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»Al-Andalus«, der arabische Name fiir das islamische Spanien, hat einen ro-
mantischen Beiklang. Die farbenfrohen Erinnerungen, die er beschwort —
Klinge, Schattierungen, Diifte —, haben Dichter von Goethe bis Borges inspi-
riert, und seine romantische Aura lisst auch die Gelehrten nicht unberiihrt,
die sich mit seiner Geschichte befassen. Das jiidische al-Andalus ist unter ei-
nem anderen Namen benannt — Sefarad —, der aber ebenso siif§ duftet und ei-
ne vergleichbare Nostalgie evoziert.' In der jiidischen Geschichte ist die Epo-
che, als Juden in al-Andalus und unter islamischer Vorherrschaft lebten, als

* Der folgende Text wurde am 5. Oktober 2009 als 12. Arye Maimon-Vortrag an der
Universitit Trier vorgestellt. Ich danke der Universitit Trier und dem Direktorium des
Arye Maimon-Instituts, insbesondere Herrn Professor Dr. Alfred Haverkamp, sowie Herrn
Dr. Christoph Cluse fiir ihre herzliche Gastfreundschaft und den anregenden wissenschaft-
lichen Austausch. Eine frithere Fassung dieses Vortrags erscheint in englischer Sprache un-
ter dem Titel »Thinkers of »This Peninsulac An Integrative Approach to the Study of Phi-
losophy in al-Andalus«, in: Border Crossings. Interreligious Interaction and the Exchange
of Ideas in the Islamic Middle Ages, hg. v. David M. FREIDENREICH und Miriam GOLD-
STEIN, Philadelphia (im Druck).

' Der Begriff »Sefarad« bezieht sich ganz allgemein auf die Iberische Halbinsel und um-
fasst folglich sowohl die muslimische als auch die christliche Zeit der jtidischen Prisenz im
heutigen Spanien und Portugal. Zu der nostalgischen und doch ambivalenten Haltung ge-
geniiber dieser Epoche vgl. beispielsweise Danielle ROZENBERG, »Sefarad et ses miroirs
(Mémoire et identités)«, in: Enjeux d’histoire, jeux de mémoire: Les usages du passé juif,
hg. v. Jean-Marc CHOURAQUI, Gilles DORIVAL und Colette ZYTNICKI, Paris 2006),
S. 465-475.
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»goldenes Zeitalter« der jiidischen Kultur bekannt.> Muslime benutzen diesen
Titel normalerweise nicht, wenn sie von den Jahren sprechen, als al-Andalus in
Bliite stand, wihrend der Begriff »Siglo de Oro« in der (christlichen) Ge-
schichtsschreibung Spaniens dem 16. Jahrhundert vorbehalten bleibt. Wie
auch immer, ob mit oder ohne diesen Titel, die Zeit vom 10. bis 12. Jahrhun-
dert war eine Epoche rasanten kulturellen Aufschwungs auf der iberischen
Halbinsel.

Zu weiten Teilen wird dieser Aufschwung — wie auch sein romantischer
Charme — meist der multikulturellen und hoch entwickelten Gesellschaft von
al-Andalus zugeschriegen. Moderne Abhandlungen iiber diese Gesellschaft
tendieren dazu, deren angenehme, irenische Seiten zu betonen. Das Verhiltnis
zwischen den religiosen Gemeinschaften in al-Andalus wird oft als »Convi-
vencia« beschrieben, in welcher »las tres culturas« (Islam, Christentum und
Judentum) zeitgleich ein goldenes Zeitalter erlebten.’ In solchen Darstellun-
gen werden die politischen, rechtlichen und sozialen Differenzen zwischen den
herrschenden Muslimen auf der einen Seite und den christlichen und judi-
schen Minderheiten unter islamischer Herrschaft auf der anderen herunterge-
spielt; ihre gegenseitigen Beziehungen werden in der anachronistischen Be-
grifflichkeit von Universalismus und Toleranz beschrieben.*

* Siehe David J. WASSERSTEIN, »The Muslims and the Golden Age of The Jews in al-
Andalus«, in: Dhimmis and Others: Jews and Christians and the World of Classical Islam,
hg. v. Uri RUBIN und David ]J. WASSERSTEIN, Tel Aviv 1997 (Israel Oriental Studies 17),
S. 179-193; Menahem BEN-SASSON, »Al-Andalus: Das »Goldene Zeitalter« der spanischen
Juden — kritisch besehenc, in: Europas Juden im Mittelalter: Beitrdge des internationalen
Symposiums in Speyer vom 20.—25. Oktober 2002, hg. v. Christoph CLUSE, Trier, 2004,
S. 139-153.

’ Eine niichterne und verstindliche Version dessen, was der Begriff »Convivencia«
meint, gibt Leonard P. HARVEY, Muslims in Spain: 1500 to 1614, Chicago & London 2005,
S. 44: »the necessary live-and-let-live of the Iberian Peninsula in the days before the keys of
the Alhambra were handed over in January 1492.« Zu der zeitgendssischen, hiufig politisch
aufgeladenen Verwendung dieses Ausdrucks und verwandter Begriffe, siche Hishaam D.
AIDI, »The Interference of al-Andalus: Spain, Islam, and the West«, in: Social Text 87
(2006), S. 67-88, bes. S. 70 und 78.

* Siehe beispielsweise Marfa Rosa MENOCAL, The Ornament of the World: How Mus-
lims, Jews, and Christians created a Culture of Tolerance in Medieval Spain, Boston 2002.
Eine deutlich ausgeglichenere und glaubhaftere Darstellung der kulturellen Friichte dieser
Gesellschaft findet sich bei Jerrilynn D. DODDS, Maria R. MENOCAL und Abigail K. BAL-
BALE, The Arts of Intimacy: Christians, Jews, and Muslims in the Making of Castilian
Culture, New Haven & London 2008.
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Ohne in einen derartigen Anachronismus zu verfallen, kann man immerhin
sagen, dass al-Andalus, vom Standpunkt des Religiosen her betrachtet, so et-
was bot wie »pluralistische Verhiltnisse«, wie Thomas Burman es in seiner Ar-
beit iiber die Christen im muslimischen Spanien vorsichtig genannt hat.” Um
zu verstehen, wie diese Gesellschaft funktionierte, ist es unabdingbar, dass wir
ihre komplexe Geschichte stets unter Berticksichtigung der besonderen, »plu-
ralistischen Verhiltnisse« betrachten. Insofern iiberrascht es nicht wenig zu se-
hen, wie die Geschichte von al-Andalus und die Geschichte von Sefarad so oft
als getrennte, wenn auch ineinander verwobene Narrative erzihlt werden: Ju-
den und Christen erhalten punktuell Aufmerksamkeit in der Geschichts-
schreibung zu al-Andalus, wo sie als Ornamente oder Exkurse dienen; die
Darstellungen der jiidischen Geschichte ihrerseits befassen sich oft hauptsich-
lich mit Entwicklungen innerhalb der jiidischen Gemeinschaft, wobei die is-
lamische Geschichte den erklirenden Hintergrund liefert.

Methodisch gesehen, ist dieses Vorgehen geradezu abenteuerlich. Denn
trotz der Fiille von Quellen iiber al-Andalus konnen wir es uns nicht leisten,
irgendeine verfigbare Information zu vernachlissigen, indem wir ganze Seg-
mente der erhaltenen Quellen ignorieren oder willkiirlich fiir weniger relevant
halten. Die verschiedenen Gemeinschaften — Christen, Juden und Muslime —
stellen essentielle Bestandteile jenes komplexen Puzzles namens al-Andalus
dar. Thre jeweiligen historiographischen Quellen und literarischen Erzeugnisse
sind fiir das Verstindnis dieses Puzzles unabdingbar, und keine Vorstellung
tiber das muslimische Spanien kann vollstindig oder korrekt sein, die nicht
alle diese Quellen berticksichtigt. Der methodische Anspruch an einen umfas-
senden, integrativen Ansatz gilt durchaus auch fiir die Historiographie tiber
die jidischen und christlichen Minderheiten in al-Andalus. Der Islam war
nicht blof§ die Religion der Herrschenden, sondern die dominante Kultur, die
das tigliche Leben und die kulturellen Erzeugnisse von Christen wie auch Ju-
den durchdrang. Jedes Ereignis in diesen Gemeinschaften, jede ihrer literari-
schen Auflerungen muss in diesem Licht betrachtet und gelesen werden, d. h.
als Ausdruck sowohl der besonderen Uberlieferung der betreffenden Gemein-
schaft als auch des islamischen Kontexts, in dem es geschah oder in dem sie
verfasst wurde.®

> Siehe Thomas E. BURMAN, Religious Polemic and the Intellectual History of the Mo-
zarabs, ¢.1050-1200, Leiden & New York 1994, S. 2.

