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Die Rezeption Maimonides'
in der christlich-arabischen Literatur

von Gregor Schwarb*

Einleitung
An Studien zur Wirkungsgeschichte Maimonides' (Abü Tmrän Müsä b.

cUbaid Alläh b. Maimün al-Qurtubi, gest. 601/1204) mangelt es nicht.
Eine umfassende Bibliographie zum Thema dürfte mehrere hundert
Seiten füllen.1 Jedoch würde eine solche Bibliographie nicht nur die

Quantität bisheriger Studien dokumentieren, sondern auch aufzeigen,
dass sich die Forschung vorab mit der Wirkungsgeschichte des (ins
Hebräische, Lateinische und andere Sprachen) übersetzten Maimonides
beschäftigt hat.2 Studien zur Maimonidesrezeption in der arabischen

1

Gregor Schwarb, 59, Lothair Road South, London N4 1EN, United Kingdom.

- Der vorliegende Beitrag beschränkt sich auf einige ausgewählte
Beispiele der Maimonidesrezeption in der christlich-arabischen Literatur.
Aspekte dieser Rezeption wurden erstmals im Rahmen der 12. Konferenz der
Society of Judaeo-Arabic Studies, Universität Haifa, 25.-28. Juli 2005 vorgetragen

(Kitvë ha-Rambam ba-sifrut ha-koptit ha-'aravit me-ha-me'ah ha-13).
Eine umfangreichere Monographie, welche das Thema erschöpfend behandeln
und die kommentierte Edition der mehrheitlich nur handschriftlich zugänglichen

Texte einschliessen soll, ist in Vorbereitung.
1

Neben den in den relevanten Monographien enthaltenen Bibliographien
zur Rezeption des nichtarabischen (hebräischen, lateinischen, usw.) Maimonides,

kann hier auch auf die diversen thematischen Bibliographien von
J. I. DIENSTAG hingewiesen werden, z. B. Moreh Nevukhim le-ha-Rambam.
Bibliografiyah shel perushim ve-hecarot, in: Z. Falq (ed.), Gevuroth ha-
Romah, Jerusalem 1987, S. 207-237; DERS., Maimonides' Guide for the

Perplexed'. A Bibliography of Editions and Translations, in: Occident and
Orient. A Tribute to the Memory ofA. Scheiber, Leiden 1988, S. 95-128.

2 Die original in einem von zahlreichen Arabismen durchsetzten Hebräisch
geschriebene Mishneh Tora bildet hier - zusammen mit einigen ebenfalls
original Hebräisch verfassten Briefen und Responsen - die Ausnahme. Die
Mishneh Tora wurde erstmals im frühen 14. Jahrhundert ins Arabische übersetzt.

Tanhüm ben Yosef ha-Yerushalmls (gest. Fustät, 1291) arabisches Lexikon

zur Mishneh Tora, al-Mursid al-käß, liegt seit kurzem als Gesamtedition
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Literatur sind vergleichsweise selten. Die Vielzahl der Symposien und
Konferenzen, die im Rahmen der Gedenkfeiern zu Maimonides' 800.

Todestag organisiert worden sind, haben an der Gültigkeit dieses
Befundes nichts geändert. So enthält auch eine jüngst erschienene

Aufsatzsammlung zu Maimonides' „Religious, Scientific, and
Philosophical Wirkungsgeschichte in Different Cultural Contexts" einen

einzigen (wiederveröffentlichten) Beitrag zur Maimonidesrezeption in
der arabischen Literatur.3

Was die Maimonidesrezeption in der jüdisch-arabischen Literatur ab

dem ausgehenden 12. Jahrhundert betrifft, so sind über die vergangenen
Jahrzehnte einige bedeutende Studien publiziert worden.4 Aber selbst
hier sind wichtige Forschungs- und Editionsprojekte noch immer

vor (ed. H. Shy, Jerusalem 2005).
3 G. K. Hasselhoff und O. FraissE (ed.), Moses Maimonides (1138-

1204). His Religious, Scientific, and Philosophical Wirkungsgeschichte [=
Repercussions] in Different Cultural Contexts, Würzburg 2004. P. B. FENTONs

Beitrag zur Maimonidesrezeption bei seinen direkten Nachkommen im 13. und
14. Jahrhundert (S. 95-112) ist eine geringfügig überarbeitete Version eines
bereits zuvor in J. P. DEL ROSAL (ed.), Sobre la vida y obra de Maimonides,
Cordoba 1991, S. 149-156 und in Pe'amim 97 (2004), S. 5-25 (hebräisch)
erschienenen Aufsatzes. Von der von den Herausgebern einleitend (S. 10)
angekündigten Darstellung der „Wirkungsgeschichte maimonidischer Rationalität"

aus „islamischem" Kontext ist in diesem Sammelband nur sehr beiläufig
etwas zu finden. M. ZONTA bringt in seinem Beitrag (S. 83-94) einige
Argumente, die Maimonides als Verfasser der ihm zugeschriebenen Maqäla
tastamilu 'alä fusül min K. al-Hayawän li-Aristü (siehe GAL, Suppl.-Bd. 1, S.

894, no. 25:13; GAS, Bd. 3, S. 351) erweisen sollen, und weist auf „evident
traces of the intervention of the copyist, a certain cAbdulläh Muhammad ibn al-
Mukarram" hin. Die unweigerlich aufkommende Frage, ob dieser Schreiber
mit dem gleichnamigen berühmten Kätib und Autor des Lisän al-'Arab
identisch ist (gest. 711/1311; siehe EP, Bd. 3, S. 864), wird von ZONTA leider
nicht gestellt. Gemäss Katalog (P. K. Hrrn et al., Descriptive Catalog of the
Garrett Collection ofArabic Manuscripts in the Princeton University Library,
Princeton 1938, S. 335) ist die Handschrift „wahrscheinlich" ins 14. Jahrhundert

zu datieren. Ein paläographischer Vergleich mit weiteren vorhandenen
Handschriften desselben Schreibers wird hierüber Klarheit schaffen (siehe
GAL, Suppl.-Bd. 3, S. 704 [index]).

4 Die wichtigsten Beiträge sind in meinem „Jüdische Philosophie und
Eurozentrismus", in Judaica 60,4 (2004), S. 346-352 erwähnt worden. Zur
Maimonidesrezeption bei Ibn Kammüna (gest. 683/1284) siehe R. POURJAVA-

DY und S. SCHMIDTKE, A Jewish Philosopher of Baghdad. '1zz al-Dawla Ibn
Kammüna (d. 683/1284) and His Writings, Leiden 2006, S. 9, Anm. 43.
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ausstehend.5 Zur Maimonidesrezeption in der nichtjüdischen arabischen
Literatur gibt es bisher keine substantielle Studie.6 Die Rezeption der
Werke Maimonides' in der christlich-arabischen Literatur ist bis heute

weitgehend unerforscht geblieben.7 Dieser Umstand hat bisweilen dazu

geführt, „die mittelalterliche christliche Rezeption des Maimonides"
auf den lateinischen Maimonides zu reduzieren bzw. mit ihm gleichzusetzen.8

Der vorliegende Beitrag soll die Bedeutung der
europäischchristlichen Maimonidesrezeption in keiner Weise relativieren;9 gemessen

an ihrer Intensität hätte Maimonides, wie Yellin und Abrahams mit
guter Ironie bemerkten, den Status eines ,Kirchenvaters' verdient.10

Vielmehr soll der folgende Beitrag an ausgewählten Beispielen aufzeigen,

dass seine Rezeption in der christlich-arabischen Literatur von
nicht geringerem Interesse ist und nicht zuletzt auch eigene Akzente
setzt, für die sich in der europäischen Rezeption keine Parallelen
finden.

Maimonides' Werke in arabischer Schrift
Die Rezeption der Schriften Maimonides' in der nichtjüdischen arabischen

Literatur ist im Normalfall, jedoch - entgegen einer verbreiteten
Annahme - nicht notwendigerweise von der Existenz von Handschriften

in arabischer Schrift abhängig." Maimonides' medizinische Werke

5 Eine Monographie zur Maimonidesrezeption in der jüdisch-arabischen
Literatur wird derzeit von Y. Tzvi LANGERMANN (Bar-Ilan Universität,
Department of Arabic) vorbereitet.

6
Einige Quellen- und Literaturhinweise zur Maimonidesrezeption in der

arabischen Literatur muslimischer Autoren werden in Appendix 1 erwähnt.
7 Auf relevante Studien wird in diesem Artikel hingewiesen.
8

Hasselhoff/Fraisse, a.a.O., S. 10. Vgl. J. I. Dienstag, Christian Translators

and Editors of Maimonides' Works. A Bio-Bibliographical Survey, in:
M. Hallamish (ed.), 'Alei Shefer. Studies in the Literature of Jewish Thought
presented to Rabbi Dr. Alexandre Safran, Ramat Gan 1990, S. 21-47.

9 G. K. HASSELHOFF, Dicit Rabbi Moyses. Studien zum Bild von Moses
Maimonides im lateinischen Westen vom 13. bis zum 15. Jahrhundert, Würzburg

2004 (mit ausführlicher Bibliographie). Siehe dazu die Buchbesprechung
von G. WlLKES, in Jewish History 20 (2006), S. 399-401.

10 D. YELLIN und I. Abrahams, Maimonides, London 1903, S. 157.
11 Siehe unten Anm. 52. Für die Rezeption der Mishneh Tora in der

nichtjüdischen arabischen Literatur ist die Existenz einer arabischen Übersetzung
vorauszusetzen (vgl. Anm. 2); siehe zum Thema meinen Artikel 'Ali Ibn
Taybughä's Commentary on Maimonides' Mishneh Torah, Sefer Ha-Madda\
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wurden, sofern sie nicht ausschliesslich für den Privat- oder
Lehrgebrauch geschrieben wurden, in arabischer Reinschrift veröffentlicht'.12

Die Daläla (Dalälat al-hä'irm, „Anleitung für Verunsicherte")
gehört zu den wenigen Texten der jüdisch-arabischen Literatur des

,Mittelalters', die in mindestens drei verschiedenen Notationsweisen
überliefert wurden.13 Maimonides schrieb das Werk in hebräischen

Hilkhot Yesodei Ha-Torah I-IV: A Philosophical 'Encyclopaedia' of the 14th
Century. Es darf an dieser Stelle erwähnt werden, dass die ausschliesslich in
hebräischer Schrift publizierten jüdisch-arabischen Texte in der arabischen
Welt auch heute durchaus - wenn auch relativ selten - rezipiert werden (s.
z. B. http://atida.org/forums/showthread.php?t=61).

12 G. BOS, The Complete Medical Works of Moses Maimonides, Band 1:

Maimonides On Asthma - Maqälafi l-rabw, Provo 2002, S. xxxviiif.; Y. Tzvi
Langermann, Arabic Writings in Hebrew Manuscripts: A Preliminary Relisting,

in: Arabic Sciences and Philosophy 6 (1996), S. 139. Wie P. FENTON,
Judaeo-Arabic Literature, in: M. J. L. YOUNG et al. (ed.), Religion, Learning and
Science in the Abbasid Period, Cambridge 1990, S. 465, S. HOPKINS, A New
Autograph Fragment of Maimonides's Epitomes of Galen {De Locis Affectis), in:
Bulletin of the School of Oriental and African Studies 57 (1994), S. 128, H. D.
ISAACS, Medical and Para-Medical Manuscripts in the Cambridge Genizah
Collections, Cambridge 1994, S. x, 9, 47, 113, aufgrund einiger Autographen
gezeigt haben, ist davon auszugehen, dass Maimonides seine medizinischen
Werke in hebräischer Schrift entwarf, die alsdann - im Falle der Auftrags- und
Widmungsschriften wohl von einem professionellen Schreiber - in die arabische
Schrift übertragen wurden. Autographen Maimonides' in arabischen Lettern sind
sehr selten (siehe HOPKINS, a.a.O., S. 128, Anm. 17).

13 Eine vorläufige Liste von Handschriften der Daläla findet sich in
C. SlRAT, Une liste de manuscrits préliminaire à une nouvelle édition du
Dalälat al-Häyryn [sic!], in: Archives d'Histoire Doctrinale et Littéraire du
Moyen Age 58 (1991), S. 9-29 (wiederabgedruckt in Maimonidean Studies 4

[2000]), ergänzt durch Y. TZVI LANGERMANN, Supplementary List of Manuscripts

and Fragments of Dalälat al-Hâ'irïn, in: Maimonidean Studies 4 (2000),
S. 31-37. Diese beiden Artikel ergänzen eine frühere Liste von M. FRIEDLÄN-
DER, The Moreh Nebuchim Literature, in: DERS. (Übers.), The Guide for the

Perplexed by Moses Maimonides, London 21904, S. xxviif. Entgegen einer
Vermutung HOPKINS' (Two New Maimonidean Autographs in the John
Rylands University Library, in: Bulletin of the John Rylands University
Library 67 [1985], S. 712f.) ist die Daläla nicht der einzige jüdisch-arabische
Text, der in mindestens drei verschiedenen Notationsweisen überliefert ist.
Mehrere karäische Texte des 10. und frühen 11. Jahrhunderts sind ebenfalls in
den drei genannten graphischen Formen überliefert (G. KHAN, Karaite Bible
Manuscripts from the Cairo Genizah, Cambridge 1990, S. 2, Anm. 16f.).
Zudem repräsentieren einige Handschriften karäischer Texte einen vierten
Mischtypus, da in ihnen hebräische Zitate teils in arabischer, teils in hebräi-

4



Lettern, und in dieser Form findet es sich in den Editionen von S.

Münk, M. Joel und J. Qäfih.14 In einigen Genizahfragmenten findet sich
der arabische Text in arabischer und die hebräischen Zitate in hebräischer

Schrift.15 Im Fragment einer im 13. oder 14. Jahrhundert von
einem koptischen Christen angefertigten Kurzfassung (Muhtasar) der
Daläla (in arabischer Schrift) sind die meisten hebräischen Zitate ins
Arabische übersetzt worden.16 Die 882-3/1477-8 von Muhammad b.

scher Schrift notiert sind [gute Beispiele für diesen Mischtypus wären einige
Handschriften von Abü Yüsuf Ya'qüb b. Ishäq al-Qirqisânïs K. al-Anwär wa-l-
maräqib oder von Abü 1-Farag Furqän b. Asads (Jeschu'ah ben Jehudahs)
Tafsïr Törä siwwäh länü\.

14 Zu den erhaltenen Autographfragmenten der Daläla siehe S. D. Sasson,
A Comprehensive Study of the Autograph Manuscript of Maimonides'
Commentary on the Mishnah, Jerusalem 1990, plates XLVI-LI; SlRAT, a.a.O., S.

12; S. HOPKINS, An Unpublished Autograph Fragment of Maimonides's Guide
of the Perplexed, in: Bulletin of the School of Oriental and African Studies 50
(1987), S. 465-469; DERS., A New Autograph Fragment (oben Anm. 12), S.

128, Anm. 16; B. Outhwaite und F. Niessen, A Newly Discovered Autograph

Fragment of Maimonides' "Guide for the Perplexed" from the Cairo
Genizah, in: Journal of Jewish Studies 2 (2006), S. 287-298. Kh. Samir, La
Littérature Arabe Médiévale des Chrétiens, in: 'Ilu, Revista de Ciencias de las
Religiones IV (2001), S. 43 schreibt hingegen: „Nous avons des preuves
philologiques établissant, par exemple, que le Guide des égarés (de son titre
arabe original Dalâlat al-hâ 'irin) de Maïmonide, a été écrit originellement en
caractères arabes." [sic!]

