 1, Teil 1: Alif - t@’, New York: Ungar, 1863, S. 310
Spalte 1.)
1 Tarek Osman, Eqypt on the brink: From Nasser to the Muslim Brotherhood, 3. Ausg., New Haven, CT: Yale University
Press, 2013, S. 86-87.
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im Fernsehen waren aulerordentlich erfolgreich und erreichten ein breites Publikum, weit
iber Agyptens Grenzen hinaus. Sein Beispiel verdeutlicht, dass unterschiedliche
Predigtgenres mit unterschiedlichen performativen Erwartungen einhergehen: Der dars ist
in performativer Hinsicht deutlich flexibler als die Freitagspredigt, was ein wesentlicher
Grund dafiir sein diirfte, dass viele der rhetorischen und homiletischen Empfehlungen der
Handbiicher, eher hier als in der Freitagspredigt zur Anwendung kommen. Nicht nur die
Gestik ist ausgeprigter und die Stimmfiihrung variantenreicher, vergleichbares gilt auch fiir
die Korperhaltung. Teilweise scherzen die Prediger und lachen sogar, in einem gewissen Mal
interagieren sie mit ihren Zuhorern. Im dars kommt auch das Dialektarabische zum Einsatz,
was sowohl die Attraktivitdt des Genres als auch die Nahbarkeit seiner Vertreter begiinstigt.
Die Kanzelpredigt hingegen erfordert nach Ansicht vieler Prediger eine konstant strenge und
vor allem starke Stimme, eine expressive Gestik ist hier nicht erwiinscht. Eine direkte
Interaktion findet sich - abgesehen von Ausrufen der Erregung oder des Erstaunens auf
Seiten des Publikums - kaum, einen auf der Kanzel scherzenden Prediger konnte ich nicht
beobachten. Das Hocharabische gilt als einzig angemessene Sprachstufe. Entsprechend
betonten einige Prediger, Sa‘rawi sei zwar sehr begabt fiir den dars gewesen, jedoch nicht fiir
die hutba, den Kanzelvortrag habe er mit seiner vergleichsweise schwachen Stimme nicht
beherrscht. ,,Laysa ‘indoh tarigit il-hataba.” (Er kann/konnte den Stil der Kanzelpredigt nicht.)
kommentierte mein Lehrer.

Der Forderung nach einer kraftigen, wo nétig auch einschiichternden Stimme entspricht
das Bild, das von Isma‘il Sadiq al-‘AdawT (gest. 1998), einem ehemaligen Prediger der Azhar-
Moschee, gezeichnet wird. ,,Die Kanzel sowie die Herzen [der Zuhérer] pflegten zu erzittern
auf Grund der Heftigkeit seiner Rede und ihrer Kraft.“” Betrachtet man seine
Predigtaufnahmen, in denen sich strenger Tonfall, aber auch freundliche Worte ablésen, wird
deutlich, dass diese Beschreibung zugespitzt ist. Sie verdeutlicht das in manchen Kreisen
noch verbreitete Predigerideal: Die starke Stimme soll sowohl die Kanzel als auch die Herzen
der Zuhorer erzittern lassen.

Zwar fithrten mir meine Gesprachspartner den starken und strengen Kanzelton gern vor,
eine Begriindung fiir seine Verwendung erhielt ich jedoch erst auf Nachfrage, was die
Selbstverstindlichkeit des strengen ,Kanzelstils* verdeutlicht. Die Predigt miisse fiir alle
horbar sein, die Zuhorer wiirden nicht zuhdren oder gar ,.einschlafen®, wenn man nicht
energisch genug predige. Die Botschaft sei eine dringliche, miisse also entsprechend
vorgetragen werden. Auch das bereits erwdhnte hadit wurde verschiedentlich zur
Begriindung des ,Kanzelstils* angefiihrt, dem zu Folge der Prophet zu predigen pflegte wie

»ein Warner vor einem Heer*, wobei ,,seine Wut zunahm und seine Augen* - bei al-Buhari

2 wikibidiya, ,IsmaTl Sadiq al-‘Adawi”, https://ar.wikipedia.org/wiki/ sl 3ba Jdelew (letzter Zugriff:
29.09.2014).
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auch sein Gesicht - ,,rot wurden.“*” Das Zitat ist allgemein bekannt und dient hiufig als
performativer Bezugspunkt fiir die Freitagspredigt.*

Die MaRgabe einer warnenden oder strengen Predigt ldsst sich auch tibertreiben. In einer
Moschee wurde ich Zeuge eines Predigers, der sich solchermallen verausgabte, dass ihm die
Stimme bereits nach einer Viertelstunde mehrfach versagte. Danach hatte er hérbare Miihe,
seine Predigt zu Ende zu bringen. Beim Verlassen der Moschee sprach mich ein anderer
Moscheebesucher an, er vermutete, ich miisse in Anbetracht der Darbietung ziemlich
erschrocken sein. Der Stil des Predigers war dem kosmopolitisch orientierten jungen
Unternehmer der Kairiner Mittelschicht duferst unangenehm. Als ich mich erkundigte,
warum ein einschiichternder Predigtstil seiner Meinung nach so weit verbreitet ist, obwohl
viele Moscheebesucher diesen nicht schitzen, verwies er ebenfalls auf das genannte
prophetische hadit. Seiner Ansicht nach ergab sich aus diesem allerdings keine
Notwendigkeit, entsprechend zu predigen.

Bei dem regelrecht ,briillenden” Prediger handelt es sich selbstredend um einen sehr
seltenen Extremfall. Meist war den Predigern, deren Freitagspredigten ich besuchte, lediglich
an einem strengen, autoritativ festen Ton gelegen. Daneben gibt es auch Prediger, die fiir
einen ginzlich anderen und deutlich ruhigeren Stil stehen. Im Kontext der Azhar stellt der
1976 geborene Usama al-Azhari - wihrend meiner Feldforschung der bei jungen
Erwachsenen vermutlich beliebteste azharitische Prediger und seit Juli 2024 awqgaf-Minister
- eines der prominentesten Beispiele dar. Seine Stimmfiihrung ist regelméRig ruhig und
bedacht, sein Auftreten besonnen, ausgewogen und stets nahbar. Gleichwohl ist auch bei ihm
ein Unterschied zwischen dem dars (beziehungsweise den in den letzten Jahren entstandenen
TV-Programmen) und der Freitagspredigt deutlich. Im dars sowie in den
Fernsehprogrammen spricht er mit einer meist sanften und einfithlsamen Stimme, in der
Regel durchgehend im dgyptischen Dialekt. Die Freitagspredigt tragt hingegen auch er mit
einem kraftigen, stellenweise leicht gepressten Duktus vor.*”

2.1.1.2 Der Kanzelton

Zur Bezeichnung dieser spezifischen, fiir die liturgische Predigt (meist) typischen
Vortragsweise verwendeten die Prediger unterschiedliche Begriffe. Manche sprachen von
ada’ al-minbar (Kanzelvortrag) oder uslib al-minbar (Kanzelstil), andere von einem

spezifischen stimmlichen Timbre (nabrat as-sawt mu‘ayyana).*® Bezeichnend ist bei den ersten

53 Siehe oben, S. 54 und 64 sowie al-Buhari, Al-jami‘ as-sahih (hadit 867a).
4 Bspw. Rifa‘T, Kayfa takiin hatiban, S. 15; Saqr, Kayfa nad ‘@ an-nds, S. 31 Anm, 1; MaktabT, Hasd’is, S. 266. Das Zitat
findet sich wie oben angemerkt auch bei Ibn al-Jawzi und bei Ibn al-‘Attar.
% Ein anschauliches Beispiel fur die hutba: Usama al-Azhari, ,Lutf Allah wa-farjuhu hutbat al-jum‘a“,
https://www.youtube.com/watch?v=r6jE0780EWw (letzter Zugriff: 20.10.2016).
%% Der Begriff ada’ al-minbar wird allerdings nicht lediglich im Sinne von ,Kanzelton‘ verwendet, sondern auch
in der Bedeutung ,Kanzelvortrag’. So beispielsweise in Hamdi Hasan Abii 1-‘Aynayn, ,,Al-minbar bayna d-din wa-
s-siyasa (1)“, Al-Ahram, 30.12, 2013.
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beiden Begriffen der Bezug zur Kanzel (minbar). Der deutsche Begriff ,Kanzelton® ist - wie
auch seine englische Entsprechung ,tone of the pulpit’ - anders konnotiert, er bezeichnet
eine dozierende, oft paternalistische, einténige und trockene Sprechweise.®”’

Es lohnt sich, mit Hilfe sprechwissenschaftlicher Kategorien einen genaueren Blick auf
die stimmlichen Charakteristiken des arabischen islamischen Kanzelvortrags zu werfen, der
bisher nicht eingehender betrachtet wurde. Gemeint ist dabei nicht der Kanzelton im oben
genannten umgangssprachlichen Sinn, sondern ein fiir die Kanzel charakteristischer
Vortragsstil, der sich durch eine bestimmte Stimmtechnik auszeichnet. Wie sich zeigen wird,
ist eine Analyse des Kanzeltons nicht nur fiir die Asthetik der heutigen arabischen
islamischen Predigt bedeutsam, es ergeben sich auch Beziige zur historischen Performanz.

Einen heuristischen Ausgangspunkt bietet die sprechwissenschaftliche Analyse des
Kanzeltons im deutschen christlich-protestantischen Kontext von Cora Arntz-Pietscher,*®
eine der wenigen wissenschaftlichen Beschiftigungen mit dem Phinomen. Sie unterscheidet
zwischen melodischen, dynamischen, zeitlichen und artikulatorischen
Sprechausdrucksmitteln. Als zentrales Merkmal des Kanzeltons identifiziert sie die
Akzenthdufung, die zu einer unklaren Akzentsetzung fithrt, was es dem Horer erschwere,
,,den Sinnkern eines Satzes auf Anhieb zu erkennen.“*” Der daraus resultierend konstante
Sprechrhythmus werde hiufig als monoton wahrgenommen. Die drei Mdglichkeiten der
Melodiefithrung (Intonation) - interrogative (steigende), progrediente (schwebende) und
terminale (fallende) - sollten zur Betonung bedeutender Worte oder Silben dienen,° hiufig
behielten Prediger jedoch eine progrediente (schwebende) Melodiefithrung bei, die auf
Seiten der Zuhorer zu einer unangemessenen Erwartungsspannung fiihre, weshalb letztere
schnell ermiideten. Diese Melodiefiihrung werde mit einem ,unnatiirlich gleichmiRigen
Sprechmuster” (Monorhythmie) ~ und  einem  ,bedéichtige[n] langsame[n]
Sprechtempo“ kombiniert. Des Weiteren triigen die unverhiltnismdRig hédufigen
Sprechpausen zur Ermiidung des Zuhdrers bei, die betonte Silbendehnung stelle ein zentrales
Merkmal fiir einen ,,salbungsvollen oder feierlichen* Pathos dar.® Die genannten Aspekte
seien im Wesentlichen auf sechs Faktoren zuriickzufiihren: ,,die akustischen Verhiltnisse der

Kirche, die Rollenerwartung der Gemeinde, das Rollenverstidndnis und Rollenverhalten* des

%7 Beispielsweise: Diana Hochstedt Butler, Standing against the whirlwind: Evangelical episcopalians in nineteenth-
century America, Oxford: Oxford University Press, 1995, S. 38; R. Ellis Roberts, Henrik Ibsen: A critical study, London:
Martin Secker, 1912, S. 12. Im christlichen Kontext wurden ab dem 19. Jahrhundert einige Anstrengungen
unternommen, diesen Predigtstil zu reformieren,
%8 Cora Arntz-Pietscher, ,,Der Pastor zwischen Kanzelton und klerikalem Sound: Sprecherische Merkmale einer
pathetischen Sprechweise®, sprechen 2 (1995): S. 39-45.
% Ebd.,, S. 41.
10 Ebd., S. 42.
1 Ebd., S. 43-44.
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Predigers, ,,die Sprache der Bibel, die christlichen Inhalte [und] die Intention* des Predigers
zu belehren, zu motivieren und zu erbauen.*

Wesentliche Beobachtungen dieser Analyse lassen sich auf die arabische Freitagspredigt
tibertragen. Eine Tendenz zur Akzenthdufung mit unklarer Akzentsetzung, ein konstanter
(monotoner) Sprechrhythmus, eine oft progrediente (schwebende) Melodiefithrung unter
Vernachléssigung der interrogativen (steigenden) und terminalen (fallenden) Intonation,
eine gewisse Monorhythmie sowie ein eher langsames Sprechtempo mit hiufigen
Sprechpausen waren teilweise auch hier zu beobachten. Insbesondere die Frage der Akustik
sowie unterschiedliche Rollenerwartungen, die mit der rhetorischen Absicht zur Belehrung
und religidsen Erbauung verkniipft sind, spielen auch in der islamischen Predigt eine Rolle.
Verschiedene performative Hinweise in den Predigthandbiichern, die die Notwendigkeit
eines abwechslungsreichend lebendigen, natiirlichen - d.h. nicht aufgesetzten oder steifen -
Predigtstils betonen, zeigen, dass an der en Predigt eine teilweise vergleichbare Kritik
gelibt wurde, wie die von Arntz-Pietscher erlduterte. Die Verbesserung der Vortragsweise
wird jedoch nicht lediglich in Predigthandbiichern versucht. Ein von der Azhar speziell
angestellter Prisentationstrainer, der mit Kursen zur Fortbildung amtierender Prediger
beauftragt worden war, fithrte im Gespréach sehr dhnlich Kritikpunkte an wie die genannten,
wenngleich ohne Riickgriff auf die sprechwissenschaftlichen beziehungsweise
sprecherzieherischen Fachausdriicke. Auch in der Freitagspredigt ist die Akzenthdufung
hdufig dem Anspruch der Klarheit geschuldet, wie sich auch hier teilweise ein zur Monotonie
tendierender Sprechrhythmus einstellt, der von einer (gegebenenfalls beabsichtigten)
schwebenden Intonation gepragt ist. Die Empfehlung eines abwechslungsreichen und
lebhaften Sprachstils in den modernen Homiletikhandbiichern legt nahe, dass ein
schwebender, monotoner Vortragsstil einigen allerdings schon langer als iiberkommen, weil
den ,,neuen” rhetorischen Erwartungen nicht entsprechend, empfunden wurde. Die erste,
explizit auf die Predigt bezogene Betonung der Notwendigkeit eines entsprechend
abwechslungsreichen und lebhaften Stils ist vermutlich in die Jahre nach der Griindung der
Abteilung fiir Predigtwesen und Rechtleitung (gism al-wa'’z wa-l-irsad) an der Azhar im Jahr
1918 zu datieren.®” Die Haufigkeit, mit der die Predigthandbiicher auch spiteren Datums die
Notwendigkeit eines lebendigen Vortragsstils betonen, legt nahe, dass die Predigt sich nach
den damaligen Reformen meist nicht so lebhaft und abwechslungsreich entwickelt hat,
sondern die Verdnderung des Vortragsstils ein andauerndes Anliegen blieb und bis heute
bleibt.

Neben dem miindlich-performativen Stil spielt auch die Sprache eine zentrale Rolle.
Wenn Arntz-Pietscher die Sprache der Bibel als einen (wohl etwas zu allgemeinen) Grund

anfiihrt, so ist das auf die arabische islamische Predigt nicht unmittelbar zu iibertragen, denn

62 Ebd., S. 40. Die im Original zur Aufzdhlung verwendeten Spiegelstriche wurden ausgelassen.
613 Mahflz, Fann al-hataba. Siehe zur Datierung des Buches: S. 79, Anm. 345 dieser Arbeit.
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aus dem Koran werden gegebenenfalls lediglich einzelne Verse zitiert, wie gewdhnlich
ebenfalls ein hadit zitiert wird. Allerdings hat die Erwartung, dass die Predigt auf
Hocharabisch (fusha) gehalten wird, eine noch deutlichere Absetzung vom alltdglichen
Sprachgebrauch zur Folge (und schrinkt gegebenenfalls auch ihre Verstdndlichkeit ein).
Obwohl die Predigthandbiicher, wie auch die Prediger selbst, durchgehend die
Notwendigkeit der Verstdndlichkeit des Textes betonen - eine Forderung, die oft mit der
rhetorischen Situationsangemessenheit (mugtada al-hal) der arabischen Rhetorik (‘ilm al-
balaga) begriindet wird, - zeigte sich bei der Besprechung von Predigttexten mit Agyptern
verschiedentlich, dass zumindest einzelne Begriffe auch von gebildeten Agyptern mit einem
der Sekundarstufe vergleichbaren Schulabschluss teilweise nicht verstanden wurden. Die
Bemithung um einen verstdndlicheren Predigtstil wird auch in der besprochenen
Empfehlung deutlich, Reimprosa (saj‘) nur in MaRen einzusetzen. Reimprosa ist zwar als
dsthetisches Element, insbesondere am Anfang der Predigt weit verbreitet, erschwert
allerdings auch das Verstindnis. Der Rat zu deutlichen Unterteilungen mit Satzpausen
(magqata‘a) ist ebenfalls auf Verstdndlichkeit ausgerichtet. Die meisten Prediger verwenden
solche regelmiRig, bilden relativ kurze Sitze beziehungsweise Syntagmen und trennen diese
durch deutliche Pausen (in manchen Fillen bis zu einer knappen Sekunde). Ein langer
Sprachfluss ohne Unterbrechung ist sehr selten. In diesem Aspekt vereint sich die Funktion
der Verstdndlichkeit mit der dsthetischen Absicht eines offiziellen und feierlichen Stils. Die
Homiletikhandbiicher betonen den langsamen und deutlichen Vortrag regelméRig.™* Eine
langsame und deutlich artikulierte Aussprache wurde fiir die Predigt teilweise schon frither
gefordert. So findet sich beispielsweise bei al-Qadi Tyad (gest. 1149) die Empfehlung, der
Prediger solle die Rede sorgfiltig und langsam vortragen (rattil kalamak).** Das konnte dem
Ziel des Ausdrucks von Ruhe (sakina) und wiirdevollem Ernst (waqgar) entsprechen, wobei
Ruhe vor allem als innere Ruhe zu verstehen ist und hierbei als kérperliche und stimmliche
im Habitus, nicht jedoch im Sinn einer geringen Lautstérke.

Der beschriebene Kanzelton stellt ein Charakteristikum der Freitagspredigt (und der
Prediger-Rolle) dar. Allerdings erkldren die von meinen Gesprachspartnern angefiihrten
Motivationen diese Stimmtechnik nur teilweise. Plausibler scheint, dass der Kanzelton ein
historisches, der vormoderneren Akustik geschuldetes Relikt darstellt und unter widrigen
akustischen Bedingungen Verstindlichkeit ermdglicht hat. Zwar ist diese Funktion heute in
Anbetracht der Verfiigbarkeit elektrischer Verstirkung fast durchgehend obsolet, der

s Beispielsweise: Abl Zahra, Al-hataba, S. 129; Adam, Al-hataba, S. 333; ‘Abd ar-Rahman, Dirasat, S. 281-282.

5 Abt I-Fadl ‘Tyad b. Masa al-Yahsubi as-Sabt1 al-Qadi ‘Tyad, Tartib al-madarik wa-taqrib al-masalik li-ma‘rifat a‘lam

madhab Malik, 8 Bde., Bd. 6, Rabat: Wizarat al-Awqaf wa-3-Su’iin al-Islamiyya, 1990, S. 287-288 zit. n. Jones,

,Prophetic performances*, S. 28. Es handelt sich um die Kritik an einem Prediger aus dem 10. Jahrhundert, sie

umfasst auch die Empfehlung, der Prediger solle seinen Kérper ausgeglichen bewegen (wazzin jismak). (Ebd.)
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Vortragsstil hat sich jedoch verschiedentlich gehalten; vermutlich, weil er sich als

charakteristisches Element der Predigt etabliert hat.

2.1.1.3 Séngerformant und Predigerformant

Die akustischen Bedingungen diirfen mit Arntz-Pietscher als zentraler Grund fiir die
meisten sprecherischen Merkmale des Kanzeltons im christlichen Kontext gelten.
Vergleichbares scheint auch auf den arabischen Kanzelvortrag (ada’ al-minbar) zuzutreffen.
Zwar gibt es architekturbedingte Unterschiede zwischen Kirche und Moschee, insbesondere
mit Blick auf den Hall in Kirchen, der mit der Rolle der Kirchenmusik im christlichen Kontext
verkniipft ist, wihrend Moscheen nicht auf Instrumentalmusik ausgelegt sind. In jedem Fall
diirfte die Horbarkeit des Predigers vor der Einfithrung von Mikrophonen und
Lautsprechern, die ungefdhr ab den Dreifigerjahren des 20. Jahrhunderts in dgyptischen
Moscheen Verbreitung fanden,” eine Herausforderung dargestellt haben. Um mir diese zu
verdeutlichen, forderte Muhammad al-Hattab mich auf, mich in seiner Moschee ohne
elektrische Verstirkung auszuprobieren. Beim Versuch, seinen Vortragsstil zu imitieren,
zeigte sich schnell, dass eine angepasste Stimmtechnik erforderlich war. Um mir diese
nahezubringen, libte er mit mir einige Aspekte der Koranrezitation. Hierbei legte er Wert auf
eine Stimmtechnik, die eine weite Hor- und Verstehbarkeit der Stimme ermdglichte. In
Ermangelung eines Fachausdrucks - auch al-Hattab nannte mir keinen - ldsst sich
heuristisch, wie es auch mein Lehrer es tat, vom Kanzelvortrag (ada’ al-minbar) sprechen.

Um genauer nachzuvollziehen, was diese vage bezeichnete Stimmtechnik des Predigers

kennzeichnet, sei eine phonetische Analyse versucht.

2.1.1.3.1  Eine phonetische Analyse des Kanzeltons

Bei der phonetischen Stimmanalyse lassen sich unterschiedliche Aspekte darstellen. Eine
zentrale Rolle kommt Formanten zu. Der Begriff bezeichnet die Konzentration akustischer
Energie in einem bestimmten Frequenzbereich.®” Die menschliche Stimme ist durch mehrere
Formanten gekennzeichnet, sie bedingen unter anderem die Verstehbarkeit der Stimme. Bei
der phonetischen Analyse der Stimmen von Opernsidngern konnte nachgewiesen werden,
dass ein durch bestimmte Stimmtechniken erzeugter zusitzlicher Formant - der sogenannte
Séngerformant - eine bessere Verstehbarkeit der Stimme ermdglicht. Vor dem Hintergrund
der bisherigen Ausfiihrungen legt dies die Vermutung nahe, dass das von Predigern auf der

66 Eine genaue Datierung der Einfithrung von Lautsprechern in den Moscheen des Mittleren Ostens ist
schwierig, da sich die Forschung bisher kaum mit dem Thema beschiftigt hat. (Naveeda Khan, ,,The acoustics
of Muslim striving: Loudspeaker use in ritual practice in Pakistan®, Comparative Studies in Society and History 53,
Nr. 3 (2011): S. 571-594, hier: S. 572, Fulnote 2, 573-574 FuRnote 4.) Khan vermutet, dass sie in den spiten
Zwanzigerjahren des letzten Jahrhunderts erstmals in Moscheen verwendet wurden. (Ebd., S. 572.) In
Anbetracht der technischen Entwicklung und der Vorreiterrolle Agyptens darf dieses Datum auch fiir Agypten,
insbesondere fiir Kairo, angenommen werden.

87 David Crystal, A dictionary of linguistics and phonetics, 6. Ausg., Oxford: Blackwell, 2008, S. 196.
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Kanzel verwendete besondere ,, Timbre* vergleichbare Merkmale wie der Sangerformant
aufweisen diirfte. Sofern das zutrifft, diirfte als Funktion die bessere Verstindlichkeit
angenommen werden.

Fiir die Analyse der Stimme bietet sich das Programm Praat an, das im Bereich der
linguistischen Phonetik unterschiedlich verwendet wird. Eine Voraussetzung fiir eine solche
Analyse ist eine ausreichende Aufnahmequalitdt. Hierdurch wird die Auswahl mdéglicher
Aufnahmen aus meiner Feldforschung leider - der Gedanke einer phonetischen Analyse kam
erst im Anschluss an die Feldforschung auf - stark eingeschrankt.®™® Ein Ausschnitt aus einem
dars, in dem der Prediger sowohl den Kanzelton als auch seine gewthnliche Sprechstimme
verwendet, hat sich als verhiltnisméRig geeignet erwiesen. Eine Vergleichbarkeit der zwei
unterschiedlichen Sprechstile ist hier insofern gegeben, als dass Kanzelton und
Sprechstimme in direkter Abfolge nacheinander - d.h. bei gleichen Aufnahmebedingungen -
verwendet werden.*”

In einem ersten Schritt werden die phonetischen Eigenschaften des Kanzeltons
analysiert. Ziel ist, die zusdtzliche Konzentration akustischer Energie, welche vermutlich die
Verstehbarkeit des Predigers verbessert, darzustellen. Des Weiteren erlaubt der gewdhlte
Ausschnitt auch eine Analyse der Semantik des Kanzeltons. Zundchst gilt die Aufmerksambkeit

der Technik und Funktion des Kanzeltons und dem vermuteten ,Predigerformanten’.
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Bild 3: Der zu analysierende Ausschnitt mit Amplitude, Spektrogramm und Annotation des gesprochenen Texts.

Bild 3 zeigt die mit dem Programm Praat erstellte graphische Visualisierung des zu
analysierenden Abschnitts. Die oberste Zeile bildet die Amplitude des akustischen Signals ab,

d.h. die Lautstirke der Stimme in ihrem Verlauf. In der mittleren Zeile findet sich das

68 Von den zahlreichen wihrend der Feldforschung erstellten Predigtaufnahmen gentigen die meisten nicht
den Anforderungen der Phonetik- beziehungsweise Akustikforschung, da fiir eine entsprechende Analyse eine
hohe Aufnahmequalitit erforderlich ist, wobei ein konstanter Abstand zwischen Mikrofon und Sprechermund
gewahrt sein sollte. (Siehe zu Fragen der Aufnahmequalitit: Jérg Mayer, Phonetische Analysen mit Praat: Ein
Handbuch fiir Ein- und Umsteiger, (2017), http://praatpfanne.lingphon.net/downloads/praat_manual.pdf. 263,
289-292.)

¢ Diese Aufnahme, die mir das Team von AzharTV zur Verfiigung gestellt hat, verfiigt iiber eine hohe Qualitt
und eine relativ konstante Mikrofon-Mund-Distanz. Da der Prediger sowohl Sprechstimme als auch
JKanzelton* verwendet, eignet sie sich, um den ,Predigerformanten‘ zu analysieren. Den MaRstdben der
Phonetik- beziehungsweise Akustikforschung wird die Analyse jedoch schwerlich gerecht, sie kann lediglich
einer ersten Plausibilisierung der These dienen.
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Spektrogramm, die graphische Darstellung des Frequenzspektrums.® Das Spektrogramm
bildet die Intensitdt des Signals in unterschiedlichen Frequenzbereichen durch stirkere
Sattigung ab. Desto dunkler die Darstellung, desto groRer die Konzentration akustischer
Energie an der entsprechenden Stelle, also in einem bestimmten Frequenzbereich zu einem

bestimmten Zeitpunkt.
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Bild 4: Die rote Ellipse marklert die Verwendung des Kanzeltons.

Eine deutliche Konzentration akustischer Energie ist in Bild 4 im letzten Drittel der
mittleren Zeile zu erkennen. Der Bereich ist mit einer roten Ellipse markiert. Es handelt sich
um den Abschnitt, in dem der Prediger im Kanzelton spricht.**

Die schwarzen Linien im Spektrogramm stellen Formanten dar. Ein Formant ist definiert
als ,,a concentration of acoustic energy, reflecting the way, air from the lungs vibrates at
many different frequencies at one, and the most dominant frequencies combine to produce
the distinctive vowel qualities. Each dominant band of frequencies constitutes a formant.**
Die Anzahl der durch Praat dargestellten Formanten hingt von den gewihlten Einstellungen
ab. Flr eine linguistische Analyse werden gewdhnlich nicht mehr als fiinf Formanten
dargestellt, diese werden beginnend mit dem tiefsten durchnummeriert. Unter
gewohnlichen Bedingungen sind die Formanten F, und F,** fiir die Verstdndlichkeit des
Gesprochenen ausschlaggebend, die Formanten F; und F, prigen vor allem Charakter und
Timbre der Stimme. Wihrend im hier erstellten Spektrogramm lediglich ein bis zwei
horizontale Linien im linken Bereich deutlich zu erkennen sind®* (iiber diesen deuten sich
lediglich leichte Schatten an), sind im rechten, mit einer roten Ellipse markierten Bereich
oberhalb der unteren beiden Linien zwei weitere erkennbar. Die unteren beiden, im

gesamten Spektrogramm sichtbaren Linien stellen die Formanten F, und F,dar. Die dariiber

620 Crystal, A dictionary of linguistics and phonetics, S. 445.
521 Der Prediger verwendet hier fiir die direkte Rede al-Buharis den Kanzelton. Das ist fiir die Interpretation der
Passage sehr spannend, jedoch soll diese erst in einem zweiten Schritt erfolgen, zunichst wird die
Aufmerksamkeit allein auf den Kanzelton gerichtet.
622 Crystal, A dictionary of linguistics and phonetics, S. 196.
3 Es handelt sich hierbei um die untersten beiden schwarzen Linien im Bild, allerdings ist in dieser
Visualisierung der Formant F, aus technischen Griinden nur teilweise sichtbar.
4 Durchgehend ist lediglich eine Linie eindeutig und deutlich auszumachen, bei genauer Betrachtung erkennt
man eine dariiber verlaufende zweite Linie, wenn auch weniger gesittigt als die Erste. Daher spreche ich von
ein bis zwei Formanten.
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liegenden, lediglich im rot markierten Abschnitt deutlich sichtbaren Linien hingegen die
Formanten F, und F,. Der Kanzelton ist also akustisch durch die Zunahme der Formanten F,
und F, gekennzeichnet. Er unterscheidet sich damit von der gewdhnlichen Sprechstimme des
Predigers durch eine Zunahme akustischer Energie im Frequenzbereich zwischen 2500 und
3700 Hz.

Ein wesentlicher akustischer Effekt des Kanzeltons liegt darin, dass die Stimme hdufig
tiefer klingt. Man kdnnte zunichst vermuten, hierin ldge die Funktion der Verdnderung der
Sprechstimme durch den Prediger. Wahrend die tiefere Stimme nicht ungewollt sein muss
und ihr semantisch eine eigene Rolle zukommt, insofern sie Gewichtigkeit und Mannlichkeit
konnotiert, geht die Funktion des Kanzeltons - die gesteigerte Verstehbarkeit - tiber diese
hinaus, zumal eine tiefere Stimme auch ohne Verstarkung der Formanten F, und F, erreicht
werden kann. Der Umstand, dass Vokale im Kanzelton tiefer realisiert werden, stellt hier
offenbar eher einen ,,Nebeneffekt“ der Erzeugung des Kanzeltons dar, als dass es das Ziel des
Predigers wire, tiefer zu klingen.

Ein Vergleich mit dem Singerformanten, der insbesondere im Operngesang zum Einsatz
kommt, erlaubt genauer darzulegen, inwiefern der Kanzelton der Verstidndlichkeit dient,
woraus sich wahrscheinliche Anhaltspunkte fiir die historische Performanz der Predigt

ergeben.

2.1.1.3.2  Der Sdngerformant

Im Bereich der Akustik hat insbesondere Johan Sundberg die Stimme von Opernsingern
wissenschaftlich untersucht. Er fithrt aus: ,,a well-trained singer produces sounds that can be
heard distinctly in a large opera house even over a high level of sound from the orchestra,
and can do so week after week, year after year.“*” In seiner Analyse, die hier lediglich in
groben Linien skizziert sei, erldutert Sundberg, dass hierfiir ein spezifischer Sdngerformant
verantwortlich ist. Mit dem Begriff bezeichnet er die Konzentration spektraler Energie im
Bereich um die 2,8 kHz.** Da der hochste Klangbereich eines Orchesters im Bereich von 450
Hz liegt und menschliche Rede die maximale Durchschnittsenergie etwa im selben
Frequenzbereich entfaltet, jedoch in héherem Frequenzen schwicher wird,*” (was auch im
oben dargestellten Spektrogramm sichtbar ist), garantiert der Singerformant die
Verstehbarkeit des Séngers. Er stellt sicher, dass der Klang des Orchesters die Stimme nicht
verdeckt.®”® Der Singer erzeugt diesen Formanten durch eine Senkung des Kehlkopfes,

gegebenenfalls weitet er gleichzeitig den Rachenraum (Pharynx). Dadurch verkiirzt sich der

625 Johan Sundberg, ,, The acoustics of the singing voice®, Scientific American 236, Nr. 3 (1977): S. 104-116, hier: S.
104.

626 Johan Sundberg, , Articulatory interpretation of the ,singing formant®, Journal of the Acoustical Society of
America 55 (1974): S. 838-844, hier: S. 838.

67 Sundberg, ,,The acoustics®, S. 111.

8 Ebd., S. 113.
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Vokaltrakt und er kann die Vokaltraktresonanz nutzen, um den Klang zu verstirken.®” Bei
korrekter Beherrschung erfordert diese Technik keine zusitzliche Anstrengung, die
gesteigerte Horbarkeit wird ohne zusétzlichen Luftdruck erzeugt.®® Sie ist also geeignet, iiber
eine liangere Dauer die Verstehbarkeit zu garantieren, was bei einer stdrkeren
Beanspruchung der Stimmbénder nicht nachhaltig méglich wére.

Der Vergleich des Moscheepredigers mit einem Opernsinger, der gegen ein Orchester
ansingt, ist natiirlich zugespitzt. Bei Einhaltung der Vorschriften - nicht nur die Zuhdrer
sollen sich in Richtung des Predigers ausrichten und schweigen, auch aulerhalb der Moschee
sollte geschwiegen werden - entsteht keine einem Orchester vergleichbare Gerduschkulisse,
gegen die sich der Prediger durchsetzen miisste. Aus der ritualrechtlich vorgeschriebenen
Ruhe wihrend der Predigt kann allerdings nur bedingt auf die Praxis geschlossen werden.
Zwar wird diese in Agypten heutzutage innerhalb der Moscheen stets eingehalten, das
scheint jedoch nicht immer gegolten zu haben. Ibn al-Hajj al-‘Abdari (gest. 1336) berichtet
beispielsweise, dass die Zuhdrer einen solchen Larm machten, dass der Prediger kaum zu
verstehen war.®' Das wird kein Einzelfall gewesen sein, die Verstehbarkeit des Predigers in
der Praxis stellte sicherlich eine Herausforderung dar, der dieser mit einer entsprechenden
Stimmtechnik vermutlich zumindest teilweise begegnen konnte.

Mit der flichendeckenden Einfithrung elektronischer Verstirkung konnte die
Verstehbarkeit technisch garantiert werden. Heutzutage ist der Prediger dank der
regelmiRig sowohl innerhalb als auch auBerhalb der Moschee angebrachten Lautsprecher
nicht nur in der Moschee, sondern hiufig auch weit iiber diese hinaus gut zu verstehen. Der
,Predigerformant’ ist also vermutlich ein Relikt aus vorelektrischen Zeiten, das sich gehalten
hat, weil er sich von einer technischen Notwendigkeit zu einem &sthetischen Mittel
entwickelt hat. Dieses &dsthetische Mittel wird heute langst nicht von allen, aber doch von
einigen Predigern beibehalten. Als dsthetisches Element des rituellen Kanzelhabitus ist der
Kanzelton mit der Freitagspredigt assoziiert, er ist ein Zeichen im semiotischem Sinn: der
Kanzelton allein gentigt, um den rituellen Kontext der Predigt zu evozieren. Das galt fiir ‘Abd
as-Sabiir, mit dem ich am Rande des Muqgattams sitzend den Prediger aus der Ferne horte,
wie auch im Predigtunterricht bei al-Hattab. Eine kurze Imitation des Kanzeltons gentigte,
um eindeutig auf die Freitagspredigt anzuspielen.

In den modernen Handbiichern konnte ich keine eindeutige Bezeichnung des hier
beschriebenen ,Kanzeltons* finden. Die Handbiicher sprechen eher allgemein von einem
Anheben der Stimme (raf as-sawt) oder von der Kraft (quwwa) beziehungsweise Kriftigkeit

(jaharat) der Stimme.** Daneben findet sich die ebenfalls nicht eindeutige Wendung jahdrat

9 Ebd., S. 114.
80 Fbd,, S. 113.
%1]Jones, The power of oratory, S. 238.
2 Beispielsweise: Salabi, Al-hataba wa-i'dad al-hatib, S. 32. Siehe zu Belegstellen fiir jahdrat as-sawt und
Abwandlungen auch oben, S. 134, Anm. 597.
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as-sawt (Kraftigkeit der Stimme).”** Der Prediger ‘Abd as-Sabiir beschrieb den Kanzelton als
ein spezifisches stimmliches Timbre (nabrat as-sawt mu‘ayyana). Die Wendung impliziert eine
,Betonung’ beziehungsweise einen ,Tonfall der Stimme* und ldsst sich vielleicht genauer mit
,(deutlich artikulierendes) Anheben der Stimme,’ iibersetzen, wobei auch ein Anheben der
Tonhdhe impliziert sein kann.®* Zumindest verwendete ‘Abd as-Sabiir seine Stimme in dieser

Weise, wenn er mit dem beschriebenen Timbre (nabrat as-sawt) sprach.®*®

2.1.2  KORPERLICHE BEREDSAMKEIT: GESTIK, MIMIK UND HALTUNG

Neben der Stimme stellen Gestik, Mimik und Haltung weitere zentrale Analysekategorien
dar. In Anbetracht einiger Ausfilhrungen in den modernen Handbiichern und der
fotografischen Illustrierung von Mimik und Gestik im Handbuch Fayyads kénnte man eine
umfassende Gestik vermuten. Ein mimisch und gestisch reger Vortrag ist in der
Freitagspredigt und Festtagspredigt jedoch selten. Viele Prediger legen erkennbaren Wert

auf eine deutlich reduzierte korperliche Performanz durch Mimik und Gestik.

83 Mahfiz, Fann al-hataba, S. 65.

64 Vgl. Edward W. Lane und Stanley Lane-Poole, An Arabic-English lexicon, Bd. 1, Teil 8: Niin - ya’ and Supplement,
London: Williams and Norgate, 1893, S. 2757 Spalte 3. Die Bedeutung einer deutlichen Artikulation findet sich
nicht bei Lane, ist jedoch bei Hans Wehr impliziert (Wehr, Arabisches Worterbuch, S. 1242: Hervorhebung,
Betonung.)

5 Die wiederkehrende Verwendung der Wurzel n-b-r legt eine Beobachtung nahe. Vielleicht lassen sich die
bisherigen etymologischen Uberlegungen zum Begriff minbar (Kanzel), nomen instrumentis zu n-b-r, erginzen.
Schwally verweist auf die Bedeutung von nabara als ,,hoch sein, erhaben, anschwellen®, (Schwally, ,,Lexikalische
Studien®, S. 147. Vgl. auch Samuel M. Zwemer, ,,The pulpit in Islam*, The Moslem World 23, Nr. 3 (1933): S. 217-
229, hier: S. 218.) Der Begriff kann allgemein als ,anheben‘ und ,erhéhen‘ verstanden werden, er muss jedoch
nicht auf die Stimme bezogen sein, sondern kann auch einen Gegenstand beziehungsweise eine Person zum
Objekt haben. Der minbar (die Kanzel) ist also vielleicht ein nomen instrumentis in doppelter Hinsicht: Zum
einen hebt die Kanzel den Prediger an, zum anderen hebt er seine Stimme ,,durch” die Kanzel an - ndmlich,
wenn er auf ihr steht.
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Bild 5: Freitagspredigt mit Stock™

Bild 5 zeigt einen Prediger wihrend der Freitagspredigt in einer groRen dem Ministerium
fiir fromme Stiftungen (wizarat al-awqaf) unterstehenden Kairiner Moschee. Der Prediger,
selbst Absolvent der Azhar, hat die rechte Hand auf dem Rand der Kanzel abgelegt, wihrend
er in der Linken einen Stock hilt. Diese Haltung, die exakt den oben besprochenen Vorgaben
Ibn al-‘Attars entspricht,”” behilt er abgesehen von sehr seltenen Ausnahmen, in denen er
mit einer Hand eine kurze Bewegung zur Verdeutlichung ausfiihrt (Bilder 6 und 7), iiber die
gesamte Predigt hinweg bei.

Auch im weiteren Verlauf entspricht der Vortrag des Predigers relativ genau den
Vorgaben bei Ibn al-‘Attar: Er dreht den Kopf nur leicht zu Seite, seine Kérperhaltung ist stets
ruhig und beherrscht.

6% AzharTV, ,Hutbat al-hajj wa-salat al-jum'a min masjid al-Imam ar-RifaT bi-tarth 12_10_2012 / a$-Sayh
Muhammad Hammad*, https://www.youtube.com/watch?v=RrN7w8NzVP0 (letzter Zugriff: 15.11.2024).
67 Siehe oben, S. 61, Ibn al-‘Attar, Adab al-hatib, S. 131-132.
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Eine wiirdevolle Haltung des Predigers, die Verkdrperung von Ruhe (sakina) und
wiirdevollem Ernst (wagqar) ist nicht lediglich auf der Kanzel, sondern fiir das gesamte Ritual
pragend und lieR sich vielfach bereits im Vorfeld des Freitagsgebets (sowie auch zu anderen,
insbesondere offiziellen Gelegenheiten) beobachten, wenn sich der Prediger in den
6ffentlichen Bereichen der Moschee aufhielt. In den meisten Moscheen schlie3t das Biiro des
Predigers direkt an den Gebetssaal an. In manchen, etwa der Azhar-Moschee und der Sultan
Hasan Moschee, ist der Weg ldnger, der Prediger begibt sich zunichst in den Innenhof, von
dort in den Gebetsraum und schlieflich zur Kanzel (minbar). Ungeachtet seiner Linge legten
die Prediger den Weg am Freitag meist mit der bei Ibn al-‘Attar und Ibn Jubayr beschriebenen
ruhigen und wiirdigen Haltung zuriick. Anwesende Moscheebesucher griiten sie, vermieden
es jedoch, den Weg vom Biiro zur Kanzel zu verldngern, gingen also nicht selbst auf Géste zu,
es waren letztere, die zu ihnen kamen, um sie zu griien. Lediglich einzelne Prediger gingen
mit ziigigen, manchmal hastigen Gang. Sie waren in der Minderzahl, seien als Variante jedoch
erwdhnt.

Im Rahmen geselliger Runden in den Biiros der Prediger wurde - nicht unbedingt
tiberraschend - deutlich, dass der beschriebene Habitus im Wesentlichen
Rollenkonventionen geschuldet ist. Das Biiro des Predigers, in dem dieser sich oft vor der
Predigt aufhdlt und auch Besucher empfingt, stellt einen rdumlich und performativ
abgetrennten Bereich dar, in dem andere Verhaltensregeln und Rollenkonventionen gelten.
Soweit ich Gelegenheit hatte, an entsprechenden Runden teilzunehmen, war der Umgang
hier - in Absetzung zur ,Offentlichkeit’ der Moschee - betont informell. Die Prediger trugen
teilweise lediglich eine jallabiyya. Muhammad al-Hattab, bei dem ich die Stunden vor dem
Freitagsgebet am hdufigsten verbrachte, legte stets erst kurz bevor er sein Biiro verlieR -
nach der rituellen Waschung (wudid’) und der Verrichtung der zwei Prostrationen der
Moscheebegriifung (rak‘atan tahiyyat al-masjid) - seinen Mantel (kakila) an und setzte den fiir
Azhar-Gelehrte typischen Turban (imma, auch ‘amama)®® auf. Dieses Ankleiden markierte
den Wandel vom legeren und vertrauten Umgang zur ,,Festzeit* (Assmann) des Rituals. Der
Prediger nahm seine offizielle Rolle ein, verlieR den ,halbprivaten“ Raum seines Biiros und
trat in die ,,Offentlichkeit* der Moschee.

Der gestisch zurilickhaltende Vortragsstil kam auch im Gesprach mit Halid Ramadan®®,
einem Kommunikationstrainer zur Sprache, der von der Azhar beziehungsweise dem

Ministerium fiir fromme Stiftungen (wizarat al-awqaf) mit dem Training praktizierender

8 Bei der imma handelt es sich um einen roten tarbiis, der mit weilem Tuch umwickelt wird. Wahrend die ‘imma
als Symbol der azharitischen ‘ulama’ fungiert, ist der tarbu$ ohne Tuch ein Symbol sékularer Bildung an der
Universitit Kairo. (Mona Abaza, ,, The expanding and controversial role of Al-Azhar in Southeast Asia“, in:
Kindheit und Jugend in muslimischen Lebenswelten: Aufwachsen und Bildung in deutscher und internationaler Perspektive,
hrsg. v. Christine Hunner-Kreisel und Sabine Andresen, Wiesbaden: VS Verlag fiir Sozialwissenschaften, 2010:
S. 45-57, hier: S. 51-52.)

6% Das Gespréch fand am 07.04.2014 in Kairo statt.
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Freitagsprediger (hutaba’) beauftragt worden war. Er sollte diese ,,zu besseren Rednern zu
machen®, wobei ihr kommunikatives Geschick, die erfolgreiche Ubermittlung der Botschaft
im Vordergrund standen. In unserem Gespriach wiederholte er - den Handbiichern
vergleichbar - die Bedeutung einer gesteigerten Natiirlichkeit, Direktheit und Authentizitit.
Verschiedentlich kritisierte er die korperliche Performanz der Prediger. Die meisten stiinden
durchgehend steif auf der Kanzel, wendeten sich bestenfalls selten, meist gar nicht zur Seite
und mieden jeglichen Blickkontakt mit den Zuhorern. Thre Gesten seien zu spérlich, ihre
Kommunikation zu steif. Auch mangle es ihnen oft an Selbstvertrauen. Aus seiner Sicht sollte
die hutba ,,s0 natiirlich wie méglich” sein und nach Mdéglichkeit auch eine ,,Interaktion® mit
den Zuho6rern umfassen.

Zwar iiberwiegt eine zuriickhaltende Gestik, es finden sich jedoch auch einige Prediger,
die einen starkeren Einsatz der Gestik wihlen. Das lieR sich insbesondere bei der Ubertragung
von Predigten im Fernsehen beobachten,® was nicht verwunderlich ist, denn
ausdrucksstarke Bewegungen und Mimik sind vor allem aus der Nihe sowie in

Nahaufnahmen wirksam.

0 Freitags konnen zu Hause gebliebene Gliubigen jeweils mindestens eine Freitagspredigt im staatlichen
dgyptischen Fernsehen verfolgen. Die Predigt wird teilweise aus der Rundfunkmoschee (masjid al-idd‘a)
libertragen oder, allerdings unregelmiRig, aus den groRen Moscheen des Landes.

131



Bilder 8-11: Gestik in einer Freitagspredigt der Masjid al-Ida‘a®

Die Sequenz der in geringene Abstand aufgenommenen Bilder 8-11 zeigt zum einen die
ruhige Haltung, bei der der Prediger seine Hinde - wie Ibn al-‘Attar es im Fall eines minbar
ohne Seitenstiitzen empfiehlt (Bild 9) - ruhig vor dem Bauch hilt, was er {iber einen
relevanten Teil der Predigt hinweg tut, zum anderen einige deutliche Gesten (Bilder 8, 10 und
11). Im Vergleich zu den Bildern 5, 6 und 7 ist die Gestik hier starker ausgeprégt. Teilweise
hebt der Prediger einen Zeigefinger, eine Geste, die verschiedentlich auf den Propheten
zuriickgefithrt wird, fiir ihn jedoch insbesondere wihrend des Bittgebets iiberliefert ist.**” Die
Geste ist wohlgemerkt nicht grundsitzlich mit dem in manchen islamistischen Kreisen
tiblichen sogenannten tawhid-Finger gleichzusetzen. Letzterer verweist auf die
Gotteseinzigkeit (tawhid) im islamistischen Sinn, die - dem Konzept der Gotteseinzigkeit in
der Herrschaft (at-tawhid ar-rubibiyya) entsprechend - eine Ablehnung der Demokratie und
menschengemachter Gesetze umfasst.*’

1 Mustafa ‘Azzat Hamidan, ,,A$-Sayh Mustafa ‘Azzat Hamidan fi awwal hutba tubita mubasiratan min al-qanzh
at-taniyya al-misriyya“, https://www.youtube.com/watch?v=puoovDYzI-8 (letzter Zugriff: 11.09.2013).

42 al-Bajurt, Fann al-kalima, S. 229.

&3 Marwan Abou Taam et al. (Hrsg.), Kontinuierlicher Wandel: Organisation und Anwerbungspraxis der salafistischen
Bewegung, Frankfurt am Main: Leibniz-Institut Hessische Stiftung Friedens- und Konfliktforschung (HSFK), 2016,
S. 14.
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Bilder 12-15: Prediger im Fernsehen (Husayn-Moschee

Die Bilder 12-15 zeigen ebenfalls eine deutliche Gestik und Mimik. Allerdings handelt es
sich um gestisch herausgehobene Stellen {iber weite Teile ist die Gestik zuriickhaltend. Die
gewdhlten Beispiele entsprechen der Empfehlung der Handbiicher, wichtige Inhalte im
Vortrag gestisch und gegebenenfalls mimisch zu unterstreichen, Emotionen darzustellen, um
diese den Moscheebesuchern zu tibermitteln. Das Verhéltnis zwischen homiletischer Theorie
und Praxis ist nicht notwendigerweise ein kausales. Der gestisch und mimisch expressive
Vortrag des Predigers muss nicht direkt auf die Homiletik- beziehungsweise
Rhetorikhandbiicher zuriickgehen, die nicht die einzige mégliche Inspirationsquelle fiir
einen entsprechenden Vortrag darstellen. Die Handbiicher sind vielmehr - wie oben
beschrieben - als ein Symptom des sich wandelnden Performanz-Verstindnisses zu deuten.
In Film und Fernsehen ist eine expressive Verwendung von Mimik und Gestik verbreitet, was
eine Anpassung der Prediger bei Fernsehiibertragungen begiinstigt. Man kann von einer
performativen Intertextualitdt sprechen, unterschiedliche Genres haben die Predigt mit
ihren performativen Konventionen beeinflusst.

Der relative Verbreitung eines gestisch lebhaften Vortrags der Freitagspredigt (hutba) ist

vermutlich als moderne Entwicklung zu verstehen. Zwar ist eine gestische

¢4 Misr al-Ula, ,,Hutbat al-jum‘a min masjid al-Tmam al-Husayn“, https://www.youtube.com/watch?v=TXvei
G8vmdk (letzter Zugriff: 11.09.2013).
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,Lebhaftigkeit” bei Predigern teilweise schon friither belegt (siche Ibn al-Jawzi), sie galt den
Gelehrten jedoch als unangemessen beziehungsweise als Charakteristikum der
,Volksprediger* und fand sich aulerhalb der Freitagspredigt. Auch ein Bericht aus dem Jahr
1870 legt nahe, dass die lebhafte Gestikulation des Predigers (qass) als Merkmal des nicht
gelehrten Volkspredigers in Absetzung zum formell gebildeten Geistlichen galt: ,,An einer
Sdule [der Umayyadenmoschee] stand, umgeben von einer zahlreichen Zuhérerschaft, ein
Schejch, der mit lebhaften Gestikulationen einen Vortrag hielt. Wie mein Fiithrer sagte, war
es kein Geistlicher, sondern ein Mann aus dem Volke, der den Andichtigen erbauliche
Predigten vortrug und dafiir Geld einsammelte.“***

Moglicherweise handelt es sich nicht nur beim gestisch ausgeprigten Vortrag der
Freitagspredigt um eine moderne Entwicklung. Wéahrend die meisten Prediger, die ich im
Rahmen meiner Feldforschung traf, innerhalb der Moscheen Wert auf maRvolle und wiirdige
Bewegungen legten und nur sehr selten einen eiligen Gang zeigten, war ihr 6ffentliches
Auftreten auf den StraRen regelmiRig von eiliger Geschiftigkeit geprigt. Da die historischen
Quellen langsame und wiirdige Bewegungen des religiésen Gelehrten empfehlen - nicht nur
fiir die Moschee, sondern als grundsitzlichen Habitus des Gelehrten - kann man (wenngleich
Quellen nicht unbedingt die historische Realitit abbilden) vermuten, dass die Betonung der
Eile ebenfalls eine moderne Entwicklung ist. Eiligkeit und Geschiftigkeit haben sich in
europdischen GroRstddten erst im Lauf des ausgehenden 19. und 20. Jahrhunderts als Habitus
entwickelt.®® Eine Ubertragbarkeit dieser Beobachtung auf den arabischen Kontext scheint
plausibel.

Jeder Habitus hat seine eigene Bedeutung: MaRvolle Ruhe und Wiirde sind Ausdruck von
Sicherheit und Ernsthaftigkeit und verorten den Prediger in der prophetischen Tradition. Die
geschiftige Eile verweist in anderer Form auf die Bedeutung der eigenen Funktion. Der

Eilende hat keine Zeit sich von seinen Aufgaben ablenken zu lassen.

2.1.3  DER PREDIGER ALS ROLLE

In den bisherigen Ausfiihrungen wurde deutlich, dass als Kanzelprediger zu predigen,
bedeutet, eine soziale und rituelle Rolle und mit dieser einhergehende Rollenerwartungen zu
erfiillen. Entsprechende Rollenerwartungen kénnen in Spannung zu alltdglichen Rollen ihrer
Akteure stehen. Insbesondere gilt dies vielleicht bei Ritualen, auf Grund der deutlichen
Abgrenzung zwischen Alltagszeit und Festzeit (Assmann) zwischen gewShnlichem Leben und
Ritual. Die Soziologie bezeichnet mit dem Begriff ,Rollendistanz’ (Erving Goffman) das

Phidnomen, mit einem beispielsweise ironischen oder iiberzogenen Verhalten ,eine Distanz

945 Schack zit. n. Goldziher, Muhammedanische Studien, Bd. 2, S. 169-170.
¢4 Peter Borscheid, Das Tempo-Virus: Eine Kulturgeschichte der Beschleunigung, Frankfurt am Main: Campus, 2004,
S.363-364. Im Paris des 19. Jahrhunderts setzt sich der Flaneur mit (iiber)betont langsamen Spaziergingen von
der neuen, modernen Geschwindigkeit ab. (Vgl. Charles Baudelaire, ,,Le peintre de la vie moderne®, in: Oeuvres
compleétes, hrsg. v. Claude Pichois, Bd. 2, Paris: Gallimard, 1975: S. 683-724.)
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zu den verpflichtenden Titigkeiten der Rolle“®” anzuzeigen, sich also von
Rollenerwartungen zu distanzieren. Der Betroffene kann durch eine solche Distanzierung
einer anderen (der ,eigenen‘) Identitdt Raum geben und von bestimmten Rollenerwartungen

abweichende Selbstbilder in eine Situation einbringen.**

2.1.3.1 Ambiguitat der Autoritdt

Teilweise manifestiert sich Rollendistanz auch in Predigten. Ein interessantes Beispiel
fand sich in einem dars, den Muhammad al-Hattab donnerstags in einer groflen Moschee zu
geben pflegte. Gegenstand einer Sitzung war ein Ausschnitt aus einer Rede (hutba) des frithen
Prophetengefihrten ‘Abdallah Ibn Mas‘td (gest. 652/653)*° zum Thema taqwa (Gottesfurcht),
konkret die Passage: ,,Al-muttaqiina sida wa-I-fugaha’u gada wa-majalisuhum ziyada.” (ungefahr:
,Die Gottesfiirchtigen wird er zu Fithrern [der Menschen] machen, die Rechtsgelehrten zu

) Der Prediger erlduterte zunichst,

Lehrmeistern und ihre Gefolgschaft wachsen lassen.
dass die Gottesfiirchtigen Fiihrer (sada) seien, weil niemand in der Lage sei, die Essenz (safwa)
ihres Lebens zu verandern (gayyara) oder auch nur ,ihre Stimmung stéren“ (‘akkara
mazagahum), da Gott ihr Patron (wali) ist. ,,Weil sie auf den Schdpfer vertrauen®, kénnten sie
Lnicht gestort werden.” Sie wiissten, dass er die Geschicke ,,nach seiner Absicht (murad), nicht
nach der eines Anderen lenkt.“ ,,Der hichste Grad an Gottesfurcht” (tagwa) erlaube es ihnen
sogar, ,,Ereignisse bereits vor ihrem Eintreten wahrzunehmen*; der Gottesfiirchtige kénne -
sufischen Lehren entsprechend - mit seinem Herzen anstelle seiner Augen sehen. Daher wire
es problematisch, wenn die Auslegung von Koran und sunna dem Willen des Herrschers
(hakim) angepasst wiirden (tawwa’). Der Rechtsgelehrte (fagih) sei ein Fiihrer (qa’id), kein
Gefiihrter (mugad), einer, dem die Menschen folgen (matba’), kein Folgender (tabi’). Er ist also
nicht durch den Herrscher beziehungsweise Regierenden zu fithren. Seine eigene Frage, wer
diesen hohen Stand der Rechtsgelehrten (fugaha’) begriindet habe, beantwortete der Prediger
selbst: ,,Es war unser Meister Imam al-Buhari.“ Dessen Vorbildfunktion illustrierte er im
Folgenden anhand einer Anekdote, die sich ereignet habe, als al-BuharT aus dem Irak nach
Samarkand kam und dort den Sultan traf.

Die sich nun anschlieBende Passage umfasst neben der Schilderung der Handlung auch
Kommentare des Predigers. Um die Orientierung zu vereinfachen, wird in der ersten Spalte

&7 Paul Eisewicht, ,,Encounters: Two studies in the sociology of interaction®, in: Goffman Handbuch: Leben - Werk
- Wirkung, hrsg. v. Karl Lenz und Robert Hettlage, Berlin: Metzler, 2022: S. 283-290, hier: S. 288

%8 Ebd.; Erving Goffman, Interaktion: Spafs am Spiel, Rollendistanz, Miinchen: Piper, 1973.

9 ‘Abdallah Ibn Mas‘tid war einer der ersten Muslime und ein beriihmter Prophetengefihrte, der iiber ein
breites Wissen iiber Traditionen verfiigte. (Jean-Claude Vadet, ,,Ibn MasGd*, in: Encyclopaedia of Islam: New
Edition, hrsg. v. Bernard Lewis et al., Bd. 3, Leiden: Brill, 1971: S. 873-875.) Die hier angefiihrte Rede (hutba) ist
auch bei Tbn al-Jawzi iiberliefert: Tbn al-Jawzi, Kitab al-qussds, S. £ ¢ (arab. Text) / 128 (Ubers.).

°Die hier zu analysierende Passage liegt auch der phonetischen Analyse des Kanzeltons (siehe oben) zu Grunde.
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der Tabelle jeweils die sprechende Stimme (Gérard Genette)

! angegeben. Bei der

Besprechung wird auf die narratologischen Kategorien zuriickzukommen sein.