¢ Eine ausfiihrlichere Darlegung dieses methodologischen Prinzips und ein detailliertes
Beispiel fiir seine Anwendung bietet Sarah STROUMSA, Maimonides in his World: Portrait
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Die folgenden Ausfithrungen konzentrieren sich auf einen Aspekt dieser
Geschichte, auf die Philosophie und ihr Studium. Das Beispiel soll dazu die-
nen, die Vorteile eines integrativen Ansatzes bei der Erforschung von al-
Andalus zu demonstrieren.

Andalusische Gemeinschaften

Die Entwicklung des philosophischen Denkens unter den Muslimen in al-
Andalus wird oft sehr widerspriichlich dargestellt. Auf der einen Seite ist die
Forschung sich einig, dass die Iberische Halbinsel in vieler Hinsicht einen
Hohepunke der islamischen Philosophie erlebte. Auf der anderen Seite be-
trachten nicht wenige Forscher die Entwicklung der Philosophie in dieser Re-
gion als eine Art Anomalie, und sie wurde auch im Mittelalter schon so gese-
hen.” Muslimische Autoren des Mittelalters wie Ibn Hazm (gest. 1065) und
Ibn Tumlas (gest. 1223), sprechen in apologetischer Weise von dem geringen
Interesse an der Philosophie und der geringen Zahl philosophischer Werke in
al-Andalus.® Die Diskrepanz zwischen den offenbar ungiinstigen Bedingungen
und dem scheinbar plétzlichen Hervorbrechen der Philosophie verlangt nach
einer Erklirung, mit der die Kluft zwischen diesen beiden widerspriichlichen
Darstellungen tiberwunden werden kann. Eine solche findet sich aber in den
meisten Werken zum Thema gar nicht, und die wenigen Forscher, die sich des
Problems annehmen, versuchen eher die Frage zu prizisieren als eine befriedi-
gende Antwort darauf zu formulieren.

Ganz anders die Darstellung der jidischen Philosophie in al-Andalus: diese
erscheint viel einfacher und homogen. Das Aufblithen jiidischer Philosophie
wird als integraler Bestandteil des so genannten »Goldenen Zeitalters« der jii-
dischen Kultur im muslimischen Spanien gesehen. Wie die jtidische Kultur
von al-Andalus im Allgemeinen, so wird auch die Philosophie in rosigen —
oder vielleicht besser: goldenen — Farben gemalt. Das Erscheinen von Geistes-
grofien wie Salomo ibn Gabirol (gest. 1056), Juda Halevi (gest. 1148) und

of a Mediterranean Thinker, Princeton 2009, bes. S. xi—xv und 1—23; vgl. auch htep://
www.intellectualencounters.org.

7 Siehe z. B. Muhammad Ibrahim al-Fayyumi, T2rikh al-falsafa al-islamiyya fi al-
maghrib wa’l-andalus, Beirut 1997, S. 6.

8 Zu der Abneigung gegeniiber dem Philosophiestudium in al-Andalus vgl. auch al-
Makkari, zit. bei Salomon MUNK, Des principaux philosophes arabes et de leur doctrine,
Paris 1982, S. 334.
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Maimonides (gest. 1204) wird als natiirliche Folge der blithenden jiidischen
Gemeinschaft angesehen, deren kulturelle Aktivitit in der Philosophie ebenso
Ausdruck findet wie der Einfluss der sie umgebenden muslimischen Gesell-
schaft.

Die Umstinde, unter denen sich das Denken im Allgemeinen und die Phi-
losophie im Besonderen in den beiden Gemeinschaften ausbildete, werden iib-
licherweise als zwei getrennte Fragen behandelt, wenngleich die Existenz der
jeweils anderen Gemeinschaft durchaus mit anerkennendem Nicken bedacht
wird. Diese Einschitzung mag vielleicht zunichst unfair erscheinen und diirfte
auch Protest unter denjenigen hervorrufen, die sich diesen Literaturen wid-
men. Sie verdient daher noch etwas Vertiefung.

Erforscher der judaeo-arabischen Philosophie wissen natiirlich um die en-
gen Beziige zwischen dieser und ihrem muslimischen Pendant. So konnten sie
zeigen, dass Juda Halevi von al-Ghazali’ ebenso abhingig war wie von Texten
der sufistischen und schifitisch-isma‘litischen Strémungen'’; Bahya ibn
Paqida, ein Gelehrter des 11. Jahrhunderts, von al-Muhasibi. Und in der
schon lange und griindlich erforschten Philosophie des Maimonides konnten
dessen Tribute an al-Farabi und Avicenna sowie an andalusische Autoren wie
Ibn Tufayl und Ibn Bajja identifiziert werden.'' Den Erforschern der muslimi-
schen Philosophie dringt sich der Zusammenhang mit der jiidischen weniger
nachdriicklich auf. Dennoch haben Vertreter der neueren Forschung wie Mi-
guel Cruz Herndndes und Dominiqe Urvoy versucht, eine kohirente Synthese
zu leisten, indem sie die philosophischen Schriften von Juden in ihren Uber-

? Siehe David Z. BANETH, »Judah Halevi and al-Ghazali«, in: Knesset 7 (1941—42),
S. 311329 [Hebr.]

1 Siehe Shlomo PINES, »Shiite Terms and Conceptions in Judah Halevi's Kuzaric, in:
Jerusalem Studies in Arabic and Islam 2 (1980), S. 165—261; Ehud Krinnis, The Idea of
Chosen People in al-Kitib al-khazari and its Sources in Imami Shiism, Diss. phil., Ben
Gurion University, Beer Sheva 2007 [Hebr.]; Diana LOBEL, Between Mysticism and Phi-
losophy: Sufi Language of Religious Experience in Judah Ha-Levi’s Kuzari, New York,
2000.

' Systematische Uberblicke zu den philosophischen Quellen des Maimonides bieten
beispielsweise Shlomo PINES, »Translator’s Introduction: The Philosophic Sources of the
Guide of the Perplexeds, in: Moses Maimonides, The Guide of the Perplexed, Chicago &
London 1963, S. lvii—cxxxiv; Alfred L. IVRY, »The Guide and Maimonides’ Philosophical
Sources, in: The Cambridge Companion to Maimonides, hg. v. Kenneth SEESKIN, Cam-
bridge 2005, S. 58-81; Steven HARVEY, »Medieval Sources of Maimonides’ Guide«, in: Bul-
letin de philosophie médiévale 46 (2000), S. 283—287.
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blicksdarstellungen zur andalusischen Philosophie beriicksichtigten.'> Den-
noch: Viele dieser Arbeiten prisentieren die Verbindungen entweder als Hin-
tergrund fiir die Diskussion ihres hauptsichlichen Interessengebietes (im Fall
der judischen Philosophie) oder als blofe Kapitel darin (im Fall der muslimi-
schen Philosophie).

Etwas dhnliches lisst sich in der Forschung zu den Christen von al-Andalus
beobachten. Die andalusische Geschichte vom 8. bis 15. Jahrhundert Lisst sich
in Form einer Chronologie fortwihrender Kriege mit dem christlichen Spa-
nien schreiben. Die ununterbrochene Prisenz von Christen innerhalb der
Grenzen von al-Andalus, verbunden mit dem christlichen Druck von auflen,
bildete zweifellos einen bestimmenden Faktor fiir die andalusische Kultur. Auf
dem Gebiet des philosophischen Denkens allerdings scheint die Prisenz des
Christentums nur eine geringe Rolle in der uns interessierenden Zeit gespielt
zu haben. Im Osten forderte das kulturelle Erbe der Christen ein Interesse an
der Philosophie, und so spielte sie eine aktive Rolle als Ubersetzer und als For-
derer der Vermittlung maflgeblicher Traditionen in Philosophie und Wissen-
schaft."” Zur selben Zeit ist in al-Andalus von einer solchen entscheidenden
intellektuellen Prisenz der Christen nichts zu spiiren.'" Zwar hat Dominique

"2 Siehe etwa Dominique URVOY, »The Ulam? of al-Andalus«, in: The Legacy of Mus-
lim Spain, hg. v. Salma Khadra JAYYUSI, Leiden 1992, S. 849-875, hier S. 849: »[TThe
Christians and Jews of Spain ... caused traditional factors to predominate within Islam it-
self on their conversion, and from this springs the »deliberate conservatism, even archai-
singc, character which Lévy-Provencal regards as the characteristic quality of Andalusian
Islam.«

" Wenngleich, wie Dimitri GUTAS (Greek Thought, Arabic Culture: The Graeco-
Arabic Translation Movement in Baghdad and Early ‘Abbasid Society [2nd—4th/8th—-10th
Centuries], London & New York 1998) gezeigt hat, ihre Rolle in der Ubersetzungsbewe-
gung weniger dominant war als zuvor angenommen. Vgl. Sarah STROUMSA, »Philosophy
as Wisdom: On the Christians’ Role in the Translation of Philosophical Material to Ara-
bic, in: Exchange and Transmission Across Cultural Boundaries: Philosophy and Science
in the Mediterranean World, hg. v. Haggai BEN-SHAMMAI, Shaul SHAKED und Sarah
STROUMSA, Jerusalem (im Druck).

