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GRABER, KAFFEEHAUSER UND SALONS: RAUME UND ORTE
ISLAMISCHER KULTUR IM 18. JAHRHUNDERT

Reinhard Schulze, Universitdt Bern

Einleitung

Vor iiber fiinfzig Jahren schrieb der franzosische Historiker Lucien Febvre
(1878-1956) eine bitterbose Rezension des Buches Histoire de la Russie,
das Charles Seignobos verfasst hatte. Febvre leitet seine Attacke wie folgt
ein:

“Ich schlage die Geschichte Russlands auf. Welch ein Schauspiel. Schwachliche
Zaren, wie aus Ubu Roi entsprungen, Palasttragddien, korrupte Minister, Papa-
geien der Biirokratie, Ukas und Prikazy ganz nach Laune ... BloB die Geschich-
te, die Geschichte finde ich in dieser Geschichte Russlands nicht, und deshalb
handelt es sich um eine Totgeburt.”!

Ich kann nicht beurteilen, ob Febvre damit dem Buch gerecht wurde. Aus
unserer heutigen Sicht stellt sich die Geschichte Russlands sicherlich in
einem anderen Licht dar. In bezug auf die islamische Geschichte des 18.
Jahrhunderts aber hat dieses Urteil in vielem seine Aktualitit bewahrt.
Wenn ich mich auf die Suche nach der Geschichte der islamischen Welt im
18. Jahrhundert mache, werde ich zunichst ausschliesslich auf schwich-
liche Sultane, intrigante Wezire, unheilvolle Kriege und allerlei Missstinde
stossen. Suche ich weiter, so werde ich vielleicht mit minutiés rekonstru-
ierten Aussagen zur Wirtschafts- und Sozialgeschichte konfrontiert wer-
den, die letzlich das Bild eines dekadenten, stagnierenden und passiven
Orients bestitigen.2 Dabei handelt es sich bei solchen Darstellungen

1 Zitiert nach Ulrich Raulff, “Der streitbare Pralat Lucien Febvre (1878-1956)”, in
Lucien Febvre, Das Gewissen des Historikers, hrsg. u. ubers. v. Ulrich Raulff,
Frankfurt a.M. 1990, S. 235-253, hier S. 242.

2 Vgl hierzu die Diskussion der Literatur und des Forschungstandes in meinen Bei-
trdgen “Das islamische 18. Jahrhundert. Versuch einer historiographischen Kritik”,
Die Welt des Islams XXX (1990), S. 140-159; “Zur Geschichte der islamischen
Moderne: Probleme und Perspektiven der Forschung”, in: Joachim Heidrich (ed.),
Changing Identities. The transformation of Asian and African societies under co-
lonialism, Berlin 1984, S. 25-40; “Was ist die islamische Aufkldrung?”, Die Welt
des Islams 36 (1996) 3, S. 276-325.
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natirlich nicht um Febvres Totgeburten. Doch die wahrlich tote Masse
mithsam erarbeiteter und den Quellen abgerungener Fakten, Zahlen und
Details lassen die islamische Welt des 18. Jahrhunderts tatsidchlich
gesichtslos und menschenleer erscheinen. Und Febvre weiter folgend,
dessen emphatisches Postulat “Mass der Geschichte ist der Mensch. Ihr
einziges Mass. Mehr noch: ihr einziger Seinsgrund”3 durchaus kritisch zu
wirdigen ware, wire die islamische Geschichte des 18. Jahrhunderts
geschichtslos.4

In der Schreibung der neuzeitlichen islamischen Geschichte hat es nur
wenige Versuche gegeben, diesen menschenleeren Raum zu fiillen. Der
«Seinsgrund der islamischen Geschichte» im 18. Jahrhundert scheint sich
ndmlich im kulturellen und politischen Verfall und in der «Konfrontation»
mit dem iiberlegenen Europa zu erschopfen. Die im 19. Jahrhundert tief-
greifende Orientalisierung der Geschichte des islamischen Orients erlaubte
auch keine andere Deutung mehr; all unsere Bilder iiber die islamischen
Gesellschaften der vorkolonialen Zeit unterliegen dieser orientalisierenden
Pragung, dessen wesentliches Merkmal der Ausschluss der islamischen
Welt aus der Kulturgeschichte der Neuzeit ist. Diese Prozedur des Aus-
schlusses ist es, die den historischen Vergleich der islamischen mit der eu-
ropaischen Kultur, der doch innerhalb Europas eine Selbstverstindlichkeit
geworden ist, verhindert hat.

Die Prozedur des Ausschlusses ist ein wesentliches Merkmal der eu-
ropdischen Hegemonie iiber die Historiographie, die sich im 19. Jahrhun-
dert im Rahmen des Historismus etabliert hat. Im Zuge des Kolonialismus
hat sie auch das historische Bewusstsein in der islamischen Welt nachhaltig
gepragt. Durch diese historistische Geschichtsschreibung wurden neue
historische Riume und Grenzen geschaffen, in denen die islamischen Kul-
turen gefangen schienen, da sie von vorn herein von der Teilhabe an der
dynamischen Entwicklung der Neuzeit ausgeschlossen wurde. Mit einer
von heute aus betrachtet erstaunlichen Direktheit wurde seit dem 19, Jahr-
hundert postuliert, dass es zwischen den europidischen und den islamischen
Kulturen eine markante zivilisatorische Grenze gebe, dass die islamischen

3 Raulff, “Lucien Febvre”, S. 246.
4  Hierzu Schulze, “Aufklarung”, S. 317 ff.
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Kulturen seit der Renaissance ein kulturelles Null-Wachstum aufwiesen
und dass erst Europa das morgenldndische Dornroschen wachgekiist habe.
In der europdischen und in ihrem Gefolge auch der neueren nahdstlichen
Nationalgeschichtsschreibung hat sich kaum jemand die Miihe gemacht,
dem Wahrheitsgehalt dieser kulturellen Dekadenz nachzugehen und die
Plausibilitdt der tradierten Postulate zu liberpriifen. Schon Nietzsche hatte
erkannt: “Orient und Occident sind Kreidestriche, die uns jemand vor
unsere Augen hinmalt, um unsre Furchtsamkeit zu narren.”>

Doch was ist das fiir eine Furchtsamkeit, die durch diese zivilisato-
rische Grenzziehung erfolgt und die bis heute in den aktuellen Auseinan-
dersetzungen um den Krieg der Zivilisationen nachklingt?

