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WAS IST DIE ,AHMADIYYA LAHORE?"

Da viele Irriiimer und MiBverstindnisse iiber die ,,Ahmadiyya-
Bewegung” umlaufen, so ist es zur unaufschiebbaren Notwendigkeit ge-
worden, einmal mit aller Deutlichkeit festzustellen, was diese Bewegung
1st und will,

Es sei von vornherein betont, dal die ,,Ahmadiyya-Bewegung" keine
neue Religion ist. Sie ist auch keine Sekte innerhalb des Islams. Sie ist
nur eine Vereinigung moslemischer Menschen, die das eine Ziel mitein-
ander verbindet, in aller Welt Verstindnis fiir den Islam und seinen
Propheten zu erwecken und gegen die vielen Verkennungen dieser Religion
anzukdampfen. Wer zu diesem Ziele beitragen will, der kann sich der
~Ahmadiyya-Bewegung' anschlieBen. Gegriindet wurde sie von Mirza
Ghulam Abmad. Die Glaubensiiberzeugungen ihres Siifters und seiner An-
binger sind genau die gleichen, wie die jedes anderen rechtgliubigen
Moslems, ndmlich folgende:

1. Wir glauben an die Einheit Gottes (Allah} und das Prophetentum
des Heiligen Propheten Muhammad. ‘

.La ilaha ill-Allah, Muhammad ur Rasul-Allah.”

2. Wir glauben, daf der Hl Prophet Muhammad der Letzte, Ab-
schliefende in der Reihe der Propheten sei. Mirza Ghulam Ahmads eigne
Worte iiber diesen Punkt lauten in genauer Uebersetzung: ,Kein Prophet
— weder alt noch neu — kann nach dem HI. Propheten Muhammad
kommen. Wer Muhammads Bedeutung als Schlulstein des Prophetentums
ablehnt, soll mit dem Islam nichts zu tun haben,”
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3. Wir glauben an den Quran als das letzte und vollkommenste Wort
Gottes.

4, Wir glauben an die vier weiteren Pflichten des Islam: Gebet
(Salah), Fasten (Saum), Armensteuer (Zakat) und Wallfahrt nach Mecca
(Hadsch).

5. Wir verehren alle Gefdhrten des Propheten und alle groflen Imame,
gleichviel, ob sie von den Sunniten oder von den Schiiten anerkannt
werden,

6. Wir beirachten jeden, der an das ,Kalemah*: ,La ilaha ill-Allah,
Muhammad ur Rasul-Allah* glaubt, als einen Moslem. Jemanden, der Mos-
lem ist, als ,Kafir” zu bezeichnen, halten wir fiir eine grofle Siinde.

Wahr ist, daB wir Mirza Ghulam Ahmad, als Reformator des vier-
zehnten Jahrhunderts nach der Hedschra ansehen, aber keinesfalls sehen
wir in ihm einen Propheten. Um unsere Stellung zu diesem Punkte klar-
zulegen, stiitzen wir uns auf seine eignen Worte und geben folgende
Zitate aus seinen Werken.

In einer seiner Anfangsschriften sagt er: ,Ich beanspruche nicht ein
Prophet zu sein, sondern ein ,Muhaddith” (Izala-Auham, S. 421). In
seinem letzten Buche sagt er: ,Das Prophetentum ist abgeschlossen mit
dem Hl. Propheten Muhammad. Ich werde nur Schatten des Propheten
genannt, aber nicht Prophet im wirklichen Sinne” (Hagiqat-ul-Wahy.
S. 64/65). Mirza Ghulam Ahmad hat oft geduflert: ,Die Leute erdichten
eine Liige, wenn sie behaupten, daB ich einen Anspruch auf Prophetentum
erhebe” (Hamamat-ul-Buschra, S.8). Umgekehrt sagt er: ,,Wir rufen den
Fluch Gottes herab auf den, der das Prophetentum fiir sich beansprucht”
{Ischtehar, vom April 1897). Weiter schreibt er: ,Ich halte den fiir einen
Liigner und ,Kafir*, der den Anspruch auf Prophetentum erhebt.” In
seinem Buche Tirya-ul-Qolub, S. 130, schreibt er: ,Es ist mein Glaube
von Anfang an, dal niemand ,Kafir" oder ,,Dadchal” genannt werden darf,
nur weil er mich nicht anerkennt.” Wenn sich Mirza Ghulam Ahmad fiir
einen Propheten gehalten hitte, so durfte er so etwas nicht duflern. Denn
ein Prophet mufl allerdings anerkannt, und es mufl ihm gefolgt werden.
Das folgende Gedicht gibt einen erschépfenden Ueberblick iiber Mirza
Ghulam Ahmads wahren Glauben:

«Wir sind Moslems durch die Gnade Gottes!
Und Mustafa, der Auserwihlte, ist unser
Vorbild und unser Fiihrer.
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Unsere Hénde beriihren stets mit Ehrfurcht den reinen

Saum vom Gewande jenes Botschafters Gottes,

der den Namen Muhammad trigt.

Er ist der beste aller Propheten

Und der beste aller Menschen!

Und das Prophetentum hat in ihm sein Ende gefunden!

Jene gottliche Schrift, die da Quran heiBt,

ist ein himmlischer Becher, aus dem wir

den Wein der Erkenntnis trinken!

Einen einzigen Schritt fern bleiben

von diesem Buch des Lichtes,

ist fir uns Heidentum, Verlust und Verderben!*
(Durre-Samin, S. 132/33.)

Es sei bemerkt, daBl die Quadian-Gruppe der Ahmadiyya-Bewegung
behauptet, Mirza Ghulam Ahmad sei ein Prophet. Aber diese Behauptung
verst6flt, wie oben gezeigt, gegen den eignen Glauben ihres Griinders.
Die Lahore-Gruppe hat sich deshalb seit zwanzig Jahren von der
Qadian-Gruppe radikal losgelsst. Sie hat Moscheen und Schulen im Stiche
gelassen und die gré8ten Opfer gebracht, nur um von den Bekennern dieses
Irrtums frei zu kommen und nicht mit ihnen verwechselt zu werden. Seit-
dem arbeitet sie mit allen Mitteln gegen die Irrlehre der Qadian-Gruppe.

Zum SchluB méchten wir kurz schildern, was die ,,Ahmadiyya Anjuman
Ischaa’t-i-Islam, Lahore” in den zwanzig Jahren ihres Bestehens ge-
leistet hat.

1. Wie wir am Anfang erwihnten, hat die ,Ahmadiyya zu
Lahore” nur ein einziges Ziel: Verstindnis fiir den Islam iiberall in der
Welt zu erwecken und ihn gegen die Angriffe anderer Bekenntnisse zu
verteidigen. Um dieses Ziel zu férdern, hat sie in England (Woking),
Deutschland (Berlin), Qesterreich (Wien) sowie auf Java und 'den Fidschi-
Inseln Missionen errichtet, und sie wird bald auch in Spanien und Holland
mit ihrer Arbeit beginnen. In den Missionen der ,,Ahmadiyya" werden
niemals sektirerische Lehren verbreitet, sondern es wird nur der reine
Islam gelehrt. ‘

2. In Indien arbeitet sie unter den Parias und gegen die Angriffe von
Seiten der anderen Bekenntnisse.

3. Sie hat den Quran ins Englische, Indische und ins Holldndische iiber-
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setzt., Die deutsche Uebersetzung liegt im Manuskript fertig vor.

4, Sie verdffentlicht Literatur iiber den Islam und seine Lehren, iiber
den Propheten und seine Gefdhrten sowie iiber Einzelfragen, die beson-
derer Aufklirung bediirftig sind.

5. Sie gibt ca. 10 Zeitschriften in den verschiedensten Sprachen her-
aus. Darunter die ,Moslemische Revue” in Berlin,

6. Sie unterhilt zwei Hochschulen (High Schools) nebst Internat.

Um diese Arbeiten durchzufiihren, braucht man Geldmittel. So ist
jedes Mitglied verpflichtet, unabhingig von der Zakat-Steuer noch 5 bis
10% seines monatlichen Einkommens an die Zentrale abzufiihren.
Man sieht, die Mitgliedschaft bringt keinen Vorteil, aber sie kostet grofle
Opfer!

MEINE PILGERFAHRT NACH MEKKA, DER HEILIGEN STADT DES
ISLAMS
VON KAZEMZADEH IRANSCHAER.
(Fortsetzung und SchluB.")

8. ZEREMONIE DES OPFERNS UND DIE STEINIGUNG
DER TEUFELSSTEINE,

Das Opferfest beruht auf der Sage von Abraham, der auf Befehl Gottes
seinen Sohn Ismail opfern sollte. Als er im Begrilfe stand, das Opfer
darzubringen und damit seinen Gehorsam und seine Treue bewiesen hatte,
da schickie Gott ihm einen Widder aus dem Paradies und befahl ihm,
anstatt Ismails diesen Widder zu schlachten. — Ich méchte hier bemerken:
die Muhammedaner glauben, das es Ismail und nicht Isaak gewesen ist,
der geopfert werden sollte.

Ismail wurde aber nicht geopfert, sondern bekam ein neues Leben
geschenkt, Er wurde sozusagen wiedergeboren. Und das Opferfest mufl
demnach als das Fest der Wiedergeburt der Seele betrachtet werden.

Am 10. d. Mts. Zil-Hadjdah fihrt man frithmorgens von Mdsch'ar-
vl-Haraam nach Mina, wo man sogleich die Steinigung der ersten
Teufelssteine ausfiihrt, ’

Nach der muhammadanischen Ueberlieferung hat Abraham dreimal im

*) Siebe Jahrgang 11, Heft 3/4.
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Traum den Befehl Gottes empfangen, seinen Sohn Ismail zu opfern, und
erst nach dem dritten Traum war er davon iiberzeugt, daBl der Beiehl von
Gottes Seite kam. Aber wahrend Abraham seinen Sohn Ismail nach Mina
fiihrte, um ihn im Namen und auf den Befehl Gottes zu opfern, ist der
Satan ihm an dieser Stelle in der Gestalt eines jungen Mannes erschienen
und hat versucht, Abraham von seiner Absicht abzuwenden.

Abraham nahm einen Stein und warf ihn gegen den Satan. Der Stein
traf das Auge Satans, und dessen eines Auge wurde blind.

Nach einer anderen Ueberlieferung ist es Ismail gewesen, den der
Satan versuchte, indem er ihm riet, seinem Vater nicht zu gehorchen; und
Ismail warf ihn dreimal mit einem Stein,

Zur Erinnerung an dieses Steinwerfen Ismails nach dem Satan ist es
rituelle Vorschrift, an dieser Stelle dreimal die vorher gesammelten Kiesel
auf die drei Steine, die man Teufelssteine nennt, zu werfen.

Auf den ersten Stein muBl man sieben Kiesel werfen, indem man sie
einen nach dem anderen auf den Daumen legt und sie mit dem Zeigefinger
abschnellt. Man muB sich dabei fiinf Meter von dem Stein entfernt halten.

Nach dieser ersten Steinigung beginnt die Zeremonie des Opfers,
wobei tausende von Liammern, Widdern oder Schafen geschlachtet werden.
Gegebenenfalls kann auch ein Kamel geschlachtet werden. Dieses Opfer
ist individuell, d. h. es muB im Namen jeder einzelnen Person geschehen
und darf héchstens im Namen einer Gruppe von sieben Personen vollzogen
werden.

Man darf kein Lamm unter sechs Monaten, keinen Widder unter einem
Jahr und kein Kamel unter fiinf Jahren schlachten. Die Tiere diirfen
weder blind, noch gelahmt, noch diirfen ihre Hérner gebrochen oder ihre
Ohren geschnitten sein. ‘

Die Zeit des Schlachtens beginnt mit dem gemeinsamen Opfer-Gebet
und endet mit dem Sonnenuntergang.

Das Opfern des Tieres ist freiwillig, aber wenn jemand es auf Grund
seines Geliibdes unternommen hat, dann wird es zu einer notwendig zu
erfiillenden Pflicht.