' In Spanien gab es wihrend des 12. Jahrhunderts eine Ubersetzungsbewegung, die aber
in die andere Richtung ging und das muslimische Erbe (hiufig mithilfe von jiidischen
Konvertiten, die das Arabische ins Kastilische tibersetzten) den lateinsprachlichen Christen
zuginglich machte; vgl. José Luis ABELLAN, Historia critica del pensamiento espafiol, Bd.
1: Metodologia, introduccién general, Madrid 1979, S. 198, 210-218. Zur Rolle von Juden
als Ubermittler arabischer Philosophie in den Westen vgl. auch MUNK, Des principaux
philosophes arabes (wie Anm. 8), S. 335, 439.
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Urvoy die Ansicht vertreten, dass es Hinweise auf die Vermittlung philosophi-
scher Werke der vorislamischen Zeit Spaniens in die arabische Sprache gibt,
doch rechtfertigt die diinne Beweislage, dieses Phinomen als nebensichlich zu
betrachten. Urvoy selbst spricht von der »faiblesse relative de la vie intellec-
tuelle mozarabe«, verglichen mit dem der der Juden."” Auch Ann Christys
stellt fest, dass die Christen nur eine Fufinote in der Geistesgeschichte von al-
Andalus waren und fiihrt diese Marginalitit darauf zuriick, dass die Christen
nicht (soll heiflen: wenig) schrieben.'® Man kénnte folglich argumentieren,
dass sich die getrennte Behandlung der christlichen Gemeinschaft in der histo-
rischen Darstellung von al-Andalus und die Randposition, die ihr in der Geis-
tesgeschichte des Landes zugewiesen wird, mit den objektiven gesellschaftli-
chen Merkmalen dieser Gemeinschaft erkliren lassen. Doch eine solche Erkli-
rung ist im Fall der jiidischen Gemeinschaft in al-Andalus nicht anwendbar.
Bei den Juden gab es eine blithende Philosophie, die auch in schriftlichen
Werken Ausdruck fand, und trotzdem bleiben auch sie wenig mehr als eine
Fuflnote in der modernen Forschung zur islamischen Philosophie in al-
Andalus."”

Die zuletzt genannte Tatsache zwingt uns dazu, nach einer anderen Erkli-
rung fiir die unzusammenhingende Darstellung der andalusischen Philosophie
zu suchen — einer Erklirung, die sich ebenso sehr mit den Vorannahmen der
Historiker befassen muss, die sie schreiben, wie mit den historischen Vorgin-
gen selbst.

Ein integrativer Ansatz zur Erforschung der islamischen Philosophie in
Spanien miisste darum bemiiht sein, die unterschiedlichen Erscheinungswei-
sen von Philosophie auf der iberischen Halbinsel unter Juden, Muslimen und
Christen als Bestandteile einer gemeinsamen Geistesgeschichte und Trittsteine

" Siehe Dominique URVOY, Pensers d’al-Andalus: la vie intellectuelle 4 Seville et Cor-
doue au temps des empires berberes (fin XI¢ siecle—débuts XIII siecle), Toulouse 1990,
S. 29, 33; aulerdem Bernard F. REILLY, The Contest of Christian and Muslim Spain,
Cambridge/MA & Oxford 1992, S. 17-18.

16 Ann CHRISTYS, Christians in al-Andalus (711-1000), Richmond 2002, S. 23.

7 Nach REILLY, The Contest (wie Anm. 15), S. 14 f. waren die Juden »the most literate
community of the peninsula«, was dazu gefiihrt haben kénnte, dass sie in den schriftlichen
Quellen tiberreprisentiert sind. Eine dhnliche Situation, in welcher die Philosophie im Is-
lam an Unterstiitzung verlor und bei den Juden ein Refugium fand, wird hiufig in Bezug
auf das ausgehende 12. Jahrhundert und die Ubersetzungen philosophischer Texte aus dem
Arabischen ins Lateinische beschrieben; vgl. MUNK, Des principaux philosophes arabes
(wie Anm. 8), S. 335.
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auf einem ungeteilten Weg zu betrachten. Eine derart integrative Geschichte
miisste sich den geistigen Entwicklungen in al-Andalus auch unter der Frage
widmen, welchen lokalen, andalusischen Charakter diese Philosophie hatte
und wie sie sich zu der Entwicklung der islamischen Philosophie im Orient
verhielt.

Diese Aufgabe verlangt natiirlich eine umfassendere Untersuchung, die ich
an anderer Stelle vorzulegen hoffe. Der vorliegenden Aufsatz widmet sich der
Dynamik der Interaktion zwischen den Intellektuellen aus den unterschiedli-
chen Religionsgemeinschaften in al-Andalus sowie der Methode, mit welcher
den manchmal widerspenstigen Texten Aufschliisse tiber diese Dynamik ent-
lockt werden kénnen.

»Diese Halbinsel«

Innerhalb der islamischen Welt reprisentiert al-Andalus eine eigene kulturelle
Einheit mit spezifischer Prigung. Die riumlichen Grenzen dieser Einheit sind
abhingig vom Hin und Her der territorialen Grenzen des muslimischen Spa-
nien (wenngleich sie nicht zu allen Zeiten mit diesen iibereinstimmen). Gele-
gentlich greifen diese Grenzen auf das Gebiet des Maghreb aus; die andalusi-
sche Geistesgeschichte ist also eng mit dem Maghreb und seiner Kultur ver-
bunden. Die Philosophie, die innerhalb dieser kulturellen Einheit hervorge-
bracht worden ist, hat sich aus der Philosophie des muslimischen Ostens her-
aus entwickelt und im steten Dialog mit dieser. Biicher und Ideen wurden —
mit Unterbrechungen, aber ohne je ganz aufzuhéren — aus dem Osten impor-
tiert; man studierte ihren Inhalt und eignete ihn sich an. Dennoch — die philo-
sophischen und theologischen Schriften der andalusischen Autoren sind kei-
neswegs blofle Nachahmungen maghrebinischer oder stlicher Vorlagen.'® Sie
weisen Besonderheiten auf, die zwar noch den Einfluss ihrer Quellen bezeu-
gen, zugleich aber auch ihre Originalitit, ihre Zugehorigkeit zur Welt von al-
Andalus. Die muslimischen Autoren selbst waren sich der Besonderheit ihrer
Region durchaus bewusst. So war Ibn Hazm aus Cordoba bemiiht, die »Ver-

'® Der spezifische, unabhingige Charakter des andalusischen Denkens wird in der For-
schung hiufig herabgespielt. Vgl. beispielsweise ABELLAN, Historia critica (wie Anm. 14),
S. 181, der die Existenz autonomer Elemente zwar einriumt, aber den orientalischen Ein-
fluss nachdriicklich betont und die andalusische Philosophie allgemein als »blofle Fortset-
zung der Topoi und Probleme [ansieht], die das islamische Denken allgemein beschiftig-
ten«.
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dienste von al-Andalus« aufzuzihlen, wihrend Ibn Rushd (Averroés, gest. 1198)
in seinem Kommentar zu Platons Szaar verschiedene Beobachtungen tiber die
Besonderheiten der politischen Regime in »diesen Halbinseln« (wie er sie
nennt) anfiihrt.

Gerade so wie ihr muslimisches Gegenstiick zeigt auch das philosophische
Schrifttum der spanischen Juden enge Verbindungen mit den geistigen Stro-
mungen des Maghreb. Und auch sie entwickelten, ungeachtet ihrer engen Ab-
hingigkeit von den literarischen Erzeugnissen der jiidischen Zentren des Ori-
ents, eigene, lokale Besonderheiten. Jiidische Denker betrachteten sich selbst
als »die Diaspora von Sefarad« und kultivierten ihren eigenen Lokalpatriotis-
mus. So erhob Mose ibn Esra die literarische und sprachliche Reinheit der »Je-
rusalemer, die nach Sefarad exiliert wurden,« tiber alle anderen jiidischen Ge-
meinschaften, und Maimonides, der als junger Heranwachsender al-Andalus
verlassen musste, nannte sich weiterhin »ba-sefaradi.”