Erzdhler

Sultan/Walt

Erzidhler

Erzdhler
Sultan/Wali
Erzahler

Buhart

fa-walt Samarqand ’alloh:

,Ya Buhari sami‘tu ‘anka annaka
katabta kitaban wa-smuhu il-
jami‘u s-sahth fa-atint ila gasri wa-
beytt hatta tagra’ ahu ‘alay.”

taba‘an law-ana mu’allif kitab wa-
wahid - bass wazir, mi$ hakim, mis
ra’ts gumhariyya bi-‘adloh - ‘ullt
Jtaalal aul e? ,Il-fadl illi gali
di!“ amma artih ara ‘ald sidna min?
Sidna l-wazir! [korrigiert sich]

Innama - wali!

fa-"alloh:

,Taalaigra’ al-kitaba ‘alayy.”
fa-"alloh:

JIlam ayyuhd s-sultan anna I-
Buhariyya lan yazilla I-ilma abada.
Fa-in aradta sama'ahu wa-darsahu
wa-ilmah fa-atint fi magalisi s-
sagiri wa-l-kabiri wa-l-ganiyyi wa-
I-fagir hatta yamunna llahu ‘alayka
wa-tafham. Wa-in aradta an
tasma'a wahdaka fa-atini fi bayti
wa-glis tahta hadam wa-ana ha-
samma‘ak kalam sidna n-nabi (salla

llahu ‘alayhi wa-sallam).*

Der Wali Samarkands sagte zu ihm [al-
Buhari]

,Oh Buhar, ich habe tiber dich gehért, dass
du ein Buch geschrieben hast, mit dem Titel
,das Gesamte Authentische‘. So komm zu
mir, in mein Schloss und mein Haus, um es
mir vorzulesen.*

Selbstverstdndlich, angenommen, ich bin
der Verfasser eines Buches und einer - (sei
es auch) nur ein Minister, nicht (einmal der)
(also) der
Republik selbst - sagt zu mir: ,,Komm!“ Was

Regierende, Prasident der
sage ich? ,Welch eine Ehre mir hier
zugekommen ist!“ Und welchen unseren

Herrn (sidna) werde ich (erst recht)

besuchen? Unseren Herrn Minister!
[korrigiert sich] Aber den Wali!
Er hat (also) gesagt:

,, Komm, lies mir das Buch vor.*
(Woraufhin) er antwortete:

,Wisse, oh Sultan, dass BuharT niemals von
der Wissenschaft abkommen wird. Wenn du
ihn also horen mochtest, seinen Unterricht
und sein Wissen, dann komm zu mir, in die
Runde des Kleinen und des Grof3en, des
Reichen und des Armen, damit Gott dir
wohlgesonnen sein mége und du verstehen
mogest. Und wenn Du [ihm stattdessen]
allein zuhdren mochtest, so komm zu mir
nach Hause und nimm Platz zwischen
meinem Gesinde, dann lasse ich dich das
Wort unseres Herrn des Propheten horen

(Gott segne ihn und schenke ihm Heil).“

1 Gérard Genette, Figures III, hrsg. v. Gérard Genette und Tzvetan Todorov, Paris: Seuil, 1972, S. 225-267.
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Die Anekdote veranschaulicht die Rolle der Rechtsgelehrten (fugaha’) als Fiihrer der
Gesellschaft. Anstatt die Einladung des Wali anzunehmen, lehnt al-Buhari sie mit groRter
Selbstverstandlichkeit und Gelassenheit ab. Mit dem Hinweis, dass er seine
wissenschaftlichen Tatigkeiten nicht unterbreche, unterstreicht er die Rangfolge weltlicher
und religiser Angelegenheiten. Die dem Wali angebotene Losung, er mége doch zu al-Buhari
in den Unterricht zu kommen, ist mindestens unkonventionell. Sie erfahrt noch eine
Steigerung: Sollte der Walt nicht unter den gewdhnlichen Zuhorer sitzen wollen, sondern
eine eigene Sitzung bevorzugen, so kénne er auch zu al-Buhari nach Hause kommen und dort
unter dem Gesinde Platz nehmen. Das Angebot wird dem Stand des Wali natiirlich schwerlich
gerecht. Es ist allerdings eher bedingt als gegen diesen gerichtete Polemik zu verstehen. Es
verdeutlicht vielmehr, dass im Glauben alle gleich sind, ein Unterschied zwischen Reichen
und Armen, GroRen und Kleinen, Herrschern und Hausangestellten besteht nicht. Was zhlt
ist nicht weltliche Macht oder Reichtum, sondern dass Gott sich des Walis ,,wohlwollend
erweist®, so dass er ,,verstehen moge.“

Die Unkonventionalitit der Reaktion al-Buharts thematisiert auch der Prediger:

»Selbstverstindlich, angenommen, ich bin der Verfasser eines Buches und einer - (sei
es auch) nur ein Minister, nicht (einmal der) Regierende, (also) der Prisident der
Republik selbst - sagt zu mir: ,Komm!* Was sage ich? ,Welch eine Ehre mir hier
zugekommen ist!‘ Und welchen unseren Herrn (sidnd) werde ich (erst recht)

besuchen? Unseren Herrn Minister! [korrigiert sich] Aber den walil“

Hier lohnt ein genauerer Blick: Aus narratologischer Perspektive spricht nicht ein
klassischer Erzdhler. Ein solcher wiirde das Geschehen lediglich ,von aulen‘ kommentieren,
der Kommentar erfolgt jedoch aus der Ich-Perspektive, die eigene Sicht des Predigers ist
mitenthalten. Dadurch, dass der Prediger an dieser Stelle nicht mehr den Begriff walt
verwendet, sondern vom Présidenten der Republik spricht, tibertrdgt er die historische
Situation in seine dgyptische Gegenwart. Die narratologische Stimme ist die eines selbst
involvierten Erzdhler-Kommentators.*” Zwar steht eine abstrakte Frage im Raum: Muss man
als Rechtsgelehrter (fagih) die Einladung eines Regierenden annehmen? Die konkrete Frage
des Predigers - ,,Welchen unseren Herrn (sidna) werde ich (erst recht) besuchen?* - ldsst sich
aber nicht auf das abstrakte und unpersonliche ,Man‘ reduzieren. Der Prediger
(beziehungsweise Erzdhler-Kommentator) trifft bei der Beantwortung nicht lediglich eine
allgemeine Aussage, sondern gleichzeitig auch eine iiber sich selbst.

Dem entspricht die hier interessante wie aufschlussreiche rhetorische Performanz. Der

Prediger setzt die direkte Rede al-Buharis deutlich vom Rest seines Vortrages ab, indem er

2 Vgl. hierzu die Erlduterungen Genettes: ,,le narrateur du Pére Goriot n’ < est > pas Balzac, méme s’il exprime ¢a
ou la les opinions de celui-ci, car ce narrateur-auteur est quelqu'un qui « connait > la pension Vauquer, sa
tenanciére et ses pensionnaires, alors que Balzac, lui, ne fait que les imaginer.“ (Ebd., S. 226.)
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fiir sie den Kanzelton als ,dramatisches’ Mittel verwendet.®® Das Drama schildert eine
Handlung nicht lediglich erzdhlend (diegetisch), durch die mimetische Nachahmung der
Schauspieler ,erscheinen‘ die handelnden Personen selbst, im vorliegenden Beispiel al-
Buharl. Dem liegt eine Parallele zwischen der Figur al-Buharis und der Figur des
Kanzelpredigers zu Grunde: Beide sind Religionsgelehrte, die religicse Texte auslegen. Wenn
al-Buhar im Kanzelton auftritt, so impliziert das einen Riickverweis des Predigers auf seine
eigene Rolle als Kanzelprediger, mit dem Kanzelton spricht er freitags regelmifRig selbst. Er
inszeniert also al-Buhari als Vorbild der Freitagsprediger (und damit seiner selbst) und die
Freitagsprediger als ,Erben‘ al-Buharfs.

Die Passage ist ein anschauliches Beispiel fiir textliche Vielschichtigkeit und Ambiguitat.
Man kann der Anekdote zwar die Botschaft entnehmen, dass der Gelehrte einen Herrscher
nicht nur zurlickweisen kann, sondern das gegebenenfalls sogar tun sollte. Es wire jedoch
gewagt, hierin eine Handlungsempfehlung des Predigers zu sehen, es handelt sich lediglich
um eine mogliche Interpretation beziehungsweise Teilaussage. Zwar trifft* der Prediger diese
selbst, er stellt sie im Anschluss aber auch direkt selbst in Frage, wenn er unterstreicht, dass
er an der Stelle al-Buharis anders handeln wiirde. Es bleibt also unklar, welche
Handlungsweise die empfohlene ist, oder ob iiberhaupt von einer Empfehlung zu sprechen
ist. Eine Erkldrung ist unter Riickgriff auf die damalige politische Situation in Agypten
moglich. Staatsprasident war der Muslimbruder Muhammad Mursi, was die anhand von al-
Buharf illustrierte ablehnende Haltung motiviert haben diirfte, zumal sie der Position der
Azhar, die die Muslimbriider abgelehnt hatte, entspricht.

Es darf offenbleiben, ob der Prediger in dieser Situation eine konkrete Bedeutung
beabsichtigt. Ohnehin ist die Absicht eines Autors fiir die Bedeutung seines
,Werkes‘ bekanntlich nicht immer ausschlaggebend. Angemessener als nach der Absicht des
Predigers zu fragen, ist es an dieser Stelle wohl, die Spannung zwischen
(auslegungsbediirftigen) theoretischen religidsen Handlungsmaximen und praktischer
Wirklichkeit und die auch deshalb schwer zu kontrollierende (und gegebenenfalls
unbeabsichtigte) Ambiguitdt von Aussagen ernst zu nehmen. Die Beobachtung der
dekonstruktivistischen Literaturtheorie, dass Texte ihre eigenen Aussagen regelmafig selbst
,unterwandern’, trifft auch hier zu. Auch dabei verraten sie allerdings meistens etwas tiber
die Wirklichkeit.

2.1.3.2 Theater und Ritual
Die dramatische Inszenierung al-Buharis im ,Gewand‘ des Kanzeltons beruht auf dem
Rollencharakter des Habitus. Sie verweist damit auf eine theatralische Dimension des Rituals,

653 Barthes hat mit Blick auf die Bereiche actio und pronuntiatio von einer ,,Dramaturgie der Rede” gesprochen.
(Barthes, ,,L’ancienne rhétorique®, S. 197.) Man darf den Begriff im urspriinglichen Sinn des Wortes verstehen,
dorisch dran bedeutet handeln. (Peter W. Marx (Hrsg.), Handbuch Drama: Theorie, Analyse, Geschichte, Stuttgart:
Metzler, 2012, S. 15.)
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die sich aus dem Kontrast zwischen rituellen und alltdglichen Verhaltenskonventionen
ergibt: Das Ritual folgt in seiner Festlegung durch Ritualvorschriften nicht alltidglichen
Kommunikationsgewohnheiten, es schafft eine andere, performativ abgesetzte Realitdt. Im
Sinne einer Parallele zum Theater ldsst diese sich als  fiktionale, d.h. als
,gemachte’ verstehen. Wie der Umgang mit Fiktion erfordert auch der Umgang mit dem
Ritual eine Kenntnis der inhdrenten Regeln, will man es ,angemessen’ verstehen.®*

Wihrend meiner Gesprache mit Muhammad al-Hattab sprach ich den Kontrast zwischen
seinem ,gewohnlichen Umgang mit Besuchern und seiner Kanzelpredigt an: Zwar verhielt er
sich, wenn er seine Besucher nicht kannte, formell und distanziert, war gegentiber dem
Eindruck, den er auf der Kanzel erweckte, jedoch stets nahbar. Er erzihlte mir daraufthin
erheitert von einem Moscheebesucher, der zum Freitagsgebet in seine Moschee gekommen
war und urspriinglich die Absicht hatte, ihm nach dem Gebet eine Frage zu stellen. Nachdem
dieser jedocher seine einschiichternde Predigt erlebt hatte, traute er sich nicht mehr, den
Prediger anzusprechen. Die Erheiterung des Predigers wihrend er mir von diesem
JMissverstandnis‘ erzahlte war offenbar darauf zuriickzufithren, dass er seine Rolle auf der
Kanzel spielerisch begriff - nicht mit Blick auf den theologischen Inhalt seiner Predigt,
sondern auf die ritualisierte Form. Dem eingeschiichterten Moscheebesucher fehlte das
Bewusstsein fiir diesen ,fiktionalen Charakter der Auffithrung. Er hatte nicht verstanden,
dass die fiktionale Rolle des Predigers im Ritual nicht seiner Rolle im vertraulichen Gespréch
entspricht, dass (insbesondere) die Kanzel einen fiktiven Charakter impliziert, der nicht
unbedingt real ist.*® Auf der Kanzel inszenierte al-Hattab einen autoritativen und streng
ermahnenden Charakter, ,eigentlich® war er jedoch ein sehr umginglicher religiGser
Gelehrter.

Der Rezeptionsisthetiker JauR hat die Rollendistanz als konstitutives Element

dsthetischer Erfahrung definiert. Die Identifikation mit der im Schauspiel (beziehungsweise

64 Das Fiktionale ist vom Fiktiven zu unterscheiden. Das Fiktive bezeichnet das innerhalb des fiktionalen Textes
Vorkommende, das Fiktionale hingegen den Rahmen. Der Text ist fiktional, die Person im fiktionalen Text ist
fiktiv, konnte jedoch auch real sein. (Wolfgang Iser, ,,Akte des Fingierens oder was ist das Fiktive im fiktionalen
Text?“, in: Funktionen des Fiktiven, hrsg. v. Dieter Henrich und Wolfgang Iser, Miinchen: Fink, 1983: S. 121-151,
hier: S. 121.) So unterscheidet etwa Johannes Anderegg zwischen fiktionaler und nichtfiktionaler
Kommunikation. (Johannes Anderegg, ,,Das Fiktionale und das Asthetische®, in: Funktionen des Fiktiven, hrsg. v.
Dieter Henrich und Wolfgang Iser, Miinchen: Fink, 1983: S. 153-172, hier: S. 156, 170.) Mit der Unterscheidung
ist in dieser Arbeit selbstverstidndlich nicht gemeint, dass die behandelten Gegenstinde aus Sicht der Akteure
nicht auRerhalb der Sprache existieren. Das tun sie im Fall des Rituals aus Sicht der Teilnehmer, sie glauben an
Gott.

65 Natiirlich gibt es nicht nur eine offizielle Rolle und einen ,eigentlichen‘ Charakter. Goffmans Analyse stellt
gerade darauf ab, dass Menschen in unterschiedlichen Lebenssituationen Rollen einnehmen. In Anbetracht
ritueller Erwartungen darf jedoch der Abstand zwischen ,eigentlichem’ Charakter und der Rolle des
Kanzelpredigers als groRer erachtet werden als derjenige zwischen ,eigentlichem* Charakter und der Rolle des
Gelehrten im Vieraugengesprach.
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der Literatur) dargestellten fiktiven Welt ist spielerisch. Sie erlaubt es, eine dargestellte
Szene mitzuerleben, allerdings im Bewusstsein dessen, dass die dargestellte Welt nicht die
wirkliche ist. Seine ,,Erwartung [ist] [...] auf etwas gerichtet, das der gewdhnlichen Welt nicht

«“656 ]au@ zufolge kann ,,der

gleicht, sondern iiber die Alltagserfahrung hinausweist.
Betrachter, in dem Malle, wie er bewult die Zuschauerrolle einnimmmt und diese
mitgenieRt* die in der Kunst dargestellten ,lebensweltlichen Situationen &sthetisch
genieRen und genieRend verstehen.“®” Zwar ist die Situation des Betrachters der Kunst
beziehungsweise Literatur nicht mit der des Moscheebesuchers gleichzusetzen, eine gewisse
Parallele besteht jedoch: Auch sein Erwartungshorizont ist nicht auf die Alltagswelt gerichtet,
sondern auf eine Welt nach den ,Spielregeln‘ des Rituals. Eine Predigt richtig zu verstehen,
setzt ein Bewusstsein um den ,fiktionalen‘ Charakter bestimmter ihrer Aspekte voraus.

Das Lachen des Predigers iiber den verschiichterten Moscheebesucher stellt das
Gegenstiick zur theatralischen und ironischen Nachahmung des Predigers im StraRencafé
(siehe  oben) dar. Die Komik griindet in beiden Fillen in  der
,Situationsunangemessenheit” des gewdhlten Verhaltens: Im Fall des Predigers, weil er

Jibertreibt’, im Fall des Zuhdrers, weil er der Ubertreibung glaubt.

»Angriffsziel einer Parodie [...] kann ... die Autoritdt einer aus der Vergangenheit
tiberlieferten Norm, aber auch [...] die Geltung von Normen sein, die im sozialen Leben

und Handeln des gegenwértigen Publikums herrschen.“**®

Ubertrigt man die Beobachtung auf den geschilderten Sachverhalt, wird die diachrone
Dimension der Komik deutlich. Die Parodie des Predigers im StraRencafé hat ,,die Autoritt
einer aus der Vergangenheit tiberlieferten Norm* als Angriffsziel. Sie bezieht sich auf eine
rhetorische Norm, einen Predigerhabitus, der heute vielen, vor allem Jugendlichen und
jungen Erwachsenen, als unzeitgemal gilt. Die rhetorischen Vorlieben und Normen haben
sich gewandelt. Dieser rhetorische Wandel ist nicht ganz neu, er wurde oben anhand der
modernen Handbiicher und am Beispiel ‘Abdallah Nadims besprochen. Im Kapitel iiber die
sogenannten islamischen Televangelists wird darauf zurtickzukommen sein. Dem Lachen des
Predigers tiber den eingeschiichterten Zuhdrer liegt hingegen ,,die Geltung von Normen, die
im sozialen Leben und Handeln des gegenwirtigen Publikums herrschen®, zu Grunde. Das mit

dem Prediger vertraute Publikum weil, was es von diesem auf der Kanzel zu erwarten hat,

%56 Hans Robert JauR, Asthetische Erfahrung und literarische Hermeneutik, Frankfurt am Main: Suhrkamp, 1991, S. 33.
%7 Ebd.
%% Hans Robert JauR, ,,Uber den Grund des Vergniigens am komischen Helden“, in: Das Komische, hrsg. v.
Wolfgang Preisendanz und Rainer Warning, Miinchen: Fink, 1976: S. 103-132, hier: S. 105.
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und auch, dass dieser, wenn er von der Kanzel herabsteigt, nicht gleichermallen streng und

ernst auftritt, wie es sein Predigtstil suggeriert.*”
2.2 DER TEXT DER PREDIGT (HUTBA)

2.2.1  ZIEL UND INHALT DER HUTBA

Die Freitagspredigt (hutbat al-jum‘a) gilt als Fortfiihrung der prophetischen Tradition, wie
die Prediger - mit Blick auf die Weitergabe der Botschaft - als Reprdsentanten (nuwwab, Sg.
na’ib) des Propheten.*® RegelmidRig betonten meine Gesprichspartner: ,,Die Kanzel ist der Ort
des Propheten.“ (,,Al-minbar makan an-nabl.“), eine Feststellung, die sich auch in
Homiletikhandbiichern findet.®" Performative wie auch inhaltliche Aspekte sind
entsprechend - wie dargestellt - verschiedentlich an Muhammad orientiert. Das koranische

“%62 wird in der

Gebot, zu ,gebieten, was recht ist, und verbieten, was verwerflich ist,
rechtswissenschaftlichen Literatur (figh), bei Ibn al-‘Attar und auch in den modernen
Homiletikhandbiichern auf die Predigt bezogen. Weitere Funktionen der Predigt sind das Lob
Gottes, d.h. ihn zu verherrlichen (‘azzama) und zu preisen (majjada), die Gotteseinzigkeit zu
betonen (wahhada) sowie die Warnung vor dem Tod und dem Tag der Zusammenkunft (yawm
al-mahsar), d.h. dem Tag der Auferstehung beziehungsweise des Jiingsten Gerichts. Die
Predigt ist ,,ein ernster Ort, an dem der Verzicht auf das Diesseits und die Sehnsucht nach
dem Jenseits gendhrt wird.“*®

Die Themen der Predigt sind damit vielfiltig, fast jedes Thema kann potentiell geeignet
sein, dennoch findet sich ein gemeinsamer Fluchtpunkt.®* Nach dem Ziel der Predigt gefragt,
antwortete mir Muhammad al-Hattab: letztlich sei das Ziel lediglich eines, die Gehorsamkeit
(ta'a) gegeniiber Gott und seinem Propheten. Diesem Ziel lassen sich viele Themen
unterordnen. Die meisten Prediger unterstrichen, dass das Thema ,zu den aktuellen
Ereignissen passen® miisse. Diese werden in zwei Gruppen unterteilt, auf der einen Seite, wie
meine Gesprichspartner zu sagen pflegten, die islamischen Ereignisse (al-ahdat al-islamiyya),
womit der islamische Festkalender gemeint war. Unter diese fallen die verschiedenen
Ereignisse (masahid) aus der islamischen Friihzeit, die Feldziige beziehungsweise Razzien
(gazawat), die ,Wunder* (mugjizat), beispielsweise die nichtliche Reise und die Himmelfahrt
des Propheten (al-isr@’ wa-l-mi‘rdj) im Monat Rajab, die Anderung der Gebetsrichtung (tahwil

al-gibla) im Monat Sa‘bdn, der Geburtstag des Propheten (milad ar-rasiil) im Monat Rabi" al-

9 Diese Beobachtungen stiitzen sich auf das Beispiel Muhammad al-Hattabs. Die qualitative Analyse ist nicht
ohne Weiteres quantifizierbar.
60 Mahftz, Hidayat al-mursidin, S. 80.
%1 Beispielsweise: Hassan, Al-hataba, S. 49.
2 Muhammad, Der Koran, Sure 3:110.
%3 Tbn al-‘Attar, Adab al-hatib, S. 122-123.
%4 In den Homiletikthandbiichern finden sich verschiedentlich auch Modellpredigten. So etwa Mahfuz, Hidayat
al-mursidin, S. 413 ff.
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awwal und selbstverstindlich der Monat Ramadan ,,mit seinem Segen (barakat) und seinen
Geschenken (nafahat) sowie die heiligen Monate (al-ashur al-hurum), mit ihren Festtagen
(mundasibat), wie beispielsweise die groRe Pilgerfahrt (al-hajj al-akbar). Diese sollen in der hutba
thematisiert und den Zuhorern neu vor Augen gefithrt werden. Wichtig war hierbei
verschiedenen meiner Gesprachspartner, die Verbindung zwischen diesen Ereignissen und
der Gegenwart herzustellen. Wiirde man die Ereignisse lediglich als ein altes Erbe
thematisieren, so hitten sie keinerlei Nutzen, die meisten kennen sie schlieRlich. Deshalb
sollte es, wie Muhammad al-Hattab betonte, stets das Anliegen sein, sie ,,in einem neuem
Kleid* zu prasentierten, ,als hore der Zuhérer sie zum ersten Mal.” In die zweite Gruppe
fallen aktuelle Ereignisse im Land, wie etwa Unruhen (musaggabat), Gesetzesbriiche
(intihakat), Drogenmissbrauch oder gewaltvolle Auseinandersetzungen. Hierbei verstanden
es viele Prediger als ihre Aufgabe, {iber die Rolle des Islams fiir den Schutz des Menschen zu
sprechen. Zu nennen sind auch, zumal im Kontext des Arabischen Friihlings,
Meinungsverschiedenheiten zwischen der Bevolkerung und der Regierung. Im Kontext der
Azhar unterstrich ein GroRteil meiner Gesprachspartner die Notwendigkeit von friedlichem
Zusammenleben und Stabilitét. Viele lehnten es ab, in den Predigten fiir eine bestimmte Seite
Partei zu ergreifen, und setzten sich fiir die Wiederherstellung eines friedlichen
Zusammenlebens ein.

Aus methodischen Griinden kdnnen einige Aussagen mit politischer Relevanz nicht in
allen Féllen wortlich genommen werden. Zum einen hat sich die Azhar als eng mit dem Staat
verbundene Institution, trotz Ausnahmen wie Mazhar Sahin, der als ,Prediger der
Revolution® (hatib at-tawra) bekannt wurde, im Allgemeinen durch einen regierungsnahen
Kurs ausgezeichnet. Zum anderen bleibt eine gewisse Skepsis gegentiber einem westlichen
Islamwissenschaftler trotz allen Vertrauensaufbaus bestehen. Einzelne Prediger hatten
vermutlich Griinde, ein méglichst positives Bild zu zeichnen, beziehungsweise eines, das der

offiziellen Linie entsprach.

2.2.2  EINE HUTBA AUS DER HUSAYN-MOSCHEE

Wesentliche, in praktisch jeder Predigt angesprochene Themen sind Gehorsamkeit (ta‘a)
gegeniiber Gott und seinem Propheten und Gottesfurcht beziehungsweise -gewissheit
(tagwd). Anhand einer Predigt aus der Husayn-Moschee, die ich vollstindig wiedergebe, ldsst
sich eine rhetorische Umsetzung dieser Themen mit einer gewissen Reprasentativitit fiir den
Azhar-Kontext betrachten, wobei der Prediger verschiedene Beziige - sowohl direkt als auch
indirekte - zur damaligen gesellschaftlichen Situation sowie zur Rolle des Staates in Agypten
herstellt.*® Wenngleich es sich um eine sufisch ausgerichtete Moschee handelt, was auf viele

azharitische Moscheen zutrifft, ist die Predigt abgesehen von den sufischen Bezugnahmen,

% Die Predigt wurde am 06.07.2012 gehalten.
Mein Dank gilt Nadia Herichi und Azzedine Tabarak fiir die Hilfe bei der Transkription und dem Verstidndnis
einiger schwieriger Textstellen.
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auf die ich in der Analyse eingehe, auch mit azharitischen Predigten aus nichtsufischen

Moscheen vergleichbar.

2.2.2.1 Text und Ubersetzung der Predigt

as-salamu ‘alaykum wa-rahmatu llah

(Zweiter Gebetsruf)
al-hamdu li-llahi rabbi I-‘dlamin

wa-l-‘agibatu li-l-muttaqin
wa-la ‘udwana illa ‘ala z-zalimina I-atimin

al-hamdu li-llahi gafiri d-danb
qgabili t-tawb
Sadidi I-igab

di t-tawli la ilaha illa huwa ilayhi l-masir

al-hamdu li-llahi I-qa’ili fr haditih

‘abidi, anta turidu wa-and urid

hadit qudst
fa-in sallamta li fi-mauridu a‘taytuka ma  padr qudst
turid
wa-in lam tusallim 1T fi-md urid pede qudst
at‘abituka f--ma turid
wa-la yakinu illa ma urid hadit qudst
wa-and fa“alun li-ma urid hadit qudst

wa-ashadu an la ilaha illa llahu wahdahu la Sarika

lah
wa-la niddah lah

wa-la wazira lah

%6 Wortlich: der mit Macht ausgestattete.

Friede sei mit euch und die

Barmherzigkeit Gottes.

Der

Gelobt sei Gott der Herr der Weltenbewohner,
der gute Ausgang [beziehungsweise das
Jenseits] gehort den Gottesfiirchtigen,

nur die slindigen Ungerechten werden
angefeindet

Gelobt sei Gott, der die Stinde[n] vergibt

der Reue annimmt,

der streng Strafende,

der Michtige,*® es gibt keinen Gott auRer
ihm, er ist das Ziel,

Gelobt sei Gott, der in seiner Rede sagt:

,Mein Diener, du willst (etwas) und ich will
(etwas).

Wenn du dich mir in dem, was ich will,
ergibst, gebe ich dir, was du begehrst,

wenn du dich mir (jedoch) in dem, was ich
will, nicht ergibst, ermiide ich dich in dem,
was du willst,

dann wird nur das geschehen, was ich will.
Und ich bin sehr durchsetzungsstark in dem,
was ich willl*

Und ich bezeuge, dass es keinen Gott gibt
auller Gott, er hat keine Teilhaber.

Thm ist keiner ebenbiirtig,

er hat keinen Berater,*’

%7 Die freie Ubersetzung von ,,1a wazira lah“ mit ,,er hat keinen Berater* greift auf die urspriingliche Bedeutung

des Begriffes wazir zuriick, die aus dem Sihah (ca. 1009) hervorgeht: ,,the _»)s of the khaleefeh is one upon whose

counsel the khaleefeh relies in his affairs and to whom he betakes himself for refuge or safety. (Lane, An Arabic-English

lexicon, Bd. 1, Teil 4: Sin - sad, S. 2939 Spalte 2.) Zum Sihah siehe: Radia Benzehra, ,,Arabic lexicography”, in:

Dictionaries. An International Encyclopedia of Lexicography: Supplementary Volume: Recent Developments with Focus on

Electronic and Computational Lexicography, hrsg. v. Rufus H. Gouws et al., Berlin: de Gruyter Mouton, 2013: S. 872-

884, hier: S. 880.
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wa-la Sabtha lah ihm ist keiner dhnlich,
wa-la matila lah und ihm entspricht keiner.
huwa l-awwalu wa-I-ahiru wa-zahiru wa-l-batin ~ Er ist der Erste, der Letzte und der Sichtbare

und Verborgene.*®

wa-huwa bi-kulli $ay’in ‘alim Er weiR tiber alles Bescheid.

wa-ashadu anna  sayyidana wa-nabiyyana Ich bezeuge, dass unser Herr und unser

muhammadar®® rasulu llah Prophet Muhammad der Gesandte Gottes ist,

hayru nabiyy der beste Prophet

wa-a‘zamu rasil und der michtigste Gesandte.

ballaga r-risala Er hat die Botschaft iibermittelt,

wa-adda l-amana das [in ihn gesetzte] Vertrauen erfiillt

wa-nasaha li-hadihi l-umma und diese Gemeinde beraten.

wa-kasafa llahu bihi l-jahalata wa-z-zulma Durch ihn hat Gott das Unwissen und die
Dunkelheit entschleiert

wa-tarakana ‘ald l-mahajjati l-bayda” ez und uns auf den klaren Pilgerweg gebracht.

layluha ka-nahariha hadit Die Nacht (dieses Weges) ist wie sein Tag,

la yazigu ‘anha illa dall aw-halik hadit von ihm weicht keiner ab, auler dem

Fehlgeleiteten oder dem Verdammten.
ya rabbi sallt ‘ald n-nabiyyi l-mujtaba 5, Herr, segne den erwihlten Propheten,
ma garradat fi l-ayki saji‘atu r-ruba 81 so oft, wie im Dickicht die ,Reimdichterin der

Hiigel‘ singt®”
yarabbi salli ‘alda n-nabiyyi wa-alihi 55 Herr, segne den erwihlten Propheten und

seine Familie

%8 Die Unterscheidung von zahir und batin ist fiir den sufischen Kontext der Husayn-Moschee typisch. Sie ist aus
theologischer und dsthetischer Perspektive relevant: ‘Alf ibn AbT Talib wird mit dem Ausspruch zitiert: ,, The
apparent meaning (zahir) of the Kur’an is elegant, and its inner meaning (batin) is profound; the marvels [of the
Kur’an] cannot be fathomed and its wonders cannot be exhausted.” (Ismail Poonawala, ,,al-Zahir wa ,1-Batin“,
in: Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. PeriJ. Bearman et al., Bd. 11, Leiden: Brill, 2002: S. 389-390, hier: S.
389.) Das hat dsthetische Implikationen, die nicht nur den Koran betreffen: Die elegante Erscheinung, als
herausragendes Beispiel dient der Koran, gewinnt ihre Schonheit nicht nur durch ihre Formseite, die
Unbestimmtheit der Inhaltsseite 6ffnet einen Raum fiir Assoziationen.

% Das n der Niination ist an das darauffolgende ra’ assimiliert.

° Im Folgenden zitiert der Prediger verschiedene Verse einer beliebten gasida des jemenitischen Dichters ‘Abd
ar-Rahim Abi Ahmad al-BuraT al-Yaman (gest. 1400), die zugehdrigen Verse sind mit B markiert. Die qasida ist
zu finden in: ‘Abd ar-Rahim AblG Ahmad al-Bura‘T, Diwan fTl-qas@’id ar-rabbaniyya wa-l-mada’ih an-nabawiyya, Kairo:
Maktabat Ahmad Ifindi ‘Abdallah, 1894/95, S. 28-29.) Sie wird vor allem in sufischen Kontexten verschiedentlich
in Predigten verwendet. (Siehe auch: Jawad Murabit, Al-Bura al-Yamani: A$-3d‘ir wa-I-fagih. Si‘ruhu wa-misiruhu
wa-fighuhu wa-‘asruh, ohne Ort: Mu’assasat al-Risala, 1978.)

71 Der Begriff saji'a (wortlich: Reimdichter) bezeichnet dem Tgj al-‘Ariis nach ,,A pigeon ... calling, and prolonging
its voice ... modulating it sweetly* (Lane, An Arabic-English lexicon, Bd. 1, Teil 4: Sin - sad, S. 1310 Spalte 1.)
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ma qala da karamin li-dayfin 5 so oft, wie ein Edler einen Gast begriit.
marhaba

ya rabbi sallt ‘ald n-nabiyyi wa-alihi g, Herr, segne den Propheten und seine Familie
ma kawkabun fi l-jawwi qabala so oft, wie ein Planet im Himmel einem
kawkaba anderen Planeten gegeniibersteht.

ya rabbi sallt ‘alda n-nabiyyi wa-alihi 5, Herr, segne den Propheten und seine Familie
ma ammati z-zuwwdaru nahwaka ,%* so oft, wie die Pilger in deine Richtung, zur
taybata Guten [Stadt] (d.h. Medina) ziehen.

bi-llahi ya mutaladdidina bi-dikrihi - Bei Gott! Thr durch seinen dikr genielend

Erfreute,
salla ‘alayhi fa-ma ahaqqu wa-awjaba 5 preist ihn,*”? denn was ist angebrachter und
pflichtgeméRer.
salli ‘ala man tadhuliina bi-hadihi 512 Preist ihn, durch dessen (Recht)leitung ihr
Eintritt erlangt
dar as-salami wa-tabligiina l-matlaba 5, ins Haus des Friedens [das Paradies] und das
Ziel erreicht.

sallii ‘ala man zallalathu gamamatun 54, Preist ihn, den eine Wolke beschiitzt hat,*”*

72 Der Prediger hat den Vers al-Bura's leicht abgedndert. Im Original steht Yatrib, der alte Name Medinas, hier
hingegen das auf einen Prophetenausspruch zuriickgehende Epitheton ,die Gute* (eigentlich tayyiba, des Reimes
wegen jedoch taybata).

73 Der Ausdruck salld ‘ala ist als jemanden segnen beziehungsweise Gebete auf jemanden herabschicken zu verstehen,
sofern Gott als Subjekt dient. Wo jedoch, wie hier, die Gemeinde angesprochen ist, beinhaltet der Begriff die
Bedeutungen fiir jemanden beten, jemanden anbeten, verehren, (lob)preisen und auch zum Segen fiir jemanden aufrufen.
(Lane, An Arabic-English lexicon, Bd. 1, Teil 4: Sin - sad, S. 1720 Spalte 2; Marion Holmes Katz, Prayer in Islamic
thought and practice, Cambridge: Cambridge University Press, 2013, S. 32; Guy Monnot, ,,Salat®, in: Encyclopaedia
of Islam: New Edition, hrsg. v. Clifford E. Bosworth et al., Bd. 8, Leiden: Brill, 1995: S. 925-934.) Ich gebe die
Aufforderung sallii ‘alayh hier und im Folgenden mit preist ihn wieder.

74 In der zitierten alten Kairiner Ausgabe des Diwans al-BuraTs findet sich dieser Vers nicht, er ist jedoch
tiblicherweise in neueren enthalten.

67 Es handelt sich um eine Anspielung auf eine Episode aus der Prophetenbiographie (sira): Der Uberlieferung
nach hatte der Ménch Bahira von seiner Zelle in der syrischen Stadt Bosra (Busra) aus beobachtet wie tiber einer
herannahenden Karawane eine Wolke Muhammad Schatten spendete. Darauthin emfing der Ménch, der mit
fritheren Karawanen nie gesprochen hatte, die Reisenden und bereitete ihnen ein Mahl. Er kannte die Schriften
und vermutete, dass es sich bei Muhammad um den in diesen (einer bestimmten Auslegung zufolge)
angekiindigten Propheten handeln miisse. Bestétigt wurde er in seiner Annahme als er zwischen Muhammads
Schultern das Mal des Propheten erkannte. (Muhammad Ibn Ishaq, Das Leben des Propheten: As-sira an-nabawiyya,
Ubers. Gernot Rotter, 4. Ausg., Kandern: Spohr, 2008, S. 36-38.)
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wa-l-jid'u hanna ilayhi wa-afsahati z- 45,

ziba
salli  ‘alda  l-muhtari  wa-huwa 5,
Saftukum

flyawmi yub‘atu kullu tiflin aSyaba 5

sallii ‘ala man ja'a fi haditihi

Husaynun minni wa-minhu ana

salli ‘ala man ja'a fi ma'na tafsirihi

man zara l-Husayna fa-qad' zarana
man zara l-Husayna fa-qad' zarana

wa-s-salamu ‘ala sayyidi Abt ‘Abdillahi I-Husayni
bni ‘Aliyy
wa-‘ala ali bayti n-nabiyy

wa-‘ala kulli salihin wa-waliyy

wa-‘ala Abt Bakrin wa-Umara wa-Utmana wa-
‘Aliyy

nach dem der Baumstumpf [sehnsiichtig]

t7¢ und zu dem die Gazelle

t 677

geweint ha
gesprochen ha
Preist den Erwdhlten, denn er ist euer
Fiirsprecher

am Tage, an dem jedes Kind als grauhaariger
Mann (wieder)erweckt wird.

Preist den, in dessen hadit steht:

‘Ich bin von Husayn und Husayn ist von
mir.*’®

Preist den, in dessen tafsir erldutert wird:
‘Wer Husayn besucht hat, der hat auch uns
(d.h. mich) besucht.’

‘Wer Husayn besucht hat, der hat auch uns
(d.h. mich) besucht.’

Der Friede sei mit meinem Herrn Aba
‘Abdallah al-Husayn ibn ‘Alf,

mit der Familie des Hauses des Propheten,
mit jedem Rechtschaffenen und Freund
Gottes,

mit Aba Bakr, ‘Umar, ‘Utman und ‘All.

676 Al-Buhari berichtet, dass nachdem in Medina fiir den Propheten eine Kanzel aufgestellt worden war, der

Baumstumpf, von dem aus Muhammad zuvor gepredigt hatte, ,wie ein trichtiges Kamel“ heulte ,bis der

Prophet von der Kanzel herabstieg und die Hand auf den Stumpf legte.” (Schwally, ,,Lexikalische Studien®, S.

148.)

7 Eine Anspielung auf ein hadit Umm Salamas, der sechsten Ehefrau Muhammads, demzufolge eine Gazelle mit

dem Propheten gesprochen und sein Prophetentum besttigt hat.

67 Das hadit zahlt schon lange zu den meist zitierten im Kontext der Husayn-Verehrung in der Kairiner Husayn-

Moschee. (Frederick De Jong, ,,Cairene ziydra-days: A contribution to the study of saint veneration in Islam*, Die
Welt des Islams 17, Nr. 1-4 (1976): S. 26-43, hier: S. 29 Anm. 10.) Die Wortstellung ist hier zu Gunsten des saj*

angepasst, so lautet es in der Predigt ,,Husaynun minni wa-minhu ana.” Im Original jedoch: ,,Husaynun minni wa-

ana minh.*
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ammd ba‘'d” 1.0 Und danach!

fa-ya ayyuha I-‘ibad nasm™  Oh, ihr Diener (Gottes),

isma‘d wa- 1 rosm  hortund behaltet.

wa-ida sami‘tum fa-ntafii @, 00" Wenn ihr gehort habt, dann lernt daraus.
man ‘asa mat wa-man mata fat rosm  Wer lebt, stirbt, und wer stirbt, vergeht.
wa-kullu ma huwa atin at roiv  Undalles was kommt, kommt.

matarun wa-nabat LEM Regen und Pflanzen,

7 Der Prediger zitiert die berithmte Rede Quss ibn Sa‘idas auf dem Markt von ‘Ukaz. Sie findet sich in den
klassischen Anthologien (al-Jahiz, Al-bayan wa-t-tabyin, Bd. 1, S. 308-309; Sahl ibn Muhammad al-JuSami Abi
Hatim as-Sijistani, Al-mu‘ammariin wa-l-wasdyd, [Kairo]: Dar Thya’ al-Kutub al-‘Arabiyya, 1961, S. 88-89; ‘Ali ibn al-
Husayn Abi I-Faraj al-Isfahani, Kitab al-agani, 25 Bde., Bd. 15, Kairo: Dar al-Kutub al-Misriyya, 1959, S. 146-147;
‘Alf ibn al-Husayn Abi 1-Faraj al-Isfahant, Kitab al-agani, 3. Ausg., 25 Bde., Bd. 15, Beirut: Dar at-Taqafa, 1962, S.
192-193; Ahmad ibn Muhammad Ibn ‘Abd Rabbih, Al-‘iqd al-farid, 2. Ausg., 8 Teile in 4 Bde., Bd. 1, Kairo: Matba‘at
Lajnat at-Ta'lif wa-t-Tarjama wa-n-Nasr, 1948, S. 233; Abii I-‘Abbas Ahmad al-Qalqa$andi, Subh al-a'$a fi sina‘at al-
in$a’, 14 Bde., Bd. 1, Kairo: Dar al-Kutub al-Misriyya, 1922, S. 212-213; ‘Abd al-Qadir ibn ‘Umar al-Bagdadi, Hizanat
al-adab wa-lubb lubab lisan al-‘arab, 4 Bde., Bd. 1, Kairo: Bulaq, 1881, S. 268; Ahmad Zaki Safwat, Jamharat hutab al-
‘arab, 3 Bde., Bd. 1, Kairo: Maktabat wa-Matba‘at Mustafa al-Babi al-Halabi wa-Awladih, 1933, S. 35-36. Letzterer
zitiert die Version al-QalgaSandis. Die Liste der Fundstellen hier mit Korrekturen nach Chraibi, ,,Modéles et
apocryphes®, S. 107 Anm, 43.) Auch die Rhetorik- und Homiletikhandbiicher zitieren sie regelmiRig. (Bspw.
Luwts [Louis] Sayhil [Cheikho], Kitab $u‘ara” an-nasraniyya, Bd. 1: fi $u‘ara’ al-jahiliyya, Beirut: Matba‘at al-Aba’ al-
Mursalin al-Yasti‘iyyin, 1890, S. 212-213; Mahfiiz, Sabil al-hikma, S. 231-232; Salabi, Al-hataba wa-i‘dad al-hatib, S.
128-129.) Salabi zitiert die Version Qalga$andis, der bei Cheikho wiedergegebene Text geht auf verschiedene
Quellen zuriick, der Autor benennt diese am Ende des Kapitels. (Sayh [Cheikho], Kitab $u‘ara’ an-nasraniyya, Bd.
1: fi u'ard’ al-jahiliyya, S. 218.) Da sich Cheikhos Quellenangaben auf das gesamte Kapitel beziehen und weder
Verlags-, noch Herausgeber-, noch Seitenangaben enthalten, verzichte ich auf eine Riickfithrung der Verse auf
die einzelnen Belegstellen.
Die Buchstaben geben an, ob der entsprechende Vers in der entsprechenden Fundstelle vorkommt. J steht fiir
Jahiz, S fiir Abii Hatim as-Sijistant, I fiir Isfahan, R fiir Ibn ‘Abd Rabbih, Q fiir Qalgasandi, $ fiir Sayhii [Cheikho]
und M fiir Mahfiiz. Vom Prediger ausgelassene Verse habe ich nicht markiert, sondern lediglich nach den
Belegstellen der verwendeten gesucht. Nur bei Mahfiiz sind alle in der Predigt verwendeten Verse belegt. In
Anbetracht der Tatsache, dass zahlreiche Verse (insbesondere in der zweiten Hilfte) nur bei Cheikho und
Mahfiiz belegt sind, wobei Cheikho fiir die Geschichte der Homiletikhandbiicher eine zentrale Rolle spielt, steht
zu vermuten, dass Mahfiiz auch hier auf Cheikho zuriickgreift. Der Riickgriff kann jedoch auch ein indirekter
sein, denn Cheikhos Text scheint auch in verschiedenen neueren Anthologien als Vorlage zu dienen. Die in der
arabischen Wikipedia enthaltene Version, welche auf das Buch An-nusis al-adabiyya (lediglich mit der
Verlagsangabe ,Maktabat ar-Ra$ad‘ prizisiert) zuriickgeht, enthilt alle in der Predigt verwendeten Verse,
selbstredend nicht die durch den Prediger erginzten. (Wikibidiya, ,Quss ibn Sa‘ida al-lyadi,
https://ar.wikipedia.org/wiki/gu¥) saelu (o8 (letzter Zugriff: 15.12.2016).)
68 zwar fiihrt Cheikho das amma ba'd nicht im Text der hutba an (Sayhii [Cheikho], Kitab su‘ard@’ an-nasraniyya, Bd.
1: fi Su‘ar@ al-jahiliyya, S. 213), aber auch er verweist darauf, dass Quss ibn Sd‘ida das amma ba‘d als erster
verwendet haben soll. (Ebd., S. 211.)
%1 Bei QalqaSandi und Cheikho lediglich ayyuha n-nas. Ebd., S. 212.
%82 Cheikho synonym aber mit abweichendem Wortlaut wa-ida wa'‘aytum fa-ntafi‘a. (Ebd. Ebenso: Mahftiz, Sabil al-
hikma, S. 231.)
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arzaqun wa-aqwat &M Fiirsorge und tédglich Brot

aba’un wa-ummahat LREAM Vorviter und -miitter,

wa-ayatun ba‘d ayat M und Zeichen auf Zeichen!

inna fi s-sama’i la-habara RQEM Wahrlich, im Himmel ist eine Nachricht,

wa-inna fi l-ardi la-‘ibara roP 5w undauf der Erde eine Warnung.

laylun daj LLQEM Eine dunkle Nacht,

wa-naharun saj q ein heller Tag,

samaun datu abraj LM ein Himmel mit Tierkreisen

wa-ardun datu fijaj &y und Erde mit Wegen zwischen Bergen.

malt ara n-nasa yadhabin v Warum sehe ich Menschen gehen,

wa-1a yarjiin LLRM ohne dass sie zuriickkommen?

a-radu bi-l-mugami fa-qama &M Waren sie mit dem Aufenthalt zufrieden und
sind geblieben?

am turikii hunaka fa-nami s m Oder sind sie dort zuriickgelassen worden

und schlafen?

inna li-llahi dina LEM wahrlich Gott hat eine Religion

arsala lahu rasila ihretwegen hat er einen Gesandten geschickt

taba li-man amana bihi fa-hadah o v Selig, wer an ihn glaubt, denn ihn leitet er
recht

wa-waylun li-man halafahu fa-‘asah ~ *® und wehe dem, der ihn missachtet (ihm nicht
gehorcht) und ihn herausfordert.

ayyuha l-ibad Oh, ihr Diener (Gottes)!

ayna Tamad wa-‘Ad Wo sind (die Volker) Tamad und ‘Ad?%°

%3 Bei QalgaSandi stehen die beiden Verse inna fi s-sama’i la-habara wa-inna ft l-ardi la-ibara erst nach wa-naharun
sqj.
684 Bei Cheikho nicht fijdj, sondern ritaj (Pforten, Einfahrten).
885 Verschiedentlich findet sich ma balu n-nds anstelle von ma li ard. Bei Jahiz yamiitiin anstelle von yadhabin. (al-
Jahiz, Al-bayan wa-t-tabyin, Bd. 1, S. 309.)
6% Bei al-Isfahani ohne hunaka.
%7 Der Vers stimmt nur teilweise mit al-Isfahant iiberein, dort: fa-tiibd li-man adrakahu fa-ttaba‘uh (,Selig, wer sich
seiner bewusst wird, und ihm folgt/gehorcht’). (al-Isfahani, Kitab al-agani, Bd. 15, S. 247.)
%8 Der verwendete Vers ist kiirzer als der bei Mahfiiz (fa-tiba li-man adrakahu fa-Gmana bihi wa-hadah), der jedoch
am ehesten dem Vers der Predigt entspricht.
% Der Vers stimmt nur teilweise mit al-Isfahani iiberein, dort: fa-waylun li-man halafahu. (,Und wehe dem, der
ihn missachtet’). (al-Isfahani, Kitab al-agani, Bd. 15, S. 247.)
5 Die Tamiid waren ein der Uberlieferung nach ehemals blithendes Volk, das noch vor dem Aufkommen des
Islams untergegangen ist. Der Koran fiihrt sie hiufig als Beispiel fiir Gottlosigkeit an, welche sie mit ihrer
Ausldschung bezahlen. (Irfan Shahid, ,,Thamad*, in: Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. Peri J. Bearman
et al,, Bd. 10, Leiden: Brill, 2000: S. 436.) Vergleichbares gilt fiir das Volk der ‘Ad, die regelmiRig im Verbund mit
den Tamiid angefiihrt werden. (Frants Buhl, ,,’Ad", in: Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. Hamilton A.R.
Gibb et al., Bd. 1, Leiden: Brill, 1960: S. 169.)
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ayna l-maridu wa-l- ‘uwwad &M Wo ist der Kranke und sein Besucher?**

ayna l-aba’u wa-l-ajdad 7 Wo sind die Vorviter und Vorfahren?

ayna l-fard‘inatu $-Sidad M Wo sind die bésen Pharaonen?

ayna man taga M Wo ist wer wiitete,

wa-baga & u und Unrecht getan hat?**

wa-qala ana rabbukumu l-a‘la &M Und gesagt hat: ,Ich bin euer Herr, der
Hochste'.

tahanahum at-tara bi-kalkalih M Der Boden hat sie mit seinem Druck zermalmt

wa-mazzaqahum bi-tatawulih M und sie durch seinen Angriff zerstiickelt.

fa-tilka buytituhum hawiyya M Dies sind ihre verlassenen Hiuser,

‘ammaratha d-di’ab ‘awiyya &M die heulenden Wolfe haben sie bevolkert,

kalla bal huwa llahu wahidu l-ma‘'bad ~ *° Wie auch nicht! Denn Gott ist der einzig
Anbetungswiirdige.

laysa bi-mawlidin wa-la mawliid M Er ist kein Gebdrender und kein Geborener®”

sa-yaqulu s-sufaha’u mina n-nds o Die Toren unter den Leuten werden sagen,

wa-qadi gala und sie haben gesprochen,

wa-ya bi’sa ma qali wie schlecht haben sie gesprochen!

sa-yaqilu s-sufaha’u mina n-nds a Die Toren unter den Leuten werden sagen:

ma wallahum ‘an qibllatihumu llatt Was hat sie von der Gebetsrichtung, die sie

kanti ‘alayha (bisher) eingehalten hatten, abgebracht?

qul li-llah q Sag: ,Gott gehort

al-masriqu wa-lI-magrib q der Osten und der Westen.

1 Der Begriff ‘uwwad (Pl. von ‘@’id) bezeichnet die wiederkehrenden Besucher eines Kranken. (Lane, An Arabic-
English lexicon, Bd. 1, Teil 5: Dad - ‘ayn, S. 2191 Spalte 2.)

2 Bei Cheikho und bei Mahfiz ist die Reihenfolge der beiden Verse umgekehrt: ayna l-aba’u wa-l-ajdad, ayna I-
maridu wa-I-‘uwwad. (Sayh [Cheikho], Kitab $u‘ara an-nasraniyya, Bd. 1: fi $u‘ara’ al-jahiliyya, S. 213; Mahfiiz, Sabil
al-hikma, S. 231.)

3 Bei Cheikho wie auch bei Mahftiz ayna man baga wa-taga. (Sayhi [Cheikho], Kitab $u‘ard’ an-nasraniyya, Bd. 1: fi
Su'ard@ al-jahiliyya, S. 213; Mahfiz, Sabil al-hikma, S. 232.)

4 Das Verb baga impliziert den Gedanken der Grenziiberschreitung (Lane, An Arabic-English lexicon, Bd. 1, Teil 1:
Alif - ta’, S. 231 Spalte 2), die hier relevant ist. Einerseits tyrannisiert der Handelnde andere, andererseits
beansprucht er den Rang Gottes fiir sich.

%% Der bei Cheikho und Mahftz vorangehende Vers, der in der Predigt nicht enthalten ist, verweist zusitzlich
auf die Zerstdrung: fa-tilka ‘uzzamuhum baliyya. (Sayhii [Cheikho], Kitab su‘ar@’ an-nasraniyya, Bd. 1: fi Su‘ard al-
jahiliyya, S. 213.) ,Und dies ist ihre vergangene groRartigste Macht.‘ Die Formen ‘uzam beziehungsweise uzzam
sind Intensiva zu ‘azim. (Lane, An Arabic-English lexicon, Bd. 1, Teil 5: Dad - ‘ayn, S. 2087 Spalte 3.)

% Bei Cheikho allerdings nur kalla bal huwa llahu wahid. (Sayhii [Cheikho], Kitdb $u‘ara an-nasraniyya, Bd. 1: fi
Su‘ard al-jahiliyya, S. 213.)

7 Ublicherweise bedeutet mawlid Geburtstag, -ort, hier im Sinne des Partizip Prisens Aktiv. Vgl. inhaltlich: ,,Er
hat weder Kinder gezeugt, noch ist er (selber) gezeugt worden.” (Muhammad, Der Koran, Sure 110:3.)

% Ab hier Koran 2:142. (Ebd., Sure 2:142.)
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fa-ayna tuwalli fa-tamma wajhu llah %

giblatu l-islam

ba'da fardiyyati s-salah

kana nahwa bayti l-maqdis

sittata ‘asara Sahran

aw-sab‘a ‘asara Sahran

li-yaqila llahu li-n-ndsa ajma‘in

bi-anna rastla llahi, salla llahu ‘alayhi wa-sallam,

huwa hatamu l-anbiya’i wa-l-mursalin

huwa sayyidu t-tagalayn

huwa imamu l-giblatayn

huwa jaddu l-Hasani wa-l-Husayn
huwa l-habibu I-mustafa

qgala lahu rabbuh

istaqbil bayt al-maqdis

sami'a wa-ata‘a

wa-lakinna l-yahiuida aktari l-jadala wa-1-gawla ft

Wohin ihr euch (beim Gebet) wenden mdget,
da habt ihr Gottes Antlitz vor euch.

Die Gebetsrichtung des Islams

war nach der Auferlegung des Gebets

in Richtung Jerusalems

16 Monate (lang)

oder 17 Monate,

damit Gott allen Menschen damit sage,

dass der Gesandte Gottes

das Siegel der Propheten und der Gesandten
ist,

der Herr der zwei gewichtigen Dinge,’®

der Vorbeter der zwei Gebetsrichtungen,

der GroRvater Hasans und Husayns.”

der geliebte Erwihlte.

Zu ihm sagte sein Herr:

‘Wende dich nach Jerusalem.’

Er horte und gehorchte.

Aber die Juden haben viel dariiber gestritten

hada

tumma qali

und geredet.

Dann sagten sie:
Muhammadun yattabi‘u giblatana ‘Muhammad folgt unserer Gebetsrichtung,
yusiku ‘an yattabi‘a millatana er ist kurz davor, unseren Glauben zu
ibernehmen.*
asarra n-nabiyyu qawla fi sadrih Den Propheten erfreute die Rede in seiner

Brust,

9 Hier nicht der Anschluss aus Vers 142, sondern derjenige aus Vers 115. Sowohl Vers 115 als auch Vers 142
enthalten ,,Gott gehort der Osten und der Westen.*
7 Dieser Titel Muhammads bezieht sich auf das hadit at-tagalayn, den Bericht iiber die zwei gewichtigen
Dinge.* Gemeint sind in der schiitischen Tradition der Koran und die Familie des Propheten, in der sunnitischen
der Koran und die Sunna. (Meir M. Bar-Asher, ,,ShTism and the Qur'an®, in: Encyclopaedia of the Qur’an, hrsg. v.
Jane D. McAuliffe, Bd. 4, Leiden: Brill, 2004: S. 593-604, hier: S. 596.) Im &gyptischen Kontext behilt die
Prophetenfamilie auf Grund der schiitischen Herrschaft der Fatimiden (9.-12. Jh.) eine bis heute
herausgehobene Bedeutung. Denkbar ist daher, dass einige Zuhdrer den Titel auf den Koran und die
Prophetenfamilie beziehen, zumal die Predigt in der Husayn-Moschee gehalten wurde.
™ Diese Bezeichnung bildet den Hohepunkt der Epitheta. Der Prediger markiert die Steigerung stimmlich durch
eine von Vers zu Vers anschwellende Stimme und macht am Ende eine Pause. Das konnte ich bei verschiedenen
seiner Predigten in der Husayn-Moschee vergleichbar beobachten, ein Pause fand sich insbesondere im
Anschluss an die Nennung Hasans und Husayns. Die Zuhorer fiillen die Stille mit zustimmenden Rufen
beziehungsweise Stchnen.
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wa-lam yatahaddit ma‘a ahad
wa-qallaba wajhahu fi s-sama’

wa-nazara ila l-‘aliyyi l-qadir

wa-ngjd rabbahu fi galbih

wa-ka-annahu yaqulu lahu: ya rabb
sami‘tu laka wa-ata'‘t

wa-lakinni ahbab'tu baytaka I-haram

f-qala llahu lah

fa-la-nuwalliyyannaka
tardaha

giblatan

Q2:144

fa-walli wajhaka Satra l-masjidi - .44

haram
wa-haytuma  kuntum  fa-walld ;44
wujithakum Satrah

wa-stagbala n-nabiyyu wa-man ma‘'ah

giblata bayti llahi I-haram
wa-ta‘allaqi bi-l-gibla
fa-hadihi l-giblatu
tugabiluha wa-tugabiluk

afdalu Say’in li-1-‘abd

an yaqifa bayna yadayi llah
yastagbilu I-giblata

sich]

fa-rabbana,  [korrigiert

subhanahu wa-ta‘ala qal

ida gama l-‘abidu
nasaba llahu nazarahu ila
nazari I-‘abd

ya'ni wajhu llah ila wajhi |- ‘abd

fa-rabbuna
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aber er sprach mit niemandem dariiber

er wandte sein Gesicht zum Himmel,

schaute in Richtung des Hochsten und
Allméchtigen

und vertraute sich in seinem Herzen seinem
Herrn an,

als ob er zu ihm sagte: ,Oh Herr,

ich habe dich gehort und gehorcht,

aber ich habe dein heiliges Haus (die Ka'ba)
liebgewonnen.*

Da sagte Gott zu ihm:

JDarum wollen wir dich (jetzt) in eine
Gebetsrichtung weisen, mit der du gern
einverstanden sein wirst:

Wende dich mit dem Gesicht in Richtung der
heiligen Kultstitte (in Mekka)!

Und wo immer ihr (Gliubigen) seid, da
wendet euch mit dem Gesicht in dieser
Richtung!*

Und der Prophet und die, die bei ihm waren,
wandten sich

in die Richtung des heiligen Hauses Gottes
und sie behielten die Gebetsrichtung bei.

Das ist die Gebetsrichtung,

der du
entgegentritt.

Es ist das Beste fiir den Diener (Gottes)

zwischen den Handen Gottes zu stehen,

entgegentrittst, wie sie dir

sich in die Gebetsrichtung zu wenden.

Und unser Herr (Akk.), [korrigiert sich] und
unser Herr (Nom.), lobgepriesen und erhaben
ist er, hat gesagt:

Wenn der Diener (Gottes) aufsteht,

richtet Gott seinen Blick auf

den Blick des Dieners.

Das heiflt: Gottes Gesicht (ist) in Richtung des
Gesichts des Dieners (gerichtet).



bi-dini tahdidin, laysa ka-mitlihi Say’
wa-huwa s-sami u l-basir
fa-ida iltafata I-‘abidu fi salatihi

ya'ni tahawwala bi-basarihi

qgala llah: ‘abidi

hal hunaka man huwa hayrun minnt hatta tasrifa
bi-wajhika ilayhi ‘annt

subhan allah

fa-in iltafata taniyyatan qala llahu dalik

fa-in iltafata talitatan sarafa llahu wajhahu ‘an

‘ab'dih

wa-li-dalik

hadihi I-qibla

laha ma’atir

wa-laha fawa’id

tahawwala rasialu llahi, salla llahu ‘alayhi wa-
sallam, ila bayti llahi l-haram

fa-haraja rajulun mimman salla ma‘a rasali llah

tumma

marra ‘ala gawmin
fa-qal

ashadu bi-llahi arba‘an

anni sallaytu halfa rasali llah

gibala I-bayti l-haram
sami‘t lahu wa-ata‘i

wa-stabaru bi-giblatihim ila bayti llahi I-haram

li-anna llaha huwa lladt

hawwala hadihi l-qibla

Ohne Bestimmung, denn nichts ist wie er,”*
er hort und sieht alles.

Und wenn sich der Diener bei seinem Gebet
abwendet,

d.h. seine Blickrichtung dndert,

so sagt Gott: ,Mein Diener,

gibt es dort etwa einen besseren als mich, so
dass du dich mit deinem Gesicht ihm zu- und
von mir abwendest?*

Gott ist erhaben!

Wenn er sich ein zweites Mal abwendet, dann
sagt er das (nochmal).

Und wenn er sich ein drittes Mal abwendet,
dann wendet (auch) Gott sein Gesicht von
seinem Diener ab.

Und deshalb

hat diese Gebetsrichtung

ihre Wirkungen,

und ihren Nutzen.

Der Gesandte Gottes, Gott segne ihn und
schenke ihm Heil, hatte (die Gebetsrichtung)
gedndert in Richtung des heiligen Hauses,
(danach) verlieR ein Mann die Gruppe
derjenigen, die mit dem Gesandten beteten.
Danach

kam er bei (anderen) Leuten vorbei

und berichtete:

Ich bezeuge vier Dinge bei Gott:

dass ich hinter dem Gesandten Gottes gebetet
habe

in Richtung des heiligen Hauses.

Sie horten ihn und gehorchten

und richteten ihre Gebetsrichtung auf das
heilige Haus Gottes aus,

denn Gott ist derjenige, der

diese Gebetsrichtung gedndert hat.

2 Der Prediger schrankt unter Verweis auf den Koranvers laysa ka-mitlihi Say seinen eigenen Vergleich zwischen
Gottes Gesicht und dem menschlichen ein, der andernfalls als Stinde ausgelegt werden kdnnte.
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wahidun mina l-umma

sami’ lahu n-nas
wa-hadihi fawa’idu l-qibla
allati tastagbiluha
wa-tarka‘u li-rabbika fiha

wa-tasjudu li-rabbika fiha

fa-rasulu llahi, salla llahu ‘alayhi wa-sallam,
yu'azzimu hadihi l-qibla

li-annaha hiyya llati tugbalu minha s-salah
wa-afdalu ma yakinu li-I-‘abidu ‘inda rabbihi
lahzata an tattasila bi-ma‘iyyati rabbika

wa anta fi l-mihrab

wa anta f1 l-gibla

‘fa-la-nuwalliyyannaka giblatan
tardaha’

Q2:144

wa-li-dalika, al-hagqu subhanahu wa-ta‘ala

ba‘da ma radiya li-ha’ula’i wa-li-hadihi l-umma

an yastaqbili bayta llahi l-haram

Sa‘iratan wa-farida

fa-‘alayna an natahawwal
an natahawwala ila mada?
an natahawwala bi-quliibina

ila giblatin wa-ila wujhatin

radiyha llahu lana

Auf der

Gemeinschaft

einen einzigen Mann aus
horten die Leute.

Das ist die Moral der Gebetsrichtung,
in die du dich wendest,

und in deren Richtung du dich vor deinem
Gott niederkniest,

in deren Richtung du dich vor deinem Gott
niederwirfst.

Der Gesandte Gottes

machte diese Gebetsrichtung méichtig,

denn sie ist diejenige, deren Gebet
angenommen wird.

Das Beste, was es fiir den Diener bei seinem
Herrn gibt,

ist der Moment, in dem du dich mit dem
Dasein deines Herrn verbindest,”

wihrend du in der Gebetsnische stehst,
wihrend du in der Gebetsrichtung stehst.
‘Darum wollen wir dich (jetzt) in eine
Gebetsrichtung weisen, mit der du gern
einverstanden sein wirst.*

Deshalb: Der Wahre, hoch und erhaben ist er,
nachdem er (sich) Wohlgefallen daran
(gefunden) hatte, dass jene und dass diese
Gemeinschaft,

ihr Gesicht (im Gebet) in Richtung des
heiligen Hauses Gottes wenden mégen,

als Ritual und Pflicht,

obliegt es uns also, dass wir uns
wenden/veriandern.

Dass wir uns wohin wenden/veridndern?
Dass wir uns mit unseren Herzen zuwenden
der Gebetsrichtung und [damit] in eine
Richtung,

die Gott uns auserkoren hat.

7% Der Begriff ma‘iyya meint wortlich ,Beisein‘ und impliziert die Gegenwart Gottes. Die Wendung ,Verbindung

mit dem Beisein‘ wire im Deutschen sperrig, daher ,Dasein‘ verstanden im Sinne von Anwesenheit.