Die Beduinen bringen tausende von Tieren nach Mekka und Mina,
und die Pilger kaufen hier oder dort, je nach ihrem Vermégen oder nach
der Vorschrift, dieses oder jenes Tier. Jeder Pilger muB} selber sein Opfer-
tier schlachten oder, wenn er einen anderen beauftagt, mul er beim
Schlachten seine Hand auf die Hand des Beauftragten legen.

Das Schlachten wird feierlich mit Ehrfurcht im Namen Allahs, mit
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einem Segensspruch fiir den Propheten und mit der Bitte um wohlgefillige
Annahme des Opfers vollzogen. Es gibt besondere Gebetsformeln, die beim
Schlachten gesprochen werden. Jeder Pilger darf ein wenig von dem
Fleisch seines Opfertieres essen; den Rest muB er unter die Armen
verteilen.

Diejenigen aber, die als Pflichtopfer gemiB ihrem Geliibde ein Tier
schlachten, diirfen selbst von dem Fleische des Tieres nichts essen.

Das Schlachten wird nicht zum Zwecke der Fleischversorgung der
Pilger vorgenommen und nicht mit Grausamkeit und Gefiihlslosigkeit voll-
zogen, wie das tdglich in der ganzen iibrigen Welt geschieht, sondern mit
Ehrfurcht und tiefer Andacht. Darum ist es als ein heiliger Akt zu be-
trachten. Andererseits ist es fiir die arme Bevdlkerung Arabiens ein
Mittel zur Bekéstigung und zur Fristung ihrer Existenz.

Am Tage des Opferfestes kommen aus der Umgebung tausende von
Beduinen und Arabern nach Mina, um das Fleisch dieser Opfertiere in
Empfang zu nehmen. Trotzdem bleiben tausende von gdeschlachteten
Tieren ohne Abnehmer, und man muB sie dann in eine Grube werfen, die
von der Regierung fiir diese Zwecke gegraben worden ist. Am nichsten
Tage wird die Grube mit Kalk iiberschiittet.

Diejenigen, die sich zu einem Opfer als Siihne oder durch ein Geliibde
verpflichteten, aber keine Mittel haben, es auszufiihren, kénnen es durch
zehntigiges Fasten ersetzen.

Man bleibt zwei Nichte in Mina und steinigt an jedem Tag einen der
drei Teufelssteine mit je sieben Kieseln und den dritten Stein bei der
Riickkehr nach Mekka. Diese Steine sind gewdhnliche kleine Felssteine
und liegen am Rande des Weges zwischen Mina und Mekka. Man hat
sie mit Gips weiBl gemacht, damit sie sich von den anderen unterscheiden
und fiir einen jeden von weitem sichtbar sind.

Den Tag des Opferfestes feiert man, und die Pilger gratulieren und
besuchen einander, gliickstrahlend vor Freude und Seeligkeit.

9. DAS OFFIZIELLE KURBAN-FEST
AUF DEM HOGEL MINA.

Am 10. d. Mts. Zil-Hadjdja fand im Rahmen meiner Pilgerfahrt ein
offizieller Empfang in dem Zelt des Emirs von Hedjaz statt, den die Araber
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Scherif nennen. Der Emir war der Statthalier von Mekka und Medina
und dem Sultan der Tiirkei unfertan. Aber in der Tat war er der alleinige
und eigentliche Herrscher von Hedjaz.

Das Zelt des Emirs, das auf einer Terrasse von zwei Meter Héhe
errichtet war, war sc grof3, da 300 Menschen darin Platz finden konnten.
Gegeniiber dem Eingang befand sich ein Divan, bedeckt mit schénen
Teppichen, die zum Sitz fiir den Emir dienen sollten. An beiden Seiten
des Divans standen Stiihle fiir die Gaéste,

Neben dem Zelt des Emirs waren die Zelie des Gouverneurs und des
Kommandanten von Hedjaz errichtet. Der Gouverneur, der Kommandant,
der persische Generalkonsul, die Paschas der Mih'mels von Aegyplen und
Syrien und andere militirische Behérden, sowie die Scherifen waren
anwesend.

Der damalige Emir, Scherif Hossin betrat dann von der Riickseite sein
Zeli und nahm Platz auf seinem Divan. Die anwesenden Giste erhoben
sich, gingen zum Emir, driickten oder kiiffien seine Hinde und gratulierten
thm zum Kurban-Fest. Der Emir empfing sie freundlich und erwiderte ihre
Gratulation mit einigen Dankesworten. Nachdem der Kalfee serviert war,
ging der Emir auf die Terrasse, und die Giste folgten ihm und stellten
sich hinter ihn,

Vor der Terrasse begann die Parade der Truppen, unier denen auch
eine Division arabischer Kamelreiter. die besonders fiir die Wiiste Arabiens
organisiert wurde, zu sehen war. Die Parade dauerte 20 Minuten.

Nach der Parade erschien der Amine Sorrah [derjenige, dem
das Geld anvertraut ist} auf seinem Pferd vor der Terrasse und brachte
dem Emir den Ferman, d. h. die Ehrenschrift des Sultans, eingewickelt
in ein mit Gold besticktes Tuch. Hinter ihm stand ein Offizier und trug in
seiner Hand den Ehrenmantel, den der Sultan in jedem Jahre dem Emir
schenkte.

Der Amine Sorrah iiberreichte dem Emir den Ferman (das
Schreiben des Sultans), und dieser kiiBte ihn und zog sich in das Zelt
zuriick. Er legte den Ferman auf das Pult vor seinem Sitz. Man brachte
ihm den Ehrenmantel, er stand auf, legte ihn an und setzte sich wieder
auf seinen Divan. ‘

Man trug dann eine kleine Kanzel herbei und stellte sie in die Mitte
des Zeltes, worauf der Khatib dieselbe bestieg und laut den Ferman
(das Schreiben des Sultans) vorlas,

Der Ferman war in zwei Exemplaren geschrieben, das eine in tiirkisch
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und das andere in arabisch. Man las erst das tirkische und dann das
arabische vor. Der Sultan redete in seinem Ferman den Emir mit dem
Wort Wezir, d. h. Mimster, an.

Der Sultan zitierte in dem Ferman zuerst die Gaben und Geschenke
der fritheren Sultane, dann lobte er die Dienstleistung, Treue und Auf-
richtigkeit des Emirs, und zum Schluff erwihnte er die Geschenke und Zas
Geld, daBl er ihm schickte, um es unter die Araber zu verteiien.

Er fiigte noch einige Befehle fiir die Aufrechterhaltung der Ordnung
und die Sicherheit auf dem Lande, {itr die Verbreitung der Gerechtigkeit
und des Wohlstandes unter den Biirgern und fHir die Verkiindigung des
hohen Schutzes des Sultans {iber alle Einwohner des Landes hinzu.

Wihrend der Verlesung des Fermans brachte man mehrere Ehren-
mintel und legte sie im Namen des Emirs auf die Schultern des Amine
Sorrah, des Khatib, des Mohaliz {Hiiter), der beiden Mii'mels
und ihrer Sekretire.

Nach der Verlesung des Fermans legte man denselben in seinem
Couvert vor den Emir. Dann begannen die Anwesenden dem Emir noch-
mals zu gratulieren wund nahmen Abschied von ithm. Damit schlof der
offizielle Teil des Festes.

Am Abend wurde vor vielen Zelten und besonders vor dem Zelt des
Emirs schones Feuerwerk zur Schau gebracht. Es war herrlich, die Freude
der Pilger, die Erhabenheit der Begeisterung und das Gefithl der Briider-
lichkeit unter allen diesen frommen Glidubigen des Islams zu beobachten.

Diese Menschen, welche aus verschiedenen Lindern und aus dem
fernen Osten hier versammelt waren, umarmten und kiilten einander als
Mitglieder einer einzigen Familie. Obgleich sie den verschiedenen Reli-
gionsrichtungen angehdrten und einander nicht kannten und sogar die
Sprache der anderen oft nicht verstanden, fithlien sie sich dennoch durch
das Band der Verbriiderung vereint, denn eins war ihr Ziel, eins thre
Sehnsucht und eins ihr Gott!

10. SCHLUSSBETRACHTUNG.

Wenn man das ganze Panorama des religidsen Kulis der Wallfahrt
und des Opferfestes an seinen Augen voriiberziehen liBt, wird man einen
ungeheuren und erbaulichen Einflul auf das soziale Leben der islamischen
Volker erkennen.
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Erstens bedeutet diese Wallfahrt fiir die arme Bevolkerung der Wiiste
Arabiens eine Quelle der Lebenserhaltung, des Wohlstandes und der
Arbeit, Was der Regen fiir ein ausgedérrtes Land ist, das ist diese Wall-
fahrt fiir Arabien und seine Einwohner, die weder Handel noch Ackerbau
treiben kénnen; sie ist ein ihnen von Gott geschenktes Vermdégen, ja ein
Segen. In wirtschaftlicher Hinsicht ist die Pilgerfahrt liir Arabien ein
internationaler, groBer Jahrmarkt, Die Einwohner bieten ihre Hand-
arbeiten, insbesondere auch handgearbeitete Erinnerungsartikel, an und
die Pilger kaufen sie gern als Andenken an die heiligen Stitten und an
thre Wallfahrt.

Zweitens ist die Wallfahrt ein Zeichen dafiir, wie die menschlichen
und &uBerlichen Organisationen und Ordnungsmaflregeln neben den
religisen und innerlichen Ordnungen sehr mangelhaft, schwach und un-
zureichend sind.

Denn wir sehen hier, wie bei dieser Wallfahrt, wo hunderttausende
von Menschen, die den verschiedensten Staaten angehoéren und unter ver-
schiedenen Gesetzgebungen, Gewohnheiten und Verhaltnissen leben, ohne
eine dullere Organisation eine groBle Ordnung herrscht. Weder in Mekka
noch wéhrend der Fahrt und des Aufenthaltes in Mina und Arafat
gibt es Polizei, Schutzleute, militdrische Wehrmacht, um die Ordnung
unter diesen hunderttausenden von Pilgern, die sich wie die Wellen des
Meeres hin und her bewegen, zu sichern.

Der Glaube und die innere Einstellung der Menschen allein geniigt
vollstdndig, um die Ordnung zu sichern und die bésen Triebe der Menschen
in Ziigeln zu halten. Denn ihre Religion hat ihnen alles Unmenschliche
und Bésartige verboten, und sie sind davon durchdrungen, daf3 ohne eine
strenge und moralische Hallung alle ihre Miithen und Opfer unbelohnt
bleiben und ihre Wallfahrt ungiiltis wird.

Dies beweist ganz klar, daB die Gesittung und die soziale Ordnung
der Menschen mehr von ihrer inneren und religitsen Haltung abhingt,
und dafl die Religion, wenn sie richtig erfaBt und befolgt wird, den
Menschen Gliick, Wohlstand, Sicherheit und Frieden schaffen kann.

Und drittens iibt diese Wallfahrt zugunsten der Verbriiderung der
Viélker eine groBe Wirkung aus. Die heilige Stadt Mekka wird zu einem
Schmelztiegel, in dem die verschiedenen Vélker aus allen Teilen der Erde
zusammenkommen und einander briiderlich die Hand reichen. Sie lernen
einander kennen, verstehen und lieben. Denn Muhammad hat gesagt:
+Alle Gldubigen sind Briider.”
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Ob diese hunderttausende von Menschen dieser oder jener religidsen
Richtung oder Sekte angehéren, und ob sie diese oder jene besonderen
Abweichungen in Glaubenssachen haben, wird hier nicht in Betracht ge-
zogen. Alle diese Unterschiede werden hier vergessen. Die Feindschalft,
die dogmatische Gegensitzlichkeit und die StoBkraft sowoh!l der kon-
fessionellen wie der materiellen und weltlichen Interessen wird hier auf-
gehoben, Denn hier herrscht nur Briiderlichkeit, Frieden und
Einigkeit.

Als ich in der Nacht nach dem Opferfest in Mina wach wurde und
aus meinem Zelt hinausging und die tausende von Zelten schaute, die sich
dem Auge darboten, da ergriff mich ein gewaltiger Eindruck, und ich er-
kannte die weitgehende Bedeutung dieser religiosen Einrichtung. Ich sah,
wie diese hunderitausende von Kindern Gottes in Ruhe und Frieden
schliefen. Es herrschte eine weihevolle Stille um mich herum.

