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Verzauberung und Wieder-Entzauberung:
Wie sich die koranische Verkiindigung von ihrem
christlichen Herkunftsmilieu abstof3t

Angelika Neuwirth

Nicht ein antagonistisches, sondern ein dialektisches Verhéltnis zur christlichen
Tradition soll im Zentrum der folgenden Ausfithrungen stehen, die den Koran
als Dokument der Spétantike beleuchten wollen. Der Koran, obschon in seinen
spiten Verkiindigungen nicht frei von Polemik gegen einzelne christliche Glau-
bensartikel und folglich in der Geschichte oft als antichristliche Polemik behan-
delt,’ weist in seinen frithen Phasen eine so unverkennbare Néhe zu christlichen
Traditionen auf, dass immer wieder iiber seine «Abhéngigkeit» vom Christen-
tum spekuliert worden ist. In neuerer Zeit wird er sogar aufgrund lexikalischer
und begrifflicher Ahnlichkeiten weitenteils als arabische Wiedergabe spitanti-
ker syrisch-sprachiger BuBlpredigten verstanden. Nicht zuletzt um einer vor-
schnellen Behauptung von Ubereinstimmungen Abhingigkeiten zu begegnen,
lohnt es sich, die frithen Suren als Dokumente einer innovativen Bibelrezeption,
die zwar mit christlicher Hermeneutik arbeitet, christliche Deutungen aber gera-
de einer neuen, fiir die koranische Botschaft konstitutiven Stofirichtung unter-
wirft, in den Blick zu nehmen. Auch in den spéteren Verkiindigungen, die die-
sen Prozess teilweise zuriicknehmen, geht es weniger um die Refutation konkre-
ter Theologumena als um die Riicknahme der besonderen — typologisch geprig-
ten — Hermeneutik zugunsten einer diesseits-orientierten, «pragmatischen» Um-
deutung biblischen Wissens.

Man muss sich dazu prisent halten, dass der Koran ein Spiatankémmling in
der Religionsgeschichte ist. Seine Entstehungsepoche, die Spitantike, ist am
ehesten als Denkraum zu verstehen, in dem Gelehrte verschiedener Provenienz

Diese hier gewihlte Fokussierung mag iiberraschen, denn der Koran hat in der européi-
schen Wahrnehmung eine lange Geschichte gerade als Polemik adversus Christianos. Sie-
he etwa fiir die Reformationszeit Hartmut Bobzin, Der Koran im Zeitalter der Reformation.
Studien zur Frithgeschichte der Arabistik und Islamkunde in Europa, Beirut 1995.

SZRKG, 112 (2018), 123-149
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einem dhnlichen Projekt nachgehen: der Re-Lektiire ihrer jeweiligen «antiken»,
kanonischen Texte unter der neuen Perspektive der Logos-Theologie. Gott han-
delt nach dem Verstdndnis der spéitantiken Denker nicht mehr allein, sondern
durch das Wort, «unter Zuhilfenahme des Wortes», des Logos. Diese zwischen
Gott und Menschen vermittelnde Kraft hat der empirischen Welt eine episte-
mische Dimension verliehen, und sie zugleich mit Referenzen auf die Transzen-
denz «spiritualisiert». So erscheinen die beiden groflen traumatischen Ereignis-
se, die der Entwicklung der beiden é&lteren Religionen einen entscheidenden
Anstof3 gegeben hatten, die Kreuzigung Jesu und die Zerstérung des Tempels,
bereits in ihrer spirituellen Verkldrung: die Kreuzigung ist durch die Auferste-
hung aufgehoben, die Zerstérung des Tempels hat neue Tempel-Vorstellungen
generiert, die den Kult zur verbalen Frémmigkeit hin 6ffnen und dem Tempel
als Monument eine transzendente Abbildung zuordnen. Vor allem werden aber
biblische Erzidhlungen neu gelesen; biblische Gestalten und Narrative werden zu
Typen der in der Jetztzeit erlebten Akteure und Events. — Diese konsequente
hermeneutische Orientierung an einer als exemplarisch wahrgenommenen bibli-
schen Textwelt wird in der spéteren Koran-Verkiindigung erweicht. Zumindest
eine biblische Gestalt, Abraham, wird aus der Textwelt in die Realwelt einge-
holt und spielt eine gestaltende Rolle bei der Herausbildung einer eigenen Iden-
titdt der neuen Glaubensgemeinde. Dies wird moglich durch die in Medina an-
genommene Orientierung an der in die Gegenrichtung strebenden jiidischen
Hermeneutik. Um beide Krifte und ihre Auswirkungen auf einen gemeinsamen
Nenner zu bringen, bietet sich die analytische Kategorie der Anziehung und Ab-
stoBung an.

Anziehung und AbstoBung sind dank der Studien von Peter Schifer® und an-
deren Forschern® lingst als die formativen Krifte hinter der Herausbildung der
beiden Religionskulturen Judentum und Christentum erkannt. Diesem Krifte-
spiel zwischen Religionskulturen auch fiir die Genese des Islam nachzugehen ist
dagegen eine noch immer offene Herausforderung, die hier aufgegriffen werden
soll. Dabei wird aber nicht, wie in der Islamwissenschaft und der von ihr abhén-
gigen Theologie-Geschichte noch immer iiblich, vom Koran als dem auktorial

?  Siehe zuletzt Peter Schifer, Die Entstehung des Judentums aus dem Geist des Christen-
tums. Fiinf Vorlesungen zur Entstehung des rabbinischen Judentums, Tiibingen 2010, siche
jetzt auch: Anziehung und AbstoBung. Juden und Christen in den ersten Jahrhunderten ih-
rer Begegnung, Tiibingen 2015.

Die These wird auch von den Arbeiten von Daniel Boyarin und Guy Stroumsa unterstiitzt.
Dass diese beiden Krifte den «Denkraum Spitantike» beherrschen, zeigt der Sammelband,
Nora Schmidt/Nora Katharina Schmid/Angelika Neuwirth (Hg.), Denkraum Spétantike.
Reflektionen von Antiken im Umfeld des Koran, Wiesbaden 2016.

Diese von den klassischen Koranforschern, wie Heribert Busse, Die theologischen Be-
ziehungen des Islams zu Judentum und Christentum. Grundlagen des Dialogs im Koran
und die gegenwirtige Situation, Darmstadt 1988, und Rudi Paret, Der Koran. Kommentar
und Konkordanz, Stuttgart 1977 vertretene Sicht hat inzwischen auch in Nachbardis-
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intendierten Werk Muhammads ausgegangen, noch auch von einem vorgefass-
ten Projekt Muhammads, eine neue biblische Religion zu begriinden, in die er
folglich zentrale jiidische und christliche Elemente aufzunehmen hatte. Denn
der literarische Charakter des Koran selbst schlie3t eine vorbedachte Abfassung
durch einen Autor aus. Vielmehr bildet der Text einen bis zum Schluss in Be-
wegung befindlichen Prozess der Verhandlung ab, bei der — miindlich kursie-
rende — biblische Traditionen von der Hoérergemeinde debattiert wurden, und
nicht selten sogar bereits <publizierte>, d.h. in ihre koranische, poetische Form
gebrachte Aussagen durch Zusitze modifiziert wurden, mit denen einer neuen
Horersituation Rechnung getragen werden konnte.” Die koranische Entwicklung
spiegelt also gleichzeitig eine Textgenese und eine Gemeindebildung. Geht man
— wie immer noch die Regel — von der « Werk-Muhammads-Vorstellung», d.h.
vom Koran als einem fait accompli, aus, unterwirft man den Text einer sinn-
verzerrenden Hermeneutik, indem man a-synchrone Aussagen — frithe Verkiin-
digungen und ihre spéteren Modifikationen — als gleichzeitig und semantisch
gleichrangig behandelt. Der Zugang zum Koran als auktorialem Text verstellt
den Blick auf seine Sonderstellung als Transkript einer Religionsgenese.

Der folgende Beitrag will diesen Prozess der gleichzeitigen Text- und Ge-
meindebildung anhand der Entwicklung der Abraham-Gestalt im Koran nach-
zeichnen. Denn an Abraham, der zunichst typologisch-christlich kodiert ist;
spater aber in der Auseinandersetzung mit jiidischen Gesprichspartnern als
historische Figur in einen genealogischen Diskurs einbezogen wird, ldsst sich
das Kriftespiel von Anziehung und AbstoBung christlicher Subtexte besonders
deutlich machen. Dass die — die mekkanischen Suren dominierende — Her-
meneutik der Typologie in der Spitantike ein entscheidendes Kriterium fiir die
Giiltigkeit von sakraler Rede war, zeigt die Kritik eines frithen christlichen The-
ologen, Johannes von Damaskus, der dem Koran die Teilhabe an der typologi-
schen Hermeneutik geradeheraus verweigert und damit ein fiir die gesamte
Rezeptionsgeschichte verhdngnisvolles Vorurteil gegen den Koran und den
Islam in die Welt setzt. Der Beitrag beginnt mit diesem offenbar neuralgischen
Punkt und schreitet dann zu der Demonstration von Anziehung und Abstofung
christlicher Subtexte in den sukzessiven Abraham-Episoden fort.

ziplinen wie Theologie-Geschichte Eingang gefunden, siehe etwa Thomas Hieke, Abraham
im Islam, in: <http://www.bibelwissenschaft.de/stichwort/12288/> (06.03.2018).

Nicolai Sinai, The Qur’an as Process in: Angelika Neuwirth/Nicolai Sinai/Michael Marx
(Hg.), The Qur’an in Context. Historical and Literary Investigations into the Qur’anic Mi-
lieu, Leiden 2010, 407440, vgl. allgemein Angelika Neuwirth, Der Koran als Text der
Spétantike. Ein européischer Zugang, Berlin 2010.

5



126 Angelika Neuwirth

Ein polemischer Topos und seine Auswirkungen

Das wichtige oben monierte Desiderat: die in der westlichen Forschung bis
heute fehlende Akzeptanz des Koran als einer zunichst miindlichen Kommuni-
kation, ist anderswo durchaus erfiillt worden. Die Anerkennung als «Lehre» ist
dem Koran in ostkirchlichen Kreisen nie versagt worden. Nur so erklért sich,
dass die koranische «Lehre» hier gleich von ihrem ersten Kritiker als Irrlehre
disqualifiziert werden konnte. Johannes von Damaskus, ein arabisch-kundiger
spitantiker Theologe, hat den Koran bereits wenige Jahrzehnte nach der Publi-
kation des Textes (ca. 655)° in seiner héresiologischen Summa Pege Gnoseos
als eine antichristlich-polemische Schrift, verfasst von einem «falschen Prophe-
ten», angeprangert:7

«SchlieBlich gibt es auch noch die bis heute einflussreiche Irrlehre der Ismaeliten,
ein Vorldufer des Antichristen. Sie leitet sich von Ismael her, der dem Abraham
von Hagar geboren wurde: Deshalb werden sie Hagarener oder Ismaeliten ge-
nannt. Sarazenen aber nennt man sie «nach der Etymologie» «Sara-leer», weil Ha-
gar zu dem Engel gesagt hat: <Sara hat mich leer fortgeschickt.» Diese nun waren
Gotzendiener und beteten den Morgenstern und «die Géttin» Aphrodite an, die sie
in ihrer Sprache auch Khabar nannten, das bedeutet <Die GroBe>. Bis zur Zeit des
<Kaisers» Herakleios nun waren sie offenbar Gétzendiener, seitdem aber (und bis
heute) erwuchs ihnen ein falscher Prophet (pseudoprophetes), Muhammad mit Na-
men, der, nachdem er mit dem Alten und Neuen Testament Bekanntschaft ge-
macht und anscheinend mit einem arianischen Ménch Umgang gepflegt hatte, eine
eigene Héresie schuf. Um beim Volk den Anschein der Gottesfurcht zu erwecken,
verbreitete er zum Schein das Geriicht, vom Himmel sei eine Schrift von Gott zu ihm
herabgekommen. Indem er in dem von ihm «stammenden> Buch einige Lehrsitze
aufstellte, die «reilich> 14cherlich sind, lehrte er sie auf diese Weise die Ehrfurcht!
«wor Gottr.»