Rdume und Orte

Im folgenden mochte ich lediglich einen Aspekt islamischer Kultur im 18.
Jahrhundert diskutieren, um die kulturgeschichtliche Grenzziehung zwi-
schen Orient und Okzident in Frage zu stellen. Dabei lasse ich mich von
der Hypothese leiten, dass die islamische Kulturgeschichte der Neuzeit
keinesfalls so sinnentleert und menschenleer ist, wie oft beschrieben
wurde, und dass sich sehr wohl Enwicklungslinien aufzeigen lassen kon-
nen, welche die islamische Kulturgeschichte der Neuzeit mit der europii-
schen Geschichte vergleichbar machen. Der ausgewihlte Aspekt bezieht
sich auf Rédume und Ort intellektueller Titigkeit in der islamischen Welt im
18. Jahrhundert, wobei ich allerdings gezwungen bin, mich auf zwei isla-
mische Lénder, auf Syrien und Agypten zu beschrinken.

Verdnderte Raum- und Zeitvorstellungen sind markante Erscheinun-
gen des 18. Jahrhunderts: an ihnen lassen sich fiir européische Elitekultu-
ren die Prozesse ablesen, welche bald den Namen «Aufklarung» bekommen
sollten. R&ume beschreiben in einem gewissen Sinne eine lebensweltliche
Architektur; sie sind Manifestationen von kultureller Identitdt, ausgestattet
mit Symbolen und Ikonen materieller wie immaterieller Art; historisch
stellen Rdume Abdriicke kulturellen Lebens dar, welche uns heute helfen
konnen, intellektuelle Prozesse zu erfahren, zu beschreiben und zu deuten.

5 Friedrich Nietzsche, “Unzeitgemasse Betrachtungen III, Schopenhauer als Erzieher
1”, in Ders., Die Geburt der Tragodie (...), Kritische Studienausgabe I, Miinchen
21988, S. 339.
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Es ist daher zu fragen, wo die Kultur islamischer Eliten im 18. Jahr-
hundert {iberhaupt zu finden ist.

In der islamischen Kulturgeschichte stellen die Hochschulen und Mo-
scheen die klassischen Raume dar, welche als Ausdruck intellektuellen Da-
seins par excellence angenommen werden. Diese Raume nutzten aber, so
scheint es heute, nur eine kleine institutionalisierte Gruppe von Gelehrten,
deren Wissenskultur keineswegs der alleinige Ausdruck intellektueller Ta-
tigkeit im 18. Jahrhundert war. Von weit grosserer Bedeutung waren jene
Riume, welche wir heute als «informell» bezeichnen wiirden, Riume,
deren Funktion nicht allein der Ausdruck gelehrter Kultur war, sondern die
zunichst eine gidnzlich andere Zweckbestimmung hatten: das Grab diente
dem mystischen Kult, der Garten der Erholung, das Kaffeehaus dem
Genuss und das Privathaus der Lust. Im Laufe des 18. Jahrhunderts wur-
den diese «informellen» Rdume zunehmend von denjenigen Wissenschaft-
lern, Theologen, Mystikern und Literaten als Wirkungsstatten genutzt,
welche in den oOffentlichen Ridumen der Hochschulen und Moscheen keine
Moglichkeit zur Zuordnung fanden. Von vier solchen Riaumen soll im Fol-
genden die Rede sein.

Grdber

1693 brach der syrische Gelehrte “Abdalgani an-Nabulusi (gest. 1731) zu
einer Reise nach Agypten und in den Higaz auf, um dort, wie er schrieb,
«Genossen» zu besuchen. Seine «Genossen» gehorten vorrangig dem da-
mals elitiren mystischen Orden der nag$bandiya an, der eine Sonderstel-
lung im islamischen Ordenswesen einnahm. Wie an-Nabulusi von sich
selbst sagte, war er als Mystiker Halwati, doch seiner Neigung nach Nag$-
bandi. Die sogenannte reformierte nagSbhandiya diente als Sammelbecken
einer neuen islamischen Intellektuellenkultur, die urbane pietistische Tra-
ditionen mit rationalistisch-empirischen Wissensformen zu verbinden
suchte. Nach seiner Ankunft in Kairo Ende Dezember 1693 absolvierte an-
Nabulusi zunichst das touristische Besuchsprogramm, das damals iblich
war:6 er besuchte die Vertreter des islamischen Gelehrtentums, meldete

6 cAbdalgani b. Isma‘ll an-Nabulusi, al-haqiqa wa-l-magaz fi r-rikla ila bilad
a$-Sam wa-Misr wa-I-Higaz, [Faks. einer Hdschr. von 12.1231/Dez. 1816] her-
ausgegeben von Ahmad “Abdalmagid Haridi, Kairo: al-hai’a al-misriya al-“amma
li-1-kitab 1986, S. 180 ff.
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sich bei den Honoratioren der Stadt und bestaunte Kanile und die pracht-
vollen Bauwerke der Stadt. Sein eigentliches Ziel aber waren die Graber
berithmter islamischer Minner und Frauen. Wann immer er es konnte,
ging er mit einer Gruppe von Genossen zu einem solchen Grab, das ver-
borgen in der Altstadt oder in freier Landschaft lag. So besuchte er allein
wihrend seiner ersten Agypten- und Higazreise mehr als 200 Griber. Als
bekennender Mystiker interessierten ihn diese Griber, weil er dort die
spirituelle Ndhe zu den Segnungen der Heiligen zu finden glaubte. Doch
das war nur ein Aspekt dieses Besuchs: wichtiger war ihm die Mdoglich-
keit, in und bei den Rdumen der Grabbauten Gelegenheit zu einem sehr
weltlichen Gedankenaustausch mit seinen Freunden zu finden. Zundichst
vollzog er mit den Anwesenden die iiblichen mystischen Praktiken; er bete-
te am Grab, pries den begrabenen Heiligen in einem Gedicht und nahm,
wenn es ging, an einer mystischen Feierlichkeit teil. Anschliessend aber
wurde in der Runde Tee gereicht, um sich in entspannter Atmosphiare dem
“literarischen Austausch” (al-mutaraha al-adabiya) zu widmen. Die Ge-
nossen trugen sich gegenseitig ihre neuesten Werke aus Poesie und Prosa
vor und diskutierten recht kontrovers auch politische Dinge. So stritt man
sich dichterisch dariiber, wie denn die osmanische Herrschaft in Agypten
zu beurteilen sei und ob den Gelehrten nicht ein grosserer Einfluss im
“Staatsrat” (maglis ad-daula) beschieden werden miisste.