Diese Stille schenkte mir eine wunderbare, erhebende Kontemplation!
Vom Himmel schauten die Gestirne herab und segneten diese im Schofle
des Friedens schlummernden Erdenkinder. Und vom Herzen der Mutter
Erde stieg der innigste Anruf bis zum Himmel empor:

Friede sei allen Wesen!
In dieser weihevollen, unbeschreiblich segensreichen Stunde erhob
sich meine Seele bis zum Throne Gottes und rief sehnsuchtsvoll aus:
,OHerr! Wan werden alle Deine Kinder auf
dieser Erde sich als Briider betrachten?
Wann werden sie sich iiber die
guBerlichea Unterschiede erheben?
Wann werden sie sich von Liebe und
Weisheit leiten lassen?
Und einander so lieben, wie Du sie liebst?
O Herr! schenke ihnen das Licht
Deiner géttlichen Vernunft und gib,
daB sie dieses Licht empfangen!
Und in Frieden und Harmonie leben!
Gib, daB sie in der Kraft
Deiner allumfassenden Liebe
die Wonne der Bruderschaft
und der Einheit genieBen mégen!
Friede sei allen Wesen!
Heil und Segen allen Wesen!
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11, DIE MYSTISCHE BEDEUTUNG UND DIE ESOTERISCHE
AUSLEGUNG DER WALLFAHRT.

Die groBen Mystiker des Islams haben immer betont, da3, obwohl die
sozialen Vorteile und die sittlich-heilvollen Einwirkungen der Wallfahrt
nach Mekka nicht zu leugnen sind, diese Wallfahrt dennoch nur eine
Form, ein Symbol ist,

Daher bleibt ihr wahres Ziel unerreicht, solange man sich an die Form
klammert und den geistigen Sinn und Inhalt hinter den &uBeren Kulten
nicht erfaBt und nicht erlebt.

Einige unier diesen Mystikern haben mit voller Kithnheit gesagt:

+O Mensch! Wie lange willst du Gott, den alleinigen, allgegen-
wirtigen und lebendigen Schépfer in diesem aus Lehm und Stein ge-
bauten Haus suchen?

Wie lange willst du unkundig bleiben, daB dein eigenes Herz der
beilige Schrein und der Offenbarungsort deines Gottes ist7"

Ein persischer Dichter sagt:

+O Bruder! strebe danach, ein einziges Herz zu gewinnen, denn dies
isi wahrlich die gréfte Walllahrt, denn ein einziges Herz hat mehr Wert,
als tausende von Pilgerfahrien!”

Der grole Mystiker Scheikh Khargani nahm eines Tages ein
Feuer in die Hand und durchlief die Strafen einer Stadt in Persien.
Man fragie ihn, was er mit dem Feuer in der Hand tun wolle. Er gab zur
Antwort:

wlch will nach Mekka eilen und mit diesem Feuer die Kaaba, das
Haus Allahs in Brand setzen, damit diese blinden Pilger sich auch ein
wenig mit Gott, dem Herrn dieses Hauses beschaftigen, anstatt mit einem
Haufen von Steinen!"

Doch ich bin der Meinung, daB8 hinter diesen Kulten der Wallfahrt
ein tiefer, esoterischer Sinn verborgen liegt.

»+Ich will versuchen, diesen Sinn zu enthiillen. Man wird dann mit
Erstaunen erkennen, wie diese rein #uBlerlichen Kulte und Symbole viele
tiefe, innere und geistide Wahrheiten enthalten, die vor allem erlebt
werden miissen,

Abraham stellt den Gottesgeist im Menschen dar, -der die Kaaba,
welche das Herz darstellt, als Anbetungsort Gottes erbaut. Der mensch-
liche Kérper stellt den heiligen Tempel dar, in dessen Mitte die Kaaba
des Herzens liegt.
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Im Herzen des Menschen gibt es einen dunklen Punkt, den die
Mystiker und Lehrer des Ostens als Sitz der Seele und der Liebe be-
trachten. Dieser dunkle Punkt entspricht dem schwarzen Stein der Kaaba!

Ali, der Schwiegersohn Muhammads, der in der Kaaba geboren wurde,
stellt die menschliche Seele dar, die in der Kaaba des Herzens wieder-
geboren wird, d. h. sich dort offenbart.

Wie Ali inmitien der Gétzen der Kaaba geboren war und spiter, als
er sich zum Islam bekannte, mit seiner eigenen Hand diese Gdtzen zer-
brach und die Kaaba siuberte, so wird auch die Seele inmitten der Gotzen
der Begierden und der tierischen Triebe deboren und, wenn sie reifer,
wenn sie stark genug geworden ist und sich zur Wahrheit bekannt hat,
wird sie mit ihrer eigenen Hand diese Gotzen vernichten und die Kaaba
des Herzens reinigen miissen.

Wie die Pilger vor dem Betreten der Helhoen Stadt ihre alien, bunten
Kleider ablegen, sich rein waschen und das weiBe, ungenihte Tuch an-
legen miissen, so mufl auch die Seele die bunten Kleider ihrer alten Laster
und Begierden ausziehen und das reine, weifle Gewand der Selbstlosigkett,
der Entsagung und der Hingabe anziehen.

Der Hof der Kaaba, wo alle rituellen Kulte stattfinden, stellt das
irdische Leben dar, in dem die Seele alle ihre Pflichten, also die himm-
lischen und gbttlichen Kulte mit Ehrfurcht und Opfermut erfiillen soll.

Der Brunnen Zamzam, dessen Wasser Heilkaft besitzt, und mit dem
das Innere der Kaaba alljahrlich gewaschen wird, stellt jenes irdisch-
schépferische Feuer (Kundalini) dar, das in dem unteren Ende des Riick-
grats, im Becken schlummert, und das entflammt werden und zur Liute-
rung und Reinigung der Kaaba des Herzens dienen soll.

Das Parfiim, mit dem der Boden und die Winde der Kaaba bespritzt
werden, entspricht dem inbriinstigen Gebet mit welchem die Kaaba des
Herzens stets frisch und duftvoll erhalten werden soll. Die Rinne, die
das Regenwasser als Gnadentropfen iiber die Hiupter der Pilger gielt,
entspricht dem Heiligen Geist Gottes, der den Segensstrom der Intuition
und Inspiration in das Herz der gereinigten Seele hineingiefit.

Wie der Pilger vom Tor des Friedens aus die Kaaba betritt und nach
dem Empfang des Segens gereinigt durch das Tor der Reinheit hinausgeht,
so tritt auch die Seele durch das Tor der Demut in das Heiligtum der
gottlichen Liebe ein, wo die unreinen Elemente der tierischen Natur ge-
reinigt und verwandelt werden.

Die zwei Hiigel von Safaa und Marwa, auf welche Adam und Eva
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hinaufgestiegen sind, als sie sich zueinander hingezogen I[iihlten, ent-
sprechen den zwei Krafizentren im Schiddel des Menschen, wovon das
eine die Zirbeldriise und das andere die Schleimdriise ist. Diese zwei
Hiigel von Safaa und Marwa entsprechen zugleich jenen zwei Organen
hinter der Zirbeldriise, die man Testes Vierhiigel und Nates Vierhiigel
nennt,

Adam und Eva entsprechen dem minnlichen und dem weiblichen
Prinzip, dem Verstand und der Intuition, den elektrischen und den magne-
tischen Strémen, welche in der Zirbel- und in der Schleimdriise schlummern
und erst durch das schépferische Feuer, das durch das Riickenmark hinauf-
steigt, erweckt und zueinander hingezogen werden. Miteinander ver-
schmelzend, bringen sie das Licht der géttlichen Erkenntnis,
d. h. die mystisch-prophetische Erleuchtung hervor.

Der Berg Arafat, auf dem Adam und Eva sich erkannt haben, wie
auch der Berg Sinai, auf dem Moses den Blitz der Offenbarung empfing,
wodurch er erleuchtet wurde, sie entsprechen dem Gehirn selbst, in dem
der Blitz der Erkenntnis aufflammt.

Der siebenmalige Umgang um die Kaaba und der siebenmalige Lauf
zwischn den zwei Hiigeln von Safaa und Marwa versinnbildlicht die
sieben mal sieben oder neunundvierzig Stationen der spirituellen Schulung,
die die Seele durchwandern muf, um die vollstindige Verkldrung und
Erleuchtung zu erreichen.

Ismail, der von seinem Vater Abraham geoplert werden sollte, stellt
die niedere Natur, d. h. das personliche Ich des Menschen dar.

Dieses persénliche Ich ist der eingeborene Sohn der Seele, den sie
aus dem Samen ihrer Gedanken, Gefithle und Taten erzeugt hat, und den
sie jetzt opfern muB. Wie aber bei Abraham und Ismail, so muB auch bei
der Seele und bei dem persénlichen Ich die Opferbereitschaft von zwei
Seiten, vom Vater wie auch vom Sohne her freudig erfolgen.

Die niedere Natur des Menschen soll also so geschult und gehorsam
gemacht werden, daBl sie sich nicht durch Gewalt und Zwang, sondern
ireiwillig und freudig hingibt und opfern 1aBt.

Wenn diese freiwillige und freudige Opferbereitschaft vorhanden ist,
dann ist die Verwandlung der niederen Natur schon vollzogen und diese
braucht nicht mehr geopfert zu werden, wie auch Ismail nicht mehr ge-
opfert werden mufite. Denn das Ziel ist mit dieser ernsten Opferbereit-
schaft erreicht und der Zweck ist erfiillt.

Aber die Stufe der freiwilligen Opferbereitschaft zu erreichen, ist nicht
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leicht. Die Seele und das niedere Ich werden, wie Abraham and Ismail,
dreimal vom Satan, dem Hiiter der Schwelle versucht und auf die Probe
gestellt, damit ihre Treue, Opferbereitschaft und Festigkeit gepriift
werden.

Diese dreifachen Versuche entsprechen den dreifachen Erde-, Wasser-
und Feuerpriifungen der alten Mysterien. Sie entsprechen den drei Stufen
der Reinigung, Lauterung und Heilisung der Mystik.

Bei jeder Versuchung mufl die Seele und das persénliche Ich den
Versucher mit den sieben Steinen der sieben Haupttugenden — Geduld,
Eifer, Liebe, Treue, Hingabe, Opfermut und Ausdauer — von sich jagen
und so die harten Priifungen bestehen.

Wie jeder Pilger selbst die Kiesel suchen und sammeln muB, so muB
auch jede Seele selbst diese Tugenden mit Mithe und Eifer sammeln und
erwerben,

Nach der Ueberwindung der Versuchungen und nach dem Bestehen
der Priifungen ist die Seele gereinigt und erleuchtet, sie hat wie Ismail
den Tod iiberwunden und ist neugeboren. Dann wird sie berechtigt, mit
himmlischer Wonne ihre Wiedergeburt und ihr Opferfest zu feiern.

Dies ist die wahre, spirituelle Wallfahrt, die jede Seele einmal voll-
Hihren muB.

Mége Gott unsere Seelen auf dieser

geistigen Wallfahrt lenken und uns

diese unbeschreibliche Seligkeit der Wiedergeburt schenken!
Mégen alle Wesen nach

ihrer Art

gliickselig werden!

Mbge der Friede Gottes

unter den Menschen herrschen!

DIE BEZIEHUNGEN ZWISCHEN CHRISTLICHER UND MUSLIMISCHER
THEOLOGIE IM MITTELALTER.
VON PFARRER LIC. GERH. KLINGE.