Johannes hat damit eine bis heute wirkméchtige Entstehungsnarrative des Is-
lam begriindet, die eine dezidiert negative Gegendarstellung zu der etwa gleich-
zeitig entwickelten innerislamischen Geschichte der Koranentstehung repri-
sentiert.

Die islamische Position ist in der Prophetenbiographie des Ibn Ishaq® doku-
mentiert, die Muhammads Mission im Gegenteil als einen Erfolgsprozess be-
schreibt. Die Koranverkiindigung ist fiir den muslimischen Chronisten eine Be-

%  Die islamische Tradition geht von einer Koranredaktion unter dem Kalifen “Uthman, um

655, aus, ein Datum, das sich in etwa mit den gegenwirtig gezogenen Schlussfolgerungen
aus den #ltesten Handschriften deckt, siche dazu Nicolai Sinai, Der Koran. Eine Einfiih-
rung, Stuttgart 2017, 21-25.

7 Johannes Damascenus, De Haeresibus (ed. Bonifatius Kotter/ Robert Volk (Hg.), Die
Schriften des Johannes von Damaskos. 7 Biinde), Berlin 1969-2013, hier Bd. I S. 1.

®  Ibn Ishags Werk wurde von Ibn Hisham (st. 833) redigiert und erweitert: Ibn Hisham, ‘Abd
al-Malik, al-Sira al-nabawiya li-bni Hisham. (ed. Ahmad Muhammad Shakir), Cairo 1955.
Eine englische Ubersetzung liegt vor von Alfred Guillaume, The Life of Muhammad. A
Translation of Ibn Ishaq’s Sirat rasiil Allah, Lahore 1974.
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wegung, mit der die arabischen Paganen in die monotheistische Heilsgeschichte
eingeholt werden sollten, mit der aber auch die beiden #lteren, untereinander
zerstrittenen, auf Mose bzw. auf Jesus aufbauenden Religionen durch eine histo-
risch unbelastete, auf Abraham gegriindete Glaubenslehre zu ihren gemeinsa-
men Urspriingen zurtickgeleitet werden sollten. — Johannes (st. 756) schreibt in
der ersten Hilfte des 8. Jh. im Kloster Mar Saba in Paléstina, unweit der beiden
grof3en christlich geprédgten Stédte Jerusalem und Damaskus, die beide gerade
zu repriisentativen Zentren des neuen islamischen Reiches umgestaltet werden.’
Ibn Ishaq (st. 764) schreibt etwa gleichzeitig im arabischen Medina. Welche
Narrative hat Recht? Beiden gemeinsam ist das Bewusstsein, dass der Islam in
eine Welt hineingeboren wurde, in der Zugehérigkeit zur biblischen Heilsge-
schichte eine erstrebenswerte Identitdt war. Diese Identitit hat die neue Ge-
meinde nach Ibn Ishaqs Zeugnis erfolgreich erworben, wihrend nach Johannes
der «falsche Prophet»y Muhammad mit seiner Mission und seiner Schrift ge-
scheitert ist.

Dass beide Narrative bis jetzt unverglichen neben einander stehen, hat mit
der dominierenden primér historisch-philologisch ausgerichteten Islamfor-
schung zu tun, die der islamischen Faktengeschichte die Préferenz vor der spit-
antiken Ideengeschichte gibt. Ibn Ishags Darstellung disqualifiziert sich némlich
fiir die westliche Forschung nicht nur dadurch, dass sie etwa 100 Jahre von den
Ereignissen entfernt ist und aus schwer kontrollierbaren Quellen schopft, son-
dern auch dadurch, dass Ibn Ishaq den Ereignissen bereits mit eine Deutung
unterlegt. Er folgt dabei der représentativen Hermeneutik der Spétantike, die Jo-
hannes selbst auch exerziert, aber nur der «wahren Prophetie», nicht der «fal-
schen», zugestehen will: ndmlich der metaphorischen, nicht einfach empirischen
Deutung von Aussagen. Um ein einziges Beispiel zu nennen: Wenn der Koran
davon spricht, dass eine Schrift vom Himmel «herabgekommen» ist, so gelten
solche Aussagen Johannes als lécherlich, gelotos axia'®, obwohl er selbst in
seinem Credo bekennt, dass Christus «von den Himmeln herabgekommen» ist.
Dass der Koran hier nicht anders als das Credo metaphorisch vom Logos
spricht, gesteht er nicht zu. Und doch verdanken sich beide Ausdrucksweisen
einer frithen den Logos involvierenden Auslegung von Gen 1, die auch im Pro-
log des Johannes-Evangeliums zur Sprache kommt.'' Sie sind also nicht im
Literalsinn, sondern schrift-referentiell, man kénnte auch sagen: typologisch,
eine frithere Aussage auslegend und «erfiillend», zu verstehen. Gott bedient sich

°  Siehe zu Jerusalem: Julian Raby, Abdalmalik’s Jerusalem, Oxford 1992.

' Johannes Damascenus, De Haeresibus (wie Anm. 7), 1.

"' Siehe zu der Deutung des Johannes-Prologs als einer Antwort auf einen Targum zu Gen 1
Daniel Boyarin, The Gospel of the Memra. Jewish binitarianism and the Prologue to John
in: Harvard Theological Review, 94,3 (2001), 242-284. Der Koran fiihrt diese Debatte
fort, siche den Kommentar zu Q 55:1-4 in Angelika Neuwirth, Der Koran Bd. I, Berlin
2011, 586-620.
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bei der Durchsetzung seines Willens auf Erden — gemél den biblischen Weis-
heitsschriften — einer Mittlerfigur, des Logos, der in der Christlichen Tradition
inkarniert ist, wéhrend er in der islamischen im Wort des Koran verkorpert ist.

Nun gilt Typologie, verstanden als spirituelle Deutung biblischer Figuren und
Gedankenfiguren, deren voller Sinn sich erst im Licht der neuen Religionsstif-
tung «erflillt» hat, als charakteristisch fiir das christliche Schriftverstidndnis, ge-
radezu als eine christliche Prirogative, auf die sogar ein Uberlegenheitsanspruch
gegeniiber dem Judentum basiert worden ist. So fiihrt Origenes das Scheitern
der Juden auf ihre literalistische Hermeneutik zuriick, auf ihre Weigerung, {iber
die materielle Sprache hinauszugehen und den immateriellen Geist zu ent-
decken.'? Das schlieBlich durchgedrungene Verdikt der Kirchenviter, die Juden
seien deshalb nicht verus Israel, sondern ein Israel kata sarka, ein «fleischliches
Israel» geblieben,” griindet letztlich auf der paulinischen Unterscheidung kata
sarka und kata pneuma fiir literale und figurative Rede.'* Derselbe Antagonis-
mus «geistig» und «ungeistigy», «auf den Wortsinn begrenzt», diirfte sich auch in
Johannes’ Verdikt gegen den Koran reflektieren, ein Topos antijiidischer Pole-
mik scheint hier fortzuwirken. Doch ist die Unterstellung eines nicht geistigen,
sondern nur auf dem literalen Sinn fulenden Bibelverstdndnisses und damit
einer auch nur literal zu verstehenden koranischen Rede génzlich willkiirlich. Im
Gegenteil prégt typologisches, an christliche Muster anschlieBendes Denken
bereits die frithesten Teile des Koran und beherrscht die gesamte mekkanische
Verkiindigung. Dagegen finden sich die von Johannes im weiteren Text monier-
ten und in der christlichen Rezeptionsgeschichte prominent gewordenen wort-
lich zu verstehenden polemischen Auseinandersetzungen mit Christen (und Ju-
den) erst in den spédten medinischen Teilen des Koran.

Der mit dem fiir Medina zu beobachtenden weitgehenden Verzicht auf Typo-
logie einhergehenden Distanzierung von Christentum und Judentum voraus
gehen also — das ist unsere These — langwierige und prigende Prozesse der An-
eignung christlicher Hermeneutik, die dem gesamten Teilcorpus des mekka-
nischen Koran, d.h. den Verkiindigungen aus den Jahren 610-622," einen deut-
lich spirituell orientierten Charakter verleihen. Die Alltagswelt der Horer wird
dabei von einer als hoherwertig erachteten, mit biblischen Figuren besetzten
«Textwelt» tiberwdlbt. Man konnte hier — an Max Weber ankniipfend — von

Daniel Boyarin, «This we know to be the carnal Israel». Circumcision and the Erotic Life
of God and Israel, in: Daniel Boyarin, Sparks of the Logos. Essays in Rabbinical Herme-
neutics, Leiden 2003, 24.

Daniel Boyarin, Carnal Israel. Reading Sex in Talmudic Culture, Berkeley 1993.

Rom 7, 5-6, siehe dazu Boyarin, This we know to be the carnal Israel. Circumcision and
the erotic life of God and Israel in: Critical Inquiry, 18,3 (1992), 25.

Der von Theodor Noldeke begriindeten klassischen Chronologie folgend unterscheidet
man zwischen drei mekkanischen und einer medinischen Periode der Koranverkiindigung,
sieche Theodor Noldeke/Friedrich Schwally/Gotthelf Bergstriasser/Otto Pretzl, Die Ge-
schichte des Korantextes, Leipzig 1938, Reprint Hildesheim 1961.
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einer «Verzauberung» der bei den paganen Horern vorgefundenen rein-
empirisch wahrgenommenen Welt sprechen,' der in der medinischen Phase der
Verkiindigung, d.h. den Jahren 622—632, wo in dem neu entstehenden Gemein-
wesen eine neue Realitdtsgebundenheit gefordert ist, durch eine weitreichende
«Entzauberung der Welt» abgeldst wird. Die dialektische Entwicklung soll an
der fiir die islamische Religionsgenese zentralen Figur des Abraham'’ aufge-
zeigt werden.

Abraham als narrative Figur

Mit Abraham beginnt fiir Juden und Christen biblische VerheiBungs-Geschich-
te,'® seine Erzihlung ist es, die dem Religionen-iibergreifenden «abrahami-
tischen Dreieck», wie Guy Stroumsa es genannt hat,"” zugrunde liegt, das auch
den Koran und Islam einbegreifen soll. Es ist nicht verwunderlich, dass Abra-
ham, der im siebten Jahrhundert léingst iiber seine biblischen Dimensionen hin-
aus eine lange theologische Geschichte durchlaufen hatte, auch im Koran eine
vielgesichtige Figur ist, die in verschiedenen Rollen auftritt. Als solche steht
Abraham unter den koranischen Propheten einzig da.

Abrahams erstes Auftreten im Koran kniipft an Gen 18,1-17 an. Die bibli-
sche Erzéhlung berichtet von einer Theophanie: Abraham wird von himmli-
schen Giésten geehrt, deren Identitét er zunéchst nicht durchschaut. Sie kommen,
um ihm und seiner Gattin, beide bereits im hohen Alter stehend, die Geburt
eines Sohnes anzukiindigen. Die erste der drei koranischen Versionen, die die-
ses Ereignis nacherzihlen, ist noch frithmekkanisch und daher in kurzen poeti-
schen Versen gehalten (Q 51:24-30):

24

e Kam zu dir die Kunde von Abrahams Giésten, den geehrten?

Als sie bei ihm eintraten und sprachen: Friede. Er sprach: Friede.
Unbekannte Leute.