Die Eigenstindigkeit des andalusischen Geisteslebens wird bei der Erfor-
schung des muslimischen Denkens als eine Selbstverstindlichkeit behandelt;
die regionalen Unterschiede bilden hier den wichtigsten Rahmen der histori-
schen Untersuchung.”® Beim Studium der jiidischen Philosophie allerdings
wird tiblicherweise eine Klassifikationsweise bevorzugt, bei welcher die jidi-
schen Denker des Mittelalters den Schulen des islamischen Denkens zugeord-
net werden (kalam, falsafa, Sufismus und so weiter). Paradoxerweise geht die-
ser Ansatz (begriindet durch Julius Guttmann und an sich véllig legitim) da-
von aus, dass die jidische Philosophie im Groflen und Ganzen einen integra-

' Siehe Joshua BLAU, »At Our Place in al-Andalus, >At Our Place in the Maghreb«,
in: Perspectives on Maimonides: Philosophical and Historical Studies, hg. v. Joel L. KRAE-
MER, Oxford 1991, S. 293—294.

%0 Siehe z. B. die Konzeption von Josef VAN ESS, Theologie und Gesellschaft im 2. und
3. Jahrhundert Hidschra: Eine Geschichte des religiosen Denkens im frithen Islam, 6 Bde.,
bes. Bd. 4, Berlin 1997, S. 259—276. Zur Frage der Existenz einer andalusischen Schule der
Philosophie vgl. Lawrence I. CONRAD, »Introduction: The World of Ibn Tufayl«, in: The
World of Ibn Tufayl: Interdisciplinary Perspectives on Hayy ibn Yaqzin, hg. v. Lawrence 1.
CONRAD, Leiden 1996, S. 1—37, hier S. 12-13; Joel L. KRAEMER, »Maimonides and the
Spanish Aristotelian Tradition«, in: Christians, Muslims and Jews in Medieval and Early
Modern Spain: Interaction and Cultural Change, hg. v. Mark M. MEYERSON und Edward
D. ENGLISH, Notre Dame/IN 1999, S. 40—-68.
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len Bestandteil der gemeinsamen islamischen Kultur darstellte.”’ Die Logik
dieses Ansatzes (sowie seine gegenwirtige Anwendung) bevorzugt jedoch die
Beziechungen zwischen Juda Halevi und seinen 6stlichen (jiidischen wie mus-
limischen) Vorlagen und ignoriert das unmittelbare geistige Umfeld seiner
Nachbarschaft. Ein solcher Ansatz wire nur dann gerechtfertigt, wenn man
behaupten konnte, dass die Juden in al-Andalus ein abgetrenntes Geistesleben
fihrten, was bislang niemand zu vertreten versucht hat.

Das starke Gefiihl einer andalusischen Identitit bei jidischen wie auch
muslimischen Intellektuellen erfordert ebenso wie ihre grofle Nihe zueinander
einen integrativen Ansatz bei der Erforschung des philosophischen Denkens in
al-Andalus. Im Folgenden mochte ich den intellektuellen Kontext, aus dem
dieses Denken erwuchs, an einem ausgewihlten Beispiel verdeutlichen und zu
zeigen versuchen, wieviel wir durch einen integrativen Ansatz lernen kénnen.

Anfinge

Uber das frithe Einsickern spekulativen Denkens in al-Andalus weiff man nur
sehr wenig. Ein gutes Beispiel fir den dichten Nebel, der diese Anfinge um-
gibt, bietet Ibn Masarra (gest. 930). Die Frage seiner philosophischen Tendenz
hat Anlass zu vielfachen Spekulationen geboten. Er ist als mu'tazilischer Theo-
loge, als Mystiker, als neoplatonischer Anhinger der Baitiniyya, als Anhinger
des sogenannten Pseudo-Empedocles oder als Mischung aus alledem beschrie-
ben worden. Die meisten dieser Vorschlige beruhen allerdings nicht auf der
Untersuchung seiner erhaltenen Schriften, viel weniger noch auf einer Wiirdi-
gung seines moglichen intellektuellen Umfelds. Eine Durchsicht seiner Schrif-
ten fordert einige auffillige, bislang aber véllig tibersehene Elemente zutage,
die unverkennbar jidisch sind. Folgt man diesen Elementen und untersucht
sie genauer, kdnnen sie unser mageres Wissen um die Anfinge der islamischen
und jidischen Philosophie in Spanien um wichtige Informationen berei-
chern.”?

*! Gemeint ist damit die vorherrschende Kultur der islamisch geprigten Welt, die zwar
stark vom Islam selbst beeinflusst war, an der aber auch die nicht-muslimischen Gemein-
schaften teilhatten.

> Vgl. Sarah STROUMSA, »Ibn Masarra and the Beginnings of Mystical Thought in al-
Andalus¢, in: Wege mystischer Gottesfahrung/Mystical Approaches to God, hg. v. Peter
SCHAFER, Miinchen 2006, S. 97-112. Zu Ibn Masarras Werken siche Sarah STROUMSA
und Sara SVIRL, »The Beginnings of Mystical Philosophy in al-Andalus: Ibn Masarra and
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Insbesondere bieten diese jiidischen Elemente eine Moglichkeit, das schein-
bar Wirre und Unzusammenhingende in Ibn Masarras Philosophie zu erhel-
len und zu erkldren. Sein charakteristischer Zug, mystisches Denken in die
Formen einer neoplatonischen Weltsicht zu giefSen, wurde anscheinend unter
anderem durch Begegnungen mit dem ismaflitischen Denken in Nordafrika
geprigt, wo judische Denker wie Isaak Israeli (gest. ca. 955) eine bedeutende
Rolle spielten.

Die Funktion von Juden als Vermittler von philosophischem Wissen in die-
sem Milieu tritt auch in einer frithen ismaflitischen Quelle deutlich hervor. Es
handelt sich um die Autobiographie des Ibn al-Haytham, der an dem Prozess
der Durchsetzung der fatimidischen Herrschaft in Nordafrika aktiv beteiligt
war und dem ersten Fatimidenkalifen ‘Abd Allah al-Mahdi nahe stand. Im
dem Bericht iiber seine frithe Erziehung zeigt Ibn al-Haytham, dass sein Vater
darauf achtete, ihm mehrere Lehrer fiir die unterschiedlichen Ficher zu fin-
den. Bei der Ausbildung in Logik war dies jedoch nicht der Fall. Uber seine
philosophischen Studien schreibt Ibn al-Haytham:

[Mein Vater| brachte mir auch das Studium der Biicher der antiken Autoren nahe,
und ich befasste mich mit Aristoteles’ Buch der Logik. In meinem Besitz habe ich
viele Biicher von ihm, von Platon und von anderen. Zum Studium der Rechtswis-
senschaften suchte ich regelmiig Ibn Abdiin und Ibn Ma'mar auf. Hadith hérte ich
bei Abu Ja'far b. Abin und bei Ziyad al-L&l’i. Doch am hiufigsten besuchte ich
diejenigen, die sich wissenschaftlich mit der Theologie befassten. Dariiber hinaus
lernte ich einen Juden namens Yasuf b. Yahya al-Khurasani kennen. In der Logik

war er so bewandert, dass ich niemand sonst aufsuchen musste.??

Abgesehen von diesem kurzen Hinweis im Werk Ibn al-Haythams wissen wir
(bislang) nichts iiber den genannten Yasuf b. Yahya al-Khurasani. Gerade die-
se relative Anonymitit aber legt nahe, dass er keine Ausnahme gewesen sein
diirfte. Wahrscheinlich gab es andere, die ihm und Isaak Israeli dhnlich waren

his Epistle on Contemplation», in: Jerusalem Studies in Arabic and Islam 36 (im Druck);
Sarah STROUMSA und Sara SIVRI, The Beginnings of Mystical Philosophy in al-Andalus:
Ibn Masarra and his Writings (Leiden, in Vorbereitung).

3 The Advent of the Fatimids: A Contemporary Shii Witness, hg. und iibers. v. Wil-
fried MADELUNG und Paul E. WALKER, London 2001 (Edition und englische Ubersetzung
von Ibn al-Haythams Kitdb al-Munizaraz), S. 112.
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— Juden, die sich fiir die Philosophie interessierten und die mit ihren muslimi-
schen Nachbarn auf die eine oder andere Weise dariiber ins Gesprich kamen.