15 Zu diesen Fragmenten, die bisher weder kodikologisch untersucht noch
ediert worden sind, gehören: Cambridge University Library T-S NS 306.252
(J. W. Jefferson/E. D. HUNTER, Published Material from the Cambridge
Genizah Collections. A Bibliography, 1980-1997, Cambridge 2004, S. 282);
T-S AS 178.222 (ebd., S. 344); T-S AS 178.228 (ebd.); T-S Ar. 18(1).141
(ebd., S. 132); T-S Ar. 42.42 (ebd., S. 151); Mise. 24.85 (ebd., S. 172); West.
Coli. Ar. 1.133 (ebd. 371) (diese sieben Fragmente sind offenbar ein- und
derselben Handschrift zuzuordnen); New York, Jewish Theological Seminar,
ENA 3916.19; ENA 3920.5. Siehe S. HOPKINS, Two New Maimonidean
Autographs (oben Anm. 13), S. 712f.; G. Khan, Karaite Bible Manuscripts
(oben Anm. 13), S. 2, Anm. 17; P. FentoN, Judaeo-Arabic Literature (oben
Anm. 12), S. 462 Anm. 2; DERS., Pulmus Muslemï mi-Teyman neged ha-
Rambam: Ha-Imäm as-Saukäm ve-sifro be-'inyan hayyei ha-'olam ha-bä', in:
Y. TOBI (ed.), Le-rosh Yosef: Mehqarim be-hokhmat Yisra'el. Tësurat hoqaräh
la-Rav YosefQäfih, Jerusalem 1995, S. 409, Anm. 2.

16 Hs. Paris, Bibliothèque Nationale, arabe no. 205/12, fols. 113a—135b

(G. TROUPEAU, Catalogue des manuscrits arabes. Première partie: manuscrits
chrétiens, Paris 1972, S. 205, no. 205/12); G. VAJDA, Un abrégé chrétien du
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Hasan an-Nihmï in Sa'da (Jemen) kopierte und in Istanbul aufbewahrte
Handschrift der Daläla hat sowohl den arabischen Text als auch die
hebräischen Zitate in arabischer Schrift bzw. Transkription.17

Aussagen, die sich dahingehend interpretieren lassen, dass bereits zu
Maimonides' Lebzeiten Abschriften (zumindest von Teilen) der Daläla
in arabischer Schrift existierten und in nichtjüdischen Kreisen gelesen
wurden, sind seit Salomon Münks Studien von 1842 öfters wiederholt
worden.18

'Guide des égarés' de Moïse Maïmonide, in : Journal Asiatique 248 (1960), S.

115-136, wieder abgedruckt in G. E. WEIL (ed.), Mélanges Georges Vajda,
Hildesheim 1982, S. 291-310. Einige Zitate sind vom Schreiber bloss - und oft
fehlerhaft - transkribiert worden (ebd., S. 118f., 123). Gemäss VAJDA (ebd., S.

123f.) ist es wahrscheinlich, dass diese Handschrift auf einer Vorlage in arabischer

Schrift basiert, (die ihrerseits möglicherweise auf eine Vorlage in hebräischer

Schrift bzw. gemischter Schrift zurückgeht). Für eine Edition und eingehende

Analyse dieser Handschrift siehe meine eingangs erwähnte Monographie.
17 Hs. Istanbul, Gärulläh 1279, fols. 189b-301a. Die Daläla ist hier Teil

einer 410 Blätter umfassenden Sammelhandschrift (magmü'a) (siehe F.
ROSENTHAL, From Arabic Books and Manuscripts V: A One-Volume Library of
Arabic Philosophical and Scientific Texts in Istanbul, in: Journal of the American

Oriental Society 75 [1955], S. 14—23; zur Daläla, S. 20, no. XVI). Auf
dieser Handschrift basiert die Edition von H. Atay (Ankara 1974), in welcher
jedoch die hebräischen Zitate ins Arabische übersetzt und die transkribierten
Zitate der Handschrift in die Fussnoten verbannt wurden. Die in dieser
Handschrift enthaltenen Randglossen zur Daläla sind nach wie vor unediert. Im 17.

Jahrhundert (1644-5) wurde die Daläla für Professor Golius in Leiden in die
arabische Schrift übertragen (Hs. Oxford, Bodleian Library, Marsh 186, 396
fols.; cat. NEUBAUER, c. 438, no. 1240; Suppl.-Bd. [M. Beit-Arié], c. 202).

18 M. S. MÜNK, Notice sur Joseph ben-Iehouda ou Aboul'hadjâdj Yousouf
ben Ya'hya al-Sabti al-Maghrebi, disciple de Maïmonide, in: Journal
Asiatique, IIIe série, 14 (1842), S. 27, Anm. 1. Ahmad b. al-Qâsim Ibn Ab!
Usaybi'a (gest. 668/1270), K. 'Uyün al-anbä' ß tabaqät al-atibbä' (ed. A.
Müller, Königsberg 1884, S. 205:31 ed. N. Ridä, Beirut 1965, S. 687)
zitiert wie folgt aus einem Autographen der Autobiographie des Muwaffaq ad-

DuLAbdal-Latïfb. Yüsufal-Bagdädi (557/1162-629/1231): b'ET

ç.t JES*" AJLP O-AÄJJ ^_LsJ
1

J^AJ y ^AJJ CÄJVUJ! ^ES^ ÖL"

le. AjUaJIj jAÎlyJl JJ—ob Hieraus auf die Existenz einer
Handschrift in arabischen Lettern zu schliessen ist allerdings nicht zwingend!
Für die von Münk erwähnte Stelle aus Samuel Ibn Tibbons Brief an Maimonides,

wonach Ibn Tibbon eine fehlerhafte Abschrift der Daläla in arabischer
Schrift vorgelegen hat (nxu iunx 1133 bx wnn -iïpxd nnwxnn [xnoun]
'3U? 3iro "iddö xin 3nDiE> ISO» ix '3iï 31113 ISO a mroiu* hmd), siehe ed.
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Juden und Christen in Kairo und Fustät (,Alt-Kairo')
Informationen zu Beziehungen zwischen Juden und Christen19 in den
verschiedenen Bereichen des Alltagslebens in al-Fustät (Fustät Misr,
,Alt-Kairo') und al-Qähira (Kairo) sind in der Forschungsliteratur
häufig erwähnt worden.20 Sowohl in Fustät als auch in Kairo gab es

Quartiere mit gemischt jüdischer und christlicher Bevölkerung,
insbesondere im Umkreis der römischen Festung ,Bäbalyün', Qasr as-Sairf
(Fustät) und in Härat Zuwayla/Zawlla (Kairo).21 Mindestens eine der

Z. DiesendrüCK, Samuel and Moses Ibn Tibbon on Maimonides' Theory of
Providence, in: Hebrew Union College Annual 11 (1936), S. 352, Zeilen 28-31
des hebräischen Textes. Die Angaben in I. SHAILAT, Letters and Essays of
Moses Maimonides, Jerusalem 1988, S. 517-519 sind unvollständig.

19 Neben den koptischen Christen gab es in Fustät und Kairo des 12.
Jahrhunderts auch kleinere Gruppen melkitischer, west-syrischer (Jakobitischer'),
armenischer, äthiopischer und europäischer Christen (siehe beispielsweise
S. B. Dodoyan, The Phenomenon of the Fätimid Armenians, in: Medieval
Encounters 2 (1996), S. 193-213 [mit weiterführenden Literaturangaben];
M. MARTIN, Dévotions populaires au Caire à la fin du Xlle siècle, in:
U. ZaNETTI und E. LUCCHESI (ed.), Aegyptus Christiana. Mélanges d'hagiographie

égyptienne et orientale dédiés à la mémoire du P. Paul Devos Bollan-
diste, Genève 2004, S. 313-320). Zum Verhältnis zwischen karäischen und
rabbinischen Juden in fätimidischer Zeit siehe M. RUSTOW, Rabbanite-Karaite
Relations in Fätimid Egypt and Syria. A Study Based on Documents from the
Cairo Genizah, Ph.D. Thesis, Columbia University 2004.

20 J. MANN, The Jews in Egypt and in Palestine under the Fätimid Caliphs,
Oxford 1920, Bd. 1, S. 211-213; E. ASHTOR (STRAUSS), Toledot ha-Yehudim
be-Misrayyim u-be-Suryah tahat shilton ha-Mamlukim, Jerusalem 1944—1970,
Bd. 3, S. 182 (index); S. GOITEIN, A Mediterranean Society. The Jewish
Communities of the Arab World as Portrayed in the Documents of the Cairo Genizah,
Bd. 6: Cumulative Indices, Berkeley et al. 1993, S. 23 ('Christians', 'Churches');
M. Gil, Palestine During the First Muslim Period (634-1099), Tel Aviv 1983,
Bd. 3, S. 729 (index); M. COHEN, Jewish Self-Government in Medieval Egypt:
The Origins of the Office of the Head of the Jews, Princeton 1980, S. 50-78, 374
(Index). Die letztgenannte Studie stützt sich in zentralen Punkten auf
koptischarabische Quellen. — Zu den wichtigsten nichtjüdischen Quellen zählen
insbesondere die diversen historiographischen Werke aus fätimidischer, ayyubidischer
und mamlukischer Zeit (siehe die Übersicht in A. F. Sayyids Vorwort zu seiner
Edition von al-Maqrïzïs Mawä'iz [siehe unten Anm. 22], Bd. 1, S. 8*-30*; J.

DEN Heijer, Coptic Historiography in the Fätimid, Ayyübid and Early Mamlük
Periods, in: Medieval Encounters 2 [1996], S. 67-98).

21 Siehe D. Behrens-Abouseif, Locations of Non-Muslim Quarters in
Medieval Cairo, in: Annales Islamologiques 22 (1986), S. 117-132 (Fustät, S.

119-121; Kairo, S. 122-132).

7



Synagogen in Alt-Kairo war bis ins frühe 8. Jahrhundert eine Kirche
melkitischer Christen (Kanïsat al-MaVak MIhäTl), wurde später von
koptischen Christen übernommen und gegen Ende des 9. Jahrhunderts

von Juden gekauft und in eine Synagoge umfunktioniert.22 Unter den

Dokumenten aus der Kairoer Genizah und dem jüdischen Friedhof in
,al-Basät!n' bei Fustät gibt es mehrere Fragmente in koptischer Sprache,

magische Texte beispielsweise, sowie Fragmente
christlicharabischer Texte.23 Indessen gibt es kaum Dokumente, die einen
intellektuellen Austausch zwischen Christen und Juden während der fätimi-
dischen und ayyübidischen Zeit belegen würden, abgesehen vom
Faktum, dass jüdische und christliche Ärzte an denselben Institutionen,
etwa am BImäristän an-Näsiri, oder als Beamte in den diversen
Regierungsministerien (dawâwïn) tätig waren.24 In einer unlängst publizierten

"2 Siehe Taqï ad-Dîn Ahmad b. 'Alï al-Maqrîzî (gest. 845/1442), al-
Mawä'iz wa-l-i'tibär fi dikr al-hitat wa-l-ätär, ed. A. F. SAYYID, London
1422/2002-1425/2004, Bd. 4,2," S.'940:1-8", 1004:14, 1086:11; IbrähIm b.

Muhammad Ibn Duqmäq_ (gest. 809/1406), al-Intisär li-wäsitat 'iqd al-amsär,
ed. Kairo 1894, Bd. 4, S. 108. Gemäss S. D. GOITEIN, A Mediterranean
Society, Bd. 1, Berkeley et al. 1967, S. 398, Anm. 42; Bd. 2, Berkeley et al.
1971, S. 148f. mit Anm. 15 (S. 551) beziehen sich die Angaben al-Maqrîzîs
und Ibn Duqmäqs auf die Synagoge der babylonischen (irakischen) Juden
(.Kanïsat al-'Irâqïyïn), nicht auf die Ibn Ezra Synagoge der palästinensischen
Juden (Kanïsat as-Sâmïyïn - Malbad Ibn Tzraf, siehe S. C. REIF, A Jewish
Archive from Old Cairo. The History of Cambridge University's Genizah
Collection, Richmond 2000, S. 10. Andere Forscher gehen jedoch weiterhin
von der Annahme aus, dass die Ibn Ezra Synagoge ursprünglich als Kirche
gebaut wurde: L.-A. Hunt, Churches of Old Cairo and Mosques of al-Qähira:
A Case of Christian-Muslim Interchange, in: Medieval Encounters 2 (1996), S.

43-66 (mit weiterführenden Literaturangaben S. 46f. Anm. 7); C. COQUIN, Les
édifices chrétiens du Vieux-Caire, Volume I: Bibliographie et topographie
historiques, Kairo 1974, S. 173-176 (mit weiteren Quellen); ASHTOR

(STRAUSS), Toledot (oben Anm. 20), Bd. 1, S. 243f.; A. J. BUTLER, The
Ancient Coptic Churches ofCairo, 2 Bde., Oxford 1884, repr. 1970, Bd. 1, S. 169.

23 G. Bohak, Greek, Coptic, and Jewish Magic in the Cairo Genizah, in:
Bulletin of the American Society of Papyrologists 36 (1999), S. 27^14; DERS.,

Reconstructing Jewish Magical Recipe Books from the Cairo Genizah, in:
Ginzei Qedem 1 (2005), S. 9*-29*; K. SziLÂGYI, Christian Books in Jewish
Libraries: Fragments of Christian Arabic Writings from the Cairo Genizah, in:
Ginzei Qedem 2 (2006), S. 107*—162*.

24 Siehe J. Kraemer, Maimonides' Intellectual Milieu in Cairo, in:
T. LÉVY und R. Rashed (ed.), Maïmonide. Philosophe et Savant (1138-1204),
Leuven 2004, S. 20, Anm. 59, und die koptischen Ärzte, die in Ibn Abi
Usaibkas 'Uyün al-anbä' (oben Anm. 18) erwähnt werden. Für Maimonides'
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Studie von J. Kraemer zum intellektuellen Milieu Maimonides' in
Fustät-Kairo wird kein einziger Kopte mit Namen erwähnt.25 Wenn von
möglichen Spuren des fätimidischen Geisteslebens im Denken Maimonides'

die Rede ist, wird üblicherweise auf das neoplatonische Gedankengut

ismählischer Schriften hingewiesen.26 Dadurch wird die selbst
in der Forschungsliteratur propagierte Meinung genährt, wonach es

unter koptischen Christen zur Zeit Maimonides' keine Intellektuellen
gegeben hätte.27 Es darf freilich nicht vergessen werden, dass die

koptischen Christen des 12. und 13. Jahrhunderts - vor den
systematischen Massenkonversionen des 14. Jahrhunderts - in Fustät und
Kairo alles andere als eine unbedeutende Randgruppe waren.28

koptischen Zeitgenossen Muwaffaq ad-Dïn Abü Säkir b. Abi Sulaimän (gest.
1216) und dessen Bruder Abü Saüd b. Ab! Sulaimän, siehe ebd., Bd. 2, S.

122-124; Melkites et Coptes dans la médecine du Moyen-Âge, in : Bulletin du
Centre d'Étude et d'Histoire de la Médecine de Toulouse 50 (2004); R. Le
COZ, Les chrétiens dans la médecine arabe, Paris 2006. Für die frühe fâtimidi-
sche Periode siehe auch S. Kh. SAMER, The Role of Christians in the Fätimid
Goverment Services of Egypt to the Reign of al-Häfiz, in: Medieval Encounters

2 (1996), S. 177-192.
25 Kraemer, a.a.O.
26 A. IVRY, Ismâhlï Theology and Maimonides' Philosophy, in: D. FRANK

(ed.), The Jews of Medieval Islam; Community, Society, and Identity, Leiden
1995, S. 271-299 (mit Hinweisen auf frühere Sekundärliteratur); DERS., The
'Guide' and Maimonides' Philosophical Sources, in: K. SEESKIN (ed.), The

Cambridge Companion to Maimonides, Cambridge 2005, S. 58-81; KRAEMER,
a.a.O., S. 3-9, 37. Dabei wird die überwältigende Präsenz von gnostischem
und neoplatonischem Gedankengut speziell im Umfeld des ägyptischen
Christentums häufig übersehen (siehe z. B. R. VAN DEN BROEK, Studies in
Gnosticism and Alexandrian Christianity, Leiden 1996 und unten Anm. 117).
Auch die Entwicklung der ismä'IIischen Theologie kann nicht losgelöst von
diesem Kontext betrachtet werden.