Da ging er hinein zu den Seinen und brachte ein fettes Kalb herbei

und setzte es ihnen vor: wollt ihr denn nicht essen?

Und es iiberkam ihn Furcht vor ihnen. Sie sprachen: Fiirchte dich nicht.

26
27
28

Der Versuch, den Koran als Spiegel dieses dialektischen Prozesses zu lesen, wurde unter-
nommen von Angelika Neuwirth, Die koranische Verzauberung der Welt und ihre Ent-
zauberung in der Geschichte, Freiburg 2017. Dabei basiert die These der «Verzauberung)
nicht zuletzt auf expliziten Vorwiirfen, die Realitiit zu «verzaubern», die gegen den Ver-
kiinder von seinen paganen Gegnern erhoben werden.

Die Ausfiihrungen basieren auf frilheren Arbeiten der Verf., deren Ergebnisse hier erwei-
tert und vertieft werden.

Siehe zu der Dimension Abrahams als VerheiBungstriger Hermann Spieckermann, «Ein
Vater vieler Volker». Die Verheissungen an Abraham im Alten Testament, in: Reinhard
Gregor Kratz/Tilman Nagel, «Abraham, unser Vater». Die gemeinsamen Wurzeln von Ju-
dentum, Christentum und Islam, Gottingen 2003, 8-21.

Guy Stroumsa, Das Ende des Opferkults, Berlin 2012.



130 Angelika Neuwirth

Und sie verkiindeten ihm einen klugen Knaben.

Da kam seine Frau herbei,

sie schlug sich auf die Wangen und rief: eine unfruchtbare Alte!
Sie sprachen: so spricht dein Herr. Er ist der Wissende und Weise.

29

30

Die kurze Erzdhlung, die den biblischen Bericht referiert, nimmt zugleich
ein altarabisches Abrahambild auf. Denn Abrahams spontane Gastfreundschaft
gegeniiber ihm ganz unbekannten Gisten bestitigt das beduinisch-arabische
Ideal der auch fremden Schutzsuchenden zu erzeigenden GroBziigigkeit.

Die Erzdhlung ist aber vor allem eine Ankiindigungsgeschichte, die deutlich
auf die christliche Annuntiation verweist. Wie Maria wird Abraham und seiner
namenlos bleibenden Gattin — trotz fehlender physischer Voraussetzungen — die
Geburt eines Sohnes prophezeit. Zwar folgt der koranische Bericht darin der
Genesis-Geschichte, wo Sarah gleichfalls in ihrer Abwesenheit ein Sohn ver-
sprochen wird, doch gibt es deutliche Hinweise auf eine spitantike, aus der
christlich-exegetischen Tradition bekannte Einfirbung des Textes.”® Nicht nur
die Darstellung der Fremden als Engelwesen, erkennbar an ihrer — biblisch nicht
vorgegebenen — Verweigerung der Speise, die sowohl der jiidischen als auch der
christlichen Tradition zufolge auf ihre Engelnatur deutet, auch die aus der An-
kiindigung der Geburt Jesu in Lk 1,30 bekannte Replik «Fiirchte dich nicht» (V.
28) ldsst auf christliche Vermittlung der Geschichte schlief3en.

Die biblisch erzéhlte Begebenheit der Erscheinung Gottes in Gestalt mehre-
rer Boten bei Abraham in Mamre reflektiert in ihrer koranischen Wiedergabe
also bereits eine exegetische Bearbeitung. Im Koran ist auch nicht von Gott
selbst (Gen 18,1) als Besucher die Rede, sondern von Anfang an von einer
Mehrzahl von Gésten (V. 24), die nach christlicher Auslegung der Geschichte
die Trinitdt verkérpern. Ephrem von Nisibis zieht nur die christologische Kon-
sequenz, wenn er die biblische Isaak-Ankiindigung als Prifiguration der An-
kiindigung der Geburt Jesu darstellt.”’ Im Koran bleiben diese typologischen
Assoziationen christologisch funktionslos — Abraham und Sarah im Koran sind
nicht Préfigurationen Marias — doch wird Abraham durch die am Modell der
Christus-Ankiindigung orientierte Erzdhlung der Sohnesankiindigung zu einem
neuen Typus von Verheiungstriiger — nicht im jiidischen Sinne als Ahnherr
eines Volkes, aber doch als Vater- und Vorbildfigur.

2 Eine andere Version der Erzihlung in Q 11: 6976, die das ungliubige Lachen Saras,
V.71, tiber die Ankiindigung als den Ausdruck ihrer Vorfreude iiber die mit der Geburt
Isaaks typologisch angekiindigte Geburt des Erlosers deutet, ist von G. Reynolds unter-
sucht worden, siehe, Gabriel Reynolds, Reading the Qur’an as Homily. The Case of Sa-
rah’s Laughter, in: Angelika Neuwirth/Nicolai Sinai/Michael Marx (Hg.), The Qur’an in
Context. Historical and Literary Investigations into the Qur’anic Milieu, Leiden 2010,
585-594.

Ephrem, Sancti Ephraem Syri in Genesim et in Exodum. Commentarii (ed. R.M. Tonneau),
Leuven 1955, 75.
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Die Abraham-Erzéhlung ist eine erste koranische Momentaufnahme seines
Wirkens. Sie wird isoliert von ihrem biblischen Kontext erzihlt, wo Abraham
im unmittelbar vorausgehenden Kapitel, Gen 17, den Bund der Beschneidung
vollzogen und eine zahlreiche Nachkommenschaft versprochen bekommen hat.
Was biblisch der Anfang einer groflen Verheiflung ist: die Ankiindigung der Ge-
burt eines Sohnes — bleibt im Koran auf eine «okkasionelle» wunderbare Zu-
wendung an den Gerechten Abraham begrenzt. In keiner der drei koranischen
Versionen der Geschichte ist von einer zahlreichen Nachkommenschaft Abra-
hams mit einer signifikanten Rolle fiir das Gottesvolk in der Weltgeschichte die
Rede, wie sie biblisch (Gen 17,16) zur Ankiindigung gehort. Die «Entbettung»
Abrahams aus dem biblisch vorgegebenen genealogischen Diskurs ist aber nicht
einfach narrativer Verzicht auf ein Detail, sondern ist als «negative Intertextuali-
tit»?> zu verstehen.”” Denn obwohl auch frithere spitantike Schriften Abraham
unter Ausblendung der Genealogie als vorbildliches Individuum feiern,®* hat
erst die koranische Darstellung Abrahams Person génzlich aus ihrer national-
historischen Verankerung geldst und in eine geschichtsferne — man konnte sa-
gen: spirituell abgehobene — «Parallelwelty gestellt.

Die Gastfreundschaftsgeschichte hat in der — vielleicht auch der Gemeinde
zuginglichen — christlichen Tradition h&ufigen bildlichen Niederschlag gefun-
den, besonders in dem Ikonentypus der «Philoxenie», der drei mit der Trinitét
identfizierte Besucher darstellt. Die Prominenz des Motivs hat aber auch zu tun
mit der in der christlichen Theologie brennenden Frage nach der Inklusivitét von
Abrahams Gastfreundschaft,” die in der friithen Abraham-Perikope noch nicht
im Blickfeld steht, spiter aber fiir das Abraham-Bild umso wichtiger wird, die
Frage: Wie wirkt sich Abrahams «nicht-von-vornherein-jiidische-Identitéty auf
seine Gastfreundschaft aus?

2 Thomas Bauer hat den Begriff der «negativen Intertextualitéit in die Koranforschung einge-

fithrt, siche Thomas Bauer, The Relevance of Early Arabic Poetry for Qur’anic Studies. In-
cluding Observations on Kull and on Q 22:27, 26:225, and 52:31, in: Angelika Neuwirth/
Nicolai Sinai/Michael Marx (Hg.) The Qur’an in Context. Historical and literary Investiga-
tions into the Qur’anic Milieu, Leiden 2010. Diese Analysekategorie ermdglicht, die fiir
die koranische Entwicklung gerade bedeutenden Exklusionen von vorgefundenen Theolo-
gumena zu erkennen und die koranischen Innovationen als Antworten wahrzunehmen.
Angelika Neuwirth, Eine «religiése Mutation der Spitantike». Von tribaler Genealogie
zum Gottesbund. Koranische Refiguration tribaler Ideale nach biblischen Modellen, in:
Almut-Barbara Renger/Isabel Toral-Niehoff (Hg.), Genealogie und Migrationsmythen im
antiken Mittelmeerraum und auf der Arabischen Halbinsel, Berlin 2014, 201-230.

Siehe etwa Philo, De Abrahamo, in: Leopold Cohn (Hg.), Philo von Alexandria. Die Wer-
ke in deutscher Ubersetzung Band I, Berlin 2. Auflage 1962, 91-152, und Ephrem a.a.O.
(wie Anm. 21).

Siehe Salomon Buber (Hg.), Midrasch Tanchuma. Ein aggadischer Commentar zum Penta-
teuch von Rabbi Tanchuma ben Rabbi Abba, Wilna 1885. lekh lekha 6, und bT Sukka 49b,
Hagiga 3a.
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Abraham bewirtet die himmlischen Giste, zwar nachdem er kurz vorher sei-
ne Beschneidung vollzogen hatte, jedoch schon in einem sehr hohen Alter ste-
hend, von dem er 99 Jahre auBerhalb des Bundes durch die Beschneidung gelebt
hatte. Nach jiidischer Tradition ist Abrahams Gastfreundschaft — im weiteren
Sinne der spirituellen Gastfreundschaft —, sein Aufruf zur Verehrung des einen
Gottes, inklusiv, er ist nicht auf Juden begrenzt. Paulus, selbst Zeitgenosse der
rabbinischen Tradition, hat den Kreis derjenigen, die Anspruch auf Abrahams
Gastfreundschaft haben, noch entscheidend erweitert. Im Rémerbriefhat er aus
Abrahams Gastfreundschaft eine Einladung gerade der Nicht-Juden, der Nicht-
Beschnittenen, in den Abrahamsbund hineingelesen und damit den nicht-jii-
disch-stimmigen, hellenistischen Christen die Aufnahme in die neue Glaubens-
bewegung erméglicht, siche R6m 4,9—16.

Nicht erst kraft des physischen Zeichens, sondern wegen seines bereits vor-
her gelebten unverbriichlichen Gottvertrauens ist Abraham Vorbild. «Durch den
Glauben» sind auch spirituelle Kinder Abrahams als solche gerechtfertigt . Die
in Q 51 noch nicht als Inklusionsfigur fokussierte Gastfreundschaft wird spéter
fiir die entstehende islamische Identitéit grundlegend werden. Sie wird den
Schliisselbegriff fiir die Selbstwahrnehmung der Gemeinde liefern, die sich als
millat Ibrahim, als «Bundesgemeinde Abrahamsy, als «Kreis der Gastfreunde
Abrahams», bezeichnen wird.

Mekka und die Biblisierung des paganen Weltbilds

Der biblischen Abraham-Biographie folgend miisste nun die Akedah, Abrahams
Bereitschaft zur Opferung seines Sohnes, folgen. Stattdessen wird zunéchst — in
Q 37:89-98 — aber eine Begebenheit erzihlt, die in Abrahams Vorgeschichte in
Haran zuriickreicht: seine Zerstorung der Gétzen seines Vaters.”® Dieser Bege-
benheit kommt in der Makkabéerzeit besondere Bedeutung zu, wo man dem In-
klusivismus des hellenistischen Judentums entgegentreten musste: Das Jubilden-
buch, aus dem 2. vorchristlichen Jht. stammend, fiihrt die Geschichte im Zusam-
menhang einer generellen Denigrierung der vorjiidischen Verhiltnisse an.”” In
der Spétantike wird sie philosophisch ausgelegt: Philo liest aus ihr eine Umkeh-
rung der Migrationsrichtung Abrahams heraus: dieser wandert nicht aus der
Heimat in ein fremdes Land aus, sondern aus der Fremde in die Heimat ein.”® In
der koranischen Verkiindigung, wo sie siebenmal erzdhlt wird, erhilt die Bege-

% Siehe zur Sure den Kommentar zu Q 37 in: Angelika Neuwirth, Der Koran Bd. 2/1 Friih-

mittelmekkanische Suren, Berlin 2017, 147-216. Zu der aus der Haggadah bekannten Er-
zidhlung vgl. Heinrich Speyer, Die biblischen Erzdhlungen im Qoran, Grifenhainichen
1931, 139f.