Die geschichtliche Entwicklung von vier Jahrtausenden hat Morgen-
land und Abendland in ein gemeinsames Schicksal hineingezwungen, das
fiir jede Form seines geistigen, kulturellen und wirtschaftlichen Lebens
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bedeutsam geworden ist. Die groBen Rassen der Arier, der Semiten und
der Subarder haben in gegenseitiger Befruchtung die geistigen Krafte aus-
gelost, die nunmehr die Zukunft der Mittelmeerwelt und dariiber hinaus
der gesamten Welt bestimmen sollten. Und nicht die letzte Erscheinung
dieses Gebietes ist die Religion. Wenn wir heute die drei groBen Reli-
gionen Christentum, Judentum und Islam sehen, so sind sie geschichtlich
gesehen das Ergebnis jener groSen eben gezeichneten Entwicklung., Sie
haben sich gegenseitig befruchtet, sie haben die gleichen Probleme, sie
haben den gleichen Traditionsstoff, sie haben die gleichen religitsen Inter-
essen. Siinde, Gnade, Erlésung, Gott, Satan, Gericht, Auferstehung der
Toten, das sind bei allen drei Religionen die Grundmomente, die Fragen,
um die sich ihr religiéses Leben dreht. Bedenkt man nun, daBl Christentum,
Judentum und Islam die letzten Formungen einer ehedem chaotisch be-
wegten bunten Welt religiosen Ringens und religiéser Formenbildung sind,
deren Reste wir heute nur ganz vereinzelt im Orient noch antreffen
kénnen, dann wird diese gegenseitisfe Beziehung noch besonders unter-
sirichen, Hier kénnen wir wirklich einmal mit Recht enge gedenseitige
Beziehungen aufdecken. Hier handelt es sich nicht nur darum, daf Ur-
probleme der menschlichen Seele anklingen, sondern hier handelt es sich
darum, daB eine gemeinsame groBe geschichtliche Entwicklung bestimmend
gewesen ist fiir das Werden dieser Religionen. Diese gegenseitigen Be-
ziehungen haben dementsprechend angehalten bis in das Mittelalter, sind
in der Reformationszeit vorhanden gewesen, haben in anderer Weise noch
im Zeitalter des Rationalismus fortgelebt. Ein Teil dieser Beziehungen
im Mittelalter sollen nun im folgenden behandelt werden.

Es ist geniigend iiber die direkten Beziehungen zwischen Muhammad
und dem Christentum, beziehungsweise christlichen Sekten gehandelt
worden, als daB es notig wire, dieses Thema von neuem aufzurollen.
Wer einigermaBen die religitsen Verhilinisse des vorderen Orientes zu
jener Zeit kennt, wird das nicht fiir verwunderlich halten. Direkte Ent-
lehnungen christlicher Gedanken finden wir bereits im Hadith'}, Wir
finden hier Herrenworte auf den Propheten iibertragen, wie sein Wort vom
Almosengeben, finden sogar ein Gebet, das sich direkt an das Vaterunser
anlehnt. Wir sehen, daB Wunder des Herren fiir den Propheten in An-
spruch genommen werden. Wir sehen sogar, dall sehr im Gegensatz zu
der Grundhaltung des Islams auch asketische christliche Momente sich
einschleichen. Indessen ist diese Periode noch nicht so wichtig. Diese
Bezichungen haben keinerlei nennenwerten EinfluB auf die Gesamthaltung
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des Islams ausgeiibt. Wichtiger wird die gegenseitige Beeinflussung in dem
Augenblick, da der Islam sich 18st aus seiner Stellung einer bloBen ara-
bischen Herrenreligion und zur allgemeinen, Mission weisenden Kultur-
religion wird. Zwei Gebiete sind es vor allem, die von gréBter Bedeutung
fiir diese Entwicklung geworden sind, Damaskus und das Sawad. Hier
stieB der Islam in Hira und im Ghassanidenreich auf eine bereits vor-
handene arabische christliche Kultur, hier stieB er auf M#nner, denen
gegeniiber er seine Berechtigung nachzuweisen hatte. Gar bald mufite man
erkennen, da8 das Christentum dem Islam kulturell {iberlegen war, daB
aber auf der anderen Seite christliche Sekten durchaus bereit waren, mit
dem Islam zu paktieren. Denn obwohl die Jakobiten oder Nestorianer,
oder Gregorianer oder Kopten an sich als Christen mehr den Griechen
nahestanden als dem Islam, unter dem Eindruck ihrer Befreiung vom
schweren byzantinischen Joche waren sie oft nur allzu gern geneigt, fest-
zustellen, daB8 der Islam ihrem eigenen Bekenntnis niher stiinde als die
Griechen. So entwickelte sich noch im Zusammenhange mit den arabischen
Eroberungsmethoden gar bald ein gutes freundnachbarliches Verhiltnis zwi-
schen diesen christlichen Gruppen und dem Islam. Ausdruck dafiir sind die
theologischen Diskussionen, die in Bagdad und Takrit stattfanden und von
denen Masudi berichtet?). Ebenso werden wir wohl mit Becker annehmen
konnen, dafl die Diskussionen, die Johannes Damascenus mit den Sarazenen
fithrte oder daB die Polemik, die Theodor Abu Kurra gegen den Islam fiihrt,
auf langen Brauch zuriickgeht?). Jahja ben Adi zeigt uns schlieBlich in
seiner Polemik so ausgepragte Formen, weill ferner von einer Schrift Al-
kindis gegen das Christentum zu reden, von der wir uns in seiner Wider-
legung einen deutlichen Eindruck machen kénnen?), daB kein Zweifel dar-
iiber bestehen kann, wie stark die Kultur jener Auseinandersetzung damals
bestanden haben muB. Die jiingst von Cheiko herausgegebenen Schriften?),
die nur der Anfang fiir weitere Arbeit auf diesem Gebiete sein diirfen,
bestétigen dieses Bild ebenfalls. Wir stehen in den ersten vier Jahr-
hunderten nach der Hedschra in dauernder Auseinandersetzung zwischen
Islam und Christentum, Damals ist das Religionsgesprich als Form ge-
schaffen worden, und zwar nicht nur zwischen Christen und Muslimen,
sondern ebenso auch das Religionsgesprich mit Juden und Manichiern.
Dies hat dann weiterhin nach Spanien gewirkt, von da aus das christliche
Abendland beeinfluflt. Indessen damit dies méglich wurde, war zungchst
notwendig, daB der Islam sich der geistisen Waffen versicherte, die ihn
fiir eine solche Auseinandersetzung befihigten. Denn die Christen, mit
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depen er zu tun hatte. waren nicht irgendwelche einfachen Menschen,
sondern sie waren auch Philosophen, und ihre Polemik gegen den Islam
volizog sich auf dem Felde philosophischer Auseinandersetzung, Johannes
Damascenus versucht noch ebenso wie Abu Kurra den Islam unter Zuriick-
gehen auf den Koran zu widerlegen, aber Jahja ben Adi versucht, wie sein
Gegner, ausgehend von der Isagoge des Porphyrius, nachzuweisen, daB die
Trinitdtslehre eine Konsequenz der hier vertretenen Gotteslehre sei.
Ebenso versucht er die Christologie von neuplatonischen Gedanken her
sicherzustellen, ohne Berufung auf die Schrift oder auf den Quran, wie dies
die frilheren gern machten. Eine Diskussion auf dieser Basis konnte aber
nur mdglich sein, wenn vorher die muslimischen Denker sich intensiv mit
der griechischen Philosophie auseinandergesetzt hatten. Denn diese Philo-
sophie in ihrer aristotelisch-neuplatonischen Form ist es ja gewesen, die
Hir das christliche Denken jener Zeit von grundiegender Bedeutung ge-
wesen ist. Nun vollzog sich im Islam der gleiche ProzeB, wie er sich einige
Jahrhunderte vorher im Christentum vollzogen hatte. Hatte dieses Christen-
tum in der Auseinandersetzung mit dem heidnischen Denken sich die
griechische Philosophie aneignen miissen und dabei dieser Philosophie er-
hebliche Opfer bringen miissen, so kam nun der Islam in die gleiche Situa-
tion. Nun kam noch hinzu, daB diese Philosophie durch christliche Hande
gegangen war, bevor sie vom Islam angenommen werden konnte. Dadurch
kamen ganz von selbst christliche Einfliisse in das islamische Denken hin-
ein. Die islamische Orthodoxie hat sich auch entsprechend gewehrt gegen
die Uebernahme dieser Philosophie, bis sie schlieBlich ihr doch einen be-
schrankten Raum zubilligen muBte. Es ist nicht anzunehmen, da8 die Araber
im persischen Reiche noch wesentliche Spuren reiner griechischer Philo-
sophie, die sich nach jhrer Vertreibung aus Ostrom dorthin gefliichtet
hatte, angetroffen haben. Es waren im wesentlichen Syrer, die diese
Arbeit als Uebersetzer und Lehrer leisteten. So hat auch Alfarabi einen
christlichen Lehrer, Ibrahim abu Bischr Matta,®) ebenso wie einer seiner
Schitler Jahja ben Adi ist. Besondere Leistungen in der Uebersetzungs-
arbeit haben Qosta ben Luka und Honein mit seiner Uebersetzungsschule
fertig gebracht. Der erstere ist aber nicht nur Uebersetzer gewesen, son-
dern auch selbstindiger Schrifisteller. Besonders sein Buch de spiritu et
anima ist fir die Psychologie der Araber in lateinischer Uebersetzung bLis
hin zu den christlichen Theologen des Mittelalters und der Renaissance
wirksam gewesen. Er hat aber auBlerdem auch noch philosophische und
theologische Abhandlungen, insbesondere auch apologetischen Inhaltes ge-
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schrieben. Honein dagegen ist reiner: Uebersetzer.. Zusammen mit seinem
Sohne Ishaq ibn Honein und seinem Neflen Hubaisch ibnu-l-Hassan hat er
eine bedeutsame Uebersetzerschule geschaffen, deren Tradition noch Jahr-
hunderte hindurch bestand. Aber auch die Muslime nahmen nun die Arbeit
in die Hand, Die abassidischen Sultane Mansur, Harun al-Raschid und ber
sonders dessen Sohn Mamun haben der Uebersetzungsarbeil allergrofite
Bedeutung zugewiesen. Der letzte hat sogar eine Akademie fiir solche
Uebersetzungen in Bagdad eingerichtet’). Man iibersetzte hier Platon,
Aristoteles, Prophyrius und die Kommentare zum Stagiriten, die nun be-
reits Aristoteles neuplatonisch ausdeuteten.

Dies hatte nun fiir den Islam seine Folgen. Es stellten sich bei 1hm
die gleichen Sorgen als beim Christentum, es stellten sich die Sekten ein.
Fiir ihn kam noch erschwerend hinzu, daB er ja tatséichlich auch in dem
Gebiet schlimmster religiéser Chaotik eingeriickt war. Nun wirkten die
Reste manichéischen Denkens, persische -Lichtmystik usw. ebenfalls aut
ihn. Und dazu kam der Neuplatonismus oder zum mindesten ein sehr stark
neuplatonisierter Aristotelismius. Von hier aus begreift man leicht die
Kadarija, die Mutazila und die eigenartigen Wege islamischer Mystilk.
Allerdings wird man gut tun, mit direkten Entlehnungen vorsichtig zu sein,
zumal gerade die Probleme der beiden erstgenannten Sekten, vor allem
das Problem der Willensireiheit zutiefst in der Problematik des islamischen
Denkens iiberhaupt begriindet liegen. Hier liegt auch der Fehler des sonst
so ausgezeichneten Aufsatzes von Becker: Christliche Polemik und isla-
mische Dogmenbildung®). So gewil der christlichen Polemik und dem
christlichen Denken ein mittelbarer Einflul auf die islamische Dogmen-
bildung zugeschrieben werden muB, so wenig darf man nun alles dem
Christentum zuschreiben. Ueber die Lehre der Willensfreiheit ist bereits
gesprochen worden, Die Ewigkeit des Qurans als Ewigkeit des Offen-
barungswortes liegt mindestens ebenso im Neuplatonisinus und dem
gnostischen Denken begriindet wie im Christentum, die Leugnung der
Eigenschaften Gottes ist ja iiberhaupt erst durch den Neuplatonismus
aufgekommen, Vollends ist seine Zuriickfilhrung des islamischen Bilder-
verbotes auf den christlichen Bilderstreit doch recht kiinstlich. Das sind alles
Fragen, die entweder als Praobleme jene Zeit {iberhaupt beherrschen oder
im Islam und seinem innersten Wesen von vornherein begriindet sind, so
daB die Beriihrung mit dem Christentum und der Philosophie nur mehr
eine duBere Ursache sind, um sie auszulésen.