27 So schreibt etwa M. KHOUZAM, L'illumination des intelligences dans la
science des fondements: synthèse de l'enseignement de la théologie Copto-
Arabe sur la révélation Chrétienne aux XIIle et XlVe siècles d'après les écrits
d'Abu-l-Khair ibn at-Tayyib et Abu'l-Barakat ibn Kabar, Rom 1941, S. 7: „De
fait l'Eglise végétait misérablement et l'ignorance du clergé dépassa parfois les
limites de la vraisemblence."

28 J. R. ZABOROWSKI, The Coptic Martyrdom ofJohn of Phanijöit. Assimilation

and Conversion to Islam in Thirteenth-Century Egypt, Leiden 2005;
T. EL-LEITHY, Coptic Culture and Conversion in Medieval Cairo, 1293-1524
A.D., unveröffentlichte Doktorarbeit, Princeton University 2005. Die administrativen

Zwangskonversionen unter al-Häkim (386/996-411/1021) waren für
die Kontinuität des christlichen und jüdischen Gemeinde- und Kulturlebens
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Die Arabisierung der koptischen Literatur hat im Vergleich zu
anderen unter islamischer Herrschaft lebenden christlichen Gruppen
erst spät (im späten 10. Jahrhundert) eingesetzt. Andererseits wurde der
Übergang vom Gebrauch der koptischen zu jenem der arabischen
Sprache in relativ kurzer Zeit und in umfassender Weise vollzogen. Im
Lichte dieser Entwicklung wird die koptisch-arabische Literatur in der

heutigen Forschung in drei Phasen gegliedert:29 Eine erste Phase

umfasst die frühen Übersetzungen aus dem Koptischen und die ersten
Arabisch geschriebenen Werke bis zur Mitte des elften Jahrhunderts.
Das Koptische bleibt in dieser Phase die dominante Schriftsprache
koptischer Christen.30 Eine zweite Phase beginnt mit den systematisch
geplanten Übersetzungen grösserer Textsammlungen aus dem Koptischen

ins Arabische während der zweiten Hälfte des elften Jahrhunderts
und endet mit der sogenannten ,Renaissance' des koptisch-arabischen
Schrifttums im frühen 13. Jahrhundert. Die dritte Phase deckt sich mit

weniger folgenschwer als die späteren Massenkonversionen unter den Mamlu-
ken; siehe Y. Lev, Persecutions and Conversions to Islam in Eleventh-Century
Egypt, in: Asian and African Studies 22 (1988), S. 73-91.

29 Siehe S. RUBENSON, Translating the Tradition: Some Remarks on the
Arabization of the Patristic Heritage in Egypt, in: Medieval Encounters 2
(1996), S. 4-14; T. S. RICHTER, O. Crum Ad. 15 and the Emergence of Arabic
Words in Coptic Legal Documents, in: P. M. SlJPESTEIJN and L. SUNDELIN

(ed.), Papyrology and the History ofEarly Islamic Egypt, Leiden 2004, S. 97-
114. Wertvolle Übersichten zum aktuellen Stand der Forschung im Bereich der
koptisch-arabischen Literatur sind jeweils in den Kongressakten der
International Association for Coptic Studies (IACS) enthalten: J. DEN HEUER,
Recent Developments in Coptic-Arabic Studies (1992-1996), in: S. Emmel et
al. (ed.), Ägypten und Nubien in spätantiker und christlicher Zeit. Akten des 6.

Internationalen Koptologenkongresses, Münster, 20.-26. Juli 1996, Wiesbaden
1999, Bd. 2, S. 49-64; M. N. Swanson, Recent Developments in Copto-
Arabic Studies (1996-2000), in: M. IMMERZEEL et al. (ed.), Coptic Studies on
the Threshold of a New Millenium: Proceedings of the Seventh International
Congress of Coptic Studies, Leiden, August 27 - September 9, 2000, Leuven
2004, S. 239-267; DERS., Recent Developments in Copto-Arabic Studies
(2000-2004), in: Proceedings of the Eighth International Congress of Coptic
Studies, Paris, June 28 - July 2, 2004 (in Druck). Wichtige Studien, die vor
1993 publiziert wurden, sind in R.-G. COQUIN, Langue et littérature arabes
chrétiennes, in: M. ALBERT et al. (ed.), Christianismes orientaux: Introduction
à l'étude des langues et des littératures, Paris 1993, S. 35-106, verzeichnet.

30 Es ist davon auszugehen, dass die Arabisierung der koptischen Literatur
einer früher einsetzenden Arabisierung der Alltagssprache gefolgt ist bzw. auf
diese reagiert hat.
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dem ,Goldenen Zeitalter' der koptisch-arabischen Literatur im 13. und
14. Jahrhundert.31 Gute Kenntnisse der koptischen Sprache beschränkten

sich inzwischen auf eine kleine Gruppe von Spezialisten.
Die umfassende Rezeption der nichtchristlichen arabischen Literatur

im allgemeinen und von Maimonides im besonderen fällt in die späte
zweite und die dritte Phase der koptisch-arabischen Literatur. Das
literarische Schaffen Maimonides' überschneidet sich mit der
ausgehenden zweiten Phase. Die Frage, ob Maimonides mit einzelnen Schriften

der koptisch-arabischen Literatur der ersten und zweiten Phase

vertraut war bzw. ob er sich mit gebildeten koptischen Christen seiner

Umgebung über theologische und philosophische Inhalte austauschte,
ist bisher in der Forschung kaum gestellt worden. Auch im vorliegenden

Artikel kommt diese Frage nur sehr beiläufig zur Sprache.32 Unser

Augenmerk gilt hier der Rezeption des maimonidischen Schrifttums in
Werken koptischer Autoren der dritten Phase (des 13. Jahrhunderts),
die Zeitgenossen von Maimonides' Sohn Abraham (1186-1237), und
seinen Enkeln David (1222-1300) und 'Obadjah (1228-1265) waren.

Bisherige Forschung
Vor bald fünfzig Jahren veröffentlichte G. Vajda seinen Artikel Un

abrégé chrétien du 'Guide des égarés' de Moïse Maïmonide, in dem er
ein in Hs. Paris, Bibliothèque Nationale, arabe no. 205/12, fols. 113a—

135b erhaltenes Fragment einer koptischen Kurzversion der Daläla
(Muhtasar Dalälat al-hä'irln) beschrieb.33 Vajdas Studie knüpfte an

31 Zum „Goldenen Zeitalter der koptisch-arabischen Literatur" siehe A. Y.
SlDARUS, Essai sur l'âge d'or de la littérature copte arabe (XlIIe-XIVe siècles),
in: D. W. JOHNSON (ed.), The International Association for Coptic Studies,
Acts of the Fifth International Congress of Coptic Studies, Washington, 12-15
August 1992, vol. 2 part 2, Rom 1993, S. 443-462.

32 Siehe unten Anm. 121-123.
33 Siehe oben Anm. 16. Dieses Fragment umfasst folgende Kapitel der Daläla

(Die Kapitelzählung, die bekanntlich nicht auf Maimonides zurückgeht,
unterscheidet sich im koptischen Muhtasar [in eckigen Klammern] von jener
Ibn Tibbons): II:30[32]-41 [43]; II:44[46]-48[50]; III:0[l]-4[5]; III: 17[18]-
24[24] (Kap. 111:19 wird im Muhtasar nicht als separates Kapitel gezählt). Zur
Kapitelzählung siehe I. Shailat, Letters and Essays (oben Anm. 18), S. 534,
Anm. 17; R. JOSPE, 'Gan 'Eden' [= 177], Pirqäv shel ha-Moreh, in: M. IDEL et
al. (ed.), Shlomo Pines Jubilee Volume on the Occasion of His Eightieth
Birthday, Part I, Jerusalem 1988, S. 392f.
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eine längere Fussnote im bereits erwähnten Artikel S. MUNKs von 1842

an, dessen Angaben er berichtigte und ergänzte.34 Die Beiträge von
Münk und Vajda beschränkten sich im Wesentlichen auf die Beschreibung

der Pariser Handschrift und erwähnten die Zitate aus der Daläla,
die im Anhang eines koptisch-arabischen Textes zu finden sind.35

Abgesehen von diesen beiden Beiträgen ist die Maimonidesrezeption in
der christlich-arabischen Literatur bei Spezialisten der jüdisch-arabischen

Literatur auf wenig Interesse gestossen.36

Auch Spezialisten der christlich-arabischen Literatur haben nur sehr

beiläufig auf eine Rezeption Maimonides' hingewiesen.37 In G. Grafs
Geschichte der christlichen arabischen Literatur (GCAL) wird Maimonides

viermal, ausschliesslich im Zusammenhang mit Werken koptischer

Autoren des 13. Jahrhunderts, erwähnt.38 Von diesen vier Texten
liegt bisher nur einer in einer kritischen Edition vor;39 ein zweiter Text
ist bloss in einer unkritischen Ausgabe greifbar; die verbleibenden zwei
Texte sind nach wie vor unediert. Im Folgenden sollen diese vier Texte
und weitere Beispiele, die für die Wirkungsgeschichte Maimonides'
von Belang sind, dargestellt werden. Eine kommentierte Edition der
hier nur kurz beschriebenen Texte wird Bestandteil der eingangs
erwähnten Monographie sein.

Bar cEbräyä (Gamal ad-Din Abü 1-Farag Grigüriyüs b. Täg ad-DIn
Härün al-Malatï al-clbri) (1226-1286)

Die bekannteste Erwähnung Maimonides' in der christlich-arabischen
Literatur findet sich nicht etwa in Schriften koptischer Christen,
sondern im Tàrïh muhtasar ad-duwal des Jakobiten Bar 'Ebräyä (Bar

34
MÜNK, Notice (oben Anm. 18).

35 Siehe unten Anm. 78-80.
36 Wenn in der Sekundärliteratur nebenbei die Rezeption Maimonides' in

der christlich-arabischen Literatur erwähnt wurde, wurde regelmässig auf die
Autorität S. Pines' (und nicht etwa auf GCAL) verwiesen. So schreibt etwa
SlRAT, a.a.O. (siehe oben Anm. 13), S. 14, Anm. 18: „Selon S. Pinès, il existe
d'autres manuscrits d'origine copte citant le Guide des Égarés".

37 Siehe die im verbleibenden Teil dieses Artikels erwähnte Literatur.
38 GCAL, Bd. 5 (Register), Città del Vaticano 1953, S. 100 (alle Verweise

[Bd. 2, S. 345, 347, 383, 404] gelten der koptisch-arabischen Literatur).
39 al-Mu'taman Abü Ishäct Ibràhïm Ibn al-'Assäl, Magmü' usül ad-dïn wa-

masmü' mahsül al-yaqln, Studia Orientalia Christiana Monographiae 6a-b/7a-b,
ed. A. Wad!', Kairo, Jerusalem 1998-1999.
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Hebraeus), Abü 1-Farag Grigüriyüs b. Tag ad-Dïn Hârùn al-Malatï al-
Tbrï (1226-1286).40 Allerdings hat Bar 'Ebräyä den Eintrag ,Müsä b.

Maimün' weitgehend aus 'All b. Yüsuf al-Qiftïs (gest. 646/1248) K.
Ihbär al-'ulamä" bi-ahbär al-hukamä' K. Tärih al-hukamä')
übernommen.41 Eine oft zitierte und nicht unwesentliche Ausnahme von
dieser Regel betrifft Bar cEbräyäs Bemerkung, dass Juden, die den

Inhalt der Daläla kritisierten, sie ,Irreführung' (Daläla) zu nennen
pflegten.42

al-Ascad Abö 1-Farag Hibat Alläh Ibn al-'Assäl (gest. vor 1259)

Zeitlich fällt der Beginn der Maimonidesrezeption in der
christlicharabischen Literatur in etwa mit jener im lateinischen Westen' zusammen.43

Das früheste gesicherte Datum der christlich-arabischen Rezep-

40 Ed. Kh. al-Mansür, Beirut 1418/1997, S. 208f. Zu Bar 'Ebräyä, der
seinen Namen seiner Herkunft aus dem Dorfe 'Ebrä am östlichen Ufer des

Euphrats in der anatolischen Provinz Malatya (entspricht der Lage des
türkischen Dorfes izolu, welches seit dem Bau der Karakaya Talsperre unter
Wasser liegt) und nicht etwa einer jüdischen Abstammung verdankt, siehe jetzt
umfassend H. Takahashi, Barhebraeus: A Bio-Bibliography, Piscataway
2005, S. 9-11. Zum Tärih muhtasar ad-duwal [Muhtasar fi tärih ad-duwal]
siehe ebd., S. 75f., no. 20 und S. 301-313, no. B20 (mit einer Liste der
bekannten Handschriften).

41 Ed. J. LlPPERT, Leipzig 1903, S. 317-319. Zur Abhängigkeit Bar Tbrä-
yäs von al-Qiftî siehe die synoptische Darstellung und Analyse von S. Kh.
Samir, L'utilisation d'al-Qiftï par la Chronique arabe d'Ibn al-'Ibrï, in: Parole
de l'Orient 28 (2003), S. 551-598; zum Eintrag ,Müsä ibn Maymün' siehe ebd.,
S. 566-571. Zu Beginn des 19. Jahrhunderts zitierte der eminente zaidische
Gelehrte Muhammad b. 'All as-Saukäni (gest. 1255/1839) Bar 'Ebräyäs Muhtasar

in seiner polemischen Schrift Irsäd at-tiqät ilä (i)ttifäq as-sarä'i' 'alä t-
tauhid wa-l-ma'äd wa-n-nubüwät [radcP" 'alä l-habit Müsä b. Maimün al-
Andalusi al-YahüdiJ, ed. I. I. Hiläl, Cairo: Där an-Nahda al-'Arablya, 1975.
Siehe auch P. FENTON, Pulmus Musleml (oben Anm. 15), S. 409, Anm. 2.

42 Zu daläla versus daläla siehe Samir, a.a.O., S. 570, no. 35-36 und
Steinschneider, Die arabische Literatur der Juden, Frankfurt a. M. 1902

(ALJ), S. 204. Bar 'Ebräyä schreibt, er hätte in Antäkiya (Antiochia) und Taräbu-
lus [as-Säm] (Tripolis) „einige Juden aus dem ,barbarischen' Europa" (gamä'a
min Yahüd Biläd al-Firang al-gutm) getroffen, die Maimonides verwünscht
und ihn als .Ungläubigen' (käfir) bezeichnet hätten (siehe Samir, ebd.).