Literarische Seancen waren in der Gelehrtengesellschaft dusserst beliebt.
Doch meistens fanden sie innerhalb der Hochschulen oder in Ausnahmefil-
len in den Privatwohnungen von bedeutenden Gelehrten statt. In diesen
Fillen aber bestimmte der Raum auch die Inhalte der Diskussionen, denn
in den Hochschulen war der Streit nicht beliebt, ja, Streit und Kritik schie-
nen der Karriere hinderlich zu sein, so dass viele Teilnehmer es bevorzug-
ten, sich im Lobpreis des Gastgebers gegenseitig auszustechen.

Nicht so in den hermetisch abgeschlossenen Riaumen der Gréaber: die
Heiligkeit des Raums verlangte Respekt vor dem Toten, nicht vor den Le-
benden. Hier an den Gribern fiihlten sich die Genossen frei und entlastet
von der driickenden Ordnung der Gelehrsamkeit. Kaum jemals drang das,
was sie dort erdrterten nach draussen, in die Offentlichkeit der literari-
schen und theologischen Sitzungen an den Hochschulen. Die Genossen
verbanden ihre mystischen Erfahrungen mit einem neuen Lebensgefihl:
die Stadt erschien ihnen muffig und traurig, die Hochschulen waren Ort
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von Macht und Intrigen. An den Grabern aber waren sie frei, und das
Freiheitsgefiihl erfuhren sie in der Formulierung einer betonten Ich-Erfah-
rung.

Dabei sahen sich die Genossen keinesfalls als Fiirsprecher der popu-
listischen Ordensmystiker, die an den Gribern zaubern und auch verzau-
bern konnten. Im Gegenteil, solcherlei Hokuspokus lehnten sie entschieden
ab. Das Grab des in Damaskus verstorbenen Mystikers Ibn °Arabi (gest.
1240), des Patrons der «Genossen», sollte von diesen Praktiken freigehal-
ten werden und ausschliesslich dem reinen mystischen Ritual und als Ort
eben jener literarischen Sitzungen dienen. Anders als in Nordafrika waren
die Griber in Agypten und Syrien nur Ausserst selten Riume politischer
Herrschaft. Die maghrebinische Marabut-Kultur, in deren Rahmen das
Grab zu einer weltlichen Lehr- und Herrschaftsstitte wurde, hatte im Ma-
schreq keine eigenstindige Entsprechung, so dass den Intellektuellen, die
auf eine Grabreise gingen, keinerlei Identifizierung mit missliebigen politi-
schen Stromungen drohte. Sicherlich gab es auch Griber von solchen Hei-
ligen, die mit der Obrigkeit in Konflikt gelegen hatten und deren mysti-
scher Ruf gerade aus diesem Umstand herrithrte. Die Genossen aber
hinterliessen keine Informationen dariiber, ob sie solche Gridber bewusst
aus politischen Griinden besuchten oder mieden.

Hinaus in die Gdirten!

Zwanzig Jahre spiter, als an-Nabulusi schon liangst wieder in Damaskus
wohnte, hatten die Griber als Raum der freien intellektuellen Diskussion
ausgedient. Die Genossen waren weiterhin davon iiberzeugt, dass die
dumpfe Stadt ihnen keine Entfaltungsmoglichkeit bieten wiirde; jetzt zog es
sie aufs Land in die neuerrichteten Ausflugsstitten. Zwischen der Gden
Stadt und der gleichfalls 6den Wiiste gelegen glaubten sie einen paradiesi-
schen Ort gefunden zu haben, in dem es sich frei reden und diskutieren
liess und in dem sie unmittelbar ihre personliche Natur zu erleben glaub-
ten: an-Nabulusl fasste seine neuen Erfahrungen in einem Gedichtsband
zusammen, der den bezeichnenden Titel trug: “der Turm von Babel und
das Zwitschern der Nachtigalen”.”

7 ©Abdalgani an-Nabulusi, burg Babil wa-§adw al-balabil, ed. Ahmad al-Gundi,
Damaskus: dar al-ma‘rifa 1408/1988.
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Der Turm von Babel steht natiirlich fiir die Stadt Damaskus, der es zu
entflichen galt; das Zwitschern der Nachtigalen dagegen driickte die Sehn-
sucht der Poeten aus, die sich in den Girten der Umgebung ein kleines
Arkadien zu schaffen suchten. Hier konnten sie unter Palmen und Strau-
chern liegend bei Wein, Brot, Kidse und Oliven die Natur als den wahren
Herrscher der Welt verehren. Die klassische, vor allem andalusische ara-
bische Gartendichtung bot ihnen Material genug, um ihren Gedanken eine
poetische Form zu geben, die sie immer wieder variierten und um sie ihren
eigenen Sichten anzupassen. Im Gegensatz zur klassischen Dichtung sahen
sie die Natur als eine selbstidndige, belebte Erscheinung, die nur durch die
menschlichen Sinne erfahren werden konne.

In den Girten fanden nun die literarischen Sitzungen statt, wie an-Na-
bulusi sie selbst in einem Gedicht anpries:8

“Die Sitzung im Garten steht in hohem Rang, in der Erheiterung einzigartig,
wenn man sich dort versammelt; von unten dringt der Duft der Girten herauf,
und die Vogel, denen wir lauschen, zwitschern.”