?7 Siehe dazu Reinhard Gregor Kratz, «Offne seinen Mund und seine Ohren». Wie Abraham
Hebriisch lernte, in: Kratz/Nagel (Hg.), «Abraham, unser Vater» (wie Anm. 18), 53-66.

% Siehe Philo, De Abrahamo (wie Anm. 24).
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benheit wiederum eine neue Bedeutung, bildet nun typologisch die Situation der
Gemeinde im paganen Mekka ab.

83
84
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Zu seiner (Noahs) Gemeinschaft gehort auch Abraham.
Als er zu seinem Herrn mit lauterem Herzen kam,
als er zu seinem Vater und zu seinem Volk sprach:
«Was ist das, was ihr da verehrt?

Wendet ihr euch liignerisch Géttern zu —

statt dem einen Gott?

Was denkt ihr denn vom Herrn der Welten?»

Und er blickte auf zu den Sternen

und sprach: ch bin kranko.

Da kehrten sie ihm den Riicken.

Er aber wandte sich den G6tzen zu und sprach:
«Wollt ihr denn nicht essen?

Was ist mit euch, dass ihr nicht sprecht?»

Und er versetzte ihnen einen Schlag der Rechten.

Da stiirmten seine Leute auf ihn los.

Er sprach: <Dient ihr etwa dem, was ihr selbst gemeiBelt habt?
Wo doch Gott euch erschuf und das, was ihr macht?»
Sie sprachen: (Baut ihm einen Bau

und werft ihn in den Brand!»

Sie planten gegen ihn eine List,

doch wir machten sie zu den Unterlegenen.
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Nicht nur der biblische, auch der spitantike Abraham steht fiir eine Erneue-
rung: Wenn Abraham im Genesis-Bericht mit seiner Bereitschaft, Heimat und
Clan zu verlassen, und seinem grenzenlosen Vertrauen in die gottlichen Ver-
heiBungen einen ethisch revolutiondren Entwicklungssprung vollzieht, dann
vollzieht er im Koran einen nicht weniger revolutiondren Entwicklungssprung,
hier jedoch epistemisch: durch rigoroses Neudenken. Denn Abrahams Bruch mit
seiner Vorgeschichte erfolgt nicht im Gehorsam gegentiber der gottlichen Auffor-
derung — lekh lekha («zieh fort») — sondern ist seine eigene Initiative: er greift ak-
tiv in die a-rationale, obsolete Praxis der Gétzenverehrung seiner Umwelt ein —
schon fiir Philo ein Schritt zur Selbstvervollkommnung und Einsicht in die geis-
tige Struktur der Welt. Die koranische Verkiindigung geht noch einen Schritt
weiter: Indem Abraham die Gétzen argumentativ als machtlos erweist, stiftet er
die Paganen, die zeitgendssischen wie die spéteren, zu theoretischem Nachdenken
an, dringt sie zu der Einsicht in den Status des Menschen als Geschopf des einen
Gottes.

Durch seine Zerstérung der Gotzen seines Vaters wird Abraham gleichzeitig
zu einem sozialen Vorbild fiir die Gemeinde, die ihrerseits dabei ist, mit der
tribalen Kultur ihres Umfelds zu brechen. Wie die Gemeinde tauscht Abraham
die genealogische Loyalitét zu seinem Vater gegen eine spirituelle, einen Got-



134 Angelika Neuwirth

tesbund.”’ Er qualifiziert sich damit fiir seine Rolle als VerheiBungstriger, dem
nun der bereits in der Gastfreundschaftsgeschichte angekiindigte Sohn auch
wirklich geschenkt wird.

Es folgt unmittelbar anschlieend an die Gotzen-Zerstérungs-Erzihlung —
sehr verknappt und {iberhaupt das einzige Mal erzihlt — die Akedah-Geschichte.
Sie hat die emotional ergreifende biblische Geschichte, Gen 22,1-19, von Abra-
hams Bereitschaft zur Opferung seines Sohnes auf einen génzlich undrama-
tischen Bericht reduziert (Q 37:99-109):

¥ Er sprach (zu seinem Vater): Ich gehe hin zu meinem Herrn, Er wird mich lei-
ten.

Herr, schenk mir einen von den Frommen!

Da verkiindigten wir ihm einen sanften Knaben.

Als er mit ihm soweit gekommen war, den Lauf zu vollziehen,
sprach er: Mein Sohn, ich sah im Traum, dass ich dich opfern soll.
So sieh, was du dazu meinst.

Er sprach: Mein Vater, tu was dir befohlen wird,

du wirst mich, so Gott will, geduldig finden.

183 Als sich die beiden (in Gottes Willen) ergeben hatten,

und er ihn auf die Schlédfe geworfen hatte,

da riefen wir ihn an: Abraham,

du hast den Traum erfiillt. So lohnen wir denen, die Gutes tun!
Dies ist eine deutliche Priifung.

Durch ein gewaltiges Schlachtopfer schafften wir Ersatz fiir ihn,
und wir lieBen fiir die Spéteren den Spruch zurtick:

Segen sei liber Abraham!
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Die Geschichte sollte den Horern bekannt gewesen sein, denn sie wird im
mekkanischen Kerntext von Q 37, d.h. ohne den spiter hinzugefiigten V. 102
gelesen, narrativ gar nicht voll entfaltet, das Opfer selbst wird nur angedeutet.
Auch in dieser Reduktion auf die bloBen Fakten konnte wieder ein Verzicht auf
die in der spétantiken Literatur beliebten Erzihldetails zu den psychologischen
Verfasstheit der Protagonisten zu sehen sein.”’ Auffallend ist, dass der Sohn ak-
tiv an der Handlung beteiligt ist (103). Dies entspricht der rabbinischen Deu-
tung,”’ wo die biblisch hochdramatische Geschichte ebenfalls entschirft wird,
Abrahams Unterordnung der elementarsten menschlichen Beziehung zwischen
Vater und Kind unter seine persénliche Gottestreue nicht zugelassen wird. Doch
ist die jlidische nicht die radikalste Umdeutung, die die biblische Geschichte in

29

o5 Neuwirth, Eine «religiose Mutation der Spitantike» (wie Anm. 23).

Flavius Josephus, Flavii Iosephi Antiquitatum Iudaicarum Epitoma. Edidit Benedictus
Niese, Band I, Berlin 1892, 222-236, gibt ausfiihrliche Dialoge zwischen Vater und Sohn
wieder.

3! Siehe zur Sure Angelika Neuwirth, Der Koran Bd. 2/1 Frithmittelmekkanische Suren,
Berlin 2017, 147-216. Zu der aus der Haggadah bekannten Erzihlung vgl. Heinrich Spey-
er, Die biblischen Erzdhlungen im Qoran (wie Anm. 26).
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der Spitantike erfahren hat: Wirkméchtig war vor allem die christliche Ummiin-
zung des Geschehens in einen Typus des Sohnesopfers Gottes selbst, der sich
bei den Kirchenvitern findet.’> Hier liegt der Akzent auf der Bereitschaft des
Sohnes zur Selbstaufopferung. Der koranische Bericht weist noch weitere deut-
liche Spuren einer vorausgehenden christologisch orientierten Erz&hlung auf:
Aus der Kennzeichnung des Ersatzopfers als «gewaltig» (107) erhellt, dass hier
typologisch das Christus-Opfer im Hintergrund steht: Gott hat ein anderes, gro-
Beres Opfer vor. Wenn dieser Gedanke im Koran auch theologisch unausge-
sprochen bleibt, so wird dem Ereignis doch auch in Q 37 wieder eine Verhei-
Bungsdimension unterlegt.

Kein Wort féllt in der koranischen Geschichte {iber die biblische Auszeich-
nung der «Abraham-Abstammung» als Segnung fiir alle Vélker wie in Gen
22,18: «Durch deine Nachkommen sollen alle Vélker der Erde gesegnet werden,
weil du auf meine Stimme gehort hast.» An deren Stelle steht die Einfiihrung
einer schlichten Segensformel, die von allen Menschen gesprochen werden
kann. Abraham bleibt also Teil der spirituellen «Gegenwelt», noch ohne unmit-
telbar historische Aktualitét.

Gleichwohl ist die Geschichte ein wichtiger Schritt auf dem Weg der Ge-
meinde zur Konstruktion einer eigenen Identitit. Mit dem Abraham-Zyklus aus
Q 51 und 37, der die fiir Judentum und Christentum paradigmatischen Erzéh-
lungen des Heimat-Verlassens, des VerheiBBungsempfangs und der Opferbereit-
schaft in den Horizont der koranischen Gemeinde holt, wird ein ganz neuer Zu-
gang zur biblischen Vergangenheit eroffnet. Die bis dahin erzihlten Geschich-
ten kreisten zumeist um Moses Auseinandersetzung mit Pharao, bildeten also
den in der Welt der Gemeinde aktuellen Machtkampf zwischen Tyrann/ Unter-
driickern und Prophet ab. Mit Abrahams Eintritt in die koranische Narrative
wird nun dieses «einfache» typologische Muster des Abbildens durchbrochen
und die Basis fiir eine andere Typologie, eine «VerheiBungstheologie», gelegt,
die tiber das Mose-Paradigma hinausgeht.

Muhammad und Mose

Einige kurze Bemerkungen zu dem konkurrierenden Mose-Paradigma sind er-
forderlich, um die mit Abrahams Profilierung eintretende Wende zu verdeutli-
chen. Die Identitdt der sich herausbildenden Gemeinde wird zunéchst in der
Nachfolge des Mose-Volkes gesucht. Als Empfinger biblischer Botschaften
versteht man sich zunehmend als selbst der biblischen Heilsgeschichte zugeho-

2 7 B. Irendus von Lyon, Adversus haereses 4. iibers. und eingeleitet von Norbert Brox,
Freiburg 1997, 5, 4-5, siehe fiir weitere Zeugnisse Thomas Hieke, im frithen Christentum,
in: «<www.bibelwissenschaft.de/stichwort/12288> (06.03.2018).
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rig, als Fortsetzer der von Mose gefiihrten Israeliten.”®> Wie ist ein solcher Zeit-
sprung in die biblische Vergangenheit moglich? — Nur dank der bereits voraus-
gegangenen Verwandlung der historischen Israeliten in ein spirituelles Gottes-
volk, dank einer neuen typologischen Lektiire der Bibel. Denn zwischen der
biblisch erzdhlten Geschichte und der spitantiken Deutung steht die erst in der
Spitantike etablierte Instanz der «Schrift», kitab. Sie genief3t bereits in der mit-
telmekkanischen Verkiindigung h6chste Autoritét; ein Status, der auch im Reli-
gionsvergleich Aufmerksamkeit erregt hat. Guy Stroumsa charakterisiert sie so:

«Dieses von Natur aus himmlische Buch kann auf die Erde herniedersteigen und
sich sozusagen <inkarniereny, aber es ist im Wesentlichen ewig und funktioniert
wie eine Art platonische Idee des Buches, parallel zur geschaffenen Welt und in
gewissem MaBe als deren Modell.»**

Herabsteigen kann die «Schrift» aber nur durch das Wort der Propheten. Die
in der himmlischen Schrift erzihlten Geschichten werden damit zu propheti-
schen «Mitteilungen», nehmen eine a-historisch gottesdienstliche Funktion an.
Der narrative Pakt der biblischen Erzihlungen hat einem «liturgischen Pakt»
Platz gemacht. Das Wort qur’an die Selbstbezeichnung der Verkiindigung,
meint nichts anderes als die «Lesung» aus einer — nur Propheten zugénglichen —
Lesevorlage, einer himmlischen Schrift, der auch die anderen Heiligen Schrif-
ten, d.h. die mit ihnen geteilten biblischen Geschichten, entstammen.