Ibn Masarra hat sich offenbar auch eine Weile in diesem Milieu aufgehal-
ten; denn wir wissen, dass er sich eine Zeit lang in Qairawan (Kairuan) auf-
gehalten hat. Sein »Buch tiber die Eigenschaften der Buchstaben« (Kizib
Khawdss al-hurif) enthilt Buchstabenspekulationen von der Art, wie sie bei
den Ismailis beliebt war und weiterentwickelt wurde. Diese Art von Spekula-
tion blithte in dieser Zeit auch bei den Juden und fand Ausdruck in Kommen-
taren zum »Buch der Schopfung« (Sefer Yerzira). Einen solchen Kommentar
schrieb auch Diinash ibn Tamim, ein Schiiler des Isaak Israeli, dessen Lehren
sich wahrscheinlich darin wiederfinden.”* Es gibt zwar keinen Beweis dafiir,
das Ibn Masarra mit Isaak Israeli zusammengetroffen wire, doch sein »Buch
tiber die Eigenschaften der Buchstaben« erwihnt ausdriicklich die Juden und
ihre Heiligung des siebten Tages, und manches von der Spekulation iiber die
arabischen Buchstaben in seinem Buch scheint besser auf das hebriische Al-
phabet zu passen. In wenigstens einem Fall dhnelt Ibn Masarra’s Wortwahl
stark dem, was wir bei Juda Halevi iiber den Sefer Yetzira gesagt finden.” Zu-
sammen genommen, erlauben uns diese Indizien zwar nicht, Ibn Masarras jii-
dische Kontaktpersonen zu benennen oder gar ihren Einfluss im Einzelnen zu
definieren. Doch bieten sie uns die Moglichkeit, in seiner Kombination des
Mystischen mit dem Neoplatonischen mehr zu erkennen als das Ergebnis des
oberflichlichen, wirren oder ungeiibten Denkens eines Anfingers. Vielmehr
erscheint diese Kombination als Ausdruck der systematischen spekulativen An-
strengungen eines multireligiosen Milieus, das seine Wurzeln in dieser Zeit
hat.

Ein weiteres Beispiel fiir die Ritsel, die sich 16sen lassen, wenn wir die Nihe
von Ibn Masarras Denken zu der in jlidischen Kreisen entwickelten Philoso-
phie in Betracht ziehen, findet sich seinem anderen erhaltenen Werk, dem
»Brief der Kontemplation«. Der Brief ist zusammen mit dem »Buch iiber die
Eigenschaften der Buchstaben« in einer einzigen Handschrift tiberliefert, die
an vielen Stellen fehlerhaft ist. In einem Fall bietet der erhaltene Text einen
unverstindlichen Satz, dessen Bedeutung im Widerspruch zu dem Rest des
Textes steht. Dieses Problem lisst sich allerdings beheben, wenn man die Stel-

4 Siehe Georges VAJDA und Paul FENTON, Le Commentaire sur le Livre de la création
de Diinash ben Tamim de Kairouan (X¢ siécle), Leuven 2002.

* Siehe STROUMSA, »Ibn Masarra and the Beginnings of Mystical Thought« (wie Anm.
22), S. 106—-110.
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le mit der arabischen Originalfassung des »Fons Vitae« vergleicht, einer Schrift
des judischen Philosophen Salomo ibn Gabirol (gest. 1056). Dort findet sich
ein analoger Satz, der aber eine zusitzliche Negativpartikel enthilt, die den
Sinn des Textes natiirlich vollkommen dndert, wodurch sich die Argumentati-
on des Ibn Masarra logisch rekonstruieren lsst.”

Dass die wenigen Informationen in den arabischen Quellen durch die Un-
tersuchung von anderem verfiigbaren Material erginzt werden miissen, hat
schon Pierre Guichard unterstrichen, der christliche und archiologische Quel-
len fiir seine Studien zur Sozial-, Verwaltungs-, Militdr- und Bevolkerungsge-
schichte von al-Andalus heranzog.”” Was Ibn Masarra angeht, so kann die
Entdeckung einer jiidischen Komponente in seinem Denken beispielsweise
von Nutzen sein, wenn wir die Ubertragungswege von Material theologischen
Inhalts (kalam) in al-Andalus nachzeichnen wollen. Sie regt dazu an, neu iiber
den Charakter dieses Materials nachzudenken — und beispielsweise zu fragen,
ob die Mu'tazila wirklich in al-Andalus prisent war, oder ob die Juden, und
hier insbesondere die spanischen Karier, bei der Uberlieferung mu'tazilischen
Gedankenguts eine Rolle gespielt haben. Sie bietet dariiber hinaus einen Aus-
gangspunkt fiir die Neubewertung der in al-Andalus entstandenen pietisti-
schen Bewegungen, die mit Persdnlichkeiten wie Ibn Masarra, Bahya ibn
Paqiida, oder Ibn al-Arif (gest. 1141) zu verbinden ist.

Bibliotheken, Gelehrte und Piraten

Ibn Masarras mystische Philosophie und ihre Verbindungen zum jiidischen
Denken ist fiir die Entwicklung von Philosophie und Wissenschaft in al-
Andalus paradigmatisch. Die zweite Hilfte des 10. Jahrhunderts stellt in vieler-
lei Hinsicht einen Wendepunkt in der andalusischen Geistesgeschichte dar.
Die Geschichte dieser Wende hat zwei Kapitel, von denen das erste, das sich
auf die Einfihrung der Wissenschaften in al-Andalus bezieht, schon oft erzihlt
worden ist. Die Hauptquelle fiir unsere Geschichte ist Said ibn Sa‘id al-
Andalusi (gest. 1068). Er schreibt:

% Siehe STROUMSA und SVIRI, »The Beginnings of Mystical Philosophy« (wie Anm.
22), Kommentar zu §§ 29-34.

7 Pierre GUICHARD, Les musulmans de Valence et la reconquéte (XI-XIII* siecles),
Damaskus 1990-91, Bd. 1, S. 11, spricht sich aus fir »la nécessité ou la légitimité d’une
utilisation — la plus prudente possible — de sources moins directes et immédiatements
exploitables que les sources arabes, défaut ou en complément de celles-ci.«
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Nach Anbruch des 4. Jahrhunderts bewog es den Emir al-Hakam (961—976) ..., Sohn
des ‘Abd al-Rahman al-Nasir li-din Allah (912—961) — und zwar noch wihrend der
Regierungszeit seines Vaters —, dazu, sich den Wissenschaften zuzuwenden und Wis-
senschaftler zu férdern. Aus Bagdad, Agypten und von anderen Orten des Orients
brachte er (istajlaba) die wichtigsten Werke und wundervolle Traktate sowohl in den
alten Wissenschaften als auch dem neuen. Wihrend der Zeit, die sein Vater noch re-
gierte, und in seiner eigenen Regierungszeit versammelte er davon nicht weniger wie

die Abbasidenkénige iiber einen viel lingeren Zeitraum.*

Nach Ibn $a'id war es hauptsichich al-Hakam II., der auf der Iberischen Halb-
insel in groflem Ausmafd die Lehren der Philosophie, Theologie, Exegese und
Naturwissenschaften bekannt machte und eine enorme Bibliothek begriinde-
te.” Ibn Sa'id berichtet uns iiberdies von einem parallelen Vorgang, in dessen
Verlauf al-Hakams jiidischer Wesir Hasday ibn Shaprat religiose Biicher zum
Gebrauch in der jiidischen Gemeinschaft ins Land brachte™:

Hasday ibn Ishaq, der Minister ‘Abd al-Rahmans al-Nasir li-din Allah ... war der ers-
te, der den andalusischen Juden die Pforten des religiosen Rechts, der Komputistik
und derartiger Wissenschaften 6ffnete. Vor seinen Tagen waren sie gezwungen gewe-
sen, sich in Fragen ihres religiésen Rechts, der Zeitrechung und Berechnung der Fei-
ertagsdaten an die Juden von Bagdad zu wenden ... Doch als Hasday sich al-Fakam
anschloss, nutzte er seine guten Dienste, um das (herbei) zu bringen (/i-istijlab), was
er von den Werken der Juden im Orient wollte. So lernten die Juden von al-Andalus

das kennen, wovon sie zuvor nichts gewusst hatten.”!

% Ibn $afid al-andalusi, Tabaqat al-umam, hg. v. Ba ‘Alwan, Beirut 1985, S. 162 f.; Eine
englische Ubersetzung in: Ibn Said al-Andlausi Science in the Medieval World: »Book of
the Categories of Nations«, hg. und iibers. v. Semaan I. SALEM und Alok KUMAR, Aus-
tin/TX 1991 (History of Science Series ), S. 191.

*? Siehe David J. WASSERSTEIN, The Rise and Fall of the Party-Kings: Politics and So-
ciety in Islamic Spain, 1002-1086, Princeton 1985, S. 194; DERS., »The Muslims and the
Golden Age of the Jews in al-Andalus« (wie Anm. 2).

3 WASSERSTEIN, »The Muslims and the Golden Age« (wie Anm. 2), S. 194, bezweifel,
dass Hasday im Dienste der Omajjaden einen besonders hohen Rang erreichte (ebd.,
S. 186). Gerade Saids Wahl des Begriffs ‘abd scheint mir allerdings einen solchen nahezule-
gen.