Die Gartensitzungen fanden in abgegrenzten Riaumen statt. Soweit aus der
Dichtung der dort versammelten Poeten ablesbar, waren sie kiinstlich ein-
gerichtete Naturorte: Hecken schirmten sie gegen die Winde ab, kiinstliche
Palmdacher boten Schutz vor der Sonne und kleine Teiche spendeten die
erfrischende Kiihle. Ublicherweise gingen die Poeten in kleinen Gruppen
schon frith morgens zu einem solchen Ort, den sie naddi, also Club, nann-
ten, und verliessen ihn erst wieder bei Sonnenuntergang, nachdem sie die
vielfach gepriesenen “neuesten Gedankenfriichte” (abkaru afkarin) genos-
sen hatten. Die in den Girten erdrterten literarischen Themen hatten kaum
noch etwas mit der mystischen Verklirung an den Grdbern zu tun. Auch
konnte allein schon rdumlich und symbolisch gesehen, kein grosserer
Kontrast bestehen als zwischen einem Grab und einem Garten. Gérten wa-
ren profane Ort, ohne jeden mystischen Zauber eines Heiligen; die ideali-
sierte Natur hatte nun die Aufgabe der Verkldarung zu erfiillen. Um sie zu
erfahren geniigte nicht mehr die innere Kontemplation, mit der man einen
Heiligen spirituell in sich aufnehmen konnte, sondern es bedurfte der kor-
perlichen Sinneserfahrung. Die Gartenpoesie war entsprechend sensua-
listisch betont; die Dichter fiihlte den heissen Ostwind, er roch die ihn um-

8 an-Nabulusi, burg Babil, S. 12.
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gebenden Blumen, sah die ferne Weiblichkeit der Landschaft, welche die
Natur néhrt, horte die Vogel zwitschern und die Fliegen brummen und
schmeckte das klare Wasser der Teiche. An die Stelle des spirituellen Er-
leben war die sinnliche Erfahrung des Raums getreten.

Wann diese Gartensitzungen in Mode kamen, ldsst sich noch nicht mit
Bestimmtheit sagen; sicher aber ist, dass sie den Gréberbesuch abldsten.
Es kann angenommen werden, dass um 1710 das Grab als literarischer Ort
aufgegeben wurde und dass sich nun im Hochbarock die freien Gelehrten
und Dichter einen optimistischen Raum fiir ihr Schaffen gesucht haben.
Auch ist auffdllig, dass die Besucher der Graber wie der Gartenclubs der
gleichen islamischen Elitenkultur angehérten, die in dem Orden der nags-
bandiya einen wichtigen spirituellen Hintergrund gefunden hatten.

Das Kaffeehaus

Die intellektuellen Rdaume islamischer Kultur im frithen 18. Jahrhundert
unterschieden sich so nachhaltig von den Orten der islamischen Gelehr-
samkeit; islamische Gelehrte hiiteten sich zumeist, in der Offentlichkeit an
irgendwelchen weniger honorigen Orten gesehen zu werden. Dabei standen
ihnen im 18. Jahrhundert in der Stadt verschiedene Vergniigungsstitten zur
Verfiigung, wo sie Zerstreuung gefunden haben konnen. In Kairo gab es
um 1650 schon 543 Kaffeehduser, berichtete der osmanische Reisende
Evliya® Celebi®, und um 1800 sollten es gar 1200 sein. Die Damaszener
konnten sich zur gleichen Zeit in etwa 110 Kaffeehiduser vergniigen.10
Aber das Kaffeehaus war noch kein Ort intellektueller oder gar gelehrter

Kultur: der syrische Chronist al-Budairi schrieb um 1740 in seinem Tage-
buch:

9  André Raymond, Artisans et commergants au Caire au XVIIIE siecle, 1-11, Damas-
kus: IFEAD 1982, 1, S. 132.

10 Nu‘man Afandi Qasatli, kirab ar-rauda al-ganna® fi Dima$q al-faiha’, Beirut 1879,
S. 109-10.
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“Niemand, der Verstand oder Religion hat, sollte ein solches Kaffeehaus besu-
chen, denn sie sind der Versammlungsort der Niederen. Ein guter Gelehrter
wiirde nie in ein Kaffeehaus gehen.”11

Bis 1740 mochte es tatsidchlich so gewesen sein.!2 Immerhin bestand ja die
Gefahr, dass sich die Gelehrten sonst in die staatsfeindlichen Diskussionen
hitten verstricken miissen, die oft in solchen Rdumen gefiihrt wurden. An-
fang der dreissiger Jahre des 17. Jahrhunderts hatte der osmanische Sultan
Murad IV. (reg. 1623-1640) aus politischen Griinden alle neuen Kaffee-
hduser schliessen und den 6ffentlichen Genuss von Tabak (seit 1605) und
Kaffee (seit 155513) verbieten lassen; dies wiederum hatte den Widerstand
der Kaufleute hervorgerufen, die vor allem am Kaffeehandel verdienten. 14
Im Higaz gekaufter Kaffee erbrachte in Istanbul immerhin einen Profit von
1000%! Auch wihrend der Istanbuler Revolution von 1703 waren kurz-
fristig die Kaffeehduser geschlossen worden, da sich dort nach Meinung
islamischer Pietisten nur aufriihrerisches Gesindel herumtriebe.

Um 1740 gab es aber eine folgenschwere Verdnderung auf dem Kaf-
feemarkt. Muslimische Kaufleute importierten in grossem Umfang den
neuen amerikanischen Kaffee, der um ein vielfaches billiger war als der
gewohnte higazische oder jemenitische Kaffee. Die Alltagskultur spaltete
sich: In den alten Kaffeehdusern, wo man jetzt eine Tasse Kaffee fiir einen
Piaster bekommen konnte, versammelte sich das «gemeine Volk». Wie der
algerische Historiker al-Wartilani, der in den friihen siebziger Jahren des
18. Jahrhunderts den arabischen Osten bereist hatte, berichtete, konnten

11 Ahmad al-Budairi al-Hallaq, hawadit DimaSq al-yaumiya, 1154-1175/1741-1762,
korr. v. Muhammad Sa°id al-Qasimi, ed. v. A. “Abdalkarim, Kairo 1960, S. 193
und Muhammad Sa‘id al-Qasimi (et al.), gamiis as-sina°at as-§amiya, 1-11, Paris
1960, II, S. 368.

12 Zum Ganzen fiir das spate 18. Jahrhundert vgl. Yusuf Gamil Na‘isa, mugtama
madinar DimaSq 1186-1256 h./1772-1840 m., 1-11, Damaskus: Tlasdar 1986, I, S.
116 ff.

13 Der Saih al-Islam Abu s-Suad (1490-1574), eine der Stiitzen des osmanischen
Rechtsgelehrsamkeit und Verfechter eines radikalen Legalismus, hatte sich noch
geweigert, das Kaffeetrinken generell zu untersagen. Allerdings wird er auch
gegenteilig zitiert, vgl. hierzu und zum Ganzen C. van Arendonk, “Kahwa”, EP,
IV, S. 449-452, hier S. 451.