Nun hat die islamische Theologie allerdings auch dagegen Abwehr-
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stellung bezogen. Die Orthodoxie sah sehr wohl, daB entscheidend fiir die
Rettung der Determination die Schépfungslehre sei. Johannes Damascenus
sieht ganz richtig, wenn er gegen die Schaffung des Bésen durch Gott
polemisiert. Tatsichlich hatte die islamische Orthodoxie, um diese Lehre
festhalten zu kénnen, den Gedanken einer einmaligen Weltschépfung durch
Gott aufgegeben und ein dauerndes Neuschaffen der Welt gelehrt. Da-
durch hatte sie auch weiterhin den Gedanken des Naturgesetzes ausge-
schaltet und dieses nur zu einer Gewohnheit gemacht, die aber in jedem
Augenblicke durchbrochen werden kann. Dieser Gedanke ist gar nicht so
absurd, wie er meist hingestellt wird, Es sei daran erinnert, daB dieser
Gedanke auch im Christentum bis in die neueste Zeit immer wieder be-
deutende Vertreter gefunden hat.

So stellt sich die erste Periode der Beziehungen zwischen Christentum
und Islam uns dar als die Uebernahme und Verarbeitung bzw. auch Ab-
lehnung der christlichen Philosophie durch den Islam, die unter dauernden
gegenseitigen Beziehungen ihre Bedeutung fiir das gesamte Werden des
Islams erhilt. Es ist dies der Boden, auf dem dann die groBen islamischen
Denker entstehen, die hernach wiederum das Christentum wihrend der
Zeit der Hochscholastik maBgebend bestimmt haben. Damit haben wir
bereits an die zweite Periode dieser Auseinandersetzung geriihrt. Das
Bild verschiebt sich: Waren bisher die Christen die Gebenden, so werden
es nun die Araber. Aber eins bleibt in jedem Falle: Das BewuBtsein einer
kulturellen, geistigen, philosophischen Zusammengehérigkeit zwischen
Abendland und Morgenland. Die gleichen Probleme, mit denen sich die
arabische Theologie herumschligt, sind auch die Probleme der christlichet}
Theologie. Die gleiche Not in der Beurteilung des Verhiltnisses von:
Offenbarung und Vernunft, wie bei den Arabern, besteht auch bei
den Christen (und auch bei den Juden). Beide haben die gleichen
Schwierigkeiten, irgendwie mit der Mystik fertis zu werden, beide ringeﬁ‘
um die Frage der Schépfung, beide suchen das Universalproblerp
zu 18sen, beide suchen die Unsterblichkeit der Seele philo-
sophisch zu erweisen. Und beide enden schlieBlich bei der Skepsis,
diese Fragen, mit den Mitteln der Vernunit iiberhaupt 16sen zu kénnet'l.‘
Wie im Islam schlieBlich eine Begriindung oder Klirung der Offenbarung
durch die Vernunft restlos abgelehnt wurde, so ist das Zeitalter des
Nominalismus fiir die christliche Theologie ebenfalls das Eingestindnis
des Bankerottes dieser Methode. Indessen darf man bei der Betrachtung
dieses negativen Endes nicht die Betrachtung der Beziehungen zwischen
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Christentum und Islam {iberhaupt bewenden lassen. Im Gegenteil, es
waren recht positive Erkenntnisse und Lésungen, die aus diesen Be-
ziehungen herausgekommen sind, allerdings schlieBlich weniger fiir die
Theologie beider Religionen, als fiir ihre philosophische Substruktion.
Wir haben bereits soeben die Probleme angedeutet. mit denen sich jene
Zeit abquilte. Eben diese Probleme haben in jener Zeit auch Ldsungen
erfahren, die bis heute noch nicht iiberboten sind.

Bleiben wir beim ersten Problem stehen, bei dem Problem Rationalis-
mus und Mpystik im Mittelalter. Es ist eigenartig zu sehen: Durch die
gesamte mittelalterliche Welt im Morgenland und Abendland gehen in
jenen Jahrhunderten gewaltige mystische Wellen, deren sich keine der
groBen Religionen erwehren kann, Diese mystischen Wellen gehen Hand
in Hand mit Asketismus und Libertinismus auf der anderen Seite. Die
gleichen Erscheinungen bis auf die Terminologie, bis auf Einzelheiten der
duBeren Gestalt haben wir in der griechischen Kirche wie in der abend-
landischen Kirche, in dem orientalischen Judentum wie im abendlédndischen
Judentum, im &stlichen Islam wie im westlichen. Man geht nicht fehl,
wenn wir in diesen mystischen Bewegungen Reste des alten Manichidismus
schen, dessen Wertbegriffe nicht ohne Vorbereitung durch den Neuplato-
pismus nun noch einmal Macht gewinnen. Aber nicht dieser allein ist es,
der jetzt zum Vorschein kommt. Alte, scheinbar lingst iiberwundene
gnostische Ideen tauchen auf und verquicken sich mit diesen mystischen
Bestrebungen, so daB das Bild des Mittelalters in diesen Dingen mehr als
schillernd ist. Da war es nun von allergroBter Wichtigkeit, daB es gelang,
Mystik und Rationalismus mit Hilfe der neuplatonischen Philosophie zur
Deckung zu bringen. Vorerst allerdings war notwendig, daB die neu-
platonische Philosophie irgendwie in Verbindung gebracht wurde mit dem
Aristotelismus. An sich war dies ja bereits in den Aristoteleskommentaren
jener Zeit angedeutet, aber die eigentliche Arbeit war noch zu leisten.
Der Denker, der sie zuerst ernsthaft angriff, war Alfarabi. Dieser Mann,
der in der gesamten christlichen Philosophie sich neben Avicenna und
Averroes groBter Hochachtung erfreut, hat es erstmalig auf sich genommen,
die Schriften des Stagiriten so zu interpretieren, daBl die Méglichkeit der
Vereinigung von Rationalismus und Mystik méglich war. Er selbst war
Sufi, aber er hat auch in die islamische Philosophie die Logik eingefiihrt.
Indem er diese mit der neuplatonischen Weltschau verband, ergab sich
fiir ihn ein Schema, in dessen Rahmen er einerseits aristotelisch denken
und die Dinge ordnen konnte, auf der anderen Seite aber auch einen



CHRISTLICHE UND MUSLIMISCHE THEOLOGIE 53

darstellbaren Weg des Aufsteigens des Menschen zu Gott finden konnte,
der aus der Natur der menschlichen Seele folgte. Dabei war es insbe-
sondere die Schrift des Aristoteles de anima, die zur Begriindung dieser
Gedanken herhalten muBte. Diese Schrift ist ja auch durch ihre Dunkel-
heiten und oftmaligen offenkundigen Textverderbtheiten ganz dazu an-
getan, Plotin in Aristoteles hineinzuinterpretieren. Sitze wie der, daB die
Seele sich danach sehnt, teilzuhaben am Géttlichen, das Wort von den
Teilen der Seele, die getrennt werden kénnen, schlieBlich die Lehre vom
Intellekt (nus) mit allen ihren Unklarheiten gaben dazu eine groSe Moglich-
keit. Und so hat der ,zweite Lehrer”, wie er genannt wurde, die Voraus-
setzungen zu einem solchen Denken voll und ganz vor sich gehabt. Da
er die Welt als eine Ordnung von Sphiren ansah, von denen jede um so
feinere Materie habe, je nidher sie Gott steht, deren Intellekt ebenso
dhnlicher dem géttlichen Intellekt sei als der folgende, war es ihm nicht
schwer, dem Menschen die Fahigkeit zuzuweisen, mit Hilfe seines In-
tellektes sich bis zu Gott emporzusteigern. Das war ja im Grunde bereits
der Weg Plotins gewesen. Neu ist daran nur, daB Alfarabi sein Ja zu
der materiellen Welt sagen konnte, daB er sie nicht mehr als das Bése
schlechthin anzusehen brauchte, sondern ihre Erkenntnis als den Anfang
der Erkenntnis iiberhaupt ansetzen konnte. Seine Vollendung hat diese
Methode im Hayy ibn Yaqdhan des Tofail gefunden. Nun ergab sich aus
dieser Konzeption ohne weiteres, daB8 Risse und Spriinge in diesem System
entstehen muBten. Mit dem Neuplatonismus und den religitsen Strémun-
gen der ausgehenden Antike hing eng die Askese zusammen. Askese und
Mystik waren korrespondierende Begriffe geworden. Alfarabi als Sufi
stand der Askese von vornherein freundlich gegeniiber. Bei Tofail hat
die Askese ebenfalls ihre grundsitzliche Berechtigung. Dieser weif3, daB3
mystische Schau nur bei asketischer Haltung verwirklicht werden kann.
Er weiB, daBl jedes Zumvorscheinkommen der an sich zu unterdriickenden
psychischen Momente in der Seele des Menschen diesen von der einen
Gottesschau abbringen miissen. Das hat an sich schon Plotin und Por-
phyrius gewuBt, kann an sich also als reine Uebernahme neuplatinischer
Gedanken gedeutet werden. Aber neu ist hierbei eben wiederum, da8
dies geschieht, obwohl man durchaus die Wirklichkeit des Lebens wenig-
stens erkenntnistheoretisch ernst nimmt, und die materielle Welt als
Gottes Welt bestehen ldft. Alfarabi und ebenso Tofail tun dies nicht nur
hinsichtlich der Formen der materiellen Welt — das hitte auch Plotin
anerkannt —, sondern auch hinsichtlich der Materie schlechthin, die von
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Alfarabi ebenfalls als Schépfung Gottes angesehen wird. Hier schon ent-
decken wir eine #hnliche Entwicklung hinsichtlich der Umbildung des
Neuplatonismus im Christentum. Diese ist gekniipft an die Namen
Augustin, Dionysius Areopagita und Johannes Skotus Erigena. Besonders
der letztere®) hat sehr konsequent im Hinblick auf die christliche Schép-
fungslehre die neuplatonische Lehre von der Materie in ihr Gegenteil um-
gebildet. Er ergeht sich geradezu in begeisterten Ergiissen betr. der Schén-
heit der Schépfung. Das Christentum ist iibrigens hier konsequenter als der
Islam gewesen. Wohl hat die romanische Mystik die Verneinung des Leibes
immer wieder betont. Die deutsche Mystik ist konsequent bei aller An-
erkennung asketischer Vorbereitung mystischer Schau schlieBlich doch zu
einer freudigen Bejahung des natiirlichen Lebens, seiner Formen und
seiner Ordnungen insbesondere in den deutschen Predigten der groBen
Mystiker gekommen. Freilich zeigen sich auch bei ihr in den Epigonen
die Krankheitserscheinungen der Askese als Vorbereitung der Mystik.
Nun hat aber diese Vereinigung von Rationalismus und Mystik bei Alfarabi
ibre groBe geschichtliche Bedeutung erhalten. Wenn Tofail von Avicenna
behauptet, daB dieser im wesentlichen Mystiker gewesen sei, so ist das
schon zu glauben nach dem Gesamttenor des Lebens und der Schriften
dieses Mannes. Es ist dann miiBig zu fragen, welches denn die eigentliche
Stellung von Avicenna gewesen sei, da fiir dieses Denken Rationalis-
mus und Mystik eine innere Einheit bildeten und erst in unserer Zeit die
Trennung zwischen beiden vorgenommen werden konnte. Ebenso wenig
kann man bestreiten, daB3 die Lehre des Averroes von der unitas intellectus
eine starke und unschwer erkennbare Beziehung zur Mystik hat. Bei den
christlichen Denkern vollends ist dies ganz deutlich. Wir brauchen gar.
nicht an die Vertreter franziskanischer Mystik zu denken, bei denen noch
andere Quellen mitwirken, wir brauchen uns nur auf die groBen Scho-
lastiker der Hochscholastik zu beschrinken. Ein Thomas von Aquin hilt
mystische Predigten, die den Predigten eines Tauler als Vorbild dienen’
konnten. Albertus Magnus, selbst wenn er die Schrift de adhaerendo deo
nicht geschrieben haben sollte, neigt in der Konzeption seiner Gedanken auf
das allerstirkste zu diesem Denken. Seine Schrift de intellectu et intelli-
gibili zeigt deutlich, wie er die Grundpositionen dieses Denkens bejaht, wie
er sogar diese Positionen bis zu einem gewissen Grade zur Basis seines
Denkens macht. Wer seine Schrift de unitate intellectus gelesen hat, der
weill auch, welche Miithe er hatte, um die unitas intellectus, die
thm nach der Gesamtkonzeption seines Denkens sehr nahe liegen
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mufite, zu bejahen. Vollends wird unsere These erwiesen 'durch
die Gestalt Meister Ekkeharts. Als Philosoph und Theologe ist
er reiner Rationalist. Seine Abh#ngigkeit von Averroes und sogar
auch von Moses Maimonides ist mit Hinden zu greifen. Aber
gleichzeitig ist er Mystiker, und sein Ruf als Mystiker ist ihm bis in
unsere Tage gefolgt. Diese Tatsache zeigt uns, welch grofie Bedeutung die
Verbindung zwischen Rationalismus und Mystik gegeniiber der arabischen
Naturphilosophie bei Alfarabi gehabt hat, zeigt, wie dadurch das Denken
nicht nur seiner Umgebung und seiner Zeit, sondern das Denken der abend-
landischen Menschheit {iberhaupt durch ihn bestimmt worden ist. Nach
diesen einleitenden Bemerkungen ist das Phinomen der Mystik in Morgen-
land und Abendland im Mittelalter verstandlich. Die philosophische Vor-
bereitung ist durch die Araber auf der einen Seite, durch Augustin, den
Areopagiten und schlieBlich Johannes Skotis geliefert worden, Im Zeit-
alter der Hochscholastik traien beide zusammen und erginzten sich in
gliicklichster Weise. Aber das Eigentiimliche dieser Erscheinung bleibt,
daB in jener Zeit die gesamie morgenldndisch-abendlindische Kultur-
gemeinschaft eine Disposition zur Aufnahme dieser Gedanken hatte, daB
diese Disposition bis in unsere Tage bei den verschiedensten Rassen und
Véikern und Religionen angehalten. so daB diese die gleichen grund-
legenden Gedanken annehmen konnten, um aus thnen immer wieder etwas
eigenes zu schaffen. Das Gebiet des Vorderen Orientes, das bezeichnet
ist durch das éstliche Kleinasien und Syrien, durch Mescpotamien und das
siidliche Persien, ist getreu ihrer geschichtlichen Berufung die Stidtte ge-
wesen, von der die Gedanken dieser Mystik immer und immer wieder aus- .
gegangen sind, zu Griechen und Rémern und Germanen, zu Slawen und
Juden, ja bis zu den Mongolen, um dort iiber Violker und Rassen -hinweg
eine einheitliche Gesamthaltung zu bilden, die selbstverstindlich im Laufe
der Geschichie eine Summe von volksmiBig bedingten Einzelerscheinungen
hervorgerufen hat, die ihrerseits wiederum im Durchschnitt eine grofie
Einheitlichkeit der Problemstellung schlechthin zeigen. So ist von Rumi
bis Ekkehart, von Omar bis zu den Gottesireunden nur ein Weg, so -ist
von den ekstatischen Uebungen der Derwische bis zur Tanzireudigkeit der
Hassidim eine Linie, so gehen der Pir der islamischen Mystiker und der
Starez der russischen Ménche auf ein Denken zuriick, dessen innere Be-
rechtigung Alfarabi ebenso wie die genannien christlichen Denker vor-
bereilet haben. :