153



an natahawwala mina l-bugdi ila I-hubbi Dass wir uns verandern vom Hass zur Liebe,

an natahawwala mina t-tasaddudi ila l-yusri und uns verdndern von der Strenge hin zur

an natahawwala bi-l-jawarihi

allatt guddiyat bi-l-haram

an tatatahhara wa-an ta‘ida ila rabbiha

fa-in fa‘ala I-‘abidu dalika
fa-qad tahaqqaqat frhi
tahawwulu l-qibla

li-annahu tahawwala kulliyyatan
al-muslim a yatahawwalu ila giblatin

wa-qgalbuhu lahin
wa-li-dalika

kana l-atba‘u
wa-kana s-salihiin

la yanzuriina ila mugriyati d-dunya

bi-asriha

‘uddiba man ‘uddiba

fi sabili llah

fa-mada qala li-jalladihi
qal: da’ fi yadi l-qayda
alhib adlu T bi-s-sawt
da’ ‘unugt ‘ala s-sikkini

fa-lan tastatt a hisara fikriyya sa‘atan

aw-naz'a imani aw-niiri yaqini

fa-n-niiru fi qalbi,
wa-qalbi fi yaday rabbi

Milde.

Dass wir uns mit unseren Gliedern
umwenden,

die gendhrt wurden durch das Verbotene,
gereinigt werden und zuriickkehren zu ihrem
Herrn

Denn wenn der Diener dies tut,

dann verwirklicht sich in ihm

die Verdnderung der Gebetsrichtung,

denn er wendet/verdndert (sich) dann in
(seiner) Gesamtheit.

Der Muslim wendet sich nicht einer
Gebetsrichtung zu,

wenn sein Herz nachlissig ist.

Und deswegen

pflegten die Nachfolger™

und die Rechtschaffenen’

nicht auf die Versuchungen des Diesseits zu
blicken

mit ihrer Kraft.

Bestraft wird wer bestraft wird

auf dem Weg Gottes.

Und was sagte er zu seinem Auspeitscher?

Er sagte: Bring an meiner Hand das Band an
Verbrenne meine Rippen mit der Peitsche,
leg meinen Hals auf das Messer,

aber du bist nicht in der Lage, meine Meinung
auch nur fiir eine Stunde einzuschrinken
mir meinem Glauben oder das Licht meiner
Sicherheit zu nehmen,

denn das Licht liegt in meinem Herzen

und mein Herz in den Hinden meines Herrn

4 Gemeint sind die Nachfolger der Prophetengefihrten (sahdaba). (Vgl. Susan A. Spectorsky, ,, Tabi‘Gn“, in:
Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. Peri J. Bearman et al., Bd. 10, Leiden: Brill, 2000: S. 28-30.)

7% Gemeint sind die Tugendhaften beziehungsweise Rechtschaffenen im Sinne des Korans. (Vgl. Solange Ory,
yal-Salihtin®, in: Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. Clifford E. Bosworth et al., Bd. 8, Leiden: Brill, 1995: S.
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wa-rabbi hafizi wa-mu Tni und mein Herr ist mein Erhalter und mein
Unterstiitzer.

li-annahum kanii yastaqbilina l-qiblata Denn sie pflegten sich in die Gebetsrichtung
zu wenden

wa-llati ftha yanzuru llahu ila ‘ibadih fi salatihim ~ wer in ihr steht - Gott blickt zu seinen

Dienern wahrend ihres Gebets.

wa-li-dalika kana Hatimu l-Asamm Deswegen pflegte Hatim der Taube,

wa-huwa min at-tabi‘in er war einer der Nachfolger [der
Prophetengefihrten],

lamma dahaba hajjan wa-mu ‘tamiran wenn er aufbrach zu Hajj und zu ‘Umra

ila bayti llahi I-haram zu Gottes heiligem Haus [zur Ka'ba]

wa-taraka awladahu und seine Kinder zurticklief8

wa-nafada l-malu und den Besitz mitnahm

wa-qalati l-mar’atu und die Frau sagte zu ihm

az-zawja seine Ehefrau

ya Hatim, tatrukund li-man? Hatim, wem tiberldsst du uns?

wa-kana ‘indahu bunayya tahfazu l-qurana |- Bei ihm war ein kleines Maddchen, das den

karima edlen Koran auswendig lernte

wa-taqumu fi l-mihrab und in der Gebetsnische stand

wa-tastaqbilu l-giblata und sich in die Gebetrichtung wandte

fi salatiha bei ihrem rituellen Gebet

wa-fi du'a’iha wie auch bei ihrem Bittgebet

fa-qalat und sie sagte

li-ummiha: ,ya umma zu ihrer Mutter: ,Mutter,

mani r-raziq?” wer ist der Versorger?*

Lautes Aufstéhnen des Publikums.

qalat: allah Sie sagte: Gott

qalat: idan fa-llahu la yansana und sagte: ,Also wird uns Gott auch nicht
vergessen'

li-annaha stqabalat giblatan denn sie hatte sich in eine Gebetsrichtung
gewandt.

wa-ata waliyyu l-amr [Eines Tages] kam der Statthalter

yabhatu ‘an ra‘iyyatih und suchte nach seinen ,Schiitzlingen*

wa-sa ala: baytu man hada? und er fragte: ,\Wessen Haus ist das?*

fa-qala: baytu Hatimi l-Asamm Und sie antworteten: Das Haus Hatim des
Tauben

fa-qal [korrigiert sich] fa-taraga I-baba wa-qal er sagte [korrigiert sich] er klopfte gegen die

nuridu Sarbata ma’ Tiir und sagte: Ich brauche Wasser zu trinken!
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wa-ba'da ‘an Sariba al-ma’ ahraja nuqudan fil-ina’

wa-amara jundahu an yafala mitlama fa‘ala al-

wali wa-l-hakim wa-l-amir

wa-hakada fa-1-takun al-wulah
yabhatina ‘ani l-ra‘iyya
yut‘imina l-ja’i’

yu’amminina l-ha’if li-anna llaha gal

alladi ata‘amahum min ja'in wa- 41064
amanahum min hawf

fa-ida at'am al-hakimu an-ndasa wa-amanahum
min hawf

iltazami n-nas ft duraibi a ' malihim

wa-‘amili. wa-jaddii  wa-li-dalika qala [-walt
[korrigiert sich] waliyyu l-amri ifali mitlama
fa‘alt

wa-subba I-malu fi l-ina@’

wa-fad

fa-ahadati I-mar’ah al-mala wa-asbahat ganiyya

fa-bakati l-bunayya ba'da an raka‘at rak‘atayni li-
llah fi mihrabi salatiha

fa-qalati I-mar’ah

a-tab'kina wa-qad asbahna agniya’?

qgalat ya ummah

nazratu mahlagin ilayna f-stagnayna

fa-kayfa law nazara I-haliqu ilayna

Nachdem er das Wasser getrunken hatte,
holte er Geld aus dem Behiltnis

und er befahl seinen Soldaten das gleiche, wie
der Statthalter, Herrscher und Kommandant
zu tun.

So suchen die Regiereden

nach den Biirgern,

sie ndhren den Hungrigen

sie beschiitzen den sich Fiirchtenden, denn
Gott hat gesagt:

‘der ithnen zu essen gegeben hat, so dass sie
nicht zu hungern, und der ihnen Sicherheit
gewdhrt hat, so dass sie sich nicht zu fiirchten
brauchen.’

und wenn der Herrscher den Menschen zu
essen gibt und ihnen Sicherheit gewihrt, so
dass sie sich nicht fiirchten,

dann bemtihen sich die Menschen in ihren
verschiedenen Berufen

und arbeiten und nehmen [ihre Berufe] ernst.
Deshalb hat der Statthalter gesagt: ,Tut es mir
gleich!*

Und das Geld wurde in die Schiissel geworfen
und lief tiber.

Daraufhin nahm die Frau das Geld und wurde
reich.

Nachdem das der

Gebetsnische ihres Gebets zwei rak‘as zu Gott

Tochterchen in

gebetet hatte, weinte es.
Daraufhin sagte die Frau:
‘Wie? Du weinst, wo wir doch gerade reich
geworden sind?*

Sie sagte: ,Mutter,

hat  sich

angenommen und wir sind reich geworden.

ein  Erschaffener unserer
Was soll erst geschehen, wenn sich der

Schopfer [selbst] unserer annimmt?*

Publikum: aaah

‘ibada llah
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‘udu ila rihabi dinikum

wa-tamassaki bi-qur'ani rabbikum wa-sunnata
[sic!] nabiyyikum

wa-‘ani l-mustafa, salla llahu ‘alayhi wa-sallam,
annahu qal

‘kullu bani Adama hatta’un wa-hayru - pea’™
hatta’ina t-tawwabiina® aw-kama qala

uda llah

Kehrt zuriick in den (Gebets)Bereich’ eurer
Religion,

und haltet am Koran eures Herrn und an der
Sunna eures Propheten fest.

Vom Erwihlten, Gott segne ihn und schenke
ihm Heil, wird berichtet, dass er gesagt hat:
‘Jeder Mensch siindigt und die besten unter
den Siindern sind die, die entschieden
bereuen’, oder wie er [es] gesagt hat. Betet zu
Gott!

[14 Sekunden Pause]

al-hamdu li-llah

wa-s-salatu  wa-s-salamu ‘ald nabiyyihi wa-
radiyyihi wa-mustafah sayyidina Muhammadin
wa-"ala alihi wa-sahbihi wa-man walah

wa-ba'd

fa-inna tahwil al-qiblati

ta'ni umiran katira

ta’ni anna l-ummata

tatahawwal haqigatan wa-kulliyyatan
min makanin ila makan

wa-min wadin ila wad"

kulluna dawu hata’

‘alayna "an na'tayfa fi sujiiding bi-duniibina

fa-rabbuna subhanahu wa-ta‘ala
la yagliqu babahu abadan
babu t-tawbati maftih

Lob sei Gott.

Und der Segen und der Friede sei mit seinem
Propheten, an dem er Wohlgefallen hat,
seinem  Erwihlten, unserem  Herrn
Muhammad und mit seiner Familie und
seinen Gefdhrten und denjenigen, die ihn

unterstiitzt haben.

Und des Weiteren.

Wabhrlich, die Verdnderung der
Gebetsrichtung

bedeutet viele [unterschiedliche] Dinge.

Sie bedeutet, dass die [muslimische]
Gemeinschaft

sich wahrhaftig und vollstindig verdndert,
von einem Ort zu einem anderen

und von einer Haltung zu einer anderen.

Wir haben alle Siinden [begangen].

Wir miissen, wenn wir uns [im Gebet]
niederwerfen, unsere Siinden bereuen,

denn unser Herr, hoch und erhaben ist er,
verschlieRt seine Tiir niemals.

Die Tiir der Reue steht offen.

7% Die Ubersetzung von rihab als ,,Hof, Innenhof [einer] Moschee* (Wehr, Arabisches Worterbuch, S. 458) ist zu

erginzen, der Begriff kann auch den Gebetsraum (beziehungsweise -bereich) der Moschee bezeichnen, ist hier

jedoch metaphorisch zu verstehen.

707 Muhammad al-Hatib at-Tibrizi, Miskat al-masabih (hadit 2341), https://sunnah.com/mishkat:2341 (letzter

Zugriff: 15.11.2024).
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wa-'‘alayna an natatahhara mimma kana fi l-qulab

wa-mimma kana ft l-jawarih
wa-li-dalika kana ashabu rastli llahi, salla llahu
‘alayhi wa-sallam,

yuqaddiruna l-giblata hagqa qadriha

hatta l-habtbu l-mustafa

alladi kana yusawwi s-sufiifa

wa-kana yagqifu fi-l-mihrab

wa-yaqifu fi l-gibla
wa-s-sahabatu ft humu l-wajal wa-l-hawf

li-annahum ya‘allamiina bayna yaday man
sa-yaqiftun

innahum sa-yagqifina bayna yaday man yaqul li-$-
Say’ kun fa-yakin

fa-kana rasulu llahi yaqul
istaqim ya fulan

aw-istawi ya fulan

fa-yagqiilu lahu ya rasala llah

sammaytant bi-smi, hal ra’aytani?

fa-qala lahu -habibu I-mustafa

inni ara min halft ka-ma ara min amami

yaj‘ala llahu giblata l-ummah amama rasali llah
ar-rasulu la ya‘arifu I-‘afawiyya abadan

innamd yuhibbu n-nizam

wa-yuhibbu l-intizam

Wir miissen uns reinigen von dem, was in
unseren Herzen,

und dem, was in unseren Gliedern war.
Deshalb pflegten die Gefdhrten des Gesandten
Gottes, Gott segne ihn und schenke ihm Heil,
der
Bedeutung beizumessen.

Auch der auserwihlte Geliebte [der Prophet]
[tat dies],

der die Reihen [der Betenden] zu ordnen

Gebetsrichtung ihre angemessene

pflegte
und in der Gebetsnische zu stehen pflegte,
sowie in der Gebetsrichtung.

Die Gefihrten

Schrecken,

empfanden Angst und
denn sie wussten, zwischen wessen Hinden
sie stehen wiirden.

Wabhrlich, sie wiirden zwischen den Hidnden
desjenigen stehen, der zu einer Sache sagt
,Seil und dann ist sie.

So pflegte der Gesandte Gottes zu sagen:

‘Du, soundso, steh gerade!*

oder ,Du, soundso, stell dich richtig in die
Reihe!7%

Darauf antwortete jener: ,Gesandter Gottes,
Du hast mich bei meinem Namen gerufen,
hast Du mich denn gesehen?

Daraufhin sagte der erwihlte Geliebte zu ihm:
‘Wahrlich ich sehe hinter mich, wie ich vor

mlCh Sehe + » [Prediger spricht zunehmend langsamer und tieferer Stimme]

Publikum

Gott hat die Gebetsrichtung der Gemeinde in
Gegenwart des Gesandten Gottes festgelegt.
Der Gesandte kennt keine Spontaneitit,
sondern er mag die RegelmiRigkeit

und er mag die systematische Ordnung.

7% Der Begriff istawa meint wortlich die Ausrichtung der Zehen entlang der Zehenlinie der iibrigen Betenden

einer Reihe.
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wa-yuhibbu r-rahma

wa-yuhibbu r-rida

wa-yuhibbu l-‘afw

wa-yuhibbu t-tarahum

wa-yuhibbu l-intaj

wa-yuhibbu n-nazafa

wa-hadihi min ta‘limi al-gibla allatt nastagbiluha
[.]

wa-‘ala l-jami

an yaltahima wa-an yata‘adada

wa-an yuzra® baynahuma al-hubb bayna
mu’ayyidin wa-bayna mu arid

wa-an tudfa‘a ‘ajalatu l-intaj

fa-man la yamliku giitah
la yamliku gararah
hakada ta‘allamna min tahwili l-qiblah

wa-an nakina saffan wahida wa-an-nanbuda as-
Sahna
wa-an naltahima jami‘an

li-nanhada bi-Misra al-mahriisa

allati hafizaha llahu
bi-l-imami l-Husayn ibn ‘Aliyy
wa-hafizaha llahu bi-ali bayti n-nabiyy

wa-bi-s-salihina
wa-bi-ali l-muhibbina li-ali bayti rasali llah, salla
llahu ‘alayhi wa-sallam,

fa-qad sahha fi l-atar
man arada Misra bi-si’in
adabahu llah

‘ala l-jami’i an yaltahima

79 Wortlich: ,,das Rad der Produktion wieder anzutreiben®
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Er mag die Nachsicht

und er mag die Gentigsamkeit

Er mag die Vergebung,

und mag das gegenseitige Verstdndnis.

Er mag die Leistung,

und er mag die Sauberkeit.

All dies zdhlt zur Lehre der Gebetsrichtung,
nach der wir uns ausrichten. [...]

Es obliegt uns allen,

zusammenzuhalten und uns gegenseitig zu
unterstiitzen,

die Liebe zwischen beiden zu kultivieren,
zwischen Unterstiitzern und Gegnern,

und die Produktion [wieder] anzukurbeln.”
nicht
Lebensgrundlage verfiigt,

Denn wer liber seine (eigene)

der verfiigt [auch] {iber keine eigene
Unabhingigkeit.

So haben wir es aus der Anderung der
Gebetsrichtung gelernt.

[und es obliegt uns] in einer einzige Reihe zu
stehen und die Last loszuwerden

und alle zusammenzuhalten,

damit wir das von Gott beschiitzte Agypten
[wieder] erstarken lassen,

das Gott schiitzend bedacht hat

mit dem Imam Husayn ibn ‘Al

das Gott schiitzend bedacht hat mit der
Familie des Hauses des Propheten

und den Rechtschaffenen

und den von der Familie des Hauses des
Propheten, Gott segne ihn und schenke ihm
Heil, lieb gewonnenen.

Und die Uberlieferung hat recht:

wer Schlechtes fiir Agypten will,

dessen Krifte ldsst Gott schwinden.

Uns allen obliegt es, zusammenzuhalten



saffan wahida
wa-an nansa li-anna al-mu’mina la yahmilu ft
qgalbihi bugdan li-ahad

fa-rasulu llahi, salla llahu ‘alayhi wa-sallam,

‘allamana hadihi l-umur

hinama tastaqbilu l-gibla

kayfa yakinu ft galbika Say’?

wa-kayfa takiinu jawarihuka mulawwata bi-malin
haram

wa-tad @ llaha tabaraka wa-ta‘ala

al-hagqu subhanuhu wa-ta‘ala gal

wa-qala rabbukum ud ant
astajib lakum
sayyidna Sa'd’ gal

ya rasila llah ud‘u It an akiina mustajab

ad-da‘wa
qala lahu: atibb mat‘amak! takun mustajab ad-
da‘wa

hakada ta‘allami min tahwili I-giblah
aradtu an aqul bi-anna tahwil al-giblah

yanbagi ‘ald  l-mu'mini an  yatahawwala
kulliyyatan bi-qalbih

wa-an yaftaha safhatan jadidan [korrigiert sich]
Jjadidatan ma‘a rabbih

wa-an yaftaha safhatan jadidatan ma‘a ihwanihi
wa-asdiga’ihi

wa-an yata‘awana li-daf'i hada l-watan

li-daf'ihi ila l-amam
li-takina Misru qd’idatan bi-azhariha wa-
‘ulama’iha wa-bi-ahibba’tha

wa-bi-s-salihina
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wie eine einzige Reihe

und zu vergeben, denn der Gldubige nihrt in
seinem Herzen fiir niemanden Hass.

Denn der Gesandte Gottes, Gott segne ihn und
schenke ihm Heil,

hat uns diese Dinge beigebracht.

Wenn du dich in die Gebetsrichtung wendest,
wie kann da etwas in deinem Herzen bleiben?
Wie kénnen deine Glieder verschmutzt sein
mit verbotenem Besitz?

Betet zu Gott, gesegnet und erhaben ist er.
Der Wahre, lobgepriesen und erhaben ist er,
hat gesagt,

euer Herr hat gesagt: ,Bittet mich,

ich antworte euch.’

Unser Herr Sa‘d hat gesagt:

‘Gesandter Gottes, bitte fiir mich darum, dass
erhort werden moge

mein Gebet

er sagte zu ihm: Halte dein téglich Brot [d.h.
deinen Lebensunterhalt] rein [d.h. nicht
haram)], so wird dein Ruf erhért werden.

Dies lernt ihr aus der Anderung der
Gebetsrichtung.

Meine Absicht war es darzulegen, dass es
durch die Verdanderung der Gebetsrichtung
dem Gldubigen obliegt, sich vollstindig in
seinem Herzen zu wandeln,

und eine neue Seite mit seinem Herrn
aufzuschlagen,

sowie eine neue Seite mit seinen Briidern und
Freunden,

und zusammenarbeiten, um dieses unser
Vaterland anzutreiben,

um es voran zu bringen,

damit Agypten die Fithrung {ibernimmt,
durch seine Azhar, durch seine (islamischen)
Gelehrten, durch seine geliebten Freunde,
und durch die Rechtschaffenen



wa-bi-I-muhibbina
wa-an yajtamiti jami an
saffan wahida
wa-aydan

fa-inna l-giblata ta'nt

anna rastla llahi, salla llahu ‘alayhi wa-sallam,

huwa hatamu l-anbiya’i wa-l-mursalin

wa-huwa rahmatu llahi li-I-‘alamin

wa-huwa sayyidu l-awwalina wa-l-ahirin

wa-huwa sayyidu waladi Adam yawma l-giyamati

wa-la fahr

rabi‘an aw-talitan la-hilafa bayna l-anbiya’
fa-l-anbiya’u jamt an uhwa [sic!] li-allah
ummahatuhum $atta wa-dinuhum wahid
amma l-hilafu bayna l-anbiya’

fa-huwa wahmun

sana‘@thu l-mutajirina bi-l-adyan

‘wa-inna hadihi ummatukum ummatan ..,
wahidatan
wa-and rabbukum fa-‘abudiin’ Q21:92

‘ibada llah, li-narfa‘a akuffa d-dira‘atiila r-rahman

‘asa an takiina hadihi s-sa‘atu ijaba

allahumma agfir li-l-muslimina wa-l-muslimat

al-mu’minina wa-l-mu’'minat

al-ahya’it minhum wa-l-amwat

innaka ya mawlana samiun garibun mujibu d-
da‘awat

161

und die lieben Freunde.

Und dass sie sich alle zusammen schlieRen
als eine einzige Reihe.

Und ebenso

bedeutet die Gebetsrichtung,

dass der Gesandte Gottes, Gott segne ihn und
schenke ihm Heil,

das Siegel der Propheten und Gesandten ist
Gnade  Gottes die

Weltenbewohner

und  eine fiir
und der Herr der Ersten und der Letzten.

Er ist der Herr der Kinder Adams am Tag der

Auferstehung.

Ohne Ubertreibung.

Viertens oder drittens gibt es keine
Uneinigkeit zwischen den Propheten,

denn die Propheten sind allesamt
Geschwister bei Gott.

IThre Miitter ihre

Religion [jedoch] ist eine.

sind unterschiedlich,

Was die Uneinigkeit zwischen den Propheten
betrifft:

Sie ist eine Einbildung!

Die mit den Religionen Handel treibenden
haben sie geschaffen.

‘Dies ist eure Gemeinschaft. Es ist eine einzige
Gemeinschaft.

Und ich bin euer Herr. Dienet mir!°

Diener Gottes, lasst uns die Handfldchen der
Demut zum Barmherzigen erheben,
vielleicht ist dies die Stunde der Erhérung.
Oh Gott,

Musliminnen [ihre Stinden]

vergib den Muslimen und

und den Gldubigen,

den Lebenden unter ihnen, wie den Toten.
Wabhrlich, du, unser Herr, bist ein [uns]
nahestehender Allhorender, die Bitten

Beantwortender.



rabbana tagabbal minna wa-aqbalna

wa-‘ala ta‘atika a‘inna

wa-min Surari halgika sallimna

wa-ila gayrika la takilna

allahumma arham dafana

wa-jbur kasrana

wa-wahhid sufiifana

wa-tagabbal Suhada ana

allahumma inna nas’aluka wahdatan tagidu biha
a'daana

allahumma wahhid bayna sufiifina

wa-jma’ kalimatana

allahumma ah$urna ma‘a l-imami I-Husayni bni
‘Aliyy

wa-ma‘a ali bayti n-nabiyy

wa-ma'a kulli salihin wa-waliyy

wa-ma‘a Abi Bakrin wa-Umara wa- Utmana wa-

‘Aliyy
ij‘al Misra amnan wa-amana

wa-silman wa-salama
ij‘alha sahd’an raha’a
wa-sa’ira biladi l-muslimin

allahumma a'‘izz al-islama wa-nsur' l-muslimin
wa-a'li ya rabbrt bi-fadlika kalimata l-haqqi wa-d-

din

wa-waffigna ila kulli hayrin ya rabba I-‘alamin
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Unser Herr, erhére uns und bringe uns dir
niher

und hilf uns, dir gehorsam zu sein.

Beschiitze uns vor dem Bdsen deiner
Schépfung

und vertraue uns niemand anderem als dir
an.

Oh Gott, erbarme dich unserer Schwiche
und heile unseren Bruch [mit den gottlichen
Regeln].

Vereinige unsere Reihen

und nimm unsere Martyrer an.

Oh Gott, wir bitten dich um eine Einheit,
durch die unsere Gegner abnehmen (d.h.
geschwicht werden).

Oh  Gott,
untereinander

vereinige  unsere  Reihen
und vereine unser Wort.

Oh Gott, bring uns mit dem Imam Husayn ibn
‘All zusammen,

mit der Familie des Hauses des Propheten,
mit jedem Rechtschaffenen und Freund
Gottes

und mit Abt Bakr, ‘Umar, ‘Utman und ‘AlL.

Mache Agypten [fiir die Agypter] zu einem
sicheren und beschiitzenden Ort

sowie einen friedlich und unbeschadeten.
Mache es groRziigig und blithend,

wie auch alle (iibrigen) Linder der Muslime.
Oh Gott, mache den Islam michtig und verhilf
den Muslimen zum Erfolg

und erhdhe, mein Gott, durch deine Giite das
Wort der Wahrheit und der Religion.

Mach uns fiir alles Gute geeignet, Herr der
Welten(bewohner).



allahumma rabba l-hilli wa-1-haram

du'a’ al-jawsan
wa-rabba l-baladi I-haram du'd al-jawsan
wa-rabba I-mas‘ari I-haram du'@ al-jawsan
wa-rabba l-rukni wa-l-magam du'@ al-jawdan

ballig min $a‘bi Misra ila nabiyyika s-salam
allahumma ballig nabiyyaka minna salam
allahumma ballig nabiyyaka minna salam

amin amin

inna llaha ya'muru bi-l1-‘adli wa-l-ihsani 4 .00
wa-ita’i dii qurba

wa-yanhi ‘ani l-fah$a’i wa-l-munkariwa- 4160
l-bagi

ya ‘izukum la‘allakum tadakkarin Q16:90

udkuri llah yadkurukum

wa-aqimiu s-salah

Oh Gott, du Herr des Erlaubten und des
Verbotenen,

Herr der heiligen™ Ortschaft (Mekka),*
Herr der heiligen Kultstdtte (d.h. der Kaba
und Umgebung),

Herr der Siule und der Stitte [Abrahams],”*
den GruR (w. Frieden) des
dgyptischen Volkes an deinen Propheten.

tibermittle

Oh Gott, {bermittle deinem Propheten
unseren GruR.

Oh Gott, Ubermittle deinem Propheten
unseren GruR.

Amen. Amen.

‘Gott befiehlt (zu tun), was recht und billig ist,
gut zu handeln und den Verwandten zu geben
(was ithnen zusteht).

Und er verbietet (zu tun), was abscheulich
und verwerflich ist und gewalttétig zu sein.
Er ermahnt euch (damit). Vielleicht wiirdet
ihr die Mahnung annehmen.”**
Gedenkt Gott, er denkt (dann) an euch.

und verrichtet das Gebet!

" Die folgenden Verse entstammen dem du'a al-jawsan al-kabir (sinngemiR: das GroRe Schutzschildbittgebet),
einem Bittgebet, das ‘Alf ibn Husayn (Zayn al-'Abidin) zugeschrieben wird. Es findet sich im Al-balad al-amin
sowie im Misbdh Ibrahim ibn ‘Alf al-Kaf'ams (15. Jh.). Das Bittgebet ist vor allem in schiitischen Kontexten beliebt
und wird insbesondere im Monat Ramadan rezitiert. (Wikibidiya, ,,Du@ al-jaw$an al-kabir“, https://ar.wikipe
dia.org/wiki/ xSl bl elea (letzter Zugriff: 20.01.2016).)
" Analog zur Wendung al-masjid al-haram, ,,die heilige Kultstitte*, (Muhammad, Der Koran, Sure 2:144.) Hier die
Ubersetzung von haram mit ,heilig".
2 Der Begriff balad ist hier wie auch in Sure 90 im Sinne von ,Ortschaft’ zu verstehen. So auch die Ubersetzung
Parets. (Ebd., Sure 90:1.)
73 Paret iibersetzt magam Ibrahim als (heiligen) Platz Abrahams (ebd., Sure 3:97.) Die Stitte Abrahams im
Kultbereich der Kaba gilt als ,,a place of invocations and supplications*. (Meir Jacob Kister, ,,Makam Ibrahim*,
in: Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. Clifford E. Bosworth et al., Bd. 6, Leiden: Brill, 1991: S. 104-107, hier:
S. 105.) Der Prediger hat die Bezeichnung Gottes als rabb ar-rukn wa-l-magam in den anderen von mir besuchten
Predigten nicht verwendet. Sie diirfte hier dem Umstand geschuldet sein, dass die Mitte des Monats Sa‘ban (nisf
Sa‘ban) als besonders giinstiger Zeitpunkt fiir die Vergebung gilt. (Arent J. Wensinck, ,,Sha‘’ban®, in: Encyclopaedia
of Islam: New Edition, hrsg. v. Clifford E. Bosworth et al., Bd. 9, Leiden: Brill, 1997: S. 154, hier: S. 154.) Die
vorliegende Freitagspredigt fand unmittelbar nach der Mitte des Monats Sa‘ban statt.
714 Muhammad, Der Koran, Sure 16:90.
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inna s-salata kanat ‘ald l-mu'minina q.. ~ ‘Das Gebet ist fiir die Gldubigen eine

kitaban mawqita festgelegte Vorschrift*’*

2.2.2.2 Analyse der Predigt

Die Gliederung des Freitagsgebets wurde oben (S. 11) skizziert. Rechtlich vorgeschrieben
ist gemal der $afi‘itischen Rechtschule fiir die erste und die zweite Predigt: Das Lob des Gottes
(tahmid), der Aufruf zum Segen des Propheten (saldt ‘ala n-nabi), die Ermahnung der Gemeinde
zur Gottesfurcht (wasiyya bi-t-taqwa), die Rezitation eines Koranverses. Ferner, dass der hatib
in der zweiten hutba das Bittgebet (du‘@’) zu Gunsten der Muslime und Musliminnen spricht

sowie Gott um eine weitere Sache bittet, beispielsweise um Vergebung.”*

22221 Beginn

Bereits die ersten zwei Verse losen zwei ritualrechtliche Erfordernisse ein, nimlich Lob
Gottes (tahmid) und Aufruf zum Segen des Propheten (salat ‘ald n-nabi). In den folgenden
Versen verweist der Prediger durch die Verwendung eines hadit qudst (sinngemaR: ,heiliger
hadit’, gemeint ist ein hadit géttlichen und nicht prophetischen Ursprungs) auf die Giite
Gottes und auf seine Strenge, mahnt die Gemeinde also zur Gottesfurcht (wasiyya bi-t-taqgwa):
,Mein Diener, du willst (etwas) und ich will (etwas), wenn du dich mir in dem, was ich will,
ergibst, gebe ich dir, was du begehrst, wenn du dich mir (jedoch) in dem, was ich will, nicht
ergibst, ermiide ich dich in dem, was du willst, dann wird nur das geschehen, was ich will.“ Es
folgt das islamische Glaubensbekenntnis (Sahada), dieses ist zwar kein ritualrechtlich
vorgeschriebenes Element, jedoch in der Freitagspredigt iiblich. Dem ersten Teil, der
monotheistischen Bezeugung, dass es keinen Gott auller Gott gibt - erginzt um die
Feststellung, dass er keine Teilhaber hat - folgen zahlreiche Bekriftigungen. Auch den
zweiten Teil des Bekenntnisses, dass Muhammad der Gesandte Gottes ist, baut der Prediger
mit verschiedenen Ergdnzungen aus. Es handelt sich um géngige Formeln, die sich hiufig in
Predigten finden; wenngleich ritualrechtlich méglich, ist es uniiblich, die Bezeugung des von
Muhammads Prophetentums fiir sich stehen zu lassen. Die Formel ,Er hat die Botschaft
ibermittelt, das [in ihn gesetzte] Vertrauen erfiillt und diese Gemeinde beraten* (ballaga r-
risala wa-adda l-amana wa-nasaha li-hadihi l-umma) ist nicht koranisch, mindestens Anfangs-
und Endteil hatten historisch jedoch offenbar schon frith den Status einer gingigen

Wendung, sie sind auf Inschriften zu Beginn des 9. Jahrhunderts belegt.””” Mit der im

75 Ebd., Sure 4:103. Eine Ergdnzung Parets im Satz wurde ausgelassen.
716 al-Jaziri, Kitab al-figh ‘ald al-madahib al-arba‘a, Bd. 1, S. 304, Anm. 1. Angefiihrt sind lediglich die hier
wesentlichen Elemente der hutba. Auf einen detaillierten Uberblick iiber die einzelnen Siulen (arkan) und
Bedingungen (Suriit) sowie die Unterschiede zwischen den islamischen Rechtsschulen verzichte ich hier, ein
solcher findet sich in: Ebd., S. 304 ff.
7 Robert G. Hoyland, ,, The content and context of early Arabic inscriptions®, Jerusalem Studies in Arabic and Islam
21 (1997): S. 77-102, hier: S. 84, 85 FuRnote 47.
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sufischen Kontext beliebten Lichtmetapher betont der Prediger in den folgenden Verse den
prophetischen Charakter von Muhammads Botschaft. Die Metapher des Pilgerweges zur

Beschreibung des Weges des Gldubigen begiinstigt ebenfalls sufische Assoziationen.

2.22.2.2  Ein Lobgedicht und weitere Segenswiinsche

Der Prediger baut das Lob des Propheten wird im Anschluss mit Hilfe zahlreicher Verse
eines Lobgedichts, einer gasida des jemenitischen Dichters ‘Abd ar-Rahim AbG Ahmad al-
BuraT al-Yamani (gest. 1400) weiter aus. Dieses Gedicht verwendete der Prediger im
Untersuchungszeitraum hiufig zu Beginn seiner Predigt. Er spielt damit, wie in den Fulnoten
angemerkt, auf verschiedene Ereignisse der Prophetenvita an: Auf die Schatten spendende
Wolke und den Baumstumpf, auf welchem der Prophet seine Predigt zu halten pflegte und
der sich nach dem Errichten der ersten Kanzel (minbar) ,,weinend nach ihm sehnte*, sowie
auf die Rolle Muhammads als Fiirsprecher (Safi'). Uber mehrere Verspaare hinweg erbittet
der jeweils erste Vers den Segen des Propheten (etwa: ya rabbi sallf ‘ala n-nabiyyi [-mujtaba),
der zweite Vers erweitert die Bitte um die Haufigkeit des Segens. Die wiederholten
Aufforderungen, den Propheten zu segnen, implizieren eine Zuhdrerreaktion; im
vorliegenden Beispiel fiel diese sehr deutlich aus. Die verwendeten Metaphern sind der Natur
entlehnt: Der Prophet soll ,,so oft” gesegnet werden, ,,wie im Dickicht die Reimdichterin der
Hiigel singt* (ma garradat fi l-ayki saji‘atu r-ruba); gemeint ist die mit siifer Stimme singende
Taube. Der Vergleich des Prophetenlobs mit dem Taubengesang ldsst sich als Wunsch
verstehen, Ersteres moge dem Menschen zur eigenen Natur werden. Es soll ein wiederholtes
und angenehm moduliertes sein; die Bezeichnung ,Reimdichterin‘ (saji‘a) stellt auch einen
Riickverweis auf das im saj° verfasste Gedicht dar. Die Bezeichnung saji‘atu r-ruba
(Reimdichterin der Hiigel) ist kein Eigenname, das Epitheton erlaubt, den saj' zu wahren, und
verortet die Reimdichterin in den Hiigeln beziehungsweise der Natur.**Der nichtliche
Himmel erginzt das Motiv, das Lob soll so oft erklingen, ,,wie ein Planet im Himmel einem
anderen Planeten gegentibersteht.” Es folgt der Vergleich des Propheten mit einem Gast
Gottes, dann der zwischen der Lobesforderung und den Pilgerstromen in Richtung Medina,
zum Grab des Propheten.

Rezeptionsadsthetisch erfiillt das Lobgedicht verschiedene Funktionen: Die fiir die
Freitagspredigt vorgeschriebene Aufforderung zum Prophetenlob erfolgt in rhetorisch
ansprechender Form. Der Adressat ist zundchst Gott, dessen Segen das lyrische Ich

beziehungsweise der Prediger erbittet, das Publikum ist implizit aufgefordert, den

78 Fiir die Wendung konnte ich lediglich einen weiteren Beleg finden, ndmlich in einem biographischen Werk
zu Notabeln und Gelehrten des 12. Jahrhunderts der hijra des syrischen Geschichtsschreibers Abu 1-Muwadda
Muhammad Halil al-Muradi (gest. 1791). (Abii I-Fadl Muhammad Halil ibn ‘Alf al-Muradi und [= Aba -Muwadda
Muhammad Halil al-Muradi], Kitab silk ad-durar fi a‘yan al-qarn at-tani ‘asar, Bd. 2, [Beirut]: Dar al-Ba$@’ir al-
Islamiyya, Dar Ibn Hazm, [1874], S. 289.) Er wird an anderer Stelle (Hamilton A.R. Gibb, ,al-Muradi*, in:
Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. Clifford E. Bosworth et al., Bd. 7, Leiden: Brill, 1993: S. 602, hier: S. 602)
mit dem Namen Abu I-Muwadda Muhammad Halil al-Muradi bezeichnet, daher die doppelte Namensangabe.
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Segenswunsch auszusprechen. Auf der Zuhdrerseite sind es Einzelne, die leise, kaum hérbar
murmelnd den Segenswunsch fliistern, wahrend der Prediger (hatib) das Gedicht vortrigt.
Das entspricht der Regel, wihrend der hutba zu schweigen. In vier Doppelversen adressiert
der Prediger Gott, im Anschluss in sechs Doppelversen die Zuhdrer. Er spricht sie als ,,ihr
durch seinen dikr genieRend Erfreute* (ya mutaladdidina bi-dikrihi) an, er verweist damit nicht

1 sondern auch auf dessen

nur auf das (hier sufisch verstandene) Gottgedenken (dikr),
Wirkung. Zentrales Motiv ist Muhammad als Fiirsprecher (Safi) am Tag des Jiingsten Gerichts.
Die Wolke, die Muhammad in jungen Jahren Schatten gespendet hatte und den Ménch Bahira
auf Muhammads Prophetentum schlieen lief3, erinnert an seine herausgehobene Stellung.
Auch der sich nach dem Propheten sehnende Baumstumpf, der ihm vor Einfithrung einer
hélzernen Kanzel als Erhhung gedient hatte, erfiillt diese Funktion, wie auch die Gazelle,
mit der sich der Prophet der Uberlieferung nach unterhalten hat.

Der Abschnitt und die Epitheta Muhammads kulminieren im hadit Muhammads: ,,Ich bin
von Husayn und Husayn ist von mir* (Husaynun minni wa-minhu ana). Der Wortlaut ist zu
Gunsten des saj’ umgestellt, das Original lautet: ,Husayn ist von mir und ich bin von
Husayn“ (Husaynun minni wa-and min Husayn).”” Der folgende Doppelvers erldutert eine der
verschiedenen Bedeutungen des Verses, die insbesondere im Kontext der Husayn-Moschee
relevant ist: ,,Wer Husayn besucht hat, der hat auch uns (d.h. mich) besucht* (man zara I-
Husayna fa-qad' zarand). Dies ist ein wichtiger Aspekt, denn die Gldubigen suchen die Husayn-
Moschee insbesondere auf, um den darth (Schrein) mit dem Grab des Kopfes Husayns zu
besuchen, der einer Uberlieferung zufolge hier begraben liegt,” wofiir sie teilweise weite
Reisen auf sich nehmen. Bei gelegentlichen Fernsehiibertragungen des Freitagsgebets aus der
Husayn-Moschee wird die Bedeutung dieses Verses stets visuell unterstrichen. Wahrend der
Prediger den genannten Satz ausspricht, zeigt das Fernsehbild dann die wahrend des Gebetes
verschlossene Tiir, die vom Gebetsraum zum darth Husayns fiihrt.

Die Bedeutung dieses Verses, der den Hohepunkt des Lobgedichts darstellt, unterstrich
der Prediger performativ. Bereits das hadit ,Ich bin von Husayn und Husayn ist von
mir.“ (Husaynun minni wa-minhu and.) hatte der Prediger langsam und mit einer effektvollen
rhetorischen Pause nach ,,von mir* (minni) vorgetragen, um die Aussage ,,ich gehdre zu

ihm* (wa-minhu ana) besonders hervorzuheben. Den folgenden Vers ,,Wer Husayn besucht

71 Das Erinnern meint hierbei insbesondere das sich selbst Erinnern an Gott. (Louis Gardet, ,,Dhikr*, in:
Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. Bernard Lewis, Charles Pellat und Joseph Schacht, Bd. 2, Leiden: Brill,
1965: S. 223-227, hier: S. 223.)
720 Muhammad ibn Tsa at-Tirmidi, Sunan at-Tirmidi, 2 Bde., Bd. 2, Vaduz: Thesaurus Islamicus Foundation, 2000,
S. 960/hadit Nr. 4144,
721 Nach anderen Uberlieferungen liegt der Kopf in Najaf, auRerhalb Kifas, in Karbala (also mit seinem Kérper),
in Medina, in Damaskus beziehungsweise in Raqqa begraben. (Laura Veccia Vaglieri, ,,(al-)Husayn b. ‘AlT b, Ab1
Talib“, in: Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. Bernard Lewis et al., Bd. 3, Leiden: Brill, 1971: S. 607-615,
hier: . 612.)
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hat, der hat auch uns (d.h. mich) besucht® (man zdra I-Husayna fa-qad' zarana) sprach er mit
stiarker getragener Stimme und senkte sie zum Ende hin ab, womit er seinem betont
feierlichen Vortrag zusitzlich Wiirde und Nachdruck verlieh. Durch eine im Verlauf des
Verses sehr starke sukzessive Verlangsamung seines Sprechrhythmus verstidrkte diese
Wirkung. Nach einer relativ langen Unterbrechung von vier Sekunden, wiederholte der
Prediger den Vers mit Nachdruck.

Die Verhaltensregeln (adab) der Freitagspredigt (hutba) sehen zwar vor, dass die Zuhérer
wihrend des Vortrages des hatibs schweigen, hiervon ausgenommen sind in der Praxis
allerdings teilweise Sprechpausen, wie die genannte, in denen das Publikum Zustimmung wie
auch Freude durch Formeln wie allahu akbar und Stéhnen beziehungsweise Seufzern, die
manche mit energischem Nicken bekréftigen, zum Ausdruck bringt.

Im Anschluss an das Lobgedicht folgt ein kurzer Abschnitt mit Segenswiinschen fiir ‘Alf,
die Familie des Propheten (al bayt an-nabi), jeden Rechtschaffenen (salih) und Freund Gottes
(wali) sowie die vier rechtgeleiteten Kalifen. Der Prediger behilt den saj* bei und betont ‘Alfs
Rolle durch den Reim. Von insgesamt vier auf -iyy endenden Versen rahmen die zwei auf ‘Al
(gesprochen ‘Aliyy) endenden dueren Verse die beiden inneren: ,,wa-s-salamu ‘ala sayyidi Abt
‘Abdillahi I-Husayni bni ‘Aliyy / wa-‘ala ali bayti n-nabiyy / wa-‘ala kulli salihin wa-waliyy / wa-‘ald
Ab1 Bakrin wa- ‘Umara wa- Utmana wa-‘Aliyy.

Damit ergeben sich insgesamt vier Abschnitte von Lob und Segenswiinschen: (1) Gott, (2)
der Prophet, (3) Husayn und ‘Ali beziehungsweise die Familie des Propheten und schlieRlich
(4) die Rechtschaffenen und Freunde Gottes sowie die vier rechtgeleiteten Kalifen. Die

Nennung letzterer impliziert ein eindeutiges Bekenntnis zum sunnitischen Islam.

2.2.2.2.3  Die Rede Quss ibn Sa‘idas

Der Anfangsteil, das Lob (tahmid), ist durch die folgende Ubergangsformel amma ba'd
(sinngemiR: ,und was danach folgt‘ oder ,und des Weiteren‘)’”? deutlich abgesetzt. Die Formel
dient in unterschiedlichen Textgattungen zur Trennung zwischen einleitenden
Vorbemerkungen (etwa Segenswiinschen und Danksagungen) und dem Beginn eines
Textes.”” In der vorliegenden Predigt setzt die Formel amma ba'd nicht lediglich das Lob
(tahmid) von der sich anschlieRenden Rede des Predigers ab, sie leitet auch die Rede Quss ibn
Sa‘idas auf dem Markt von ‘Ukaz ein, die der Prediger im Folgenden vollstdndig in seine
Predigt einbaut. Damit wihlt er einen stereotypen Predigtanfang, denn Quss ibn Sa‘ida soll
der Legende nach der Erste gewesen sein, der eine Rede mit amma ba'd begonnen hat, wie
auch der Erste, der sich wihrend seiner Rede auf ein Schwert oder einen Stock gestiitzt hat.”

722 7u dieser Formel: Qutbuddin, Arabic oration, S. 74.
2 Wolfthart P. Heinrichs, ,,Sadr", in: Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. Clifford E. Bosworth et al., Bd. 8,
Leiden: Brill, 1995: S. 746-748.
724 7.B. Sayhii [Cheikho], Kitab $u‘ard@ an-nasraniyya, Bd. 1: fi$u‘ara al-jahiliyya, S. 211.
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Diese Geste war fiir den arabischen Stammessprecher typisch’ und bleibt es fiir den
Freitagsprediger (hatib). Bereits bei Jahiz gilt Quss ibn S3‘ida als der groRte Redner aller
Stimme. Seine Beredsamkeit ist sprichwortlich, der Ausdruck ablag min Quss (,beredter als
Quss‘) dient zur Beschreibung herausragender Eloquenz. Der Prophet soll ihn auf dem Markt
von ‘Ukaz gehort haben und schitzte seine Rede offenbar so sehr, dass er sie auswendig
kannte. Verschiedentlich wird Quss ibn Sa‘ida auch als Vorldufer des Islam stilisiert.”*
Rhetorik- und Homiletikhandbiicher fithren seine Rede oft als paradigmatisch fiir die vor-
beziehungsweise frithislamische 6ffentliche Rede an.”” Dozenten der Fakultit fiir islamische
Mission (kulliyyat ad-da‘wa al-islamiyya) der Azhar nannten mir die Rede wiederholt als
herausragendes Beispiel fiir Beredsamkeit.

Die Verwendung der Rede Quss’ in der hutba dient zum einen der Ankniipfung an die
vorislamische Redetradition und erlaubt es zum anderen, gemeinsam mit der erwdhnten
qasida, die Predigt mit Reimprosa (saj‘) zu erdffnen. Verschiedene Handbiicher empfehlen, in
der Erdffnung den saj zu verwenden, wenn auch in MaRen.””® Heutzutage gilt der sqj‘ vielen
als antiquiert,”” ein Riickgriff auf dltere, anerkannte Texte ist fliir manchen daher
naheliegender, als das Verfassen eines eigenen Abschnittes im saj".

Neuwirth hat mit Blick auf den stereotypen Beginn der gasida betont, dass markante
Anfangsteile literarischer Kompositionen eine iiber den individuellen Aussagewert weit
hinausreichende Bedeutung haben kdnnen. Der nasib der gasida etwa kann ,,als Ausdruck der
psychischen Befindlichkeit des altarabischen Dichters - und des sich mit ihm
identifizierenden Horers - als Ausdruck auch seiner Selbstlokalisierung in Ort und Zeit, fiir

“7%sein, Vergleichbares

das Strukturverstandnis der gesamten Komposition ausschlaggebend
gilt hier, die Rede Quss’ erfiillt eine dsthetische Funktion. Die psychische Befindlichkeit Quss
ibn Sa‘idas bildet - in Kombination mit al-BuraTs Lobgedicht - eine Stimmungsgrundlage fiir
das dsthetische Erleben der Zuhorer.

Diese Verwendung entspricht der Empfehlung der Handbiicher im Abschnitt zum
Redeaufbau (arab. tansiq/tarkib, lat. dispositio), den Beginn der Rede (als solcher ist auch dieser
Abschnitt noch zu verstehen, da er an das amma ba‘d anschlieRt und der tahmid quasi als
ritualrechtliches Element vorangestellt ist) zu nutzen, um die Aufmerksamkeit der Zuhérer

zu wecken und eine Stimmungsgrundlage zu evozieren. Wie Abt Zahra - unter Riickgriff auf

7% Goldziher, ,,Der Chatib bei den alten Arabern®, S. 98.

726 Charles Pellat, ,,Kuss b. Sa‘ida“, in: Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. Clifford E. Bosworth et al., Bd. 5,
Leiden: Brill, 1986: S. 528-529, hier: S. 528-529.

727 Beispielsweise: Salabi, Al-hataba wa-i‘dad al-hatib, S. 168-171.

72 Beispielsweise: Ab Zahra, Al-hataba, S. 117.

7 Siehe zum sqj‘ als Mittel der Archaisierung;: Stock, Arabische Stilistik, S. 61 ff,

70 Angelika Neuwirth, ,,Der Horizont der Offenbarung: Zur Relevanz der einleitenden Schwurserien fiir die
Suren der frithmekkanischen Zeit", in: Gottes ist der Orient - Gottes ist der Okzident: Festschrift fiir Abdoljavad Falaturi
zum 65. Geburtstag, hrsg. v. Udo Tworuschka, K6ln: Béhlau, 1991: S. 3-39, hier: S. 3.
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Ibn al-Atir - betont, eignen sich hierfiir unter anderem warnende Worte. Dem entspricht der
Beginn der vorliegenden Predigt. Im Sinne Ibn Rasigs, auf dessen Empfehlungen zum
Redeaufbau (arab. tansig/tarkib, lat. dispositio) ich oben verwiesen habe,” lisst sich die
Passage als schrittweise Hinftihrung (istidrdj) verstehen und zielt auf eine Neigung der Herzen
(‘atf al-qulab).

Der Ermahnungsgedanke ist fiir die Predigt im Allgemeinen zentral, die Rede Quss ibn
Sa‘idas enthilt diese bereits im ersten Vers, ,,isma ‘i wa-i“ (,,hért und behaltet”). Der Prediger
nimmt damit unmittelbar die Rolle des Warners ein und zwar in kodifizierter Form: Die
Formel amma ba'd + Anrede (letztere lautet in der hutba gewdhnlich (ya) ayyuha I-ibad oder
vergleichbar) kann im religidsen Kontext als kodifiziertes Zeichen im Sinne Sabine Winkos’*?
verstanden werden. Sie verweist auf die sich anschlieBende Mahnung und ,,aktiviert” im
Zuhorer den Erwartungshorizont (JauR) der Predigt. Der Zeichencharakter des amma ba'd
wurde wihrend der Feldforschung im Predigtunterricht deutlich: Da Muhammad al-Hattab
das amma ba'd stets deutlich betonte und vom tibrigen Text absetzte, tat ich es ihm gleich als
er mich aufforderte, eine zuvor selbst verfasste Predigt vorzutragen. Ich imitierte seinen
strengen Ton spielerisch jedoch entschieden, worauthin er mich erfreut lobte: ,ja genau so,
(jetzt) ist es ist als wiirdest du (wirklich) predigen.” Seine Freude an der theatralischen Seite
meines Vortrages war uniibersehbar, wie auch die ironische Distanzierung, die bisweilen mit
einfloss, wenn wir in seinem Biiro beim Vortrag der verfassten Predigten an performativen
Details feilten.

Bei der Bewertung entsprechender Situationen, die sich wahrend des Predigtunterrichtes
bei al-Hattab verschiedentlich ergaben, ist die Konstellation zu beriicksichtigen. Die offizielle
Rolle als imam wa-hatib einer groRen Moschee geht verschiedentlich mit Rollenerwartungen
beziehungsweise -verhalten einher. Mein Lehrer hatte gegeniiber einem europdischen
Feldforscher auch seine Moschee beziehungsweise die azharitischen Prediger, fiir die er
stellvertretend stand, zu représentieren. Entsprechende Rollenerwartungen konnten, wie
auch manche konservativ islamischen Inhalte von Predigten, die mein Lehrer und ich in den
Gesprdchen manches mal angeregt diskutierten, im Kontrast zum Bediirfnis eines
slockeren Umgangs stehen, den wir im Laufe der Zeit zunehmend etablierten. Ein Verhalten
im Sinne der oben eingefithrten Rollendistanz bietet eine Mdoglichkeit, etwa durch die
Ironisierung von Rollenmerkmalen, zu denen die stimmliche Performanz zdhlt, ein von der
offiziellen Rolle abweichendes Selbstbild in eine Kommunikationssituation einzubringen.
Entsprechende Verhaltensweisen hatten nicht nur an der Form unseres Umgangs Anteil,
sondern in einigen Fallen auch an der Ubung sprecherisch performativer Merkmale der

Predigt. Dennoch (oder gerade deshalb) verdeutlichen die Ubertreibung des Feldforschers

731 Siehe oben, Anm. 469.
732 Simone Winko, Kodierte Gefiihle: Zu einer Poetik der Emotionen in lyrischen und poetologischen Texten um 1900, Berlin:
Schmidt, 2003.
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und die folgende Reaktion des Predigers den kodifizierten Charakter des Zeichens, insofern
sich die Ubertreibung eines Habitus auf fiir diesen charakteristische Merkmale bezieht. Das
amma ba‘'d fungierte bei entsprechender stentorischer Betonung als Zeichen fiir den
ritualisierten Predigerhabitus.

Wenige Tage nachdem wir Formel und Redeeinleitung verschiedentlich geiibt hatten,
kam mein Lehrer erneut auf sie zuriick. Er steigerte sie dieses Mal, indem er die Formel amma
ba'd mit den ersten Versen der Rede Quss ibn Sa‘idas erginzte: ,,ammd ba'd, ya ayyuha I-ibad,
isma ‘i wa- ! (,Und danach! Oh, ihr Diener (Gottes), hort und behaltet.) Die Steigerung durch
Hinzufligung des Beginns der ‘Ukaz-Rede zeigt, dass nicht nur die Formel amma ba'd + Anrede
bei entsprechender Betonung als kodifiziertes Zeichen fungiert, sondern dieser erste
Imperativ der Rede Quss ibn Sa‘idas als Prototyp fiir die Eréffnung der hutba gilt.

An die Aufforderung, zuzuhéren und aus dem Geschilderten zu lernen, schliet der
Verginglichkeitstopos an: ,,man ‘aSa mat wa-man mata fat“ (,,wer lebt, stirbt, und wer stirbt,
vergeht”). Es folgt das Bild der sich durch Regen erneuernden Natur an, ein auch im Koran
zentraler Topos.”” Der Regen verweist auf den Lauf des Lebens und impliziert gleichzeitig
gottliche Gnade, er dient in der arabischen Literaturgeschichte hiufig als Metapher fiir
gottliche Wohltaten.” Es handelt sich um einen majaz ‘aqglt (eine begriffsmidRige Metapher)
im Sinne des ‘ilm al-balaga, insofern sie impliziert, dass nicht der Regen, sondern Gott die
Natur erneuert.””

Der Grundton ist gelegt, im Anschluss baut der Text das Thema weiter aus.
Lebensunterhalt und tdgliches Brot, Viter wie Miitter, sind vergédnglich und dennoch
wiederkehrend. Es handelt sich um Zeichen (ayat), ndmlich - aus heutiger Sicht, jedoch
bereits fiir den hanif (hier: vorislamischer Monotheist) Quss ibn Sa‘ida - um Zeichen Gottes.
Durch die Kombination der Zeichen im Himmel mit der Mahnung auf Erden wird der Ton fast

koranisch.”® Der Sprachgebrauch des Korans ist allgemein am saj””’, der Bildersprache und

733 Das Thema findet sich wiederholt im Koran, etwa ,,Und er ist es, der die Winde schickt, dass sie frohe Botschaft
bringen (indem sie) vor seiner Barmherzigkeit (vorauseilen und Regen ankiindigen). Wenn sie schlieRlich
schweres Gewdlk aufkommen lassen, treiben wir es einem ausgedorrten (w. abgestorbenen) Land zu und lassen
dadurch das Wasser (vom Himmel) herabkommen. Und wir bringen dadurch (d.h. durch das Wasser) allerlei
Friichte hervor. So bringen wir (dereinst bei der Auferstehung) die Toten (wieder aus der Erde)
hervor.” (Muhammad, Der Koran, Sure 7:57.) Oder: ,,Mit dem diesseitigen Leben ist es genauso, wie wenn wir
Wasser (als Regen) vom Himmel haben herabkommen lassen, worauf die Pflanzen der Erde sich damit
vermengten (indem sie es in sich aufnahmen und daraufhin wuchsen und gediehen, - Pflanzen), wie sie den
Menschen und dem Vieh zur Nahrung dienen.“ (Ebd., Sure 10:24.)
734 Wiebke Walther, Kleine Geschichte der arabischen Literatur: Von der vorislamischen Zeit bis zur Gegenwart, Miinchen:
Beck, 2004, S. 268.
735 Das Gegenstiick ist die haqiga ‘aqliyya (die begriffsmiRige Wahrheit), diese l4dge vor, wenn gesagt wiirde: ,Gott
hat die Natur erneuert‘. (Mehren, Die Rhetorik der Araber, S. 30-31.)
3¢ Annemarie Schimmel, Die Zeichen Gottes: Die religiése Welt des Islam, Miinchen: Beck, 1995, S. 17.
737 Simon, ,,Islamische Rhetorik®, S. 641.
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der Metaphernwahl der kuhhan (Pl. zu kahin, Wahrsager) orientiert, in der Rede Quss’ folgen
als weitere Zeichen die dunkle Nacht, der helle Tag, die Tierkreise im Himmel sowie Wege auf
Erden zwischen Bergen. Diese Aufzdhlung erinnert an die Rolle von Himmelsphdnomenen
beziehungsweise Tag- und Nachtzeiten in koranischen Schwiiren.””® In diesen stehen die
Erfahrungen von Dunkelheit, Abend- und Morgenddmmerung im Vordergrund, wodurch sie
der Sure einen ,hymnischen Grund-Tenor* unterlegen.”” Die Nennung der
Himmelsphdnomene in der Rede Quss Ibn Sa‘idas erzeugt einen vergleichbaren Ton,
allerdings erhilt dieser durch die Frage des lyrischen Ichs nach den Leuten, die weggehen
(sterben) und nicht wiederkehren, eine zusitzliche bedriickende Farbung,

Quss ibn Sa‘ida hat seinerzeit in ‘Ukaz noch nicht vom Propheten gesprochen, der
Prediger modifiziert die {iberlieferte Version der Rede Quss jedoch, indem er an den Vers
sinna li-llahi dina* (,,wahrlich Gott hat eine Religion*) mit einer eigenen Ergdnzung anschlieft:
sarsala lahu rasila“ (,,ihretwegen hat er einen Gesandten geschickt®). Auch bei den folgenden
Versen zur Seligkeit des Rechtgeleiteten und Bestrafung des sich Gott Widersetzenden sowie
der erneuten Anrede der Zuhdrer und dem Verweis auf die verschollenen Volker der Tamud
und ‘Ad handelt es sich um Ergdnzungen des Predigers.

740 einigen Raum ein. Dieser ist insbesondere

Im Folgenden nimmt der Topos der ,Ubi sunt
in der christlichen mittelalterlichen Predigt weit verbreitet, man kdnnte daher eine weit
zurlickreichende transkulturelle Entlehnung vermuten. Becker’*' argumentiert, dass es sich
bei diesem Topos, den er in einigen Kameruner Predigttexten findet, um ein iiber die
Kirchenviter vermitteltes Motiv handelt, das auf die griechische Rhetorik und die kynische
Diatribe verweist,”* die vor allem die frithchristliche Predigt stark beeinflusst hatte.”*
Beckers Argumentation ist teilweise schwer nachvollziehbar, scheinen die Parallelen doch zu
allgemein, um teilweise sehr spezifische Unterschiede zu erkldren. Er schlief8t entsprechend
mit der Feststellung, das , Thema [sei] ... in erster Linie altorientalisch, wie {iberhaupt

menschlich.“7*

738 Beispielsweise Sure 85:1 (,,Beim Himmel mit seinen Tiirmen*), 86:1 f. (,,Beim Himmel und (bei) dem, der sich
bei Nacht einstellt!*), 89:1 (,,Bei der Morgenddmmerung*), 91:1 f. (,,Bei der Sonne und ihrem Licht (wenn sie)
morgens (aufgeht), beim Mond, wenn er ihr folgt,“), 92:1 f (,,Bei der Nacht, wenn sie (alles mit Finsternis)
zudeckt, beim Tag, wenn er (in seiner Helligkeit) erstrahlt®), 93:1 f (Beim Morgen und bei der Nacht, wenn alles
(w. sie) still ist!). (Neuwirth, ,,Der Horizont".)
9 Ebd.
0 yollstandig: Ubi sunt qui ante nos in mundo fuere?
1 Carl Heinrich Becker, ,,Ubi sunt qui ante nos in mundo fuere, in: Aufsdtze zur Kultur- und Sprachgeschichte
vornehmlich des Orients: Ernst Kuhn zum 70. Geburtstag am 7. Februar 1916 gewidmet von Freunden und Schiilern, hrsg.
v. Carl Bezold und Lazian Scherman, Breslau: Marcus, 1916: S. 87-105.
72Ebd., S. 101.
743 James Marshall Campbell, The influence of the second sophistic on the style of the sermons of St. Basil the Great, Bd. 2,
Washington, D.C.: Catholic University of America, 1922.
74 Becker, ,,Ubi sunt qui ante nos in mundo fuere®, S. 105.
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Becker stellt fest, im Koran wiirden nicht ,die Verginglichkeit der Welt und des
Einzelschicksals“”* an den ‘Ad und Tamad illustriert, was naheliegend gewesen wire,
»sondern der Ungehorsam fritherer Volker gegen die zu ihnen gesandten Propheten und ihre
Bestrafung durch Gott.“”** Der Prediger nutzt das Motiv ausfiihrlicher als der Koran. Er
verbindet sowohl den Ungehorsam und die Bestrafung als auch die Verginglichkeit mit dem
Schicksal der ‘Ad und Tamd. Indem er der Nennung der beiden Vilker den Kranken, seine
Besucher und schlieRlich Viter und Vorviter folgen ldsst, unterstreicht er das
Vergidnglichkeitsmotiv und nutzt damit das im Koran - Becker folgend - nicht ausgeschépfte
motivische Potenzial.