3! Ibn Sa'id, Tabaqat al-Umam (wie Anm. 28), S. 203 f.; eine englische Ubersetzung die-
ser Passage bietet WASSERSTEIN, »The Muslims and the Golden Age« (wie Anm. 2),
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Offenbar sah Ibn Sa'id, wie schon verschiedene Forscher bemerkt haben, die
Initiative Hasdays zum Import (istijlab) von Biichern in Verbindung mit der
seines Herrn.”” Die Verbindung beschrinke sich nicht auf den Zweck der bei-
den Initiativen; sie hat auch Folgerungen fiir das Schicksal, das diese Biicher
an ihrem Zielort haben sollten. Es bedarf keiner grof8artigen Einbildungskraft,
um sich vorzustellen, dass die Biicher, die der Kalif und sein Wesir bestellt
hatten, auf denselben Schiffen gebracht wurden und dass die literarische
Fracht bei der Ankuft in den Docks von Sevilla keineswegs strikt nach religio-
ser Zugehdorigkeit sortiert wurden. Obwohl Hasday jiidische religiése Schriften
geordert hatte, konnten die von al- Hakam georderten Biicher ebensogut in die
Hinde (und die Bibliotheken) Hasdays und seiner Glaubensgenossen gelangen
(sowie auch in die von Christen). Hasday ibn Shaprait waren die Wissenschaf-
ten nicht fremd. Als der Kalif einmal aus Byzanz ein Geschenk in Form einer
wunderschon illuminierten Handschrift von Dioskurides’ »Materia Medica«
erhielt, gehorte Hasday zur Gruppe jener, die dieses Werk ins Arabische tiber-
setzen sollten. Wahrscheinlich las oder kaufte er mehr Biicher als er selbst be-
stellte, und sicher war er nicht der einzige Jude, der so verfuhr.

S. 189-192. Siche auch Joshua FINKEL, »An Eleventh Century Source for the History of
Jewish Scientists in Mohammedan Lands (Ibn $a‘id)«, in: Jewish Quarterly Review, N.S. 18
(1927-28), S. 45-54. Dieselbe Information erscheint in ganz dhnlicher Formulierung in
dem biographischen Eintrag iiber Hasday ibn Ishiq bei Ibn Abi Usaybia, Uyiin al-anb? fi
tabaqic al-atibb?, hg. v. Nizar RIDA, Beirut [o.].], S. 498. Ibn Abi Usaybia erwihnt
Hasday auch in seinem Eintrag tiber Ibn Juljul, ebd., S. 493—495. Daraus lisst sich mogli-
cherweise schlieen, dass Ibn Abi Usaybi‘as Informationen iiber Hasday auf Ibn Juljul zu-
riickgehen. Auch Ibn Said erwihnt diesen und diirfte ebenfalls von dieser Quelle abhingig
sein. Man darf sich fragen, ob Ibn Juljul auch von Ibn Daud benutzt wurde.

?* Siehe beispielsweise WASSERSTEIN, »The Muslims and the Golden Age« (wie Anm.
2), S. 194, der die Verbindung zwischen Ibn $a‘ids Erzihlungen iiber den Import von Bii-
chern und der Tatsache herstellt, dass Hasday »in thus cutting the umbilical cord with
Iraq, was acting in concert with his employer, the caliph of Cordoba«. Nach Wassersteins
Einschitzung war »the Jewish revolution of fourth/tenth century Spain ... a sub-set of the
overall Iberian separatist revolution of that period«; siche DERS., »The Library of al-Hakam
II al-Mustansir and the Culture of Islamic Spain«, in: Manuscripts of the Middle East 5
(1990-91), S. 99-105, hier S. 103. Vgl. Gerson D. COHEN, »The Story of the Four Capti-
ves«, in: Proceedings of the American Academy for Jewish Research 29 (1960-61), S. 55-131,
hier S. 115 £.; Jacob MANN, Texts and Studies in Jewish History and Literature, Bd. 1, New
York 1972, S. 11 £; J. Vahid BROWN, »Andalusi Mysticism: A Recontextualization, in:
Journal of Islamic Philosophy 2 (2006), S. 69-101, hier S. 71 f.
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Ibn Si'ids Angaben werden bestitigt durch eine jiidische Quelle, verfasst
von einem Gelehrten des 12. Jahrhunderts, Abraham ibn Daud (gest. ca. 1180).
In seinem »Buch der Tradition« gibt Ibn Daud die Geschichte jener vier Tal-
mudgelehrten aus dem Osten wieder, die von Piraten im Dienste ‘Abd al-
Rahmans III. gefangen wurden. Der Erzihlung zufolge wurden sie von vier
unterschiedlichen jidischen Gemeinden freigekauft und legten auf diese Wei-
se die Grundlagen fiir eine unabhingige jiidische Gelehrsamkeit im Westen.
Im Fall von al-Andalus war der ausgeldste Gefangene Rabbi Hannoch. Ibn
Daud berichtet, wie schnell sich die Geriichte {iber Rabbi Hannochs Gelehr-
samkeit verbreiteten, und fiigt hinzu:

[Da] wollte der Kommandant [der Piraten] seinen Verkauf riickgingig machen.
Aber der Kénig [= der Kalif, wohl ‘Abd al-Rahman III.] hinderte ihn daran, denn er
freute sich dariiber, dass die Juden in seinem Reich nicht linger die Hilfe der Baby-
lonier benétigten.”

Ibn Dauds Bericht lehrt uns, dass der Import von Biichern oft mit der Wan-
derung von Gelehrten einher ging, und unterstreicht die dramatischen Aus-
wirkungen solcher Migrationen, ob freiwillig oder gezwungen, auf das Leben
der jidischen Gemeinden. Ibn Daud verbindet diesen Bericht nicht mit der
Figur des Hasday ibn Shaprit, doch lisst sich Hasdays Rolle in der Piratensa-
che aus einer anderen Quelle belegen, diesmal aus der Feder eines Christen:
Liutprand von Cremona berichtet, dass Otto I. Johannes von Gorze (gest.
974) mit Briefen an ‘Abd al-Rahmin III. entsandte. Den Hintergrund dafiir
boten die Auseinandersetzungen zwischen den beiden Herrschern wegen der
Angriffe der Piraten von Fraxinetum (La Garde Freinet am Golf von St. Tro-
pez) auf Ottos Linder. Die Briefe, die Johannes von Gorze iiberbringen sollte,
enthielten Angriffe auf den Islam, weshalb die Mission stecken blieb und sich
tiber Jahre hinzog. Vor Ort wurden verschiedene Vermittler eingeschaltet, un-
ter denen sich ein Jude namens Hasdeu befunden habe, bei dem es sich durch-
aus um Hasday ibn Shapriit handeln kénnte.*

Diese Geschichte bestitigt, dass es zwischen den Piraten und ‘Abd al-
Rahman III. Verbindungen gab. Die Informationsschnipsel aus christlichen,
judischen und muslimischen Quellen erlauben uns auflerdem, ein Bild von

» Abraham ibn Daud, Sefer Ha-Qabbalah (The Book of Tradition), hg. v. Gerson D.
COHEN, Philadelphia 1967, S. 66/48.
3 Siehe CHRISTYS, Christians in al-Andalus (wie Anm. 17), S. 109—117.
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Hasday zu gewinnen: iiber seine Rolle in sensiblen Angelegenheiten im Diens-
te ‘Abd al-Rahmans III. wie auch von dessen Sohn al-Hakam II., die diploma-
tische Leichtigkeit, mit welcher er die Grenzen zwischen den Religionsgemein-
schaften tiberwand, sein Interesse am >Wissenschaftsmanagement«. Die unter-
schiedlichen Erzihlungen, in denen er vorkommt, schildern ihn als jemand,
der den geistigen Transport erleichtert — aus Byzanz und dem christlichen Eu-
ropa mithilfe von Christen, aus dem Orient mithilfe von Biichern, Gelerhten
und sogar jiidischen Gefangenen.

Wie schon erwihnt, ist dieses Kapitel der Geschichte gut bekannt. Indem
wir die jiidischen, muslimischen und christlichen Texte zusammen lesen, kon-
nen wir das Geriist der Geschichte mit Fleisch fiillen und die Feinheiten des
Bildes besser sehen. Die Verbreitung von Philosophie und Naturwissenschaf-
ten in al-Andalus verdankt der Entschlossenheit von Personlichkeiten wie al-
Hakam, Hasday oder Johannes von Gorze viel. Sie waren es, die Katastrophen
wie Pirateniiberfille oder diplomatische Krisen verwandelten in Wege zum
Erwerb von Biichern und neuem Wissen.