43 G. K. Hasselhoff, Dich Rabbi Moyses (oben Anm. 9), S. 37, 62, 91.
Eine anonym tradierte Teilübersetzung des dritten Teils der Daläla, Kapitel
29—49 (ohne Kapitel 31 und mit einem erweiterten Kapitel 44) ist im letzten
Jahre des Pontifikats von Honorius III. (1224) entstanden (Hs. Paris, Biblio-
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tion ist das Jahr 1231, in dem al-As'ad Abü 1-Farag Hibat Allah Ibn al-
'Assäl (gest. vor 1259) seine Maqäla fî n-nafs („Abhandlung über die
Seele") verfasste. al-Ascad und sein Bruder Saft d-Daula Abü l-Fadä'il
Mägid Ibn al-'Assäl (gest. ca. 1260) sind Söhne aus der ersten Ehe ihres
Vaters Fahr ad-Daula Abü l-Mufaddal As'ad al-'Assäl und somit die
beiden älteren Brüder der ,Auläd al-'Assäl'.44 Zusammen mit den zwei
jüngeren Flalbbrüdern bilden sie, so Graf, „den Mittelpunkt der literarischen

Flochblüte bei den Kopten im 13. Jahrh [undert]".45 Abü 1-Farag
al-As'ad - Besitzer einer bedeutenden Bibliothek (al-Hizäna al-As'adï-
ya) und Kopist zahlreicher Handschriften - hat sich vor allem als
Übersetzer der vier Evangelien aus dem Koptischen ins Arabische einen
Namen gemacht. Diese Übersetzung wurde 650/1252-3 in Damaskus
abgeschlossen.46 Die genannte Abhandlung über die Seele entstand

thèque de la Sorbonne, no. 601, fols, la—16b). Sie markiert wohl den frühesten
Zeitpunkt der theologischen' Maimonidesrezeption. „Die erste mit Maimoni-
des in Verbindung gebrachte Übertragung ist die des Liber de uno Deo bene-
dicto" (ebd., S. 318), die ihrerseits die 26 einleitenden Propositionen und die
ersten Kapitel des zweiten Teils der Daläla umfasst. Sie ist „gegen Ende der
1230er oder Anfang der 1240er Jahre" entstanden. „Die Gesamtübertragung
des Dux neutrorum wurde sehr wahrscheinlich nach 1240, jedoch vor 1246, in
Paris angefertigt" (ebd.).

44 Siehe den Stammbaum der 'Assäl-Familie in Wad!', Diräsa 'an al-
Mu'taman b. al-'Assäl wa-kitäbihl 'Magmü' usül ad-dïn wa-tahqïqihï, Kairo,
Jerusalem 1997, S. 124. In der Frage, welche Söhne aus welcher Ehe stammen,
gehen die Meinungen auseinander: Kh. SAMIR, Brefs Chapitres sur la trinité et
l'incarnation, Patrologia Orientalis Bd. 42,3, Turnhout 1985, S. 622 meinte,
Abü Ishäq Ibrahim und womöglich al-Amgad wären Kinder aus erster, al-
As'ad und as-Safi Kinder aus zweiter Ehe. Wad!', Diräsa, S. 81-89, dessen
Studien zu den Auläd al-'Assäl sich auf eine wesentlich breitere Quellenbasis
stützen, kehrt die Reihenfolge um und kommt somit zu ähnlichen Ergebnissen
wie Graf (GCAL, Bd. 2, S. 387f.). Ebd., S. 89f„ Anm. 35 wird auf die
Möglichkeit eines fünften Ibn al-'Assäl hingewiesen. Ich halte mich hier an die
Ausführungen Wadï's, Diräsa, S. 85-124. Eine Bibliographie früherer Studien
zu den Auläd al-'Assäl findet sich in DERS., Bibliografia commentata sugli
Auläd al-'Assäl, Tre fratelli scrittori del sec. XIII, in: SOC Collectanea 18

(1985), S. 31-79 und in Kh. Samir, a.a.O., S. 9-21.
45 GCAL, Bd. 2, S. 387.
46 Zu al-As'ad siehe Wad!', Diräsa, S. 89-96, mit detaillierten Angaben zu

seinen zahlreichen Reisen; DERS., Muqaddima fï 1-adab al-'arabï al-masîhî lil-
Aqbät, in: SOC Collectanea 29/30 (1998), S. 466-465 [sic], no. 49; GCAL, Bd.
2, S. 403-407; CC, S. 83; G. GRAF, Die koptische Gelehrtenfamilie der Auläd
al-'Assäl und ihr Schrifttum, in: Orientalia N.S. 1 (1932), S. 34-56, 129-148,
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mehr als zwanzig Jahre zuvor, zwischen Gumädä II und 1. Sa'bän 628

(April-4. Juni 1231).47 Sie enstand auf Anregung seines jüngeren
Halbbruders al-Amgad Abü 1-Magd Fadl Allah, der mehr als einflussreicher
Politiker und Mäzen denn als Literat in Erscheinung trat.48 Von der
Abhandlung ist bisher bloss eine einzige, unvollständige Handschrift mit
Sicherheit identifiziert worden.49 Eine Kurzfassung (Muhtasar) der

Abhandlung ist in das 60. Kapitel des Magmü' usül ad-dïn wa-masmü'
mahsül al-yaqïn seines zweiten Halbbruders Mu'taman ad-Daula Abü
Ishäq Ibrahim Ibn al-'Assäl eingearbeitet worden.50 Thema der Abhandlung

ist die Seinsweise der Seele nach ihrer Trennung vom Körper (häl
an-nafs bacd mufäraqatihä badnahä), eine Kernfrage der Eschatologie,
deren theologische und philosophische Implikationen in kaläm und fal-
safa oft und kontrovers diskutiert wurden.51 Gibt es eine vom Körper
getrennte Seele? Wenn ja, in welcher Form? Ist sie sogleich Strafe und

Belohnung ausgesetzt oder erst nach einer gewissen Wartezeit?, und so
fort. Bevor al-As'ad seine eigenen Antworten auf solcherlei Fragen
präsentiert, ordnet er die verschiedenen Antworttypen, die vor ihm auf
entsprechende Fragen gegeben wurden, spezifischen Gruppen (firaq)
zu. Zur ersten Gruppe zählen jene, welche die Existenz der rationalen

193-204; The Coptic Encyclopedia, ed. A. S. ATIYA, Bd. 1, S. 282f.;
Kh. Samir, Al-As'ad Ibn al-'Assäl copiste de Jean Damascène à Damas en
1230, in: Orientalia Christiana Periodica 44 (1978), S. 190-194; W. ABULLIF
[= A. Wadï'], La traduction des quatre Évangiles d'al-As'ad Ibn al-'Assäl
(XHIe s.), in: SOC Collectanea 24 (1991), S. 215-224. Zur Maqäla siehe

Wadï', Diräsa, S. 93f.; G. GRAF, Ein Traktat über die Seele verfasst von
Hibatalläh Ibn al-'Assäl, in: Orientalia 9 (1940), S. 374-377.

47 Zur Datierung siehe Magmü', ed. Wadï', Bd. 2, S. 400; GRAF, a.a.O., S. 375f.
48 Zu ihm siehe Wadï', Diräsa, S. 116-123. Er war Kätib ad-darg unter as-

Sälih Nagm ad-Din (1239-1249).
49 Hs. Vat., BAV, ar. 145, fols. la-28a. Weitere Handschriften werden in

Wadï', Diräsa, S. 93, Anm. 48; GRAF, a.a.O., S. 374, Anm. 1; GCAL, Bd. 2, S.

404; P. SBATH, Al-Fihris, Bd. 1, Kairo 1938, S. 53, no. 409M12 erwähnt. Wadï'

(ebd.) meint jedoch, dass diese Handschriften die im Magmü' seines
Halbbruders enthaltene Kurzversion der Abhandlung haben könnten.

50 Ed. A. Wadï' (oben Anm. 39), Bd. 7a, S. 401, § 8 - S. 411, § 56 (hädä
ähir al-gawäb al-As'adï 'an as-su'äl al-Amgadï).

51 In Bezug auf Maimonides siehe S. STROUMSA, 'True felicity': Paradise
in the Thought of Avicenna and Maimonides, in: Medieval Encounters 4

(1998), S. 51-77; DIES., Twelfth Century Concepts of Soul and Body: The
Maimonidean Controversy in Baghdad, in: A. I. Baumgarten et al. (ed.),
Self, Soul and Body in Religious Experience, Leiden 1998, S. 313-334.
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Seele leugnen (fi anna an-nafs an-nätiqa lä wugüda lahä); eine zweite
Gruppe bejaht zwar deren Existenz, meint aber, dass sie zugleich mit
dem physischen Tod zu existieren aufhöre (al-insän, idä mäta, mätat
nafsuhü kamä yamütu gasaduhü). Eine dritte Gruppe vertritt die
Auffassung, dass nur ein Teil der Seelen nach dem Tod des Körpers
weiterexistiert, während alle übrigen verschwinden. Dieser dritten Gruppe
rechnet al-Ascad „die meisten Juden und einige [einen] Philosophen"
(aktaru l-Yahüd wa-ba'clu l-faläsifa) zu und schreibt (Hs. Vat., BAV,
ar. 145, fols. 4a:6-4b:9)':52

C? fi OGl
GLS fis- Jjj G SjLlxJl jjb\fis (J oV CÄoLüil ^y>S

«uLs^ fi'i <0JJ y fiks [-^t] J, fij AÏ [fij\
j! 0 s#

(* 4^1 <ib '^blg-Acu^l Jü jSbî j ^^dl Jsju, cJJUâ c I h glj IjaS-

çIAJ {fi-^ 41 tlJu» 4 g..' ^fii c^dJl -b b^gL/° -^-*4

tAjLiu c-^g; 4(J,Gj (jjLSI j^l 41 i—^ G ^^aiil c—»-LP lib
e J,

*" *
JAL| jjs IJusj 4JL^TÄJI (Jj Lob' td G biLäj

Was die Juden betrifft, so begegnete ich im Jemen einem rabbinischen Juden
und sah, wie er sich über jene lustig machte, die an die Auferstehung aller
Toten glauben, wo es doch im Alten Testament Textstellen gäbe, deren
Literalsinn deutlich mache, dass nur rechtschaffene Menschen auferstehen
würden. Darüber hinaus bin ich auf einen Text gestossen, der Müsä b. Maimün
zugeschrieben wird, und Dinge betrifft, die zu unserem Thema gehören. Dieser
Text ist in hebräischer (Schrift), jedoch in arabischer Sprache geschrieben, mit
Ausnahme der Schriftzitate, deren Sprache Hebräisch ist. Ich habe einen Teil
des arabischen Textes (in arabische Schrift) übertragen, war aber ausserstande,
die Schriftzitate (ins Arabische) zu übersetzen, und bisher habe ich niemanden
gefunden, der sie für mich übersetzen würde. Aufgrund des arabischen Textes
scheint mir, dass folgende die Position Maimonides' ist: Die Seele existiert
(nach dem Tod) weiter in Funktion ihres Wissens, und wenn die Seele weiss,
was sie über ihren Schöpfer, erhaben sei Er, wissen muss, existiert sie in seiner
[= Gottes] Ewigkeit weiter. Denn der Grund ihres Weiterexistierens ist (ihr)

52 Diese Stelle fehlt in der Kurzfassung des Magmüc, ed. A. Wad!', Bd. 7a,
S. 402, § 13. Das Zitat wurde von Graf, Ein Traktat über die Seele (oben
Anm. 46), S. 377, erwähnt und auszugsweise von Wad!', Diräsa, S. 86, Anm.
24 wiedergegeben.
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Erfassen/Begreifen der Einzigkeit Gottes, wie sie in der Ersten Philosophie53
bewiesen wurde, und (dieses Begreifen) ist das summum bonum.

Dieses kurze Zitat ist aus mehreren Gründen beachtenswert: Erstens
haben wir hier einen frühen Beleg dafür, dass ein Nichtjude einen Text
Maimonides' in hebräischer Schrift gelesen hat.54 Der Wortlaut der
zitierten Passage lässt vermuten, dass al-Ascad hier nicht zum erstenmal
einem Text Maimonides' begegnet ist. Ohne dokumentarische Evidenz
ist dies jedoch kaum zu belegen. Da seine Maimonideslektüre im
Zusammenhang mit einer Reise in den Jemen erwähnt wird, liesse sich
fragen, ob auch andere Schriften Maimonides' über den Umweg
jemenitischer Juden - und nicht etwa durch direkte Kontakte mit
Maimonides' Nachkommen in Fustät-Kairo - in die Hände koptischer
Christen gelangten.55

Zweitens fällt es nicht schwer zu erschliessen, auf welchen Text
Maimonides' al-Ascad hier anspielt. Was sich auf den ersten Blick wie
eine ungefähre Umschreibung eschatologischer Ansichten Maimonides'
liest, ist in Wirklichkeit beinahe wörtlich aus Maimonides' Kommentar
zur ersten Mischnah des zehnten Kapitels des Traktates Sanhédrin

(Pereq Heleq) entnommen. Dort schreibt Maimonides:56

53
al-falsafa al-ülä bezeichnet hier - ähnlich wie das aristotelische p Kprorr)

cpikoootplct {Met. 4, 1004 a 4) - die gesamte Disziplin der Metaphysik, wird
bisweilen aber auch im engeren Sinn als Bezeichnung ihrer nichttheologischen
Teile gebraucht (siehe A. BERTOLACCI, The Reception ofAristotle's Metaphysics

in Avicenna's Kitâb al-Sifa'. A Milestone of Western Metaphysical
Thought, Leiden 2006, S. 60If.).

54 Dass einige koptische Gelehrte zumindest mit der hebräischen Schrift
vertraut waren, kann etwa auch anhand vereinzelter hebräischer Glossen in
koptischen Bibelhandschriften belegt werden. Hebräischkenntnisse hatte auch
Muhammad b. Hasan an-Nihmî, der jemenitische Schreiber der Hs. Istanbul,
Gärulläh 1279 (siehe ROSENTHAL [oben Anm. 17], S. 15f.). STEINSCHNEIDER,

ALJ, S. 219 verweist auf den Muhtasar fi ahbär al-basar des 'Imäd ad-Dïn
Abü 1-Fidä 'Ismâ'îl b. 'All (gest. 732/1331; EI2, Bd. 1, S. 118f.), in dem dieser
allerdings angibt, für die Rechtschreibung biblischer Namen jemanden konsultiert

zu haben, der sowohl die hebräische als auch die arabische Sprache
beherrscht (siehe ed. 1831 [repr. Exeter 1986], S. 34, Zeilen 22-25 und S. 50,
Zeilen 19-21). Siehe auch C. ADANG, Muslim Writers on Judaism and the
Hebrew Bible From Ibn Rabban to Ibn Hazm, Leiden 1996, S. 110-138.

55 Insbesondere die Auläd al-'Assäl nutzten ihre diversen Reisen zur Erweiterung

ihrer beachtlichen Bibliotheksbestände (siehe Wad!', Diräsa, S. 91, 94,
97-99, 120-122).

56 Ed. I. Shailat, Haqdamot ha-Rambam la-Mishnah, Jerusalem 1992, S. 366.
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'iVx mxjh bi •nxnbx xpnp rrxm xb xra 'Vx xjdsi xö3 ddjVx xpm
in xim pVixbx risobsbx sb p:p sab nb xroxnxb xn^xpa 33p in

.xro briET riib xbi m oxp1 to xb obx p^vbx Tobx

Die Seele existiert - wie wir ausgeführt haben - ewig weiter, analog zur
Existenz des Schöpfers, gross sei Sein Lob. Er ist der Grund ihres Fortdauerns,
dadurch dass sie ihn erfasst [versteht/begreift], wie es in der ,Ersten Philosophie'

erklärt wird. Dies ist das summum bonum, das zu keinem [anderen] Gut
in Relation gesetzt und mit keinem Vergnügen verglichen werden kann.