14 Aber auch von Literaten und Wissenschaftler, wie Ibrahim-i PeCuyi [PeCewi] um
1640 berichtete, siehe seinen rarih, Bd. 1, Istanbul 1281, S. 363 ff.
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hier die Leute nach damaliger Sitte billig frithstiicken: iblicherweise wurde
Biskuit oder Brot in Kaffee getunkt gegessen; dies wiirde dann bis zum
Mittag geniigen. 13

In neueren Kaffeehdusern dagegen wurde nun speziell der higazische
Kaffee serviert, der die Tasse einen Dirham gekostet haben soll. Die Kaf-
feehduser der Reichen hatten zumeist noch besondere Charakteristika: das
damals wohl sehr beriihmte Taubencafé in Damaskus zeichnete sich da-
daurch aus, dass dort - wie der Name schon sagt - die Gaste Tauben ziich-
teten.16

Al-Wartilani erzihlt, dass in Kairo die Kaffeehduser “besonders de-
korierte Raume” waren, in denen lediglich “bartlosen Jinglingen und jun-
gen Frauen” der Zutritt verboten war. Offensichtlich war das Kaffeehaus
also kein reiner Ménnerort, aber auch kein Jugendtreff.

Kaffee gehorte, ganz zum Erstaunen des Tee gewohnten Maghrebi-
ners al-Wartilani, zur syrischen und agyptischen Alltagskultur: higazischer
Kaffee war auch in Privathdusern beliebt und wurde im Salon angeboten.
Die meisten Gelehrten hitten daher das Kaffeetrinken gestattet; besonders
beliebt sei er in Mystikerkreisen, die ihn in rituellen Andachten geniessen
wiirden, um wach zu bleiben. Eben deshalb wiirden auch Studenten den
(billigeren) Kaffee in den nidchtlichen Vorlesungen trinken. Schliesslich sei
Kaffee auch als Medizin gegen Kopfschmerzen ein gebrauchliches Mittel.

Bei besonderen Anldssen trafen sich in einem Kaffeehaus Arm und
Reich: als im Sommer 1748 drei beriihmte jidische Musiker aus Aleppo in
einem Damaszener Café auftraten, kamen auch intellektuelle Kreise mit
dem Volk zusammen.l7 Der Ruf dieser Musiker war so weit verbreitet,
dass der syrische Historiker Halil al-Muradi (gest. 1791) sie jeweils mit
einem Eintrag in seiner Sammlung von Biographien beriihmter Méanner und
Frauen ehrte.18

15 Sidi al-Husain b. Muhammad al-Wartilani [1125-1193/1713-1779], nuzhat al-
anzar fi fadl “ilm ar-tarth wa-l-ahbar, ed. M. b. Cheneb, Algier: Pierre Fontana
1326/1908; Beirut: 2dar al-kitab al-“arabi 1394/1974, S. 267-273.

16 Na‘isa, mugrama®, 11, S. 716.
17 al-Budairi, hawadit, S. 95.

18 Abu I-Fadl Muhammad Halil b. “Ali al-Muradi, silk ad-durar fi a°yan al-qarn at-
tani “asar, 1-1V, Bulaq: al-“amira 1291/1301 [1874/1883].



GRABER, KAFFEEHAUSER UND SALONS 771

Selten liessen sich sonst islamische Intellektuelle in den Kaffeehdusern
blicken. Als Dichter und Denker - sie bezeichneten sich selbst als “die
(poetisch) Denkenden” (izliz I-fik/aJrl®) im Gegensatz zu den “Gelehrten”
(ahl al-*ilm) - bevorzugten sie Rdume, in denen sie ungestort waren. Bis in
die vierziger Jahre des 18. Jahrhunderts hinein versammelten sie sich wei-
terhin in den Gartenclubs rund um die Hauptstadt. Dort wéhnten sie sich
als «Einsiedler», die dem schndden Treiben der Stadt entsagten, nicht aber
dem Kaffeetrinken: an-Nabulusi dichtete um 1720 in seinem Lieblingsort in
der Damaszener Mazza:20

“Verheirate den Kaffee mit der Tabakpfeife,

der in den Hénden des Einsiedlers dampft,

und drehe die Kaffeetasse, die ein tief schwarzes Kleid tragt, in deinen Hén-
den.”

Und tiber den Tabak dichtete er in Anspielung auf die pietistischen Kritiker
aus der sogenannten Muhammad-Gemeinde:

“Oh, der du das Verbot des Tabaks zusammen mit Gelehrten und Machthabern
aus der Gemeinde Muhammads erwiagst! Du gehst irre in dem, was du bis jetzt
erwogen hast; so lausche meiner Rede, ist sie doch kein liignerisches Geschwitz
von mir; die Gelehrten und auch die Reformer haben ihn (den Tabak) nicht
durch Probieren und Erfahrung verboten; vielmehr haben die Unwissenden un-
ter ihnen seine Merkmale genannt, wobei Marchenerzihler behaupten, er sei
schandlich. Man sagt, durch ihn kime Miidigkeit in die Korper und in den Ver-
stand mit Macht und Zerstérung. (...) Aber in Wahrheit sind sie's, die seine
[apodiktisch] Eigenschaft bestimmt und ihn verboten hatten, doch in ihr ist nur
der Betrug eines dummen Geschwitz. 2!

Bisweilen aber kam auch ein Gartengenosse mit dem Kaffeehaus in Beriih-
rung. Um 1740 erblindete Ahmad b. “Umar as-Sakir, ein Mitglied der
nagsbandiya aus Hama auf Grund einer nicht genannten Krankheit. Bislang

19 Dieser wohl aus Syrien stammende Begriff verbreitete sich schnell bis nach Nord-
afrika. So wurde der berihmte 1780 verstorbene Mystiker der Halwatiya,
Mahmud al-Kurdi, in einem maghrebinischen Text bald als der “edelste der Intel-
lektuellen” bezeichnet, vgl. “Ali Harazim b. al-*Arabi Barada, gawahir al-ma-ani fi
bulig al-amani, 1-11, Kairo 1397/1977, 1, S. 29.

20 an-Nabulusi, burg Babil, S. 334.