Die Frage nach dem Kranken und seinem regelmiRigen Besucher (‘a’id, hier im Plural:
‘uwwad) verweist, wie auch die Frage nach den Vorfahren und den bésen Pharaonen, auf die
Verginglichkeit des Irdischen und somit auf die Allmacht Gottes. Der sich selbst Erhdhende
wird vom Boden zermalmt, die verlassenen Hiauser mit den sie fortan bewohnenden Wolfen
bleiben als letzte Spuren. Mit einer rhetorischen Frage subsumiert der Prediger das
Krifteverhiltnis zwischen Mensch und Gott: ,,Wie sollte es auch anders sein? Er ist der einzig
Anbetungswiirdige!*

Um die Stimmung, die der Anfangsteil der Predigt evoziert, angemessen zu fassen, bietet
sich die Kategorie des Erhabenen an. Wenngleich die (mir bekannte) islamische Homiletik
nicht mit dem Begriff des Erhabenen arbeitet und ihn lediglich am Rande erwihnt, stellt der
Begriff dennoch eine fiir die Predigtanalyse wertvolle dsthetische und rhetorische Kategorie
dar. Nicht nur Thematik und Motivik der vorliegenden Predigt lassen sich mit Hilfe dieser
Kategorie analysieren, auch die Betrachtung der Performanz und letztlich der
Gesamtdsthetik des Rituals kann von ihr profitieren. In einem ersten Schritt soll der Begriff
des Erhabenen eingefiihrt und Elemente des Erhabenen im Predigttext aufgezeigt werden.
Daran ldsst sich mit dem (auf der Theorie des Erhabenen aufbauenden) Begriff des
JKreaturgefiihls* (Rudolf Otto) anschlieRen.

Zentralste Charakteristik des Erhabenen ist nach Kant, dass es sich auf etwas
schlechthinnig GroRes bezieht.”” Kant unterscheidet schlechthin von schlechtweg: das
schlechtweg GroRe bleibt auf einer Skala vergleichbar, das schlechthinnig GroRe entzieht
sich hingegen (unserem Erleben nach) einem Vergleich, es ist ,iiber alle Vergleichung
grof.“”** Im Verhiltnis zum schlechthin GroRen ist alles andere klein.”* Beispiele des
Erhabenen sind bei Kant die Berge - eines der beliebtesten malerischen Motive des
Erhabenen in der Romantik - oder die Pyramiden von Gizeh.”® Ein Vergleich zwischen

745 Ebd., S. 96.

746 Ebd,

7 Immanuel Kant, Kritik der Urteilskraft, hrsg. v. Heiner F. Klemme, Hamburg: Meiner, 2006, S. 110.
748 Ebd,

9Ebd., S. 111, 113.

70 Ebd., S. 116.
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Mensch und Berg oder Pyramide ist zwar theoretisch messbar, das Verhiltnis ist jedoch so
tiberwiltigend, dass sich der Mensch in Anbetracht des solchermafen GroReren als
unendlich klein und ohnmichtig wahrnimmt. Die GréRe ,,ruft im Betrachter ein lebhaftes
Gefiihl der Bedrohtheit hervor*”, , ein Gefiihl der Schwéche und Verginglichkeit.*“”*

Beim Riickgriff auf Kants Theorie des Erhabenen stellt sich die Frage, ob nicht auch im
islamischen Kontext ein vergleichbares Konzept des Erhabenen existiert. So schreibt Navid
Kermani, dass ,die Begriffe ,Erhabenheit’ und ,Schénheit’ [..] den geldufigsten
Charakterisierungen der géttlichen Rede durch Muslime sehr nahe [kommen]: galal und
gamal* und vertritt die Ansicht, dass sich im Sufismus ,,die jeweiligen Bedeutungs- und
Assoziationsfelder ... [dieser Begriffe] groRtenteils mit denen von Erhabenheit und Schénheit
in der deutschen philosophischen Tradition decken.“”** Zwar stellen die Kategorien jalal und
jamal verschiedene Uberschneidungen und Ankniipfungspunkte bereit, auch entsprechen
sich Bedeutungen und Assoziationen in Teilen, allerdings handelt es sich um
unterschiedliche Kategorien mit unterschiedlichen Begriffsgeschichten, weshalb die
Ubertragbarkeit ihre Grenzen hat. Die vorliegende Arbeit greift bei der Verwendung des
Erhabenen auf die systematische Entwicklung der Analysekategorie bei Kant
(Unterscheidung zwischen Schénem und Erhabenem, Beschreibung des Erhabenen als
schlechthinnig GroRes, darauf resultierende Ohnmachtserfahrung) und auf Ottos Begriff des
Kreaturgefiihls zuriick, der ebenfalls auf Kants Theorie aufbaut, und zieht Prallelen zur
Figuration des dsthetischen Subjektes. Damit orientiert sie sich also trotz der benannten
Parallelen zu den Kategorien jalal und jamal an der analytischen Tradition des Erhabenen.

Im Aufruf ,,Wenn ihr gehort habt, dann lernt daraus.” klingt eine Warnung an. Der
folgende Vers benennt ihren Anlass, die Verginglichkeit des Irdischen: ,,[Denn:] Wer lebt,
stirbt, und wer stirbt, vergeht.“ Das Vanitas-Motiv wird ausgebaut: ,,Und alles was kommt,
kommt. / Regen und Pflanzen, / Vorviter und -miitter.” Zwar ist ein erhabenes Objekt noch
nicht erkennbar, das schlechthinnig GroRe ist jedoch impliziert. Die Predigt handelt letztlich
- wie jeder weill - von Gott, somit ist absehbar, dass das Evozieren von Unsicherheit und
Verginglichkeit auf die Lenkung und Macht eines GréReren hinauslaufen werden. Der
Aufzdhlung folgen weitere bedrohliche und Ungewissheit konnotierende ,,Zeichen®: ,Eine
dunkle Nacht, ein heller Tag, ein Himmel mit Tierkreisen.*

Die Tierkreiszeichen aus Quss ibn Sa‘idas Rede sind vor dem intertextuellen koranischen
Hintergrund zu verstehen. Etwa: ,beim Himmel und (bei) dem, der sich bei Nacht
einstellt!” (86:1) Wobei mit dem sich Einstellenden ,,der hell (auf)leuchtende Stern* gemeint
ist, wie der Horer oder Leser im iibernichsten Vers (86:3) erfihrt. Der Mensch ist

75t Sven Aage Jergensen, ,, Asthetik und Poetologie - Die neoklassizistischen Grundbegriffe®, in: Aufkldrung, Sturm
und Drang, friihe Klassik: 1740-1789, hrsg. v. Sven Aage Jorgensen, Klaus Bohnen und Per @hrgaard, Miinchen: Beck,
1990: S. 101-123, hier: S. 118.
752 Ebd.
753 Kermani, Gott ist schon, S. 332-333.
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»schlechthin“ klein, sieht sich unvergleichlich GroRerem gegeniiber, zunichst dem
leuchtenden Stern beziehungsweise dem Sternenhimmel, wenige Verse spiter gegeniiber
Gott, der ,die Macht [hat], ihn (nachdem er gestorben ist, wieder ins Leben)
zuriickzubringen® (86:8), der Mensch hingegen ,,hat dann weder Kraft noch Helfer* (86:10).
Gottes Allmacht ist vollkommen, dem Menschen bleibt das andere Extrem des
Krifteverhiltnisses.”*

Vom Himmel wendet sich der ,,Blick® in Quss ibn Sa‘idas Rede wieder auf die Erde, das
Bild der Wege zwischen den Bergen verstirkt die evozierte Stimmung. Die
Erhabenheitserfahrung der Berge ergibt sich aus ihrer ,,unvergleichlichen* GréRe. Auf die
Berge folgen die verschwundenen Menschen, der Text suggeriert einen Zusammenhang. Das
Motiv der Wege in den Bergen - die Wege als ein in den Bergen unscheinbar kleiner
menschlichen Bereich - legt nahe, dass die Menschen in den Bergen verschwunden sein
diirften. Dieses Verschwinden impliziert in Anbetracht des GroRenverhiltnisses wiederum
menschliche Geringfiigigkeit und Vergénglichkeit.

Mit einer rhetorischen Frage gibt der Dichter beziehungsweise Prediger eine mdgliche
Erklarung fiir das Verschwinden: ,Waren sie mit dem Aufenthalt zufrieden und sind
geblieben?* Das wiirde eine freie Entscheidung und einen angenehmen Aufenthaltsort
implizieren, die Option ist jedoch mindestens unsicher. Mit einer zweiten Frage steigert der
Prediger die Unsicherheit: ,,0der sind sie dort zuriickgelassen worden und schlafen?* Der
Schlaf ist als Euphemismus zu verstehen, die Verschwundenen als Verstorbene. Der Verweis
auf die Religion baut das erhabene Verginglichkeitsszenario aus. Die Religion bietet
Sicherheit, frevelhaftes Verhalten hingegen sicheres Unheil: ,,wahrlich Gott hat eine Religion
/ ihretwegen hat er einen Gesandten geschickt / Selig, wer an ihn glaubt, denn ihn leitet er
recht / und wehe dem, der ihn missachtet (ihm nicht gehorcht) und ihn herausfordert* (,,inna
li-lahi dina / arsala lahu rasila / tiba li-man amana bihi fa-hadah / wa-waylun li-man halafahu fa-
‘asah“). Daran schliet der Prediger die Fragen nach den Tamid und ‘Ad, nach den Vorfahren
und den Pharaonen an. Thr Schicksal ,,belegt” die menschliche Unsicherheit und Ohnmacht
wie auch die sichere Bestrafung der Siinder. Das Beispiel der AnmaRenden verweist auf die
Bestrafung der Tamiid: Der Boden hat sie zermalmt und zerstiickelt - eine Anspielung auf ein
historisches Erdbeben’ - in ihren Hiusern leben nun die Wélfe.

Rudolf Otto hat unter Ruckgriff auf Kants &sthetische Theorie die Kategorie des
Erhabenen zur Beschreibung religidser Gefiihle herangezogen.”® Der Ansatz beruht auf der

754 Weitere Schwiire lauten: ,,bei der Nacht, wenn sie den Riicken kehrt* (74:33); ,,und beim Morgen, wenn er
anbricht!* (74:34); ,und bei der Nacht, wenn alles [w. sie] still ist!“ (93:2); ,,beim Mond, wenn er ihr folgt* (91:2);
»und bei der Nacht, wenn sie iiber sie kommt [Neuwirth: ,wenn sie sie bedeckt]“ (91:4). (Die Aufzdhlung hier
nach Reinhard Schulze, Der Koran und die Genealogie des Islam, Basel: Schwabe, 2015, S. 298.)
%5 Vgl. Muhammad, Der Koran, Sure 7:78.
756 Rudolf Otto, Das Heilige: Uber das Irrationale in der Idee des Géttlichen und sein Verhiltnis zum Rationalen, Miinchen:
Beck, 2014, S. 56-57.
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Vergleichbarkeit von dsthetischer und religioser Erfahrung, wenngleich diese ihre Grenzen
hat.”” Die bisherigen Uberlegungen mit Ottos religionsphidnomenologischen zu verbinden,

“7%8 quch ein Jahrhundert nach

scheint in Anbetracht Ottos ,,Wirkung bis auf den heutigen Tag
der Erstausgabe des Heiligen noch angemessen, zumal es erlaubt, eine fiir das Genre der
islamischen Predigt zentrale dsthetische Dimension herauszuarbeiten, die bis heute - soweit
dem Autor bekannt - mit Blick auf die islamische Predigt eher selten Verwendung findet,”
in einer religionsdsthetischen Perspektive aber eines ihrer vielleicht wichtigsten Merkmale
darstellt.

In Anlehnung an die Analyse des Erhabenen bei Kant, insbesondere an das Gefiihl der
eigenen Ohnmacht, das der Betrachter in Anbetracht des erhabenen Gegenstandes empfindet
(beziehungsweise empfinden kann), fithrt Otto die Kategorie des Kreaturgefiihls ein. Otto
orientiert sich an Schleiermacher, der ein Gefiihl der Abhéngigkeit fiir religioses Erleben als
charakteristisch erachtet.”® Vom Abhingigkeitsgefiihl Schleiermachers setzt Otto das
Kreaturgefiihl jedoch ab, denn Abhingigkeitsgefiihle finden sich auch in rein weltlichen
Kontexten,”*" das Kreaturgefiihl hingegen ist spezifisch religios. Das Abhédngigkeitsgefiihl ist
gekennzeichnet von ,,Gefiihle[n] der Dankbarkeit, des Trauens, der Liebe, der Zuversicht, der
demiitigen Unterordnung und der Ergebenheit.”’* Diese Aspekte sind auch fiir das
Kreaturgefiihl zentral, es unterscheidet sich vom Abhingigkeitsgefiihl jedoch dadurch, dass
bei letzterem auch das Gefiihl der Uberlegenheit eines Anderen, namlich des Géttlichen (oder
des numinosen Objekts), das den Gegenpol zum menschlichen Gefiihl der eigenen Ohnmacht
beziehungsweise Abhingigkeit darstellt, hinzukommt. Das Kreaturgefiihl ist nach Otto damit
,»das Gefiihl ... eigener Nichtigkeit, eigenen Versinkens gegeniiber dem in der ,Scheu’ objektiv

erlebten Schauervollen und GroRRen selber.*’¢

57Ebd., S. 8. Die Vergleichbarkeit ist bereits bei Kant angelegt, wo ,,der Asthetik Funktionen zugewiesen werden,
die traditionell die Metaphysik (oder lebensweltlich die Religion) inne hatte.“ (Ernst Miiller, ,,Beraubung oder
Erschleichung des Absoluten? Das Erhabene als Grenzkategorie dsthetischer und religidser Erfahrung®, in: Die
Gegenwart der Kunst: Asthetische und religiése Erfahrung heute, hrsg. v. Jorg Herrmann, Andreas Mertin und Eveline
Valtink, Miinchen: Fink, 1998: S. 144-165, hier: S. 148.)

7% Jorg Lauster und Peter Schiiz, ,,Rudolf Otto und Das Heilige: Zur Einfithrung®, in: Rudolf Otto: Das Heilige: Uber
das Irrationale in der Idee des Géttlichen und sein Verhdltnis zum Rationalen, Miinchen: Beck, 2014: S. 231-253, hier: S.
232.

7% Verschiedentlich Anwendung findet die Kategorie in: Sabine Dorpmiiller et al. (Hrsg.), Religion and aesthetic
experience: Drama - sermons - literature, Heidelberg: Heidelberg University Publishing, 2018. Mit Blick auf die
islamische Predigt: Max Stille, ,,Between the Numinous and the Melodramatic: Poetics of Heightened Feelings
in Bengali Islamic Sermons*, in: Religion and Aesthetic Experience: Drama - Sermons - Literature, hrsg. v. Sabine
Dorpmiiller et al., Heidelberg: Heidelberg University Publishing, 2018: S. 125-148.

760 Otto, Das Heilige, S. 9.

761 Ebd., S. 9-10.

72 Ebd., S. 8.

7% Ebd., S. 20.
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Die soweit lediglich unter Bezug auf das Erhabene begonnene Analyse ldsst sich mit
Beobachtungen zum Kreaturgefiihl vervollstandigen. Der Predigtbeginn und die intertextuell
evozierten Koranverse ermoglichen nicht lediglich eine Erfahrung des Erhabenen
(Schaudern in Anbetracht des schlechthinnig GroRen), sie implizieren auch (Ver)Trauen,
Zuversicht und demiitige Unterordnung sowie die Uberlegenheit eines Anderen, die den
Gegenpol zur Ohnmacht bildet. Zum einen darf der Rechtschaffene auf Gottes Belohnung im
Jenseits vertrauen, zum anderen hat der Mensch bereits im Diesseits Gnade zu erwarten
(beziehungsweise erfahren) und sich entsprechend dankbar zu zeigen: ,,Hat er dich nicht als
Waise gefunden und (dir) Aufnahme gewdhrt?“’** Die schlechthinnige Uberlegenheit des
Géttlichen ist offenkundig, der Mensch bildet - die Metapher der auf Hilfe angewiesenen
Waise verdeutlicht dies - den Gegenpol.

Die fiir Ottos Kreaturgefiihl charakteristische, mit Dankbarkeit, Vertrauen, Zuversicht
und demiitiger Unterordnung gepaarte Abhingigkeit klingt im Regenmotiv wie auch im
SprieRen der Pflanzen an, insofern diese - von Gott gewidhrt - die Voraussetzungen fiir die
irdische Erndhrung bilden, was der Mensch mit Vertrauen und Zuversicht, sich dankbar
unterordnend anerkennt. Dem entsprechen im folgenden Vers ,Fiirsorge und tiglich
Brot.“ Die aufgezdhlten Elemente sind ,,Zeichen um Zeichen®, sie verweisen auf den Gegenpol
zum Menschen, das Gottliche. Gemeint ist allerdings nicht allein Gottes Existenz, der Verweis
bedeutet vor allem die menschliche Abhéngigkeit von Gott. Die Momente des Schauervollen,
des Ubermichtigen und des Energischen, die nach Otto das Mysterium tremendum
(schauervolle Geheimnis) charakterisieren, sind im Folgenden alle enthalten: Schauervoll
sind das Verschwinden der Menschen, die Ungewissheit ihres Schicksals und die zu
(be)fiirchtende Bestrafung. Ubermichtig das numinose Objekt und seine Handlungen,
energisch die gottliche, zornige Antwort auf die menschliche Stinde.

Im Anschluss an die Rede Quss ibn Sa‘idas betont der Prediger Gottes Einzigkeit und
widmet sich dem konkreten Thema der Predigt, der Verdnderung der Gebetsrichtung.
Zundchst hatte die junge islamische Gemeinde ,, 16 oder 17 Monate lang” in Richtung
Jerusalems gebetet. Dariiber, dass die Muslime die jiidische Gebetsrichtung befolgten, sollen
die Juden vor Ort gespottet haben: ,Muhammad folgt unserer Gebetsrichtung, er ist kurz
davor, unseren Glauben zu {ibernehmen.” Der Prophet jedoch habe sich insgeheim gefreut
und habe sich ,,in seinem Herzen seinem Herrn an[vertraut], als ob er zu ihm sagte: ,0h Herr,
ich habe dich gehort und gehorcht, aber ich habe dein heiliges Haus (die Kaba) lieb
gewonnen.” Daraufhin - so die Darstellung des Predigers - habe Gott die Gebetsrichtung
gedndert.

Die Befolgung der neuen Gebetsrichtung sowie des (Ritual)Gebets (salat) fungieren - beide
durch Gott verordnet - als Symbole des Gottgehorsams. Das Thema der Predigt ist gesetzt,
die folgenden Verse beschreiben den Gottgehorsam als Wandel vom gottlosen oder weniger

76 Muhammad, Der Koran, Sure 93:6.
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frommen Leben zum frommen, als Wandlung des Hasses in Liebe, als Verdnderung von
Strenge zur Milde, als Vermeidung des Verbotenen, als Riickkehr zu Gott, als Riickbesinnung
auf das Richtige, wo Fehltritte begangen wurden. Wer einen festen Glauben hat, dem kénne
er nicht genommen werden. Unschwer zu erahnen, dass sich diese Ausfithrungen zur
Befolgung der (neuen) Gebetsrichtung nicht allein auf die islamische Friithgeschichte
beziehen, sondern eine Bedeutung in der Gegenwart haben. Zumal im Kontext des
Arabischen Friihlings, in dem verschiedene Lager unterschiedliche Interessen propagierten.
Im Fall teilweise konservativer islamischer Gelehrter bedeutete dies natiirlich auch eine

starkere Orientierung an islamischen (beziehungsweise als solchen erachteten) Werten.

2.2.2.2.4  Die Geschichte Hatim des Tauben

Mit den besprochenen Abschnitten der Predigt wurden zum einen ritualrechtliche
Vorgaben eingelost und zum anderen eine fiir den weiteren Verlauf prigende
Grundstimmung gelegt, die Uberzeugungsarbeit ist jedoch noch zu leisten. Als Beweis (tadlil)
beziehungsweise Veranschaulichung der beabsichtigten Botschaft empfehlen die
Homiletikhandbiicher unter anderem Erzihlungen (qgasas). Im vorliegenden Fall bedient sich
der Prediger der Erzdhlung Hatims des Tauben.

Das Kreaturgefiihl bleibt als Grundstimmung im Folgenden prigendes adsthetisches
Moment. Die sich anschlieBende erzdhlerische Ausmalung des Gottvertrauens sowie Gottes
unvergleichlicher GréRe und Giite legt die Botschaft der Predigt in einer anschaulichen Form
dar: Die Zuwendung des Gldubigen zu Gott hat Gottes Zuwendung zum Gliubigen zur Folge.
Hierbei steht die Ausrichtung gemaR der Gebetsrichtung (gibla) wihrend des Ritualgebets als
Metapher fiir ein gottgefilliges Leben. Das Schicksal der Familie Hatims des Tauben hat die
doppelte Funktion, diesen Umstand zu ,beweisen‘ und ihn &sthetisch erlebbar zu machen.

Aufgrund seines gottesfiirchtigen Lebens kann Hatim der Taube zur groRen Pilgerfahrt
(hajj) und zur kleinen (‘umra) aufbrechen und das gesamte Geld mitnehmen, ohne sich um
seine Familie - Frau und Tochter - sorgen zu miissen. Uber die Tochter erfahrt der Zuhdrer
wenig, ndmlich lediglich, dass sie den Koran auswendig lernt, Ausweis ihres starken
Glaubens, sowie, dass sie auch dariiber hinaus ein gottgefilliges Leben fiihrt. Letzteres
beschreiben die Metaphern ihres ,Stehens in der Gebetsnische (mihrab)* sowie ihrer
»Ausrichtung nach der Gebetsrichtung (gibla)“. Uber die Frau Hatims erfihrt der Zuhérer
hingegen nichts, die erwdhnenswerte Frommigkeit der Tochter kennzeichnet sie vermutlich
nicht gleichermalen. So ist es auch die Frau, die sich sorgt als ihr Mann aufbricht und die
Familie mittellos zuriickldsst: ,Hatim, wem {berldsst du uns?“ Nicht ihr Ehemann
beantwortet die Frage, sondern die fromme Tochter und zwar mit einer - wie die
Publikumsreaktion verdeutlicht - rhetorisch wirksamen Gegenfrage: ,,Wer ist der
Erndhrer?* Noch bevor der Prediger die zu erwartende Antwort der Mutter aussprechen
kann, fiillen bereits die Stimmen der Zuhdrer die effektvoll gelassene rhetorische Pause und
den grofen Gebetsraum mit einem lauten: ,,Gott*“ (Allah). Die lang gezogene Endsilbe -ah
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verdeutlicht sowohl die Losung der erzédhlerischen Spannung als auch die Tragweite des
Gottvertrauens.

Die Erzdhlung hat damit jedoch lediglich einen ersten Hohepunkt erreicht. Die Gewissheit
der Tochter (und der Zuhérer), dass Gott sich um die Familie kiimmern wird, bedarf noch
ihrer Bestitigung durch den weiteren Handlungsverlauf. Diese folgt in Form eines Besuchs
des Statthalters (walf al-amr), der die Staatsverwaltung reprasentiert. Er tiberldsst der Familie
eine Spende, auf seine Aufforderung hin tun die iibrigen Anwesenden es ihm gleich, die
zunichst mittelose Familie wird dadurch reich. Damit ist nicht nur fiir die Familie gesorgt,
sondern auch rhetorisch bewiesen, dass Gott den Gottglaubigen hilft.

Die Erzdhlung ist jedoch noch nicht zu Ende, es folgt eine weitere Wendung. Unverhofft
beginnt die Tochter wihrend ihres Gebets zu weinen. Dariiber wundern sich in Anbetracht
des soeben erlangten Reichtums sowohl der Zuhérer als auch die Mutter. Als diese den Grund
des Weinens bei ihrer Tochter erfragt erfahrt der Moscheebesucher, dass nicht die soeben
widerfahrene Giite Anlass ihrer Rithrung ist, sondern das Unvermogen, das Ausmald

7% Reich konnte die Familie durch die Hilfe von

gottlicher Wirkmacht und Giite zu fassen:
erschaffenen Menschen werden, doch was erst, wenn sich der Schopfer selbst ihrer
annimmt?

Diese Steigerung ist keinesfalls lediglich als weiterer dramatischer Effekt nach dem
Geschmack der Zuhdrer zu verstehen, in religionsdsthetischer Perspektive hat sie eine
deutlich dartiber hinausgehende Funktion. Erst jetzt wird das Kreaturgefiihl ,eingeldst* und
die zunidchst noch betrichtliche menschliche Fiirsorge als eine gegeniiber der géttlichen
unvergleichlich kleine relativiert. Der Mensch - und auch der Staat - sind mit ihren
vergleichsweise bescheidenen Méglichkeiten der Gegenpol zum unvergleichlich GroRen.

Mit Blick auf die innere Schliissigkeit der Erzdhlung fallt auf, dass streng genommen
bereits die menschliche Fiirsorge gottgewollt sein miisste. Andernfalls wiren die Beamten
lediglich ein Beispiel staatlicher Fiirsorge, stiinden aber in keinem Verhiltnis zur
Gottesfiirchtigkeit der Familie Hatims. Die Predigt impliziert jedoch, dass ihre Flirsorge mit
der Gottesflirchtigkeit zusammenhingt, denn der Koranvers ,,der ihnen zu essen gegeben
hat, so daR sie nicht zu hungern, und der ihnen Sicherheit gew#hrt hat, so dass sie sich nicht
zu fiirchten brauchen,’*
begriindet, bezieht sich auf Gott, den ,,Herrn dieses Hauses (d.h. der Ka'ba).“’ Es ist also Gott,

der sich um die gottesfiirchtigen Bediirftigen kiimmert. Andererseits impliziert der

mit dem der Prediger die Sorge der Statthalter fiir die Biirger

emotionale Ausbruch der Tochter jedoch eine Unterscheidung zwischen menschlicher und

gottlicher Fiirsorge. Die Tochter trifft diese Unterscheidung selbst, wenn sie als Grund ihres

765 Die Giite und Allmacht Gottes ist ein koranischer Grundtopos. Paret nennt neben der zitierten Passage
zahlreiche weitere. (Rudi Paret, Mohammed und der Koran: Geschichte und Verkiindigung des arabischen Propheten,
10. Ausg,, Stuttgart: Kohlhammer, 2008, S. 74-76.)

766 Muhammad, Der Koran, Sure 106:4.)

77 Ebd., Sure 106:3.
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Weinens die Einsicht benennt, dass gottliche Fiirsorge mehr bewirken kann als den Reichtum,
den die Familie durch staatliche Fiirsorge erreichen konnte. Dieser logische Widerspruch ist
weniger als Schwiche des Textes zu verstehen, er dient eher seiner Bedeutungsvielfalt:
Staatliche und gottliche Fiirsorge sind miteinander vergleichbar. Der Staat sorgt fiir seine
Biirger wie Gott fiir seine Glaubigen. Nicht nur Gott ist giitig, sondern auch der Staat, die
gottliche Ubermacht ist jedoch unvergleichlich.

Die emotionale Reaktion der Tochter - beziehungsweise die ihr zu Grunde liegende
Einsicht in die unvergleichliche, tiberwiltigende Giite Gottes und die menschliche Ohnmacht
und Nichtigkeit - bildet den Hohepunkt der Predigt. Anhand der verwendeten Kategorien
wird dieser religionsdsthetisch verstdndlich: Die Erzdhlung betont zum einen das
Abhingigkeits- und Kreaturgefiihl. Der Mensch ist von Gott, seinem Schépfer und Ernéhrer,
abhingig. Als abhidngiges Wesen empfindet er ,,Gefiihle der Dankbarkeit, des Trauens, der
Liebe, der Zuversicht, der demiitigen Unterordnung und der Ergebenheit.’*® Zum anderen
stellt die Erzahlung die absolute géttliche Uberlegenheit als Gegenpol zur menschlichen
Ohnmacht und Abhéngigkeit heraus. Das iiberwiltigte Weinen der Tochter ist Ausdruck des
Kreaturgefiihls im Sinne Ottos, es ist als ,,Gefiihl ... eigener Nichtigkeit, eigenen Versinkens*’*
zu verstehen, die Tochter (und mit ihr der Moscheebesucher) erlebt das ,,Schauervolle und
GroRe* in der ,,Scheu.“””°

Nach diesem Hohepunkt schliet der Prediger den ersten Teil der Predigt effektvoll mit
dem Aufruf an die Gemeinde zum frommen Leben (zuriick) zu finden und an Koran und Sunna
Jfestzuhalten.“ Mit einem hadit schldgt er einen verschnlichen Ton an: ,Jeder Mensch
stindigt und die besten unter den Siindern sind die, die entschieden bereuen.” Die

Aufforderung ,betet zu Gott“ (ud ‘@ llah) beendet die erste Predigt.

2.22.2.5  Gebetsrichtung und politischer Kontext

In der zweiten Predigt fithrt der Prediger die Implikationen des Geschilderten,
insbesondere der Erzdhlung Hatim des Tauben aus. Eine Zusammenfassung und Erlduterung
der Kernbotschaft(en) der ersten Predigt in der zweiten ist weit verbreitet.

Die Verdnderung der Gebetsrichtung steht zum einen fiir die Zuwendung zu Gott und die
Bitte um Vergebung der Siinden, was sich durch den liturgischen Kalender erklért. Der Tag
der Predigt liegt mit dem 17. Sa'ban 1433 (6. Juli 2012) nah an der Mitte des Monats Sa‘ban
(nusf Sa‘ban), eine Vergebung der Siinden gilt zu diesem Zeitpunkt als besonders begiinstigt.
Zum anderen steht sie fiir die Wandlung von einem weniger religiésen zu einem frommen
und tugendhaften Leben. Neben dem Wandel der Gebetsrichtung (tahwil al-gibla) kann der
Begriff tahwil - dem deutschen Begriff ,,Wandel* vergleichbar - auch den Wandel des eigenen

Verhaltens beziehungsweise der eigenen Haltung bezeichnen.

768 Otto, Das Heilige, S. 8.
79 Ebd., S. 20.
770 Ebd.
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Die Bedeutung eines frommen Lebenswandels verdeutlicht der Prediger mit Verweis auf
den Propheten. Dieser soll Betende, die beim Ritualgebet ihre Zehen nicht auf der Héhe der
ibrigen Betenden ausgerichtet hatten, also aus der Reihe ,fielen‘, ermahnt haben. Das
Verhalten im Gebet ist Sinnbild fiir das allgemeine Verhalten, fiir das der Prediger die
Tugenden RegelmidRigkeit, systematische Ordnung, Nachsicht, Gentigsamkeit, Vergebung,
gegenseitiges Verstdndnisses, Leistung und Sauberkeit als erstrebenswert herausstellt. Das
tugendhafte Leben nimmt in der Folge den grofleren Raum ein, womit die gewéhlte Predigt
stellvertretend fiir zahlreiche Predigten im Kontext der Azhar steht. Die Predigt fungiert als
Kanal fiir die Vermittlung staatsdienlicher Information an die breite Masse.””*

Zwar hat die Predigt in unterschiedlichen Epochen als Kanal fiir ,politische” oder
»staatsdienliche“ Information gedient, die moderne Instrumentalisierung der dgyptischen
Predigt ist jedoch ein Ergebnis der staatlichen Reformen, im Rahmen derer das Predigtwesen
staatlich vereinnahmt und professionalisiert wurde.”” Beispielhaft ldsst sich aus einer
Predigt aus dem Jahr 1925 zitieren: ,,Lob sei Gott, der den FleiRigen dem Faulen vorzieht, und
der Arbeit als besten Gottesdienst bestimmt hat.*’”

Bis heute sind Aufrufe zum Einsatz fiir Agypten ein regelmiRiges Element der
Freitagspredigt. Typisch ist dabei die Betonung des auserwihlten Status Agyptens, die sich
auch in der vorliegenden Predigt findet. In der Husayn-Moschee wird dieser Status
regelmiRig mit Husayn beziehungsweise mit seinem in dieser bestattetem Kopf verbunden:
das ,beschiitzte Agypten hat Gott ,,mit dem Imam Husayn ibn ‘Al bedacht und ,,mit der
Familie des Hauses des Propheten.“ Hieraus leitet sich die Aussage ab, dass ,,Gott die Krifte
desjenigen, der Schlechtes fiir Agypten will, schwinden ldsst“, diesen also scheitern ldsst.
Entsprechende Wiinsche finden sich hdufig im abschlieRenden Bittgebet. Ein Prediger, der
im Hauptteil seiner Predigt in Anbetracht der schwierigen Situation im Land die
Unterstiitzung des Militdrs gefordert hatte, beschloss diese mit einem Bittgebet, das die

folgenden Verse enthielt:

,Oh Gott, verhilf demjenigen zum Erfolg, der fiir uns und fiir Agypten Gutes will, wer
hingegen fiir uns, unsere Religion, unser Agypten und unsere religidsen

I Zwemer, ,,The pulpit in Islam*®, S. 228; Charles Hirschkind, ,,Cassette ethics: Public piety and popular media
in Egypt“, in: Religion, media, and the public sphere, hrsg. v. Birgit Meyer und Annelies Moors, Bloomington, IN:
Indiana University Press, 2006, hier: S. 45-48.
772 Asghar Fathi, ,,The Islamic pulpit as a medium of political communication®, Journal for the Scientific Study of
Religion 20, Nr. 2 (1981): S. 163-172; Gaffney, ,, The changing voices®; Hirschkind, ,,Cassette ethics®, S. 45-48.
3 Zwemer, ,,The pulpit in Islam*, S. 228.
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Uberzeugungen Schlechtes will, so mache seine List zu seiner Schlachtung und wende

seinen Plan zu seiner Zerstorung.*’”*

Entsprechende Bittgebete fanden sich auch nach der Machtiibernahme durch das Militér.
So erlduterte ‘Ali Gum'a in einer Freitagspredigt den herausgehobenen Status des
»geschiitzten Agyptens* (Misr l-mahriisa), wobei der es Beschiitzende (haris) Gott sei.””

Fiir den Kontext der Revolution ist in der Predigt aus der Husayn-Moschee die explizite
Betonung der Notwendigkeit des Zusammenbhalts aller Agypter, der ,,Gegner wie auch der
»Unterstiitzer” der Revolution charakteristisch. Die Predigt wurde am 06.07.2012 gehalten,
also wenige Tage nach der Bekanntgabe des Wahlsieges Muhammad MursTs vom 24.06.2012
gegen Ahmad Safiq, der als einer der sogenannten fuliil (,,Uberbleibsel*) fiir das alte Regime
Mubaraks stand, unter dem er auch Premierminister gewesen war. Der Wahlsieg war dulerst
knapp, entsprechend angespannt war die Lage im Land, was den Aufruf zum Zusammenhalt
motiviert haben diirfte.

Entsprechende Aufrufe waren jedoch nicht nur im Rahmen der Wahlen, sondern auch
zuvor ein wiederkehrendes Element in den Freitagspredigten der dem Ministerium fiir
fromme Stiftungen (wizarat al-awqaf) unterstehenden Moscheen. Die Prediger, mit denen ich
sprach, betonten wiederholt, sie seien nicht die Prediger einer der beiden Gruppen, sondern
der Agypter insgesamt. Dem entspricht, dass der Prediger in der angefiihrten Freitagspredigt
(hutba) unterstreicht, es gebe ,unter den Propheten keine Uneinigkeit”, sie seien
»Geschwister bei Gott“, die Religion letztlich eine einzige. Dies verdeutlicht das im Kontext
der Revolution zentrale Anliegen der Azhar, Spannungen zwischen Christen und Muslimen
zu verhindern beziehungsweise abzubauen. Der Aufruf des Predigers, ,,zusammenzuhalten
und uns gegenseitig zu unterstiitzen und die Liebe zwischen beiden zu kultivieren, zwischen
Unterstiitzern und Gegnern [der Revolution]“, entspricht dem Ziel der Azhar, die Agypter zu

einen.

2.22.2.6  Intertextualitit und Vergegenwdrtigung

Intertextualitit, also die Verwendung anderer Texte in einem Text beziehungsweise die
implizite oder explizite Bezugnahme auf diese, ist ein grundlegendes Merkmal von Texten.
Predigten sind stets intertextuell, insofern sie sich (zwangsldufig) auf vorangegangene Texte
beziehen. In der islamischen Predigt ist ein solcher Bezug vorgeschrieben, je nach
Rechtsschule muss die Freitags- beziehungsweise Festtagspredigt mindestens ein Koranzitat

(teilweise auch einen hadit) enthalten.

74 Allahumma man aradana wa-arada Misra bi-hayri fa-waffighu ila kulli hayr wa-man aradana wa-arada dinana wa-
Misrana wa-mu‘ataqadatand bi-su’in fa-j‘al kaydahu fi nahrih wa-j‘al tadbirahu tadmirah.” (‘Azzat Hamidan, ,,A$-Sayh
Mustafa ‘Azzat", https://www.youtube.com/watch?v=puoovDYzI-8, letzter Zugriff: 11.09.2013).
77 ‘AlT Jum‘a in der Freitagspredigt vom 28.03.2014. Der Titel Misr l-mahriisa wird oft auf die Stadt Kairo bezogen,
im vorliegenden Fall ist jedoch Agypten gemeint.
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Intertextualitdt kann unterschiedliche Funktionen erfiillen. Im vorliegenden Beispiel
dient sie (neben der Erfiillung ritualrechtlicher Vorgaben) unter anderem dem
Autoritdtsnachweis des Predigers, der auf eine Auswahl verschiedener Textgenres
zurilickzugreift, seine Rede mit Details der islamischen Heilsgeschichte beziehungsweise mit
Berichten aus frithislamischen Zeit ausschmiickt, womit er seine islamische Bildung
Jbeweist’ und sich in der islamischen Tradition verortet. Eine weitere herausgehobene
Funktion von Intertexten in Predigten ist es, die islamische Vergangenheit zu evozieren und
eine Kontinuitdt zwischen der frithislamischen - teilweise auch der vor-islamischen - Zeit
und der Gegenwart herzustellen. Die Predigt ist ein Ort der Erinnerung. ,.Der Zuhdrer kann
sich in der Heilsgeschichte, in dem unverdnderlichen Rahmen von Schépfung und
Endgericht, positionieren. Predigt fungiert also als Akt der Erinnerung, in dem die
Heilsgeschichte nicht nur erzihlt, sondern vergegenwirtigt, inszeniert und nacherlebt
wird.“”’® Mit einem zuletzt in der Literaturwissenschaft populdren Begriff geht es dabei -
insbesondere, wenn die vergangene Zeit den Zuhérern erlebbar gemacht wird - um die
Herstellung von ,,Priasenz®.

JPrisent’ ist das, was sich ,(ganz im Sinne der lateinischen Form prae-esse) vor uns
[befindet], in Reichweite unseres Kérpers und fiir diesen greifbar.“””” Produktion von Prisenz
bedeutet, da ,,producere buchstiblich so viel wie ,vorfiihren‘ oder ,nach vorn riicken* heildt*,
dass die darzustellenden Gegenstidnde fiir uns nach vorn geriickt werden, fiir uns greifbar
werden.””® Hierbei geht es nicht notwendigerweise um Gegenstindliches, auch Vorstellungen
konnen greifbar, d.h. erfahrbar und erlebbar werden.

Die Erzeugung von Prisenz basiert (teilweise) auf der Inszenierung verschiedener
Wahrnehmungscodes.””” Im vorliegenden Fall betrifft das zunidchst die korperliche und
stimmliche Performanz des Predigers und den Text. Zu beriicksichtigen ist des Weiteren auch
die (noch zu besprechende) Rolle der Zuhdrer, die die Inszenierung der Wahrnehmungscodes
in Performanz und Text beeinflusst. Um Codes im semiotischen Sinn handelt es sich, weil
sowohl Elemente der Performanz (Gesten, Kérperhaltung, Bewegungen, der Ton der Stimme

776 Sabine Dorpmiiller, ,,,Und Er goR aus das Wasser in Strémen ... Eine Nilpredigt von Ibn Nubata al-Hatib?“, in:
Alltagsleben und materielle Kultur in der arabischen Sprache und Literatur: Festschrift fiir Heinz Grotzfeld zum 70.
Geburtstag, hrsg. v. Thomas Bauer, Wiesbaden: Harrassowitz, 2005: S. 137-161, hier: S. 145.

777 Hans Ulrich Gumbrecht, Diesseits der Hermeneutik: Die Produktion von Prdsenz, Frankfurt am Main: Suhrkamp,
2010, S. 33 zit. n. Roberto Sanchifio Martinez, ,,Die Produktion von Prisenz’: Einige Uberlegungen zur
Reichweite des Konzepts der ,dsthetischen Erfahrung' bei Hans Ulrich Gumbrecht”, hrsg. .
Sonderforschungsbereich 626, Asthetische Erfahrung: Gegenstinde, Konzepte, Geschichtlichkeit, Berlin, 2006,
https://www.geschkult.fu-berlin.de/e/stb626/veroeffentlichungen/online/aesth_erfahrung/aufsaetze/sanch
ino.pdf. 5.

778 Gumbrechts Begriff der Prisenz ist auch kritisiert worden, insbesondere sein Riickbezug auf die Philosophie
Heideggers und dessen Begriff der Metaphysik. (Martinez, ,,,Die Produktion von Prisenz’,” 4-5.)

77 Susanne Knaller, Die Redlitdt der Kunst: Programme und Theorien zu Literatur, Kunst und Fotografie seit 1700,
Paderborn: Fink, 2015, S. 68-69.
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etc.), als auch Elemente des Textes (Zitate, Gedichte etc.) Zeichen im semiotischen Sinn sind,
wenn sie als Trager (signifiants) - mehr oder weniger eindeutig festgelegter - Bedeutungen
(signifiés) fungieren.

Wihrend Bedeutungen von Zeichen in Alltagskontexten offenkundig sind - jeder weif3,
dass das Zeichen ,Licheln‘ (in der Regel) Freude beziehungsweise Freundlichkeit bedeutet
(wenngleich teilweise erhebliche kulturelle Unterschiede bestehen) - so erfordern
spezifischere Fille zur semiotischen De-Codierung eine (gegebenenfalls nicht mehr
selbstverstidndliche) kulturelle Code-Kompetenz, die sich Kenntnis entsprechender Quellen
ergibt. Bedeutungen sind dabei oftmals nicht monolithisch. Teilweise lassen sich
unterschiedliche Schichten unterscheiden, am Beispiel des Stabes des Predigers ldsst sich das
verdeutlichen: Bei Jahiz erfahren wir, dass der Stab urspriinglich die Funktion hatte, wihrend
der Rede den Takt zu schlagen.® Diese Funktion ist auf die frithislamische Zeit
zurilickzufithren, die Tradition des Stabes ist jedoch &lter. Wie Becker dargelegt hat, geht der
Stab des Predigers vermutlich auf den Richterstab des altarabischen Stammessprechers
zurilick.” Die Auffassung, dass der Stab die Gestikulation der Redner unterstiitzt haben soll,
ist fiir Becker eine Rationalisierung aus spdterer Zeit, als die Bedeutung des Stabes
unverstdndlich geworden war, jedoch einer Erklarung bedurfte. Sie hat sich gehalten und
findet sich in der modernen homiletischen Literatur. So verweist etwa Mahftuz darauf, dass
der vorislamische Redner die Ziele (magqasid) seiner Rede mit dem Stab gestisch unterstrichen
hat (siehe oben, S. 110).

Entsprechende Texte und Uberlieferungen codieren die jeweiligen Handlungen oder
Elemente der Predigtpraxis (im semiotischen Sinn), insofern sie die Bedeutung des Codes, den
Verweis einer Handlung oder eines Elementes bestimmen. Der Stab (oder dessen Substitut)
,verweist” auf die vorislamische Zeit, er ,verortet” den Prediger in der Tradition des
Redners. Gleichzeitig gilt er als Zeichen der Propheten, das bereits Moses verwendet hatte.’
Er symbolisiert wie auch das zweite Insignium des Richters, der Stuhl beziehungsweise der
minbar, Autoritit und rhetorische Kompetenz.

In der vorliegenden Predigt ist die Funktion der Rede Quss ibn Sa‘idas der des Stabes
vergleichbar. Sie steht fiir die vorislamische Rede allgemein, fiir die bis heute gelobte

sprachliche Fertigkeit ihres Autors und fiir Quss ibn Sa‘ida als Hanifen. Damit erginzt sie den

780 Susanne Enderwitz, Gesellschaftlicher Rang und ethnische Legitimation: Der arabische Schriftsteller Aba ‘Utman al-
Gahiz (gest. 868) iiber die Afrikaner, Perser und Araber in der islamischen Gesellschaft, Freiburg i. Br.: Schwarz, 1979, S.
111; Goldziher, Muhammedanische Studien, Bd. 1, S. 169.
781 Becker, ,,Die Kanzel im Kultus des alten Islam®, S. 340-241. Vgl. auch ,,Die {ibliche Erkldrung ist, daR ein alter
Richter, aus Altersschwiche zuweilen in seinen Ausspriichen fehlend, sich durch das Aufschlagen eines Stockes
warnen l4Rt. Eine andere Erkldrung hat Ham., 98, 15 ; hier dient der Stock einer Zeichensprache. Beides scheint
mir die spdtere Erkldrung eines unverstindlich gewordenen Ausdrucks.” (Ebd., S. 339.)
782 So verwiesen mich die Prediger insbesondere auf den Koranvers, in dem Moses sagt ,,Das ist mein Stock, auf
den ich mich stiitze, und mit dem ich fiir meine Schafe (w. mein Kleinvieh) (Blétter) abschlage. Er dient mir auch
noch zu anderen Zwecken.“ (Muhammad, Der Koran, Sure 20:18.)
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abstrakten Verweis des Stabes auf die altarabische rhetorische Praxis, sie ist selbst
rhetorisches Artefakt aus jener Zeit.

Auch die Funktion des Stockes, den Redner am Gestikulieren zu hindern, die am Beispiel Ibn
al-‘Attars erldutert wurde, ist im Sinne der Wahrnehmungscodes relevant, obwohl sie der fiir
die vorislamische Zeit zu vermutenden Funktion - Unterstiitzung und nicht Reduzierung der
Gestik - diametral entgegensteht. Der Vortrag des Predigers auf der Kanzel (minbar)
entspricht bis heute oft weitgehend den bei Ibn al-‘Attar gesammelten Vorgaben. Die
Vermeidung des Gestikulierens dient wie die Kleidung des Predigers oder sein Verhalten
beim Betreten des Gebetsraumes dem Ausdruck von Ruhe (sakina) und wiirdevollem Ernst
(wagar).

Die Predigt transportiert also mit Hilfe entsprechender Codes moralische Tugenden, sie
stellt im Sinne oben thematisierten der ,,Wieder-Auffiihrung” eine Inszenierung dieser Codes
dar. Die Funktionszuschreibungen aus entsprechenden Quellen sind nicht lediglich
historische Artefakte oder Beschreibungen ehemaliger Bedeutungen der Handlungen in
vergangener Zeit, sie bleiben bis heute relevant. Prediger beziehen sich teilweise direkt auf
Ibn al-‘Attar, was - wie mir der Buchhindler einer spezialisierten Kairiner Buchhandlung
erlduterte - die Verfiigbarkeit des Buches begriindet.”

Natiirlich ist ein expliziter Riickbezug auf Ibn al-‘Attar als Quelle fiir das nétige
Ritualwissen nicht zwingend notwendig. Als ich einem Prediger das Buch Ibn al-‘Attars
brachte, um mit ihm einige Abschnitte zu besprechen, erwiderte dieser, solche Literatur sei
lediglich fiir Salafisten geeignet, die immer alles in jedem Detail wissen wollen. Auffillig war
allerdings, dass er selbst - obwohl er den Nutzen entsprechend detaillierter Darlegungen in
Frage stellte - die bei Ibn al-‘Attar erlduterten performativen Vorgaben genau befolgte.
Darauf angesprochen, erlduterte er, man brauche dafiir keine Biicher, wer jeden Freitag in
der Predigt sitze, der wisse schlielich, was auf der Kanzel iiblich sei und was nicht. Die
Erlduterung des Predigers verdeutlicht einen zentralen Aspekt: das Ritual wird insbesondere
durch Nachahmung erlernt. Auch ohne einen expliziten Riickbezug auf entsprechende
Schriften wird eingeldst, was Ibn al-‘Attar (und vor ihm verschiedene Rechtsgelehrte)
detailliert niedergeschrieben haben.”

In der Moschee des genannten Predigers lag der Stock stets auf der Kanzel (minbar), der
Prediger nahm ihn erst zur Hand, wenn er die letzte Stufe erreicht hatte. Eines Tages wurde
der Stock gestohlen. Fiir den Prediger kein Grund gréReren Aufhebens, denn die Verwendung
des Stockes ist zwar Brauch (sunna), also im Sinne der fiinf Bewertungskategorien (al-ahkam
al-hamsa) empfohlen (mandib) beziehungsweise erwiinscht (mustahabb), jedoch nicht

zwingend vorgeschrieben, er konnte auf den Stock also gut verzichten. Die bei Ibn al-‘Attar

78 Gesprach mit dem Buchhéndler des Dar as-Salam (120, Sari‘ al-Azhar ar-Ra’isi) im Dezember 2012.
78 Das erkldrt vermutlich, dass ein eigenstindiges Buch zum adab al-hatib bis Ibn al-‘Attar keine Notwendigkeit
darstellte. Hinweise zur historischen Predigt fand man in den hadit-Sammlungen, die rechtswissenschaftliche

Literatur enthielt die entsprechenden Ausfithrungen.
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besprochene Empfehlung 16ste er dennoch ein, er hielt auch die linke Hand weiterhin ruhig.
Abwechselnd lieR er entweder seinen linken Arm seitlich hdngen oder er legte die linke Hand
auf der Seitenwand der Kanzel ab, wie er es sonst meist mit der rechten Tat.

Im Sinne dsthetischer Préisenz sind diese Aspekte insofern relevant, als die Inszenierung
der Predigt Vergangenheit perpetuiert, vergegenwartigt und erlebbar macht. Nur aus einer
historischen Perspektive erblickt man in der Inszenierung Elemente des vorislamischen
Richters. Fiir die Gldubigen handelt es sich in erster Linie um eine Fortfiihrung der
prophetischen Tradition mit Muhammad als wesentlichem Bezugspunkt, wenngleich der
informierte Zuhdrer weil}, dass sich diese Tradition aus der vorislamischen Rede speist.
Ungeachtet der Frage, ob der Prophet tatsdchlich gepredigt hat wie es die Predigtliteratur
darstellt, dient die Nachahmung des Propheten in der Freitagspredigt - und allgemeiner die
Verkdrperung der entsprechenden Eigenschaften durch den Prediger - der Ankniipfung an
die prophetische Zeit, der rituellen Vergegenwirtigung, der Erlebbarkeit seiner Botschaft
und der Betonung ihrer anhaltenden Giiltigkeit.

Linda Jones, die diese Frage anhand der mittelalterlichen islamischen Predigt betrachtet
hat spricht diesbeziiglich von der ,,charismatischen Autoritit des Propheten*’® und bezieht
sich auf Paul Connertons Begriff einer ,rhetoric of re-enactment“’*, der die bewusste
Imitierung eines ,geheiligten® Prototyps bezeichnet. Diese ,Rhetorik der Wieder-
Auffithrung® umfasst kalendarische, verbale sowie gestische Aspekte.”” Die verbalen und
gestischen Mittel wurden besprochen. Der kalendarische Aspekt kommt zum Tragen, wo sich
die Freitagspredigt auf den liturgischen Kalender bezieht oder, wenn sie - wie im
vorliegenden Fall - an herausgehobene Ereignisse der frithislamischen Zeit erinnert, hier an
die Verdnderung der Gebetsrichtung. Der Prediger erzdhlt die Geschichte nicht lediglich
erneut, sondern legt ihren (oder einen) heutigen Sinn in Anbetracht der aktuell
herrschenden Umsténde dar. Dieser besteht nicht allein in der Abgrenzung der Muslime von
den Juden; eine (nicht nur) historisch fiir das islamische Selbstverstindnis zentrale
Bedeutung, die auch hier mitschwingt. Vielmehr steht die Ergebenheit des Muslims
gegeniiber Gott im Vordergrund, was die Metapher des ,Stehens im Antlitz
Gottes® verdeutlicht, ein bereits im Koran zentraler Topos. An diese Metapher ist die
Wendung des ,,Stehens* der Tochter Hatims ,,in der Gebetsrichtung (gibla)“ beziehungsweise
-in der Gebetsnische (mihrab)* angelehnt, die die Gottesfiirchtigkeit der Tochter
symbolisiert, welche ihre Entsprechung in der gottlichen Fiirsorge findet.

Die géttliche Giite ist nicht nur ein Leitmotiv der Erzahlung der bediirftigen Familie, der
liturgische Kalender legt das Thema nahe. Die Mitte des Monats Saban gilt als besonders

glinstiger Zeitpunkt fiir die Vergebung der Siinden.”® Darauf spielt der Prediger implizit an,

7% Jones, ,,Prophetic performances*,
78 Jones, The power of oratory, S. 89.
787 Ebd.

78 Wensinck, ,,Shaban®, S. 154.
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wenn er das abschlieRende Bittgebet (du'a’)) mit den Worten einleitetet: ,,Diener Gottes, lasst
uns die Handfldchen der Demut zum Barmherzigen erheben, vielleicht ist dies die Stunde der

Erhorung.”

2.2.2.2.7  Stilistik des Textes

Bei der Besprechung des Inhalts sind bereits stilistische Aspekte angeklungen, etwa mit
Blick auf die Motivwahl, ein genauerer Blick auf die Stilistik der Beispielpredigt ist jedoch
angezeigt.

Zentralstes und gleichzeitig allgemeinstes Merkmal der zeitgendssischen Freitags- und
Festtagspredigt ist das moderne Hocharabisch (fushd). Dieses orientiert sich trotz einzelner
Verdnderungen am klassischen Arabisch und ist von sdmtlichen gesprochenen arabischen
Dialekten zu unterscheiden. In gesprochener Form wird das Hocharabische heute im
Wesentlichen als ,Sakralsprache’ sowie bei offiziellen formellen Anldssen verwendet. Auch in
den Medien kommt es regelmiRig zum Einsatz. Als sogenanntes ,Medienarabisch’ ist es
jedoch vergleichsweise einfach gehalten und gilt den meisten nicht als ein im engeren Sinn
,gutes’ Arabisch. Die Verwendung des Hocharabischen setzt die Predigt sprachlich von den
meisten anderen Situationen des Alltagslebens ab. Dieser stilistische Aspekt ist als
linguistische Entsprechung zum vor allem performativ - ndmlich stimmlich, gestisch und
korperlich - erzeugten wiirdevollen Habitus verstehen. Nur sehr selten kommt in der
Freitags- oder Festtagspredigt das Dialektarabische zum Einsatz und wenn, so ist es einzelnen
Ausdriicken oder der Wiedergabe einer kurzen Passage in direkter Rede vorbehalten. Die
ausgewdhlte Beispielpredigt enthilt keine Passagen im Dialekt.

Die Situationsangemessenheit (muqtada al-hal) stellt ein wesentliches Thema der
autochthonen arabischen Rhetorik (ilm al-balaga) dar. Aus den vielfiltigen verfiigbaren
sprachlichen Registern soll das der Situation angemessene und der entsprechende Ausdruck
gewdhlt werden. Im Predigtunterricht verwies der Prediger wiederholt auf die
Situationsangemessenheit, die auch die Rhetorik- und Homiletikhandbiichern regelmiRig
thematisieren. Nur die Verwendung einer angemessenen Sprache erlaube es den Zuhérern,
die Predigt zu verstehen. Der Prediger solle daher zwischen den sprachlichen Méglichkeiten
einerseits - d.h. seinen Redeabsichten (ma‘ani) und den zu wihlenden Ausdriicken (alfaz) -
und den linguistischen Fdhigkeiten der Zuhdrer andererseits abwégen.’”® Grundsétzlich
empfehlen die Handbiicher einfache Formulierungen und grammatische Konstruktionen.”°
Im Vordergrund stehen sprachliche Korrektheit und Reinheit (fasaha), womit insbesondere
korrekte und vollstindige Vokalisierung, d.h. Aussprache der Kasus- beziehungsweise
Flexionsendungen, sowie Deutlichkeit in der Bedeutung gemeint sind.”’

789 Abl Zahra, Al-hataba, S. 95.
7 Beispielsweise: Galwa$, Qawd'id ‘ilm al-hataba, S. 84.
"1 Siehe oben, S. 117 f.
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Die Beispielpredigt veranschaulicht die geforderte Klarheit und Einfachheit, allerdings ist
zwischen den unterschiedlichen Teilen der Predigt, dem Lobgedicht al-Burafs, der Rede Quss
ibn Sa‘idas, den Koranversen, den ahadit und dem {ibrigen Text (im Folgenden: dem Text des
Predigers) zu unterscheiden. Der Text des Predigers ist sprachlich méglichst einfach
gehalten. Im Hauptteil finden sich hauptsédchlich einfache Nominal- sowie Verbalsitze,
schwierige Begriffe und verzichtbare Adjektive oder untergeordneter Sitze vermeidet der
Prediger. Die sprachliche Klarheit unterstiitzt er - wie in den Rhetorikhandbiichern
empfohlen - stimmlich performativ: Einzelne Sitze beziehungsweise Syntagmen sind
deutlich voneinander abgesetzt, was das Verstdndnis vereinfacht. Zentrale Begriffe hingegen
betont der Prediger, am Ende von Sinnabschnitten senkt er regelmiRig seine Stimme ab.
Wihrend manche Prediger dazu tendierten, in den von Arntz-Pietscher beschriebenen
monotonen Kanzelton zu verfallen, trifft dies im Fall der Beispielpredigt nicht zu. Der
Prediger wechselt zwischen unterschiedlichen sprachlichen Registern. Fiir meine
Gesprachspartner charakterisierte dieser Aspekt den Stil des Predigers. In Abgrenzung zum
stil des nachfolgenden Beispiels bezeichneten sie diesen als wenig traditionell (taglidi). Die
Pausen dienen nicht nur dem Verstdndnis, der Prediger setzte sie auch im Sinne der
Rhetorikhandbiicher ,,wirkungsvoll (dat waq‘ mu’attir) [ein], so dass sie dem Zuhdrer gefallen
und die Rede verschonern.”’” Beispielsweise lieR der Prediger nach der Frage der Tochter
Hatims, in welcher die Erzdhlung kulminiert - ,Was soll erst geschehen, wenn sich der
Schopfer [selbst] unserer annimmt?“ - eine mehrere Sekunden dauernde Pause. Des
Weiteren verstand es der Prediger mit Hilfe ,,eines besonderen Timbres (ranin)“, - mit Aba
Zahra gesprochen - ,,die Saiten der Seele schwingen zu lassen und die Gefiihle ($u‘ur) zu
erregen.”’” Deutlich wird dies etwa, wenn er mit suggestiver Stimme und drohendem Timbre
die direkte Rede Gottes wiedergibt und die Zuhorer fragt: ,,Gibt es dort etwa einen Besseren
als mich, so dass du dich mit deinem Gesicht ihm zu- und dich von mir abwendest?*

Die im Verlauf der Predigt schrittweise Entwicklung des Stils ldsst sich anhand der
Beispielpredigt aufzeigen. Den Beginn, der insbesondere aus formalisierten Lobesformeln
(hamd und tana’) besteht, bezeichneten meine Gesprichspartner als traditionell (taglidi).
Diese oder vergleichbare Formeln finden sich traditionellerweise in Freitagspredigten. Das
anschlieBende Lobgedicht al-BuraTs in Reimprosa (saj) galt meinen Zuhérern hingegen als
ausgeschmiickt (ibda‘i), ndmlich als ausgearbeiteter und besonders eloquenter Stil, den
sreichhaltige Worte* (alfaz jazla) kennzeichnen. Davon deutlich abgesetzt ist wiederum die
Rede Quss ibn Sa‘idas, insofern es sich um Poesie im klassischen Sinn Qudama ibn Ja'fars
handelt, ndmlich um ,,Rede mit Metrik und Reim* (al-kalam al-mawziin al-muqaffa). Darauf
folgen Koranzitate, die - vor dem Hintergrund der Unnachahmbarkeit beziehungsweise

Untibertrefflichkeit (ijaz) des Korans - per se als stilistisch herausragend gelten. Der Prediger

792 Abt Zahra, Al-hataba, S. 109.
7 Ebd. (Der erweiterte Infinitiv entspricht nicht dem wértlichen Originalzitat.)
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setzt entsprechende Zitate regelméRig durch eine langsamere und getragene Aussprache
vom iibrigen Text ab.