Drittens besteht die Bedeutung des obigen Zitats darin, dass eine

nichtjüdische Quelle Informationen zur berühmten Kontroverse
zwischen verschiedenen Fraktionen jemenitischer Juden enthält. Es ist in
dieser Hinsicht von Bedeutung, dass Maimonides in derselben Abhandlung

noch ein zweites Mal erwähnt wird, und zwar im Zusammenhang
mit der Frage, ob es im Jenseits Zeit gäbe (wugüd az-zamän hunäk) und
ob es für rechtschaffene Menschen im Jenseits Leiden gäbe (as-sàlihïn
[hal] yasihhu 'alaihim al-alam hunälika ma' wugüd al-mäni' minhu):51

ij,l U äJLvj J 4JIÏ öyy (jjl lyy è)î G La jSEiï Iiis

j»LäJ djoL~>-l Valij y- c—iG' jjj Ol y
jb '. i I I

ç lj 1

c I Li 1

Ich erwähne hier, was mir in Bezug auf das erzählt worden ist, was der Jude
Maimonides in einem Schreiben, das er in den Jemen sandte, schrieb, dass

nämlich die Seelen, obschon sie unabhängig von der Auferstehung ihrer
Körper existieren, für einige Menschen auf wundersame Weise [in Verbund
mit ihrem Körper] auferstehen würden, um die Tage des erwarteten Messias zu
bezeugen, so seine Behauptung.58

Beim hier erwähnten Sendschreiben an die jüdischen Gemeinden im
Jemen handelt es sich nicht etwa um das als „Brief in den Jemen" (Risäla
ilä l-Yaman; Iggeret Teman) bekannte Sendschreiben von 1172, sondern

um die „Abhandlung über die Auferstehung der Toten" (Risäla/Maqäla

fi tëhiyyat ha-metim), welche Maimonides vor Mitte 1191, ein knappes

57 Hs. Vat. ar. 145, fols. 26b: 1 l-27a:3.
58 Zur „wundersamen Auferstehung", auf die al-As'ad hier anspielt, siehe

Maqäla fi tëhiyyat ha-metim, ed. I. Shailat, Letters and Essays (oben Anm.
18), S. 331:26ff„ 335:5ff„ 336:21-338:6; vgl. A. D. Friedberg, Maimonides'
Reinterpretation of the Thirteenth Article of Faith: Another Look at the Essay
on Resurrection, in: Jewish Studies Quarterly 10 (2003), S. 244-257. Auslöser
der Kontroverse ist Mishneh Tora, Sefer ha-Madda', Hilkhot Tësuvah, 8-9.
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Jahr nach Vollendung seiner Daläla, verfasste.59 Die innerjüdische
Polemik über die Auferstehung der Toten war im Kern ein Machtkampf
zwischen dem babylonischen Zentrum, repräsentiert durch den Vorsteher

der dortigen Akademie, Samuel b. cElr, auf der einen und Maimoni-
des und seinen Anhängern auf der anderen Seite. Aus der Sicht Samuel
b. cElïs war die Kontroverse darauf angelegt, Maimonides' zunehmenden

Einfluss auf die Juden der Diaspora - und insbesondere jene des

Jemen - einzudämmen. Die Chronologie dieser polemischen
Auseinandersetzung und die dazugehörigen Dokumente sind in der Forschung
ausführlich besprochen worden und brauchen hier nicht wiederholt zu
werden.60 Wie al-Ascad Ibn al-'Assäls „Abhandlung über die Seele"

zeigt, war diese Kontroverse auch 40 Jahre nach Maimonides'
„Abhandlung über die Auferstehung der Toten" keineswegs beigelegt.

Mu'taman ad-Daula Abü Ishäq Ibrahim Ibn al-cAssäl

(gest. nach 1270)

Ein bedeutendes Beispiel für die Maimonidesrezeption in der
christlicharabischen Literatur ist der bereits genannte, nach 1260 verfasste

Magmü' usül ad-dïn wa-masmü' mahsül al-yaqln des Mu'taman ad-

Daula Abü Ishäq Ibrähim Ibn al-(Assäl (gest. nach 1270).61 Dieses

59 Shailat, ebd., S. 247, 315; S. Stroumsa, 'Répétition Superflue': Pourquoi

Maïmonide a-t-il écrit YÉpitre sur la Résurrection?, in: P. B. Fenton
(ed.), Proceedings of the Seventh Conference of the Society for Judaeo-Arabic
Studies, Leuven [in Druck]. Bezeichnenderweise wird dieses Schreiben von
Ibn al-Qiftï Risäla ß ibtäl al-ma'äd as-sar'ï, von Bar 'Ebräyä (je nach
Handschrift) und as-Saukäni Risäla fi ibtäl al-ma'äd al-gusmäni genannt. Ein erstes,
1189-90 verfasstes Sendschreiben Maimonides' an die jüdischen Gemeinden
im Jemen zur Auferstehungskontroverse ist nicht erhalten; siehe Y. Tzvi
Langermann, Iggeret R. Shmuel b. 'El! be-'inyyan tëhiyyat ha-metim, in:
Qovets 'alyad 15[25] (2001), S. 41, 43; DERS., Yemenite Midrash. Philosophical

Commentaries on the Torah, New York 1996, S. 152.
60 S. STROUMSA, The Beginnings of the Maimonidean Controversy in the

East. Yosef Ibn Shim'on's Silencing Epistle Concerning the Resurrection of the
Dead, Jerusalem 1999; LANGERMANN, Iggeret (oben Anm. 59), S. 39-94, bes.
41 —44; M. A. FRIEDMAN, Maimonides, the Yemenite Messiah and Apostasy,
Jerusalem 2002, S. 84-146 (mit weiterführender Literatur); Y. TOBI, Këtav
haganah me-Teman 'al sitat ha-Rambam be-'inyan tëhiyyat ha-metim, in:
Tema 6 (1998), S. 29-64; DERS., A New Comprehensive Study on Messianic
Activity in 12th Century Yemen - on the book by M. A. Friedman, in:
Pe'amim (2005), S. 275-280.

61 Zum Autor siehe A. Wadï', Muqaddima (oben Anm. 46), no. 51; DERS.,
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Werk, welches zusammen mit dem K. al-Burhän JÏ l-qawänln al-muk-
mala wa-l-farä'id al-muhmala des Nusü' al-Hiläfa Abü Säkir Ibn But-
rus ar-Rähib (gest. 1290-5) zu den wichtigsten ,theologischen Summen'
der koptisch-arabischen Literatur zählt und wie letzteres aus einer Fülle
von christlichen und nichtchristlichen Quellen schöpft, liegt seit wenigen

Jahren in einer kritischen Edition vor.62

Der Magmü' enthält zwei längere Passagen, die als Zitate des Sähib
ad-Daläla ausgewiesen sind. Obwohl diese Zitate allesamt dem ersten
Teil der Daläla entnommen sind, ist davon auszugehen, dass Abü Ishäq
das gesamte Werk vorlag.63 Über die expliziten Zitate hinaus gibt es

eine Reihe weiterer Anlehnungen an die Daläla, die vom Autor nicht
als solche ausgewiesen werden. Hier wäre etwa eine Paraphrase von
Daläla 1:46 in Magmü' 11:29-30 zu nennen, welche sich von der

obengenannten Paraphrase desselben Kapitels in Magmü' 22:22-23
unterscheidet.64 Dieser Unterschied lässt sich dadurch erklären, dass ein
Grossteil des 11. Kapitels (11:2-69) dem 1236 verfassten K. as-Sahäüh

ß gawäb an-nasä'ih seines älteren Halbbruders Safï d-Daula Abü 1-

Fadä'il Mägid Ibn al-'Assäl (gest. ca. 1260) entnommen ist.65 In mehre-

Diräsa, S. 125-176 und 184-189; GCAL, Bd. 2, S. 407-414; The Coptic
Encyclopedia, ed. A. S. ATIYA, Bd. 6, S. 1748f. Zum Magmü' usül ad-dïn
siehe WADP, Diräsa, S. 177-197; M. STEINSCHNEIDER, Polemische und
apologetische Literatur in arabischer Sprache zwischen Muslimen, Christen
und Juden, nebst Anhängen verwandten Inhalts, Leipzig 1877, S. 86f.

62 Siehe oben Anm. 39. Zu den Quellen des Werkes siehe WadF, Diräsa, S.

184-189 (zu Maimonides, S. 188); DERS., Les sources du 'Magmü' usül al-dln '

d'al-Mu'taman Ibn al-'Assäl, in: Parole de l'Orient 16 (1990-91) S. 227-238;
zu Datierung und Werkentstehung siehe WadF, Diräsa, S. 182-184. Zum K.
al-Burhän siehe A. Y. SlDARUS, Ibn ar-Rähibs Leben und Werk: Ein
koptischarabischer Enzyklopädist des 7./13. Jahrhunderts, Freiburg i. Br. 1975; DERS.,
Une dispute philosophique sur l'existence du Créateur Suprême (tirée du Kitäb
al-Burhän d'Abü Shäkir Ibn al-Rähib, XHIe siècle), in : Le Monde Copte 27

(1997), S. 201-208. Wichtigste Quelle des K. al-Burhän sind die Schriften des

Fahr ad-Dm ar-RäzI, insbesondere K. al-Arba'Infi usül ad-dln (siehe Anm. 93).
63

Magmü' 11:71 (Bd. 6a, S. 269) < Daläla 1:17, ed. Munk/YOEL, S. 29:1-
2.3-8; Magmü' 11:72 (Bd. 6a, S. 269) < Daläla I:Einl., ed. Munk/YOEL, S.

6:20-24; Magmü' 11:73-77 (Bd. 6a, S. 269-271) < Daläla FEinl. ed.

Munk/YOEL, S. 3:2-6.14-16.17-21; 3:23^1:5.12-17.17-23; Magmü' 22:22f.
(Bd. 7a, S. 53) < ed. Daläla 1:46, ed. Munk/Yoel, S. 66:9-67:13.

64
Magmü' ll:29f. (Bd. 6a, S. 258f.) < Daläla 1:46, ed. Munk/YOEL, S.

66:9-28.
65 Siehe Wad!', Diräsa, S. 186, § 21 und 104, § 35. Magmü' 11:2-69, Bd.
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ren Fällen greift Abü Ishäq auf Elemente der maimonidischen
Schrifthermeneutik zurück, um christliche Theologoumena zu erläutern.

Ibn Kätib Qaisar (gest. ca. 1266-7)

Ein weiteres Beispiel der Maimonidesrezeption finden wir im
Kommentar zur Johannesapokalypse (.Offenbarung des Johannes'; Tafsïr/
Sarh Safar ar-ru'yä) des cAlam ar-Ri'äsa Abü Ishäq Ibrählm b. as-Saih
an-Nafls Abi t-Tanä' b. as-Saih Safl d-Daula Abi 1-FadäTl Ibn Kätib
Qaisar (gest. ca. 1266-7).66 In der unkritischen Edition dieses Werkes
wird Maimonides dreimal als Autorität jüdischer Schriftauslegung
erwähnt.67 Eine erste Erwähnung findet sich im Kommentar zur Thronvision

in Apk 4f., zu deren Auslegung der Autor auf Interpretationen

6a, S. 252-269. Für eine detaillierte Darstellung der Maimonidesrezeption im
Werke des Saft Ibn al-'Assäl und eine synoptische Darstellung der hier
genannten Texte verweise ich auf die eingangs erwähnte Monographie.

66 Zum Autor siehe GCAL, Bd. 2, S. 380-384 (zur Erwähnung Maimonides',

S. 383). Dieser Kommentar wurde erstmals 1898 in Kairo gedruckt (ed.
FransIs Mihä'Jl) und erschien 1939 in einer zweiten, 1994 in einer dritten
Auflage. Im Folgenden wird auf die dritte Auflage verwiesen: Tafsïr ru'yä al-
Qiddïs Yühannä al-Lähütl li-bn Kätib Qaisar, ed. A. HibsI, Kairo 31994. Zu
Ibn Kätib Qaisar siehe A. SlDARUS, Medieval Coptic Grammars in Arabic: The
Coptic Muqaddimät, in: Journal of Coptic Studies 3 (2001), S. 67f.; DERS.,

L'âge d'or (oben Anm. 31), S. 453 meint, er sei „probablement le plus grand
exégète de la nation copte". Zu seinem Todesjahr siehe P. van den Akker,
Butrus as-Sadamentï. Introduction sur l'herméneutique (al-muqaddima ft t-
tafsir), Beirut 1972, S. 20-22; Graf, GCAL, Bd. 2, S. 380f. schreibt: „Für
gewiss darf gelten, dass die Abfassung des Werkes, das mit der Erklärung von
Apk 20, 4 abbricht, um das J. 1266/7 (983 Mart.) geschrieben ist, wie der Vfr.
selbst zu 11, lf. angibt. Vielleicht ist dieses auch das Todesjahr des Vfrs., da
der Kommentar unvollendet blieb." - Zur Funktion der ,Apokalypse' in der
koptisch-arabischen Tradition siehe J. VAN Lent, Les apocalypses coptes de

l'époque arabe, in: Études coptes 5 (1998), S. 181-195; H. SUERMANN,

Koptische arabische Apokalypsen, in: R. Y. Ebied und FI. G. B. Teule (ed.),
Studies on the Christian Arabic Heritage, Leuven 2004, S. 25-44.

67 Diese Edition basiert auf einer unvollständigen Handschrift und wurde
an den fehlenden Stellen und insbesondere im fehlenden Schlussteil (ab Apk
20,6) durch den Kommentar des Bülus al-Büsi (ca. 1170-1245) ersetzt, der
auch von Ibn Kätib Qaisar häufig zitiert wird (siehe die Einleitung zur dritten
Auflage, S. 8f.). Ich habe die Edition mit Hs. Paris, Bibliothèque Nationale,
arabe 67, 312 fols., verglichen (TROUPEAU, Catalogue des manuscrits arabes
[oben Anm. 16], S. 45).
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der Thronvision Ezechiels (Ez 1 und 10) zurückgreift.68 In diesem
Zusammenhang erwähnt Ihn Kätib Qaisar, dass Maimonides D'JDIX (Ez

l:15ff.; 10:6ff.) mit aj>rj übersetzt hätte.69 Im Kommentar zu Apk 6,16

bringt der Autor einige Parallelstellen ins Spiel und kritisiert Maimonides'

Auslegung von Jes 13,9f. in Daläla II:29.70 Ein drittes Mal wird
Maimonides im Kommentar zu Apk 15,3 erwähnt. Hier kritisiert Ibn
Kätib Qaisar die jüdische Auslegung von Dtn 18,18-20, Verse, die in
der christlichen Tradition christologisch gedeutet werden:71

4-û-Ü- iöjj Q Oil I2> jl tVbLi a^ull a-La Q kl-üj

Cf' y t-aj^EJl s-Lo-Ip c_—a-L« L^jÜj .1 ^s- j^dl

jjfcj C Lgjdü"J .'U-*J llj cols' (jjl CijbUa'VI S- ^gjl (j LgJ I c<ulp j
I J_-—Jl Q L^JI Lvüil Ç.LTpj [jJ sÇ.L>_IP

J&.J 4JIS G ÄjlS-o- 7_^---—S'^*^1 c_-|liS' Q LsL& ugJui~0j t^jàzdl ^j^Uü.1

•

Zu dieser ,Prophétie' gibt es bei den Kommentatoren drei Auslegungsrichtungen:
Gemäss der ersten bezieht sie sich spezifisch auf Josua, Sohn des Nun,

den Stellvertreter des Propheten Moses. Eine zweite Auslegungsrichtung wird
von einer Gmppe von Talmudgelehrten vertreten - und Müsä b. Maimün
stimmte ihnen in diesem Punkt zu -, die sagen, dass es um die Prophétie im
allgemeinen geht - wer auch immer der Prophet sei - nicht um einen spezifischen

Propheten.73 Gemäss der dritten Auslegungsrichtung, welches jene der
meisten jüdischen [sie!] und christlichen Gelehrten ist, geht es um die Prophe-

68 Ed. Hibsi, S. 114 Hs. Paris, BN, ar. 67, fol. 63a: 15.
69 In der koptischen Kurzversion der Daläla (Kap. 111:2) wird [DIX tatsächlich

durchgehend mit ^ j wiedergegeben (siehe Hs. Paris, BN, ar. 205, fol.
128b); diese Übersetzung stützt sich auf Daläla 111:2, ed. MUNK/YOEL, S.