21 an-Nabulusi, burg Babil, S. 264. Zum Kontext vgl. Schulze, “Aufklirung”, S.
308.
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hatte er als Schiiler von an-Nabulusi an dessen Gartensitzungen teilgenom-
men und war beriihmt fiir seine Freude am naturwissenschaftlichen Experi-
mentieren; zur Sicherung seines Lebensunterhalts trat er nun als professio-
neller Mirchenerziahler in den damaszener Kaffeehdausern auf, wurde
schnell berithmt und erhielt den Beinamen al-Hakawati, der Geschichten-
erzdhler. Wenig spiter wurde er in die Privathduser der Damaszener Elite
eingeladen und durfte auch an dem beriihmten Salons von al-Muradis Vater
teilnehmen. Spiter wurden all seine Geschichten, Anekdoten, Gedichte und
auch Dialektstiicke in einem dreibidndigen Werk gesammelt, das eine vor-
ziigliche Quelle zu syrischen Kulturgeschichte im 18. Jahrhundert dar-
stellt.22

Der Salon

Manche Kaffeehduser waren, wie al-Wartilani bemerkt hat, privat. Zutritt
war nur unter bestimmten Voraussetzungen gewdhrt: entweder handelte es
sich um in Kairo oder Damaskus befindliche Heimatclubs, in denen sich
beispielsweise die Maghrebiner oder die Iraker trafen; oder es waren Sol-
datenclubs, speziell reserviert fiir Mitglieder der stindigen osmanischen
Corps in den Stddten. Bisweilen wurden solche Clubs auch zum Ort litera-
rischer oder wissenschaftlich-theologischer Debatten, dann namlich, wenn
der Patron des Clubs als Mézen eines Schriftstellers oder eines freien Ge-
lehrten wirkte. Diese ethnischen Clubs boten den Hintergrund fiir eine
weitere Verdanderung in den Raumbeziehungen der intellektuellen Eliten
an: nach 1740 schienen sie ihr Gartenidyll verlassen und ihre Sitzungen in
die stadtischen Hauser verlegt zu haben. Ausschlaggebend diirften politi-
sche und kulturelle Umwélzungen gewesen sein, von denen wir bislang nur
wenig wissen. In Agypten horen wir friiher als in Damaskus von den neuen
Salons, die nun nicht mehr unter der Schirmherrschaft eines beriihmten
Gelehrten standen wie noch im spiten 17. Jahrhundert, als an-Nabulusi
immer wieder den Salon des Mystikers Kamal ad-Din al-Bakrl besuchen
musste. Diesmal waren es reiche Kaufleute, Privatgelehrte und selbst arme
Poeten, die sich in ihren prichtigen oder drmlichen Héiusern besondere
Rédume fiir literarische Sitzungen einrichten liessen. In Kairo wurde es bald

22 al-Muradi, silk ad-durar, 1, S. 155-6.
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zur Mode, solche Riaume in den Mittelpunkt der Hausarchitektur zu stel-
len; man nannte sie maq-ad, Sitzungsort; spiter sollte dieser Begriff fiir die
Bezeichnung einer Theaterbiihne iibernommen werden. In den wenigen bis
heute noch erhaltenen Privathidusern aus dem 18. Jahrhundert lassen sich
noch Spuren dieser Rdume finden; in der Mehrzahl allerdings wurden sie
im Laufe der Zeit zweckentfremdet und zu Privatrdumen umgebaut, so
dass der Salon praktisch nur noch als ideeller Raum existiert, den wir aus
den literarischen Texten des 18. Jahrhunderts rekonstruieren miissen.

Die Privathduser verfiigten nun tatsachlich iiber eine Art Biihne: hier
konnten die Hausherren intellektuelles Leben spielen oder spielen lassen.
Im Salon trafen sich die abna® al-balad, die «Landeskinder». Hinter dieser
Bezeichnung verbarg sich ein politischer Begriff: die «Landeskinder» ver-
standen sich als unabhingige soziale Gruppe, die sich deutlich mit der lo-
kalen oder regionalen Kultur identifizierte und in der Kaufleute, Handwer-
ker und Gelehrte vereint waren.23

Im Unterschied zu den traditionellen magalis, den Sitzungen, disku-
tierten die «Landeskinder» - oder sollten wir nicht einfach Biirger sagen? -
nicht frontal mit einem renommierten Gelehrten, sondern im Kreis und
untereinander. Frauen waren durchweg zugelassen, ja fiir Syrien ist zu-
mindest ein Salon einer beriihmten Mizenin belegt. Frauen waren auch
Partnerinnen in den fiktiven wissenschaftlichen Disputen, die gern in Form
einer magama, eines formalisierten Prosatextes, vorgetragen wurde. In
einer solchen magama erorterte beispielsweise der Bagdader Autor as-Su-
waidi (1692-1761) philosophische und theologische Fragen in Form eines
Dialogs zwischen einem Mann (er selbst) und einer Frau (die Kritikerin).24
Er zitierte darin sehr ablehnend Ausserungen von Zeitgenossen, die sich
fiir eine Naturphilosophie aussprachen und Religion nur als Mittel der
Verdummung ansahen.

23 Erstmals 1722 erwahnt bei Muhammad al-Makki b. as-Sayyid b. al-Hagg Makki b.
al-Hanqah, tanth Hims - yaumiyar min sana 1100/1677 ila sana 1135/1722 , ed.
Muhammad Nagib al-“Umar, Damaskus 1987, S. 258.

24 Abu 1-Barakat Gamal ad-Din “Abdallah b. Husain as-Suwaidi, kitdb magamat al-
amtal as-sa’ira, [im Anhang eine Lobmagama auf Suwaidi von °Abdarrahman
al-Ansari, abgeschlossen am 29.8.1324/18.10.1906] Kairo: matba“at an-Nil o0.J. 90
S. [Druck wohl vor 1914].
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Solche Magamen wurden im Salon bei Kaffee und Tabak vorgetragen
und diskutiert. Es kam hierbei wohl nicht drauf an, zu einem Thema einen
Konsens zu finden, sondern lediglich darum, Ideen vorzutragen und Origi-
nalitdt und Kreativitit zu beweisen. Diese Salonkultur war keinesfalls ein-
heitlich: manche Salons fiihlten sich dem neu aufkommenden islamischen
Pietismus der Stddter verpflichtet; symbolisch wurde der Kaffee oft aus
solchen Versammlungen verbannt. Andere Salonbesitzer betonten ihre
Volkstimlichkeit und propagierten den Gebrauch des arabischen Dialekts
sowohl in der Literatur wie in den theologischen Wissenschaften. In man-
chen Salons wie in dem von Hasan al-Gabarti, dem Vater des spater sehr
beriihmten dgyptischen Historikers ‘Abdarrahman al-Gabarti, fanden na-
turwissenschaftliche Vortrige und Diskussionen statt.25 In anderen wieder
lag die Betonung auf gehobene Literatur; der dgyptische Gelehrte und Ma-
zen Sihab ad-Din al-Hifnawi pflegte fiir seine Sitzungen besondere Anek-
doten und Kurzgeschichten zu verfassen.26 Schliesslich blieb auch der
mystische Salon ein Treffpunkt der Eliten. Von dem Salon der Wafa’iya in
Kairo horen wir, dass er immer wieder auch von den «Landeskindern» be-
sucht wurde, um dort in einem sehr gehobenen Rahmen einer Salonsitzung
traditioneller Art beizuwohnen.