Ein eigenes Element stellt die Erzdhlung Hatims des Tauben dar. Den Stil dieses
Abschnittes bezeichneten meine Gesprachspartner als eloquent (balig), was sie sowohl auf die
Erzdhlung selbst als auch auf die Erlduterungen bezogen. Den Begriff balig umschrieben sie
zunichst als korrektes zeitgendssisches (mu‘asir) Hocharabisch, allerdings ist der Stil in
diesem Abschnitt, verglichen mit der lyrischen Sprache der vorangegangenen, erkennbar
weniger ausgeschmiickt und deutlich leichter verstdndlich, sowohl in lexikalisch-
semantischer als auch in syntaktischer Hinsicht. Ein entsprechender Stil kennzeichnet die
meisten Predigten, sofern der Prediger, was im Kontext der Azhar durchgehend der Fall ist,
das Hocharabische sicher beherrschen. In kleinen ,inoffiziellen“ Moscheen, sogenannten
Nachbarschafts-Moscheen (masajid ahliyya, Sg. masjid ahli), ist dies ebenfalls hiufig, jedoch
langst nicht zwangsldufig der Fall. Im Hauptteil der Predigt wihlt der Prediger somit im
Wesentlichen einen mittleren Stil mit korrektem, formellem und
Jkultiviertem‘ Hocharabisch, wobei er auf tiberschwingliche Verzierung verzichtet, wodurch
die Predigt fiir die Allgemeinheit gut verstdndlich ist. Das entspricht dem Prinzip der
Situationsangemessenheit (mugqtada l-hal), welche mir die Prediger neben einem reinen
(fusha) Hocharabisch als erstes Merkmal nannten, wenn wir iiber den empfohlenen Stil der
Predigt sprachen. Manche Gesprichspartner bezeichneten den Stil der Beispielpredigt -
insbesondere mit Blick auf die Erlduterungen - nicht lediglich als eloquent (balig), sondern
auch als rhetorisch (hatabi). Sie setzten den Stil damit von demjenigen anderer Prediger ab,
die ihnen als traditionell (taglidi) galten. Unterscheidendes Kriterium war fiir sie hierbei, dass
sich die als traditionell bezeichneten Prediger stirker der erzihlenden Aufzihlung (sard)
bedienten und der Wortwahl weniger Aufmerksamkeit widmeten als dem Vortragsstil, wobei
ihnen ein einheitlicherer Vortragsstil als traditionell galt. Die im Fall der Beispielpredigt
ausgeprigte Dynamik des Vortrags, der sowohl im Sprechrhythmus als auch in Lautstédrke
und Timbre variierte, lobten meine Gesprédchspartner. Unter sprachlich-stilistischen
Aspekten betrachtet, also unter Auslassung der Performanz, ist die Beispielpredigt mit den
als traditionell beschriebenen Predigten vergleichbar. Charakteristisch ist hierbei die
beschriebene Kombination aus festgelegten Wendungen, Reimprosa (sqj) und Poesie am

Anfang und dem Hauptteil in ,reinem‘ und verstdndlichem zeitgendssischem Hocharabisch.

2.2.3  EINE MI'RAJ-PREDIGT
Die ausfiihrlich besprochene Freitagspredigt sei um ein weiteres Beispiel erganzt. Der
folgende Ausschnitt stammt aus einer Predigt anlédsslich der Himmelfahrt des Propheten (al-

isra’ wa-lI-mi‘rdj, wortlich: die Nachtreise und die Leiter).”** In dieser stellt der Prediger anhand

74 Die Bezeichnung ,Nachtreise’ (isra’) bezieht sich darauf, dass Muhammads Reise von Mekka nach Jerusalem

nachts stattgefunden haben soll. Die Leiter (mi'rdj) kann metonymisch fiir den Aufstieg in den Himmel stehen,

allerdings erwdhnen einige Erzdhlungen eine Leiter auch explizit, so Ibn Hi§am. (Bertram Schrieke et al.,
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der Himmelfahrt die Geduld (sabr) des Propheten dar, den der Gldubige sich zum Vorbild
nehmen soll. Der Geduldige, der Missstinde und Ungerechtigkeiten zu ertragen weil}, darf
auf Gottes Unterstiitzung und Belohnung hoffen. Bei der Besprechung ausgewdhlter
Ausschnitte soll zunédchst die Materialitdt der Darstellung der Angst des Propheten im Fokus
stehen. Im Anschluss bespreche ich die Ubertragung der Aufgabe des Propheten auf die

islamische Gemeinde (umma), die enthymematische Parallelisierung sowie abschlieRend das

Kreaturgefiihl und die Uberwindung der Herausforderung.

2.2.3.1 Die Angst des Propheten: Materialitdt und Sinn

fa-yaqulu llahu ‘azza wa-jalla fi matla‘i sirati |-

isra””

subhana lladt asra bi-‘ab'dihi laylan 174
mina l-masjidi l-harami ila masjidi I-

aqsa

mina l-masjidi I-harami ila masjidi I- 4174
aqgsa

alladi barakna hawlah Q171
li-nuriyahu min ayatina Q171
innahu huwa s-sami‘u l-basir Q171

wa-tilka hikmatu lahi ‘azza wa-jalla ma‘a
nabiyyind salla llahu ‘alayhi wa-sallam

saqa llahu li-1-habibi l-aqdar

fa-sabbara n-nabiyyu salla llahu ‘alayhi wa-
sallama ‘ala l-aqdar

fa-kasafa llahu lahu I-huguba [sic!] wa-l-asrar

wa-fi hadihi r-rihlati -mubaraka
nara fthd sabra n-nabiyyi (salla llahu ‘alayhi wa-
sallama)

‘amma fa'alahu l-musrikina ma‘ahu ft Makka

Gott, machtig und erhaben ist er, sagt am
Anfang der Sure ,Die ndchtliche Reise*
Gepriesen sei der, der mit seinem Diener (d.
h. Muhammad) bei Nacht von der heiligen
Kultstitte (in Mekka) nach der fernen
Kultstitte (in Jerusalem)

von der heiligen Kultstitte (in Mekka) nach
der fernen Kultstitte (in Jerusalem),

deren Umgebung wir gesegnet haben,
reiste, um ihn etwas von unseren Zeichen
sehen zu lassen!

Er (d.h. Gott) ist der, der (alles) hort und
sieht.

Dies ist die Weisheit Gottes, michtig und
erhaben ist er, bezliglich unseres Propheten
Gott fiihrte den Geliebten (d.h.
Muhammad) die Geschicke

und der Prophet, Gott segne ihn und

fir

schenke ihm Heil, ertrug die Geschicke
geduldig,
so liiftete Gott

Geheimnisse.

ihm die Hiillen und

In dieser gesegneten Reise

sehen wir die Geduld des Propheten, Gott
segne ihn und schenke ihm Heil,

beziiglich dessen, was die Polytheisten ihm
in Mekka zugefiigt haben,

,MiTadj“, in: Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. Clifford E. Bosworth et al., Bd. 7, Leiden: Brill, 1993: S. 97-

105.)

7% Es handelt sich um eine am 31.05.2013 in der ar-RifaT-Moschee aufgenommene Predigt.
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min ida’i lahu wa-li-ashabihi salla llahu ‘alayhi
wa-sallam

wa-ayyu sumudin kana mina n-nabiyyi salla
llahu ‘alayhi wa-sallama

‘indama amarahu llahu jalla wa-‘ala bi-tabligi
risalatihi ka-ma gala subhana

ya ayyuha r-rasilu ballig ma unzila s
ilayka min rabbik

wa-in lam tafal fa-ma ballagta s
risalatah

wa-llahu ya‘asimuka mina n-nds 05:67
inna llaha la yahdt l-gawma l-kafirin =~ 45,
fa-Sara‘a an-nabiyyu salla llahu ‘alayhi wa-

sallama fi tabligi risalatih
lam yah$a mina l-musrikina wa-1a min ida’ihim

wa-la min tatawuluhim [sic!] ‘alayhi salla llahu
‘alayhi wa-sallam

wa-ka-annaha aqdaru llahi ‘ala habibihi salla
llahu ‘alayhi wa-sallama ft matla‘i risalatihi la
budda wa-an takina li-rasali llah

yata allami minha n-nas
wa-ya hudina minha l-ibara wa-1-‘izzat

f sabri nabiyyi salla llahu ‘alayhi wa-sallama

wa-tagalludihi [sic!]

min agli [sic!] da‘watihi s-sadiga
salla llahu ‘alayhi wa-sallam

an Verletzungen, ihm gegeniiber sowie
seinen Gefdhrten, Gott segne ihn und
schenke ihm Heil,

Doch welche Standhaftigkeit hat der
Prophet, Gott segne ihn und schenke ihm
Heil, (bewiesen).

Als Gott, groR und erhaben ist er, ihm die
Verkiindung seiner Botschaft auftrug, wie
er, erhaben ist er, sagte:

‘Du Richte (den

Menschen) aus, was von deinem Herrn (als

(mein) Gesandter!
Offenbarung) zu dir herabgesandt worden
ist!*

Wenn du es nicht tust, richtest du seine
Botschaft nicht aus.

Gott wird dich vor den Menschen schiitzen.
Gott leitet das Volk der Ungldubigen nicht
recht.

Und der Prophet, Gott segne ihn und
schenke ihm Heil, begann mit seiner
Verkiindigung.

Er flirchtete sich nicht vor den Polytheisten
und nicht vor ihren Verletzungen,

auch nicht vor ihrem Angriff auf ihn, Gott
segne ihn und schenke ihm Heil.

Es schien als miissten die Bestimmungen
Gottes beziiglich seines Geliebten, Gott
segne ihn und schenke ihm Heil, zu Beginn
seiner Sendung eindeutig fiir den Gesandten
Gottes bestimmt sein.

Von ihnen lernen die Menschen

und entnehmen ihnen die (moralischen)
Prinzipien und Ermahnungen,

beziiglich der Geduld des Propheten, Gott
segne ihn und schenke ihm Heil, und seiner
Ausdauer,

anldsslich seiner wahrhaftigen Einladung,
Gott segne ihn und schenke ihm Heil.
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sabbara n-nabiyyu ‘ala ma qaddarahu llahu
‘alayh

wa-‘ala kulli aqdari llati uhitat bihi wa-bi-
risalatih

fa-awwalu gadarin li-rasuli llah annahu wulida

yatiman, salla llahu ‘alayhi wa-sallam, lam yara

abah

tumma ya'tt l-qadaru t-tani bi-mawti ummihi
wa-huwa fi s-sanati s-sadisa

tumma ya’tt l-qadaru bi-mawti jaddihi

tumma ya'tt l-qadaru ba'da dalika bi-amri r-
risalati llati amarahu llahu bi-tabligiha

ya ayyuhd r-rasilu ballig ma unzila s
ilayka min rabbik

wa-min huna lamma faji'ahu l-wahiyyu salla
llahu ‘alayhi wa-sallam

wa-faji’ahu Jibrilu:
iqra’ ya Muhammad!

fa-qala iqra’ bismi r-rabbika lladi o6,

hallaga
hallaga l-insana min ‘alaq Q962
igra’ wa-rabbuka l-akram 0963

fa-qara’a salla llahu ‘alayhi wa-sallam

tumma dahaba ila baytihi

fa-lamma faji’ahu Jibrilu fi gari Hira

Der Prophet ertrug geduldig, was Gott fiir
ihn vorhergesehen hatte,

sowie alle Schicksalsschldge, die ihn und
seine Botschaft, trafen.

So war das erste Schicksal des Gesandten
Gottes, Gott segne ihn und schenke ihm Heil,
dass er als Waise geboren wurde, seinen
Vater hat er nie gesehen.

Dann kam das zweite Schicksal, in Form des
Todes seiner Mutter als er im sechsten
Lebensjahr war.

Dann kam das Schicksal in Form des Todes
seines Grof3vaters.

Danach kam das Schicksal durch den
Auftrag der Botschaft, die zu verkiinden
Gott ihm befohlen hat:

‘Du Richte (den

Menschen) aus, was von deinem Herrn (als

(mein) Gesandter!

Offenbarung) zu dir herabgesandt worden

ist!*

und daher, als die Offenbarung ihn, Gott
segne ihn und schenke ihm Heil,
tiberraschte,

als Gabriel ihn tiberraschte:

,Rezitiere, Muhammad!*

Da sagte er: ,Rezitiere im Namen deines
Herrn, der erschaffen hat

den Menschen aus einem Embryo erschaffen
hat!

Trag vor, Dein Herr, ist der edelste.”

Und er, Gott segne ihn und schenke ihm
Heil, trug vor.

Danach ging er zu seinem Haus.

Als Gabriel ihn in der Hohle Hira erschreckt

hatte

7 Von der Ubersetzung Parets weiche ich leicht ab. Da in der Predigt der Anschluss fehlt, ist auch der Sinn des
Verses anzupassen. Vgl. Muhammad, Der Koran, Sure 96:1-4.
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wa-nazala n-nabiyyu minhu tarta‘idu fara’isuhu

min amami [-gabal [sic!]

gala lahu l-gabal [sic!] as-salamu ‘alayka ya
rastila llah

salla llahu ‘alayhi wa-sallama

fa-tilka busrayat

fa-lamma dahaba ila ummina wa-sayyidatind
at-tahira

zawjihi l-‘afif

as-sayyidati Hadigata [sic!] radiya llahu ‘anha
wa-ardaha

qgala laha: innt hasttu ‘ala nafsi ya Hadija

fa-zakara [d.h. dakara] l-‘allama Ibn Hagar
[sic!] al-‘Asqalant fi $arhi l-Buhart

aktara min itnay ‘asara ra’yan fi hadihi l-kalima
innt hasitu ‘ala nafsi ya Hadija
innt hasitu ‘ala nafsi ya Hadija

li-annaha agdarun wudi‘at ‘ala ‘atiqih
wa-risalatun wudi‘at ‘ala aktafih

wa-manhaj nari la budda wa-an yuballigah™
wa-asbahat il-mas’tliyya

mas’aliyyatun ‘uzma ‘ala katifayh

fa-qala innt hasttu ‘ala nafsi ya Hadija

und der Prophet von dort hinuntergestiegen
war, da bebte seine Halsschlagader (aus
Furcht) vor dem (Ereignis auf dem) Berg

da sagte der Berg zu ihm: ,Der Friede sei mit
dir, Gesandter Gottes’,

Gott segne ihn und schenke ihm Heil,

Dies ist eine frohe Botschaft!

Und als er zu unserer Mutter und unserer
Herrin, der Reinen, gegeangen war

zu seiner tugendhaften Ehefrau,

der Herrin Hadija, mége Gott Wohlgefallen
an ihr haben,

sagte er zu ihr: JIch habe um mich
gefilirchtet, Hadija‘

Der vorziigliche Gelehrte Ibn Hajar als
‘Asqalani, benennt im Kommentar zu al-
Buhart

mehr als zwdlf Ansichten zu diesem Wort:
JIch habe um mich gefiirchtet, Hadija‘

JIch habe um mich gefiirchtet, Hadija’,
Nacken

797

denn seinem waren
Vorherbestimmungen
und seinen Schultern war eine Botschaft
auferlegt worden,

den Pfad des Lichts musste er verkiinden.
Die Verantwortung wurde

zu einer gewaltigen Verantwortung auf
seinen beiden Schultern.

Er sagte: ,Ich habe um mich gefiirchtet,

Hadija’

77 Der arabische Begriff ‘atiq verweist auf den Teil der Schulter, auf dem der Gurt des Schwertes liegt, und auf

die Schulter beziehungsweise das Schulterblatt selbst (Lane, An Arabic-English lexicon, Bd. 1, Teil 4: Sin - sad, S.

1948 Spalte 1-2.) Um eine Wiederholung des Begriffs Schulter (vgl. folgende Zeile) zu vermeiden, die im

Arabischen keine Rolle spielt, da an der zweiten Stelle aktdf steht, wurde hier ,Nacken' ibersetzt.

7% Die Wendung 1a budda wa-an (es ist notwendig, dass) - in Absetzung zur klassischen Form 1 budda an - ist im

modernen Arabisch iiblich, findet sich aber bereits im Mittelarabischen. (Joshua Blau, The renaissance of modern

Hebrew and modern standard Arabic: Parallels and differences in the revival of two Semitic languages, Berkeley, CA:

University of California Press, 1981, S. 149.)
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fa-qala laha [korrigiert sich] galat lahu ya bna
aht

innaka la-tasilu r-rahim

wa-tahmil il-kall [sic!]

wa-tuksibu I-ma‘dim

wa-tu ‘inu ‘ala nawa’ibi I-haqq

wa-tasilu r-rahim

fa-mitluka wa-llahi lan yahzulahu [d.h.

yahdulahu] llahu abada

fa-qala wa-lakinnt hasttu ‘ala nafsi ya Hadija
fa-qala I-Imamu Ibn Hagar [sic!] al-‘Asqalant

hasitu ‘ala nafst ay hasitu an yukazzibani [d.h.

yukaddibani] gawmi fi-ma aqiil

hasttu ‘ala nafst an yakina dalika laysa bi-
wahyin wa-innama huwa min hawagisi [sic!] $-
Saytan
hasttu ‘ala
ahad

hasttu ‘ala

nafst ya Hadija an-la yusaddigant

nafsi ya Hadija an yakina asabani
marad
hasttu ‘ala nafsi ya Hadiga [sic!] an yakina
asabani sar

hasitu ‘ald nafst ya Hadiga [sic!] an yakiina hada
laysa bi-l-wahyi l-muntazar

hasttu ‘ala nafsi ya Hadiga [sic!] al-1a*®

ya'tini l-
malaku marratan taniyya

fa-usaddiqu [sic!] ma aqilu fi n-nas

hasitu ‘ald nafsi ya Hadiga [sic!] al-la takiina r-

risala ka-ma hiya

Und er sagte ihr [korrigiert sich] und sie
sagte ihm: ,Sohn meines Bruders,

du sorgst dich um die Verwandten

und ertrédgst die Mudigkeit,

du versicherst den Armen,

du kiimmerst dich um die Wechselfille der
Gerechtigkeit.

und sorgst dich um die Verwandten,

jemanden wie dich verlisst Gott niemals.*

Doch er sagte: ,Ich habe um mich gefiirchtet,
Hadija.’

Der Imam Ibn Hajar al-‘Asqalant hat (dazu)
gesagt:

JIch habe um mich gefiirchtet’ bedeutet ,ich
habe mich gefiirchtet, dass mich mein Volk
mit dem, was ich sage, zum Liigner erklart.’
Jch habe um mich gefiirchtet, dass dies
womdglich keine (echte) Offenbarung ist,
sondern Besessenheit des Teufels.*

JIch habe um mich gefiirchtet, Hadija, dass
mir keiner glaubt.’

JIch habe mich gefiirchtet, Hadija, dass mich
eine Krankheit trifft.‘

JIch habe mich gefiirchtet, Hadija, dass mich
die Fallsucht™ trifft.‘

JIch habe mich gefiirchtet, Hadija, dass dies
nicht die erwartete Offenbarung ist.’

JIch habe mich geflirchtet, Hadija, dass der
Engel kein weiteres Mal zu mir kommt

und das bestatigt, was ich den Leuten sage.*
JIch habe mich gefiirchtet, Hadija, dass die
Botschaft nicht so ist, wie sie ist (d.h. dass

ich sie nicht richtig tibermittle).’

7% Arabisch sar' bezeichnet die Epilepsie. Da das damalige Krankheitsbild nicht notwendig mit dem heutigen

identisch ist (Karl-Heinz Leven, ,,Die ,unheilige* Krankheit - epilepsia, Mondsucht und Besessenheit in Byzanz*,

Wiirzburger medizinhistorische Mitteilungen 13 (1995): S. 17-57), scheint der antiquierte Begriff ,Fallsucht’ dem

Verweis auf al-'Asqalan stilistisch angemessener.

80 Das Niin in an-1a ist an das Lam assimiliert.
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wa-irta‘'da n-nabiyyu fi baytihi wa-nazala gawlu
llahi ‘azza wa-jalla

ya ayyuha l-mudattir qum fa-andir 4.4
wa-rabbaka fa-kabbir wa-tiyabaka
fa-tahhir

Und der Prophet zitterte in seinem Haus, da
sandte Gott, hoch und erhaben ist er, herab:
JDer du dich (mit dem Obergewand)
zugedeckt hast, stehe auf*" und warne

(deine Landsleute vor der Strafe Gottes)!

Und preise deinen Herrn und reinige deine
Kleider

und meide die Besudelung,.*®

wa-r-rujiza fa-ahjur Q745
Zu Beginn dieses Ausschnitts aus dem Hauptteil der Predigt steht ein einleitendes
Koranzitat, die ersten Verse der Sure ,die Nachtreise.“ Der Prediger présentiert die
Nachtreise als Beispiel fiir die Geduld des Propheten, Gott belohnt Muhammads Geduld,
indem er ihm die ,,Hiillen und Geheimnisse* (al-hujub wa-l-asrar) liiftet, eine Erlduterung, was
das bedeutet, findet sich hier (noch) nicht. Wértlich bezeichnet der Begriff kasf das Liiften des
Schleiers. Im iibertragenen Sinn, der héufig - wie hier - im sufischen Kontext Verwendung
findet, meint das Liiften des Schleiers das Enthiillen einer hinter diesem verborgen liegenden
tieferen Wirklichkeit,* asrar bezeichnet - unter implizitem Riickbezug auf al-HujwirT (gest.
1071 oder 1077) - die inneren Geheimnisse.** Spiter fiihrt der Prediger aus, dass die
sichtbaren Ereignisse der Welt eine tiefere Wahrheit verschleiern, die es zu verstehen gilt.
Die dem Propheten auferlegten Geschicke benennt der Prediger chronologisch. Zunéchst
den Umstand, dass Muhammad seinen Vater nicht gekannt und seine Mutter bereits im
sechsten Lebensjahr verloren hat,* im Anschluss daran seinen GroRvater. Ein weiteres, zwar
positives, jedoch zundchst umso schwerer zu ertragendes Schicksal ist Muhammads
Prophetentum. Der Prediger verweist auf das erste Offenbarungsereignis, das iiberraschende
Erscheinen des Engels Gabriel, der den verdngstigen Muhammad in der Hohle auf dem Berg
Hird zur Rezitation auffordert. Anhand von Ibn Hajar al-‘Asqalani (gest. 1449), einem
bedeutenden Traditionarier und hadit-Wissenschaftler, erldutert der Prediger die Angst des
Propheten und benennt ihre Motive. Muhammad &dngstigt sich vor einer moglichen
Krankheit oder Besessenheit, der Verschmiahung durch seine Landsleute, der Moglichkeit, zu
scheitern beziehungsweise die ihm aufgetragene Botschaft falsch widerzugeben. Seine Frau
Hadijja spricht ihm Mut zu, ihre Ermutigung unterbricht die Aufzdhlung der Angstmotive
jedoch lediglich kurz. In Form der direkten Rede des Propheten gegeniiber seiner Frau

81 Bej Paret: stell dich auf.

82 Die Ergdnzungen Parets wurden ausgelassen.

83 Louis Gardet, ,,Kashf", in: Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. Emeri van Donzel, Bernard Lewis und
Charles Pellat, Bd. 4, Leiden: Brill, 1978: S. 696-698, hier: S. 696.

84 Vgl. zu sirr bei al-HujwirT: Ebd., S. 697.

%5 Die in der Predigt verwendete Wendung (fi s-sana as-sadisa) meint das sechste (Lebens)Jahr, an anderer Stelle

im Alter von sechs. (Paret, Mohammed und der Koran, S. 36.)
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wiederholt der Prediger die weiterhin bestehende Angst Muhammads mehrfach. Er hebt
seine Stimme dabei schrittweise an und steigert seine Ergriffenheit. Die Steigerung und der
Abschnitt kulminieren im Koranvers: ,,Der du dich (mit dem Obergewand) zugedeckt hast,
stehe auf und warne (deine Landsleute vor der Strafe Gottes)! Und preise deinen Herrn und
reinige deine Kleider und meide die Besudelung.“**

In diesem Abschnitt kommt die ,Materialitit’ der Stimme, ein flir Predigten zentraler
Aspekt, deutlich zum Tragen. Nicht nur der wértliche, semantische Gehalt der Worte (der
Inhalt) bildet die Botschaft, der Klang der Stimme (die akustische Form) fungiert ebenfalls als
Bedeutungstriger. Zwar eignet dieser Aspekt gesprochener Sprache grundsitzlich, seine
Rolle kann jedoch sehr unterschiedlich ausfallen, im vorliegenden Fall ist er fiir das
Verstdndnis der Performanz beziehungsweise ihrer Wirkung relevant. Anhand des Begriffs
der Prisenz ldsst sich das genauer beleuchten.

Hans Ulrich Gumbrecht, der den Begriff der Préisenz in der Literaturwissenschaft (zuletzt)
prominent gemacht hat, unterscheidet zwischen Sinneffekten und Prisenzeffekten. Sinn
definiert er als ,,die Vorstellung eines Verhiltnisses des Dinges zu einem selbst.**”” Der Begriff
der Prisenz dient Gumbrecht dazu, neben der ,Sinnkomponente‘ auch die Materialitit der
Kommunikation zu beleuchten. Thr erkennt er einen eigenen Effekt zu, der im
geisteswissenschaftlichen Diskurs der Moderne hidufig tibersehen worden sei. Fiir
Gumbrechts Gedankengang ist zentral, dass die Materialitdt des Erlebens nicht grundsitzlich
ins Verstehen iibersetzbar ist. Wo dies versucht wird, riskiert sie banal zu wirken. Der
wiedergegebene Abschnitt macht sich beide Effekte zu nutzen. Das wird deutlich, wenn man
zwischen der Materialitit der Botschaft und dem Inhalt der Botschaft unterscheidet. Die
Materialitdt der Rede - Stimme und Ton - vermittelt (zunichst) lediglich die Angst. Thm
entspricht die direkte Rede des Propheten: hasitu ‘ala nafsi ya Hadija (,,Ich habe um mich
gefiirchtet, Hadija“). Der Satz verbalisiert die Wahrnehmung der Angst, es folgt ihre
Erklarung beziehungsweise die Auflistung der Dinge, vor denen sich der Prophet nach al-
‘Asqalani gefiirchtet hat. Die Angst ldsst sich als primires, ihre anschlieRende Erklarung
beziehungsweise Rationalisierung als sekunddres Element bezeichnen, insofern das
Empfinden von Angst ein unmittelbares emotionales Geschehen ist, auf das in einem zweiten
Schritt die Erklarung folgt. Wahrend die sekunddre Erkldrung begrifflich ist, umfasst die
primére AuRerung der Angst sowohl eine begriffliche Komponente, die Worte hasitu ‘ala nafst
ya Hadija, als auch eine nichtbegriffliche, die Materialitit der Aussage, den Angst
vermittelnden Ton der Stimme.

Die Zerlegung der AuRerung in diese zwei Bestandteile - ihren immateriellen

(begrifflichen) Anteil und ihren ,materiellen’ (nicht begrifflichen) - legt nahe, von Form und

%6 Die Ubersetzung Parets wurde leicht angepasst.
%7 Hier die treffende Paraphrase Fromms (Waldemar Fromm, ,Einmaligkeit des Erlebens: Hans Ulrich
Gumbrecht tiber Sinnkulturen und Priasenzkulturen®, literaturkritik.de 6, Nr. 9 (2004).)
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Inhalt zu sprechen. Diese Begriffe laufen allerdings Gefahr, die strukturalistische Dichotomie
von Signifikat und Signifikant zu wiederholen, die nicht gemeint ist, denn sowohl die
materielle als auch die begriffliche Komponente der Botschaft haben Anteil an Form und
Inhalt, mit einem rein strukturalistischen Verstdndnis ist die Uberlegung also nicht
durchfiihrbar. Zur Darstellung eignet sich folgende Skizze:

Begriff: Worte (Mitteilungsinhalt)  hasitu, ya Hadjja...

Materialitit: Ton (Gestimmtheit, Form) ~~~~~~~~rrm~mnm~~

Die Darstellung ist schematisch, weder ist die Materialitit der Botschaft gleichbleibend
(was die Aneinanderreihung von Tilden suggerieren kénnte), sondern variiert entlang des
Zeitstrangs, noch ist eine Trennung von begrifflichem und materiellem Anteil mdglich,
insofern gesprochene Sprache immer zwangsldufig akustisch ,materiell’ ist. Hilfreich ist das
Modell, insofern es erlaubt, durch die gedachte Trennung zwischen materiellem und
immateriellem Anteil die Bedeutung und Rolle der stimmlichen Materialitdt des Vortrags zu
veranschaulichen.

Der Rhythmus einer Rede (beispielsweise eines Gedichts) ist korperlich erfahrbar.®® Diese
Erfahrbarkeit ist auch fiir den Rhythmus von Freitags- und Festtagspredigten essentiell, die
am Anfang hiufig Reimprosa (saj‘) enthalten. Starker und prisenter als der Rhythmus der
Sprache mag jedoch die Wirkung der emotionalen, erschrockenen und 4ngstlichen Stimme
sein, mit der der Prediger die direkte Rede Muhammads wiedergibt. Die Materialitit seiner
Stimme wirkt unmittelbarer und somit im Sinne der Prdsenz: Noch bevor der Satz seine
begriffliche, semantische Bedeutung entfalten kann, transportiert die Stimme bereits die
semantisch zu vermittelnde Emotion. Noch bevor der Zuhdrer den semantischen Gehalt ,,Ich
habe mich gefiirchtet, Hadija...“ erfassen kann, vermittelt der Ton der Stimme die Angst. Mit
anderen Worten: Die Grundaussage der Angst wére auch ohne ein semantisches Verstandnis
der verwendeten Begriffe vermittelbar, der Klang der Stimme kommuniziert sie, der Grund
erschlielt sich hingegen durch die Worte. In diesem Sinn ist die materielle Prasenz der
Stimme unmittelbarer als die begriffliche Aussage.*” Ohne die Materialitdt der Stimme wire
die Aussage der Angst abstrakt, durch die dramatische Stimme wird sie unmittelbar erlebbar.
Hierbei ist dramatisch im urspriinglichen Sinn gemeint. Drama meint Handlung, die Stimme
Jhandelt® selbst. Die auf die Koranrezitation gemiinzte Feststellung Kermanis, dass das
Gottliche ein Erscheinendes beziehungsweise Erklingendes im Augenblick ist,*® gilt
vergleichbar auch in der Predigt, wobei in dieser neben dem Géttlichen auch das
Prophetische erklingt sowie gegebenenfalls weitere - allerdings weniger wichtige - Akteure.

85 Elias Kreuzmair, ,,Hans Ulrich Gumbrechts Begriff der Prasenz und die Literatur®, Helikon: A Multidisciplinary
Online Journal 2 (2012), http://helikon-online.de/2012/Kreuzmair_Prasenz.pdf.
89 n Teilen analog hierzu ist der in einem Homiletikhandbuch enthaltene Bericht iiber eine Frau, die, von einer
Koranrezitation in einer Predigt bewegt wird, obwohl sie des Arabischen nicht méchtig ist. Der Autor illustriert
daran die Bedeutung der Stimme. (Tmara, Al-hataba, S. 80.)
810 Kermani, Gott ist schén, S. 218.
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Die Materialitdt der Stimme macht also eine Erfahrung dramatisch erlebbar. Der
Sinneffekt bildet das Gegenstiick zum Prisenzeffekt. Die Angst bleibt nicht unmotiviert oder
gegenstandslos, mit der Benennung ihrer Gegenstidnde wird sie thematisiert und begriindet,
sie wird begrifflich rational verstehbar. Intendiert ist - wiederum der Koranrezitation
vergleichbar - eine umfassende religiése Erfahrung, die Sinne, Gemiit, Geist und Verstand
umfasst, weder niichterne Informationsiibermittlung noch reine religiose Unterhaltung.®"
Da der Klang einen Prasenzeffekt, die begriffliche Ausfithrung einen Sinneffekt erzeugt, lasst
sich mit Gumbrecht von einer Gleichzeitigkeit von Sinn- und Prasenzeffekten sprechen. Sinn
meint hier ,,die Vorstellung eines Verhéltnisses des Dinges zu einem selbst.**"* Zunéchst ist
dies das Verhiltnis der Angst - beziehungsweise ihres Grundes - zu Muhammad. Von diesem
ersten Sinneffekt ausgehend thematisiert der Prediger im weiteren Verlauf das Verhiltnis
des Dinges (der Sorge beziehungsweise Angst) zu den Zuhdrern.

Wie anhand der Rhetorik- und Homiletikhandbiicher herausgearbeitet wurde, soll die
emotionale Stimme den Zuhorer affizieren. Die Handbiicher empfehlen dem Prediger, die
beabsichtigten Emotionen selbst zu empfinden, um sie dem Zuhorer wirkungsvoll zu
ibermitteln. Der selbst-affizierte Redner ist glaubwiirdiger als der niichtern distanzierte.
Doch welche Bedeutung hat die Angst des Propheten? Warum kommt dem (Nach)erleben
seiner Angst zu Beginn der Offenbarung diese Bedeutung zu? Auch hier geht es um eine
Wieder-Auffithrung, es handelt sich ebenfalls um eine ,,rhetoric of re-enactment“®”, die

814

Predigt vergegenwirtigt die ,,fundierenden Erinnerungsfiguren“®* erneut, sie fungiert - wie

andere Rituale auch - als Ort der Erinnerungskultur. Griindungsgeschichten dienen zur

> Diese

Betonung sozialer Verbundenheit und zur Verpflichtung der Gruppe.*
Vergegenwirtigung lieRe sich auf eine rein begriffliche Ebene begrenzen, die Materialitit des
Vortrages erginzt das Erleben der Zuhdrer um die emotionale Dimension, die Stimme kann
die Zuhorer zusitzlich affizieren. (Kann, weil dsthetisches Erleben in der Regel ein MaR an
Freiwilligkeit impliziert.*'*) Die Zuhdrer kénnen die Angst des Propheten dadurch nach- und
miterleben.

Die beschriebene Erzeugung von Prisenz- und Sinneffekten steht hier insbesondere im
Dienst der kollektiven Erinnerung. Diese gelingt insbesondere im rituellen Rahmen, in der

durch die Ritualregeln erzeugten AuReralltiglichkeit. Die ,Rhetorik der Wieder-

811 Fbd,, S. 403.

812 Fromm, ,,.Einmaligkeit des Erlebens*.

813 Das Konzept wurde zuerst von Jones auf die islamische Predigt angewandt. (Jones, The power of oratory, S. 89.)
814 Jan Assmann, Das kulturelle Geddchtnis: Schrift, Erinnerung und politische Identitdt in frithen Hochkulturen, 5. Ausg.,
Miinchen: Beck, 2005, S. 53.

85 Ebd,, S. 30, 53, 57, 143.

816 Auch im Falle des Korans ist die dsthetische Wirkung des Textes nicht garantiert. Diese wird jedoch nicht mit
der Freiwilligkeit oder Bereitschaft zum 4sthetischen Erlebnis begriindet, sondern damit, dass Gott manchen
Menschen ,,die Ohren verschlossen* habe. (Kermani, Gott ist schén, S. 65.)
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Auffithrung” - im Sinne Connertons - bedient sich verbaler, gestischer wie kdrperlicher

Elemente,®”

um den Vergangenheitsbezug und die Absetzung vom Alltag zu verdeutlichen.
Die Betonung von Ruhe (sakina) und wiirdevollem Ernst (wagar) erfolgt, wie beschrieben,
durch die geeignete Kleidung - im vorliegenden Fall die azharitische (az-ziyy al-azhari) - und
eine entsprechende Performanz. Die Vergewisserung und Verstetigung kollektiver
Identitdten tiberschreitet den Alltagshorizont, um die ,,Kohédrenz der Gruppe in Raum und
Zeit“®® und ihren besonderen Status zu betonen. Im Sinne Assmanns versichert sich die
Gruppe im dreifachen Sinn ihres Zusammenhaltes. In der Gegenwart durch die Betonung der
gemeinsamen Situation. In Richtung Vergangenheit durch die gemeinsame Geschichte und
ihren Bezug zur Gegenwart; mehrfach stellt der Prediger fest, die heutige Situation sei analog
zur frithislamischen. Und in Richtung Zukunft durch die gemeinsame Aufgabe. Der Prediger
macht die gegenwirtig und kiinftig zu erfiillende prophetische Aufgabe materiell-emotional
prisent und tibertragt sie in einem zweiten Schritt auf die Gruppe, d.h. auf die versammelte

Zuhdrerschaft beziehungsweise in einem weiteren Sinn auf die islamische Gemeinde (umma).

2.2.3.2 Ubertragung der Aufgabe auf die umma

Die vorgestellte einleitende Passage bildet die Grundlage fiir die anschliefende
Parallelisierung des Propheten mit der islamischen Gemeinde (umma). Gott habe sie mit
seiner Botschaft (risala) beauftragt, die Gemeinde soll sie iibermitteln. Der Prophet habe diese
Aufgabe seinerzeit, trotz der Herausforderung, die sie fiir ihn darstellte, erfiillt, sei also dem
in ihn gesetzten Vertrauen (amana) gerecht geworden, seine Gemeinde solle es ihm heute
gleichtun. Die frithislamische Erfahrung sei mit der heutigen vergleichbar. Wie die Mekkaner
tiber Jahre versucht hatten, die Muslime mit Hilfe des Boykotts von ihrer Religion
abzubringen,® wiirden heute die islamischen Linder boykottiert. Dass ,der Westen* den
islamischen Lindern nicht wohl gesonnen ist, wird dabei als anerkannte Wahrheit
vorausgesetzt, die  islamische = Welt als entsprechend  selbstverstidndliche
Schicksalsgemeinschaft dargestellt, aus ,ihrer* vergangenen Erfahrung soll sie Kraft fiir
heutige Widrigkeiten schopfen. Diese rhetorische (enthymematische) Logik fullt auf der
Parallelisierung der friihislamischen und der heutigen islamischen Gemeinde (umma). Auf
Grund des mekkanischen Boykotts mussten die Muslime sogar Blatter von den Bdumen essen,
wenngleich der Prophet lediglich ,,seine Hand ins Paradies [hitte] ausstrecken [miissen], um
ihnen Nahrung zu geben.” Das hat er jedoch nicht getan, ,,da er sie belehren und ihre Herzen

reinigen wollte, damit sie gemeinsam mit unserem Herrn, dem Gesandten Gottes, die da‘wa

817 Connerton nach Jones, The power of oratory, S. 89.

818 Assmann, Das kulturelle Geddchtnis, S. 57.

81 Vgl. Johannes J. G. Jansen, Mohammed: Eine Biographie, Ubers. Marlene Miiller-Haas, Miinchen: Beck, 2008, S.
140-141; Paret, Mohammed und der Koran, S. 111.
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[die Einladung (anderer) zum Islam und die mit ihr einhergehenden Herausforderungen]®®

ertragen.” Letztlich werde Gott sich heute der Muslime annehmen, wie er es schon in
frithislamischer Zeit getan hatte. Der Vertrag, der seinerzeit den Boykott der Muslime
besiegelt hatte, war an der Tiir der Kaba aufgehingt worden (nach anderen Berichten
innerhalb der Kaba),*® wo er jedoch von Holzwiirmern aufgefressen wurde. Der
Uberlieferung nach haben die Tiere lediglich die iiber dem Text stehende Basmala ausgespart.
Der gingigen Auffassung zufolge belegt diese Verschonung der Basmala, dass Gott die
Holzwiirmer gesandt hat. Die Zerstérung des Vertrags der Mekkaner, der Unterdriickung
(jawr) und Ungerechtigkeit (zulm) symbolisierte, gilt als Zeichen fiir die géttliche
Unterstiitzung der Unterdriickten. Damit veranschaulicht die Erzéhlung den Glauben an das
Verborgene (iman bi-l-gayb). Geniigsamkeit mit dem eigenen Schicksal liifte dem Geniigsamen
die Schleier und enthiille ihm die Geheimnisse (,,ar-rida li-l-agdar yaksifuna al-huguba wa-I-

asrar®).

2.2.3.3 Enthymematische Parallelisierung

Rhetorik- und Homiletikhandbiicher empfehlen den Einsatz von Erzdhlungen (qgasas) als
zentrales rhetorisches Mittel, sie finden sich regelmiRig in Predigten. Dabei verkniipfen
Prediger hiufig die fiir die Predigt typische ritualisierte Erinnerung der islamischen Friihzeit
mit der Ubermittlung der beabsichtigten Botschaft. Am Beispiel der Predigt zur Himmelfahrt
ldsst sich ein charakteristischer Aspekt dieses Vorgehens beispielhaft herauszustellen: die
Hinfiihrung der Zuhérer zum Thema auf Grundlage einer (hier prophetischen) Erzihlung,
mit Anschluss einer enthymematischen Parallelisierung.

Das Rhetorikhandbuch Abl Zahras thematisiert die Vorbereitung der Seele der Zuhorer.
Es empfiehlt auf Grundlage einer emotionalen Rithrung eine schrittweise Hinfithrung
(istidra@j) zum beabsichtigten Ziel der Rede.*” Dieser emotionalen Riithrung (dem Affizieren)
der Zuhorer dient in der vorliegenden Predigt die Erzdhlung der Angst des Propheten.
Entsprechend der Empfehlung Ibn al-Atirs, einen fiir das Thema giinstigen Anfang wihlen,
etwa Lob- und Koranverse zu zitieren, was ,,die Zuhérer erregt (yiigaz) und sie ihr (der Rede)
aufmerksam werden lédsst“,*” beginnt der Hauptteil der Predigt mit den eréffnenden Versen
der Sure ,die nichtliche Reise. Es folgt die Darstellung der Angst des Propheten anhand der
Erzdhlung des Offenbarungsbeginns. Angst und Unsicherheit werden zu einer
Grundstimmung der Predigt ausgebaut. Die Darstellung baut auf den bereits eingefithrten
Erfahrungen des Propheten auf: sein Schicksal als Halbwaise, der Verlust der Mutter und des

GroRvaters. Das Offenbarungserlebnis und die Sendung als Prophet bilden den Héhepunkt

820 Zum Begriff da‘wa siehe Marius Canard, ,,Da‘'wa“, in: Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. Bernard Lewis,
Charles Pellat und Joseph Schacht, Bd. 2, Leiden: Brill, 1965: S. 168-170.
821 Jansen, Mohammed: Eine Biographie, S. 141.
822 Abti Zahra, Al-hataba, S. 96-97.
823 Tbn al-Atir, Al-matal as-s@’ir fi adab al-katib wa-$-$a'ir, Bd. 2, S. 224; Abui Zahra, Al-hataba, S. 86.
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schwerer Erfahrungen. Auf die dsthetisch wirksam sukzessiv gesteigerte Darstellung der
Angst des Propheten folgt im Anschluss die Parallelisierung des Auftrages Muhammads mit
dem - nach Darstellung des Predigers - heutigen Auftrag der islamischen Gemeinde. Wie
einst der Prophet seinen Auftrag zu erfiillen hatte, gilt das heute fiir die islamische Gemeinde
- konkret die Muslime in Agypten. Wie in islamischer Friihzeit die Muslime durch die
Mekkaner boykottiert wurden, werden heute die islamischen Linder durch ,den
Westen* boykottiert. Impliziert ist dabei: Wie einst der Boykott der jungen islamischen
Gemeinde gescheitert ist, muss auch der heutige Boykott der islamischen Welt scheitern.

Die Bekriftigung (itbat) der Aussage ist im besten Sinn rhetorisch, die Parallele zwischen
islamischer Frithzeit und Gegenwart in unterschiedlicher Hinsicht enthymematisch. Der
erste Teil der Predigt ldsst sich als ausfithrliche narrative Darstellung einer einfachen
Aussage verstehen: Zwar befinden sich die heutigen Muslime in einer schwierigen Situation,
aber so wie Gott ihnen frither geholfen hat, wird er es auch heute tun. Diese Aussage ldsst sich
in unterschiedliche Bestandteile zerlegen:

a) Die Muslime wurden in frithislamischer Zeit unterdriickt (konkret im Jahr 616).

b) Gott hat ihnen damals geholfen.

c) Heute ist die Situation mit der damaligen vergleichbar.

d) Gott wird den Muslimen auch heute helfen.

Die ersten beiden Aussagen formuliert der Prediger explizit und belegt sie anhand der
islamischen Uberlieferung. Die Struktur der Schlussfolgerung d) ,Gott wird den Muslimen

auch heute helfen‘ lisst sich schematisch vereinfacht darstellen als:

Obersatz: Die Umstdnde waren in frithislamischer Zeit wie heute.
Untersatz: Gott hat den Muslimen damals geholfen.
Schluss: Gott wird den Muslimen auch heute helfen.

Zwar spricht der Prediger den Obersatz (Die Umstinde waren in frithislamischer Zeit wie
heute.) nicht explizit aus, impliziert ihn jedoch, wenn er feststellt, dass die Muslime heute
boykottiert werden wie sie schon frither boykottiert wurden. Beziehungsweise: ,,Die Sprache
des Unrechts verdndert sich nie.“ Die Auffassung, die Muslime befdnden sich heute in einer
vergleichbaren Situation wie im Jahr 616, ist eine in den Augen vieler Zuhérer anerkannte
Tatsache, ihr Nachweis wird nicht unternommen.®*

Die Aufschliisselung zeigt die enthymematische Struktur. Beziiglich der Darlegung
erldutert Abii Zahra, dass beim ,,Vorbringen der rhetorischen Syllogismen das Kleiden (kisa)
in leichte elegante Ausdriicke (alfaz) oder groRe beeindruckende unerlisslich [ist] sowie die

Nennung von Beispielen, das Ndherbringen (tagrib) und die Verdeutlichung (tawdih) durch

824 Im Untersuchungszeitpunkt wurde die Frage einer Skonomischen Benachteiligung Agyptens durch ,den
Westen* wiederholt thematisiert. Eine zentrale Frage waren die Militdrhilfen der USA, die allerdings zu diesem
Zeitpunkt (vor der Machtiibernahme durch as-Sisi) noch bezahlt wurde.
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Vergleiche und durch Analogien.“*”Mit ,rhetorischen Syllogismen‘ meint der Autor gemaR
der gingigen aristotelischen Begriffsverwendung Enthymeme.** Diese sind auch affektiv
wirksam, insofern der Zuhdrer sich beim Nachvollzug eines Enthymems die zunichst
ungenaue Beziehung der Pramissen zur Schlussfolgerung erschliefRt, wobei er das fehlende
,hinzudenkt“.*”” Diese aktive Ergdnzung kann ein gewisses ,Vergniigen‘ umfassen.*”® Der
empirische Nachweis eines solchen - das vor allem im Fall einer Erzdhlung auch ein
Miterleben impliziert - ist im Einzelfall natiirlich schwer zu erbringen, allerdings kann es
sich in Publikumsreaktionen niederschlagen. Die bereits vorgestellte Erzdhlung Hatims des
Tauben aus der Predigt in der Husayn-Moschee ist in dieser Hinsicht anschaulich. Uber die
weinende Tochter hatte sich die Mutter und mit ihr der Zuh&rer gewundert. Das zu Grunde

liegende Enthymem lautet:

Obersatz: Gott ist machtiger als der Mensch.

(Gottes Taten sind wirkungsvoller als die des Menschen.)
Untersatz: Der Mensch kann durch menschliche Zuwendung reich werden.
Schluss: Durch goéttliche Zuwendung kann der Mensch deutlich mehr als

weltlichen Reichtum erreichen.

Wihrend der Prediger den Untersatz in Form der Erzdhlung darstellt, formuliert er den
Obersatz nicht explizit, sondern setzt ihn naheliegenderweise voraus. Der Zuhorer erginzt
ihn, um die AuRerung der Tochter - ,,Was soll erst passieren, wenn Gott sich unserer
annimmt?“ - nachzuvollziehen. Man mag die Botschaft der Erzdhlung (beziehungsweise des
Enthymems) als nicht besonders subtil erachten (manche Gesprachspartner bewerteten sie
als affektiert), fiir die Analyse steht die Frage der Subtilitit allerdings nicht im Vordergrund.
Bedeutsam ist vielmehr, dass die Passage eine starke Publikumsreaktion auszulGsen
vermochte, was ihre dsthetische und rhetorische Wirksamkeit belegt.

Die Wirksamkeit beruht allerdings nicht allein auf der Ergidnzung des Obersatzes. Diese
bildet vielmehr die Grundlage fiir zwei weitere Effekte. Erstens, fiir den Umschlag - genauer:
Isotopiebruch - durch die Schlussfolgerung der Tochter: Das Weinen der Tochter ist zunéchst
nicht nachvollziehbar. Man kann ihre Hilfs- oder Hoffnungslosigkeit in Anbetracht der
Abwesenheit des Vaters als Grund vermuten, dem widerspricht allerdings, dass die Familie
durch das Einschreiten des Statthalters soeben zu Geld gekommen ist, also materiell
abgesichert ist. Vielleicht ist die Tochter daher von der soeben erfahrenen groRziigigen
Spende geriihrt. Die Mutter erkundigt sich nach dem Grund ihres Weinens. Mit der Antwort
der Tochter erfolgt der Umschlag (Isotopiebruch). Dabei erschlieRt sich (zweitens), dass die
Tochter nicht aus Hoffnungslosigkeit oder Rithrung weint, sondern aus Uberforderung, sie

825 Abl Zahra, Al-hataba, S. 94.
826 Kraus, ,,Enthymem*, S. 1198.
87 Ebd., S. 1201.
828 Barthes, ,,L’ancienne rhétorique*, S. 203.
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ist ,,unfahig”, die Auswirkungen géttlichen Handelns zu begreifen und sich Gottes Giite und

Wirkmacht vorzustellen.

2.2.3.4 Angst und Zuversicht

Das Kreaturgefiihl (im Sinne Ottos) kommt auch in der mi'rdj-Predigt zum Tragen, die
Erzdhlung der Schicksalsschldge des Propheten ist diesem in wesentlichen Aspekten
verpflichtet. Zunéchst fithrt der Prediger die schwierige Kindheit Muhammads als Waise an,
im Anschluss seine Angst in Anbetracht der Offenbarung und des géttlichen Auftrags. Es wire
nachvollziehbar, wenn Muhammad sich mit Blick auf die feindliche Gegnerschaft der
méchtigen Mekkaner ohnmichtig gefiihlt hitte. Trotz seiner Angst und der bevorstehenden
Herausforderungen hat er jedoch auf Gott vertraut und seinen Auftrag geduldig ausgefiihrt.
Eindriicklich - und fiir das Kreaturgefiihl zentral - ist die Darstellung der Angst Muhammads
gegentiiber Gott. Es handelt sich um das alttestamentarische Motiv der Angst vor der Schau
beziehungsweise Erfahrung des Gottlichen, das auch der Koran und die Prophetenbiographie

829 als Mysteriosum tremendum bezeichnen

verschiedentlich thematisieren und sich mit Otto
l4sst. Bereits bei Moses, der aus Angst sein Gesicht verdeckt, ist die Angst in Anbetracht der
gottlichen Offenbarung und des ,Schauens’ Gottes ein zentrales Moment. Um auf die
Offenbarungssituation und Muhammads Angst anzuspielen, bedient sich der Prediger zweier
Bezeichnungen, mit denen Gott ihn im Koran anspricht, muzzammil (,,der sich selbst
eingehiillt hat“) und muddattir (,,der sich selbst zugedeckt hat“).** Muhammad hatte sich
wihrend des Offenbarungserlebnisses verdngstigt in seinen Mantel eingehiillt
beziehungsweise zugedeckt. Mit entschieden befehlendem Ton gibt der Prediger in direkter
Rede Gottes Aufforderung wieder: ,Der du dich eingehiillt hast, stell dich auf!“®*' Die
einschiichternde Stimme ist allerdings nicht als eine Nachahmung Gottes durch den Prediger
intendiert, die unzuldssig wire. Sie bringt die Strenge Gottes zum Ausdruck und gleichzeitig
die Gewissheit, dass dieser das einzig Richtige befiehlt. Der Prediger stellt damit neben die
Angst und Unsicherheit Muhammads (und der Zuhérer) Zuversicht und Gewissheit. Letztere

werden obsiegen, das weild auch der Zuhdrer. Der Verlauf der Geschichte ist bekannt.

2.3 DIE ZUHORER
Die Zuhorer bilden das dritte Element des rhetorischen Kommunikationsmodells und eine
ritualrechtliche Kategorie; das Ritual ist erst bei einer - von der Rechtsschule abhingigen -

Mindestzahl von Zuhédrern giiltig, bei den Safiiten sind es beispielsweise 40, der Imam

829 Otto, Das Heilige.
80 Muhammad, Der Koran, Sure 73:1, 74:1. Es handelt sich um haplologische Silbenellipsen zu mutazammil
beziehungsweise mutadattir.
81 Fbd., Sure 74:1.
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mitgerechnet.*” Die Betrachtung der Zuhdrer soll in zwei Schritten erfolgen. Zunéchst

werden Habitus und Haltung, im Anschluss die Publikumsreaktionen betrachtet.

2.3.1 HABITUS UND HALTUNG

Die Haltung der Zuhorer ist in der Regel von betonter Zuriickhaltung und Wiirde gepragt,
was auch ritualrechtlich hinterlegt ist. Wahrend der hutba soll ein ,,Zustand der Demut* (hal
al-husi’) herrschen.® Dies betrifft nicht nur die Dauer des Rituals selbst, sondern wird auch
fir die Zeit davor gefordert, etwa fiir den Weg zur Moschee.®** Wenn die demiitige Haltung
auf dem Weg in der Praxis unterschiedlich ausfallen mag, so ist spatestens ab Betreten der
Moschee regelmiRig ein ruhiger und feierlicher Habitus tblich. Auf diese Frage
angesprochen, zitierte ‘AlT AblQi Zaynab, einer meiner Gespréchspartner,”® den Koranvers:
»Wa-man yu‘azzimu $a‘@’ira allahi fa-innaha min taqwa l-qulab®, sinngemaR: ,Wer die Rituale
Gottes hochhilt [tut gut daran], denn sie sind [ein Zeichen fiir] Gottesfurcht in den Herzen.“®*
Auch wenn ‘AlT Abii Zaynab den Vers aus dem urspriinglichen Kontext der Pilgerfahrt (hajj)
entlehnte, um ihn auf die Freitagspredigt anzuwenden, bringt seine Erlduterung einen
wichtigen Aspekt zum Ausdruck: Das zuriickhaltende Verhalten wihrend des Rituals gilt als
Zeichen der Gottesfurcht (tagwa). Diese ist steht in der Predigt durchgehend im Vordergrund,
der Prediger thematisiert sie hdufig bereits in den ersten Versen. In der Husayn-Moschee
begannen zahlreiche der von mir besuchten Predigten mit dem Satz ,,al-hamdu li-lahi rabbi I-
‘alamin, wa-l-‘agiba li-I-muttagin“ (,,Gelobt sei Gott der Herr der Weltenbewohner, der gute
Ausgang [beziehungsweise das Jenseits] gehort den Gottesfiirchtigen). Andere Prediger
thematisierten die Gottesfurcht vergleichbar. Viele, unter diesen ‘Al Guma, verwendeten
den Koranvers: ,,ittaqu llaha haqqa tugatihi wa-la tamutunna illa wa-antum musliman.” (,,Fiirchtet

“837)

Gott wahrhaftig und sterbt bloR nicht ohne dem Islam treu zu sein.“®*’) Im Anschluss folgte

832 al-Jazir, Kitab al-figh ‘ala al-madahib al-arba‘a, Bd. 1, S. 305.
83 Jones, The power of oratory, S. 238.
84 ‘Imara, Al-hataba, S. 76.
835 ‘AlT AbQi Zaynab ist ein ca. 30-jdhriger Mitarbeiter bei AzharTV und regelmiRiger Moscheebesucher. Als
»Azharit“ wie er sich selbst bezeichnete, obwohl er nicht die azharitische Ausbildung durchlaufen hatte,
besuchte er das Freitagsgebet fast ausschlieRlich in den grofen der Azhar unterstellten Moscheen,
vorzugsweise der Azhar-Moschee selbst und der Husayn-Moschee.
83 parets Ubersetzung lautet: ,Wenn nun einer die Kultsymbole Gottes (d. h. die zur Wallfahrt mitgebrachten
Opfertiere) hochhilt (tut er gut daran). Sie sind (Zeichen dafiir, dass jemand) Gottesfurcht im Herzen
(hat).“ (Muhammad, Der Koran, Sure 22:32.) Paret iibersetzt den Vers aus der Sure al-hajj (Die Wallfahrt) unter
Beriicksichtigung des Kontextes der Pilgerfahrt. Mein Gesprichspartner hingegen bezog den Vers hingegen
explizit auf die Freitagspredigt, wenngleich der Begriff $a'@ir Rituale allgemein bezeichnet, daher habe ich
Parets Ubersetzung angepasst.
87 ‘Al Jum'‘a in der Freitagspredigt vom 28.03.2014. Der Koranvers: Muhammad, Der Koran, Sure 2:102. (Meine
Ubersetzung weicht leicht von derjenigen Parets ab.)
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regelmilig: ,,ya ayyuha n-fas ittaqi rabbakum lladi halagakum min nafsin wahida.“ (,,Ihr
Menschen! Fiirchtet euren Herrn, der euch aus einem einzigen Wesen geschaffen hat.“*)

Zwar ist das demiitige Zuhdrerverhalten als Ausdruck von Gottesfurcht (tagwa) zu
verstehen, es kann im Einzelfall, worauf meine Gesprachspartner hinwiesen, jedoch auch
lediglich gespielte ,Etikette* sein. Dem angestrebten Ziel einer inneren gottesfiirchtigen
und -gewissen Haltung werden Moscheebesucher damit selbstverstdndlich nicht gerecht, die
Frommigkeit soll - wie auch bei anderen Praktiken, etwa bei der Koranrezitation®® - nicht
geheuchelt sein. Viele Besucher stimmen sich bereits deutlich vor dem Moscheebesuch
entsprechend ein. Dies betrifft zum einen duferliche Vorbereitungen, die Ritualvorschriften
empfehlen etwa saubere Kleidung, die als gebrduchlich (sunna) klassifiziert ist, also keine
bindende Voraussetzung darstellt. Naheliegenderweise legen viele Besucher bei der
Kleidungswahl nicht lediglich Wert auf Sauberkeit, sondern wihlen ,gute‘ Kleidung. Eine
entsprechende Vorbereitung ist jedoch nicht allen Moscheebesuchern mdéglich. Manche
unterbrechen ihre Arbeit erst kurz vor dem Freitagsgebet, um sich eilig zur Moschee zu
begeben. In diesen Féllen stehen die Pflicht zur Ritualerfiillung und der inklusive Charakter
des Rituals im Vordergrund. Meine Gespréachspartner unterstrichen, es wire unzuldssig, etwa
einen Mechaniker, der im letzten Moment von der Arbeit kommt, fiir seine schmutzige
Kleidung zu kritisieren.

Eine wichtige Rolle kommt bei der Vorbereitung auch Parfum zu, dessen Verwendung am
Freitag - wie auch die Waschung (gusl) - ebenfalls auf ein prophetisches hadit zuriickgeht.**
In sufischen Kontexten wie dem der Husayn-Moschee erhilt der Moscheebesuch hierdurch
eine spirituelle (ruhani) Note, wie mir einige Moscheebesucher erlduterten. So sind es auch
vorwiegend Moscheen mit sufischer Ausrichtung, an deren Eingdngen freitags Personen
stehen, meist sozial Schwichere, die den Besuchern Parfum anbieten und manchmal auch
aufdringen. Fiir das Auftragen des Parfums auf den Handriicken erhoffen (oder erwarten) sie
sich eine finanzielle Entschddigung. Der 6konomische Aspekt steht allerdings oft nicht im
Vordergrund, die Gabe von Geschenken (nafahat) gilt als gute Tat, der Schenkende darf auf
gottliche Belohnung (tawab) hoffen.*!

Die genannten duleren Elemente wie Kleidung und Parfum sollen die innere Haltung
begiinstigen, fiir die eigentliche innere Vorbereitung fithrten meine Gesprachspartner
jedoch die - ebenfalls in der hadit-Literatur empfohlene - Koranlektiire vor der Predigt an.

838 ‘Al Jum‘a in der Freitagspredigt vom 28.03.2014. Der Koranvers: Muhammad, Der Koran, Sure 4:1. (Die
Erginzung Parets lasse ich aus.)
839 Kermani, Gott ist schén, S. 179.
80 Muhammad b. Ismafl al-Buhari, Aljami* as-sahih (hadit 846b), https://sunnah.com/muslim:846b (letzter
Zugriff: 15.11.2024).
%1 Die zentralen ahddit zu Parfum und siwak finden sich in Aba I-Husayn Muslim b. al-Hajjaj, Al-jami’ as-sahih, 2
Bde., Bd. 2, Vaduz: Thesaurus Islamicus Foundation, 2000, S. 333-334, bab at-tib wa-s-siwdk yawma l-jumu‘a
[Kapitel: Parfum und Siwak freitags].
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Der Inhalt der Lektiire steht hier nicht im Vordergrund, was auch fiir die Predigt gelten kann.
Einer meiner Gesprichspartner erklarte: ,Mehr noch als um die konkrete Predigt geht es mir
darum, meine Gefithle zu verbessern und mich spirituell vorzubereiten.“ Auch die
Ritualwaschungen (wudi’ beziehungsweise gusl) interpretieren manche im Sinn der inneren
Vorbereitung. Einige verwiesen darauf, dass die kleine Waschung (wudi’) keine zwingende
Vorschrift sei. Lediglich sofern eine grofe Verunreinigung (janaba) vorliege, sei die groRe
Waschung (gusl) vorgeschrieben, sie wird allerdings in einem hadit neben der Verwendung
von Parfiim grundsitzlich fiir den Freitag empfohlen.*?

Das Beten der zwei rak'as der MoscheebegriiRung (rak‘atan tahiyyat al-masjid) beim
Betreten der Moschee, noch vor dem zweiten Gebetsruf (adan), stellt den eigentlichen
Ritualbeginn dar. Manche Besucher kommen etwas knapp in die Moschee, wenn der zweite
Gebetsruf bereits begonnen hat, manche erst, wenn der Prediger bereits predigt. Nur die
Safi‘iten beten bei bereits begonnener Predigt noch die rak‘as der MoscheebegriiRung, die
Malikiten hingegen setzen sich. Nach einigen Momenten, wenn auch die einzelnen
verspiteten S$afi‘itischen Besucher Platz genommen haben, sitzen die Zuhorer, den
Ritualregeln entsprechend, mit Blick in Richtung des Predigers. Abgesehen von seltenen
Ausnahmen war diese Haltung durchgehend zu beobachten. Hierdurch entsteht ein
ritualrechtlich kontrolliertes und dsthetisch wirksames Ambiente.

Das Schweigen der Zuhorer wiahrend der Freitags- und Festtagspredigt ist nicht allein auf
das Interesse an der Predigt zuriickzufiihren, sondern ebenfalls ritualrechtlich
vorgeschrieben. Den Moscheebesucher gelingt es natiirlich nicht immer, dem Prediger
zuzuhdren, das Wichtigste sei jedoch, wie mir manche erzéhlten, nicht zu sprechen. Die auf
ein hadit zurlickgehende Leitregel besagt: ,,Wenn du zu deinem Gefihrten am Freitag
wihrend der Imam predigt auch nur ,Schweig’ (ansib) sagst, so hast du bereits unndtig

“ Lediglich Kindern im vorpubertiren Alter ist es erlaubt,

gesprochen (lagawta).
entsprechende Regeln zu vernachldssigen, wobei diese zumindest im Mainnerbereich
hochstens selten mit in die Moschee genommen werden.