301:10-15.
70 Ed. Hibsï, S. 157 Hs. Paris, BN, arabe 67, fol. 98b:6. Vgl. Daläla, ed.

Munk/YOEL 236:17-23. Im Fragment der koptischen Kurzversion ist Daläla
11:29 nicht enthalten (siehe oben Anm. 33). Ibn Kätib Qaisar gibt diesen Versen
einen eschatologischen Sinn, während sie Maimonides .historisch' liest.

71 Hs. Paris, BN, arabe 67, fol. 219b ed. HibsI, S. 297. Ich folge der
Textversion der Handschrift.

72
> 7tpCt^eiÇ COTOGTÔkcOV.

73 Die Prophétie Moses' wird von Maimonides ausdrücklich ausgenommen
(siehe Daläla 11:34, ed. Munk/YOEL, S. 258:7-25). In der koptischen
Kurzversion der Daläla findet sich die entsprechende Stelle in Hs. Paris, BN, ar.
205, fol. 115a: 10-115b:5.
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tie Jesu, des Messias (Christus), des erwarteten Erlösers. In der Apostelgeschichte

führte Lukas (diesen Vers) als Schriftzeugnis an, als er berichtete, was
Petrus, der Apostel, sagte.74

Wie erwähnt, weicht die vorliegende Edition des Kommentars an
mehreren Stellen vom Originaltext ab. Ein Vergleich mit Hs. Paris,
Bibliothèque Nationale, arabe 67 zeigt, dass im Originaltext weitere
Verweise auf Maimonides zu finden sind. So heisst es (fol. 220b):75

öl ç.L»dp J (3jl> QUJ
c p ^ c "s. c

Cr" (_rJj Adilli dlj UdJ-si3J ^7^

Damit ist Moses' Bitte an Gott, „Zeige mir deine Wege" [Ex 33,13],
vergleichbar. Ein(ige) jüdische(r) Gelehrte(r) war(en) der Auffassung, dass er mit
seiner Bitte „Zeige mir deine Wege" „Zeige mir Deine Wesenheit/Essenz"
meinte. Dies ist jedoch nicht richtig, denn Moses ist darüber erhaben, um
etwas Unmögliches zu bitten. Darauf weist (etwa der Umstand) hin, dass er
sein Gesicht verdeckte als [Gott] sich im brennenden Dornbusch' offenbarte.

Ibn Kätib Qaisar beruft sich hier wohl auf eine missverstandene
Lektüre von Daläla 1:54 (vgl. 111:54), wo die beiden Bitten Moses' in
Ex 33,13 („Lass mich doch deine Wege wissen") und 33,18 („Lass
mich doch deine Herrlichkeit sehen") einander gegenübergestellt
werden, wobei die „Wege" der ersten Bitte auf Gottes Handlungsattribute

(sifät fïlïya) und die „Herrlichkeit" der zweiten Bitte auf Gottes
Essenz (dät) bezogen werden. Dieser Unterschied würde, so Maimonides,

erklären, weshalb der ersten Bitte Moses' stattgegeben wurde,
nicht aber der zweiten.76

Wie Mu'taman Ibn aUAssäl im MagmüT, so benutzte auch Ibn Kätib
Qaisar die Daläla über die von ihm indizierten Stellen hinaus, etwa in
seiner Klassifizierung der verschiedenen Kategorien der Prophétie
(aqsäm an-nubüwa) oder als Interpretationshilfe zum Verständnis der
Visionen Ezechiels und des Buches Daniel.77 Auffällig ist, dass

Maimonides nur dann mit Namen erwähnt wird, wenn seine Interpretation
verworfen wird, während der Autor seine Quelle totschweigt, wenn er

74 Dtn 18,18 wird in der Apostelgeschichte zweimal zitiert (3,22; 7,37). Im
ersten Fall versucht Petrus die im Tempel versammelte Menschenmenge davon
zu überzeugen, dass Jesus der erwartete Messias sei.

75
Vgl. ed. Hibsï, S. 299.

76
Vgl. Mishneh Tora, Sefer ha-Madda', Hilkhot Yesodei ha-Tora 1:10.

77
Vgl. ed. HibsI, S. 3Of., 74f„ 85, 102-105.
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sich Maimonides' Auslegung anschliesst.

ar-Rasid Abü 1-Hair Ibn at-Taiyib (gest. nach 1270)

Wenn in der Sekundärliteratur von einer Rezeption Maimonides' in der
christlich-arabischen Literatur die Rede war, wurde gewöhnlich auf ein
bzw. zwei Zitat(e) aus der Daläla verwiesen, die im Anhang der meisten

Handschriften des Tiryäq alJuqül fi Him al-usül al-musammä bi-
Kasf al-asrär al-hafiya min asbäb al-Masïhïya des Abü 1-Hair b. at-

Taiyib zu finden sind.78 S. Münk hatte 1842 als erster auf diese Zitate

78 Zu Abü 1-Hair Ibn al-Taiyib und seinem Tiryäq siehe G. GRAF, Zum
Schrifttum des Abü '1-Barakät und des Abü '1-Hair, in: Oriens Christianus 30
(3. Serie, 8. Band) (1933), S. 133-143; DERS., "GCAL, Bd. 2, S. 344-348; M.
KHOUZAM, L'illumination des intelligences (siehe oben Anm. 27), S. 17-32;
A. WADI [Wadïc], Al-Rasïd Ibn Al-Tayyib et son Tiryäq, in; SOC Collectanea
28 (1997), S. 271-284 (Zu den Titelvarianten des Tiryäq, S. 283); DERS., ar-
Rasid Abü l-Hair b. at-Taiyib wa-kitäbätihi, in: A'mäl an-nadwa at-täniya lit-
turät al-'arabî al-masihi, Kairo 1997; DERS., Muqaddima, S. 472, § 37. Eine
vorzügliche Edition der Kapitel 20 und 21 findet sich in U. ZANETTI, Abü 1-

Hayr Ibn al-Tayyib sur les icônes et la croix, in: Parole de l'Orient 28 (2003),
S. 667-701; die Hätima des Tiryäq wurde von P. SBATH unter dem Titel
Maqäla fi r-radd 'alä l-Muslimin [...] herausgegeben, in: Vingt Traités
Philosophiques et Apologétiques d'Auteurs Arabes Chrétiens du IXe au XVe siècle,
Kairo 1929, S. 176-178 (Text no. 18), insb. S. 178, Anm. 2. Einige thematisch
angeordnete Kurzzitate aus dem Tiryäq (Hs. Paris, BN, arabe 178) finden sich
in P. KHOURY, Mawädd li-diräsat al-mugädala al-masihiya al-islämiya fi l-
'asr al-wasit, al-kalima al-mutagassida Hnda l-Masihîyïn, 2 Bde., Güniya 2004
und in DERS., al-Mafähim al-falsafiya wa-l-lähütlya fi l-mugädala bayna l-
Masîhïyïn wa-l-Muslimin min al-qarn at-tämin hattä l-qarn at-täni casar, 4

Bde., öünlya 2004-7. - Wad!', Muqaddima, S. 472, stellte die Edition des

gesamten Werkes in Aussicht. Zu den Zitaten aus der Daläla im Anhang des

Tiryäq siehe Münk, a.a.O., S. 27, Anm. 1; STEINSCHNEIDER, ALJ, S. 218,
Anm. 12; KAUFMANN, Weltliteratur, S. 158, Anm. 3; Vajda, a.a.O., S. 124—

131. Je nach Handschrift enthält der Anhang ein oder zwei Zitate aus der
Daläla. Für die übrigen im Anhang zitierten Texte (je nach Handschrift sind es

null bis sieben) siehe VAJDA, ebd., S. 126-128 (unvollständig). Wadï', Al-
Rasïd Ibn Al-Tayyib et son Tiryäq, S. 273, 277, schlägt vor, Abü 1-Hair Ibn at-
Taiyib mit dem von Sihäb ad-Dîn Gâzî b. Ahmad Ibn al-Wäsiti (gest. 1312;
GAS, Suppl.-Bd. 1, S. 686, 769; ASHTOR [STRAUSS], Toledot [oben Anm. 20],
S. 104-116) in seinem Radd 'alä ahl ad-dimma wa-man tabi'ahum erwähnten
„ar-Rasid (al-ma'rüf bi-)Kätib at-Tiflïsï" zu identifizieren (siehe ed. R. GOT-

THEIL, An Answer to the Dhimmis, in: Journal of the American Oriental
Society 41 [1921], S. 409:22). Stimmt diese Identifikation, so lebte unser Autor
um 1260 in Damaskus und amtete dort als Sekretär eines at-Tiflïsï (siehe
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aufmerksam gemacht.79 G. Vajda untersuchte und edierte sie im oben
erwähnten Artikel zur koptischen Kurzversion der Daläla,80 Vajda
kritisierte in diesem Artikel frühere Schlussfolgerungen von G. Graf,
für den die Zitate aus der Daläla und aus Fahr ad-DIn ar-Räzis K. al-
Ma'älim ein legitimes Kriterium zur Bestimmung eines terminus post
quem des Tiryäq darstellten.81 Vajda räumte ein, dass die Zitate im
Anhang des Werkes nicht vom Autor des Tiryäq stammen können, was
in diversen Handschriften ausdrücklich so festgehalten sei, und folglich
für die Bestimmung eines terminus post quem unbrauchbar wären.82

Anhaltspunkte für die Datierung des Tiryäq müssten, so Vajda, anderswo

festgemacht werden. Die Tatsache, dass der Tiryäq in verschiedenen

Handschriften unterschiedlichen Autoren zugeschrieben wird,
schien Vajdas Skepsis zu stützen.

Wie aus einem Addendum zu Vajdas Artikel hervorgeht, war er
davon überzeugt, dass P. Kahle die von ihm erforderten stichfesten

Anhaltspunkte für eine Neudatierung des Tiryäq gefunden hatte.83

jedoch GCAL, Bd. 2, S. 344, Anm. 1).
79 Siehe Anm. 18.
80 VAJDA, a.a.O., S. 124-131.
81

Allerdings erwähnte Graf, GCAL, Bd. 2, S. 345f. noch weitere
Argumente für seine Datierung des Tiryäq, auf die Vajda nicht einging. Dazu
zählen etwa der kurze Eintrag „al-Qiss wa-t-tablb ar-Rasïd Abü 1-Hair" im 7.

Kapitel des K. Misbäh az-zulma fi idäh al-hidma (ed. M. M. ISKANDAR, Kairo
2003, S. 189) des Sams ar-Ri'äsa Abü 1-Barakät Ibn Kabar (gest. 1324), wo
offenbar zwei Personen ähnlichen Namens vermischt wurden. Ein gewichtiges
Kriterium zur Bestimmung eines terminus ante et post quem ist, so Graf,
dadurch gegeben, dass Abü Ishäq Ibn al-cAssäl im 56. Kapitel (56:35-61)
seines Magmff (ed. WadF, Bd. 7a, S. 338-344; Bd. 7b, S. 260, Anm. 246) aus
der Huläsat al-ïmân al-masîhï des Abü 1-Hair Ibn at-Taiyib (siehe unten)
zitiert, wobei er den Autor als „Zeitgenossen des Verfassers dieses Buches"
(al-mu'äsir li-munsi' hädä l-kitäb) einführt.

82 Mehrere Handschriften stellen den Zitaten im Anhang folgende redaktionelle

Anmerkung voran: „Es ist offensichtlich, dass (dieser Anhang) nicht vom
Verfasser stammt" (wa-zähir al-häl annahü lam yakun lil-musannif). Siehe

VAJDA, a.a.O., S. 125. Vajda berief sich auf drei Handschriften der
Bibliothèque Nationale in Paris (siehe Wadï\ Al-Rasid Ibn Al-Tayyib et son Tiryäq,
S. 278-280, no. 6/10/13) und - via S. STERN - auf zwei Handschriften der
Bodleian Library in Oxford (siehe Wad!', ebd., no. 7/9).

83 Siehe VAJDA, a.a.O., S. 134: „Les indications de Graf, dans GCAL et
dans son travail antérieur [...] doivent être rectifiées à l'aide de la mise au point
du Pr Paul E. KAHLE, The Cairo Geniza, 2e édition, Oxford, 1959, p. 305-307."
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Kahle legte seine Argumente in der erweiterten zweiten Auflage seiner
The Cairo Geniza dar, die nur ein knappes Jahr vor Vajdas Artikel
erschienen war.84 Allerdings waren Kahles Überlegungen nicht neu. Er
wiederholte - ohne dies freilich anzumerken - Argumente, die A. J. B.

Higgins bereits 1943 geäussert hatte und von Graf als unhaltbar
zurückgewiesen wurden.85 Mit Higgins argumentierte Kahle wie folgt:
Die Handschrift Oxford, Bodleian Library, arabe e 163 aus dem Jahre
1805 enthält drei Texte: 1) Eine Einführung zu den vier Evangelien, 2)
den Tiryäq, 3) Die arabische Version des Diatessaron. Im Kolophon
dieser Handschrift heisst es:

„Die Vorlage, aus der dieser Kodex abgeschrieben wurde, ist in der
Handschrift der herausragenden Gelehrten, der Auläd al-cAssäl,
geschrieben [...]. Das Datum (dieser Vorlage) ist der 18. Ragab des Jahres

500 [15. März 1107]."86

Aus diesem Kolophon leiteten Higgins und Kahle ab, dass es erstens
auch im frühen 12. Jahrhundert eine Gruppe koptischer Gelehrter gab,
die Auläd al-cAssäT hiessen und dass zweitens der Tiryäq vor 1107

verfasst wurde.
Der zweite Teil von Higgins' und Kahles Argumentation stützte sich

darauf, dass im Epilog (hätima) des Tiryäq auf die al-Gazzäll
zugeschriebene polemische Schrift ar-Radd al-gamïl li-ilähiyat Tsä ralä

sarîh al-Ingïl („Die elegante Widerlegung der Göttlichkeit Jesu

aufgrund des ausdrücklichen Textes des Evangeliums") verwiesen wird,
welche, so Kahle, von al-Gazzäll um 1101 in Alexandria verfasst
wurde.87 Aufgrund dieser und weiterer, subsidiärer Argumente folger-

84 P. E. Kahle, The Cairo Geniza, 21959 ('1947), S. 305-307 (dt. Übers.,
Die Kairoer Genisa, Berlin 1962).

85 A. J. B. HIGGINS, Ibn al-cAssäl, in: The Journal of Theological Studies 44
(1943), S. 73-75; vgl. Grafs Kritik an Higgins in GCAL, Bd. 2, S. 346, Anm. 1.

86 Für den arabischen Text des Kolophons siehe Wadï', Diräsa, S. 84, Anm. 19.
87 Wie H. Lazarus-Yafeh, Studies in al-Ghazzali, Jerusalem 1975, S.

458M87 (besonders S. 463f., 481) und G. S. Reynolds, The ends of Al-Radd
al-jamïl and its portrayal of Christian sects, in: lslamochristiana 25 (1999), S.