Die bisherigen Ausfithrungen haben gezeigt, von welcher Bedeutung
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fir das gesamte Problem die Seelenlehre ist. Ehe wir hier auf Einzelheiten
eingehen, miissen wir feststellen, daB die groBien islamischen Denker mit
Judentum und Christentum gemeinsam ein Interesse haben, niamlich e
Tendenz der Abwehr des Materialismus. Es wire nun ein Irrtum, diesen
lediglich als Opposition gegen die Gedanken von Gabirol!®) zu sehen,
vielmehr ist durch die Arbeit von Horovitz't) festgestellt worden, da8
bereits im Kalam starke materialistische Momente auf Grund des stoischen
Denkens sich gezeigt haben. Freilich wiirde man diesen Materialismus
falsch verstehen, wenn man ihn unter den Gesichtspunkten des modernen
Materialismus deuten wiirde. Das, was die Stoa meinte, wenn sie davon
sprach, dal die Seele ein Korper sei'lj, ist etwas véllig davon Verschie-
denes, dessen Gegensatz gegen unser Denken sich am besten durch die
Tatsache ausprégt, dall dieses stoische Denken neben seiner These durch-
aus die Unsterblichkeit der Seele anerkennen konnte. Es lag aber sowohl
den Muslims wie den Juden wie den Christen daran, daB die Seele gegen-
iiber der materiellen Welt einen besonderen Rang einnahm. Da man ven
der These der Doppelheit der Welt als der materiellen und geistisen Welt
ausging, lag es in der Konsequenz, fiir die Seele keinerlei Belastung durch
materielle Momente anzunehmen, sondern sie zu den getrennten Sub-
stanzen zu rechnen, die rein geistiges Dasein haben. Nun stellt diese Not-
wendigkeit uns vor die Frage, was denn eigentlich dieses Denken unter
Seele verstand. Man ging von Aristoteles aus. Diesem war die Seele
die Form des Menschen. Er wuBte, daBl die Seele dreifach geordnet war,
als nutritive Seele, als sensitive Seele und als intellektive Seele. Er hatte
auch das Wort ausgesprochen, daB die Teile der Seele hinsichtlich ihres
Vrhiltnisses zum Ké6rper verschieden seien, daB es Teile gibe, die sich
vom Korper trennen kénnten und Teile, die mit dem Kérper so ver-
bunden bleiben, daB sie mit dem Kérper untergehen miissen. SchlieBlich
war der Teil, der unabhédngig vom Kérper existieren konnte, — und darin
war sich die gesamte antike Philosophie, soweit sie Aristoteles anerkannte,
einig —, allein der Nous, der Intellekt, d. h. das geistige Sein des Menschen.
Damit kam er aber bereits in Konflikt mit der Religion. Alle drei Refi-
gionen, von denen wir bisher gesprochen haben, hatten ein ganz grund-
legendes Interesse, daB nicht nur der Intellekt, sondern auch die psychi-
schen Fihigkeiten des Menschen den Tod iiberdauerten. Das lag darin,
wie gleich- noch gezeigt werden wird, daB an der Fortexistenz des Im-
tellektes nicht ohne weiteres die Fortexistenz der persinlichen Individuali-
tit hing, daB damit die persoaliche Verantwortlichkeit des einzelnen
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Menschen in Frage gdestellt war. Es ist reizvoll zu beobachten, wie die
einzelnen Religionen und Philosophien sich damit abfanden. Nach dem
neuplatonischen Denken in seiner Verbindung mit Aristoteles, wie es am
besten durch den Liber de causis und die sogenannte Theologie des Aristo-
teles gezeichnet wird, steht die Seele unter dem Intellekt. Sie ist eine
Form zwischen Materie und Geist. Sie ist die eigentliche Lebenskraft.
Sie ist z. T. neben der Materie Prinzip der Individuation, da sie abhéngig
ist von der Materie, die sie affizieren kann. Ueber ihr steht in jedem Falle
der Intellekt. Wir kénnen in der Losung dieser Frage eine gewisse Pa-
rallelitit zwischen Augustin und Avicenna sehen. Augustin sieht in der
Seele schlechthin eine geistige Substanz und bezieht in diese geistige
Substanz simtliche Fahigkeit der menschlichen Seele mit ein, da diese fiir
jene bestimmend sind. Avicenna weiBl in seiner Schrift iiber die Seele
davon zu reden, daB die edleren Teile der sensitiven Seele von der in-
tellektiven Seele aufgenommen werden und ebenfalls der Unsterblichkeit
teilhaftig werden. Sogar Averroes weill von einer Auferstehung des Leibes
und damit der psychischen Krifte im Gegensatz zu seiner sonstigen In-
tellektlehre zu reden, und wir haben keine Ursache, anzunehmen, daB er
diese These lediglich um seiner Deckung willen gegeniiber der islamischen
Orthodoxie ausspricht. Vielmehr war das Interesse an einer Unsterblich-
Leit des Individuum so groB, daB man sogar notwendige entgegenstehende
philosophische Gedanken dariiber nur relativ werten konnte. Auf christ-
licher Seite ist Siger von Brabant ein deutliches Beispiel dafiir, wie man
konsequenterweise philosophisch eine unitas intellectus forderte und doch
immer wieder betonen konnte, daf} trotzdem die christliche Lehre von der
personlichen Unsterblichkeit nicht in Frage gestellt zu werden brauchte.
Petrus Aureolus vollends bemiiht sich auf der einen Seite die psychischen
Fihigkeiten mit EinschluB der sensitiven Fihigkeiten dem Ké&rper zuzu-
weisen, andererseits kommt er aus den erwahnten Gesichtspunkten niemals -
zu einer restlosen Kldrung des Verhiltnisses von Intellekt und Psyche.
Auch wenn wir die groBen Scholastiker des christlichen Mittelallers be-
trachten, so miissen wir f[eststellen, daB3 hinsichtlich der Bewertung der
psychischen Fihigkeiten bei ihnen die philosophische Fundierung oft
tellt. Augustins These, der die gesamte Seele als geistige Substanz ansah,
verhie§ ihnen eine Losung zu geben, die sie gern aulnahmen, ohne sie zu
begriinden. In diesem Zusammenhange ist es interessant, einen Satz des
Aristoteles in seiner Weiterbildung zu betrachten. Aristoteles stellt das
Verhiltnis der sensitiven Seele zur nutritiven Seele unter dem Bilde des
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Verhiltnisses von Viereck zum Dreieck dar. Er sagt, daB das niedere
Seelenvermdgen im héheren enthalten sei, wie potentiell im Viereck das
Dreieck enthalien sei. In bezug auf das Verhiltnis der sensitiven und
intellektiven Seele zieht er dieses Beispiel nicht an. Wohl aber ist es von
seinen Epigonen weiter ausgesponnen worden. Insbesondere haben die
islamischen und christlichen Denker dieses Beispiel angewandt, um eine
Erhaltung der psychischen Fihigkeiten und damit der Individualitit zu
erméglichen. Doch bleiben sie auch dabei im Grunde genommen stehen.
Wenn Albertus Magnus z. B. gegen Averroes einwendet, daB es gerade
eine Setzung Gottes sei, wenn sowohl der materielle wie handelnde In-
tellekt Individualitit besiBen, so ist damit noch gar nichts iiber die Not-
wendigkeit gesagt, daB dieser Intellekt auch die psychischen Fzhigkeiten
in sich aufnimmt. Ebenso wenig wie Avicenna kénnen die Hochscholastiker
iiber eine Behauptung der Fortexistenz der in der anima begriindeten
menschlichen Individualitit hinauskommen.