Durch die genannten Vorschriften und Verhaltensweisen entsteht eine von der
Alltagszeit abgesetzte ,Festzeit’. Die Abgrenzung wird auf unterschiedlichen Ebenen
vollzogen. Die akustische Dimension umfasst zum einen das Schweigen der Zuhdrer, zum
anderen die durch Prediger (und Lautsprecher) geschaffene Klangkulisse der Predigt. Diese

beherrscht regelmdRig auch die umgebenden die StraRen, auf denen das geschiftige Treiben

842 Georges-Henri Bousquet, ,,Ghusl“, in: Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. Bernard Lewis, Charles Pellat
und Joseph Schacht, Bd. 2, Leiden: Brill, 1965: S. 1104; Theodoor Willem Juynboll, ,,Djanaba“, in: Encyclopaedia of
Islam: New Edition, hrsg. v. Bernard Lewis, Charles Pellat und Joseph Schacht, Bd. 2, Leiden: Brill, 1965: S. 440-441;
Eric Chaumont, ,,Wud@™, in: Encyclopaedia of Islam: New Edition, hrsg. v. Clifford E. Bosworth et al., Bd. 9, Leiden:
Brill, 1997: S. 218-219.

83 Abti I-Husayn Muslim b. al-Hajjaj, Al-jami‘ as-sahih, 2 Bde., Bd. 1, Vaduz: Thesaurus Islamicus Foundation, 2000,
S. 334/hadit Nr. 2002, 2005.
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entweder eingeschrankt oder gidnzlich unterbrochen wird. Performativ ist der
Moscheeinnenraum wihrend der Predigt von der ruhigen Korperhaltung der Zuhorer
gepragt, die in Richtung des Predigers blickend auf dem Boden sitzen, Altere gegebenenfalls
auf Stithlen. Der Prediger ist seinerseits der einzige korperlich ,aktive‘ Ritualteilnehmer,
wenngleich er seine Gestik zu Gunsten von Ruhe (sakina) und wiirdevollem Ernst (waqgar) eher

zuriickhaltend einsetzt.

2.3.2  PUBLIKUMSREAKTIONEN

In Anbetracht der rhetorischen Bedeutung der Beeinflussung der Emotionen des
Zuhorers sowie der ritualrechtlich vorgeschriebenen Zuriickhaltung stellt sich die Frage
nach Publikumsreaktionen. Ein starker Ausdruck der eigenen Emotionen auf Seiten der
Zuhdrer spielt beispielsweise bei den Feierlichkeiten anlésslich des Geburtsags (mawlid) von
Husayn eine groRe Rolle. Hier sind etwa Zwischenrufe wihrend den Ansprachen von
religiosen Gelehrten keine Ausnahme. Die musikalischen Rezitationen von madh (Lobversen)
fiihren - je nach Begabung und auch Beliebtheit des Lobsdngers (maddah) - zu einer teilweise
durchaus euphorischen Publikumsbeteiligung. Die folgenden, in der groRen Nacht (al-layla

al-kubra) des milid al-Husayn 2014, wihrend des madh eines sehr beliebten maddah in der

Husayn-Moschee aufgenommene Bilder, veranschaulichen das.

7. - 4 ‘ : i | sl 3
Bilder 16 und 17: Madh in der Husayn-Moschee anldsslich des mawlid al-Husayn, Kairo, 04.02.2104

Fiir die Religionsisthetik spielt die somatische AuRerung &sthetischer Erfahrung eine
wichtige Rolle.** Affekte werden beispielsweise als Teil eines
,Verleiblichungsprozesses‘ (embodiment) verstanden, mit dem die Ritualteilnehmer unter

anderem die Sinnhaftigkeit von Ritualen durch ihren kérperlichen Ausdruck bestitigen.*®

84 Siehe fiir einen Uberblick: Beatrix Hauser, ,,Zur somatischen Erfahrbarkeit von Auffithrungen®, hrsg. v.
Sonderforschungsbereich 626, Asthetische Erfahrung: Gegenstiinde, Konzepte, Geschichtlichkeit, Berlin, 2006,
http://www.geschkult.fu-berlin.de/e/sfb626/veroeffentlichungen/online/aesth_erfahrung/aufsaetze/hauser
1.pdf (letzter Zugriff: 15.11.2024).
#5Ebd., S. 3.
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Wihrend im Rahmen der genannten mawlid-Feierlichkeiten im Fall ,zu
starker* emotionaler Ergriffenheit der Zuhdrer schnell Verantwortliche einschreiten und die
Ergriffenen zur MédRigung auffordern, kommt es wihrend der Freitagspredigt in der Regel zu
keinem groReren korperlichen Ausdruck eigener Erregtheit. Die vorgeschriebene Haltung

wird meist beibehalten.

Die ruhige korperliche Haltung, das andichtige und fokussierte Stillsitzen, geht
idealerweise mit einer bestimmten affektiv-psychischen Einstellung einher. Ziel der
Ritualteilnehmer miisse es sein, wie mir meine Gesprichspartner erlduterten, sich von den
Gedanken des Alltags zu befreien und eine gesteigerte Aufmerksamkeit und Empfindsamkeit
zu erreichen. Eine Verbindung zwischen diesen Aspekten - innere Aufmerksamkeit,
Empfindsamkeit und ruhige Sitzhaltung - stellten meine Gesprachspartner selten her, was
die Selbstverstdndlichkeit des beschriebenen Verhaltens verdeutlicht. Es handelt sich um
durch rituelle Sozialisierung erlernte Kérpertechniken (Marcel Mauss), die keiner eigenen
kognitiven Reflektion bediirfen.**¢

Im Untersuchungszeitraum waren in zahlreichen Predigten keine oder lediglich wenige
aktive partizipatorische AuRerungen auf Seiten des Publikums zu beobachten. Zu nennen
sind einzelne sprachlich-emotionale Publikumsreaktionen. Kurze AuRerungen - etwa das
Aufstéhnen - werden durchaus toleriert. Teilweise kam es an emotionalen Stellen auch zu
einem gemeinschaftlichen Aufstéhnen des gesamten Publikums. Entsprechende Reaktionen
dauerten jedoch lediglich einzelne Sekunden. Nur in sehr seltenen Fillen zeigten einzelne
Zuhdrer lingere AuRerungen emotionaler Ergriffenheit, etwa bei sehr bewegenden
Predigtpassagen ein anhaltendes Weinen oder Schluchzen. Die Umsitzenden beruhigten den
Betroffenen dann bereits nach wenigen Sekunden mit einer tréstenden, aber gleichwohl

entschlossenen Geste, indem sie ihm etwa bestimmt die Hand auf die Schulter legten. Der

86 Mauss sowie entsprechende rituelle ,,Kérperverwendung® zit. n. ebd., S. 6.
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Ergriffene nahm daraufhin umgehend eine ,angemessen* wiirdige Haltung beziehungsweise
einen ,,Zustand der Demut” (hal al-husi‘) ein. Die Besucher kommunizierten in solchen
Situationen stets ausschlieRlich nonverbal (vor allem gestisch), das erwdhnte prophetische
hadit tadelt bereits den mit einem einzelnen Wort zur Ruhe Mahnenden einen Schwitzer.
Insbesondere in der Husayn- sowie in der Sayyida Zaynab-Moschee waren entsprechende
Reaktionen der Ergriffenheit regelmiRig zu beobachten, was manche Gesprichspartner
darauf zuriickfithrten, dass diese Moscheen vor allem von ,einfacheren“ Menschen
aufgesucht werden.

Des Weiteren ist das leichte und gleichméRigen Wippen einzelner Besucher mit dem
Oberkorper, das auf deren schweigenden dikr verweist, zu erwdhnen sowie das stille oder
murmelnde Beten in der Pause zwischen den zwei Predigten, bei welchem zahlreiche Zuhdrer
leicht den Kopf senkten und die Hdnde in Gebetshaltung mit nach oben geéffneten
Handfldchen auf Brusthdhe, manche auf Gesichtshdhe, hielten (raf al-yadayn). Diese Haltung
wird auch wihrend des abschlieRenden Bittgebets eingenommen,*’ bei dem die Zuhdrer
jeweils mit deutlich amin die einzelnen Bitten (du‘a@’) des Predigers bestdtigen. In manchen
Fillen findet sich ein erstes Bittgebet bereits im direkten Anschluss an die Einleitung der
ersten Predigt. Auch hier folgt den einzelnen Bitten das jeweils deutliche amin der Zuhérer.

In einzelnen Fillen kommt es bei entsprechender Emotionalisierung der Zuschauer
jedoch vor, dass nicht nur vereinzelte Ausrufe des Erstaunens oder der Anteilnahme ertdnen,
sondern zahlreiche Besucher gleichzeitig ergriffen ausrufen. Insbesondere in der Husayn-
Moschee konnte ich solche Zwischenrufe wéhrend der Feldforschung regelmiRig
beobachten. In anderen Moscheen, etwa der Azhar-Moschee, der RifaT-Moschee oder auch
der Sultan Hasan-Moschee waren sie deutlich seltener. In der Transkription der Predigt aus
der Husayn-Moschee wurden verschiedene Publikumsreaktion an narrativ besonders
wirksamen Stellen notiert.

In der genannten Predigt waren Zwischenrufe oder ein gemeinschaftliches Aufstchnen
des Publikums an insgesamt drei Stellen signifikant. Zum ersten Mal am Ende der gasida al-
BurafTs. Fiir die Publikumsreaktion war hier die wiederholte Aufforderung, den Propheten zu
segnen, ausschlaggebend. Diese war einerseits an Gott, gleichzeitig auch an die Zuhorer
gerichtet, die die tasliyya entsprechend rezitieren. Die sukzessive performativ gesteigerte

qasida miindete schlieBlich in einen abschlieRenden, nicht mehr zur gasida gehorenden

87 Zur Streitfrage des Anhebens der Hinde wihrend des Gebets sowie des Bittgebets, das in frither Zeit als
judische Praxis galt, siehe: Ibn al-Jawzi, Kitab al-qussds, S. 120-121 Anm. 5; Maribel Fierro, ,,La polémique a propos
de raf al-yadayn fis-salat dans al-Andalus®, Studia Islamica 65 (1987): S. 69-90. Hier auch weitere Literaturverweise.
Heutzutage ist das Anheben der Hinde wihrend der du‘a etabliert, sowohl was den Prediger als auch die
Zuhdrer betrifft, allerdings hat sich der Brauch gehalten, wihrend der du'@’ nicht mit lauter Stimme zu

sprechen.
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Schlussteil. Der Prediger beendete diesen mit einem deutlich verlangsamten feierlichen

Sprechrhythmus:

salli ‘ala man ja’a fi haditihi / Husaynun minni wa-minhu and / sallii ‘ald man ja@’a fi ma'na
tafsirihi / man zara l-Husayna fa-qad' zarana

Preist den, in dessen hadit steht: ,Ich bin von Husayn und Husayn ist von mir.* Preist
den, in dessen tafsir erldutert wird: ,Wer Husayn besucht hat, der hat auch uns (d.h.
mich) besucht.*

Die Publikumsreaktion erreichte hier ihren Hohepunkt. Das zitierte hadit stellt eine
wichtige Motivation fiir den Besuch der Husayn-Moschee dar. Der Prediger liell das
Aufstéhnen der Zuhdrer mit einer rhetorischen Pause wirken, so dass es sich entfalten und
einige Momente nachwirken konnte. Die zweite und dritte Publikumsreaktion folgte auf die
Darstellung Gottes als Fiirsorger sowie auf das Weinen der Tochter. Sie wurden oben
eingehend besprochen.

Erginzend sei ein weiteres Beispiel angefiihrt. In diesem bildet ein realweltlicher
Umstand den Ausgangspunkt fiir die Emotionalisierung des Publikums, die Debatte um die
Ruhestitte des Kopfes Husayns. Einer Uberlieferung zufolge wurde Husayns Kopf, nachdem
er aus Kerbela tiber Damaskus nach Kairo gebracht worden war, an der Stelle bestattet, an
der heute der darih Husayns steht. Der darth - sowohl vom Gebetsraum der Frauen als auch
dem der Ménner erreichbar - stellt fiir zahlreiche Gldubige ein wichtiges Pilgerziel dar. Nach
dem Erscheinen eines Zeitungsartikels, in dem im September 2012 das Vorhandensein des
Kopfes in der Husayn-Moschee angezweifelt wurde, bezog der Prediger in der folgenden

Freitagspredigt Stellung und kritisierte den verantwortlichen Journalisten.

amma ba'du fa-ya ‘ibada llah Und im Folgenden: Oh Diener Gottes,
al-hagqu subhanahu wa-ta‘ala yaqul Gott [wortlich: der Wahre], hoch und erhaben
ist er, sagt:

alladina ida asabathum musibatun qalic. 4,156  ,die, wenn sie ein Ungliick trifft sagen:
inna li-llahi wa-innd ilayhi rajian 0z1ss  WIir gehdren Gott, und zu ihm kehren wir
(dereinst) zuriick.

ula’ika ‘alayhim salawat min rabbihim o,.5; Thnen ldsst ihr Herr Segnungen (w. Gebete)

wa-rahma und Barmherzigkeit angedeihen.

wa-uld’ika humi l-muhtadiin 02157 Sie sind es, die die rechte Leitung haben.*
usbii'un ma asbaha Wie sehr dhnelt eine Woche [die vergangene]
bi-‘ami l-huzni ‘ala ‘ahdi rasuli llah dem Jahr der Trauer zu Lebzeiten des

Gesandten Gottes.
matat Hadija wa-mata Aba Talib fi ‘amin wahid ~ Hadija und Aba Talib starben im selben Jahr.
fa-asmahu as-sahaba Die Gefdhrten nannten es
bi-‘ami l-huzn das Jahr der Trauer.
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wa-ha huwa usbti ‘u I-huzn?
usbt ‘un yunalu ft bidayatih
bi-Suhsi l-imami l-Husayn

min gismin haqir

wa-min da‘ifi l-iman

ayna ashabu l-aglam

ayna s-sahafatu I-hurra...]

Und ist dies die Woche der Trauer?

Eine Woche, an deren Anfang,

sie dem Imam Husayn groRen Schaden
zufligen,

[sie stammen] aus einer verichtlichen Gruppe
[und tun dies] und aus Schwiche des
Glaubens.

Wo sind die Journalisten?

Wo ist die freie Presse,

(Mann weint)

kayfa statd‘a ra’isu t-tahrir jaridati l-jumhariyya

an yansura kalaman kadiba

wa-yaqulin nahnu fi t-tawra

ya ayyuha l-mudahinu l-kaddab

a-ta’lami man yanal [sic! gemeint: min man]
yanalu min $ahsi l-imami |-Husayn

ibni binti rasali llah

wa-tasruh wa-‘ala sahifatika taktub

tabban laka

wa-li-man samaha laka bi-hada I-kalam
wa-usi’a ila ibn binti n-nabiyy

ayna Sababu Misra

hal takun [sic!] hunaka tawra min ajli ali I-bayt
gam li-tawra li-izalati n-nizam

amma l-imamu l-Husayn
fa-lam yarudda ahad

illa bi-nitafin sagira

wa-qala bi-qumtih
laysa l-Husaynu mawjuadan fi Misr
wa-1a yastatTu lisani

an uklima l-kalama I-kadib.
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Wie der

»al-Jumhiriyya“ im Stande

ist der Herausgeber Zeitung
lignerische Worte zu veréffentlichen?

Und dann behaupten sie wir befinden uns in
der Revolution?

Oh du heuchlerischer Liigner!

Wisst ihr wem er schadet?

Er schadet dem Imam Husayn,

dem Sohn der Tochter des Gesandten Gottes.
Und du schreist es heraus und schreibst es in
dein Blatt.

Mogest du zugrunde gehen!

Und auch der, der dir diese Worte genehmigt
hat!

Es wurde schlecht gesprochen {iber den Sohn
der Tochter des Propheten

Wo ist die Jugend Agyptens?

Gibt es eine Revolution flir die Familie des
Hauses [des Propheten]?

Flir eine Revolution zur Abschaffung des
Systems haben sie sich erhoben,

aber was den Imam Husayn betrifft,

hat keiner widersprochen

auler ein kleines bisschen.

Und er sagte sogar:
Husayn liegt nicht in Agypten.
Meine Zunge ist nicht in der Lage

diese liignerische Rede auszusprechen.



Der gewihlte Ausschnitt zeigt eine wichtige, wenngleich (im Untersuchungszeitraum)
eher seltene Art der Publikumsreaktion, die Empdrung iiber die Infragestellung religiser
Wahrheiten. Ein 6ffentliches Anzweifeln der religidsen Uberzeugung, dass der Kopf Husayns
in der Moschee liegt, wurde (und wird) zumindest im religiosen und sufisch ausgerichteten
Teil der &gyptischen Bevodlkerung umfinglich abgelehnt. Vielleicht wurde die heftige
Publikumsreaktion im vorliegenden Fall durch die ,,Rahmung® (framing) des Predigers
begiinstigt. Mit dem Vergleich der aktuellen Ereignisse als ,,Woche der Trauer* mit dem,,Jahr
der Trauer* (das Jahr, in dem Hadija und Abi Talib starben) stellte er das kritisierte Verhalten
in den Rahmen der frithislamischen Geschichte und bediente sich ihrer normativen
Besetzung. Verschiedene Moscheebesucher, unter diesen auch ein neben mir sitzender
Mann, begannen ergriffen zu schluchzen. Im Anschluss bezog sich der Prediger auf die
Pressefreiheit im Kontext der Revolution, zum damaligen Zeitpunkt ein zentrales Thema in
Agypten. Seine Frage ,,und dann sagen sie, wir befinden uns in der Revolution?* suggerierte,
die durch die Revolution erlangte Freiheit werde uminterpretiert. Die Infragestellung
religioser Wahrheiten war - in den Augen des Predigers und mindestens eines grof3en Teils
der Zuhorer - durch keine Freiheit zu decken.

Natiirlich miissen Reaktionen wie die des schluchzenden Mannes nicht zwangsldufig
(oder ausschlieBlich) auf rhetorische Strategien zuriickgehen. Die Emotionsforschung hat
gezeigt, dass der ,Ausdruck von Geflihlen in Gesellschaften oder Gruppen“ von
Gefithlsnormen gelenkt wird.**® Das Verhalten der Zuhorer ist auch als Umsetzung oder
EinlGsen sozialer Gefiihlsnormen zu verstehen. Diese Umsetzung, die eigene Ausrichtung an
der geltenden Norm, kann mit der Soziologin Arlie Hochschild gesprochen ein ,Versuch’ sein,
»angemessen zu fithlen.“** Entsprechende Situationen verdeutlichen, dass die Predigt auch
ein Ort der Formung des moralischen Charakters sein kann. Die Bekriftigung durch
Anteilnahme kann zwar ,sozial erwiinschtes’ Verhalten oder auch Ausdruck bereits
verinnerlichter Uberzeugungen sein, die Predigt ist jedoch immer auch eine Ausrichtung an
geltenden sozialen Normen. Am ergriffenen Schluchzen einiger Besucher wird deutlich, dass
es in der Predigt nicht lediglich um ein rationales Verstehen oder um einen emotionalen
Nachvollzug geht, sondern auch um ein kérperliches ,Einiiben‘ und eine Bekriftigung

entsprechender Gefiihlsnormen.*® Durch das kollektive Ereignis werden nicht nur

88 Peter N. Stearns und Carol Z. Stearns, ,,Emotionology: Clarifying the History of Emotions and Emotional
Standards*“, The American Historical Review 90, Nr. 4 (1985): S. 813-830 zit. n. Bettina Hitzer, ,,Emotionsgeschichte
- ein Anfang mit Folgen“, hrsg., vol. 2018, H-Soz-Kult (2011), https://www.hsozkult.de/literaturereview/id/fdl-
136824 (letzter Zugriff: 15.11.2024).
%9 Hitzer, ,,Emotionsgeschichte - ein Anfang mit Folgen.”
80 Hirschkind hat die ,ethische Einstimmung’ (ethical attunement) und ,ethische Besserung’ (moral/ethical
improvement) durch das Héren von Predigten unter Beriicksichtigung von Kérpertechniken herausgearbeitet.
(Hirschkind, The ethical soundscape, S. 37-39, 84-85, 132, 228.)

211



Gefithlsnormen sondern auch religiosen Wahrheiten konsolidiert. Wer die religiose
Beleidigung innerhalb der Gemeinschaft der Gldubigen weinend kommentiert, versichert
sich der eigenen Uberzeugung und derjenigen der ihn umgebenden Gruppe. Die Ablehnung
der ,fremden‘ Meinung und die kdrperlich-emotionale Wiederholung der eigenen religiésen
Uberzeugung stirken das Zusammengehdrigkeitsgefiihl der Gruppe durch Abgrenzung nach

auflen und Konsolidierung nach innen.

2.4 SYNTHESE: DIE RITUALASTHETIK DER PREDIGT

Die Predigt erfiillt unterschiedliche Funktionen. Im Vordergrund stehen unter anderem
die Vermittlung ethisch-religidser Werte beziehungsweise Tugenden (ahldg), regelmaRig im
Sinne einer Reinigung der Seelen (tahdib an-nufiis) verstanden, die Pflege und Re-
Aktualisierung  konstituierender  Erinnerungskultur, die Vermittlung politischer
(unterschiedlicher Ausrichtung) und die Ermahnung zur Befolgung der verschiedenen
religiosen Pflichten. Dariiber hinaus ist die Perpetuierung des prophetischen rednerischen
Habitus durch den Prediger bedeutend.®’ Dieser kniipft in erster Linie an Muhammad an, in
dessen Nachfolge sich die Prediger sowohl mit Blick auf den Inhalt als auch die Form ihrer
Predigten verstehen. Auch die Homiletikhandbiicher betonen das prophetische Erbe (wirdta
li-n-nubtiwa) des Predigers (hatib) verschiedentlich.*?> Muhammad al-Hattdb unterstrich
regelmiRig: ,Die Kanzel ist die Kanzel des Propheten.”

Die Ausgestaltung der Predigt kann unterschiedlich ausfallen, auch in korperlich-
performativer Hinsicht. Ungeachtet des konkreten Umfangs der Gestik ist stets eine ruhige
und wiirdige Haltung erstrebenswert und durch geeignete performative Elemente zu
erreichen, wobei Ruhe (sakina) als von Gott verliehene Eigenschaft gilt.*® Auch weitere
Vorbilder flieBen in den Rednerhabitus des Predigers ein, wie im analysierten Beispiel Quss
ibn Sa‘ida, der einen ,Urtyp‘ des arabischen Redners darstellt.

Die Predigt fungiert auch als ,,Erinnerungsort* (Pierre Nora) frithislamischer Zeit und als
Kristallisationsort’ des kollektiven Gedichtnisses. Die Prediger vergegenwdrtigen den
Zuhorern die identititsstiftende Zeit und machen sie fiir die heutigen Umstdnde als
Handlungsorientierung relevant und fruchtbar. Dem entspricht die Ausrichtung der
Freitagspredigt am liturgischen Kalender, der sich an den jeweiligen frithislamischen
Ereignissen orientiert, die entsprechend ,begangen’ und re-aktualisiert werden. Das
Wachhalten der Erinnerungen bedeutet regelmiRig auch eine Pflege der Gruppenidentitit.

Die Erinnerung an entsprechende Ereignisse verkniipfen die Prediger oft mit der
Vermittlung einer zweiten, der ersten unterlegten (und hiufig politischen) Botschaft. Die
Geschichte Hatims des Tauben veranschaulicht zunichst die Giite und Fiirsorge Gottes

beziehungsweise die Bedeutung der Befolgung der gottlichen Gebote am Beispiel der

$1Vgl. auch Antoun, Muslim preacher, S. 67-68.
82 Beispielsweise: Hassan, Al-hataba, S. 49.
%3 Jones, ,,Prophetic performances*, S. 25-26.
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Verdnderung der Gebetsrichtung und eines insgesamt gottesflirchtigen Lebens. Neben der
gottlichen Fiirsorge thematisiert die genannte Predigt jedoch - nicht allzu subtil - eine
zweite. Wenn sich die gottliche Fiirsorge im staatlichen Handeln manifestiert, impliziert das
nicht nur ein gottgewolltes Handeln des Staates, sondern auch ein Handeln des Staates an
Gottes statt. Die Predigt ist damit nicht nur eine religiése Vergewisserung gottlicher
Fiirsorge, sondern auch eine quasi-religidse Versicherung der staatlichen.

Geprdgt ist die Ritualédsthetik der Predigt (im vorliegenden wie auch in anderen Fillen)
mit Jones von einer Rhetorik des ,Re-enactment”, einer rituellen Inszenierung der die
Gemeinschaft konstituierenden Werte. Die ,,rituell kontrollierte Umgebung“*** der Demut
(hust’), der Gottesfurcht und -gewissheit (tagwa) und des Gehorsams (td‘'a) gegeniiber Gott
und seinem Propheten ist eine sichtbare und korperlich erlebbare Inszenierung religidser
Ordnung. Das am Beispiel der Predigt aus der Husayn-Moschee als wesentliches dsthetisches
Element herausgestellte Kreaturgefiihl findet in der rdumlich-kérperlichen Ritualordnung
eine Entsprechung: Auf der einen Seite der auf der hohen Kanzel (minbar) stehende,
autoritativ streng sprechende Prediger mit ernstem und wiirdigem Habitus, Kleidung und
Stock als Attribute seiner Autoritit.*® Auf der anderen Seite die (fast) durchgehend
schweigend auf dem Boden sitzenden Zuhdrer. Dem Prediger aufmerksam zugewandt,
unterbrechen sie ihr Schweigen lediglich an seltenen, besonders ergreifenden Stellen. Der
Ausruf des Erstaunens oder der Ergriffenheit erfiillt dann - fiir die Dauer einer
wirkungsvollen rhetorischen Pause des Predigers - die gesamte Moschee. Ist wieder
Schweigen eingekehrt, dominiert erneut die feste Stimme des Predigers den ansonsten
ruhigen Raum.

Wie schon von Ibn al-Jawzi empfohlen und in den modernen Homiletikhandbiichern
ausgebaut,** soll mit Hilfe der Erzdhlungen sowohl ,,Sehnsucht (targib) fiirs Paradies* als auch
»Angst (tarhib) vor der Holle“**” erzeugt werden. Bei manchem Prediger iiberwiegt in der
Wahrnehmung einiger Moscheebesucher die alte Devise, dass vor allem ,,das Einfl6Ren von
Angst das Herz weich macht.“*® Die Empfehlung, die Prediger sollten ,vor allem die
einschiichternden Koranverse (al-ayat al-muhawiffa) ausbeuten®, denn die Menschen lieRen

sich dadurch leichter bekehren,®® gilt fiir manche bis heute.

84 Jones, The power of oratory, S. 59, 260.
85 al-Bajur’, Fann al-kalima, S. 227.

8¢ Beispielsweise: Mahfuz, Hidayat al-mursidin, S. 185-212.

87 Ibn al-Jawzi, Kitab al-qussas, S. 223.

88 Ebd., S. V) (arab. Text) / 97 (Ubers.).

8% Ahmad ar-Rami al-AghisarT wiedergegeben von al-Gazali, zit. n. Goldziher, ,,’All b. Mejm{in al-Magribi und
sein Sittenspiegel des Ostlichen Islam. Ein Beitrag zur Culturgeschichte®, S. 323-324.
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3 MEDIALE RHETORIK: ISLAMISCHE TELEVANGELISTS

Den bis heute in der Freitagspredigt oft anzutreffenden Fokus auf das Furchteinfl6Ben
(tarhib) erschien manchem meiner Gesprichspartner als {iberholt, sie kritisierten ihn
verschiedentlich. Vergleichbares gilt fiir den traditionellen Predigerhabitus. Dieser findet
sich zwar in der Freitagspredigt (hutba) auch heute noch oft, ein starker an der Expressivitit
von Schauspielern orientierter Stil hat im 20. Jahrhundert jedoch sukzessive Verbreitung und
Akzeptanz erfahren. Diese Verdnderungen sind vor allem im Bereich der ,freien‘ Predigt zu
beobachten, insbesondere dem dars beziehungsweise seinen ,Derivaten’, als welche sich die
TV-Predigtprogramme bezeichnen lassen. Zu nennen sind hier insbesondere die Erfolge von
Muhammad Mutawalli a3-Sa‘rawi ab den Siebzigerjahren und ab den Neunzigern die der

sogenannten Neuen Prediger.

3.1 VON SARAWI ZU DEN NEUEN PREDIGERN

Die Verdnderung der Predigtlandschaft hingt mit einem verdnderten rhetorischen
Erwartungshorizont zusammen. Mit diesem Begriff bezeichnet die Rezeptionsdsthetik die
dsthetischen beziehungsweise rhetorische Erwartungen auf Seiten der Rezipienten und der
Akteure, ,ein System von Normen, das fiir eine Gattung oder Redesituation (in der
gesprochenen Sprache) giiltig ist und das Verstindnis des Textes {iber ein Vorverstindnis
leitet beziehungsweise nur von diesem aus iiberhaupt ermdglicht.“*® Erwartungshorizonte
sind jedoch nicht unverdnderlich konstant, sondern wandeln sich.**Aus einer
rezeptionsdsthetischen Perspektive ist gerade der Bruch mit dsthetischen Konventionen fiir
das Werk hidufig - zumal in der Moderne - prédgend. Das gilt teilweise auch im Fall der
islamischen Predigt, auf die diese Uberlegungen iibertragen werden kénnen.** Genette hat
analog zur materiellen Imagination (Bachelard) von einer dramatischen Imagination

gesprochen.®” Diese spielt im Kontext moderner Massenmedien eine wichtige Rolle. Film und

80 Wolf-Dieter Stempel, ,Moglichkeiten der Darstellung der Diachronie in narrativen Texten", in: Beitrdge zur
Textlinguistik, hrsg. v. Wolf-Dieter Stempel, Miinchen: Fink, 1971: S, 53-78, hier: S. 62.
861 _Ein entsprechender Prozel fortgesetzter Horizontstiftung und Horizontverdnderung bestimmt auch das
Verhiltnis vom einzelnen Text zur gattungsbildenden Textreihe. Der neue Text evoziert fiir den Leser (Hdrer)
den aus fritheren Texten vertrauten Horizont von Erwartungen und Spielregeln, die alsdann variiert, korrigiert,
abgedndert oder auch nur reproduziert werden. Variation und Korrektur bestimmen den Spielraum,
Abdnderung und Reproduktion die Grenzen einer Gattungsstruktur. (Hans Robert JauR, , Literaturgeschichte
als Provokation der Literaturwissenschaft®, in: Rezeptionsdsthetik: Theorie und Praxis, hrsg. v. Rainer Warning,
Miinchen: Fink, 1975: S. 126-162, hier: S. 131.)
%2 Der Rezeptionsdsthetik geht es urspriinglich um literarische Konventionen, ich verwende Konzept des
Erwartungshorizontes in einem weiteren Sinn und beziehe es hier auf performative Aspekte.
83 Gérard Genette, ,,Structuralisme et critique littéraire®, in: Figures I, hrsg. v. Gérard Genette, Paris: Seuil, 1966:
S. 145-170, hier: S. 164.
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Fernsehen haben performative Konventionen verbreitet, an die sich sukzessive Akteure,
Formate und Genres angepasst haben, auch Predigtprogramme.

Der auch die Predigt betreffende Horizontwandel muss in einem weiteren Sinn
verstanden werden: Das 20. Jahrhundert ist von einer wachsenden Bedeutung &ffentlicher
Rede geprégt, mit der neue genreiibergreifende rhetorische Erwartungen einhergehen. Mit
Blick auf Agypten und die Entwicklung der Predigt in der zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts

* noch zuvor

ist zum einen das in Agypten ab 1960 eingefiihrte Fernsehen zu nennen,*
allerdings das Kino. Bereits in den DreiRigerjahren Jahren des 20. Jahrhunderts konnte sich
in Agypten eine erfolgreiche Filmindustrie etablieren.* Das Kino brachte neue &sthetische
Gewohnheiten mit sich: Die Nahaufnahmen von Personen begiinstigten die Ubermittlung von
Emotionen im Film und stellten etablierte Darstellungsformen in Frage. Durch die visuellen
Vermittlung von Inhalten gelang es dem Kino nicht nur, ein zunehmend breites Publikum
anzusprechen, es 16ste teilweise auch die Schriftkultur ab.*® ,Der Film markierte den
Ubergang von einer Welt textbezogener Erkenntnis zu einer Welt visueller Wahrnehmung.
An die Stelle von verbalen Festschreibungen psychologischer Befindlichkeiten der
Protagonisten traten nun Gesicht und Korperhaltung der Darsteller als ,Spiegel der
Gefiihle' in Nahaufnahmen sichtbarer Erscheinung.“*”

Bei der obigen Analyse der modernen Rhetorik- und Homiletikhandbiicher wurde gezeigt,
dass der Darstellung emotionaler Zustinde durch Mimik, Gestik und Korpersprache im 20.
Jahrhundert eine wachsende Bedeutung zukommt. Die Metapher des Gesichts als Spiegel der
Gefiihle sowie der Seele findet sich hier - bereits frith - in ebendieser Bedeutung.*® Das ist
zwar nicht allein mit dem Aufkommen des Kinos zu begriinden, der Korper als Spiegel der
Emotionen ist ein Grundmotiv der westlichen Rhetorik. Man darf allerdings annehmen, dass
die Verbreitung des Theaters im 19. Jahrhundert und das Auftkommen des Films die Aktualitit
dieser Uberlegungen mitbegriindet hat.*

Im Film sind entsprechende rhetorische Mdglichkeiten gesteigert, in der zur
Freitagspredigt (hutbat al-jum‘a) sind sie eher bedingt einzulésen. Auf der Kanzel ist der
Prediger zumindest in grolen Moscheen fiir einen bedeutenden Teil des Publikums zu weit

entfernt, als dass seine Mimik stark ins Gewicht fallen wiirde. Mit der Nutzung des

84 Jan Kupka und Floyd Mecklenburg (Hrsg.), Arabischer Friihling - Transformationsprozesse und politische Umbriiche
in der MENA-Region, Berlin: BWV, Berliner Wissenschafts-Verlag, 2014, S. 78.

85 Geoffrey Nowell-Smith (Hrsg.), The Oxford history of world cinema, Oxford: Oxford University Press, 1996, S. 662.
8¢ Joan Kristin Bleicher, Fernsehen als Mythos: Poetik eines narrativen Erkenntnissystems, Opladen: Westdeutscher
Verlag, 1999, S. 71.

87 Ebd.

88 Mahfiiz, Fann al-hataba, S. 67.

89 Schon vor dem 19. Jahrhundert gab es andere Formen des Theaters in Agypten. (Shmuel Moreh, Live theatre
and dramatic literature in the medieval Arab world, Edinburgh: Edinburgh University Press, 1992.) Das Volkstheater
war allerdings nicht besonders angesehen, Kino und Theater waren positiver konnotiert und diirften die
Entwicklung auch deshalb stérker beeinflusst haben.
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Fernsehens erdffnet sich flir die mimische und gestische Performanz im Predigtwesen eine
neue Dimension. Muhammad Mutawalli a§-Sa‘rawi ist in Agypten ab 1973*° der Erste, der das
Fernsehen fiir diese Zwecke nutzt, er setzt von Beginn an auf einen deutlichen Einsatz von
Mimik und Gestik. Das Predigtgenre der Wahl ist hierfiir der dars, nicht die Freitagspredigt.
Der dars ist nicht auf Tag und Uhrzeit festgelegt, seine Regeln und Konventionen sind
flexibler als die der Freitagspredigt. Vor allem ist das Freitagsgebet ein Ritual, die Teilnahme
erfolgt in der Moschee, nicht vor dem Bildschirm. Sa‘rawis Erfolg ist insbesondere auf seine
mimische und gestische Darbietung zuriickzufiihren, deutlich weniger auf seine stimmliche,

welche meine Gesprichspartnern kritisierten, da sie fiir die hutba ungeeignet sei.’””

Bilder 20 und 21: Aus einer Sendung Sa‘rawis 1972"

Die Bilder (20 und 21) illustrieren den bei Sa‘rawi bereits Anfang der Siebzigerjahre
ausgiebigen Gebrauch der Gestik. Sie entstammen einer Passage, in der Sarawi im Kontext
der Himmelreise (al-isra’ wa-l-mi‘raj) des Propheten den Dialog zwischen Muhammad und
Jibril mimetisch darstellt. Muhammad fragt Jibril: ,,,Ma haza ya Jibril* wa-"alloh: ,haza kaza wa-
kaza wa-kaza.“ Sa‘rawis ausgeprigte Gestik erhilt hier eine andere Wertung im Fall des
Predigers aus der Umayyaden-Moschee, den gerade die lebhafte Gestikulation als ,,Mann aus
dem Volke* kennzeichnet.””

Fiir Sa‘rawis Nahbarkeit und seinen rhetorischen Erfolg war nicht nur sein kérperlich
lebhafter Vortragsstil verantwortlich, sondern auch seine sprachliche Performanz. Des
Hocharabischen bediente er sich lediglich bei der Wiedergabe von Koran und hadit-Zitaten,
fiir deren Erlduterungen verzichtete er auf die distanzschaffende formelle Sprache und

nutzte den dgyptischen Dialekt. Gelehrte Ausfithrungen vermied er und gab seinem Publikum

870 Johannes J. G. Jansen, The neglected duty: The creed of Sadat’s assassins and Islamic resurgence in the Middle East,
New York: Macmillan [u.a.], 1986, S. 121.
71 Vgl. Hirschkind, The ethical soundscape, S. 54; Yves Gonzalez-Quijano, ,,Cheikh Shaarawi, star de I'< islam
électronique »“, Réseaux 18, Nr. 99: Cinéma et réception (2000): S. 239-253, hier: S. 247-248.
872 Muhammad MutawallT a$-Sa‘rawi, ,.el sharawi 1 s s) il i) (e Cinas L g 5, 1 (1972), Min. 0:10, 0:17.
873 Goldziher, Muhammedanische Studien, Bd. 2, S. 169.
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stattdessen zugingliche Beispiele aus dem modernen Alltagsleben.””* Ein entsprechender Stil
ist im dars heute relativ verbreitet, in den Siebzigerjahren war er allerdings eine Neuerung.

In gewisser Weise war auch SaTrawi noch ein Volksprediger, er kam aus einfachen
Verhiltnissen und wurde als Sayh as-Sa'b betitelt.*” In seinem Fall war dieses Image jedoch
ein positiv konnotiertes. Er kombinierte den Volksprediger und den Azhariten, den Mann aus
dem Volk mit dem etablierten und institutionell verbiirgten Gelehrten (‘alim). Dem
traditionellen ethos des islamischen Gelehrten entsprach Sa‘rawi damit weniger. Er war zwar
Teil des angesehenen religiosen Kontextes, seine Lesungen waren als halagat (Sg. halga),
,Studienzirkel’ in Moscheen verortet, sukzessive kamen Studioaufnahmen hinzu. Die
formelle kakila und die fiir Azhariten typische imma, der rote tarba$ mit weilem Tuch, trug
er jedoch nur selten. Stattdessen etablierte er die einfache jallabiyya und eine weile tagiyya
(,Takke’, umgangssprachlich ,Gebetskdppchen‘) gemeinsam mit seinem bis heute auf Postern,
Plakaten und natiirlich in den Sozialen Medien verbreiteten berithmte Licheln als sein
,Markeneichen.”®’* Der Kleidungsstil l4sst sich als stilistische Orientierung an den fellahin, den
tiberwiegend in der Landwirtschaft tatigen Menschen vom Land, und als Distanzierung von
den Azhariten verstehen. Seine Vorliebe fiir ful und gibne bayda, zerstampfte Saubohnen und
einfachen weiRen Landkise, beide ebenfalls mit den fellahin assoziiert, tat Sa‘rawi &ffentlich
kund.?” Auf Grund seiner Nahbarkeit als ‘amm Sa‘rawt (Onkel Sa‘rawi) betitelt, war er nicht
nur bei den sogenannten ,einfacheren’ Leute dulerst beliebt, auch in gebildeteren wie
finanziell besser gestellten Schichten genoss (beziehungsweise genielt) er groRes
Ansehen.”® Zwischen 1976 und 1978 war er schlieRlich Minister fiir fromme Stiftungen (wazir
al-awqaf) und hatte damit trotz seiner Orientierung an den ,einfacheren‘ Leuten Anteil am
biirgerlichen Milieu der dgyptischen Gesellschaft.

Gemessen an den heutzutage beliebten Predigern war Sa‘rawi seinerzeit kein junger
Gelehrter. Anfang der Siebzigerjahre, zu Beginn seines medialen Erfolgs war er sechzig Jahre
alt, am Ende seiner Karriere iiber achtzig. Im Riickblick stellt Sarawi damit eine
Ubergangsfigur dar. Einerseits verkdrperte er ein neues Image und eine neue Nahbarkeit, die
ihm unter jungen Agyptern eine groRe Anhingerschaft einbrachte, andererseits ist er noch
zu den ,alten’ Predigern zu zdhlen, wenngleich dieser Begriff erst in den Neunzigerjahren
seine heutige Bedeutung erhalten hat, ndmlich in Absetzung zu den damals aufkommenden
Neuen Predigern (ad-du‘at al-judud). Damals zog Sa‘rawi sich zunehmend zuriick, allerdings

wire es verkiirzt, in der entstehenden Liicke den wesentlichen Grund fiir die Verdnderungen

874 Gonzalez-Quijano, ,,Cheikh Shaarawi, star de I'< islam électronique »“, S. 248.
¥ 7u Sa‘rawis Biographie Jansen, The neglected duty, S. 121-122.
876 Vgl. Gonzalez-Quijano, ,,Cheikh Shaarawi, star de I'« islam électronique »“, S. 246.
7 Ebd., S. 247.
878 Anldsslich seiner Beerdigung gingen Zeitungsberichten zufolge mehr als eine Millionen Trauernde auf Kairos
StraRen. Tarek Osman, Egypt on the brink: From the rise of Nasser to the fall of Mubarak, Revised Ausg., New Haven,
CT: Yale University Press, 2011, S. 87,278 Anm. 1.
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des islamischen Predigtwesens in Agypten zu sehen. Ausschlaggebend war vielmehr ein
neues Bediirfnis nach einer Kombination islamischer Werte mit dem modernen Lebensstil
der globalisierten Jugendkultur der dgyptischen Mittelklasse, welches mit den Themen und
dem stil Sa‘raws beziehungsweise Mustafa Mahmiids (1921-2009) und Zagliil an-Naggar (geb.
1933) zwar in gewisser Hinsicht vorbereitet, aber doch nicht zu befriedigen war. Die
pragendste und herausragende Figur ist hier - gerade in rhetorischer Hinsicht - ‘Amr Halid.

Zwar hat Sa‘'rawT sich bereits vom traditionellen Image des Azhar-Gelehrten gelést, er
blieb mit jallabiyya und tdqiyya aber gleichwohl einem traditionellen Bild verhaftet. Von
diesem unterscheiden sich die Neuen Prediger beziehungsweise ,Islamischen
Televangelists.“®”® Zu den berithmtesten Vertretern zdhlen ‘Amr Halid (geb. 1967), Halid al-
Gindi (geb. 1961), Mustafa Husni (geb. 1978), Mu‘izz Mas‘tud (geb. 1978) und Muhammad
Hassan (geb. 1962). Halid, Husni und Mas‘Gd traten in ihren Programmen zunichst meist im
Anzug mit Hemd und Krawatte auf, spiter teilweise mit Hemd oder in Jeans und Polo Shirt.
Der Azharit al-Gindi wihlt bis heute teilweise die klassische azharitische Kleidung, der
Salafist Hassan hingegen meist - seiner salafistischen Ausrichtung entsprechend - die
typische Bekleidung arabischen Golfstaaten das weille saudische ,Kleid* (at-tawb as-sa‘adi) und
die weile gutra (al-gutra al-bayda’). Bei den Neuen Predigern dndert sich (abgesehen von den
genannten Ausnahmen) nicht nur die Kleidung, auch predigen sie nicht mehr mit dem
belehrenden Gestus des erhobenen Zeigefingers was richtig und falsch ist, sondern
verhandeln in freundlichem, stets umgangssprachlichem Arabisch vor allem in der
Lebenswelt junger Agypter griindende Fragen und berichten von ihren eigenen
Herausforderungen und Lebenserfahrungen.*

3.2 DER NEUE PREDIGER ‘AMR HALID
Als anschaulichstes Beispiel der Neuen Prediger darf Halid gelten, der fiir diese

t,**! auf ihn konzentrieren sich daher die folgenden

verschiedentlich stilpragend war und is
Ausfiihrungen. Im Gegensatz zu Sa‘rawi ist Halid kein religiéser Gelehrter mehr. Zwar hat er
zu einem fortgeschrittenen Zeitpunkt seiner Karriere sowohl einen Abschluss in ,Islamic
Studies‘ als auch einen Doktortitel gemacht, diese spdte formale religiose Bildung war fiir
seinen Erfolg jedoch eher marginal relevant. In dem MaR, in dem bei Halid die formale
Bildung in den Hintergrund getreten ist, trat seine jugendliche Nahbarkeit und Orientierung
an der Lebenswelt seiner Zuhorer in den Vordergrund. Seine Herkunft war und ist dabei
ausschlaggebend, wie der wesentliche Teil seines Publikums entstammt er der Kairiner

Mittelschicht.

89 Moll, ,,Islamic televangelism: Religion, media and visuality in contemporary Egypt*.
80 ygl. Sophia Pandya, ,,Religious change among Yemeni women: The new popularity of ‘Amr Khaled®, journal
of Middle East Women'’s Studies 5, Nr. 1 (2009): S. 50-79, hier: S. 65.
81 Heigilt, Islamist rhetoric, S. 40.
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Halids Karriere als Prediger begann in den Neunzigerjahren mit der Anfrage von
Freunden, er mdge im Kairiner Shooting Club (nadi as-sayd) im mittelstindischen Viertel
Muhandisin predigen. Nachdem er dort bald die Club-Moschee fiillte wechselte er in eine
Moschee im Viertel 6. Oktober.* Die Zahl seiner Zuhorer, insbesondere Jugendliche aus der
Kairiner Mittelschicht, wuchs auch hier. Im Jahr 2002 berichtet Julia Gerlach von ca. 10.000
Zuhorern, die seine Predigt in einer grofen Moschee am Stadtrand Kairos aufsuchen.** Durch
diesen Erfolg erlangte Halid auch ohne eine formale religise Bildung bedeutende religise
Autoritdt und Einfluss. Die dgyptische Regierung sah sich offenbar bedroht und verbot ihm
ohne weitere Erklirung weitere Auftritte in Agypten ab 2002.** In dieser Zeit legte Halid
bereits Wert auf eine akademische Qualifikation. Im Jahr 2001 hatte er einen Abschluss in
Jslamic Studies‘®® erhalten, im Jahr 2010 wurde ihm der PhD-Titel in ,Islamic Studies‘ an der
University of Wales in Lampeter verliechen.®® Wenn er damit einer akademischen religiésen
Bildung Bedeutung zumaR, so war es allerdings keine klassische, die University of Wales steht
fiir Halids westliche Orientierung.

Fiir eine genauers Verstindnis sei im Folgenden Halids rhetorisches ethos (Image)
dargestellt, daran anschlieRend sind sein Predigtstil sowie die Predigtinhalte zu analysieren,

abschlieRend gehe ich auf die Orientierung an den nordamerikanischen Televangelists ein.

3.2.1 NEUES IMAGE

Am Beispiel des rhetorischem ethos Halids, seines ,,Images*, lassen sich zentrale Aspekte
des rhetorischen Wandels und des Erfolgs der Neuen Prediger aufzeigen. Die islamischen
Homiletikhandbiicher empfehlen - wie oben dargestellt - verschiedentlich, der Prediger solle
mit und unter den Menschen leben und diese kennen. Das ist einerseits als pragmatischer
Ratschlag zu verstehen: Die Zuhdrer werden die Ausfithrungen eines ihnen bekannten und
vertrauten Predigers eher akzeptieren als die eines fremden. Der Rat enthilt jedoch auch eine
Jhermeneutische’  Absicht: Um sinnvolle und weiterfithrende Analysen einer
gesellschaftlichen Situation anzubieten, sollen Redner (unter diesen die Prediger) die
Umstédnde ihrer Zuhorer kennen und verstehen. Das vereinfacht es, sie zu bewegen.*” Wenn
der Prediger die Menschen in ihrem ,allt4glichen Miteinander* kennt und versteht, kann er
diesen sinnvoll beratend zu Seite stehen. Beide Aspekte sind fiir Halid charakteristisch: Er
lebt nicht fernab seiner Zuhdrer, sondern ist ,einer von ihnen‘, was er mit nahbarem
Auftreten und den an der Lebenswelt seiner Zuhdrer orientierten Predigtthemen betont,
wobei er stets seine personlichen Erfahrungen und Probleme einflieBen lédsst. Im Gegensatz

82 Muhammad al-Baz, Du'at fi l-manfa: Qissat ‘Amr Halid wa-d-du‘ah al-judud ft Misr, Kairo: Al-Faris, 2004, S. 31.
83 Julia Gerlach, Zwischen Pop und Dschihad: Muslimische Jugendliche in Deutschland, Berlin: Links, 2006, S. 35.
84 Wise, ,,Amr Khaled: Broadcasting the Nahda“.
85 ‘Amr Halid, ,,CV*, https://web.archive.org/web/20070315180604/http://www.amrkhaled.net:80/downloads
/CV-PDF.zip (letzter Zugriff: 01.07.2017). Titel und Institution sind nicht angegeben.
886 Wikipedia, ,,Amr Khaled“, https://en.wikipedia.org/wiki/Amr_Khaled (letzter Zugriff: 10.07.2017).
87 Galwas, Qawd'id ‘ilm al-hataba, S. 214-215, 247, 252; Salabi, Al-hataba wa-i‘'dad al-hatib, S. 113.
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zu den traditionellen Gelehrten lebt er nicht in der Welt von hadit und figh
(Rechtswissenschaft), sondern in der seiner Zuhorer.

Die Unterschiede zum traditionellen Prediger sind auch im Erscheinungsbild Halids
deutlich. Mit Anzug, Hemd und Krawatte - teilweise sogar im Poloshirt und spiter mit
Kapuzenpulli - setzt sich der gelernte Buchhalter Halid Ende der Neunziger- und
insbesondere in den Zweitausenderjahren vom traditionellen Gelehrten ab und gleichzeitig
als Spiegelbild seiner Zuhdrer in Szene. Er trdgt keinen vollen Bart, sondern nur einen
Oberlippenschnurbart; auch diesen nicht immer und wenn, so ist er kurz gestutzt. Er
verkdrpert den jungen, stddtischen, beruflich erfolgreichen Agypter, den Agyptischen
JYuppie* im eigentlichen Sinn des Wortes (,young urban professional‘), der sein Geld
erfolgsorientiert als Angestellter in der freien Wirtschaft oder als Unternehmer verdient.
Sa‘rawt hatte sich als ,Ubergangsfigur‘ mit jallabiyya, tagiyya und Dialekt sprechend stilistisch
zwar bereits vom traditionellen islamischen Gelehrten entfernt und sich dem
,einfachen’ religiosen Mann angendhert, Halid geht mit seinem Modernitit und
gesellschaftlichen Erfolg konnotierenden Erscheinungsbild jedoch einen Schritt weiter. Die
Figur des Yuppies ldsst sich als ,Fortsetzung’ des ,einfachen‘ Mannes verstehen. Sie impliziert
die Moglichkeit des gesellschaftlichen und wirtschaftlichen Aufstiegs, der im Agypten der
ausgehenden Neunziger- und der Zweitausenderjahre eine wichtige Rolle spielt. Das
Wachstum der dgyptischen Mittelschicht datiert in diese Zeit.

Gleichzeitig steht die Figur des dgyptischen Yuppies fiir ein neues - im Rahmen des
islamischen Wiedererwachens (as-sahwa al-islamiyya) gewachsenes - islamisches
Selbstbewusstsein, das Halids Generation und in dieser insbesondere die Mittelschicht
kennzeichnet: man kann erfolgreich und muslimisch sein. Der ,islamische’ Erfolg prasentiert
sich verschiedentlich in Gestalt der westlichen Konsumgesellschaft; dgyptische Malls stellen
tir Halids Zielgruppe einen beliebten Ort zur Freizeitgestaltung dar. Halid ist damit eine
Identifikationsfigur fiir die (neue) dgyptische Mittel- und Oberschicht, als Self-made-man
aber gleichzeitig auch das personifizierte Versprechen des gesellschaftlichen Aufstiegs und
wohl auch deshalb unter sozial Schwicheren beliebt.

Ein weiteres wesentliches Moment der Figur Halids ist seine Nahbarkeit. Fiir seine Fans
war Halids Handynummer lange leicht erhiltlich und er - zumindest fiir den engeren Kreis
seiner Anhidnger - relativ gut erreichbar. Lange bevor es tiblich wurde, iiber Smartphones
und die Sozialen Medien mit gréeren Personengruppen zu kommunizieren, hielt Halid zu
seinen Fans per SMS Kontakt.*®*® Wihrend meiner Feldforschung traf ich verschiedene
Menschen, die Halids Handynummer hatten oder das zumindest behaupteten. Bei seinen
Auftritten wie auch bei Restaurantbesuchen lief er sich gern mit Interessierten fotografieren

889

und versuchte, jedem einen kurzen Moment zu widmen.®® Wenn Sa‘rawi liebevoll als

88 Gerlach, Zwischen Pop und Dschihad, S. 34.
89 Ebd.
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,Onkel* tituliert wurde, so begegnete Halid ,,seinen Anhdngern wie ein gréerer Bruder.**°

Heute diirfte diese personliche Kontaktpflege mit seinen Anhdngern schwieriger sein. Auf
Facebook zihlt er 32 Millionen Follower, womit er mit einigem Abstand der erfolgreichste
(oder zumindest der follower-reichste) islamische Prediger sein diirfte.**

Das authentische, moderne und nahbare Auftreten Halids schafft Vertrauen und
begiinstigt die Identifikation mit dem Prediger. Halids Fans erkennen in seinem Auftreten
einen islamischen Wert. Ein Anhédnger beschrieb ihn mit den Worten: ,,Wenn er spricht, hat
man schon das Gefiihl, er meint es ehrlich. Man spiirt bei ihm eben den Ichlas [ihlas] (die
Aufrichtigkeit). Man hat das Gefiihl, er interessiert sich wirklich fiir die Menschen und ihre
Probleme, er spricht eben nicht nur mit erhobenem Zeigefinger und schwingt nicht nur die
Moralkeule.“*”

In erster Linie wurde Halid als Prediger, der sich an Jugendliche und junge Erwachsene
richtet, beriihmt. Wihrend meiner Feldforschung bezeichneten viele ihn beziehungsweise
allgemeiner die Neuen Prediger als Prediger der Jugend (du‘at as-Sebab, Sg. da‘7 as-Sebab).
Heute ist Halid zumindest nicht nur ein Prediger der Jugend, unter seinen Fans finden sich
auch solche, die nicht mehr zu den $ebab zdhlen.** Dass manche Gespréchspartner - vor allem
Prediger und Professoren der Azhar - wiederholt auf Halids junges Publikum verwiesen,
hingt neben der der offenen Kritik Halids an der dgyptischen Regierung wohl auch mit dem
fir die Azhar problematischen Autorititsverlust zusammen, den die Neuen Prediger
darstellen. Halids Erfolg ist gleichzeitig ein Misserfolg des religiosen Establishments beim
Versuch, verstérkt die Jugend einer sich wandelnden Gesellschaft zu erreichen. Bei manchem
Prediger war die Vermeidung der azharitischen Kleidung (az-ziyy al-azhari) auch durch das
Vorbild Halids motiviert, im Kontext der Azhar jedoch oft nicht gern gesehen. Teilweise
wurde der Riickgriff auf westliche Kleidung kritisiert, da sie nicht dem Bild eines islamischen
Gelehrten entsprach. In islamistisch gepragten Kreisen konnte sich daran sogar der Vorwurf
des tasabbuh bi-l-kuffar (Angleichung an die Ungldubigen) anschlieRen, der auf die - in
wahhabitischen und salafistischen Kreisen stark verbreitete - Doktrin des al-wala’ wa-I-bara’
(Loyalitét und Lossagung) zuriickgeht. Hierin lag und liegt jedoch das Erfolgsrezept Halids: er
ist kein religiser Gelehrter, sondern ein ,gewohnlicher, wenngleich duRerst erfolgreicher
Agypter, der die Kompatibilitit von islamischer Religiositit und dem ,modernen‘ Leben
verkorpert.

Dieser von den traditionellen Predigern abgesetzte Stil erwichst einerseits aus der
wahrgenommenen ,Uberkommenheit’ der ersteren, welche bereits den Erfolg Sa‘rawis

mitbegriindet hatte. Zum anderen ist eine neue Konsumorientierung relevant. Der Soziologe

80 Ehd,
81 ‘Amr Halid, ,,Amr Khaled (J& 5 e)“, Facebook, https://www.facebook.com/AmrKhaled/ (letzter Zugriff:
15.11.2024).
%92 Gerlach, Zwischen Pop und Dschihad, S. 41.
5 Vgl. Heigilt, Islamist rhetoric, S. 41.
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Patrick Haenni hat den Begriff des ,Markt-Islam* (Islam de marché) geprigt, womit er einen
konsumorientierten, in Teilen liberalen Islam bezeichnet, den er als AuRerung einer
zeitgendssischen globalen Jugendkultur versteht.* Fiir diese eignet sich die klassische Figur
des Moscheepredigers schlecht, weil dieser - zumindest in seiner gingigen Form - Werte
verkdrpert, die aus Sicht vieler Jiingerer mindestens einer Anpassung bediirfen. Moderne
Konsumgewohnheiten kommen beim traditionellen Prediger eher nicht zum Tragen,
insbesondere nicht im positiven Sinn. Wenn Halid hingegen iiber den Sommer am Strand in
Alexandria spricht oder aus ,,seiner” modisch und teuer eingerichteten Wohnung sendet,
geht es auch um moderne Konsumgewohnheiten, im einen Fall explizit, im anderen implizit.
Der Neue Prediger stellt also eine Kombination aus modernem Unternehmer und religiésem

Lebensstil dar, seine Religiositit ist ,,marktfreundlich.“**

»1l semble bien que la mobilisation de 'imaginaire entrepreneurial repousse par
nature l'islam de marché hors de la matrice islamiste. Les préoccupations d‘ordre
identitaire de I'islamisme, I'entrepreneur religieux de I'islam de marché ne les partage
pas, pour des raisons de commercialisation imposant de fait une « look west policy » [...]
L’entrepreneur de I'islam de marché percoit I'islamisme comme le vecteur de toutes
les grandeurs rejetées par le nouvel esprit du capitalisme, notamment I'inadaptabilité,
'autoritarisme, la rigidité, I'intolérance. Au contraire, on retrouve, a tous les niveaux
de I'islam de marché, les trois grands motifs de la littérature managériale des années
1990: I'anti-autoritarisme, I'éloge de la souplesse et de la réactivité, et la réalisation

individuelle. %%

Diese Motive finden sich auch bei Halid. Seine Marktfreundlichkeit ist antiautoritir,
flexibel und anpassungsfahig, vor allem aber vom Ideal religioser und Skonomischer
Selbstverwirklichung  getragen. Der Unternehmergedanke umfasst bei Halid
unterschiedliche Bereiche: Zum einen stellt Halid selbst einen Unternehmertyp dar, den er
als gelernter Buchhalter und erfolgreicher Self-made-Man tiberzeugend zu verkdrpern weiR.
(Einem Zeitungsartikel aus dem Jahr 2008 zufolge verdiente Halid mit jedem Programm zwei
Millionen dgyptische Pfund. Laut Forbes Arabia ist Halid der reichste islamische Prediger,
sein Einkommen wurde im Jahr 2007 auf zweieinhalb Millionen Dollar geschitzt.*”) Zum

84 Patrick Haenni, L'Islam de marché: L’autre révolution conservatrice, hrsg. v. Pierre Rosanvallon und Thierry Pech,
Paris: Seuil, 2005. (Ubers. JS.)
5 Ebd., S. 59. Haenni zitiert hier Lars Rodseth und Jennifer Olsen, ,Mystics against the market: American
religions and the autocritique of capitalism*, Critique of Anthropology 20, Nr. 3 (2000): S. 265-288.
%¢ Haenni, L'Islam de marché, S. 91. Ausschnitte dieses Zitats auch bei Hoigilt, Islamist rhetoric, S. 42.
%7 Aaron Rock-Singer, ,,Neoliberal da‘'wa: The Egyptian New Preachers (al-du‘a al-judud) and the restructuring of
transnational religious preaching and practice®, in: Culture of da‘'wa: Islamic preaching in the modern world, hrsg. v.
Itzchak Weismann und Jamal Malik, Salt Lake City, UT: University of Utah Press, 2020: S. 193-207, 303-309: hier:
S.199.
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anderen propagiert sein ,Unternehmer-Islam‘ die eigene Selbstoptimierung und -
vermarktung im Sinne des achievement. Die erfolgreiche und effiziente Selbstoptimierung
manifestiert sich im gesellschaftlichen Aufstieg. Botschaft und rhetorisches Image Halids
greifen ineinander. Der religiose und gesellschaftliche Erfolg, den Halid durch Auftreten und
Erscheinungsbild verkorpert, fungiert als Beweis seines Erfolgsrezepts.

Der Erfolg Halids ist jedoch nicht allein eine Frage des Images, sondern auch der
rhetorischen Performanz. In seinem Predigtstil, der sich an dem Sa‘rawTs einerseits und dem
der amerikanischen Televangelists andererseits orientiert, werden die durch das
Fernsehformat ermdglichten darstellerischen Moglichkeiten rhetorisch bis ins Detail

ausgenutzt.