Man mag sich fragen, wie es zu der Wahrnehmung der — hierarchisch hoch
tiber den iibrigen Mitteilungen der Verkiindigung rangierenden — himmlischen
Schrift gekommen ist. Eine plausible Erklidrung kénnte die Anschauung der Li-
turgie der Nachbartraditionen liefern. Die aus der himmlischen Schrift mitgeteil-
ten biblischen Geschichten haben in den gottesdienstlichen Feiern der Juden und
Christen einen besonderen Status: Sie stehen bei den zeitgendssischen Juden
und Christen, als geri’at Torah oder als anagnosma, als «Lesungy» aus der Bibel,
im Mittelpunkt des Zeremoniells. Mehr noch: vor Beginn der Schriftlesung
werden die irdischen Manifestationen der himmlischen Schrift, Kodizes und
Schriftrollen, in Prozessionen feierlich herumgetragen und von den Gldubigen
verehrt, so dass der Rang der Bibel-Vergegenwirtigung durch Lesung vor allen
anderen Gottesdienstteilen auler Frage steht. Nicht dramatisch inszeniert, aber
doch im Textverlauf eindeutig hervorgehoben nehmen die biblischen Geschich-
ten seit den mittelmekkanischen Suren auch in der koranischen Verkiindigung
die zentrale Position ein. Die Suren dieser Zeit sind eben nicht Predigten,”
sondern eher <Libretti> von vollstindigen Gottesdiensten der neuen Gemeinde.
Die im Text durch Ein- und Ausleitungen hervorgehobenen biblischen Ge-

* Neuwirth, Der Koran als Text der Spatantike (wie Anm 5).
* Guy Stroumsa, Das Ende des Opferkults, Berlin 2012, 60—61.
% Reynolds, Reading the Qur’an as Homily (wie Anm. 20).
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schichten®® eréffnen der Gemeinde den Einstieg in die «Parallelwelt» der israeli-
tischen Heilsgeschichte. Diese mentale Bewegung heraus aus der Realitét wird
in dem mit dem Surenvortrag eng verbundenen Gottesdienstteil des Gebets
durch Korpersprache orchestriert: Die Gemeinde markiert ihre Neuorientierung
dadurch, dass sie im Gottesdienst dem lokalen Heiligtum, der Kaaba, den Rii-
cken kehrt und sich zum Zentrum des biblischen Heiligen Landes, nach Jerusa-
lem, hin verneigt. Die reale lokale Kaaba, als Ort eines inneren Exils wahrge-
nommen, wird also mit einem fernen, spirituellen Heiligtum verbunden. Imagi-
nierte, «verzaubernde» Wahrnehmung der Topographie als in eine spirituelle
Welt einmiindend, befreit von der belastenden empirischen Realitit.”’

Der Verkiinder erlebt sogar eine Traum-Entriickung von Mekka in das visio-
nire Jerusalem.’® Wenn im Koran auch nur von dem Ausgangs- und dem Zie-
lort, dem Heiligtum in Mekka und dem Zielpunkt in (oder tiber) Jerusalem die
Rede ist, so wird die Versetzung selbst doch eindeutig mit dem arabischen Wort
fiir Moses befreienden Auszug, den Exodus — mit <isra’» — bezeichnet. Beide
Heiligtiimer, das in Mekka und das in und iiber Jerusalem, werden dabei — spéit-
antik — als masdjjid, als «Gebetsstitte», d.h. nicht mehr als Tempel, bait, sondern
als Ort von Liturgie, wahrgenommen: sie bilden eine «Heiligkeitsachse», durch
die Mekka an der Ausstrahlung Jerusalems als heiliger Ort teilhat.

Abraham als Akteur in der Geschichte

Abraham ist mit diesem neuen Raum-Konzept zundchst nicht verbunden. An-
ders als Mose® hat Abraham keine kohérente Vita im Koran, seine Person steht
symbolisch fiir «Gottvertrauen» und beherztes Eintreten fiir den reinen Gottes-
dienst. Dennoch wird er, insofern ihm und ihm allein Nachkommen als Fortfiih-
rer seines Gottesdienstes gewdhrt sind, als einziger koranischer Prophet mit
einer Zukunftsverheiung fiir die Geschichte verbunden. Sie bleibt zunéchst
unterschwellig, da er bis in mittelmekkanische Zeit hinein eine Beispielfigur aus
der biblischen <Schrift-Welt» bleibt, die sich nicht direkt mit der Realwelt be-
riihrt. Doch kurz vor der Auswanderung der Gemeinde nach Medina tritt Abra-
ham unerwartet in die «reale Geschichte» ein. In einem Gebet erbittet er eine
segensreiche Zukunft fiir die Gemeinde (Q 14:35-40):
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Neuwirth, Der Koran als Text der Spétantike (wie Anm. 5), 321-327.

Siehe dazu jetzt Neuwirth, Die koranische Verzauberung (wie Anm. 16).

Zu dem vom Propheten Muhammad mit seiner visionéren Nachtreise nach Jerusalem voll-
zogenen «transhistorischen Exodus», Isra‘, siehe Neuwirth, Die Koranische Verzauberung
(wie Anm. 16), 181-223.

Eine Kindheitsgeschichte und Darstellung der Mose-Vita bis zur Idolatrie-Episode bietet Q
20.

39
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- Als Abraham sprach, Herr mach diese Ortschaft sicher! Und lass mich und me-

ine Sohne den Gétzendienst meiden! [...]

Herr, ich habe Leute aus meiner Nachkommenschaft angesiedelt in einem Tal,
in dem kein Getreide wichst, damit sie das Gebet verrichten.

Mach, dass die Herzen der Menschen sich ihnen zuneigen und beschere ihnen
Friichte, auf dass sie dir dankbar seien! [...]

Lob sei Gott, der mir noch im hohen Alter Ismael und Isaak geschenkt hat.
Mein Herr erhort das Gebet.

Herr gib, dass ich das Gebet verrichte und Leute aus meiner Nachkommen-
schaft! Herr nimm mein Gebet an!

37
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Typologisch gesehen wird damit eine Segnung nachgeholt, die die Israeliten
langst erfahren haben: Nachdem ihm in Gen 15 das Vorauswissen um die natio-
nale Zukunft seiner jiidischen Nachkommen anvertraut worden war, erbittet
Abraham nun eine Verheiung auch fiir seine arabische Nachkommenschatft.
Mit dieser Bitte um ein historisches Eingreifen Gottes in die Geschicke der ara-
bischen Nachkommen, d.h. der nachmaligen Glaubensgemeinde qualifiziert sich
Abraham — wie das von keiner anderen biblischen Gestalt gilt — als Schutzherr
der neuen Gemeinde.

Sure 14 gehort in die Zeit kurz vor der erzwungenen Auswanderung, in der
zwei Selbstbilder, das biblisch geprigte der Gemeinde und das eher autochthon-
arabische der Gegner des Propheten, auf einander prallen. Mit dem Gebet bietet
sich Abraham als eine mogliche Briickenfigur an: Als spirituelles Glaubensvor-
bild der Gemeinde, d.h. erfahren im Gebet, und gleichzeitig als Stammvater der
Araber, d.h. als Garant des Wohlergehens einer Nachkommenschaft, konnte er
sich nun auch fiir seine arabischen Kinder verwenden. Der Text des Gebets ist
eine arabische Gegenversion zu Gen 15, wo ihm der Einzug ins verheiflene
Land fiir seine Nachkommen tiber Isaak prophezeit wird. Diesem Einzug soll
nun eine Rolle filir seine arabischen Nachkommen entsprechen, aber nicht in
einem Land, wo Milch und Honig fliet, sondern in einem unfruchtbaren Ge-
biet, in Mekka, einer Stadt, die nur durch ihr Heiligtum ausgezeichnet ist. Die
kurze Versgruppe nimmt typologisch auf die biblische LandverheiBung Bezug,
die sie invertiert. Wieder wird eine GrofverheiBung — vorher war es die der
zahlreichen Nachkommenschaft, nun ist es die des Einzugs in ein fruchtbares
Land — auf minimale MaBe zuriickgeschnitten. Abraham ist nicht Vater von
Nationen, die Anhédnger seiner Frommigkeit sind gerade nicht privilegiert.

Mit dem Riickbezug nicht auf christliche, sondern biblisch-jiidische Traditi-
on, werden zugleich die Grenzen zwischen der <Parallel-Welty und der Realwelt
aufgehoben. Mit der Politisierung von Abrahams Prophetenrolle zeichnet sich
fiir Abraham bereits der Sonderstatus eines nicht nur in der Textwelt beheimate-
ten, sondern auch in der Realwelt aktiven Propheten ab, durch die er in medini-
scher Zeit zur Griinderfigur einer neuen Geschichte werden wird.
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Medina und die Arabisierung des biblischen Weltbilds

Spricht man {iber Medina, so reicht die einfache, fiir die mekkanische Zeit giilti-
ge Vorstellung von der Gemeinde als einer typologisch an biblischen Vorbildern
orientierten Betergemeinschaft, die missionarisch fiir den Eingottglauben ein-
tritt, nicht mehr aus.*” Man hat fiir diese Situation davon auszugehen, dass der
Verkiinder und seine Horerschaft nun (622—632) mit gebildeten Mitgliedern
einer jiidischen Gemeinde konfrontiert waren, ‘die {iber ein ungleich tieferes und
breiteres Bibelwissen verfligten, als sie selbst. Dieses Wissen war bei ihnen
nicht primdr Gegenstand frommer Meditation, sondern vor allem gelehrter Ver-
handlung. Das bekannte rabbinische Prinzip «Nicht im Himmel ist sie (die Tor-
ah), sondern auf Erden» — ein Kiirzel fiir die in der jlidischen Tradition bereits
erfolgte «Erdung» der Torah durch die Exegese ihrer Ausleger'' — kann den
hermeneutischen Graben ausleuchten, der sich zwischen der neu entdeckten
judischen Bibellektiire und der bis dahin spirituell wahrgenommenen biblischen
Parallelwelt flir die Gemeinde auftat.

Denn anders als die Gemeinde besitzen die Juden die Bibel «wortlich», d.h.
sie sind aus ihrem Gottesdienst mit den biblischen Texten verbatim vertraut,"
die sie durch eine eigene, fiir die jiidische Heils- und Nationalgeschichte rele-
vante Auslegung verstehen. Von der Gemeinde fiir verbiirgt gehaltene Wissens-
bestidnde aus der spirituellen Parallelwelt werden durch die Begegnung mit der
judischen Exegese, in der diese eine politische Kontextualisierung erfahren
haben, notwendig verfremdet.

Diese in Medina bei den jiidischen Exegeten vorgefundene politische Lektiire
von Schrifttexten bleibt nicht unbeachtet. In der Tat ist das auffallendste Merk-
mal der «neuen» Verkiindigung ihre politische Dimension. Nicht nur entstehen
nun politische Ansprachen, auch einzelne bereits in Mekka verkiindete Texte
werden in Medina einer Revision unterzogen, die nachtréglich politische Konse-
quenzen aus dem Mitgeteilten zieht.”