Durch die Riickkehr in die Stadte hatte die neue biirgerliche Kultur einen
wichtigen 6ffentlichen Raum gefunden. Die Biirger waren nicht mehr auf
die Fiirstenhofe oder Hochschulen angewiesen, um Wissenschaften, Litera-
tur und Theologie zu diskutieren. Entsprechend wuchs das Selbstbewusst-
sein der muslimischen Biirger, die sich nun auch politisch, also 6ffentlich
ausserten. Kritik an der Herrschaft war kein Tabu; jedoch erschien es oft
ratsam diese in poetische Bilder und Formen zu verkleiden. In bestimmten
Zeiten wares ublich, kryptische Verse zu schreiben, die, wenn riickwarts

25 al-Gabarti, ‘aga‘ib al-atar, 11, S. 25/7; <Abdalhayy b. °Abdalkabir al-Kattani,
Sfahras al-faharis wa-I-atbat wa-ma°gam al-ma:agim wa-l-masyahar wa-s-silsilat, 1-
II, Beirut: dar al-garb al-islami 1402/1982, I, S. 312-3; al-Muradi, silk ad-durar,
I, S. 117; Gilbert Delanoue, Moralistes et politiques musulmans dans 1'Egypte du
XIXe siécle, Kairo: IFAO 1982, S. 472, 472 n. 250.

26 MS Gotha 2716, Paris 3448751.
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gelesen, aus dem Herrscherlob ein Aufruf zum Sturz des Herrschers
machten.27

“adalii fa-ma zulimat bi-him duwali // sa®idii fa-ma zallat bi-him qadamu
“Sie handelten gerecht. Durch sie nahm kein Staat Schaden.
Sie waren erfolgreich. Kein Fuss glitt ihretwegen aus.”

Riickwirts gelesen ergab dieser Vers folgenden Sinn:

qadamun bi-him zallat fa-ma sa°idia // duwalun bi-him zulimat fa-ma °adalu
“Ein Fuss glitt mit ihnen aus, denn sie waren gliicklos.
Staaten nahmen ihretwegen Schaden, denn sie handelten ungerecht.”

Fabeln waren ein ebenfalls ein beliebtes Mittel der politischen Kritik.

Der muslimische Biirger wurde zum Kritiker, der Salon zum Ort der Kri-
tik. Da der Salon privat war, wirkte die Kritik nur bedingt 6ffentlich. Die
Kritik konnte auch deutlich unpolitisch sein: so errichtete sich der Mekka-
ner “All al-Qula1 (gest. 1758/9?) in Kairo ein priachtiges Wohnhaus mit
einem entsprechenden Salon, der dem eines amir, also eines Fiirsten gegli-
chen haben soll. Von den strengen marokkanischen Gelehrten an der
Azhar-Hochschule wurde er bald als Heretiker angesehen, denn aus ihrer
Sicht es ziemte sich wohl fiir einen Gelehrten nicht, wie ein Fiirst zu
leben.28

Die Salon-Kultur wurde auch in hofischen Kreisen gepflegt. Der os-
manische Gouverneur in Kairo und spitere osmanische Grosswezir Meh-
med Ragib Pasa (1699-1763), der sich auch als Poet versuchte, lud
wochentlich eine kleine Gruppe von Dichtern in seine Residenz ein und
liess sich von ihnen vielerlei literarische Probleme erdrtern. Kostproben
sammelte er in einem spiter sehr geschitzten Anthologie.29 Die Biirger
aber verhielten sich gegeniliber den Hofen sehr zuriickhaltend. Sie wussten
natiirlich, dass sich die Emire oft lieber einen Spass mit den Biirgern und

27 Zit. nach Usama °Aniti, al-haraka al-adabiya fi bilad a3-Sam hilal al-qarn at-ta-
min “aSar, Beirut: Publ. d. I'Univ. liban. 1971, S. 74.

28 al-Gabarti, “aga‘ib al-atar, 11, S. 167.

29 Mehmed Ragib, safinat ar-ragib wa-dafinar at-talib, ed. Bulaq 1252, 1253, 1255
[1836-1840].
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Gelehrten erlaubten als mit ihnen ernsthafte Fragen zu erortern. Einige
Dichter aber versuchten dennoch, an den Hofen ihr Gliick zu machen. So
pflegte Hasan b. Al al-Kafrawi (gest. 1788), ein stadtbekannter Charlatan
von der Azhar-Hochschule, im Salon des Beis Yusuf al-Kabir (gest. 1777)
mit seiner Pluschpuppe zu erscheinen und mit ihr fiktive literarische
Selbstgespriache zu fithren. Die Emire quittierten diese Unterhaltung mit
der Bemerkung: “Das also ist die wahre Beschiftigung der Gelehrten!”30

Die hofische Kultur hatte vor allem bis in die sechziger Jahre des 18. Jahr-
hunderts hinein auch innerhalb der biirgerlichen Gesellschaft noch viele
Anhinger. Im iiber Kairo hinaus beriihmten Salon des Dichters ° Abdallah
b. °Abdallah al-Idkawi (1692-1770) trafen sich die Liebhaber der arabi-
schen Rokoko-Dichtung. Al-Idkawi selbst unterhielt enge Kontakte zu den
Militarcorps in Kairo, deren Offiziere vielfach an den Sitzungen im Salon
teilnahmen.31 Zu diesem Kreis gehorte auch der damalige Rektor der
Azhar-Hochschule, “Abdallah b. Muhammad as-Subrawi (1680-1757)32,
dessen Rokoko-Dichtung auch den literarischen Stil mancher syrischer
Dichter prigte.