3.2.2  NEUER PREDIGTSTIL

Offentliche Rede ist seit jeher von einer Kombination aus Belehrung und Unterhaltung
geprigt. Die antike Rhetorik und die adab-Literatur thematisieren diesen Aspekt und auch
das islamische Predigtwesen ist verschiedentlich davon gepragt.**®Allerdings wurde dem gass
(Geschichtenerzahler) die Unterhaltungsabsicht vorgeworfen. Wie oben ausgefiihrt, hat etwa
Ibn al-Jawzi dessen Erzdhltechniken geriigt, wo sie auf eine Steigerung des
Unterhaltungswertes zielten. Einerseits wirkt diese alte Kritik bis heute nach, einen Prediger
mit einem gass zu vergleichen, ist kein Kompliment. Jedoch haben ab der zweiten Hélfte des
20. Jahrhunderts auch solche Prediger eine wachsende Anerkennung erhalten, die mit
unterhaltenden und schauspielerischen Elementen deutliche Parallelen zum
Geschichtenerzédhler aufweisen, wobei der Begriff qgass jedoch stets gemieden wird.
Anschaulich ist der gewandelte Blick auf Schauspieltechniken bei Galwas, dem ersten Dekan
der in den Siebzigerjahren umstrukturierten Fakultdt fiir islamische Mission (kulliyyat ad-
dawa al-islamiyya). In seinem Homiletikhandbuch stellt er die rhetorische Frage ,was
verbietet es dem Prediger (hatib) aus der Schauspielkunst und dem theatralischen Vortrag
seinen Nutzen zu ziehen?* Schlieflich handele es sich bei diesen um ,niitzliche und
wirksame Mittel.“*” An diesem Zitat wird deutlich: In der zweiten Halfte des 20. Jahrhunderts
darf der Prediger entsprechende Mittel nicht nur verwenden, er soll (‘alayhi) dies sogar tun.
Die Aufforderung bei Galwas ist emblematisch, man muss sie als notwendige Konsequenz des
ab Ende des 19. Jahrhunderts einsetzenden ,Erwachens der Rhetorik“ (istigaz al-hataba)
verstehen. Der Autor dullert diese Empfehlung fast en passant, hinter dieser steht jedoch
einer zentraler Aspekte des rhetorischen Wandels: Zu Beginn des rhetorischen Erwachens

8% Jonathan P. Berkey, Popular preaching and religious authority in the medieval Islamic Near East, Seattle, WA:
University of Washington Press, 2001, S. 15; Leder, Ibn al-Gauzi, S. 21; Pellat, Le milieu basrien, S. 114; Goldziher,
Muhammedanische Studien, Bd. 2, S. 160-162; Goldziher, ,,'All b. Mejm{in al-Magribi und sein Sittenspiegel des
Ostlichen Islam. Ein Beitrag zur Culturgeschichte, S. 320-321; Pedersen, , The Islamic Preacher®, S. 243;
Pedersen, ,,The criticism of the Islamic preacher®, S. 225-227.
8 Galwas, Qawa'id ‘ilm al-hataba, S. 219.
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war der Bezug auf den Schauspieler ein eher vorsichtiger, Parallelen wurden zwar anerkannt,
von einer expliziten Orientierung am Schauspieler in Anbetracht der Gefahr, der Prediger
konne affektiert und tibertrieben wirken, jedoch abgeraten.’® Das hat sich offenbar gedndert.

Die Epoche der Fernsehprediger beginnt, wie erwahnt, mit Sa‘rawi in den Siebzigerjahren
und findet mit Mustafa Mahmid und Zaglal an-Najjar (geb. 1933) ihre Fortsetzung. Der
ehemalige Arzt Mahmiid predigte ebenfalls bereits in den Siebzigerjahren im Fernsehen. In
seiner Sendung Al-ilm wa-l-iman (,,Die Wissenschaft und der Glaube“) erklirte er einem
Massenpublikum Naturphdnomene, wobei er diese jeweils auf Gott als ersten Grund
zurilickzufithrte.”! Der ab den Neunzigerjahren auftretende gelernte Geologe Zagliil an-Najjar
machte in seinen Sendungen die Verbindung moderner Wissenschaft mit Koran und Sunna
zum Hauptthema.”? Neben Sa‘rawi diirfen auch Mahmiid und an-Najjar als Vorginger Halids
gelten, sind jedoch in ihrem Erfolg nicht annihrend mit Sa‘rawi vergleichbar. Zu nennen ist
des Weiteren der Azhar-Absolvent Halid al-Gindi, der mit seiner Sendung Al-hatif al-islamt
(,,Das islamische Telefon“), einer Art fatwa-Auskunft, in der die Zuhérer am Telefon Fragen
stellen kénnen, die der islamische Gelehrte ihnen beantwortet, einige Berithmtheit erlangte.
Spédter hat er den Fernsehsender al-Azhari gegriindet, der die Postionen der Azhar in der
islamischen Medienlandschaft verbreiten sollte.”” Gindis erste Erfolge iiberschnitten sich mit
den Anfingen Halids, von dem er jedoch schnell iiberholt wurde.”™ Méglicherweise hat dazu
das azharitische Image Gindis beigetragen, von dem Halid sich bewusst absetzte.”

In sprachlicher Hinsicht steht Halid in der Tradition seiner Vorgénger, insbesondere
Sarawis. Er spricht ausschlieRlich im Kairiner Dialekt, abgesehen von hadit- und
Koranzitaten, die er selbstverstindlich auf Hocharabisch zitiert. Charakteristisch ist fiir ihn
eine ausgeprigte Sprechdynamik. Passagen mit normalem Sprechtempo wechseln sich
regelmidRig mit sehr schnellen und (einigen wenigen) langsamen ab. Um die Relevanz eines
Anliegens zu verdeutlichen, spricht er lauter und erregter, wobei er gegebenenfalls die
Tonhghe seiner ohnehin verhiltnismiRig hohen Stimme zusitzlich anhebt, auf Grund derer
manche Halid als ,,effeminiert” (muhannat) bezeichnen. Fiir ,Vertrauliches* wihlt er eine leise
Stimme. Wird es hingegen emotional, flieRen durchaus Trénen, ein Stilmittel, das bei Halid

regelmiRig zum Einsatz kommt, etwa bei abschlieRenden Bittgebeten (du'@).

3.2.2.1 Dramatische Predigt und Mimesis
Unter den Neuen Predigern setzt Halid die in den Handbiichern thematisierte Nahe von

Redner und Schauspieler am konsequentesten um. Wenn er Begebenheiten aus der

%0 Beispielsweise: Mahftz, Fann al-hataba, S. 67.
%1 Armando Salvatore, ,,Social differentiation, moral authority and public Islam in Egypt: The path of Mustafa
Mahmud*, Anthropology Today 16, Nr. 2 (2000): S. 12-15, hier: S. 13. Vgl. Seetren, ,,Two Narratives®, S. 54.
%2 Sgetren, ,,Two Narratives®, S. 78, 83-84.
%3 Ebd., S. 89-90.
%4 Asef Bayat, ,,Piety, privilege and Egyptian youth®, ISIM Newsletter 10 (2002): S. 23, hier: S. 23.
%5 al-Baz, Du‘ah fi l-manfa, S. 35-36.
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Vergangenheit erzdhlt, etwa von Akteuren der islamischen Friihzeit berichtet, stellt er diese
regelmilig selbst dar, ,,schliipft” in ihre Rolle, indem er ihre Gestik und Mimik nachahmt.*
Solche ,,dramatischen® Darstellungen - im urspriinglichen Sinne des Wortes, Drama meint
Handeln - sind Halids Erkennungsmerkmal. Sein Predigtstil ist auch in diesem Punkt als
Fortfithrung des Stils Sa’rawis zu verstehen, der mimische und gestische Mittel ebenfalls in
bedeutendem Umfang eingesetzt hatte. Anhand einer kurzen Sequenz, sei diese
Erzdhltechnik bei Halid dargestellt.

Die ausgewdihlte Passage®’

stammt aus der fiinften Folge von Halids Sendung Ma‘a at-
tabiin (,Mit den Nachfolgern“, gemeint sind die Nachfolger der sahaba, der
Prophetengefihrten), die im Ramadan 2011 ausgestrahlt wurde. Thema der Folge ist der
Enkel des Propheten Husayn ibn ‘Al ibn Abi Talib (626-680), dessen Kopf einer Uberlieferung
zu Folge - wie bereits erwidhnt - in der Kairiner Husayn-Moschee begraben liegt.

Zunichst fithrt Halid die historische Situation ein. ‘AlT ibn Abi Talib erzahlt seinem damals
zehnjihrigen Sohn Husayn (die Zene spielt also ungefihr im Jahr 636) aus der Frithzeit von
Muhammads Prophetentum. Er berichtet, wie die Quray§ Muhammads Onkel Abu Talib
ersuchten, er moge seinen Neffen Muhammad {iberzeugen, von der Verkiindung seiner
neuen Religion abzulassen. Die Mekkaner standen Muhammads Botschaft zu diesem
Zeitpunkt dullerst ablehnend gegeniiber, da er die Religion ihrer Ahnen in Frage stellte. Halid
erzdhlt dem Zuschauer das Ereignis jedoch nicht selbst, sondern baut eine narrative
Zwischenstufe ein. Er spricht in der Rolle ‘Ali ibn Abi Talibs, wodurch der Zuschauer in die
Rolle Husayns versetzt wird, der dem Bericht seines Vaters folgt. Halid sitzt mittig vor der
Kamera, der Zuschauer somit an der ,gedachten® Stelle Husayns. Wenn Halid mit dem

Zeigefinger auf den ihm gegeniibersitzenden Husayn deutet, deutet er auf den Zuschauer:

%6 Seetren hat Halids mimetische Darstellung und einige theoretische Implikationen skizziert sowie teilweise
mit Screenshots hinterlegt. (Seetren, ,,Two Narratives®, S. 39-40, 146-147, 200.) Er fiihrt sie jedoch nicht auf die
islamischen Homiletikhandbiicher zuriick.
Eine Betrachtung der hier im Folgenden analysierten Sequenz findet sich in verkiirzter Form und ohne
Screenshots in: Scholz, ,,Dramatic Islamic preaching*.
%7 ‘Amr Halid, ,Sayyidna al-Husayn“, https://www.youtube.com/watch?v=RGlaR57rPig (letzter Zugriff:
28.06.2017), Min. 6:02-7:15.
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Bild 22
Fiyom mina l-ayyam, quraysu kullaha rahat li-giddak it-tant illi huwa abi sayyidna ‘Ali, wa-"aliluh:

(Eines Tages gingen die Qurays alle zu deinem anderen Grofvater, dem Vater unseres Herrn ‘Ali, und sagten zu ihm:)

Die erdffnende Floskel fi yom mina l-ayyam (eines Tages) erinnert an den Beginn eines
Mirchens. Halid (beziehungsweise ‘Ali) berichtet, dass sich die Quray$ versammeln und zu
Muhammads Onkel Abt Talib gehen.

NN ¢
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Bild 23
(Halid zieht mit seinen Hiinden einen Kreis, um zu unterstreichen, dass alle Qurays gemeint sind.)

Es folgt die direkte Rede der Qurays, die Aba Talib auffordern, ihnen Muhammad
auszuliefern.
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Bild 24
Stb lina Muhammad, naf al bihi ma $a’.
(Uberlass uns Muhammad und wir machen mit ihm, was er will.)
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Der Erzdhler ‘All (beziehungsweise Halid) beschreibt daraufhin einen Szenenwechsel

Seine Hinde liegen jetzt, wihrend er diegetisch (erzdhlend) - und nicht mimetisch
(nachahmend) - berichtet, ruhig vor ihm auf dem Tisch:

| SgaN ‘\\\\\\\\'\\\\ .'/"

-

Bild 25
fa-giddak rah li-n-nabt wa-"alloh ...
(Daraufhin ging dein Grofvater [d.h. Aba Talib] zum Propheten und sagte zu ihm ...)

Diese Haltung nimmt Halid regelméRig ein, wenn er in der Rolle des Erzéhlers spricht. Im
ndchsten Schritt gibt er die direkte Rede Abu Talibs gegeniiber Muhammad wieder. Dazu
mimt er Abt Talib, Halids Gesichtsausdruck und seine ausgestreckten Arme mit nach oben
gedffneten (d.h. leeren) Handfldchen bringen dessen Hilflosigkeit zum Ausdruck:

Bild 26
Ya'ani and mi$ "adir ‘alayhum.

(Was soll ich tun, ich bin machtlos gegen sie.)

Erneut wechselt Halid in die Rolle des Erzdhlers. Seine Hande liegen ruhig auf dem Tisch,
er fiihrt die Antwort Muhammads ein:
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Bild 27
fa-salla llahu “al kilmithu l-mashara:

(Und [der Prophet] Gott segne ihn, sagt sein beriihmtes Wort...)

Es folgt Muhammads direkte Rede. Halid markiert den Rollenwechsel von Erzdhler zu
Muhammad gestisch und mimisch. Er hebt seine Hinde und begleitet die Worte Muhammads,
der den Wunsch seines Onkels mit einem leichten Absenken der Stimme und resoluter Gestik
entschieden ablehnt: ,,Selbst, wenn sie die Sonne in meine rechte Hand legen und den Mond
in meine Linke, damit ich von dieser Sache [d.h. der Verkiindung des Islam] ablasse, wiirde
ich nicht von ihr ablassen, bis Gott seine Sache verdeutlicht hat oder ich in seinem Dienst
[wortlich: auf seinem Weg] sterbe.“ Halids erhobener rechter Zeigefinger markiert die
Vehemenz. Bei den Worten ,,wenn sie die Sonne in meine rechte Hand legen wiirden* streckt
er seine rechte Hand aus und richtet seinen Blick auf diese. Mit der Linken verfihrt er im

Anschluss analog, so dass er kurz darauf beide Hinde ausgestreckt vor sich hilt:
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Bilder 28 und 29
»Wa-llahi, ya ‘amm, law wada‘t $-Samsa fi yamini....
(Bei Gott, mein Onkel, selbst wenn sie die Sonne in meine rechte Hand legen ...)
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Bilder 30 und 31
... wa-l-qamara ft $imalt ..

(... und den Mond in meine linke, ...)

Mit ausgestreckten Hinden und den Zuschauer direkt anschauend, unterstreicht Halid in

der Rolle Muhammads, dass er selbst im Tausch gegen die gesamte Welt ...

Bild 32
... law id-dinya, id-dinya kullaha ...
(.. wenn sie [mir] die Welt, die ganze Welt [geben] wiirden, ...)

... nicht bereit wire, von seiner Verkiindigung abzulassen:

Bild 33
... ‘ala an atruk hada l-amr ...

(.. damit ich von dieser Angelegenheit [der Verkiindigung des Islams] ablasse, ...)
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Bilder 34 und 35
... ma taraktuh ...
(.. ich werde davon nicht ablassen ...)

... hatta yuzhirahu llah aw-amata fi sabilih.*

(... bis Gott ihm [den Islam] zum Sieg verhilft oder ich auf seinem Weg sterbe.)

Der Hohepunkt der kurzen Anekdote ist erreicht. Die Kamera zoomt aus dem Bild und
zeigt Halids Schreibtisch im Innenhof der Ibn Tilin Moschee aus einigem Abstand.

Die hier dargestellte emotionale performative Darstellung entspricht verschiedentlich
den oben herausgearbeiteten Empfehlungen der Rhetorik- und Homiletikhandbiicher.
»Sowohl das Gesicht als auch der Blick sollen als Spiegel (mir’ah) der Seele fungieren und ihre
Emotionen (‘awatif) darstellen.“**® , Der Wiitende verzieht die Stirn, verzerrt sein Gesicht und
ballt die Hiande zur Faust.“*” Oben habe ich auf die Selbstaffizierung zur Fremdaffizierung
verwiesen. Diese kommt insbesondere bei Halid, der regelmiRig mit einer deutlich
emotionalen Darstellung seine Studiogdste und Zuschauer emotional involviert, zum Tragen.
Die durch eine entsprechende rhetorische Performanz begiinstigte Identifikation des
Zuschauers mit den handelnden Personen ermdéglicht ein unmittelbares Erlebnis als eine rein
diegetische Erzdhlung. Mahfiiz, der fritheste Autor eines modernen arabischen islamischen
Homiletikhandbuchs, hatte mimische, gestische und stimmliche Techniken empfohlen, den

Prediger aber auch davor gewarnt, als Schauspieler zu agieren, dies kénne als unnatiirlich

8 Mahfiiz, Fann al-hataba, S. 67; Sayhii [Cheikho], TIm al-adab, Bd. 2: ‘ilm al-hataba, S. 142.
%9 Abl Zahra, Al-hataba, S. 133.
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und {ibertrieben wahrgenommen werden.””® Diese Kritik duRerten auch manche meiner
Gesprachspartner an Halid, insbesondere Prediger im Kontext der Azhar. Er sei kein Prediger,
sondern ein Schauspieler, seine Predigt pathetisch. Galwa$§ hingegen hatte dem Prediger
empfohlen, sich die Techniken des Schauspielers zu eigen zu machen.’"

Die soweit besprochene Passage bleibt im Anschluss rhetorisch interessant. Halid

thematisiert jetzt die Wirkung des soeben durch ‘AlT Ibn Abi Talib gegeniiber Husayn

Vorgetragenen:

Bilder 37 und 38
At-tiflu s-sugayyir, [korrigiert sich] al-Hasan wa-l-Husayn ...
(Der Kleine Junge, [korrigiert sich] Hasan und Husayn ...)

Bilder 39 und 40
... simi‘u l-kalam da u-byithassu "awt.
(... hérten diese Worte und fiihlten [sie] heftig.)

Flir einen kurzen Moment spricht Halid in der Rolle des Erzdhlers und stellt den
Riickbezug zu Hasan und Husayn her. (Zu Beginn der Passage hatte Halid lediglich Husayn als
Zuhdrer eingefiihrt, an dieser Stelle benennt er beide, Hasan und Husayn, als Zuhdrer.) Mit
leicht zusammengekniffenen Augen wechselt der Prediger in die Rolle Hasans und Husayns
und bringt deren Spannung auf das nun Folgende zum Ausdruck. Bereits das Verb des ersten

Satzes - ,,simiu* (sie horten) - stellt er gestisch dar, indem er seine Hinde an die Ohren legt.

%10 Mahfiiz, Fann al-hataba, S. 67.
o1 Galwas, Qawa'id ‘ilm al-hataba, S. 219.
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Seinen Gesichtsausdruck wandelt er nun schrittweise und driickt zunachst mimisch die

aufkommende Wut der beiden Kinder aus, im Anschluss ballt er seine Hande zu Fausten:

Bilder 41 und 42
Wa-hassti inna I-ha”...

(Sie fiihlten, als ob die Wahrheit/Pflicht ...)

Die Identifikation der Kinder mit dem Erzdhlten ist, wie Halid ausfiihrt, so stark, dass sie
sich fiihlen, als sei ihnen das Berichtete selbst widerfahren, als sei die dargestellte Wahrheit
beziehungsweise Pflicht (hagqq) des Propheten Teil ihrer selbst. Zur Darstellung ihrer
Empathie kneift der Prediger sich mit der linken Hand in die rechte.

Bild 43
... guz’i minhum, hitta minhum.

(... ein Stiick von ihnen, ein Teil von ihnen [selbst] wire.)

Aus rhetorischer Perspektive ist wiederum die Identifikation des Zuhdrers mit Halid
beziehungsweise den dargestellten handelnden Personen relevant. So, wie die beiden
zuhorenden Kinder - Hasan und Husayn - die Geschichte wahrnehmen als geschehe sie ihnen
am eigenen Leib, soll es auch der Zuhorer tun. Auf diese Identifikation des Zuschauers ist die
Darstellung ausgerichtet. Noch einen Augenblick zuvor hatte Halid in der Rolle Husayns -
beziehungsweise beider Kinder - gesprochen, jetzt nimmt er erneut die Rolle und Haltung
des Erzdhlers ein. Seine Hinde liegen ruhig vor ihm auf dem Tisch, mit entspanntem

Gesichtsausdruck wendet er sich an ,den‘ Zuhdrer (er spricht ihn im maskulinen Singular an)
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und fragt ihn mit angehobenen Augenbrauen, wie es um ihn stehe, ob er die Wahrheit

beziehungsweise Pflicht liebe beziehungsweise schitze und ihr entsprechend handle.

Bild 44
Inta bithibb il-ha?
(Magst du die Wahrheit/Pflicht?)

Der Prediger beantwortet die Frage selbst, indem er feststellt, der Zuhorer habe sich das
Recht eines anderen genommen. Die gewdhlte Wendung ist abstrakt - sie verweist pauschal
auf eine nicht ndher bestimmte Verfehlung des Zuhdrers - und damit geeignet, in der einen

oder anderen Weise auf jeden Zuhorer beziehungsweise jede Zuhorerin zuzutreffen.

Bild 45
Inta wakil ha” hadd.
(Du hast dir das Recht eines anderen genommen.)

Im Anschluss fragt Halid den Zuhdrer nach dessen Ndhe zum Propheten, beziehungsweise
zu Husayn, die dem Zuhorer als Vorbilder dienen sollten:
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Bild 46
inta ugayb mina n-nabi?
(Bist du dem Propheten nah?)

Bild 47
inta ugayb mina l-Husayn?
(Bist du Husayn nah?)

Noch bevor er die Frage vollstindig ausgesprochen hat, schiittelt Halid den Kopf,
antwortet also erneut an der Stelle des Zuschauers. Heute sei der Tag der Wahrheit

beziehungsweise der Pflicht, der Tag, iiber den er spreche:

Bild 48
Da yom il-ha”, il-yom illi and bahkih.
(Das ist der Tag der Wahrheit/Pflicht, der Tag von dem ich spreche.)

Halid wiederholt nun die unterstellten und unspezifischen Verfehlungen des Zuschauers:

234



Bild 49
Ewa, btkiin tisma“ hal’it il-ha” in-nahar da ...
(Ja, du hérst dir heute gerade die Folge der Wahrheit/Pflicht an...)

Bild 50
wa-tkiin wakil ha” hadd.
(.. und du hast dir das Recht eines anderen genommen.)

Bild 51
Wa-tkin zalim li-hadd.
(Und du hast einen andern ungerecht behandelt.)

Nachdem er erneut auf abstrakte Verfehlungen des Zuhorers verwiesen hat, wechselt

Halid zu Husayn. Dieser sei einerseits zur Wahrheit und Pflicht erzogen worden ...
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Bild 52
It-tifl il-Husayn ...
(Der kleine Husayn ...)

Bild 53
... halli balko, howa trabba ‘ald I-ha” ...
(.. hort zu, er wurde zur Wahrheit/Pflicht erzogen ...)

... gleichzeitig habe der Prophet ihm jedoch Gerechtigkeit widerfahren lassen und ihn mit
mitfithlender Liebe (hubb hanan) erzogen.

Bild 54
... bass finafsi l-wa’t ...

(... aber gleichzeitig ...)
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Bild 55
... in-nabiyyu sallg wa-sallam
(... hat der Prophet, Gott segne ihn, ...)

... iddalo I-ha”...
(... ihm Gerechtigkeit widerfahren lassen ...)
(Imitiert durch Austrecken der Hiinde eine Umarmung Husayns durch den Propheten.)

Bild 57

... wa-‘allimo ma‘a I-hubbu I-hanan.
(... und ihn mit mitfiihlender Liebe erzogen.)
(Halid schliefst die Arme zu einer festen Umarmung.)
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Bild 58
(Ende der Passage, Halid schweigt fiir einen kurzen Moment.)

Dank dieser abschlieRenden Bemerkungen endet die Passage, wenngleich Halid zuvor
unspezifische  Verfehlungen des Zuhdrers unterstrichen hatte, mit einem
,versohnlichen Ton. Die ,mitfiihlende Liebe (hubb hanan) meint hier Nachsicht und
Barmherzigkeit. Der Zuhdrer darf sich, sofern er der Wahrheit beziehungsweise Pflicht (haqq)
gerecht wird, also dem Propheten beziehungsweise Husayn die Treue hilt, trotz seiner

Verfehlungen der Zuwendung des Propheten beziehungsweise Husayns gewiss sein.

3.2.2.2 Erlebter Islam oder ,,a new experience for Islam*

Die Wirkung der schauspielerischen Nachahmung der dargestellten Personen (Mimesis)
beruht auf der dsthetischen Identifikation des Zuschauers mit den handelnden Personen. Auf
diese Identifikation sind die eingesetzten rhetorischen Mittel ausgelegt: Verkorperung der
handelnden Personen durch direkte Rede mit enstprechender stimmlicher Anpassung sowie
gestischer und mimischer Darstellung ihrer Emotionen. Auch die eingangs angemerkte
narrative Dopplung ist nicht zufillig: Auf der narrativen Ebene spricht ‘Al mit Husayn, wie
auf der extra-narrativen Halid mit dem Zuschauer. Der Prediger spricht damit
gewissermallen als ,Vater* beziehungsweise ,Erzieher* des Zuschauers. Halid nutzt die
Identifikation des Zuschauers mit den handelnden Personen: Er setzt die Erzdhltechnik zur
rhetorischen Uberzeugung ein und ermdglicht gleichzeitig einen gesteigerten
Erlebnischarakter; durch Reduzierung des diegetischen Anteils und Erweiterung des
mimetischen kann der Zuschauer das Dargestellte - und nicht nur Erzdhlte - selbst erleben.

Zur Frage der dsthetischen Identifikation beziehungsweise Empathie lohnt sich ein
kurzer Exkurs: Theodor Lipps hatte zu Beginn des 20. Jahrhudnerts das Mitempfinden der
Bewegungen eines Seiltdnzers durch dessen Beobachter beschrieben. Dieser fiihle sich, als
stiinde nicht nur der Tadnzer auf dem Seil, sondern er selbst. Lipps hat fiir diesen Eindruck die
Wendung ,,[i]ch fithle mich selbst in ihm* geprégt.”? Deutlich spater, im Jahr 1992, wurde mit

°2 Allan Young, ,,Kultur im Gehirn: Empathie, die menschliche Natur und Spiegelneuronen®, in: Wie geht Kultur
unter die Haut? Emergente Praxen an der Schnittstelle von Medizin, Lebens- und Sozialwissenschaft, hrsg. v. Jorg
Niewdhner, Bielefeld: Transcript, 2008: S. 31-54, hier: S. 35,
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den Spiegelneuronen die neurologische Grundlage fiir dieses Phidnomen entdeckt.
Spiegelneuronen sind Nervenzellen im Gehirn von Primaten, die bei der Beobachtung von
Handlungen neuronale Aktivitdten im Gehirn ausldsen, die in Teilen denjenigen vergleichbar
sind, die bei der tatsdchlichen Durchfithrung der beobachteten Handlungen stattfinden. Die
Beobachtung dargestellter Emotionen - etwa bei einem Schauspieler - 16sen beim Beobachter
dhnliche neuronale Aktivitdten aus, wie wenn dieser die Emotionen selbst erlebt, was er
somit in gewisser Hinsicht tut. Teilweise werden sogar dieselben Muskeln aktiviert, die der
Schauspieler nutzt, was den empathischen Nachvollzug der mimisch und gestisch
dargestellten Emotionen begiinstigt:"”® , The brain, then, operates like a small theatre,
producing representations of action and emotion that are not necessarily executed by their
audience but are nonetheless electrically experienced by them.“** Ein entsprechender Vortrag
ermoglicht also einen gesteigerten Erlebnischarakter.

Diese Erlebbarkeit diirfte den Erfolg Halids, fiir den die beschriebene rhetorische Technik
charakteristisch ist, entscheidend beglinstigt haben. Zu erkldren ist dieser Aspekt des
rhetorischen Wandels mit dem medialen Wandel und den Gegebenheiten des Mediums Film.
Die Omniprédsenz unterschiedlicher filmischer Formate in der Moderne - zunidchst im
Fernsehen, spiter auf den unterschiedlichen Video-Plattformen des Internets und
schlieBlich in den Sozialen Medien - hat sukzessive die Konsumgewohnheiten gewandelt und
zur Reduzierung der Anschlussfihigkeit klassischer Predigtformate beigetragen. Kermani
spricht mit Blick auf Koranrezitationen von der ,Weichspiildsthetik heutiger
Kulturindustrie”, die ,das  asthetische  Bewusstsein des  wahrnehmenden
Kollektivs* verdndert.’” Seine Beobachtung lasst sich auf die Predigt iibertragen, besonders
gilt das fiir die durch ihren Medienkonsum entsprechend sozialisierten jiingeren
Altersgruppen, die den groBten Teil von Halids Publikums bilden. Die Neue Predigt bedient
ein Unterhaltungsbediirfnis.

In Anbetracht der Verkniipfung von Mimesis und Katharsis ist es naheliegend
anzunehmen, dass zur Befriedigung dieses Unterhaltungsbediirfnisses auch kathartische
Effekte zdhlen. Das ldsst sich anhand des vorgestellten Ausschnittes aufzeigen. Der
Spannungsbogen ist ein kurzer, wodurch sich Verlauf und Effekt tiberschaubar skizzieren

lassen. Die von Halid erzdhlte Passage ist zundchst vom Zuhdrer losgeldst. Auf Grundlage des

B [H]umans, when watching people showing facial expressions corresponding to well-defined emotions,
covertly activate the same muscles which are involved in the creation of those expressions.“ (Antonella
Corradini und Alessandro Antonietti, ,Mirror neurons and their function in cognitively understood empathy*,
Consciousness and Cognition 22, Nr. 3 (2013): S. 1152-1161, hier: S. 1154.)
°% Erin Hurley, Theatre and feeling, New York: Palgrave Macmillan, 2010, S. 31. Siehe zu einigen Kritikpunkten,
etwa zum Unterschied zwischen Beobachtung und Ausfiihrung einer Handlung: Johannes Birgfeld, ,, Theater
und ...“, review of Theatre & Feeling, Erin Hurley, Anne Bogart; Theatre & Audience, Helen Freshwater, Lois Weaver;
Paradoxien des Zuschauers. Die Rolle des Publikums im zeitgendssischen Theater, Jan Deck, Angelika Sieburg,
KulturPoetik 11, Nr. 1 (2011): S. 133-143.
915 Kermani, Gott ist schén, S. 74.
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Vorbildcharakters Husayns stellt der Prediger die Frage nach dem Zuhorer. Der Prediger
beantwortet sie selbst und wirft dem Zuhérer dessen (nicht niher bestimmtes) Fehlverhalten
vor. Den Vorwurf, der Zuschauer habe sich das Recht eines anderen genommen (,,inta wakil
ha’ hadd“), wiederholt Halid mehrfach, der Zuhorer soll ein schlechtes Gewissen haben. Unter
Riickbezug auf Husayn verweist Halid auf die zu erhoffende Barmherzigkeit. Der Vorwurf
gegeniiber dem Zuhorer wird damit relativiert, er darf trotz seiner Verfehlungen auf
Barmherzigkeit hoffen. Das vorausgesetzte Eingestdndnis von Fehltritten des Zuschauers
gleich welcher Art fungiert als Grundlage fiir die - an dieser Stelle nicht ausgesprochene, aber
stets angenommene - Absicht des Zuhorers zur Besserung. Das umfasst eine doppelte
kathartische Moglichkeit: Die Hoffnung auf Barmherzigkeit lindert die Last des Fehlers, die
Absicht zur Besserung impliziert einen gelduterten Menschen.

Kathartische Aspekte spielen bei Halid jedoch nicht lediglich auf der narrativen
Mikroebene eine Rolle, sie kommen auch auf der Makroebene regelmifig zum Tragen. In
verschiedenen Predigtprogrammen weinen Halid und Zuschauer in den abschlieRenden
Minuten. Die konkreten Anlidsse oder Ausloser konnen unterschiedliche sein, im Kern
entsprechen sie hdufig dem auf der Mikroebene dargestellten Beispiel, die Rithrung erfolgt
vor dem Hintergrund des Eingestdndnisses eigener Fehlbarkeit und der Aussicht auf
Besserung. In einem gewissen Sinn nimmt Halid wie auch andere Neue Prediger eine Art
,therapeutische Funktion wahr.”

Gerhard Schulze, auf den der Begriff der ,Erlebnisgesellschaft’ zuriickgeht, hat am
Beispiel Deutschlands - seine Beobachtungen sind jedoch zumindest im Kern iibertragbar -
herausgearbeitet, dass fiir die zweite Hilfte des 20. Jahrhunderts eine gesteigerte Bedeutung
des Erlebnisses kennzeichnend ist, die sich in einem konsumorientierten Erlebnismarkt

niederschlagt.””’

Nicht nur Halid, sondern auch andere islamische Televangelists lassen sich
als konsumorientiertes Erlebnisprodukt verstehen, insofern sie in ihren Sendungen
religioses Repertoire fiir Erlebniszwecke aufarbeiten.””® Das wird insbesondere bei Halid
deutlich, dessen Produzent die Absicht formuliert hatte, mit einer Orientierung an
amerikanischen Televangelists ,a new experience for Islam“ zu schaffen.”” Die neue
Erlebbarkeit seiner Predigtprogramme griindet allerdings nicht ausschlieBlich im -
gemessen an den traditionellen Predigern - gewandelten Image und gewandelten Predigtstil,
sie wird auch von der aktiven Partizipation der Studiogéste, die ihre Probleme vor der

Kamera im Talk-Show-Format schildern, begiinstigt.

%1 Bayat, ,,Piety, privilege and Egyptian youth®, S. 23; Wise, ,,Words from the Heart*, S. 67.

%17 Gerhard Schulze, Die Erlebnisgesellschaft: Kultursoziologie der Gegenwart, Frankfurt am Main: Campus, 1992,
15 ygl, Ebd., S. 449.

¥ Wise, ,,Amr Khaled: Broadcasting the Nahda*.
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In spdteren Programmen dreht Halid verschiedentlich im Freien und fiihrt seine
Zuschauer an unterschiedliche historische Stitten der islamischen Geschichte.””® Auch das ist
Teil der &dsthetischen und rhetorischen Innovationen, die Halids Erfolg begriinden. Diese
Predigtformate riicken - wie es die Rezeptionsdsthetik fiir den Film formuliert hat - die

“2 und erweitern damit

,Vielfalt der Ferne als reproduzierte Erscheinung in die grote Nahe
»den Spielraum der dsthetischen [hier: homiletischen] Erfahrung.“** Religiése Erzdhlungen
werden neu erlebbar, wobei eine Art ,Unmittelbarkeit’ der Wahrnehmung im Vordergrund
steht.”” Zwar ist diese Unmittelbarkeit nicht ginzlich neu, wie auch schauspielerische
Techniken kein fiir das islamische Predigtwesen gédnzlich neues Phdnomen darstellen - auf
die mittelalterlichen Volksprediger (qussds) und auf Sa‘rawi wurde verwiesen -, der Umfang
entsprechender Techniken ist bei Halid jedoch gesteigert. Seinen bis heute kaum
tibertroffenen Erfolg - die Followerzahlen sind einschldgig - darf man, wenngleich ein
empirischer Beweis schwierig ist, vermutlich in groRen Teilen den rhetorischen und
filmtechnischen Fertigkeiten, der professionellen Produktion und dem Marketing
zuschreiben, die verschiedentlich den ,Nerv der Zeit* getroffen haben.

Die beschriebene Erlebbarkeit ist nicht lediglich als Unterhaltungsfaktor zu verstehen,
sie ist mit ethischen Implikationen der angesprochenen kathartischen Effekte verkniipft.
Hirschkind hat in seiner Forschung den ethischen und ,erzieherischen® Aspekt islamischer
Predigten im ausgehenden 20. Jahrhundert betont. Zwar verweist Hirschkind auf das Genre
der Homiletikhandbiicher, seine Beobachtungen lassen sich vor dem Hintergrund meiner
Analyse der Rhetorik- und Homiletikhandbiicher jedoch erweitern: Hirschkind versteht das
Horen von Kassettenpredigten als ,,a means by which ... affective orientations could be honed
in accord with models of Islamic moral personhood.“*** Unter Riickgriff auf Walter Benjamin
und Marcel Jousse verweist er auf ,,the gestures of the hands, the face and eyes, the nerves,
muscles, and breath”, die im Zusammenspiel den ethischen Zuhérer konstituieren.’”
Zunichst steht fiir Hirschkind jedoch die auditive Dimension im Vordergrund. Er schreibt:

A well-crafted sermon is understood to evoke in the listener the affective
dispositions that underlie ethical conduct and reasoning, and which, through

repeated listening, may become sedimented in the listener‘s character.“**

% ‘Amr Halid, ,,Rihla as-sa‘ada, 1-27%, https://www.youtube.com/watch?v=691dsqbbCNw&list=PLEB7B19DAC6D
C2A16 (letzter Zugriff: 1.5.2017); ‘Amr Halid, ,,Sani  hadara, 1-30%, https://www.youtube.com/watch?v=AFyfGyA
w5Gw&list=PLC153501EAOD39FFB (letzter Zugriff: 1.5.2017).
%2 JauR, Asthetische Erfahrung, S. 125.
922 Ebd., S. 126.
%3 Nattirlich ist Unmittelbarkeit nicht absolut gemeint; jede Wahrnehmung ist durch ein Medium vermittelt.
°% Hirschkind, The ethical soundscape, S. 103.
%% Ebd.
926 Hirschkind, ,,Cassette ethics”, S. 40.

241



An anderer Stelle spricht er vergleichbar von ,,the rhetorical force of ethical speech to
shape character.“”” Diese rhetorische Kraft ist zunichst diejenige der Stimme, die den
jeweiligen Affekten, die der Prediger zu ,formen’ beabsichtigt, Ausdruck verleiht und die der
Zuhorer durch empathische Identifikation verinnerlicht. Das meint wohlgemerkt nicht, dass
der Prozess nicht auch einen logisch argumentativen Anteil umfassen wiirde. Dieser ist fiir
Hirschkind bedeutend, die moralische Wirksamkeit der Predigten beruht jedoch in
besonderem MaR auf der emotionalen, affektiven Darstellung. Anschaulich sind
diesbeziiglich Verweise auf Prediger wie den Salafisten Muhammad Hassan, der die kalte
Kultur (at-tagafa al-barida), die sich vor allem an den Intellekt richtet, von einer
,warmen'‘ trennt. Letztere sei in der Lage, ,,das moralische Selbst zu korrektem Verhalten zu
bewegen.“”*® Hirschkind verweist auf die zu Grunde liegende rhetorische Theorie, die Predigt

sei eine paradigmatische rhetorische Form, er setzt diese jedoch von europiischer Rhetorik

ab:

»For da‘'wa speech and print (and, later, audio) media, the sermon provided a
paradigmatic rhetorical form, a practice that stood in contrast to the European models

of political oratory increasingly adopted by Egyptian secular nationalists.“**

Die dichotome Gegentiberstellung von islamischer Predigt (,,the sermon“*°) auf der einen
Seite und ,,europdischen Modellen politischer Rede* auf der anderen ist mit Blick auf die
modernen Rhetorik- und Homiletikhandbiicher, die unweigerlich gemeint sind, wenn von
einer Orientierung am Westen die Rede ist, schwierig. Die Darstellung suggeriert klar
trennbare Bereiche und Traditionen, spatestens in der Moderne sind die Traditionen jedoch
- wie in der Analyse der Handbiicher herausgestellt - nicht mehr ohne Weiteres zu trennen.
Die unterschiedlichen Formen der modernen islamischen Predigt (bei Hirschkind ,,da‘wa
speech®), die auch die ,freien Prediger (du‘ah, Sg. da 7) umfasst, zu denen wiederum die Neuen
Prediger (ad-du‘dt al-judud) zdhlen, ist offenkundig durch die Handbiicher geprigt.” Mit Blick
auf die Absetzung der islamischen Predigt als ,paradigmatische rhetorische Form* von
seuropdischen Modellen politischer Rede* ist hervorzuheben, dass sich die moderne

%27 Charles Hirschkind, ,,Civic virtue and religious reason®, Cultural Anthropology 16, Nr. 1 (2001): S. 3-34, hier: S.
94; Hirschkind, ,,Cassette ethics®, S. 40; Hirschkind, The ethical soundscape, S. 113.
%28 Hirschkind, ,,Cassette ethics*, S. 47; Hirschkind, The ethical soundscape, S. 132. (Ubers. JS.)
°? Hirschkind, ,,Civic virtue®, S. 86; Hirschkind, The ethical soundscape, S. 114.
%0 Zwar definiert Hirschkind hier nicht eindeutig, was er unter Predigt versteht, er hat jedoch in Anbetracht
der unterschiedlichen Predigtgenres, auf die er sich insgesamt bezieht, offensichtlich nicht nur die
Freitagspredigt im Sinn.
1 Man mag zwar in der Freitagspredigt ein Genre sehen, das sich zunichst an SarTa-rechtlichen Vorgaben
orientiert und von den rhetorischen Methoden, die die modernen Handbiicher empfehlen, weiter entfernt ist.
Selbst diese Behauptung wire mit Blick auf das breite Spektrum der Freitagspredigt jedoch schwierig.
Spdtestens bei Predigern wie Halid ist unzweifelhaft, dass die eingesetzten rhetorischen Mittel in bedeutendem
MaR der sogenannten westlichen Rhetorik ,entsprechen.’
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islamische Predigt nicht von den Handbiicher trennen ldsst. Die in diesen empfohlenen
rhetorischen Methoden scheinen mir vielmehr auch der - fiir Hirschkind zentralen -
Erziehung moralischer Identitit beziehungsweise Personlichkeit zu Grunde zu liegen. Zwar
orientieren die Handbiicher sich (auch) an der sogenannten westlichen Tradition, sie greifen
damit aber nicht pauschal auf ,Fremdes‘ zuriick (das tun sie lediglich aus einer
eurozentrischen Perspektive), denn sie beziehen sich explizit auf die arabischen Aristoteliker
sowie auf Autoren der arabischen Rhetoriktradition (‘ilm al-baldga).**

Hirschkinds These, dass die Predigt ,nicht eine einfache Unterdriickung der
Leidenschaften zur Folge hat, sondern deren Moderation beziehungsweise Einstimmung

133 ldsst sich,

(attunement) in Ubereinstimmung mit einem autoritativen Tugendmodel
sofern man die genannten Aspekte beriicksichtigt, bestdtigen. Es gilt aber die Methoden,
derer sich die islamische Predigt bedient, nicht in Abgrenzung zur europdischen
Rhetoriktradition zu verstehen; sie entstammen vielmehr verschiedentlich gerade dieser
Tradition. Thre theoretische Hinterlegung findet sich - wie im Abschnitt , Redevortrag (ada’
- actio und pronuntiatio)* dargestellt - in den Handbiichern.

Einen zentralen Punkt trifft Hirschkind, wenn er auf die Kombination von ,,classical
sermon elements with languages and narrative forms rooted in such diverse genres as
modern political oratory, television dramas, radio news broadcasts, and cinematic
montage“*** hinweist. Fiir ihn steht dabei oft die auditive Dimension im Vordergrund, etwa
Kisks ,,word as camera“-Stil.”* Dieser nimmt den Zuhorer mit ,,Regieanweisungen* wie etwa
,Komm mit“, ,wir gehen jetzt hinein...“”** sprichwértlich an die Hand und fithrt ihn von einer
Szene zur ndchsten. In der beschriebenen Hinsicht war Kisks Stil, der noch heute von vielen
bewundert wird, prigend. Bei den azharitischen Predigern konnte ich diesen Stil kaum
finden, wenngleich viele Kisk bewundern. Bei Halid ist die Aufforderung der Zuhérer zur
aktiven Imagination hingegen ein wichtiges Merkmal seines Stils. Hiufig fordert er sie auf,
sich eine Szene vorzustellen (tahl, tahili),”” womit er auf eine Aktivierung ihrer Phantasie®®
und eine gesteigerte Erlebbarkeit zielt, was seine Einladung, die erzidhlte Geschichte ,,zu
(er)leben®, verdeutlicht. So fordert Halid etwa seine Zuschauer am Anfang der Episode, aus

der die vorgestellte Passage Husayns stammt, auf: ,,ta‘al nibda il-gissa min awwilha, ta‘al n'is il-

932 7um Selbstverstiandnis der Handbiicher detaillierter: Scholz, ,,Zum islamwissenschaftlichen Blick“.
933 The adab of da‘wa, in other words, entails not a simple suppression of the passions but their moderation or
attunement in accord with an authoritative model of the virtues.” (Hirschkind, The ethical soundscape, S. 132.)
34 Ebd., S. 11.
9% Hirschkind, ,,Cassette ethics®, S. 161.
%6 Ebd., S. 163.
%7 Vgl. Heigilt, Islamist rhetoric, S. 88, 92; Seetren, ,,Two Narratives®, S. 201, 204.
%8 Die Forderung eines verstirkten Appells an die Phantasie der Zuhdrer findet sich im 20. Jahrhundert
verschiedentlich auch in der christlichen Literatur. (Siche bspw.. Walter Jens, ,Die christliche Predigt:
Manipulation oder Verkiindigung?*, in: Feldziige eines Republikaners: Ein Lesebuch, hrsg. v. Gert Ueding und Peter
Weit, Miinchen: dtv, 1990: S. 137-153, hier: S. 152.)
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“% (,Komm, lass uns die Geschichte von Anfang an beginnen, komm lass uns die

qissa
Geschichte erleben.*)

Der Einladung, die Geschichte zu erleben, entspricht einer der wichtigsten Aspekte der
Neuen Predigt: Es geht weniger darum, die Geschichten aus der islamischen Friihzeit erneut
zu hdren, die - wie es ein Prediger deutlich formulierte - ,,schlieRlich alle kennen.” Auch
unter meinen Gesprichspartnern gab es kaum einen, der, wenn ich auf die vorgestellte
Passage aus Halids Predigt anspielte, das hadit ,,und wenn sie mir die Sonne in die rechte Hand
legen und den Mond in die linke...“ nicht unmittelbar selbst mitgesprochen hitte. Es geht
vielmehr um eine neue Form, eine neue Erlebbarkeit, eine neue Identifikation mit den
bekannten Inhalten und ein neues Verstandnis islamischer Identitdt. Der islamische Glaube
erscheint in einer neuen, modischen, zeitgemifRen, an die Konsumgewohnheiten einer
jungen, wachsenden, global orientierten Mittelschicht angepassten Form.

Wie schon bei den Gespriachspartnern Hirschkinds,”® stand bei verschiedenen
Freitagspredigern (hutaba’), mit denen ich sprach, die Ausdrucksfahigkeit der Stimme im
Vordergrund. Sie galt ihnen fiir das Gelingen der Freitagspredigt als wesentlich. Muhammad
al-Hattab erlduterte, es sei wie im Fernsehen, hielt der Prediger eine Freitagspredigt mit
schwacher Stimme, so wiirde zumindest das junge Publikum umschalten, es erwarte , Kraft
und Bewegung.” Dass al-Hattab - selbst Kanzelprediger (imam wa-hatib) - auf das Genre des
Films verwies, ist bezeichnend. In den Augen vieler Agypter kann die stimmliche Performanz
des traditionellen Kanzelpredigers heute nur schlecht mit der mimischen und gestischen
Ausdrucksfahigkeit der visuellen Medien mithalten, von Aspekten wie Studiodekoration,
Einblendung von Videos, schnellen Schnitten oder multimedialen Elementen etc. ganz zu
schweigen.

Trotz des groRen Erfolges der Neuen Prediger ist eine Vorliebe fiir einen Predigtstil wie
denjenigen Halids nicht garantiert. Unter meinen dgyptischen Gespréchspartnern fanden
sich Bewunderer wie auch Kritiker. Manchen galt seine stimmlich, mimisch und gestisch
theatralische Performance als leidenschaftlich, anderen als extravagant und wieder andere
befanden, er sei iibertrieben und ,;schmierig”. ‘Ali, ein Mittzwanziger aus der Kairiner
Mittelschicht, kritisierte Halid spreche mit seinen Zuhdrern als seien sie kleine Kinder, die
nicht mit ihm auf Augenhdhe stiinden. Fiir ihn war Halids Stil unertrédglich. Manche
unterstrichen, Halid verstehe es, die Inhalte in einer relevanten und ansprechenden Weise
zu présentieren, teilweise waren sie sogar der Auffassung, die allermeisten Agypter mdgen

Halids Stil. Andere Anwesende widersprachen dieser Auffassung unmittelbar.

% Halid, ,,Sayyidna al-Husayn“, Min. 5:08-5:12.
40 within the Islamic homiletic tradition I describe here, listening is privileged as the sensory activity most
essential to moral conduct.” (Hirschkind, The ethical soundscape, S. 39.)
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3.2.3  NEUER INHALT

Traditionelle Prediger wie al-Hattab beanspruchen nicht, anders als ihre Vorginger zu
predigen, sei es im Hinblick auf die Form oder auf den Inhalt. Halid hingegen zeichnet genau
dieser Anspruch aus. Das oben erwihnte Ziel, ein neues islamisches Erlebnis zu schaffen,
speist sich einerseits aus der konsequenten Umsetzung rhetorischer Empfehlungen wie sie
sich in den Rhetorik- und Homiletikhandbiicher finden und andererseits aus dem
gewandelten Inhalt.

Zwar betont die moderne Homiletikliteratur, die Predigtinhalte sollten fiir das alltdgliche
Leben der Menschen relevant sein, allerdings fithrt dies bei den traditionellen Predigern in
der Praxis im Wesentlichen zu einem Bezug frithislamischer Ereignisse auf die heutige Zeit
oder zur Forderung der Einhaltung islamischer (beziechungsweise als islamisch erachteter)
Verhaltensnormen zur Losung gesellschaftlicher Herausforderungen und Probleme.
Tatsdchlich neue Themen erschlossen die meisten Prediger dabei nicht. Auch bei Halid finden
sich Bezugnahmen auf die islamische Friithzeit und auf (vermeintlich) islamische
Verhaltensnormen, der wesentliche inhaltliche Unterschied liegt darin, dass er diese explizit
anhand der modernen Lebenswelt der dgyptischen Mittel- und Oberschicht thematisiert und
die Kombinierbarkeit einer islamischen Identitdt mit einer modernen westlichen Lebenswelt
zum zentralen Thema macht. In dieser Lebenswelt verortet Halid sich selbst, im Gegensatz
zum traditionellen Freitagsprediger beziehungsweise islamischen Gelehrten. Entsprechend
hat Halid in seinen Predigten von Anfang an Themen wie die Sommerferien junger Agypter
am Strand von Alexandria oder Sarm al-Sayh behandelt. Dies geschah aus einer
konservativen Perspektive: die Zuhorer sollten aufpassen, der Teufel liege stets auf der Lauer.
Es sei wenig gewonnen, wenn ein Junge ein Mddchen ,rumkriege’ (die umgekehrte Option
spielt aufgrund ,klassischer” Rollenverteilung keine Rolle), landeten sie dafiir doch
schlieBlich in der Hoélle. Man diirfe sich durchaus auch verlieben, als gemeinsame Aktivitét
schldgt er allerdings das gemeinsame Gebet vor.”' Er kombiniert also die verdnderte
Lebenswelt der Jugendlichen mit einer konservativ-religiosen Praxis, wobei diese stets
attraktiv und modern konnotiert ist. Das Eingestdndnis, sich zu verlieben, wire von den
meisten traditionellen Freitagspredigern kaum zu erwarten, die Aufforderung zum Gebet
stellt hingegen auch bei ihnen ein rekurrierendes Element dar. Vergleichbar spricht Halid
alltdgliche Probleme an, beispielsweise solche am Arbeitsplatz, bei der Arbeitssuche, aber
auch den Nahostkonflikt und die politische Situation in Israel und Paléstina, wobei er stets
den Bezug zum islamischen Glauben herstellt.”*

Wiederkehrend ist die tagliche Herausforderung, als guter Muslim beziehungsweise gute
Muslimin zu leben. Die Frage der Bewdltigung dieser Aufgabe zieht sich als roter Faden durch
Halids Predigten. Es geht ihm dabei nicht um islamische Lebensfithrung im klassischen Sinn

1 Gerlach, Zwischen Pop und Dschihad, S. 35-36.
*2Ebd., S. 36.
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oder um ostentative Religiositdt, sondern um islamische Selbstverwirklichung und modernes
Lself-improvement.“ Selbstoptimierung bedeutet nicht nur religios-moralische Besserung,
sie umfasst die Steigerung des eigenen Erfolgs, des achievements in beruflicher und
wirtschaftlicher Perspektive, wobei Halid sich offensichtlich an den amerikanischen
Televangelists orientiert und Elemente einer amerikanisch-protestantischen (Arbeits-)Moral
nicht zu tibersehen sind.**’

Das Credo der islamisch-moralischen Selbstoptimierung ist von reform-islamischen
Topoi wie der tarbiyya (Erziehung) inspiriert. Zwar ist Halid verschiedentlich eine Nihe zu
den Muslimbriidern nachgesagt worden,” ein Islamist im engeren Sinn, der aktiv versucht,
demokratische Strukturen mit (vermeintlich) islamischen zu ersetzen, ist er wohl nicht.
Allerdings enthalten Halids Predigten durchaus Elemente islamistischer Diskurse. So hat er
etwa deutlich gemacht, ,,dass er den Islam und die Demokratie jeweils als ein eigenes System
begreift, und lediglich fiir eine gegenseitige Anndherung dieser beiden Systeme pladiert.****

Dabei nimmt der islamische Glaube eine exponierte Stellung ein, wenn er feststellt:

sJeder Versuch, die arabische Gesellschaft zu entwickeln und zu optimieren, bei dem
der Glaube nicht im Mittelpunkt steht, ist zum Scheitern verurteilt; denn der Glaube
ist das stirkste und schonste Element im arabischen Wesen. Solche Experimente
konnen vielleicht eine Weile gut gehen, aber der Kollaps ist vorprogrammiert. Denn
die entscheidende Wirkungsmacht fehlt.***

3.2.4  DIE TELEVANGELISTS ALS VORBILD

Zunichst ist Halid in der Nachfolge Sarawis zu verstehen, was anhand verschiedener
Elemente - der Verwendung des dgyptischen (beziehungsweise Kairiner) Dialektes, der
gesteigerten Gestik und Mimik, der Betontung der Nahbarkeit - herausgestellt wurde. Halids
Absicht, etwas Neues zu produzieren, das sich vom bisherigen Islamverstdndnis abhebt,
impliziert jedoch eine Absetzung von Sarawi. Dessen Sendungen wurden meist im
traditionellen Ambiente der Moschee gedreht, Halid tauscht dieses in den ersten Jahren
seiner Karriere gegen das Fernsehstudio, so die Sendung Kalam min al-qalb (Worte vom

Herzen‘) aus dem Jahr 2001. Spitere Programme werden teilweise, wie die hier vorgestellte

3 Haenni, L'Islam de marché, S. 10, 35, 75.
*4 Diane Singerman, ,,Amr Khaled and young Muslim elites: Islamism and the consolidation of mainstream
Muslim piety in Egypt®, in: Cairo contested: Governance, urban space, and global modernity, hrsg. v. Diane Singerman,
Kairo: American University in Cairo Press, 2009: S. 415-454.
%5 Claudia Dantschke, ,Die muslimische Jugendszene“, Bundeszentrale fiir politische Bildung,
https://www.bpb.de/themen/islamismus/dossier-islamismus/36402/die-muslimische-jugendszene/ (letzter
Zugriff: 21.09.2024).
%6 Halid zit. n. Tarek Atia, ,,Mit Fatwas gegen die Hydra des Terrors*“, Neue Ziircher Zeitung 05.12.2005. Auch zit.
bei: Dantschke, ,,.Die muslimische Jugendszene*.
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Episode, im Innenhof einer Moschee verortet sind, noch spater dreht er teilweise auch mit
einer Gruppe von Zuhdrern in der Natur.

Das Erfolgskonzept Halids wie auch seine Botschaft, die sich gegenseitig entsprechen und
bedingen, ist in entscheidendem MaR} von den US-amerikanischen Televangelists gepragt.”’
Halids Produzent, Ahmad Abi Hayba, hat selbst darauf verwiesen, von letzteren inspiriert
worden zu sein.’* Die Orientierung an den Televangelists wird an Halids Image als self-made-
man mit Anzug® und der Botschaft kontinuierlicher Selbstoptimierung oder an den
Nahaufnahmen deutlich. Mit diesen kommen - wie es unter anderen Billy Graham formuliert
hat - die Prediger zu den Zuschauern ,,ins Haus.“** In den Sendungen werden teilweise kurze
Filmausschnitte eingespielt, die als authentisch présentiert werden, in denen jedoch
mutmalllich eher Schauspieler zu sehen sind.”" Entsprechende Einblendungen ermdglichen
Szenenwechsel und somit Abwechslung. Daneben erfiillen sie auch eine rhetorische
Funktion, wenn sie eine zuvor durch den Prediger formulierte Botschaft anhand eines
konkreten Beispiels verdeutlichen und dem Argument zusétzliche Plausibilitét verleihen. Bei
Halid sind es entsprechend ,gewéhnliche® Vertreter seiner Zielgruppe, die von ihren
personlichen Herausforderungen berichten und insbesondere von ihrer Bewiltigung.

Vergleichbar wie Televangelists bei der Wahl des Drehortes (vermeintlich) private
Einblicke erlauben, geschieht dies auch bei Halid. Wahrend seine ersten Programme im

Studio verortet waren,*?

erhilt der Zuschauer ab Mitte der Zweitausendzehnerjahre
»personlichere” Einblicke, zumindest wird der Drehort in diesem Sinne prasentiert. In der
ersten Sendung aus Halids Ramadan-Programm aus dem Jahr 2015 (,,Al-iman wa-l-‘asr, ,,Der
Glaube und die Epoche“) empfingt Halid seine Zuschauer in ,seiner* Wohnung, auf
»seiner® Couch sitzend.”” Dabei kombiniert er Nahbarkeit und Spontaneitét: Der Zuschauer
darf den Prediger als ,,Gast” bei ihm ,,zu Hause* dabei ,beobachten* wie dieser sich letzte
Notizen macht, bevor der Aufnahmeleiter das Signal fiir die Aufnahme gibt, woraufthin Halid

seine Sendung formell beginnt. Dem Zuschauer wird suggeriert, er sei Zeuge der

7 Der Vergleich ist etabliert, als erster formuliert ihn: Bayat, ,,Piety, privilege and Egyptian youth®, S. 23. Im
Anschluss u.a.: Wise, ,,Words from the Heart", S. 5; Haenni, L'Islam de marché, S. 35.

%8 Wise, ,,Amr Khaled: Broadcasting the Nahda®; Gerlach, Zwischen Pop und Dschihad, S. 36.

949 Seetren, ,,Two Narratives®, S. 162.

% Bspw. ,,It’s a privilege to come into your home again this week.” (Billy Graham, Hour of decision (2012 [1953]).)
Diese Metapher findet sich verschiedentlich bei christlichen Televangelisten. (Siehe etwa: Kathrin Kohle,
,Televangelism revisited: Materialitdt und Marketingstrategien zeitgendssischer Media Ministries im Kontext
crossmedialer Darstellungsformen am Beispiel von Paula White und ihrer Sendung Paula Today“,
Inauguraldissertation zur Erlangung der Doktorwiirde, Universitit Heidelberg, 2016, S. 183 inkl. Anm. 207.)

1 Bspw. Graham, Hour of decision.

%2 Beispielsweise: ‘Amr Halid, ,,Kalam min al-qalb, 1-10%, https://www.youtube.com/watch?v=dj6W8{P1Zi0&ind
ex=2&list=PLhbs8A5De9zQtHRecOWJEFAAFHOC3v]Mg (letzter Zugriff: 1.5.2017).

%3 ‘Amr Halid, ,,Al-halqa al-@ila: Ij'al markaziyya hayatak Allah.“, https://www.youtube.com/watch?v=RbSA
pM8-FnA (letzter Zugriff: 28.06.2017).
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Aufzeichnung. Auf der Suche nach neuen Drehorten hat Halid sich spiter sogar in die Natur
begeben, stets mit einer kleinen Zuhérergruppe von fiinf bis sechs Personen.
Seine Kernbotschaft der Selbstoptimierung stellt Halid in eine einschlédgig islamische

Tradition:

»Barnamig ramadan is-sana di barnamig rawhant giddan, imant giddan, lakinno fi nafsi l-wa’t
[...] barnamig ‘amali giddan. [...] Mabda® ‘amali giddan, mabda’ min samim dinnd. Izzay n'is bi-
l-mabda’ dawwa, zayy takammil hayatak wa-inta masi bi-haza l-mabda’. U-n$if in-nabiyyu -
salla u-sallam - ‘@’i$ bi-l-mabda’ da izzay. lI-mabadi’ di mis gedida, il-mabadi’ diyyan™ gayya
min tarihna, gayya min dinna. Silsila wassalitnd in nihna nifham it-talatin mabda’ dol. Kén li-
n-nabiyy - salla u-sallam - wa-l-imam as-Safi‘7 we, we, we-I-‘Izz ibn ‘Abd as-Salam wa-I-Imam
an-Nawawi wa-Abii Hamid al-Gazalt wa-is-Sayh Sa‘rawi, wa-id-duktor ‘Al Gum'a: Silsila!
Silsila tahmil fikr talla‘na it-talatin mabda dol. Tamam, é I-gadid? Il-gadid in nihna rabitin it-
talatin mabda’ dol bi-hayati wa-hayatak. Wa-rabtin it-talatin mabda’ dol bi-Sab ‘a’iz yingah
bi-l-hayah, ‘a’iz yizbit zathu, ‘indo masri‘ u-nifso in howa yitha”oh. Nifso yi‘amil fliis, nifso
ya'is il-hayah mis yisif il-hayah.“*>®

»,Das Ramadan-Programm ist dieses Jahr ein sehr spirituelles, ein sehr
glaubensbetontes. Aber gleichzeitig [...] ist es auch ein sehr praxisnahes. Es ist ein sehr
praxisnahes Prinzip, ein Prinzip aus dem Innersten unserer Religion. Wie sollten wird
dieses Prinzip leben, wie kannst du dein Leben verbessern, wiahrend du diesem Prinzip
folgst? Und wir werden sehen, wie der Prophet - Gott segne ihn - mit diesem Prinzip
gelebt hat. Diese Prinzipien sind nicht neu, diese Prinzipien stammen aus unserer
Geschichte. Eine Kette, die uns verbindet, wenn wir diese dreilig Prinzipien
verstehen. Sie gehen zuriick auf den Propheten - Gott segne ihn - und auf Imam SafiT
und, und, und auf ‘Izz ibn ‘Abd as-Salam und auf Imam Nawawi und Aba Hamid al-
Gazali und auf Scheich Sa‘rawi und auf Dr. ‘Alf Gum‘a. Eine Kette! Eine Kette, die eine
Idee trégt, die fiir uns in diesen dreiRig Prinzipien sichtbar wird. Alles klar. Was ist das
Neue? Das Neue ist, dass wir diese dreiflig Prinzipien mit meinem und deinem Leben
verbinden, dass wir diese dreifig Prinzipien mit einem jungen Menschen verbinden,
der im Leben Erfolg haben will, der seine Personlichkeit verbessern will. Er hat ein
Projekt und er will es verwirklichen. Er will Geld verdienen, er will das Leben leben

und nicht dem Leben zuschauen.*

%4 Bei der Nahdeixis (Sg. da, di, Pl. ddl) finden sich im Kairiner Dialekt hdufig Zusammensetzungen mit hiyya,
huwwa oder hunna (daher diyya). Die Erweiterung mit -t oder -n (daher diyyan) ist vor allem im Substandard
(beziehungsweise Nonstandard) hiufig. (Manfred Woidich, Das Kairenisch-Arabische: Eine Grammatik, Wiesbaden:
Harrassowitz, 2006, S. 44.) Bei Halid relativ hufig mit -n.
%% Halid, ,,Al-halqa al-tla: Ijal markaziyya hayatak Allah.“ 2:07.
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Das Zitat stammt aus dem Jahr 2015 als Halid seine gréften Erfolge bereits erreicht hatte.
Zwar legt Halids Ankiindigung nahe, das aktuelle Programm sei ,anders“ als die
vorangegangen, das ist jedoch eher in Nuancen der Fall, eigentlich beschreibt Halid seine seit
Jahren funktionierende Erfolgsstrategie. Anschaulich ist der Fokus auf das Individuum, der

t.”°¢ Das wird auch in der Anrede deutlich. Wahrend diese sich

Einzelne steht im Mittelpunk
in der Freitagspredigt stets an die versammelten Glaubigen richtet (in der Regel ya ayyuha -
muslimin, ya ‘ibad Allah oder ya ma'asir al-muslimin) sprechen die Neuen Predigern hiufig den
einzelnen Zuschauer im Singular an. Das entspricht dem Individualismus der Zeit, wie es auch
bei der Selbstoptimierung stets um einen individualistischen Ansatz geht, wobei der Einzelne
seine individuellen Herausforderungen zu meistern hat. Auf die neoliberal inspirierte
Verbindung von persénlichem und Skonomischen Erfolg wurde bereits oben verwiesen. In
der Gesamtschau ist die Selbstoptimierung des Einzelnen auch bei Halid ein gesellschaftliches
Projekt. Es geht ihm um eine Erziehung (tarbiyya) der Gemeinschaft und letztlich der

Gesellschaft, womit er in der Tradition reform-islamischer Bewegungen steht.