Diese Ausfiihrungen zwingen uns nun, auf die Problematik der In-
tellektlehre niher einzugehen. Sie stellt sich uns in doppelter Hinsicht
dar, einmal als die Problematik des Verhiltnisses der verschiedenen
Formen des Intellektes untereinander, zum anderen als die Frage nach
dem Verhiltnis von intellectus potentialis bzw. materialis zum intellectus
agens. Gerade dieses Problem zeigt uns die Verbindung von Aristotelismus
und Neuplatonismus deutlich und klar. Denn beide Probleme, von denen
man das eine leicht dem Neuplatonismus, und das andere ebenso leicht
dem Aristotelismus zuweisen méochte, stehen untereinander in engster
Verbindung. Des weiteren zeigen beide Probleme, wie neuplatonische
Emanationslehre und christliche Schépfungslehre miteinander in Konflikt
geraten und nur mithsam miteinander ausgeglichen werden kénnen. Was
nun fiir die christliche Schépfungslehre gilt — Augustin, der Areopagite
und Johannes Skotus zeigen diese Not deutlich — das gilt ebenso fiir
die Schépfungslehre des Islams und des Judentumes. Nur besteht hier
der Unterschied, daB} diese beide Religionen bereiter sind, dem Emana-
tionsgedanken Rechnung zu tragen, freilich nicht ohne leidenschaftlichen
Widerspruch der Orthodoxie, die im Islam dagegen die Lehre vom Taga-
dud, von der dauernden Neuschdpfung der Welt durch Gott stellte, um
dem Emanationsgedanken und der daraus folgenden Kausalitit zu ent-
gehen, Uebrigens hat in spiterer Zeit — und interessanterweise gerade
in allerneuster Zeit im Verfolg eines dhnlichen Ablaufes des theologischen
Denkens innerhalb des Protestantismus wiederum — dieser Gedanke auch
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innerhalb des chrisilichen Denkens Raum gefunden. — Man sah, wie
bereits in dem Abschnitt iiber die Mystik angedeutet, die Welt als eine
Summe aufeinanderfolgender Sphiren an. Je nd#her eine Sphire dem
gottlichen Intellekte steht, um so stirker ist ihre Aehnlichkeit mit Gott,
um so feiner ist auch jhre Materie, um so mehr sind species und Indivi-
dual'itéit eins, Die unterste Sphire des Intellektes ist die Sphidre des
Mondes. Der Intellekt der Mondsphire ist unser Intellekt. Dieses Schema
der aufeinanderfolgenden Intellekte ist das Schema der islamischen und
jiidischen Philosophen. Die christlichen Denker melden hier sehr bald ein
thnen in der Diskussion um die Einheit des Intellektes wichtig gewordenes
Bedenken an. Sie sagen namlich, dal unter Wahrung der Aufeinanderfolge
der Intellekte, die fiir ihre Angelologie wichtig war, jede intellektuelle
Sphére ihre unmittelbare, individuelle Setzung durch Gott, d. h. nicht ihr
im Wege der Emanation entstandenes Sein, sondern ihr besonderes indi-
viduelles Sein durch einen besonderen Schépfungsakt Gottes habe, und
dehnen diese Erkenninis bis auf die individuellen Formen des Menschen,
ja sogar bis auf die sogenannten materiellen Formen aus. Damit ergibt
sich die Auseinandersetzung zwischen Individualitdt und Allgemeinheit
des Intellektes als Problem der Auseinandersetzung zwischen orientalischem
und abendlindisch-christlichem Denken, wobei allerdings nicht verkannt
werden darf, daB auch der Orient um die Individualitit des Menschen
gerungen hat, und daBl das Abendland auch bereit war, gegebenenfalls die
unitas intellectus hinzunehmen. Wie stellt sich iiberhaupt dieses Problem
hinsichtlich der psychischen Beschaffenheit des individuellen Menschen
dar? Der Mensch hatte in sich als Disposition, als Moglichkeit Hir in-
iellektuelles Sein den intellectus materialis oder potfentialis. Schon diese
beiden Formulierungen zeigen die Not, vor der dieses Denken stand.
Denn an sich sind beide etwas véllig Verschiedenes. Der Intellectus
maierialis ist die Fahigkeit zu intellektuellem Sein iiberhaupt, der in-
fellectus potentialis die Disposition zu den einzelnen intellectuellen Er-
kenninissen. Aber dadurch, daB fiir dieses Denken Materie und reine
Potenzialitat identisch waren, konnten intellectus materialis und intellectus
potentialis miteinander verschmelzen, so dall diese Begriffe schliefilich
identisch werden konnten. Thnen gegeniiber stand der intellectus agens.
Dieser ist an sich die reine Denkkraft, deren Wesen darin besteht, von
den sinnlichen Begebenheiten die intelligible Form abzuziehen. Er ist in
heiner Weise bestimmt, Denn wenn er irgendwie bestimmt wire, dann
wire er unfahig zu seiner eigenen Aufgabe. Er bringt durch Abstraktion
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der in den sinnlichen Gegebenheiten vorhandenen Erkenninisse im ia-
tellectus potentialis die Erkenntnisse hervor. Dadurch wird der Intellelkt
zum aktuellen Intellekt, der Form, durch die jeweilige Erkenntnis bir den
Intellekt schlechthin ist. Der aktuelle Intellekt wird zum erworbenen [n-
tellekt, indem er Triger aller aus der Potenzialitdt zur Aktualitit ge-
kommenen menschlichen Erkenntnisse ist. Diese Erkenntnistheorie kéante
man zur Not als aristotelisch bezeichnen, wenn nicht auf der andersn
Seite der gesamte Unterbau neuplatonisch wire. Denn wenn dieser in-
tellectus agens eben der Intellekt der Mondsphire ist, dann hat Averraes
durchaus das Recht, diesen Intellekt im AnschiuBl an frithere griechische
Kommentatoren des Aristoteles als einen einzigen Intellekt zu bezeichnen,
und es fallt auch Albertus und Thomas auBerordentlich schwer, seine
Individualitit philosophisch nachzuweisen. Ebenso sind Alfarabi und
Avicenna letzten Endes nicht berechtigt, eine Individualitit des Menschen
anzunehmen. Avicenna macht dabei ein besonders interessantes Einge-
stindnis. Er weiB wohl, daB eine gewisse Identitit zwischen gottlichem
und menschlichem Intellekt besteht. Der Satz der Stoa, daB der Mensch
nicht imstande wire, die Schépfung und ihre Gesetze zu erkennen, wena
in ihm nicht eine gewisse Ebenbildlichkeit des Schopfers vorhanden seti
verbunden mit neuplatonischen Gedanken, fiihrt thn zu der Lehre, da8
der allgemeine, d. h. der géttliche Intellekt sich unmittelbar den Propheten
und Gesandten Gottes mitteile, so dal diese es nicht notig haben, wie die
anderen auf dem Wege des logischen Folgerns zu den letzten Erkenmn:-
nissen aufzusteigen und damit auch vor den Gefahren dieser Methode,
d. h. vor den Gefahren des Irrtums geschiitzt sind. Dieser Gedanke, der
dem orientalischen Christentume eines Yahja ben Adi'*} nicht ganz fremd
war, ist im abendlindischen Christentume nicht aufgenommen worden.
Man war sich seiner Gefahr liir das kirchliche Denken zu sehr bewuft.
Dafiir war aber das Problem de unitate intellectus um so mehr akut. Wir
wissen, daB Siger von Brabant direkter Schiiler von Averroes war, wir
wissen weiter, wie in spiterer Zeit diese Intellektlehre unter Verdringung
der augustinischen Seelenlehre bei Beiseitelassung der anstéBigen Dinge
das mittelalterliche und nicht nur das mittelalterliche Denken bestimmf
hat. Man kann sogar den Skotismus unter Umstinden als Reaktion gegen
den Averroismus bezeichnen, indem jenem im Gegensatz zu diesem daran
liegt, die schlechthinnige Trennung zwischen géttlichem und menschlichem
Sein durchzufiihren. Man kann, besonders im Hinblick auf die zahl-
reichen Venetianer Ausgaben von Averroesiibersetzungen im 16, Jahr-



CHRISTLICHE UND MUSLIMISCHE THEOLOGIE 61

hundert sich dem Eindruck nicht verschlieBen, daB dieses Denken bis in
die jlingste Gegenwart iber vier Jahrhunderte hinweggewirkt hat. Fast
scheint es, als habe Averroes seine christlichen Bestreiter im Hinblick
aul die gesamte geistige Entwicklung der Auffassung vom Geiste besiegt.

Die bisherige Untersuchung hat bereits fiir den Wissenden die beiden
anderen Probleme, bei denen die Verbindungen zwischen islamischem und
christlichem Denken zu Tage treten, angedeutet, das Universalienproblem
und die Frage nach der Schépfung der Welt, der zeitlichen Schépfung
der Welt. Beide Fragen haben die Theologen aller drei Religionen jener
Zeit auf das stirkste bewegt. Fiir das Universalienproblem bestand die
Frage: In wiefern haben die Allgemeinbegriffe Wirklichkeit? Kommt
thnen irgendeine Wirklichkeit auBlerhalb des menschlichen Intellektes zu?
Wenn man den GesamtaufriB dieses mittelalterlichen Denkens ansieht,
dann begreift man, warum diese Frage mit solcher Leidenschaft diskutiert
wurde. Es hing an dieser Frage und ihrer Losung der Nachweis fiir die
Wirklichkeit der geistigen Welt. Die empirische Welt war immer eine
‘Welt der singularia. Zu jedem singulare gehdrt aber Materie. Diese in-
dividuiert die allgemeine Form, so daB dann die einzelnen Erscheinungen
entstehen. Hatten nun diese allgemeinen Formen nur eine gedachte Be-
deutung, kein Sein auBerhalb des Intellektes, dann war ein wesentlicher
Teil der geistigen Welt fraglich geworden., Man kann wohl sagen, dann
war der Teil der geistigen Welt hinfillig geworden, der dem Menschen
als Ausgangspunkt fiir das Aufwirtssteigen zur Gotteserkenntnis erfafSbar
war. Darum haben auch alle Theologen des Islams, des Judentums wie
des Christentums, die die Méglichkeit eines solchen Aulstieges grundsitz-
lich verneinten, ebenfalls es abgelehnt, den Universalien irgendwelche
Wirklichkeit auBerhalb des menschlichen Intellektes zuzuerkennen. Auf
der anderen Seite ergab sich, wenn man den Universalien eine Realitit
auBerhalb des Intellektes zubilligte, die Notwendigkeit, diese irgendwie in
Beziehung zu Gott zu setzen und irgendwie als Emanation Gottes zu er-
kliren. Danr endete man schlieBlich irgendwie in einem gewissen Pan-
‘theismus der geistigen Welt. Und dieser Weg ist ja auch irgendwie immer
wieder gerade von islamischen Denkern gegangen worden, dieser Weg
zum Pantheismus war dem Christentum gat oft zur Gefahr geworden, dieser
Weg war durch die innere Konsequenz der Gedanken auch gelegentlich
dem Judentum aufgezwungen worden. So hatte das Universalienproblem
seine tiefen inneren Griinde, und diese Griinde sind auch die Ursache
dafiir, daB es mit solchem Ernste behandelt worden ist. Auch hier ist es
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wieder Alfarabi, der die losenden Worte spricht und damit am Anfange
einer verheiflungsvollen Entwicklung steht, bis dann seine durch Avicenna
und Averroes geklirten Gedanken in der Hochscholastik ihre letzte For.’-
mulierung gefunden haben.. Die Allgemeinbegriffe stammen aus Gott als
aus jhrem metaphysischem Urgrunde, sind Widerspielungen des gottlichen
Seins. Sie werden in der Welt der Materie konkretisiert. In dem Einzelnen
ist' das Allgemeine wirklich auf Grund dieser Bestimmtheit durch den
metaphysischen Urgrund. Eigenartig ist, daB Alfarabi nicht den Satz auf-
nimmt: singulare sentitur, universale intelligitur, sondern lehrt, daB d?s
singulare als Form auch im Intellekt sein kann, daBl aber auch das ufli-
versale im sensus sein kann, sofern es mit dem Individuellen verbunden
ist und durch dieses dem sensus vermittelt wird. Diese Lehre des Alfarabi
ist mehr als eine philosophische Kuriositit. Sie zeigt uns eine der empfind-
lichsten Schwierigkeiten der. Universalienlehre, die mangelnde Klarheit
tiber das Verhiltnis der Formen des Singularen zu den Formen der speci‘e:s
usw. Im Grunde geht diese Not schon bis auf Platons Ideenlehre. zuriick.
Denn es ist nicht einzusehen, warum das Singulare nicht ebenfalls seinem
Wesen und seiner spezifischen Differenz nach als intelligible Form vor-
handen sein soll, warum die Formen nur universalen Charakter haben
sollen. Wie gesagt, die Ursache dieser Schwierigkeit liegt in der Ideen-
lehre Platos bereits begriindet, und es ist hier einzusehen, wie die aristo-
telische- Umgestaltung der platonischen Ideenlehre sich fiir die spitere
Zeit verhidngnisvoll auswirkte. Avicenna schlieflich hat dann versuc};f.
das Wesen der universalitas anders zu erkldren, und mit seinem Satzé;:
intellectus agit universalitatem bis zu Averroes, Albertus Magnus, ja sogar
bis in die Tage der Renaissance grofe Bedeutung gehabt. Die Allgemein-
heit wiirde nach diesem Satze nur ein Denkprodukt sein, und tatsichlich
méchte man nach den Ausfiihrungen des Avicenna vom genus logicum
und- genus naturale annehmen, daB das universale nur im Intellekt als
Ergebnis des Vergleichens verwandter Erscheinungen besteht. DaB ‘derxtl
aber nicht so ist, zeigt der Satz des Avicenna von modi der genera ante
res, in rebus, post res. Ante res existieren die Universalien im Intellekt
Gottes, aus dem sie hervortreten durch die Schépfung, um in rebus, d. h
im singularen verwirklicht zu werden. Post res existieren sie im mensch-
lichen Intellekte. Der menschliche Intellekt hat die Disposition, von den
singularia die universalia zu abstrahieren. Diesen Gedanken haben Wir
nun auch bei den christlichen Denkern. Allerdings wird er hier in cha-
rakteristischer -Form erweitert.,. Im Verstande Gottes existieren nich‘t
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nur die universalia, sondern auch die singularia, z. B. nicht nur der Mensch
als solcher, sondern auch der individuelle Mensch. Wenn Ekkehart davon
reden kann, daB ohne ihn Gott nicht einen Nu sein konnte, so steht
dahinter eben diese Lehre, daB im Intellekte Gottes alle, auch die indivi-
duellen Erscheinungen enthalten seien. War bei den Arabern nur die
Materie das Individuationsprinzip, so war bei den christlichen Denkern,
die grundsitzlich diesen Satz auch zugaben, die Schioptungstitigkeit Gottes
darin begriindet, daB er das universale eben als singulare wirklich werden
lieB. GroBe Folgen hatte dieser Satz gerade im Streite um die unitas
intellectus. FErklirte Averroes, daB die Materie als Individuationsprinzip
eine Vielheit der Menschen unméglich mache, so erwiderte darauf Albertus,
daB Gott den materiellen Intellekt als individuellen Intellekt geschaifen
habe, so daB der allgemeine Intellekt nicht erst durch die Verbindung
mit dem Kérper individuiert werde und seine Individualitat verliere, wenn
der Kérper nicht mehr sei. Wir haben also hier eine klare Weiterbildung
der arabischen Universalienlehre zugunsten des gem#Bigten Realismus der
Hochscholastik. Ebenso ist ein Widerspruch im Denken Avicennas durch
die christlichen Theologen aufgeldst worden. Avicenna spricht auf der
einen Seite davon, daB, wie es richtig aristotelisch ist, die universalia dem
menschlichen Intellekte vermittels der Abstraktion zukommen, auf der
anderen Seite spricht er davon, daf} sie durch Emanation aus Gott, durch die
verschiedenen Stufen, durch den Intellekt der Mondsphire, d. h. unseren
intellectus agens uns eingebildet werden. Dieser letztere Gedanke, von
dem wir bei den christlichen Theologen nur ganz gelegentliche ungewollte
Reste finden, ist grundsitzlich bei diesen verlassen. Der Intellekt ist
direkt durch Gott gesetzt. Er hat die Disposition, die universalia. durch
Abstraktion als intelligible Formen in sich aufzunehmen. Er erhilt sie
aber nicht auf irgendeinem anderen Wege als durch sich selbst oder durch
den intellectus agens. So sehen wir die Vollendung der Universalienlehre
nach dem langen Universalienstreit in der christlichen Theologie durch
die Weiterentwicklung der Gedanken der groBlen islamischen Theologen
durchgebildet.