% 7u den medinischen Suren siche Neuwirth, Neuwirth, Der Koran als Text der Spétantike

(wie Anm 5), 510-527.

Die Formel formuliert das Fazit aus einer rabbinischen Debatte iiber den Status von Text
vs. Exegese, aus der die Exegese als htherrang gegeniiber dem Text hervorgeht, sieche bT
Baba Mezia 59a-b. Siehe dazu Gershom Scholem, Offenbarung und Religion als religiose
Kategorien im Judentum, in: Gershom Scholem, Uber einige Grundbegriffe des Juden-
tums, Berlin 1996, 102-104.

Eine in Q 7:172-174 den medinischen Juden zugeschriebene Verfilschung eines Torah-
Verses, der zunichst unentdeckt bleibt, dann aber durchschaut wird, beruht auf einem
Wortspiel, das die wortliche Kenntnis des Bibelverses seitens der jiidischen Gewahrsleute
voraussetzt, sieche dazu Dirk Hartwig, Der «Urvertrag» (Q 7:172). Ein rabbinischer Diskurs
im Koran, in: Dirk Hartwig/Walter Homolka/Michael Marx/Angelika Neuwirth (Hg.), <Im
vollen Licht der Geschichte). Die Wissenschaft des Judentums und die Anféinge der Koran-
forschung, Wiirzburg 2008, 191-202.

Ein frappierendes Beispiel ist die nachtrigliche Umdeutung der Geschichte von der Ido-
latrie des Goldenen Kalbes, siche Angelika Neuwirth, Oral Scriptures in Contact. The
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Unter diesen nachtréiglich als politisch signifikant erkannten Texten sollte auch
und vor allem die fiir die jiidische Identitét zentrale Geschichte von Abrahams
Sohnesopfer, die Akedah, gewesen sein. Wir konnen diese «Entdeckung) der
judischen Bedeutungsdimension der Akedah durch die koranische Gemeinde nur
aus einigen koranischen Texten erschlieen, deren Zeugnis aber insofern rele-
vant ist, als sie nur vor dem Hintergrund einer Auseinandersetzung mit der jiidi-
schen Deutung Sinn ergeben. Die Akedah, die in Mekka (Q 37:99-108, ohne
102) noch erbaulich, als beispielhafter Treuebeweis der Person Abrahams, dar-
gestellt worden war, muss jetzt in ihrem vollen theologischen Gewicht erkenn-
bar geworden sein: nimlich als Urszene des jiidischen Opferkults,** so wie sie in
der Spitantike wahrgenommen wurde. Mit Abrahams Opferaltar, so die rabbini-
sche Auslegung — war das Fundament fiir den salomonischen Tempel gelegt
worden — eine exklusiv jlidische Angelegenheit.

Was konnte die Akedah angesichts dieser bereits erfolgten Vereinnahmung
als Teil der jidischen Kultgeschichte fiir die neue Gemeinde noch bedeuten?
Die Frage tangiert den Status des Gebetsrichtungsziels, Jerusalem. Welche Aus-
wirkungen hatte die neue Deutung der Akedah als Griindungsereignis des Tem-
pelkults auf das Bild des ja auch fiir die Gemeinde als Gebetsrichtung und damit
als spirituelle Heimat relevanten Jerusalem?

In Mekka hatte der Tempelkult als Institution keine Rolle gespielt, der Jeru-
salemer Tempel war im Gegenteil bereits nicht mehr rdumlich, sondern in seiner
spétantiken Sublimierung zu einem kosmischen, spirituellen Heiligtum wahrge-
nommen worden. Sure 17:1 spricht von einem «ferneren Heiligtumy», al-masdjid
al-agsa, zu dem hin der Prophet in einer visionédren Reise versetzt worden war —
eine Vorstellung, die an das christliche «Himmlische Jerusalem» ankniipft. Den-
noch wird der physische Tempel fiir die medinische Gemeinde unerwartet zum
neuen Modell des monotheistischen Heiligtums: Am Ende der Entwicklung
steht die Realitéit eines aus Stein gebauten Tempels als Zentrum der rituellen
Verrichtungen. Die Kaaba kommt wieder zu Ehren, sie wird als kultisches Zent-
rum der sich nun herausbildenden neuen Religion etabliert.

Man kann diese Wende nicht einschneidend genug einschétzen, denn mit der
neuen Heiligtumsvorstellung wandelt sich der Status der bisher im Mittelpunkt der
Gebetsliturgie stehenden Jerusalem. Indem nun der jlidische Opferkult als raison
d’etre des irdischen Jerusalem in den Blick trat, fiel die Vorstellung von der mit
einem transzendenten Jerusalem verbundenen «ferneren Gebetsstiitte», als dem
universalen monotheistischen Heiligtum, zu dem hin man seit Jahren seine Gebete
ausgerichtet hatte, in sich zusammen. Der Ort war nicht nur als der jiidische Tem-

Quranic Story of the Golden Calf and its Biblical Subtext between Narrative, Cult, and In-
ter-communal Debate, in: Angelika Neuwirth, Scripture, poetry and the making of a com-
munity: reading the Qur’an as a literary text, Oxford 2014, 306-327.

* Siehe dazu Neuwirth, Die koranische Verzauberung (wie Anm. 16), 225-246.
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pel bereits <besetztr mit schwerwiegenden biblischen, exklusiv jiidischen Verhei-
Bungen. Er hatte zusétzlich durch seine Griindung durch den jiidischen Erzvater
Abraham eine genealogisch-politische Bedeutung erhalten.*® Dieses auch politisch
vereinnahmte Jerusalemer Heiligtum entsprach nicht mehr der 6kumenischen, spi-
rituellen Gebetsstitte, dem «entfernten», d.h. transzendenten Heiligtum, dem mas-
djid al-agsa. Damit geriet die Heiligkeitsachse Mekka-Jerusalem und mit ihr die
in der frithen Verkiindigung etablierte «spirituelle Parallelwelt» in Erschiitterung.

Die gibla-Anderung

Die hier wirksamen Irritationen sind im Koran nicht dokumentiert, wir stoflen
statt dessen auf ein fait accompli, die Fanal-dhnliche Weisung, die Gebetsrich-
tung nach Mekka zu verlegen (Q 2:142-145):

2 Die Térichten unter den Menschen werden sprechen:

«Was brachte sie von ihrer Richtung ab, in der sie bisher gebetet haben?>
Sprich: «Gottes ist der Osten und der Westen.

Er leitet, wen er will, auf einen geraden Weg.»

So machten wir euch zu einer Gemeinde, die in der Mitte steht,

auf dass ihr Zeugen fiir die Menschen seid

und der Gesandte fiir euch Zeuge sei.

Wir machten die Richtung, in der du bisher gebetet hast, nur deshalb,
um zu unterscheiden, wer dem Gesandten folgt

und wer auf dem Absatz kehrtmacht.

Wenn es tatsdchlich schwer ist,

dann nicht fiir die, die Gott geleitet hat.

Es ist Gott nicht geméB, dass er euch euren Glauben verlieren l4sst.
Siehe, Gott ist zu den Menschen wahrhaft giitig, barmherzig.

Wohl sehen wir, wie du dein Angesicht gen Himmel hin- und herbewegst.
So wollen wir dir eine Richtung geben, die dein Gefallen findet.

So wende nun dein Angesicht zur heiligen Anbetungsstitte!

Wo immer ihr auch seid, kehrt euer Angesicht ihr zu!

Siehe, denen das Buch gegeben wurde, die wissen wahrlich,

dass es die Wahrheit ist von ihrem Herrn.

Gott l4sst, was sie tun, nicht unbeachtet.

Kémst du auch mit einem jeden méglichen Zeichen zu den Buchbesitzern,
sie wiirden deiner Richtung ebenso wenig folgen wie du ihrer,

wo doch keiner von ihnen der Richtung des anderen folgt.

Und wenn du ihren Neigungen folgen wolltest,

nachdem etwas vom Wissen zu dir kam,

so wirst du wahrlich einer von den Frevlern.
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* Siehe dazu Joseph Witztum, The Foundations of the House (Q 2:127), in: Bulletin of the

School of Oriental and African Studies, 72 (2009), 25-40. Die Ubertragung des Abrahams-
opfers auf den Tempelberg ist auch Gegenstand von bildlichen Darstellungen, man denke
an den Mosaik-FuBBboden von Bet Alpha, Baruch Kanael, Die Kunst der antiken Synagoge,
Frankfurt 1961, 84.
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Dieser frithe Reformschritt der medinischen Gemeinde, traditionell ins Jahr 2
datiert, war als einschneidender Eingriff in das liturgische Leben offenbar eine
umstrittene MaBBnahme, deren Durchsetzung einer ausfiihrlichen Offenbarung,
Q 2:142-145, bedurfie. Wenn die Institution der Gebetsrichtung hin zum Tem-
pel bei den Juden eine nicht nur spirituelle, sondern auch heilsgeschichtlich-po-
litische Dimension besal3, wie dies bereits aus dem in die Exilszeit zu datieren-
den Tempelweihe—Gebet46 hervorgeht, aber noch konkreter dadurch, dass sich
der Tempel symbolisch auf den einzigartigen Treueakt des jlidischen Stammva-
ters Abraham und seines Sohnes griindete — musste auch die neue islamische
gibla einem heilsgeschichtlichen Anspruch gentigen. Aus der Abraham-Fiirbitte
fiir seine arabischen Nachkommen in Q 14:35-40 ging bereits seine besondere
Verbindung zu Mekka als deren Schutzherr hervor. Mekka verdankte seine Be-
stimmung als Heiligtum fiir die arabischen Nachkommen Abrahams dessen
Gebet fiir die Segnung der Stadt und ihrer Bewohner. Es ist von hier ein kurzer
Schritt hin zu der Vorstellung, dass die Kaaba — analog zum Jerusalemer Tem-
pel — auch von ihm errichtet wurde.*’ Die Griindungsgeschichte der Kaaba wird
nicht narrativ entfaltet, sie liegt aber zwei — anders nicht sinnvoll verstehbaren —
Texten zugrunde.

Der erste ist ein in die mekkanische Akedah-Erzdhlung eingefligter Zusatz-
vers zu der bereits zitierten Versgruppe Q 37:102, der das unmittelbare Vorspiel
zu mekkanischen Heiligtumsstiftung liefert:

12 Als er (Abraham) mit ihm (seinem Sohn) soweit gekommen war, den Lauf-

Ritus zu vollziehen,

sprach er: Mein Sohn, ich sah im Traum, dass ich dich opfern soll.
So sieh, was du dazu meinst.

Er sprach: Mein Vater, tu was dir befohlen wird,

du wirst mich, so Gott will, geduldig finden

Der auf den ersten Blick unauffillige Vers enthélt Elemente, die seine bibli-
sche Kontextualisierung mit dem Berg Moria unmdoglich machen. Das Alter des
Sohnes — offenbar als miindig —, wird festgemacht an seiner Fahigkeit, einen der
Hadjdj-Riten, den rituellen Lauf zwischen al-Safa und Marwa, zwei kleinen

4 Siehe vor allem 1 Kon 8,49—50: «So wollest du ihr Gebet und Flehen horen im Himmel, an

dem Ort, wo du wohnst, und ihnen Recht schaffen und wollest vergeben deinem Volk, das
an dir gesiindigt hat, alle ihre Ubertretungen, mit denen sie gegen dich gesiindigt haben,
und wollest sie Erbarmen finden lassen bei denen, die sie gefangen halten, sodass sie sich
ihrer erbarmen.»