Der durchlissige »eiserne Vorhang

Die oft erzihlte Geschichte hat allerdings ein zweites Kapitel, das zwar ebenso
berithmt ist wie das erste, aber nur verkiirzt erzihle wird. Es geht darin um die
Rolle der Zensur unter al-Mansir. Eine Hauptquelle ist wiederum Ibn $a'id,
der berichtet:

[Al-Hakam)] starb im Jahre 366 [= 976]. Sein Sohn Hisham wurde nach ihm Konig,
und er war zu jener Zeit noch ein Kind ... und sein Kimmerer Aba ‘Amir [976—
1002] {ibernahm die Fithrung der Geschifte in seinem Reich. Sobald er die Kontrolle
{ibernommen hatte, nahm er sich die Schatzkammern seines Vaters al-Hakam vor,
wo die vorgenannten Biicher verwahrt wurden. In Gegenwart seiner engen Gefolg-
schaft von religidsen Gelehrten entnahm er daraus die diversen Arten von Schriften,
die darin zu finden waren. Er befahl ihnen, die Biicher der antiken Wissenschaften,
tiber Logik, Astronomie und dergleichen, herauszunehmen ... und ordnete an, sie zu
verbrennen und zu vernichten. Manche wurden verbrannt, manche wurden in die
Brunnen des Palastes geworfen und mit Steinen und Dreck bedeckt, andere auf alle
mogliche Art und Weise verunziert. ... Diejenigen, die sich auf die Suche nach Wis-
senschaft begeben wollten, wurden so zum Schweigen gebracht, ihre Seelen wurden

niedergedriickt, und sie machten sich daran, all dasjenige zu verbergen, was sie von
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diesen Wissenschaften besaflen.®’

Ibn Sa'ids Schilderung des »eisernen Vorhangs«, der auf die Bibliotheken und
ihre Leser niederging, ist erheblich tibertrieben; al-Hakams Bibliothek wurde
keineswegs ganz zerstort, und andere Bibliotheken erfiillten weiterhin ihre
Funktion.*® Gleichwohl wird die Geschichte allgemein als getreues Bild der
Schwierigkeiten akzeptiert, denen sich Anhinger der Philosophie ausgesetzt
sahen.” Bemerkenswert ist allerdings, dass Ibn Siids Zensurbericht — anders
als das erste Kapitel der Geschichte — keine jiidische Rolle enthilt und auch in
keiner jiidischen Quelle Erwihnung findet. Tatsichlich gibt es keinerlei Hin-
weise darauf, dass al-Mansars Zensurmafinahmen sich gegen die geistigen T4-
tigkeiten von Juden richteten.”® Vielmehr erlebte das 11. Jahrhundert einen ste-
tigen Zuwachs in der Quantitit und Qualitit der philosophischen Schriften
von Juden, die auf diese Weise als Hiiter der Philsophie dienen konnten, wih-
rend deren Studium unter Muslimen als hiretisch galt. Sie (und ihre privaten

% Ibn Si'id, Tabaqat al-Umam (wie Anm. 28), S. 163 f.

% So soll beispielsweise die Bibliothek des Wesirs von Zuhayr, dem slawischen Herr-
scher von Almeria (gest. 1038) 400.000 Binde umfasst haben; vgl. WASSERSTEIN, »The
Library of al-Hakam I« (wie Anm. 32), S. 99. Zu Bibliotheken in al-Andalus vgl. auch Ju-
lidn RIBERA y TARRAGO, »Bibliéfilos y bibliotecas en la Espana musulmanac, in: DERS.,
Disertaciones y optsculos, Madrid 1928, Bd. 1, S. 181—228.

Die Erzihlung tiber al-Manstrs Zensurmafinahmen gehért in den Zusammenhang des-
sen, was Collins beschreibt als »... a framework of interpretation that sees the history of
Spain as a whole being best represented by a pattern of long periods of isolationism and
exclusivity on the part of the peninsula in relation to the outside world, punctuated by a
succession of shorter, rather hectic, phases of catching up, in the course of which Spain
becomes almost uncritically receptive of outside influences«; siche Roger COLLINS, The
Arab Conquest of Spain, 710797, Oxford & Cambridge/MA 1989, S. 11.

77 Siehe etwa Alain DE LIBERA, La philosophie médiévale, Paris 1993, S. 143.

% In vergleichender Hinsicht interessant sind die Versuche christlicher Monarchen des
13. Jahrhunderts, zu {iberwachen und zu kontrollieren, was Juden lasen. Im Jahre 1255 ver-
bat ein kénigliches Privileg den Juden die Lektiire und den Besitz von Biichern, die der
Halakhah widersprachen; vgl. Nahem ILAN, »The Jewish Community in Toledo at the
Turn of the Thirteenth Century and the Beginning of the Fourtheenthe, in: Hispania Ju-
daica Bulletin 3 (2000), S. 65—9s, hier S. 81 f. Wie Ilan ebd., S. 75, anmerkt, spielten die
Juden zu jener Zeit eine entscheidende Rolle als kulturelle Vermittler zwischen Muslimen
und Christen. Die Passage des Judenprivilegs zielte vermutlich weniger auf eine Bewah-
rung der jiidischen Orthodoxie ab, wie Ilan vermutet, als vielmehr darauf, den ungehinder-
ten Fluss unzensierten Materials (einschlieSlich von Ubersetzungen philosophischer und
wissenschaftlicher Schriften) an Christen zu verhindern.



19

Bibliotheken) spielten eine zentrale Rolle fiir die Bewahrung, Weitergabe und
Pflege von Philosophie und Naturwissenschaften in al-Andalus.”” Im muslimi-
schen Bereich wurde die Beschiftigung mit der Philosophie wihrend des nun
folgenden Jahrhunderts mit geringerer Intensitit an den Héfen der so genann-
ten Parteikdnige (mulik al-t#’ifa) am Leben gehalten.”” Wie Martinez Lorca
argumentiert, hat die Fortfiihrung dieser Aktivitit, {iber die Ibn Sa'id ebenfalls
berichtet, den Boden fiir das scheinbar plotzliche Aufkommen der Philosophie
im 12. Jahrhundert bereitet. Zugleich scheinen die jiidischen Gelehrten, wie
Ibn Sa‘ids Bericht ebenfalls zeigt, hiufig als wichtige Bindeglieder in der Uber-
lieferungskette gedient zu haben.

Dazu nur ein Beispiel: Der erste in der Reihe jener groflen muslimischen
Philosophen des 12. Jahrhunderts, Ibn Bajja aus Saragossa (gest. 1139), stand in
Briefkontakt mit Aba Jafar Yasuf ibn Hasdai, einem andalusischen Arzt, der
nach Agypten iibersiedelte. Ibn Bijja berichtete ihm iiber die Reihenfolge, in
welcher er die verschiedenen Wissenschaften erworben habe, und diese Rei-
henfolge ihnelt derjenigen, die — nach Angaben von Ibn $i'id — auch ein an-
derer herausragender Gelehrter aus Saragossa befolgt hatte, nimlich Aba al-
Fadl Hasday Yisuf ibn Hasday.*’ Ob nun Ibn Bajjas Briefpartner mit jenem
bei Ibn Siid genannten Gelehrten aus Saragossa identisch war oder nur mit
ihm verwandt, es ist klar, dass die beiden zur jidischen Gemeinde gehorten

* Die Beobachtung, dass die Juden in kulturellen Prozess »useful intermediaries« waren,
findet sich schon bei WASSERSTEIN, Party-Kings (wie Anm. 29), S. 192.

4 In dieser Einschitzung folge ich Miguel Asin. Nach Miguel CRUZ HERNANDEZ, »La
critica de Averroes al depotismo oligarquico andalusi«, in: Ensayos sobre la filosofia en al-
Andalus, hg. v. Andrés MARTINEZ-LORCA, Barcelona 1990, S. 110 und Anm. 5, stimmt es
aber nicht, dass die Taifa-Kénige die Entwicklung des philosophischen Denkens in al-
Andalus nach al-Mansar geférdert hitten. Zur fortgesetzten philosophischen Aktivitit in
der ta’ifa-Zeit vgl. auch Manuela MARIN, »Teologfa y filosoffa«, in: Histéria de Espafia
Menéndez Pidal, Bd. 8, Teil 1: Los reinos de Taifas: Al-Andalus en el siglo XI, hg. v. Maria
Jestis VIGUERA, Madrid 1994, S. 528—530, hier S. s30.

“ Siehe Ibn Bajja, Ras?lil falsafiyya li-Abi Bakr ibn Bajja. Nusis falsafiyya ghayr
manshiira, hg. v. Jamal al-Din AL-ALAWI, Beirut & Casablanca 1983, S. 78 f.; Ibn Sa'id,
Tabaqat al-umam (wie Anm. 28), S. 205 f. (englische Ubersetzung, S. 81 f.). Vgl. auch Eliy-
ahu ASHTOR, »Hisday ibn Hisday, Aba al-Fadl«, in: Encyclopedia Judaica, Bd. 8, Jerusa-
lem 1972, S. 533; Miquel FORCADA, »Ibn Bajja and the Classification of the Sciences in al-
Andalus« in: Arabic Sciences and Philosophy 16 (2006), S. 287—307, hier S. 294. Zur ent-
scheidenden Bedeutung von Saragossa fiir die jiidische Philiosophie in al-Andalus siehe
WASSERSTEIN, »The Muslims and the Golden Age« (wie Anm. 2), S. 192; weiterhin Joaqu-
in LOMBA FUENTES, La filosofia Islamica en Zaragoza, Saragossa 1987.
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und dass beide in den Naturwissenschaften und der Philosophie bewandert
waren.*” Genauso wie Ibn Bijja gehorten auch Abit Jafar Yasuf ibn Hasday
und Abu al-Fadl Hasday zu einer Minderheit — der »Minderheit (einer freilich
recht groflen in Saragossa) der Anhinger der antiken Wissenschaften«.” Hin-
sichtlich ihres geistigen Standpunkts erscheint die Tatsache, dass die beiden
judischen Gelehrten auch zu einer religiosen Minderheit gehorten, schon bei-
nahe bedeutungslos.