Es bleibt uns nun als letztes die Schopfungslehre zu betrachten. Hier
war das Problem, um das alles ging, die Frage nach der Ewigkeit der Welt
oder der zeitlichen Schépfung. Die griechische Philosophie, insbesondere
Aristoteles vertrat die Ewigkeit der Welt in folgender Form. Unge-
schaffen ist die Materie als Potenz zum Werden der Welt. Gott war als
erste Ursache durch eine Reihe von Mittelursachen das bewegende Prin-
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zip, das aus der Potenzialitit die Aktualitit herausbewegte. Innerhalb
der islamischen Theologie war der Streit dariiber hart entbrannt. Man
argumentierte folgendermaBen: Eine zeitliche Schépfung wiirde eine Ver-
anderung in Gottes Wesen bedeuten, da vor der Schopfung Gott ein
anderet sei als nach der Schépfung. Also kdonne man nur eine ewige
Schépfung annehmen. AufBlerdem brachte es die Ueberlieferung der grie-
chischen Philosophie mit sich, daB man grundsatzlich dualistisch dachte
und nicht einsehen konnte, wie man die Materie in Beziehung zu Gott
bzw. als Schopfung Gottes bringen konnte. Alfarabi suchte dies zu ver-
meiden, Er erklirte die Materie als Emanation der Seele. Die iibrigen
arabischen Philosophen sahen dagegen, daB dieser Satz eine Durch-
brechung ihrer Grundprinzipien sei und lehrten daher die Ewigkeit der
Welt bzw. die Ungeschaffenheit der Potenzialitit. Das gilt sowohl fiir
Averroes wie fiir Avicenna neben vielen anderen. Nun verliert dieser
Satz mancherlei von seiner AnstiBigkeit, wenn man bedenkt, daB fir
diese Menschen die Materie nicht das war, was wir heute unter Materie
verstehen, sondern eben die reine Moglichkeit fiir alle Erscheinungen.
Aber es blieb dadurch die Méglichkeit fiir die Verwirklichung der Welt
auBer Gott bestehen,

Ueberhaupt war das gesamte Schopfungsproblem ein heikles Thema.
An sich vertrat man in den islamischen Philosophenkreisen nicht eine
Schopfungslehre, sondern eine Emauationslehre. Und beide konnten ihrem
innersten Wesen nach kaum ausgeglichen werden. Die christlichen Theo-
logen, vor allem Albertus und Thomas erkannten, daB, wihrend sonst in
der Welt iiberall Potentialitit und agens voneinander getrennt seien und
die Aktualitit erst durch das Einwirken des agens auf die Potentialitit
entstehe, in Gott beides vereinigt sei, so daB dieser sowohl Potentialitat
wie agens aus sich heraus als Schépfung setzen konnte. Daher konnten
sie eihe wirkliche Schépfungslehre unter Ueberwindung der Emanations-
lehre aufstellen. Am deutlichsten wird dies, wenn man die Lehre Alfarabis
von der Emanation der Materie aus der Seele mit dieser christlichen
Lehre vergleicht. Nun sind sich diese christlichen Philosophen, ebenso wie
schon vor ihnen Moses Maimonides dariiber klar, daB weder die Beweise
fiir die Ewigkeit der Welt wie die fiir ihre zeitliche Entstehung irgend-
welche letzte, zwingende Schliissigkeit in sich haben. Daher iiberlieBen
sie die letzte Entscheidung dieser Frage der Offenbarung. Waihrend aller-
dings Albertus die Geschaffenheit der Welt iiberthaupt als Glaubenssatz
ansieht, glaubt Thomas dies wissenschaftlich nachweisen zu koénnen, er
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steht den Glaubenssatz in der zeitlichen Geschaffenheit der Welt. Indessen
kam mit Thomas auch in der christlichen Welt diese Frage nicht zur Ruhe.
Wihrend die islamische Orthodoxie die Lehre vom tagadud auistellte,
der ewigen Neuschépfung der Welt, lieB im Christentum der Skotismus
gegeniiber der wissenschaftlichen Begriindung der Schépfungslehre eben-
falls kurze Zeit spiater die Kontinuitit zwischen menschlicher, auf Er-
kenntnis der GesetzmiaBigkeit beruhender Welterkenntnisfihigkeit und
gottlicher freier Schopfung sehr bald fallen. Wir sehen auch hier eine
starke Parallelitdit zwischen islamischem und christlichem Denken.

Unsere Ausfiihrungen haben die starken Beriihrungen zwischen christ-
licher und islamischer Theologie im Mittelalter gezeigt. Es sind nicht nur
gegenseitige Entlehnungen, so stark diese an sich sind, sondern auch auf
Grund innerer Gleichférmigkeit der behandelten Probleme notwendig ge-
wordene gleiche geistesgeschichtliche Schicksale, die wir hier vor uns
sehen. Die Beziehungen zwischen beiden haben allerdings in anderen
Formen auch spiter angedauert. Heute haben beide Religionen wieder
die gleichen Probleme und weithin die gleichen Schicksale. Es diirfte
an der Zeit sein, daB beide anfangen, sich ernst theologisch und philo-
sophisch miteinander auseinanderzusetzen, um dadurch fiir sich selbst den
griBten Vorteil zu haben.
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Der Verfasser bemiiht sich, einen kurzen Ueberblick zu geben iiber
die Lehre des Propheten Muhammad sowie iiber die verschiedenen Rich-
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tungen im Islam und seinen gegenwirtigen Bestand in den einzelnen
Lindern des Orients.

Wer sich von der Lehre des Islam und den von ihr ausgehenden
Wirkungen ein genaueres Bild machen will, mufl einmal die lingst auf-
gegebenen Fehlurteile, die aus iibersteigertem christlichem Gefiihl ent-
standen, als solche erkennen, und zum anderen darf er nur solche Ueber-
lieferungen des Islams als islamische Religion zur Darstellung bringen,
von deren Wahrhaftigkeit die Moslems selbst iiberzeugt sind. Den platte-
sten Erklidrungsversuchen, wie denen, dal Muhammad Epileptiker oder
Betriiger gewesen sei, ist der Verfasser nicht erlegen. Wenn er aber von
.gewissen moralischen Degenerationserscheinungen” bei Muhammad
spricht, wird es alle seine Leser interessieren zu erfahren, worin denn
diese ,gewissen Degenerationserscheinungen” bestanden. Auch wenn die
moslemischen Forscher wie Amir Ali u. a. nicht selbst schon lingst diese
Streitpunkte entkriiftet héatten, so sollte das aufgeklirte 20. Jahrhundert
doch begreifen, daB man die Erscheinung einer Weltreligion und seines
Stifters mit so kleinlichem Mafle nicht messen kann.

wDer Islam nahm von Anfang an den Charakter der kriegerischen
Eroberung an”, schreibt der Verfasser. Es ist nicht der Geist des Qurans,
kriegerische Eroberungen zu machen. Die ersten Kriese Muhammads und
seiner Anhiinger waren reine Verteidigungskriege, Verteidigungskriege
auch viele spitere. Die Verteidigung der Lehre und den Kampf ums Recht
macht der Quran allerdings .den Moslems zur Pflicht. Die Hauptsache
aber ist, da man nicht die Religion des Islam verantwortlich machen
kann, wenn spiter hier und dort Fiirsten zur VergréBerung ihrer Reiche
Kriege fiihrten und sich dennoch zum Islam bekannten. Von .rduberischen
Ueberfallen Muhammads" oder seiner ,,vélligen Haltlosigkeit auf sexuellem
Gebiete” zu lesen, haben wir aber bei einem so gelehrten Autor nicht
erwartet. Ebenso muBl klargestellt werden, daB es ,,Sekten” im eigent-
lichen Sinne im Islam nicht gibt. Besser ist es, von verschiedenen Aus-
legungen und Richtungen zu sprechen, die immer ein Beweis sind von der
Lebendigkeit einer Religion. Wer die verschiedenen Richtungen genau
kennt, oder selbst Mitglied irgendeiner Richtung ist, wird also mit dem
gelehrten Autor in vielem nicht {ibereinstimmen. Die Ausfiihrungen {iber
den Islam in den einzelnen islamischen Lindern geben einen kurzen gut

gesehenen Ueberblick. A. Mirza.
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