45-65 ausführlich dargelegt haben, kann ar-Radd al-gamïl keine authentische
Schrift al-Gazzälis sein (als solche ist sie auch in kommentierter deutscher
Übersetzung von F. E. WILMS erschienen: Al-Ghazälls Schrift wider die
Gottheit Jesu, Freiburg i. Br. 1964). Sie stammt wohl aus der Feder eines zum
Islam konvertierten koptischen Christen. Zudem hat sich al-Gazzäll mit
grosser Wahrscheinlichkeit nie in Ägypten aufgehalten (siehe G. F. HOURANI,
A Revised Chronology of Ghazâlî's Writings, in: Journal of the American
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ten Higgins und Kahle (und Vajda folgte ihnen), dass der Tiryäq im
frühen 12. Jahrhundert als unmittelbare Antwort auf al-Gazzälis Schrift
geschrieben wurde.88

Lässt sich aus der Argumentation von Higgins, Kahle und Vajda
eine Schlussfolgerung ziehen, dann die, dass diese drei eminenten
Forscher den Tiryäq nicht gelesen haben können. Hätten sie nämlich
den gesamten Text und nicht nur die ihm nachgestellten Zitate untersucht,

hätte ihnen nicht entgehen können, dass das gesamte vierte
Kapitel des Tiryäq (al-Fasl ar-räbi'fi ta'Iii al-ittisäl bi-näsüt al-Masïh

- „Viertes Kapitel zur Begründung der Union [Gottes] mit der Menschlichkeit

des Christus") nichts als ein bearbeitetes Zitat aus Daläla 111:32

ist.89 Da das Kapitel für die Gesamtstruktur des Werkes Scharnierfunktion

hat, kann es nicht als nachträgliche Einfügung in einen bereits
bestehenden Text erklärt werden.90 Mehr noch: das vierte Kapitel des

Tiryäq ist nahezu identisch mit dem fünften Kapitel der zwischen 1240

und 1260 verfassten Huläsat al-imän al-masïhï („Summa des christlichen

Glaubens") [al-Fasl al-hämisß bayän wagh al-hikma fimä yastal-

Oriental Society 104 [1984], S. 296 und Islamochristiana 2 [1976], S. 199f.,
no. 21.11). M. EL-KAISY Frœmuth, Al-Radd al-jamïl: al-Ghazâlï's or Pseudo-
Ghazäirs?, in: D. THOMAS (ed.), The Bible in Arab Christianity, Leiden 2007,
S. 275-294 hat neulich versucht, al-Gazzäll als Autor der Radd zu rehabilitieren.

Ihre Argumente sind m. E. unhaltbar.
88 In einigen Handschriften wird ein als Ihn al-Gaib bekannter Abü 1-Hair

als Verfasser genannt, der den Tiryäq im Jahre 1052 in Hims (Emesa, Syrien)
geschrieben haben soll (siehe M. DE SLANE, Catalogue des manuscrits arabes,
Paris 1883-1895, S. 45; Steinschneider, ALJ, S. 218f., Anm. 12). Weitere
Beispiele von Fehlzuschreibungen und Fehldatierungen des Tiryäq gibt Wad!',
Diräsa, S. 84-86; DERS., Al-Rasid Ihn Al-Tayyib et son Tiryäq (oben Anm.
78), S. 274-282.

89 Wie bekannt, erscheint ein Abriss (.häsil) desselben Kapitels (Daläla
111:32) in einigen Handschriften im Anhang zum Tiryäq (siehe VAJDA, a.a.O.,
S. 129f.). Die Textversion dieses Anhangs unterscheidet sich von jener, die
sich im vierten Kapitel des Tiryäq bzw. im fünften Kapitel der Huläsa findet
(eine synoptische Darstellung wird in der eingangs erwähnten Monographie
gegeben). Im Fragment des koptischen Muhtasar ad-Daläla (Hs. Paris, BN, ar.
205) fehlt das entsprechende Kapitel.

90 Von den 32 bekannten Handschriften des Tiryäq (siehe Wadï', Al-Rasïd
Ibn Al-Tayyib et son Tiryäq, S. 277-282) habe ich bisher 14 einsehen können.
Im Folgenden wird nach der ältesten Handschrift (13. Jh.), Vatican, BAV, ar.
105 zitiert. Zanetti, a.a.O., S. 674f. hat die von ihm benutzten neun
Manuskripte drei distinkten Handschriftenfamilien zugeordnet.
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zimu zähiruhü as-sanäcät min wasf al-Masïh bi-l-ilâhîya wa-bi-qabül
al-äläm - „Fünftes Kapitel zur Erläuterung der Vernunft in dem, was
aufgrund seines Literalsinns verwerfliche Dinge impliziert, da Christus

(gleichzeitig mit den sich gegenseitig ausschliessenden Attributen) der

Göttlichkeit und des Schmerzleidens beschrieben wird"].91

Die Art und Weise, wie die Daläla im Tiryäq und in der Huläsa
verwendet wird, ist widersprüchlich und verflochten. Beide Werke sind
in Anlage und Argumentation so stark von der Daläla beeinflusst, dass

man Abü 1-Hairs Programm als ,maimonidische Christologie' oder

,maimonidische Trinitätslehre' charakterisieren könnte.92 Gleichzeitig
haben beide Werke eine betont polemische Stossrichtung, wobei sich
die antijüdische Polemik vornehmlich als Polemik gegen Maimonides
manifestiert.93 Von der vielschichtigen Rezeption der Daläla in den

91 Siehe oben Anm. 81. In Hs. Vatican, BAV, ar. 119, fol. 59a lautet der
ausführliche Titel der Huläsa: Huläsat mu'taqad al-milla al-masïhïya wa-r-
radd (alä tä'ifatai, al-isläm wa-1-yahûdïya, min maudü'ätihim wa-usül madähi-
bihim - „Summa fidei der christlichen Religionsgemeinschaft und Widerlegung

der beiden Religionsgruppen, des Islams und des Judentums, aufgrund
ihrer Fundamentallehren und den Prinzipien ihrer Doktrin". Während das Zitat
im Tiryäq anonym eingeführt wird (qäla [...] kabïr ahbärihim), wird Maimonides

in der Huläsa mit Namen erwähnt ([...] ar-Ra'ïs Müsä Ibn Maimün,
kabïr ahbärihim wa-mutawallî r-ri'äsa 'alaihim bi-d-diyär al-misrîya). Eine
synoptische Darstellung von Daläla 111:32, dem vierten Kapitel des Tiryäq und
dem fünften Kapitel der Huläsa wird in der eingangs erwähnten Monographie
gegeben, wo auch die Maimonidesrezeption in Abü 1-Hairs Risälat al-bayän
al-azharfi r-radd <alâ man yaqülu bi-l-qadä? wa-l-qadar, ed. M. KHOUZAM, in:
as-Saläh 9 (1928), S. 66-78, 131-137, 323-330 analysiert wird.

92 Siehe G. SCHWARB, A Maimonidean Trinitarianism, in: Medieval
Encounters 14 (2008) [in Vorbereitung]. Sowohl der Tiryäq als auch die Huläsa
sind geballt mit Zitaten aus der Daläla.

93 In ähnlicher Weise tritt die Polemik gegen den Islam als Kritik an Fahr
ad-Dîn Ibn al-Hatîb [ar-Räzi] (gest. 606/1210) in Erscheinung. Auch im Falle
von Fahr ad-Dîn ar-Räzi ist das Verhältnis dialektisch widersprüchlich, da die
Theologie der koptischen Christen des 13. Jahrhunderts in substantiellen Teilen

aus Räzis Werken schöpft (etwa K. al-Arba'ïn, K. al-Hamsïn, K. al-Ma'ä-
lim, K. al-Mabähit al-masriqïya, K. Nihäyat al-uqül, K. al-Mulahhas, K. Muhassal
al-afltär). Eine detaillierte Studie zur Rezeption des Fahr ad-Dîn ar-Räzi in der
christlich-arabischen Literatur des 13. und 14. Jahrunderts wird in Jerusalem
Studies in Arabic and Islam 35 (2009) erscheinen. Ansätze zu einer solchen
Studie finden sich in GCAL, Bd. 2, S. 345 {Tiryäq), 347 {Huläsa), 390 (as-Safï
Ibn al-cAssäl, Sahä'ih), 431 (Ibn ar-Rähib, Burhän), 452 (al-Makïn Girgis Ibn
al-cAmîd, al-Häwi al-mustafäd - Muhtasar al-bayän fi tahqïq al-ïmân)\ A. Y.
SlDARUS, Ibn ar-Rähibs Leben und Werk (oben Anm. 62), S. 104-7, 118,
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Werken des Abü 1-Hair Ibn at-Taiyib kann im vorliegenden Beitrag nur
auf einige ausgewählte Aspekte hingewiesen werden.

Erklärtes Ziel der beiden erwähnten Kapitel (und der beiden Werke
insgesamt) ist es, Juden und Muslimen die Vernünftigkeit von Inkarnation

und Trinität zu erklären, da jene darin einen krassen Verstoss

gegen das Prinzip des tauhïd, der Einheit und Einzigkeit Gottes sehen.94

Den Kern seiner Argumentation entnimmt Abü 1-Hair dem dritten Teil
der Daläla, Kapitel 26-49. In diesen Kapiteln erklärt Maimonides
Funktion und Zweck der gesetzlichen Bestimmungen der Tora aus den

historischen Bedingungen und pädagogischen Bedürfnissen der
Rechtssubjekte zum Zeitpunkt der Legislation, denen der gesetzgebende Gott
in seiner gnädigen Klugheit (at-talattuf al-ilähl)95 Rechnung trug. In
der ,göttlichen Pädagogik', d. h. der historisch verankerten ratio legis
(Hllat as-sarä'i'), erkannte Maimonides die sekundäre Absicht (al-qasd
at-täni) der lex dei, während die eigentliche, erste Absicht (al-qasd al-
auwal) der göttlichen Legislation auf die Abschaffung der Idolatrie und
die Erkenntnis Gottes, d. h. (natur-)wissenschaftliche und metaphysische

Erkenntnisse abzielte.96

Die nachhaltige Wirkungsgeschichte dieser Kapitel in der hebräischen

und lateinischen Literatur des ,Mittelalters' und in der neuzeitlichen'

Historiographie ist in der Forschungsliteratur ausführlich
dokumentiert worden.97 A. Funkenstein ging so weit, in Maimonides' histo-

134f.; Wad!', Diräsa, S. 104f., Anm. 82 (vgl. S. 186, § 21); S. 115, Anm. 110;
S. 180; S. 188, § 27; TAKAHASHI, Barhebraeus (oben Anm. 40), S. 98, Anm
372; SAMIR, Bibliographie (unten Anm. 134), S. 176-8; G. ENDRESS, Reading
Avicenna in the Madrasa: Intellectual Genealogies and Chains of Transmission
of Philosophy and the Sciences in the Islamic East, in: J. E. MONTGOMERY

(ed.), Arabic Theology, Arabic Philosophy. From the Many to the One: Essays
in Celebration ofRichard M. Frank, Leuven 2006, S. 386-9, 397-410.

94 Siehe Huläsa, Hs. Vatican, BAV, ar. 105, fol. 66b Vatican, BAV, ar.
119, fol. 59a (lammä Itamasa minnï gamä'a min al-ashäb al-'ulamä} al-fudalä'
fi madhabai l-isläm wa-1-mutamassikïn bi-s-sariati l-yahüdlya an adkura
lahum mä Hndi min huläsati mä taJaqiduhü n-nasärä).

95
Vgl. Daläla 111:32, ed. MUNK/YOEL, S. 385:10.

96
Vgl. Daläla 111:26, ed. Munk/Yoel, S. 368:24f., 369:7 (as-sarä'T kul-

luhä mu'allala); 111:29, S. 377:1 lf.; 111:32, S. 387:7; 111:34, S. 391:21 (al-qasd
al-auwal); 111:32, S. 385:19; 387:6 (al-qasd at-täni).

97 S. Stroumsa, The Sabians of Harrän and the Sabians of Maimonides: on
Maimonides' Theory of the History of Religions, in: Sefunot 22 (1999), S.

277-295; W. Z. HARVEY, Les sacrifices, la prière, et l'étude chez Maïmonide,
in: Revue des Études Juives 154 (1995), S. 97-103; S. PlNES, Ibn Khaldun and
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risierender Rekonstruktion der lex dei „a genuine medieval precursor of
the revolution of historical reasoning [in the sixteenth and seventeenth

centuries]" zu sehen.98 Die Radikalität ihrer Implikationen machten sie

zu einem zentralen Thema in den verschiedenen Kontroversen über die
Autorität und Interpretation des maimonidischen Werkes.99

Gleichzeitig ist in der Forschungsliteratur auf ,Parallelen' des

maimonidischen ,Akkomodationsprinzips' in jüdischen, christlichen und
islamischen Quellen vor Maimonides hingewiesen worden.10" Insbe-

Maimonides. A Comparison Between Two Texts, in: Studia Islamica 32
(1970), S. 265-274. Zur Rezeption in der lateinischen Literatur siehe HASSEL-

HOFF, Dicit Rabbi Moyses (oben Anm. 9), S. 61 ff.; A. SCHENKER, Die Rolle
der Religion bei Maimonides und Thomas von Aquin. Bedeutung der rituellen
und liturgischen Teile der Tora nach dem Führer der Unschlüssigen und der
Theolgischen Summe, in: C.-J. PINTO DE OLIVEIRA (ed.), Ordo sapientiae et
amoris, Fribourg 1993, S. 169-193, wieder abgedruckt in A. SCHENKER, Recht
und Kult im Alten Testament. Achtzehn Studien, Fribourg 2000, S. 178-202; A.
Funkenstein, Gesetz und Geschichte: Zur historisierenden Hermeneutik bei
Moses Maimonides und Thomas von Aquin, in: Viator 1 (1970), S. 147-178.
J. Elukin, Maimonides and the Rise and Fall of the Sabians: Explaining the
Mosaic Laws and the Limits of Scholarship, in: Journal of the History of Ideas
63 (2002), S. 619-637 hat die Wirkungsgeschichte von Maimonides' Sabäern
in der europäischen Geschichtsschreibung zum Ursprung des mosaischen
Monotheismus ab dem siebzehnten Jahrhundert untersucht.

98 A. FUNKENSTEIN, Perceptions ofJewish History, Berkeley et al. 1993, S.

146 (das fünfte Kapitel [S. 131-155] untersucht die maimonidische Re-

ligionshistoriosophie); DERS., Theology and the Scientific Imagination from the
Middle Ages to the Seventeenth Century, Princeton 1986, S. 233f. Die
„maimonidische Geschichtstheorie" spielt in Funkensteins Gesamtwerk eine

prominente Rolle (siehe D. BlALE, The Last German-Jewish Philosopher:
Notes Toward an Intellectual Biography of Amos Funkenstein, in: Jewish
Social Studies 6 (1999), S. 1-5) und stand neulich im Zentrum einer Debatte
über die „theologischen Wurzeln des Historizismus" (siehe A. P. SOCHER, Of
Divine Cunning and Prolonged Madness: Amos Funkenstein on Maimonides'
Historical Reasoning, in: Jewish Social Studies 6 [1999], S. 6-29; S. MOYN,
Amos Funkenstein on the Theological Origins of Historicism, in: Journal of
the History of Ideas 64 [2003], S. 639-657; A. P. SOCHER, Funkenstein on the

Theological Origins of Historicism: A Critical Note, in: Journal of the History
of Ideas 67 [2006], S. 401^408).

99 Funkenstein, Perceptions, S. 146 Anm. 48; J. Levinger, ha-Mahsavah
ha-hilkhatit shel ha-Rambam, in: Tarbiz 37 (1968), S. 282ff.