3.3  SYNTHESE: ‘AMR HALID ALS FORTSETZUNG DES ,RHETORISCHEN W ANDELS'

Fiir den Erfolg Halids sind zwei Aspekte zentral: die Anpassung und Erweiterung der
Predigtinhalte im Vergleich zu seinen Vorgédngern und ein neuer Stil der Prisentation. Diese
rhetorischen und &sthetischen Neuerungen sind als Reaktion auf die verdnderten
Konsumgewohnheiten der aufsteigenden dgyptischen Mittelschicht (sowie ihrer Pendants in
anderen Lindern) zu verstehen. Im Zentrum steht die vermeintlich neue - tatsichlich jedoch
aus der nahda stammende - Botschaft, der Vereinbarkeit von islamischer Religiositdt und
Moderne. Halid bringt sie mit seinem ,Wahlspruch‘ auf den Punkt: , die Religion und das
Leben wiederverséhnen.“*’

Dem rhetorischen Wandel einer gesteigerten Erlebbarkeit entspricht der inhaltliche hin
zu alltagsrelevanten Fragen der Liebe, Jobprobleme, Umgang der Geschlechter und
Selbstoptimierung. In Teilen kniipfte Halid an vorangegangene Prediger an, in erster Linie an
Sa‘rawi, daneben an Mustafa Mahmiid und an-Naggar. Mit Verwendung des Dialekts und
Orientierung an den Fernsehgewohnheiten hatten diese sich bereits von traditionellen
Predigern abgesetzt. Bei Sa'rawi {iberwogen noch traditionelle Themen wie Koran, hadit und
figh (Rechtswissenschaft), doch auch er versuchte, die Themen verstirkt fiir den Alltag der
Menschen relevant zu machen.”® Halid ist einen Schritt weitergegangen und hat mit seiner

Verbindung einer konservativ islamischen Botschaft mit der globalisierten neoliberal

¢ Zu diesem Aspekt bei den christlichen Televangelists: Berit Bretthauer, Televangelismus in den USA: Religion
zwischen Individualisierung und Vergemeinschaftung, Frankfurt am Main; Campus, 1999.
%7 Haenni, L'Islam de marché, S. 37. (Ubers. JS)
%8 Gonzalez-Quijano, ,,Cheikh Shaarawi, star de I'< islam électronique >, S. 248.
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orientierten Populdrkultur einen ,Nerv der Zeit* getroffen. Asef Bayat hat die Entwicklung

aus einer soziologischen Perspektive interpretiert:

»the ,phenomenon of Amr Khaled* is partly an expression of ,fashion‘ in Simmelian
sense, in the sense of an outlet that facilitates a simultaneous fulfilment of the
contradictory human tendencies: change and adaptation, difference and similarity,

individuality and social norms.“**’

Der Konsum religioser Formate wie Predigten stellt fiir viele eine wichtige Dimension
ihrer religiésen Identitdt dar und ist nicht selten bedeutender als ihre dufere Markierung.’®
Halid bietet seinen Zuschauern die Moglichkeit, an einer zunehmend globalisierten Kultur
teilzuhaben, die einerseits an neoliberalen Idealen orientiert ist, etwa am Postulat
kontinuierlicher Selbstoptimierung oder dem einer - durchaus kapitalistisch zu
verstehenden - ,,pursuit of happiness“, bei Halid ist diese Teilhabe jedoch explizit islamisch
gerahmt. Ungeachtet ihrer nordamerikanischen und neoliberalen Inspiration sind die
thematisierten Ideale, Herausforderungen oder Problemldsungen stets in erster Linie
islamische. In dieser Hinsicht bedient Halid eine moderne globale Konsumkultur und vertritt
gleichzeitig stets - was keinen Widerspruch darstellt - einen konservativen Islam.

In Anbetracht dessen, dass die moderne Rezeption westlicher Rhetorik ihren Ursprung
im Kontext der nahda hat, schliet sich mit Halid beziehungsweise den Neuen Predigern, fiir
die er steht, ein Kreis: Wie herausgearbeitet wurde, entsprechen verschiedene rhetorische
Merkmale Halids den Empfehlungen der modernen Rhetorik- und Homiletikhandbiicher.
Diese gehen verschiedentlich auf die dargestellte verstirkte Rezeption westlicher Rhetorik
zuriick. Fragen der Uberzeugung schwingen in der autochthonen arabischen
Rhetoriktradition zwar mit, ihnen kommt jedoch kein anndhrend vergleichbarer Stellenwert
zu wie in der westlichen Tradition. Wahrend Moscheepredigten nicht immer unmittelbar auf
Uberzeugung ausgelegt sind, sondern teilweise schlicht die Ritualerfiillung im Vordergrund
stehen kann, ist eine Uberzeugungsabsicht bei Predigern wie Halid in aller Regel zentral. Die
Homiletikhandbtiicher hatten teilweise die mangelnde Relevanz der in der traditionellen
Predigt thematisierten Inhalte kritisiert.”" Auch in dieser Hinsicht finden sich deutliche
Entsprechungen zwischen der Praxis der Neuen Prediger und den modernen Rhetorik- und
Homiletikhandbiichern.

Aus dieser - den Mallgaben der modernen Rhetorik- und Homiletikhandbiicher
verschiedentlich entsprechenden - Praxis ist gleichwohl nicht unmittelbar auf eine (direkte)

Rezeption der Handbiicher zu schlieBen. Nicht jeder Prediger, der in seiner Predigtpraxis

%9 Asef Bayat, Life as politics: How ordinary people change the Middle East, Amsterdam: Amsterdam University Press,
2010, S. 134-135; Bayat, ,,Piety, privilege and Egyptian youth®, S. 23.
%0 Gregory Starrett, ,,The political economy of religious commodities in Cairo*, American Anthropologist 97, Nr. 1
(1995): S. 51-68, hier: S. 65.
%1 Beispielsweise: Salabi, Al-hataba wa-i‘dad al-hatib, S. 110.
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Elemente oder Strategien verwendet, die die Handbiicher empfehlen, hat diese auch den
Handbiichern entnommen. Zwar waren die meisten Prediger, die ich wihrend der
Feldforschung traf, mit den Handbiichern vertraut. Das erkldrt sich allerdings oft bereits
durch ihre Ausbildung an der Azhar oder - im Fall von Predigern, die diese Ausbildung nicht
genossen haben - durch ihre Kontakte zu anderen Predigern. So wie al-Hattab darauf verwies,
dass man die Details der SarTa-rechtlich angemessenen Kanzelperformanz zwar bei Ibn al-
‘Attar nachlesen konne, sie jedoch jedem, der regelmiRig die Freitagspredigt besucht,
geldufig sein diirften, erlernen Prediger auch weitere rhetorische Aspekte durch
Beobachtung und Nachahmung anderer Prediger, ohne notwendigerweise aktiv die
entsprechenden Theorien zu rezipieren. Manchen galt die mehrjdhrige Predigtpraxis
verbunden mit einer genauen Kenntnis anderer Prediger als bester Lehrer, einige gaben an,
sich nie mit rhetorischer Theorie beschiftigt zu haben.’ Die rhetorische und homiletische
Literatur muss zwar im Einzelfall nicht den Ausgangspunkt fiir die Praxis bilden, fiir ein
angemessenes Verstindnis des modernen Predigtwesens ist sie gleichwohl essentiell. Sie
ermdglicht eine historisch und theoretisch informierte Perspektive auf die (emischen)
Absichten, Kategorien, Erwdgungen, Theorien und Wirkprinzipien der Praxis. Méchte man
verstehen, wie dgyptische Dozenten und Prediger die islamische Predigt konzipieren und
nachvollziehen, wie sie sich entwickelt hat (und weiterhin entwickelt), ist die rhetorische

und homiletische Literatur ein wesentlicher Baustein.

3.4 EININTRO-CLIP ZUR EINSTIMMUNG (MUSTAFA HUSNI)

Im Rahmen meiner Feldforschung betonten manche Gesprachspartner, unter diesen
Professor ‘Afifi Ahmad, ehemaliger Dekan (‘amid) der Fakultit fiir islamische Mission
(kulliyyat ad-da‘wa al-islamiyya), heutzutage gelte es, nicht allein zu den Ohren, sondern auch
zu den Augen zu predigen. Damit meinten sie nicht nur die kdrperliche rhetorische
Performanz des Predigers, sondern auch die 4&sthetische Ausgestaltung medialer
Predigtformate, sei es im Fernsehen, auf Videoplattformen oder in den Sozialen Medien.

Eines der elaboriertesten Elemente sind die teilweise anspruchsvoll produzierten Intro-
Clips der jeweiligen Predigtprogramme. Die Bedeutung dieser Clips ist im Lauf der Jahre
gewachsen, neuere Predigtprogramme lassen einen deutlich gesteigerten Aufwand bei ihrer
Produktion erkennen. In der Forschung wurden diese Clips bisher offenbar nicht behandelt.
Fiir eine Analyse der Asthetik der Predigt sind sie jedoch interessant, denn sie stellen ein
eigenes dsthetisches Element der Programme dar. Entsprechende Clips kdnnen eine

t963

bildrhetorische Kommunikationsabsicht®® haben und damit auch rhetorische Funktionen

erfiillen.

%2 Unter diesen auch der salafistische Prediger Pierre Vogel (Gesprich im Oktober 2012), der jedoch nicht dem
hier primédr untersuchten Kontext zuzurechnen ist.
%3 Vgl. Lambert Wiesing, ,,Zur Rhetorik des Bildes®, in: Bildrhetorik, hrsg. v. Joachim Knape, Baden-Baden:
Koerner, 2007: S. 37-48, hier: S. 54.
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In Anbetracht der Vielfalt unterschiedlicher Predigtprogramme ist es unmoglich, einen
Gesamtiiberblick zu geben. Beispielhaft wird daher im Folgenden der Intro-Clip eines sehr
erfolgreichen Predigtprogramms Mustafa Husnis (geb. 1978) - T§ al-lahza (,Lebe den
Moment*), ausgestrahlt im Ramadan 2014 - vorgestellt und analysiert.”**

Husnl ist, wie andere Neue Prediger auch, stark von Halid geprigt und richtet sich an eine
vergleichbare Zielgruppe junger Agypter der oberen Mittelschicht und Oberschicht. Manch
einer, den ich im Kontext der Azhar auf Halid oder die Neuen Prediger ansprach, verwies
mich unmittelbar auf Husni. Er war ihnen ein angenehmeres Gesprichsthema als Halid, was
wohl einerseits auf die groRe Popularitdt Husnis im Untersuchungszeitraum - einer Studie
zufolge war er im Jahr 2015 der beliebteste Neue Prediger®® - und andererseits auf die
erwihnten Vorbehalte gegeniiber Halid in Anbetracht seiner (vermeintlichen oder
tatsdchlichen) Beziige zur Muslimbruderschaft zuriickzufithren war.

Bei der Besprechung des Intro-Clips sollen die auditive und die visuelle Ebene
beriicksichtigt werden. Zum einen ist das fiir den Intro-Clip eigens komponierte Lied zu
betrachten, wobei der Fokus auf dem Text liegt, zum anderen die mit dem Lied abgestimmten
Videoaufnahmen.

3.4.1 BESCHREIBUNG

Der unter der Regie von Hi$am ‘Abd ar-Rasil produzierte Intro-Clip bedient sich
unterschiedlicher kurzer Videoaufnahmen, deren inhaltlicher und narrativer
Zusammenhang sich nicht auf den ersten Blick erschlieRt. Zunichst wirken die Aufnahmen
wie eine Zusammenstellung kurze Eindriicke aus dem Kairiner Alltag. Die ersten
Einstellungen lassen sich anhand der folgenden Screenshots skizzieren:

—

Bilder 59 und 60

%4 Mustafa Husnf, ,,Al-halqa 2: Iradat at-tagyir, https://www.youtube.com/watch?v=a085Bv_MaWM (letzter
Zugriff: 28.06.2017). Der Intro-Clip findet sich zwischen Min. 0:16 und Min. 1:57. Die Intro-Clips anderer
Programme unterscheiden sich teilweise deutlich, sind also nur bedingt vergleichbar.
%5 Nermeen Alazrak und Alamira Samah Saleh, ,,The neo-liberal Islamic preachers: It is not enough to believe,
but you must act on your faith*“, in: Political Islam and global media: The boundaries of religious identity, hrsg. v.Noha
Mellor und Khalil Rinnawi, Abingdon: Routledge, 2016: S. 219-230, hier: S. 226.
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Bilder 62 und 63

Bilder 64 und 65

Bilder 66 und 67
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Bilder 68 und 69

Bilder 70 und 71

Bilder 72 und 73

Bilder 74 und 75
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Bilder 76 und 77

Eine verschleierte junge Frau, die in einem Haus Blumen giet (Bilder 59 und 60). Eine
kurze Aufnahme eines Hauses am Nil. (Bild 61). Ein Mann im Riickspiegel seines Autos, ein
kurzer Fokus auf ein am Autortickspiegel hingendes Amulett (Bilder 62 und 63). Der Innenhof
einer Schule mit FuRballtoren und einem Koranzitat iiber einer Tiir (Bilder 64 und 65). Ein
auf dem Nil rudernder Mann in brauner jallabiyya (Bild 66). Eine Hiuserszene in Giza mit den
Pyramiden im Hintergrund. (Bild 67). FuBball spielende Kinder in einem Wohnviertel (Bilder
68 und 69). Eine an einem Laptop arbeitende Person (Bilder 70 und 71). MutmaRliche
Arbeitsunterlagen und ein Sonnenuntergang in der Wiiste (Bilder 72 und 73). Ein
Kamelfiihrer (Bilder 74 und 75). StraRenszenen in Kairo (Bilder 67 und 77).

Zunichst lieRe sich vermuten, es handle sich bei den soweit aufgezdhlten Aufnahmen um
eine bunte Zusammenstellung von Kairiner Alltagsszenen. Kurz darauf wird deutlich, dass
der Clip eine Geschichte erzihlt, wobei die dargestellten Szenen, der Liedtext, die Harmonien
und die Melodiefithrung eng aufeinander abgestimmt sind: Wihrend die Kamera ein
gerahmtes Familienfoto zeigt (Bild 78), erklingt die and4chtig langsame Stimme des Sangers:
»Ein Moment, wir freuen uns in einem Moment“ (lahza nifrah fi lahza). Das Foto zeigt
mutmaRlich einen Vater, der zwei Kinder umarmt, ein Junge und ein Madchen zwischen
ungefdhr sechs bis zehn Jahren. Die Kamera schwenkt nach links, die Aufnahme endet, bevor
sie den linken Bildrand erreicht, auf dem vermutlich die Mutter zu sehen gewesen wire.
Neben dem Bilderrahmen liegt der ,,Popularroman® (New York Times) The knight in shining

armor der amerikanischen Schriftstellerin Jude Deveraux (geb. 1947).

Bild 78
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Ein mdglicher Grund fiir die unvollstindige Darstellung des Familienbildes erschlieRt sich
im Anschluss. Zundchst sieht der Zuschauer noch einen lachenden Tamarindensaftverkaufer
auf dem Husayn-Platz und spielende Kinder in der Wiiste (Bilder 79 und 80), mit dem Ende
des Verses wechselt jedoch die Motivik.

Bilder 79 und 80

Nun weicht die zunéchst fréhliche Stimmung des Clips einer traurigen: ,,nihzan fi lahza,
wa-l-‘umru kullu lahza“ (,,wir werden in einem Moment traurig, das ganze Leben ist ein
Moment"). Die nichste Einstellung zeigt die zusammengefalteten Hiande eines in der Wiiste
sitzenden, offenbar nachdenklichen Mannes, im Hintergrund ist die untergehende Sonne zu
sehen. Die folgende Aufnahme zeigt einen &lteren, bedriickt wirkenden und einfach
gekleideten Mann mit gesenktem Kopf vor der unscharfen Silhouette einer Moschee (Bilder
81 und 82).

Bilder 81 und 82

Es folgen wiederum neutrale Alltagsbilder. Die Hinde eines Béckers, der Teig zu einem

kleinen Fladen formt, ein Autowéscher in einer Waschanlage (Bilder 81 und 82).
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Bilder 83 und 84

Dem Wechsel von Frohlichkeit zu Traurigkeit entspricht der Vers: ,,Murra wa-sa‘dt
bitihla.“ (,Es [das Leben] ist bitter und manchmal wird es siiR*). Aufnahmen und Musik
entsprechen sich weiterhin. Wahrend das Wort murra (bitter) erklingt, zeigt die Kamera aus
der Nahaufnahme wie Biicher in einen Karton gerdumt werden, offenbar Zeichen eines
Abschieds. Im zweiten Teil des Verses - ,,wa-sa‘at bitihla“ (,,und manchmal wird es siiR*) - ist
die Aufnahme aus einer Gondel eines sich drehenden Jahrmarkt-Karussells zu sehen (Bilder
85 und 86).

Bilder 85 und 86

Leitendes Motiv ist in Text, Musik und Aufnahmen das Thema Vergénglichkeit. Der Vers
»wa-hiyye rihla tihlas bi-lahza* (,,Es ist eine Reise, die in einem Moment endet*) ist zunichst
mit einer Aufnahme des Minaretts der Husayn-Moschee, im Anschluss mit der eines

einsamen Mannes, der in die Wiiste hinausliuft, hinterlegt (Bilder 87 und 88).

F L ol

Bilder 87 und 88
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Es handelt sich um den Mann, dessen gefaltete Hinde wenige Sekunden zuvor gezeigt
worden waren. Das Falten der Hinde und das Hinauslaufen in die Wiiste konnotieren hier
Trauer. Der Grund seiner Trauer erschlieRt sich in den folgenden Szenen. Wihrend der
Sdnger den Vers ,,Ya tard illt gayy "ad illt fat min ‘umrina?* (,,Siehst du, das, was eben noch
kommt, verschwindet (bereits) wieder aus unserem Leben?) singt, wird die Aufnahme eines

Neugeborenen eingeblendet (Bilder 89 und 90).

) e

Nach einer kurzen Wiistenszene und dem Blick auf einen mit Teegeschirr gedeckten Tisch

Bilder 89 und 90

am Fenster (Bilder 91 und 92) ist ein auf weien Papier iibergrol gedruckter Koranvers in

Nahaufnahme zu sehen. (Bild 93). Dieser bestirkt den in Anbetracht der Kombination von

Sdugling und Liedtext naheliegenden Verdacht eines verfriithten Todes.

Bilder 91 und 92
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Bild 93
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Diese Bilder sind mit dem Liedvers: ,,Min illi ‘arif bukra &€ maktab lina?“ (,,Wer weiR schon,
was uns morgen vorherbestimmt ist?“) hinterlegt. Dem entspricht der Koranvers (Bild 93):
,»die, wenn sie ein Ungliick trifft, sagen: ,Wir geh6ren Gott, und zu ihm kehren wir (dereinst)
zuriick.“** Der Vers wird vor allem bei Trauerfillen zitiert; er stammt aus einer Passage, die
die gottliche Priifung und die Belohnung derjenigen, die ihr Schicksal geduldig hinnehmen,

thematisiert.’”’

Vermutlich ist also der Tod einer geliebten Person, méglicherweise des
Neugeborenen Ausléser der Trauer.

Wihrend die Musik schneller und intensiver wird, sind erneut zwei Alltagsszenen zu
sehen: eine Menschenmenge in der Kairiner Innenstadt und eine mit Zeitraffer
aufgenommene Autofahrt durch einen Kairiner Autotunnel (Bilder 94 und 95). Der

Beschleunigung der Autos im Tunnel entspricht die Beschleunigung der Musik.

Bilder 94 und 95

Bei anhaltend schneller Musik, jetzt auch mit Perkussion unterlegt, ist im Anschluss
erneut der trauernde, zuvor in der Wiiste gezeigte Mann zu sehen. Dieses Mal auf einem Stuhl
sitzend, wihrend er seinen Kopf senkt (Bilder 96 und 97).

¢ Muhammad, Der Koran, Sure 2:156.

%7 Die Passage lautet: ,,Und wir werden euch sicher mit ein wenig Furcht (vor den Feinden) und Hunger und
(mit) Verlust an Vermdgen, an Leib und Leben und (Mangel) an Friichten (die ihr zum Lebensunterhalt nétig
habt) (gewissen) Priifungen aussetzen. Und bring denen, die geduldig sind, gute Nachricht (von der Seligkeit,
die sie im Jenseits zu erwarten haben)! (Thnen) die, wenn sie ein Ungliick trifft, sagen: ,Wir gehdren Gott, und
zu ihm kehren wir (dereinst) zuriick.’ Thnen ldsst ihr Herr Segnungen (w. Gebete) und Barmherzigkeit
angedeihen., Sie sind es, die die rechte Leitung haben.“ (Ebd., Sure 2:155-156.)
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Bilder 96 und 97

Der konkrete Grund der Trauer erschlie3t sich noch nicht. Ein Todesfall ist weiterhin zu
vermuten, unklar bleibt jedoch, wer gestorben ist. Es folgen ein Herz an einer Hiuserwand
und erneut der Mann, diesmal in liegender Position, traurig aus dem Fenster blickend (Bilder
98 und 99).

Bilder 98 und 99

Die anschlieRende Szene bestitigt die Vermutung, der Mann ist betend auf einem
Friedhof zu sehen (Bild 100).

Bild 100

Im Anschluss wird das Hochzeitsbild des trauernden Mannes eingeblendet, es erklingt der
Vers ,,dama’ fir@, farhat li'a“ (,,Die Tranen der Trennung, die Freude des Treffens®). In der
folgenden Aufnahme legt eine Hand Blumen auf einen Tisch (Bilder 101 und 102). Die
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Vermutung liegt nahe, dass die Frau des Mannes und Mutter des Neugeborenen verstorben

ist.

Bilder 101 und 102

Der nichste Vers besingt Schwere und Leichtigkeit des Lebens: ,sab il-hayah, wa-
hayyina“ (,Das Leben ist schwer und zirtlich). Wihrend des ersten Versteils ist eine
Aufnahme von Kindern zu sehen, die offenbar in Gesellschaft ihres Vaters jedoch ohne ihre
Mutter an einem Tisch sitzen. Die Szene verstirkt die gedriickte Stimmung. Das in
Nahaufnahme gezeigte Gesicht des jiingsten Kindes ldsst dessen Trauer erkennen (Bilder 103
und 104).

Bilder 103 und 104

Das langezogene auslautende dh in hayah (Leben) ist bildlich mit einem Kameraschwenk
liber die Sayyida ‘A’i8a-Moschee und den vor ihr liegenden Platz unterlegt. In der nichsten
Szene ist ein junger Kellner zu sehen, der ein Tablett mit unterschiedlichen dgyptischen

Vorspeisen in der Kairiner Innenstadt (wust el-balad) trdgt (Bilder 105 und 106).
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Bilder 105 und 106

Der zugehdrige Liedvers beschreibt erneut das Leben: ,Es ist schwierig (asya’) und
manchmal sanft (hinayyina).”*® Wahrend des erstens Versteils ist das bewegte und in kalten
Grautdnen unwirtlich wirkende Meer zu sehen, im Anschluss ein auf diesem fahrendes Boot
mit Menschen (Bilder 107 und 108).

Bilder 107 und 108

Wihrend des darauffolgenden letzten Verses, zeigt die Kamera zum ersten Versteils das
Gesicht eines Jungen (Bild 109); es kdnnte sich um den Jiingsten der Familie handeln, der
zuvor als Neugeborener gezeigt wurde. Das Bild ist zunédchst unscharf, mit der Scharfstellung
wird der Gesichtsausdruck des Jungen - eine Mischung aus Trauer und Zuversicht -
erkennbar. Diese vorletzte Einstellung des Clips fasst die Ambiguitit des Liedes zusammen,
das durchgehend die zwei Seiten des Lebens - Trauer und Freude, Schwere und Leichtigkeit,
Hoffnung und Enttduschung, Geburt und Tod - betont. Der Intro-Clip endet mit einer
Zeitrafferaufnahme des Sonnenuntergangs iiber Kairo (Bild 110).

%68 Zum im dgyptischen Arabisch hdufigen Morphemtyp KiKayyiK: Woidich, Das Kairenisch-Arabische, S. 99.
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Bilder 109 und 110

3.4.2 INTERPRETATION

Dass der Intro-Clip eine eigene Geschichte erzihlt, ist ein Novum Husnis. Die aufwéndige
Ausgestaltung des Clips verdeutlicht die voranschreitende Professionalisierung von
Predigtprogrammen. Durch seine Funktion, die Zuhorer auf die Botschaft der Sendung
einzustimmen und sie fiir die Themen empfinglich zu machen, ist der Clip mit Anfangsteilen
literarischer Kompositionen vergleichbar. Die Ankniipfungspunkte sind fast selbsterklarend.
An die im Clip behandelten Topoi der Verginglichkeit irdischen Lebens und der
Schicksalsschldge, welche zu ertragen im Jenseits belohnt werden kann, schlieRt die
Predigtbotschaft eines islamischen Lebenswandels, des Gottvertrauens in guten und
insbesondere in schlechten Zeiten an. Die durch den Intro-Clip geschaffene, einerseits
melancholische, andererseits jedoch auch Hoffnung implizierende Stimmung diirfte diese
Botschaft begiinstigen: der Tod als schmerzhaftes und gegebenenfalls ,unerklarliches‘ oder
gar ,sinnloses’ Ereignis wird in religioser Perspektive erklarbar und sinnvoll, der Trauer folgt
zu gegebener Zeit Freude.

Neben den unterschiedlichen Szenen aus dem Kairiner Alltagsleben sind im Intro-Clip
zwei Sequenzen zu unterscheiden: eine Wiistensequenz und eine Familiensequenz. Die
beiden Sequenzen sind verwoben. Die Wiistensequenz beginnt mit der aufsteigenden Sonne
(0:44) und endet mit dem Sonnenuntergang am Ende des Clips (1:56). Die Familiensequenz
beginnt mit dem Familienbild (0:55) und endet mit der Nahaufnahme des Gesichts des
jlingsten Sohnes der Familie (1:55). Die Szenen des trauernden Mannes in der Wiiste, bei dem
es sich offenbar um den Familienvater handelt, einmal in der Wiiste sitzend, das andere Mal
in die Wiiste hinauslaufend gezeigt, stellen die Uberschneidung der beiden Sequenzen dar.

Die Botschaft, dass das Schicksal nicht in menschlicher, sondern in gottlicher Hand liegt,
erinnert an das Kreaturgefiihl im Sinne Ottos. Es erweist sich auch fiir die Analyse des Intro-
Clips als niitzlich, der in doppelter Hinsicht von einer Asthetik des Erhabenen geprigt ist. Das
sei im Folgenden ausgefiihrt. Das Erhabene ist - wie oben angefiihrt - durch das Verhiltnis
eines Betrachters zu unvergleichlich GréRerem definiert, klassische Beispiele sind der weite
Ozean, groRe Berge und die Pyramiden von Gizeh. Die hier dargestellte Wiiste kann im
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gleichen Sinn ebenfalls als erhaben gelten.”” Das Erhabene ist geeignet, zu erregen und
Furcht zu erzeugen.” Es verursacht ein bedrangendes Gefiihl des Ausgeliefertseins oder der
Verlorenheit.

Der Intro-Clip zielt offenbar darauf, ebendiese Gefiihle zu evozieren. Hierfiir ist nicht
allein die Bildersprache verantwortlich, sondern die Kombination von Bild, Text und Musik.
Bildlich ist diese Absicht in der Wiistensequenz prominent: das Hinauslaufen des Trauernden
in die Wiiste, die im Verhiltnis zur Wiiste unvergleichleich kleinen Kinder, das Meer und die
die Silhouette Gizehs iiberragenden Pyramiden schlieRen, auch wenn sie in ihrer Deutlichkeit
nicht den klassischen Beispielen des Erhabenen in der Kunst entsprechen, an die Asthetik des
Erhabenen an. Meer und Pyramiden sind bekannte Motive, der Sonnenuntergang mag vage
Assoziationen zu Caspar David Friedrichs ,Frau vor der untergehenden Sonne‘ (1818) wecken.
Die Familiensequenz hat die menschliche Ohnmacht in Anbetracht des eigenen Schicksals als
wesentliches Motiv. Sie skizziert die Geschichte einer Familie; nicht in chronologischer
Reihenfolge, sondern mit verschiedenen Riickblenden: Die zukiinftigen Eltern heiraten (Bild
101), bekommen mehrere Kinder, die Mutter stirbt (Bilder 96-100), vermutlich bei der Geburt
des jiingsten Kindes (89-90, 93). Die Familie bleibt ,,mutterlos zuriick (103-104), das Leben
geht jedoch weiter (105-106). Der Zuschauer darf annehmen, zumindest legt die Sequenz das
nahe, dass es sich beim jungen Kellner im Zentrum Kairos (Bild 106) sowie beim unsicher in
die Zukunft blickenden Jungen (Bild 100) um Kinder der Familie handelt.

Lied und Film sind von einer getragenen melancholischen Melodiefithrung und der
durchgehenden Parallelisierung von (verginglicher) Freude mit Momenten der Traurigkeit
geprigt. Momente der Freude sind kurzgehalten, sie erscheinen als Schlaglichter, etwa die
Darstellung der in der Wiiste spielenden Kinder oder des lachenden
Tamarindensaftverkdufers auf dem Husayn-Platz. Der Schwerpunkt des Clips liegt auf dem
Gegenstiick, der Trauer. Das Lied wechselt durchgehend zwischen Positivem und Negativem,
der Liedtext benennt diesen Wechsel: ,In einem Augenblick freuen wir uns...” und ,,...im
anderen [Augenblick] trauern wir, das ganze Leben ist ein Augenblick.” Wird das Leben in
manchen Einstellungen als ,,stiR* dargestellt, etwa beim Karussellfahren, so ist es bereits in
der nichsten Einstellung ,,eine Reise, die in einem Moment endet.“ Was heute kommt, kénnte
schon morgen vergangen sein: ,,Ya tara illi gay "ad illt fat min ‘umrina.“ (,,Siehst du, das, was
eben noch kommt, verschwindet (bereits) wieder aus unserem Leben?“) Menschliche
Ohnmacht und Ausgeliefertsein stehen im Vordergrund. Die Darstellung evoziert das
Kreaturgefiihl im Sinne Ottos, denn sie thematisiert nicht lediglich bedrohlich-erhabene
Aspekte, sondern impliziert stets die menschliche Angewiesenheit auf Dritte
beziehungsweise auf Gott. Das Leben ist zwar schon, gleichzeitig jedoch stets fragil und

gefahrdet, das Ungliick kann jederzeit eintreten. Der Mensch ist im Sinne des Kreaturgefiihls

% Kant, Kritik der Urteilskraft, S. 107, 116.
0 Ebd.,, S. 127.
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seinem Schicksal ausgeliefert. Primdre Identifikationsfigur des Intro-Clips ist dabei der
Familienvater, dessen Alter dem durchschnittlichen Alter der Zielgruppe Husnis entspricht.

Wesentliches Moment des Erhabenen ist, dass es in Anbetracht einer Bedrohung
empfunden wird, wobei sich der Betrachter in sicherer Entfernung befindet. Er nimmt seine
Ohnmacht mit Hilfe seiner Einbildungskraft wahr, also ,lediglich‘ in Anbetracht dessen, was er
erblickt, wahrt jedoch stets den sichernden Abstand. Der Mensch kann ,,von der Natur [...]
angefochten und in Gefahr gebracht werden*,””* durch seine Erkenntnis der Gefahr ist er der
Natur jedoch {iberlegen und nicht ausgeliefert, woraus sich das erhebende Gefiihl in
Anbetracht des Erhabenen erkldrt.”? Kant spricht deshalb von der Uberlegenheit des
dsthetisch empfindenden Subjekts {iber die Natur. Es wire verfehlt, im analysierten Video in
strikter Analogie zur Theorie des Erhabenen eine Darstellung menschlicher Uberlegenheit
tiber die Natur erkennen zu wollen. Der Intro-Clip stellt seine Figuren offensichtlich nicht als
,Figurationen des dsthetischen Subjekts* im Sinne Kants dar. Die im Clip gezeigten Personen
sind von den Naturbetrachtern in den Gemélden Caspar David Friedrichs zu unterscheiden,
die der Maler vor dem Hintergrund der Theorie des Erhabenen konzipiert hatte.””
Gleichwohl gibt es eine gewisse Analogie zur Theorie des Erhabenen. Zwar sind die Personen
im Clip nicht als ,Figurationen des dsthetischen Subjekts‘ zu verstehen, sie werden jedoch als
JFigurationen des religiésen Subjekts® verstehbar: Gegenstand von Sorge und Unsicherheit
sind im Video nicht Naturgewalten oder vergleichbar bedrohlich erhabene Phdnomene. Der
Clip thematisiert vielmehr menschliches Schicksal aus einer dezidiert religiosen Perspektive.
Das Schicksal hat seinen Ursprung bei Gott, es ist - wie der Liedtext formuliert -
niedergeschrieben (maktib). Das eigentliche Thema des Videos ist entsprechend nicht die
menschliche Ohnmacht in Anbetracht erhabener Naturgewalten, sondern die menschliche
Ohnmacht in Anbetracht des eigenen Schicksals beziehungsweise gegeniiber Gott. Der
bedrohlichen Natur aus der Theorie des Erhabenen entspricht im Video-Clip das bedrohliche
Schicksal. So, wie das &sthetische Subjekt in der Theorie des Erhabenen die eigene
Uberlegenheit iiber die bedrohliche Gefahr erkennt, erkennt das religiose Subjekt seine
Uberlegenheit iiber das Ausgeliefertsein. Im ersten Fall besteht die Konsequenz in der
Wahrung des Abstands zur bedrohlichen Naturgewalt, im zweiten im Streben nach
religiésem Heilsversprechen.

Der Familienvater und die Kinder lassen sich in dieser Perspektive als Figurationen des
religiésen Subjektes verstehen. Sie stellen menschliche Ohnmacht und Abhéngigkeit dar und
daneben das (in religioser Perspektive) zugehdrige Gottvertrauen. Der Intro-Clip illustriert

L Ebd., S. 129. Entsprechend Barbara Réinsch-Trill, ,,,Erwachen erhabener Empfindungen bei der Betrachtung
neuerer Landschaftsbilder.’ Kants Theorie des Erhabenen und die Malerei Caspar David Friedrichs®, Kant-Studien
68, Nr. 1 (1977): S. 90-99, hier: S. 92.

72 Ransch-Trill, ,,,Erwachen erhabener Empfindungen bei der Betrachtung neuerer Landschaftsbilder. Kants
Theorie des Erhabenen und die Malerei Caspar David Friedrichs*, S. 92-93.

7 Ebd., S. 92, 93.
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die zentrale Botschaft, dass das Leben zwar unweigerlich Schicksalsschldge umfasst, der
Mensch dieser ,Bedrohung’ jedoch mit einem religisen Lebenswandel begegnen kann. Der
im Video gezeigte Koranvers macht die Botschaft des Clips explizit: ,die, wenn sie ein
Ungliick trifft, sagen: ,Wir gehéren Gott, und zu ihm kehren wir (dereinst) zuriick.““’* Der
Vers verweist auf die gottliche Priifung und impliziert die Belohnung, die denjenigen
erwartet, der sein Schicksal geduldig hinnimmt.

Die Botschaft des Intro-Clips (und der Sendung selbst) ist jedoch durchaus Diesseits-
orientiert. Bereits in diesem Leben kann der Zuschauer Bedeutendes erreichen. Der Titel der
Episode ist programmatisch: ,,Der Moment der Verdnderung® (lahzat at-tagyir). Wahrend der
Intro-Clip diesen Moment zunéchst in seiner bedrohlichen Ambiguitdt darstellt, ist der
weitere Verlauf der Sendung im Kern ein Plddoyer fiir einen religiésen Lebenswandel und die
Vorteile, die dieser verspricht. Er thematisiert - den am Beispiel Halids darsgestellten
Themen der Neuen Prediger entsprechend - die Chance zur Verdanderung und Verbesserung,
die in jedem Moment erkannt werden kann.

Eine gewisse Ironie ergibt sich, wenn man diese konservative Botschaft zum Titel des
Programms in Bezug setzt: IS al-lahza (Lebe den Moment'). Der Titel kniipft an der
Achtsamkeitskonjunktur an, die stets das ,,Leben im Moment* betont. Urspriinglich war
dieses ,Credo” mit einer hedonistischen Perspektive verbunden. Man solle ,sich
freimachen”, ,loslassen” und ,,.den Moment“ ohne gréRere Riicksicht auf die - ohnehin
ungewissen und jedenfalls schlecht zu beherrschenden - Folgen genieRen. Bei Husnt wird
diese urspriinglich hedonistische Perspektive umgewendet. Der Fokus auf ,den
Moment" meint hier das Bewusstsein dafiir, dass die Dinge sich jederzeit &ndern konnen, das
einzige Dauerhafte (tabit) ist Gott.””” Entsprechend - so eine Botschaft der Sendung - ist ein
religios korrektes Leben zu empfehlen. Der solchermaRen verstandene Hedonismus ist kein
»echter” im urspriinglichen Sinn des Wortes mehr, die Freude am Diesseits steht nicht im
Mittelpunkt. Zwar beinhaltet das diesseitige Leben sicherlich Freude, die unter anderem auch
aus der Befriedigung der Forderung eines religiosen Lebenswandels resultieren kann, die
empfohlene handlungsleitende Maxime hat jedoch weniger den Genuss im ,Hier und
Jetzt" im Blick als die jenseitige Belohnung.

Diese Umwendung des Hedonismus veranschaulicht ein Grundprinzip der Neuen
Prediger. Religioser Rhetorik geht es grundsatzlich um den wirksamen Einsatz dsthetischer
und rhetorischer Elemente. Diese sollen &sthetisch-religioses Erleben ermdglichen und
rhetorische Uberzeugung begiinstigen. Eine religidse Rhetorik, die sich des zentralen Motivs
der (nach Ansicht mancher) moralisch fragwiirdigen Moderne bedient, namlich des Postulats
eines hedonistischen Lebenswandels, das Motiv jedoch umdeutet und es zum Medium einer

konservativ religiosen Botschaft macht, kombiniert rhetorisch wirksam eine modische Hiille

7 Muhammad, Der Koran, Sure 2:156.
° Husni, ,,Al-halqa 2: Iradat at-tagyir* Min. 6:09-6:12.
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mit einem ,alteren’ Inhalt. Das Medium ist auch hier - im Sinne McLuhans - wesentlicher Teil
der Botschaft. Die Programme thematisieren einerseits zentrale Episteme der globalen
Moderne und befriedigen andererseits einen Bedarf an identitétsstiftenden religiosen
Wahrheiten, wobei sie den jungen Zuhorern gleichzeitig die Abgrenzung von einem oft als
,alt’ und tiberkommen empfundenen islamischen Image erméglichen. Dem Erfolg dieses

Prinzips entspricht derjenige der Neuen Prediger.
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SCHLUSS

Die moderne arabische islamische Predigt wurde soweit, wie einleitend anhand eines
kurzen Uberblicks iiber ihre bisherige Forschung skizziert, im Wesentlichen aus einer
anthropologischen Perspektive betrachtet. Zwar hat die Forschung sich teilweise auch auf
konkret rhetorische Aspekte bezogen, diese wurden jedoch eher vereinzelt (insbesondere bei
Hirschkind und auch hier nur teilweise) mit einer entsprechenden Riickbindung an die
modernen arabischen Rhetorik- und Homiletikhandbiicher untersucht. Diese
Ausgangssituation begriindet das Ziel der vorliegenden Arbeit: Eine Untersuchung der
Asthetik und Rhetorik der modernen arabischen islamischen Predigt am Beispiel Agyptens
unter besonderer Berticksichtigung der theoretischen - rhetorischen wie homiletischen -
Grundlagen. Die Untersuchung der vor allem in Agypten gesammelten rhetorischen und
homiletischen Literatur, welche sich von libanesischen Anfingen Ende des 19. bis ins
beginnende 21. Jahrhundert erstreckt, sollte mit den wihrend der Feldforschung zwischen
2011 und 2015 vor allem durch teilnehmende Beobachtung gewonnen Erkenntnissen
verkniipft werden.

Im ersten Kapitel (,, Theorie der Predigt“) wurden zunichst die zentralen Begriffe und
Konzepte definiert. Hierzu war zum einen auf die Frage nach arabischen islamischen
,JEntsprechungen’ zu Predigt und Homiletik einzugehen und zum anderen zu bestimmen, was
unter Rhetorik zu verstehen ist. Die Begriffe Predigt und Homiletik entstammen beide einem
christlichen Kontext und sind nicht deckungsgleich auf islamische Kontexte zu iibertragen,
entsprechend wurden die hier der Predigt zuzurechnenden Genres erldutert. Grundlegend
ist auch die Unterscheidung zwischen der sogenannten westlichen Rhetorik einerseits,
womit die aristotelische Tradition gemeint ist, und der sogenannten arabischen Rhetorik
(‘ilm al-balaga) andererseits. Anhand einer Darstellung der beiden Traditionen mit Fokus auf
ihre Strukturen und zentralen Kategorien wurde nochmals aufgezeigt, dass es sich bei
ersterer um eine Theorie 6ffentlicher Rede handelt, bei der arabischen Rhetorik hingegen um
eine Kunst des guten Ausdrucks beziehungsweise eine Stilistik. Entsprechend bietet die
arabische Rhetorik fiir die Predigt nur zum Teil einen theoretischen Referenzrahmen,
ndmlich im Wesentlichen mit Blick auf den korrekten, angemessenen, verstindlichen und
schonen Ausdruck, also auf den rhetorischen Teilbereich der elocutio. Die moderne arabische
islamische homiletische Literatur bezieht sich daher auch ausgiebig auf die Tradition der
aristotelischen (und sogenannten westlichen) Rhetorik, die Handbiicher tragen
verschiedentlich die Begriffe ‘ilm (Wissenschaft) beziehungsweise fann al-hataba (Kunst der
offentlichen Rede) im Titel.

In einem weiteren Schritt wurde zur Darstellung der islamischen Homiletik die

vormoderne arabische islamische Predigttheorie betrachtet, die - da sie vor allem
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ritualrechtliche Vorgaben thematisiert - verschiedentlich (aber nicht ausschlieRlich)
autoritativ bleibt. Anhand von Ibn al-Jawzi und Ibn al-‘Attar, zwei einschldgigen Autoren aus
dem 12. beziehungsweise 14. Jahrhundert, konnten zwei Schlaglichter auf die vormoderne
arabische islamische Homiletik geworfen werden. Eine Wirkungsésthetik im engeren Sinn
stellt diese Theorie jedoch nicht beziehungsweise nur indirekt dar. Sie ist weniger auf eine
zu erzeugende Wirkung auf Seiten des Publikums ausgerichtet, sondern reflektiert vor allem
Fragen der ritualrechtlichen Korrektheit; gleichwohl umfasst die an diesen Vorschriften
ausgerichtete Ritualdurchfithrung selbstredend stets rhetorische und &dsthetische
Wirkungen. An den Beispielen konnten zentrale Aspekte des Predigerhabitus - insbesondere
die Konzepte Ruhe (sakina) und wiirdevoller Ernst (waqar) dargestellt werden, die fiir ein
Verstdndnis von Verhaltenskonventionen des islamischen Gelehrten beziehungsweise
Predigers bis heute relevant bleiben. Mit seinem rednerisches Habitus, der Ruhe und Wiirde
verkorpert und einen performativen Akt religioser Autorititserzeugung darstellt, orientiert
sich der Prediger am Propheten, als dessen ,Repridsentant’ er auf der Kanzel steht, um die
islamische Botschaft weiterzutragen. ,Unterhaltende’ Techniken verurteilen die
mittelalterlichen Autoren hingegen verschiedentlich, sie gelten ihnen als Merkmal der
,Volksprediger*, bei denen sich Parallelen zur Figur des Geschichtenerzihlers (hakiyya)
finden.

Das als ,Erwachen der Rhetorik“ (Abu Zahra) bezeichnete arabische Interesse fiir
Rhetorik im urspriinglichen Sinn, also Theorie 6ffentlicher Rede, stellt eine sich ab Ende des
19. Jahrhunderts vollziehende moderne Entwicklung dar. Fiir ein Verstidndnis der modernen
arabischen islamischen Predigt ist sie essentiell. Da das Genre der Rhetorik- und
Homiletikhandbiicher in der ,westsprachlichen’ Islamwissenschaft und Arabistik bisher
weitgehend unerforscht ist, versucht die Analyse, einen entsprechenden Uberblick zu geben.
Eine Auswahl dgyptischer Handbiicher wurde unter Beriicksichtigung der libanesischen
Anfinge anhand der zuvor herausgearbeiteten Fundamentalkategorien (ethos, pathos und
logos) sowie der fiinf Teile der Rhetorik (rhetorices partes, teilweise auch als
Produktionsstadien bezeichnet) analysiert. Die Analyse zeigt eine Verdnderung der
arabischen (dgyptischen) islamischen Homiletik in der Moderne durch eine verstirkte
Rezeption der sogenannten westlichen Rhetorik. Das betrifft in besonderem MaR die
Orientierung an rhetorischen Strategien der Uberzeugung und Empfehlungen zur
rednerischen Performanz, also zum Redevortrag (actio und pronuntiatio). Letzterer hat in der
arabischen Rhetorik (‘ilm al-balaga), da sie keine Rhetorik im urspriinglichen Sinn des Wortes
darstellt, keine direkte Entsprechung. Allerdings rekurrieren die modernen Handbiicher
verschiedentlich auf arabische Autorititen, insbesondere Jahiz, um performative Ideale des
arabischen Redners zu thematisieren. Auch in den weiteren Bereichen der Rhetorik
verbinden die Handbiicher Konzepte der sogenannten westlichen Rhetorik mit solchen der
arabischen Tradition. Das ist unter anderem fiir die Transkulturalitdtsforschung relevant,

insofern sich die Handbiicher etablierten kulturellen Zuordnungen entziehen. Die bereits
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verschiedentlich festgestellte, gleichwohl aber anhaltende Herausforderung der Arabistik
und Islamwissenschaft, ihre etablierten Begrifflichkeiten, Kategorien und Theorien mit Blick
auf die Moderne zu priifen, wird auch am Beispiel der untersuchten Handbiicher deutlich.
Die moderne arabischsprachige Rhetorik und Homiletik ,durchbricht” die verbreitete
Trennung zwischen westlicher (aristotelischer) und arabischer Rhetoriktradition.

Vor allem sind die Handbiicher fiir die Forschung jedoch insofern interessant, als sie
einem rhetorischen Wandel Rechnung tragen und fiir die Moderne relevante theoretische
Grundlagen formulieren. Dadurch ermdglichen sie eine entsprechend informierte
Perspektive auf Absichten und Wirkprinzipien der Predigtpraxis anhand ihrer (emischen)
Kategorien und lassen gleichzeitig Entwicklungen und Schwerpunktverlagerungen
verstidndlich werden.

Bereits fiir sich genommen stellt die Analyse der Handbiicher ein spannendes sowie
weites Themenfeld dar, das in dieser Arbeit zwar mit einer gewissen Ausfiihrlichkeit
behandelt wurde, aber gleichwohl nicht ausgeschopft ist. An der hier vorliegenden
Untersuchung lieRe sich verschiedentlich anschlieRen. Unter anderem wére, um lediglich
einen Punkt aufzuzeigen, eine Untersuchung der ,Entsprechungen‘ der dargestellten
modernen rhetorischen und homiletischen Literatur in anderen arabischen (und auch
weiteren islamischen) Lindern wiinschenswert. Die dgyptischen und azharitischen Autoren
werden - in Anbetracht der Relevanz der Azhar - auch auRerhalb Agyptens rezipiert. Es wire
interessant, den Umfang dieser Rezeption zu beleuchten. Davon abgesehen entstehen an den
weiteren groRRen islamischen Bildungseinrichtungen vermutlich auch eigenstandige Werke,
die sich von der hier untersuchten iiberwiegend azharitischen Literatur verschiedentlich
unterscheiden diirften und daher eigene Untersuchungen verdienen.

Im zweiten Kapitel (,,Rhetorik und Asthetik der Praxis“) bilden die anhand der Analyse
der Handbiicher erarbeiteten Begriffe, Konzepte, theoretischen Erwidgungen und
Beobachtungen den Ausgangspunkt fiir eine rhetorische und homiletische Betrachtung der
Predigtpraxis. Auf Grundlage der Feldforschung in Agypten konnten Betrachtungen zum
Prediger - zu Stimme, Gestik, Mimik, Habitus und Kodierungen der Korpersprache - und
darauf aufbauend zu seiner Rolle und zu Rollenkonventionen formuliert werden. Relevant ist
hier unter anderem eine fiir die Kanzelpredigt teilweise spezifische Sprechweise (in dieser
Arbeit heuristisch als ,Kanzelton‘ bezeichnet), die vermutlich ein FErbe aus ,vor-
elektrischen’ Zeiten darstellt, das sich in Teilen bis heute gehalten hat. Anhand einer ersten
phonetischen Analyse wurde aufgezeigt, dass diese Sprechweise urspriinglich vermutlich die
Verstehbarkeit des Predigers verbessern sollte; heute stellt sie (teilweise) ein performatives
rhetorisches Element dar, das die Autoritdt des Predigers und die Dringlichkeit seiner
Botschaft unterstreicht.

Wie in anderen Kontexten konnen Rollenkonventionen - beziehungsweise der sich durch
diese ergebende Kontrast zu anderen Verhaltenserwartungen - auch im islamischen

Predigtwesen Mechanismen der Rollendistanz begiinstigen. Zu diesen zdhlen etwa
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Ironisierungen oder Ubertreibungen von Rollenerwartungen, um eine (situative) Distanz zur
eigenen Rolle anzuzeigen. Anhand eines Ausschnittes einer ,freien® Predigt konnte eine
(partielle) Ironisierung des Kanzeltons aufgezeigt werden. Da letzterer ein stimmliches
Autoritdtsmerkmal darstellt, bringt dessen Ironisierung ein ,Spiel’ mit normativen
Rollenkonventionen, -erwartungen und -verpflichtungen zum Ausdruck. Am analysierten
Beispiel werden zum einen Spannungen zwischen theoretischer Handlungsmaxime fiir
islamische Gelehrte und deren praktischer Umsetzung deutlich, zum anderen Aspekte des
damit verbundenen komplexen Verhéltnisses zwischen offiziellem Prediger und Staat.

Die ausfiihrliche Analyse einer vollstindig transkribierten und iibersetzten
Freitagspredigt erlaubt verschiedene ihrer charakteristischen Aspekte aufzuzeigen.
Ausgangspunkt ist das Thema tagwa (Gottesfurcht beziehungsweise -gewissheit), das neben
der koranischen MalRgabe, zu ,,gebieten, was recht ist, und verbieten, was verwerflich ist,*”
sowie der Vermittlung islamischer Ethik und islamischen Wissens ein Grundthema des
islamischen Predigtwesens darstellt. Aufschlussreich ist am gewahlten Beispiel die auf den
Kontext der Husayn-Moschee ausgerichtete Einleitung, anhand derer sich der Riickgriff auf
saj‘ (Reimprosa) und Dichtung aufzeigen lieB; hier insbesondere die Rede Quss ibn Sa‘idas auf
dem Markt von ‘Ukaz, mit der der Prediger einen fiir die frithislamische Rede stereotypen
Anfang wihlt, an den er mit ,moderneren‘ Elemente anschlief3t.

Die Theorie des Erhabenen und darauf aufbauend Rudolf Ottos Kategorie des
Kreaturgefiihls erweisen sich fiir die Analyse der in der Predigt verwendeten Erzdhlung
(gissa) als aufschlussreich und erlauben eine Einordnung des - durch einige
Publikumsreaktionen anschaulichen - dsthetischen Erlebens der Predigt. Fiir die dgyptische
Freitagspredigt charakteristisch ist auch die in der Erzdhlung implizierte Thematisierung
staatlicher Fiirsorge gegeniiber den Biirgern. Der Prediger nutzt das Thema der Predigt, die
Verdanderung der Gebetsrichtung, des Weiteren als Ermahnung zur religisen
Lebensfithrung, wobei die Predigt gleichzeitig auch das Bestreben der Azhar verdeutlicht, die
auf Grund des Arabischen Frithlings beziehungsweise der Revolution vom 25. Januar
polarisierte dgyptische Gesellschaft zu einen. Anhand weiterer Predigtbeispiele wurde die
Wiederholung ,,fundierender Erinnerungsfiguren® (Assmann) der islamischen Geschichte im
ritualisierten Rahmen betrachtet, auf die rhetorische Parallelisierung der frithislamischen
Situation mit der modernen eingegangen sowie ein Beispiel fiir die Kritik an der
Infragestellung religioser Wahrheiten gegeben.

Das Zuhorerverhalten in der ,rituell kontrollierten Umgebung“ (Jones) der
Freitagspredigt wurde unter kursorischer Beriicksichtigung der Vorbereitung und
Einstimmung auf die Freitagspredigt dargestellt. Diese ist als ,Ort' der Demut (husu’),
Gottesfurcht und -gewissheit (tagwa) sowie der Versicherung des Gehorsams (ta‘a) gegeniiber
Gott und seinem Propheten zu verstehen und bietet eine sichtbare und kérperlich erlebbare

7 Muhammad, Der Koran, Sure 3:110.
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Inszenierung religiéser Ordnung. Dem entsprechen sowohl die ritualrechtlich hinterlegte
Ruhe und Korperhaltung der Zuhorer wihrend der Predigt als auch emotionale
Publikumsreaktionen bei emotionalisierenden Themen. Letztere wurden unter
Beriicksichtigung zu Grunde liegender rhetorischer Mechanismen sowie der
gesellschaftlichen Situation in Agypten im Untersuchungszeitraum beispielhaft dargestellt.

Im dritten Kapitel (,Mediale Rhetorik: Islamische Televangelists*) wurden anhand
ausgewdhlter Beispiele die dgyptischen islamischen Fernsehprediger behandelt. Bedingt
durch die Verdnderung der offentlichen Rede und neuer medialer Konsumgewohnheiten
wurden der ritualisierte Habitus des Predigers wie auch etablierte Predigtthemen im 20.
Jahrhundert zunehmend (wenn auch nicht pauschal) als tiberkommen empfunden. Das bildet
eine Grundlage fiir den Erfolg der Fernsehprediger. Um die Entwicklung dieses neuen Genres
anhand einzelner geeigneter Schlaglichter zu beleuchten, wurde zunidchst Muhammad
Mutawalli a§-Sa‘raw betrachtet, dessen ab den Siebzigerjahren im dgyptischen Fernsehen
ibertragene Predigtsendungen einen wichtigen rhetorischen Einschnitt darstellen. Der
Einsatz ausgepragter Gestik und Mimik sowie die Verwendung des dgyptischen Dialektes
wurden zu seinen Markenzeichen. Das geeignete Predigtgenre fiir die Einfithrung
entsprechender ,Neuerungen‘ war der dars, der sich auf Grund seiner performativen
Freiheiten fiir eine Orientierung an den durch Film und Fernsehen gewandelten
Konsumgewohnheiten deutlich besser eignet als die Kanzelpredigt. Inhaltlich blieb Sa‘rawi
mit den Themen Koran, hadit und figh weitgehend den klassischen Domidnen des Azhar-
Gelehrten treu, allerdings mit stirkeren Riickbindungen an den Alltag der Menschen.

Mit den ,Islamischen Televangelists* beziehungsweise den Neuen Predigern (ad-du at al-
judud) ,schlieRt* sich schlieRlich ,ein Kreis“ des rhetorischen Wandels. Manche der
theoretischen Empfehlungen der modernen Rhetorik- und Homiletikhandbiicher finden hier
die deutlichste praktische ,Umsetzung’. Das betrifft zum einen die rhetorische Performanz,
ndmlich stimmliche, mimische und gestische Darstellungen, die mit Mahfaz
(beziehungsweise Cicero) gesprochen als ,,Spiegel der Seele* fungieren. Insbesondere ‘Amr
Halid verwendet diese verschiedentlich als ,dramatisches’ Mittel zur Darstellung der
Handlungen von in der Predigt thematisierten Figuren. Zum anderen betrifft der Wandel den
Inhalt: Die Neuen Prediger haben ihre Themen in Absetzung zu den sogenannten
jtraditionellen’ Predigern am Vorbild der amerikanischen Televangelists sowie an den
Interessen und der Lebenswirklichkeit ihres Publikums - insbesondere der aufsteigenden
global orientierten &dgyptischen Mittelschicht - ausgerichtet. Dieses Erfolgsrezept, das
verschiedentlich von neoliberalen Topoi wie etwa dem der Selbstoptimierung geprigt ist,
funktioniert bis heute. Die detaillierte Betrachtung einer rhetorisch performativ komplex
ausgestalteten Passage ‘Amr Halids verdeutlicht auch, dass die in der Predigtforschung
bereits thematisierte Erziehung ,,moralischer Personlichkeit” (Hirschkind) insbesondere im
Fernsehen verschiedentlich auf rhetorische Techniken zuriickgreift, wie sie die modernen
Handbiicher empfehlen.

272



Anhand des Intro-Clips eines Programmes Mustafa Husnis wurde abschlieRend ein
Beispiel fiir einen weiteren Aspekt der aufwindigen Produktion jiingerer Predigtprogramme
gegeben. Der ausgewdhlte Clip erfiillt nicht lediglich die gingige Funktion, die Zuhorer auf
die folgende Sendung einzustimmen, er umfasst eine eigene Aufforderung zum religiésen
Lebenswandel im Sinne des Predigtprogrammes. Bei der Analyse des Clips, die sich ebenfalls
des Kreaturgefiihls als Analysekategorie bedient, wurde die Verkniipfung der religiosen
Botschaft mit Narrativen der Achtsamkeit und Selbstoptimierung dargestellt. Das Beispiel
veranschaulicht das neoliberalen Diskursen entsprechende Erfolgsrezept der Neuen
Prediger. Thre Autoritdt griindet ldngst nicht mehr in formaler religidser Bildung, sondern
speist sich aus einer Verkniipfung religiéser Erbauung und islamischer Lebensberatung, wie
auch die Predigten nicht nur religiose Unterweisungen mit einer gegebenenfalls politischen
Botschaft sind, sondern vor allem Anleitungen zur Selbstoptimierung im rhetorischen
Gewand einer an globalen Konsumgewohnheiten ausgerichteten modernen und
verschiedentlich konservativen islamischen Identitat.

Der heutige Erfolg der Neuen Prediger entspricht nicht nur mit Blick auf rhetorische
Techniken den modernen Rhetorik- und Homiletikhandbiichern, sondern auch deren
historischem Ursprung. Dieser liegt im Kontext der nahda (ungefahr: ,arabische Renaissance’)
des 19. Jahrhunderts, die sich eine Erneuerung des Islams gemdR moderner Gegebenheiten
zum Ziel gesetzt hatte. Dem entspricht, dass Erfolg im Zeitalter von Massen- und Sozialen
Medien stets eine Frage der Rhetorik ist. Mediale Akteure wie die Neuen Prediger wissen das

vermutlich am besten.
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	2.2.3.1 Die Angst des Propheten: Materialität und Sinn
	2.2.3.2 Übertragung der Aufgabe auf die umma
	2.2.3.3 Enthymematische Parallelisierung
	2.2.3.4 Angst und Zuversicht


	2.3 Die Zuhörer
	2.3.1 Habitus und Haltung
	2.3.2 Publikumsreaktionen

	2.4 Synthese: Die Ritualästhetik der Predigt

	3 Mediale Rhetorik: Islamische Televangelists
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