Einfliisse, Stromungen, Strudel

Was ich bislang vorgestellt habe, bezieht sich auf die Geschichte des philoso-
phischen Denkens in al-Andalus auf zwei parallelen Ebenen: die eine betrifft
die Frage, wie dieses Denken ausgebildet und geformt wurde, die andere die
Art und Weise, wie es von heutigen Wissenschaftlern erforscht wird. Die zi-
tierten Beispiele sollen zeigen, dass die Aufteilung dieser Geschichte entlang
der Religionsgemenschaften auf beiden Ebenen zu einem unvollstindigen,
schiefen Bild fiihrt.

Eine Untersuchung, die sich nur den Erzeugnissen einer einzigen Religions-
gemeinschaft widmet, dhnelt der Untersuchung mit nur einem Auge und
fithrt leicht zu einem flachen, zweidimensionalen Bild. Jiidische, christliche
und muslimische Geistesgeschichte zusammen zu lesen erscheint als conditio
sine qua non, wenn wir ein angemessenes, abgerundetes Bild dieser Geschichte
erreichen wollen. Um es ganz deutlich zu sagen: Wenn wir die Betrachtung
aus verschiedenen Blickwinkeln richtig umsetzen wollen, gentigt es nicht, die
verschiedenen Gemeinschaften parallel, aber getrennt zu untersuchen: Nach-
einander jeweils ein Auge zu schliefen, ergibt noch immer ein flaches, zwei-
dimensionales Bild.

In dieser komplexen geistigen Welt flieflen die Ideen ineinander, ganz un-
bekiimmert um religiose Grenzen. Auf den Feldern der Theologie und religio-
sen Polemik ist die Dynamik der Austauschprozesse einmal mit der Metapher
eines Markeplatzes beschrieben worden, auf dem dieselbe Miinze den Besitzer

#2 Siehe Shlomo PINES, »La dynamique d’Ibn Bijja¢, in: Mélanges Alexandre Koyré, Pa-
ris 1964, Bd. 1, S. 442—468 (Ndr. in: The Collected Works of Shlomo Pines, Jerusalem
1986, Bd. 2, S. 440-468); Juan VERNET, La transmissién de algunas ideas cientificas de ori-
ente a occidente y de occidente a oriente en los siglos XI-XIII, Rom 1992, S. 25-31; FOR-
CADA, »Ibn Bajja and the Classification of the Sciences« (wie Anm. 41), S. 296.

$ Ebd,, S. 295.
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wechselt. Diese Metapher ist allerdings in sofern irrefithrend, als bei Transak-
tionen auf dem Markt die Miinzen intakt und unverindert bleiben (abgesehen
von etwas Abnutzung durch stindigen Gebrauch). Auf dem geistigen Markt-
platz des Mittelalters dagegen bewegten sich Ideen und Motive von einem re-
ligidsen oder theologischen System zum anderen, wobei sie das System, in das
sie aufgenommen werden, geringfiigic verinderten und dabei zugleich auch
selbst etwas verwandelt wurden. Der Fluss der Ideen war niemals einseitig oder
linear, er verlief in alle Richtungen. Ich wiirde diesen Effekt mit dem in einem
Strudel vergleichen, wo eine Idee, sobald sie einmal in die Turbulenzen gerit,
wie ein Tropfen farbiger Fliissigkeit am Ende das ganze Wasser firbt.

Die »Strudel«<-Metapher vermag auch etwas von der Schwierigkeit in unse-
rem Forschungsansatz zu verdeutlichen. Es ist viel einfacher, den Verlauf von
fein sduberlich getrennten Stromungen und Trends zu verfolgen als die Art
und Weise zu rekonstruieren, wie sie zum Strudel selbst beitragen. Dies ein-
zusehen bedeutet freilich nicht, dass wir auf das Bemiihen verzichten konnten,
die direkten Kontakte, die benachbarten Wege und die Einfliisse aufzuspiiren.

Glossar

Batiniyya (von 'ilm al-Bitin, »die innere Wissenschaft«) — Ein Begriff, der in
mittelalterlichen Texten (hdufig in abwertender Absicht) benutzt wird, um
Trends innerhalb des muslimischen Denkens zu bezeichnen, welche die Be-
deutung esoterischer Interpretationen des Korantextes betonten. Baitiniyya hat
sich insbesondere als Bezeichnung fiir die — Isma'iliya eingebiirgert, kann sich
aber auch auf mystische Strémungen bezichen.

Ismailiya — Eine schiitische Gruppierung innerhalb des Islam, fiir die die
Nachfolge Muhammads durch seinen Schwiegersohn ‘Ali mit dem siebten
Imam endet. Im 10. Jahrhundert gewann die Ismifiliya an Kraft, und
ismaflische Dynastien herrschten iiber grofle Teile der islamischen Welt, von
Nordafrika (die Fatimiden) bis zum Kaspischen Meer. Die Ismailiten iiber-
nahmen den Neoplatonismus und machten ihn zu einer Grundlage ihrer
Theologie.

Karier (Karaiten) — Die wichtigste Glaubensspaltung innerhalb des mittel-
alterlichen Judentums verlief zwischen den Rabbaniten, welche die Autorit
der talmudischen Bibelinterpretation anerkannten, und den Kariern, die dies
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nicht taten. Der Karaitismus entwickelte sich im 9. und 10. Jahrhundert. Im
Irak, in Paldstina und Agypten wurde er zu einer kraftvollen Bewegung. Unter
islamischem Einfluss tibernahmen die Karier theologische Vorstellungen der
— Mu'tazila, die bis heute eine Grundlage ihrer Theologie bilden.

Mu'tazila — Erste formale theologische Schulrichtung des Islam, entstanden
im Orient wihrend des 2./8. Jahrhunderts. Unter Anwendung eines struktu-
rierten Systems der Dialektik vertraten die Mu'taziliten, die sich selbst als
»Verfechter der gottlichen Gerechtigkeit und Einheit« bezeichneten, eine
Theologie des freien Willens und eine rationalistische Methode, welche jede
anthropomorphische Interpretation des Korantextes ablehnte. Nach einer Blii-
te im 9. Jahrhundert nahm der Einfluss der Mu'tazila ab; nach dem r12. Jahr-
hundert war sie beinahe vollstindig verschwunden. Sie blieb allerdings vor-
herrschend unter den — schifitischen Zaiden (im Jemen) und bei den jiidi-
schen — Kariern.

Qairawan (Kairuan) — Hauptsitz der arabischen Statthalter von Ifriyiya, im
heutigen Tunesien, war die Hauptstadt der Dynastie der Aghlabiden und
wurde im Jahr 893 von den isma'ilischen Fatimiden erobert.

Ps.-Empedocles — Ein moderner Forschungsbegriff, der den spezifischen
Charakter des Neoplatonismus in al-Andalus fassen soll. Vor allem M. Asin-
Palacios hat versucht, das Vorherrschen pseudo-Empedocleischer Ideen — etwa
die Existenz spiritueller Materie — im Denken von Muslimen und Juden auf
der Iberischen Halbinsel nachzuweisen. Andere Forscher (z. B. Samuel M.
Stern und D. De Smet) haben Zweifel an der Anwendbarkeit dieses Terminus
geltend gemacht.

Schi'a — Eine der beiden Hauptrichtungen des Islam (neben dem sunniti-
schen Islam), nach der die Nachfolge Muhammads den Nachkommen seiner
Tochter Fatima und seines Schwiegersohns ‘Ali gebiihrt. Nach schi'itischer
Lehre hatte die muslimische Gemeinde nach dem Tode Muhammads zwolf
legitime Haupter (Imame); der zwolfte und letzte Imam lebt im Verborgenen
und wird am Ende der Zeiten wieder erscheinen.

Sufismus — Ein Sammelbegriff fiir die mystische Bewegung im Islam. Der
Sufismus hat sich bereits in einer frithen Phase der islamischen Geschichte
herausgebildet. Er erscheint sowohl als mystisches Denken wie auch als ethi-
sche Lehre, bei der Sufi-Meister als Vorbilder fiir eine Lebensweise wirken, die
zu tiefer innerer Erkenntnis und Erleuchtung fiihrt.
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