Die von einzelnen Forschern, wie Tilman Nagel, «Der erste Muslim», Abraham in Mekka,
in: Kratz/Nagel (Hg.), «Abraham, unser Vater» (wie Anm. 18), 133—-149 angenommene,
bereits vorkoranische Verbindung Abrahams zu Mekka ist nicht zu erweisen; sie ist zumin-
dest nicht Teil des Bildungshorizonts der Horer Muhammads gewesen, siehe dazu Nicolai
Sinai, Fortschreibung und Auslegung: Studien zur frithen Koraninterpretation, Wiesbaden
2009, 97-151 und Neuwirth, Der Koran als Text der Spatantike (wie Anm 5), 633—651.

47
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Heiligtiimern in der Umgebung Mekkas, mit zu vollziehen. Diese Angabe ver-
legt die Handlung der 4kedah vom Berg Moria (bzw. wenn wir der rabbinischen
Interpretation folgen: vom Tempelberg) auf die arabische Halbinsel. Abraham
befindet sich mit seinem Sohn auf der Pilgerfahrt, dem Hadjdj, in Mekka, er ist
im Begriff, den «Lauf-Ritus» zu vollziehen, der dem Abschluss-Ritus der Opfe-
rung vorausgeht, als er in einem Traum den Auftrag zur Opferung des Sohnes
erhilt. Er zieht den Sohn zurate und erhilt dessen Zustimmung. Wo fand jedoch
das Opfer statt? Diese Frage wird in einer Fortsetzung des kurzen Vater-Sohn
Dialogs in Sure 2:127-129 beantwortet, wo die beiden Patriarchen wihrend ihrer
Opfervorbereitungen ein Gebet sprechen, das faktisch den Griindungsakt der
Kaaba besiegelt (Q 2:127-129):

127" Als Abraham die Grundmauern des Tempels (bait) aufrichtete,

sprachen er und Ismael:
«Unser Herr nimm (unser Opfer?) von uns an!
Du bist der Horende, der Sehende.
[...] Weise uns in unsere Riten ein und wende dich uns zu!
Du bist der, der sich zukehrt, der Barmherzige.
Unser Herr, lass unter ihnen einen Gesandten aus ihrer Mitte auftreten,
der ihnen deine Zeichen (Verse) vortrégt
und sie die Schrift und die Weisheit lehrt und sie l4utert.
Du bist der Méchtige, der Weise».

128

129

Wie Joseph Witztum®*® gezeigt hat, liegt hier eine koranische Reinszenierung
der Akedah vor, in deren Zentrum die Bauaktivitit und das Gebet der beiden
Patriarchen steht. Beide sind gemeinsam aktiv. Hier ist es der arabische Sohn,
der mitwirkt und damit dem Kaaba-Kult eine gleichzeitig biblische und ara-
bische Genealogie verschafft.

Nachdem Mekka bereits den Rang als Gebetsrichtung, als Sammelpunkt aller
im Exil gesprochenen Gebete von Jerusalem geerbt hatte, erbt Mekka mit die-
sem Gebet (V.129) noch einen weiteren Ruhmestitel Jerusalems, den des Aus-
gangsortes von Wortgottesdienst. Mekka ist damit zu einem neuen Jerusalem
geworden, das der axialen Verbindung zu «ferneren Gebetsstitte» nicht mehr
bedarf. Sein Heiligtum ist nun ein unabhéingig-nationales, ein Tempel, bait, das,
insofern auf Abraham zuriickgehend, sogar der &ltere gegeniiber dem Tempel in
Jerusalem ist (Q 3:96):

= Der erste Tempel, bait, der den Menschen errichtet wurde,

ist der in Bakka (d.h. Mekka) — als Segen und Rechtleitung fiir die Welten.

*® Joseph Witztum, The Foundations of the House (Q 2:127), in: Bulletin of the School of
Oriental and African Studies, 72 (2009), 25-40.



144 Angelika Neuwirth

Damit hat sich der Blick auf die Heiligtlimer gewendet: Sie sind nicht mehr spi-
rituelle Endpunkte einer imaginierten Heiligkeitsachse Mekka-Jerusalem, son-
dern sind fiir die Argumentation «entzaubert» zu realen «Tempeln» innerhalb
von Nationalgeschichten geworden. Insofern aber die Heiligkeit der einstigen
Achse nun an dem einen Punkt Mekka zusammenflieB3t, insofern Mekka die
Heiligkeitszeichen Jerusalems, Ursprungsort von Prophetie und Schrift zu sein,
erbt, bleibt seine besondere Aura des Heiligen — nun mit der Kaaba verbunden —
fiir den Kult erhalten. Der «Typus» Jerusalem mit seiner Verbindung zu den
Israeliten ist durch den «Antitypus» Mekka, dessen Heiligtum von Abraham ge-
griindet ist, tiberlagert — oder aus anderer Perspektive: neu verkorpert worden.

Millat Ibrahim — die neue «Gastfreundschaft Abrahams»

Mit der Verbindung des Kaaba-Kults mit Abraham beginnt die politische Ge-
schichte Abrahams fiir den entstehenden Islam. Sie wird in der Forschung oft als
einem Kalkiil, einem diplomatischen Schachzug verdankt, dargestellt Die neue
politische Errungenschaft der Vereinigung der paganen Araber unter dem nun
abrahamitisch verstandenen Kult an der Kaaba ruht aber vor allem auf einem
neuen Denken. Die Situation des Verkiinders in Medina dhnelt der des Paulus,
dem es darum ging, die Abraham-Gastfreundschaft auf die nicht-jiidischen an-
gehenden Christen zu erweitern.” Dies allerdings mit dem wesentlichen Unter-
schied, dass Abraham filir Paulus bereits eine «Figur der Exegese» gewesen war
und nicht — wie im Falle der mekkanischen Verkiindigung — eine Gestalt aus der
zeitenthobenen spirituellen Parallel-Welt. Wenn die medinische Argumentation
an paulinische Muster ankniipft oder dhnliche Muster entwickelt, so vollzieht sie
damit den Schritt der anderswo bereits vollzogenen Umdeutung Abrahams nach.
Abraham ist in der Spitantike nicht mehr primér biblische Gestalt, sondern eine
exegetisch verfiigbare Sinnfigur. Hier erweist sich nun die anderswo viel disku-
tierte «Gastfreundschaft» als tragfihig. Es ging darum, die neue Gemeinde als
«Angehorige Abrahams», «Gastfreunde Abrahamsy» (millat’’ Ibrahim) zu erwie-
sen; ein Gedanke, der schon in Abrahams Zusicherung in seinem Gebet fiir
Mekka in Q 14:36 angesprochen worden war, wo es heit: «wenn einer mir
folgt, so gehort er zu miry.

Es waren nun Argumente fiir die Inklusivitdt von Abrahams Gastfreundschaft
zu entwickeln, die auch die neue Gemeinde einfassen konnte. Dazu waren neben

¥ Erik Aurelius, (Durch den Glauben gehorsam — durch Werke gerecht, in: Kratz/Nagel
(Hg.), «Abraham, unser Vater» (wie Anm. 18), 98-111.

«Millat Ibraham»: Die Etymologie des koranischen Neologismus <milla) ist umstritten. Die
hiufig vertretene Ableitung aus araméiisch «meltha), « Wort» steht in keinem direkten Zu-
sammenhang mit der Figur Abrahams. Vielmehr diirfte dessen wichtigste Errungenschaft,
der «Bund aus der Beschneidungy, <berit milay, hinter dem Kiirzel «mila», arab. <milla) ste-
hen, die im Koran fiir eine weiter reichende Bundeszusammengehdorigkeit reklamiert wird.
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dem jiidischen Gedanken der Privilegiertheit der jiidischen Abrahamskinder
auch christliche Anspriiche zu entkriften: Abrahamskindschaft — heif3t es in Q
3:65, 67f. — ist durch keine Schrift verbrieft, denn seine Frommigkeit geht der

Entstehung der Buch-Religionen voraus.
7 Thr Leute der Schrift, was streitet ihr euch {iber Abraham,

wo doch Torah und Evangelium erst nach ihm herabgesandt wurden?

/<...»/ Abraham war nicht Jude, noch Christ.

Er war ein gottergebener hanif [d. h. ein Gottesdiener aus den Vélkern]. [...]

Die Menschen, die Abraham am néchsten stehen, sind die, die ihm gefolgt

sind und dieser Prophet, und die, die gldubig sind!

Gott ist der Freund der Gléubigen.

68

Offenbar ist der kontrovers wahrgenommene jiidische und gleichzeitig christ-
liche Anspruch auf Abraham nun auch im Bewusstsein der Gemeinde zum An-
stofl geworden. In dieser Auseinandersetzung beansprucht die Gemeinde ihren
eigenen Platz: ndmlich als spirituelle — nicht durch historische Konfessionsent-
wicklung erst dazu aufgestiegene — Abrahamsgemeinschaft, als millat Ibrahim.

Dieser Sinnzuwachs der Gestalt Abrahams, die bereits erfolgte Erfiillung sei-
ner Gebete und seine Prdzedenz vor den etablierten Religionen, koinzidiert mit
der Herausbildung eines neuen Selbstbilds des Verkiinders. Aus dem Apostel,
dem «Gesandten» (ras#/) Muhammad, der in Mekka einen «eschatologischen
Okumenismus» vertrat, ist in Medina ein «Prophet» (nabi) mit einer prononciert
eigenen religionspolitischen Botschaft geworden. Er ist aber nicht nur ein Pro-
phet aus der biblischen Tradition, er ist gleichzeitig ein Prophet aus einer Ge-
gentradition, der Gemeinschaft der bereits von Paulus geadelten Frommen «aus
den Vélkern». Er nimmt zu Ende seiner Laufbahn den Titel eines nabi ummi,
eines «Propheten aus den Volkern» (ein arabischer pun aus hebrédisch navi me-

ummot ha- ‘olam) an, so heil3t es in Q 7:157f.:
37 Ich werde meine Barmherzigkeit gewihren, denen die gottesfiirchtig sind ...

und die dem Gesandten, dem Propheten aus den Vélkern (nabi ummi), fol-

gens

den sie bei sich in der Torah und im Evangelium verzeichnet finden,

der ihnen gebietet was recht ist und verbietet was verwerflich ist

und der die guten Dinge fiir erlaubt, die schlechten fiir verboten erklért

und die driickende Verpflichtung

und die Fesseln, die auf ihnen lagen, abnimmt.

Sprich: Ich bin der Gesandte Gottes,

des Herrschers iiber Himmel und Erde, an euch alle,

kein Gott auler ihm!

Er macht lebendig und l4sst sterben.

Darum glaubt an Gott und den Propheten aus den Vélkern

und folgt ihm!
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Hier stehen die Nicht-Juden, die «Vélker», beiden, den Juden und den Christen,
gegeniiber. Umso leichter sind sie selbst zu identifizieren, ndmlich als die Be-
wohner der arabischen Halbinsel, die keiner der beiden grof3en Religionen ange-
horen. Sie, die am Anfang der koranischen Entwicklung noch uneingeschrénkt
ihre Vorbilder in Juden und Christen sahen, lassen diese nun hinter sich zuriick
und behaupten, selbst die neue ideale Gemeinde, d.h. Nacheiferer Abrahams zu
sein, seiner Gemeinschaft (milla), seiner Gastfreundschaft, anzugehéren — eine
Selbsteinschétzung, die an die paulinische erinnert.

Die Etablierung einer abrahamitischen «Gemeinde aus den Voélkern» auf der
Halbinsel ist dabei kein bloBer Anspruch: Der durch die christliche Exegese der
Bibel geprigten «Verzauberung der Welt» in der mekkanischen Verkiindigung
folgte ja in Medina eine exegetische «Veralltidglichung» eine «Entzauberungy,
der spirituell besetzten Figuren und Gedankenfiguren, die nun nach dem Vor-
gang der jiidischen Exegese®' in die empirische Welt hereingeholt wurden. Ab-
raham ist am Ende der Verkiindigung gar nicht mehr Teil der biblischen «Paral-
lel-Welt», sondern vollends Teil der lokalen Geschichte geworden, die nun
ihrerseits zu einer parabiblischen Geschichte geworden ist.