Im letzten Drittel des 18. Jahrhunderts setzte sich in Syrien wie in Agypten
der biirgerliche Salon endgiiltig durch. Auch an den Fiirstenhofen wurden
bestimmte Aspekte der biirgerlichen Kultur akzeptiert. Am Hof der Fiir-
sten des Mont Liban war das Kartenspiel in Mode gekommen, das auch
gewisse Kreise in Kairo pflegten. Das wissenschaftliche und literarische
Leben fand nun aber vorrangig in den Rdumen der Biirger selbst statt; die
traditionellen Hochschulen schienen kaum von den Gedankenfriichten der

30 al-Gabarti, “aga’ib al-atar, 11, S. 167, 176 f.; J. Heyworth-Dunne, An Intro-
duction to the History of Education in Modern Egypt, London: Luzac o.J. [1938],
S. 71.

31 al-Gabarti, “ag@ib al-atar, 1, S. 352/63; J. Heyworth-Dunne, “Arabic Literature
in Egypt in the Eighteenth Century with some Reference to the Poetry and the
Poets”, BSOS, IX (1937-39), S. 675-689, hier S. 683.

32 al-Muradi, silk ad-durar, 111, S. 107; Abdalhayy b. °Abdalkabir al-Kattani,
Jahras al-faharis wa-l-atbat wa-ma*gam al-ma*agim wa-l-maSyahar wa-s-silsilat, 1-
II, Beirut: dar al-garb al-islami 1402/1982, 11, S. 394; al-Gabarti, ‘aga’ib al-atar,
I, S. 208; Martin Hartmann, Das arabische Strophengedicht 1. Das Muwas$ah,
Weimar 1897, S. 83; Heyworth-Dunne, “Literature”, S. 681.
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Intellektuellen profitiert zu haben. Kaum einer der bekannten Autoren des
spiaten 18. Jahrhunderts lehrte noch an den Hochschulen: Die Folge war,
dass der Qualitdtsunterschied zwischen den freien Intellektuellen und den
Gelehrten offensichtlich wurde. Die Arbeiten des dgyptischen Historikers
°Abdarrahman al-!Gabarti, der nie an einer Hochschule lehrte, und des als
Historiker dilletierenden Rektor der Azhar a$-Sarqawi unterschieden sich
substantiell. Erst nach 1820 sollte sich die Azhar-Hochschule den Biirgern
Offnen, nachdem mit Hasan al-° Attar ein «Landeskind» zum Rektor gewihlt
worden war,

Als die Teilnehmer der franzoésischen Expedition unter Napoléon Bo-
naparte 1798 in Kairo einriickten, trafen sie auf eine relativ intakte birger-
liche Kultur, deren Vertreter in den Franzosen zwar auslandische Eroberer
sahen, sie aber gleichzeitig hofierten, weil sie sich mit ihnen verbunden
fiihlten. Hasan al-*Attar, der schnell Kontakt zu franzdsischen Gelehrten
gefunden hatte, beschrieb diese als «Seinesgleichen», auch wenn sie natiir-
lich einige Verhaltensweisen besassen, die nicht dem Comme il faur der
Kairiner Biirger entsprachen. Aber man konnte sich verstehen, da man
iber dhnliche Erfahrungen verfiigte. Die franzdsische Moderne wurde so
keineswegs als fremd empfunden, sondern als aufregend zeitgemiss. Erst
Jahre spiter wurde den Kairiner Biirgern erkldrt, dass die europdische
Moderne, die sie so hautnah unter der franzosischen Besatzung erlebt hat-
ten, keinesfalls ihnen gehorte, sondern auf immer ein europdisches Privileg
bleiben sollte.

Zusammenfassende Bemerkungen

Soweit zur Zeit iberschaubar gab es im 18. Jahrhundert einschneidende
Verianderungen in der rdumlichen Kultur islamischer Eliten. Auf der Suche
nach einem Ausweg aus der Begrenztheit der stidtischen Kultur und der
Hochschulen offneten islamische Eliten im spéten 17. Jahrhundert die
mystischen Grabrdume fiir eine intensive literarische Debatte. Die Rdume
bildeten einen scharfen Kontrast zur klassischen Gelehrtenkultur; um 1710
aber verlor die Grabkultur an Popularitit. Zwar blieb der mystische kulti-
sche Gebrauch der Grabstitten erhalten, doch als Ort literarischer Tatigkeit
wurde nun der Garten bevorzugt. Der Garten wiederum vertrat das neue
optimistische Lebensgefiihl, das besonders die syrische Dichtung der Zeit
charakterisiert. Zeitgleich mit dem Aufkommen der gehobenen Kaffee-
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hauskultur in den 40er Jahren allerdings setzte eine Riickorientierung der
Dichter in die Stadt ein. Die Stadt wurde wieder zu einem literarischen
Ort. Das neue islamische Biirgertum verband die Kaffeehauskultur mit ei-
ner Neubelebung der Salon-Kultur. Sie transformierten die klassischen
magalis, die Sitzungen, zu Orten freier literarischer und wissenschaftlicher
Betitigung.

Die Betrachtung der Rdume islamischer Kultur im 18. Jahrhundert
gibt uns noch keinen Aufschluss dariiber, was in ihnen kulturell wirklich
geschah. Noch wissen wir viel zu wenig lber die literarische und wissen-
schaftliche Produktion der Zeit. Eines aber scheint mir schon deutlich ge-
worden zu sein: die Verdnderungen der Raumvorstellungen waren keine
Einzelerscheinungen, sondern standen im Kontext eines sehr weitreichen-
den Prozesses der Neubestimmung der intellektuellen Kultur. Dabei lassen
sich erstaunliche viele Gemeinsamkeiten mit entsprechenden Prozessen in
der europdischen Kulturgeschichte ausmachen: mit einiger Berechtigung
konnen daher die islamischen und die europdischen Kulturen in einen aus-
sagekriftigen Vergleich gesetzt werden. Es ldge nahe, die erwdhnten
Rauminderungen in einen Zusammenhang zu aufklarerischen Prozessen zu
bringen, wire da nicht das Islamische an dieser Kultur, das eine solche
Zuordnung bislang zu verhindern scheint. Die Wiederentdeckung der
Raume islamischer Kultur im 18. Jahrhundert konnte ein Beitrag zu einer
weitgehenden Revision der neuzeitlichen islamischen Kulturgeschichte
darstellen, an dessen Ende vielleicht die Wiederentdeckung einer weiterge-
henden grenziiberschreitenden Aufklarungsprozess steht.
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