Er ist zugleich aus einer biblischen zu einer «spétantiken Figur» geworden,
zu einem fiir die Exegese zur Verfligung stehenden Sinntrédger. Es ist diese be-
reits innerweltlich «verfligbare», da zu einem exegetischen Faktor abstrahierte
Abraham-Figur, die sich durch die Zeiten als Briickenfigur geeignet hat und
noch eignet. Nicht mehr wie in den Philoxenie-Geschichten vom Geheimnis des
Numinosen umflort, sondern selbst historisch aktiv werdend, kann Abraham nun
eine exegetische Funktion itibernehmen, némlich Gastfreundschaft an Nichtju-
den leisten, seinen Gottesbund fiir sie 6ffnen. Er wird, indem er nun fest fiir die
Realwelt reklamiert wird, zum eigentlichen «Begriinder» der sich heraus-
bildenden neuen Religion, die der Verkiinder Muhammad nur vervollkommnet.
Er ist damit der Anfangspunkt einer religionshistorischen Achse, deren End-
punkt Muhammad besetzt. Abraham — nicht Mose und nicht Jesus — ist deswe-
gen auch die einzige biblische Referenz im téglichen Gebet der Gemeinde, das
eine Litanei enthilt, die Abraham und Muhammad, die beiden «Architekten»
der neuen Religion’ iiber ihr vorher aufrechterhaltenes typologisches Verhiltnis
hinaus in ein Sukzessionsverhiltnis stellt, durch das nun Abraham definitiv zu
einer innerweltlichen Figur wird:

Gott, segne Muhammad und das Haus Muhammad,
wie du Abraham und das Haus Abraham gesegnet hast.

°! Sie wird auf eine Formel gebracht in dem talmudischen Verdikt «Denn nicht im Himmel
ist sie (die Torah), sondern auf Erden», mit dem eine rabbinische Erzihlung endet, die die
Hoherrangigkeit der Exegese gegeniiber dem Text vertritt, siche bT Baba Mezia 59a-b.
Siehe dazu Scholem, Offenbarung und Religion als religlose Kategorien (wie Anm. 41),
102-104.
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Und gib Heil Muhammad und dem Haus Muhammad,
wie du Abraham und dem Haus Abraham Heil gegeben hast.

Hiermit ist der Prozess der AbstoBung von der christlichen Tradition abge-
schlossen. Wenngleich mit der Zentralisierung Abrahams noch dem paulini-
schen Konzept der Rehabilitierung der Glidubigen «aus den Vdélkern», der im
Koran ummiyun genannten neuen Monotheisten, Rechnung getragen wird, so ist
doch die Lokalisierung des neuen Zentrums in das mit dem biblischen Abraham
verbundene Arabien ein deutlicher Indikator einer Wende: Die nun erfolgende
Verlegung der Topographia sacra nach Arabien, das damit eine Re-Biblisierung
erfdhrt, ist eine Abkehr von Gedichtnisorten der christlichen Bibel, insbesonde-
re dem zwischen Realitét und Transzendenz oszillierenden Jerusalem. Obwohl
in der Gebetsformel kaum primir an genealogische, sondern an spirituelle Nach-
kommen gedacht sein sollte, — es geht nicht um den im Koran ganz marginalen
Abraham-Sohn Ismael — steht Abraham, der sich ja bereits frith als Schutzherr
der neuen mekkanischen Gemeinde qualifiziert hatte und der mit seiner Erneue-
rung der Hadjdj-Riten zum Griinder des mekkanischen Heiligen Bezirks erkenn-
bar geworden war, auf arabischem Boden.

Die Gebetsformel weist den Islam als eine auf den Abrahamsbund gegriinde-
te Religion aus. Die Gemeinde hat sich damit definitiv aus ihrer christlich-
geprigten Verankerung, der typologisch mit christlichen Sinnfiguren unterleg-
ten Lektiire biblischer Geschichten geldst. Im Hintergrund steht nicht mehr die
von vielen Geschichten unterschwellig mitgetragene Verheiung einer Erlé-
sung. Vielmehr ist, mit der Identifikation des letztgiiltigen Heilsvermittlers als
eines Abraham nachstrebenden Gastfreunds der Vélker, Muhammad selbst ins
Zentrum getreten. Dabei hat sich eine neue — legitime — Genealogie herausgebil-
det, eine Prophetensukzession.

Stellt man diese Gebetsformel ernsthaft in den Kontext des heute viel be-
schworenen abrahamitischen Dreiecks, so muss auch ihr theologischer An-
spruch zur Kenntnis genommen werden: sie reklamiert uniiberhérbar den Ein-
lass auch des Propheten Muhammad in die abrahamitische Gastfreundschaft,
also die Aufnahme des Islam zusammen mit seinem Verkiinder unter die abra-
hamitischen Geschwister-Religionen — ein Anspruch, der immer noch nicht
wirklich wahrgenommen wird.
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Verzauberung und Wieder-Entzauberung: Wie sich die koranische Verkiindigung
von ihrem christlichen Herkunfismilieu abstofit

Der Koran als ganzer bildet sukzessiv eine Anndherung und eine Distanzierung der Ho-
rergemeinde von ihrem christlich geprigten Herkunftsmilieu ab. Die Verkiindigung in
der mekkanischen Phase (610-622) folgt christlichen exegetischen Mustern. Biblische
Narrative werden typologisch auf ihre VerheiBungsdimension hin gelesen und als Ver-
sprechen eines géttlichen Eingreifens auch in die Notsituation der Gemeinde verstanden.
Insofern damit die Alltagswelt der Horer von einer als héherrangig erachteten, mit bibli-
schen Figuren besetzten «Textwelt» iiberwdlbt wird, ldsst sich — an Max Weber ankniip-
fend — von einer «Verzauberung der Welt» sprechen. Ihr folgt eine Entzauberung. Die
Verzdgerung des gottlichen Eingreifens fiihrt wihrend der Kohabitation mit gebildeten
Juden in Medina (622-632) zu einer «Erdung» der Textwelt; die nunmehr in Anlehnung
an eine jiidische Maxime dem irdischen Zugriff gedffnet wird. Biblische Gestalten, bis
dahin spiritualisiert tiberhoht, treten in die Wirklichkeit ein und handeln als historische
Akteure. Die spirituelle, vom christlichen Denken gepriagte Weltsicht wird zugunsten ei-
ner — sich auch politisch niederschlagenden — neuen Realitdtsgebundenheit revidiert. Die
Entwicklung der Gemeinde aus einer an den Traditionen des Heiligen Landes orientierten
Betergemeinschaft zu einer in Arabien verwurzelten Kultgemeinschaft mit eigener Iden-
titdt wird am Beispiel der Abraham-Gestalt verfolgt.

Koran — Abraham — Verzauberung/Entzauberung — Typologie — biblische Narrative —
Arabien — Heiliges Land.

Enchantement et désenchantement: Comment la révélation coranique se distancie
de son milieu d’origine chrétien

Le coran représente en soi un rapprochement et une distanciation successifs de la com-
munauté de son milieu d’origine chrétien. La proclamation au cours de la période de La
Mecque (610-622) suit des motifs de 1’exégese chrétienne. Des récits bibliques sont lus
typologiquement dans une perspective de promesse et compris comme serment d’une ac-
tion divine en faveur de la situation d’urgence de la communauté. Ainsi le quotidien des
adeptes est enveloppé d’un «monde textuel» supérieur, peuplé de figures bibliques, ce
qui — en faisant référence a Max Weber — ameéne a parler d’un «enchantement du mon-
de»; suivi d’un désenchantement. Au cours de la cohabitation avec des juifs érudits a
Meédine (622—632), le retard de 1’action divine méne 4 une «mise a terre» du monde tex-
tuel; qui est désormais ouvert a 1’accés terrestre, sur le modele d’une maxime juive. Des
figures bibliques, jusqu’alors élevées spirituellement, entrent dans la réalité et agissent en
tant qu’acteurs historiques. La vision du monde spirituelle, empreinte du christianisme,
est révisée en faveur d’une nouvelle dépendance de la réalité — se reflétant également
dans le milieu politique. L’auteure montre a I’exemple de la figure d’Abraham comment
une communauté de priére liée aux traditions de la Terre sainte devient une communauté
cultuelle avec sa propre identité bien ancrée dans le monde arabe.

Coran — Abraham — enchantement/désenchantement — typologie — récits bibliques —
monde arabe — Terre sainte.

Incantamento e reincantamento: come [’annunciazione coranica
si distanzia dalla sua origine cristiana

Il Corano nel suo insieme costituisce in successione un avvicinamento e un allontana-
mento della comunita d’ascolto dal loro milieu d’origine influenzato dal cristianesimo.
L’annuncio nella fase della Mecca (610—622) segue modelli esegesici cristiani. Le narra-
tive bibliche sono lette tipologicamente nella loro dimensione di promessa e comprese
anche come garanzia di un intervento divino in una situazione di bisogno della comunita.
Poiché in questo modo il mondo quotidiano degli ascoltatori & sovrastato da un «mondo
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del libro», occupato da figure bibliche e considerato superiore, si pud parlare — riaggan-
ciandosi a Max Weber — di un «incantamento del mondo». A questo segue un disincanto.
Il ritardo dell’intervento divino porta durante la coabitazione in Medina con Ebrei istruiti
(622-632) ad un «atterraggio» del «mondo del libro»; questo ora in appoggio a una mas-
sima ebrea si apre a un accesso terrestre. Figure bibliche, fino ad ora idealizzate spiritu-
almente, entrano nella realta e agiscono come attori storici. La visione del mondo spiritu-
ale, modellata dal pensiero cristiano, viene rivista a favore di un nuovo legame con la
realta, che si riflette anche a livello politico. Il passaggio da comunita di preghiera legata
alla tradizione della Terra Santa a comunita culturale radicata in Arabia con una propria
identita ¢ seguito attraverso I’esempio della figura di Abramo.

Corano — Abramo — Incantamento/Disincanto — Tipologia — Narrativa biblica — Arabia —
Terra Santa.

Enchantment and re-disenchantment: How the announcement of the Koran
diverges from its milieu of Christian origins

The Koran as a whole represents simultaneously a successive approach and a distance-ta-
king by its audience with respect to its original Christian milieu. The announcement in
the period of Mecca (610-622) follows Christian exegetical patterns. Biblical narratives
are read typologically in the perspective of their dimension of promise and are under-
stood also as a promise of divine intervention in case of an emergency for the communi-
ty. Since the listeners’ everyday experience of the world is vaulted by a Textwelt consid-
ered as an «upper order» and full of biblical figures, one can speak of an «enchantment of
the world», as Max Weber puts it. However, a disenchantment follows. The delay of the
divine intervention leads to a «grounding» of the Textwelt during the period of the com-
munity’s cohabitation with sophisticated Jews in Medina (622-632). The Textwelt is,
from now on, opened up to an earthly access, as if following to a Jewish maxim. Biblical
figures that were idealized until then enter into the earthly reality and act as historical
agents. The spiritual view of the world, until then impressed by a Christian thinking, is
reviewed by a new ligation to reality that is reflected also in political contexts. The de-
velopment of the community from a prayer community that is orientated toward the Holy
Land into a cult community with its rootedness in Arabia and with its own identity is
exemplified by the figure of Abraham.

Koran — Abraham — enchantment/disenchantment — typology — biblical narratives — Ara-
bia — Holy Land.
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