100 M. KHOUZAM, L'illumination des intelligences (siehe oben Anm. 27), S.

84; S. Pines, Some Traits of Christian Theological Writing in Relation to
Moslem Kaläm and to Jewish Thought, in: Proceedings of the Israel Academy
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sondere Funkenstein und Stroumsa haben allerdings zu zeigen versucht,
dass sich Maimonides' Sicht der Religionsgeschichte in entscheidenden
Punkten von diesen ,Parallelen' unterscheidet und deshalb als originell
und neuartig zu betrachten sei.101 Sie wiesen beispielsweise darauf hin,
dass Maimonides als Erster die historisierende Rekonstruktion der

ursprünglichen Bedeutung der mosaischen Gesetzgebung zum methodischen

Prinzip erhob.102 Die Art und Weise, wie Maimonides ,pagane'
und hermetische Quellen benutzte, um Gottes gnädige Klugheit, welche
die Entwicklung der Religionen lenkt, zu erweisen, zeige, dass die
maimonidische Auffassung nicht als historisch-partikulares, sondern als

phänomenologisch-universales Erklärungsmuster für die religiöse
Entwicklung der gesamten Menschheit zu verstehen sei.

Auch in Abü 1-Hairs Perzeption der Religionsgeschichte repräsentierten

die Sabäer ein universales, die gesamte Menschheit betreffendes
Phänomen (hukamä' as-Säba alladïna cammat Hbädatuhum garni al-
aqtär/al-älam bi-kamälihl).103 Die Efniversalität des sabäischen

Religionstypus bei Maimonides erleichterte es dem koptischen Theologen,
Maimonides' Sicht der Religionsgeschichte für seine eigenen Bedürfnisse

und Interessen zu instrumentalisieren. In der Auffassung Abü 1-

Hairs bildete Maimonides' Geschichtstheorie nicht nur den geeigneten
Interpretationsrahmen, mit dessen Hilfe sich die Logik von Inkarnation
und Trinität historisch erklären Hessen; seine Argumentation läuft in

of Sciences and Humanities 5 (1976), S. 105-125, wiederabgedruckt in
S. STROUMSA (ed.), The Collected Works ofShlomo Pines, Volume III: Studies
in the History ofArabic Philosophy, Jerusalem 1996, S. 79-99; S. STROUMSA,
Entre Harrän et al-Maghreb: La théorie maïmonidienne de l'histoire des

religions et ses sources arabes, in: M. Fierro (ed.), Judlos y musulmanes en
al-Andalus y el Magreb: Contactos intelectuales, Madrid 2002, S. 153-164;
FUNKENSTEIN, Theology (oben Anm. 98), S. 243-261; DERS., Perceptions, S.

144f. S. BENIN, The Footprints of God: Divine Accomodation in Jewish and
Christian Thought, Albany 1993, passim (zu Maimonides siehe S. 147-162).
Vergleichbare Argumente sind auch in Diskussionen zur Gesetzesabrogation
(nash as-sarä'i') in jüdischen, christlichen und muslimischen Texten der
usülän (usül ad-dln und usül al-fiqh) zu finden (siehe etwa M. BAR-ASHER,
Scripture and Exegesis in Early ImâmîShiism, Leiden et al. 1999, S. 68-70).

101 S. Stroumsa, Sabéens de Harrän et Sabéens de Maïmonide, in: T. Lévy
und R. RASHED (ed.), Maïmonide, philosophe et savant (1138-1204), Leuven
2004, S. 348-352.

102
Funkenstein, Perceptions, S. 145.

103 Hs. London, British Library, Or. 7461, fols. 16a, 17b.
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fine darauf hinaus zu zeigen, dass Maimonides, wenn er denn seine

Sicht der Religionsgeschichte konsequent zu Ende gedacht hätte, die
christliche Variante der göttlichen Offenbarung als die vollkommenste
Realisierung der göttlichen Weisheit hätte anerkennen müssen.

Abü 1-Hair entwickelt sein Konzept im dritten (und mit Abstand
längsten) Kapitel des Tiryäq. Dieses Kapitel ist eine Adaptation und

Weiterentwicklung der maimonidischen Sicht der Religionsgeschichte
und ist mit Phrasen aus der Daläla durchwoben.104 Am Anfang des

Kapitels steht die maimonidische Frage:105
!ä= #=

v>SsJ-i

AjL/2j a}Z^\Aj.iLp AjujJ* £^2J (j 4-^L^Jlj

JS"" IjwLowljj IiJ-wJjJJ aJjk JjL* <Ljj A*Jl AjIJJ

<dVl JjL ji j ör^J
jj-« j-S'l Ol (j^A. V <_sJLSI _L>-1jJl

Gehört es nicht zu den erwiesenen Dingen, dass Gott weise ist und dass der
Weise nichts Nutzloses schafft? Worin aber liegt die Weisheit und die kluge
Lenkung, ein Gesetz (sarTa) zu erlassen, durch welches alle Völker dazu
bewogen werden, Gott zu verehren, indem sie Ihn mit verwerflichen Ausdrücken

und befremdlichen Attributen beschreiben, wie etwa, wenn er zu den
Aposteln sagt: „Geht hin und macht alle Völker zu Jüngern; tauft sie auf den
Namen des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes" (Mt 28,19) und
nicht etwa: „Tauft sie im Namen des einen, einzigen Gottes, von dem es nicht
mehr als einen geben kann"?

Wie die Frage, so wird auch die Antwort Maimonides entlehnt:106

5y>ryJ jl\ Vibj <uAjj A*jjd.Jl öl |*-lpl

IjL^-l aJ) 1 Ol 0jjjJb \S. (jJUi-l

Du sollst wissen, dass das Gesetz göttliche Lenkung und göttliche Führung ist,

104
al-fasl at-tälit yatadammanu taTïl wasfihï ta'älä bi-l-ab wa-l-ibn wa-r-

rüh al-qudus - „Drittes Kapitel, in welchem die Beschreibung Gottes als
Vater, Sohn und Heiliger Geist begründet wird". Von den insgesamt 30
Kapiteln des Tiryäq umfasst das dritte Kapitel einen Viertel des gesamten
Buches. Vgl. M. Khouzam, L'illumination des intelligences (siehe oben Anm.
27), S. 22, 58-77.

105 Hs. Vatican, BAV, ar. 105, fol. 8b; London, British Library, Or. 7461,
fols. 14a; vgl. Daläla 11:25, ed. Munk/Yoel, S. 230:5-13 und 111:49, S. 449:28.

106 Hs. Vatican, BAV, ar. 105, fol. 9b:5-7; vgl. Daläla 111:32, ed.

Munk/Yoel, S. 385:10-386:7 and 111:36, S. 394:18-395:21.
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welche die Menschen dazu bewegt, die Existenz des Schöpfers zu bejahen,
jedes Volk mit (den Mitteln), durch die es Gewohnheit hat, sich Gott aus freien
Stücken zuzuwenden.

Diesem Grundsatz entsprechend unterteilt Abü 1-Hair die Religionen
in Funktion ihrer jeweiligen Gottesvorstellung und Gottesverehrung in
drei Grundtypen (usül). Der erste Religionstypus wird durch die frühen
Philosophen' (al-faläsifa al-aqdamün) vertreten, der zweite durch
Zoroaster (mä dahaba ilayhi Zarädust, Sähib sarrat al-Magüs), der dritte
durch die Sabäer (hukamcb as-Säba). Während die beiden erstgenannten
Religionstypen in wenigen Zeilen abgehandelt werden,107 wird der
Grossteil des dritten Kapitels der dritten Gruppe vorbehalten. Auch für
Abü 1-Hair bilden die Gesetze der Sabäer (nawämis as-Säba) den

Hintergrund zum Verständnis der Sprache der Tora und zur Begründung
des mosaischen Gesetztes. Abü 1-Hair geht jedoch noch einen Schritt
weiter als Maimonides und wendet dessen Erklärungsmuster auch auf
die christliche Bibel an:108

SjLvijl

à^\ ûwLijli j jjb L» J5"Läj ^ J

[...] wl>ül [î] jir i$Jds\ j
Die Einleitung zum Johannesevangelium richtet sich an die Bewohner von
Ephesus, zu denen, wie dokumentiert und bekannt ist, die führenden Köpfe der
Sabäer, ihre Gelehrten und Philosophen gehörten, die (dort) ihre Kultstätte
hatten. Deshalb machte sie Gott auf die ihnen angemessene Lenkung (Lebensform)

aufmerksam, durch die sie zu Erkenntnis gelangen, und auf das, was auf
sie attraktiv wirkt, damit sie sich nicht abwenden. Aus diesem Grund beginnt
sein Evangelium wie folgt: Im Anfang war das Wort [...]

j SjL^Jl ÄuXo (_y2-*y G f
bi-Af- if '^ jl 1yûJi

aiL*Jl jjS'üil IGA jlj (jA ctJj-L/' oGjArjll
.j^aUjULp (_j GS" I kL*Jl

Sodann, was Paulus den Bewohnern der Stadt Kolossai vermittelte; es ist eine
Stadt der Sabäer und ein Hort der Philosophen, welche das Fundament ihrer
religiösen Praxis so beschrieben, dass aus der causa causarum ein erster Intel-

107 Hs. Vatican, BAV, ar. 105, fol. 9b: 13-22.
108 Hs. Vatican, BAV, ar. 105, fol. 12b-13a.
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lekt überströmte und dass alle existierenden Dinge aus dem ersten Intellekt
hervorgingen und dass es dem besagten Intellekt zusteht, zusammen mit der
ersten Ursache und der Seele verehrt zu werden, wie es in ihren
Glaubensgrundsätzen expliziert wurde.

Den Beschaffenheiten und Gewohnheiten einer jeden Nation
entsprechend hat die göttliche Weisheit das jeweils angemessene Gegengift

(Tiryäq) zubereitet, welches sie der Erkenntnis des wahren Gottes
näher bringen soll.109

Im selben (dritten) Kapitel nennt Abü 1-Hair - wie Maimonides im
29. Kapitel des dritten Teils der Daläla - eine Liste sabäischer
„Gesetzesbücher" (asfär nawämls as-Säba), aus denen er sein Wissen über
diesen Religionstypus bezogen hat:110

1 K. al-Filäha an-nabatïya li-bn Wahsïya (s. Ulimann, Die Natur-
und Geheimwissenschaften [unten Anm. 115], S. 440-443), 2) K. alls

tamätls fi s-sirr al-maknün (alladl wagadahü Hirmis al-kabïr fi al-
hazä'in wa-fassarahü Aristütälls al-hakïm lil-Iskandar) (ebd., S. 375),
3) K. al-Istamähls li-Hirmis (ebd., S. 374f.), 4) K. al-Ustütäs [Hs.
Usnütäs} (ebd., S. 375), 5) K. al-Madätls li-Hirmis (ebd., S. 168, 375)
[> in einigen Hs. K. Dlmükrätls li-HirmisX], 6) K. Tumtum al-Hindl
(ebd., S. 298f., 381); 7) K. Darag al-falak K. Tinkalüsä al-Bâbilï,
ebd. 329f., Anm. 7), wa-gayr dälika min asfär nawämls as-Säba\ 8) K.
Da'wat Zarädust (Sähib millat al-Magüs) (vgl. ebd., S. 294; VAN
BLADEL, Hermes Arabicus [unten Anm. 123] Kap. 2, S. 48, Anm. d.),
wa-amtälihl.in

Diese Liste sieht jener Maimonides' sehr ähnlich, ist jedoch nicht
mit ihr identisch. Während Maimonides die Nabatäische Landwirtschaft

als seine wichtigste Quelle hervorhebt, ist es bei Abü 1-Hair der

pseudo-aristotelische K. al-Istamätls, welcher als zentrale Referenz-

109 Der Begriff Tiryäq/Diryäq (,Gegengift/Antidoten') ist nicht nur in der
Medizin, sondern auch in den Geheimwissenschaften verbreitet. Noch deutlicher

kommt der Bezug zu den Geheimwissenschaften im Untertitel des Tiryäq
zum Ausdruck: Kasfal-asrär al-hafiya.

110 Hs. Vatican, BAV, ar. 105, fol. 17b:4-9; vgl. Daläla 111:29, ed. MÜNK/
YOEL, S. 380:9-15; davon abhängig ist Sacd b. Mansür Ibn Kammüna, Tanqîh
al-abhät lil-milal at-talät, ed. M. Perlmann, Berkeley 1967, S. 37f. Siehe auch
K. T. VAN BLADEL, Hermes Arabicus, unveröffentlichte Doktorarbeit, Yale
University 2004, S. 117-123.

111
EI2, Bd. 5, S. 1110-1118; GAS IV-.passim; VII:50ff.; van Bladel,

a.a.O., S. 303-333. Über diese Liste hinaus werden im dritten Kapitel des

Tiiyäq noch weitere hermetische Schriften erwähnt.
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Schrift ausgewiesen und ausgiebig zitiert wird.112 Die Tatsache, dass

Abü 1-Hair sein Wissen über die Sabäer nicht nur aus der Daläla bezogen

hat, ist aus mehreren Gründen von Belang: Erstens ist es sein
ausdrückliches Anliegen, seine Originalität und Unabhängigkeit von
Maimonides zu belegen.113 Zweitens ist die Rezeption des

pseudoaristotelischen und hermetischen Schrifttums im Werk des Abü 1-Hair
kein Einzelfall in der koptisch-arabischen Literatur.114 So ordnet etwa
Sams ar-Ri'äsa Abü 1-Barakät Ibn Kabar (gest. 1324) den K. Zagr an-
nafs im 7. Kapitel seines Misbäh az-zulma fi Idäh al-hidma unter den

christlichen Schriften ein.115 Dieselbe Schrift wird von Abü Ishäq Ibrahim

Ibn al-cAssäl im Magmül usül ad-dïn und von Abü Säkir Ibn Butrus
ar-Rähib in den Quaestiones 7 und 43 des K. al-Burhän zitiert.116

Während die Bedeutung hermetischer, gnostischer und manichäi-
scher Traditionen in der nichtarabischen (griechischen, koptischen,
armenischen) Literatur des ägyptischen Christentums in der Forschung
seit langem - insbesondere aber seit der Entdeckung der Bibliothek'
von Nag Hammadi (1945) - bekannt ist, so ist die Transmission dieser

112
Vgl. M. Khouzam, L'illumination des intelligences (siehe oben Anm.

27), S. 28-32; zur Nabatäischen Landwirtschaft siehe oben und J. HÄMEEN-

Anttila, The Last Pagans of Iräq. Ibn Wahshiyya and his Nabatean Agriculture,

Leiden 2006. Zum K. al-Istamätis und verwandten pseudo-aristotelischen
Hermetica siehe oben und Ch. Burnett, Arabic, Greek, and Latin Works on
Astrological Magic Attributed to Aristotle, in: J. KRAYE et al. (ed.), Pseudo-
Aristotle in the Middle Ages: The Theology and Other Texts, London 1986, S.

84-96; ders., Aristoteles/Hermes: Liber Antimaquis, in: G. Bos et al., Her-
metis Trismegisti Astrologien et Divinatoria, Turnhout 2001, S. 179-184.

113 Siehe unten Anm. 126.
114 Siehe unten Anm. 123.
115 Siehe GCAL, Bd. 1, S. 389. Zum K. Zagr an-nafs siehe ULLMANN, Die

Natur- und Geheimwissenschaften im Islam, Leiden 1972, S. 378, wo das Buch
der „philosophisch-theologischen Hermetik" zugerechnet wird; GAS IV:43;
VAN BLADEL (oben Anm. 110), S. 319f., no. 4.1. Fragmente dieser Schrift aus
der Kairoer Genizah wurden kürzlich untersucht und teilweise ediert in
A. ELIYAHU, Fragments of Hermetic Literature in the Genizah, in: Ginzei
Qedem 1 (2005), S. 9-29, wo die Rezeption in der koptisch-arabischen Literatur

aber unerwähnt bleibt.
116

MagmüT, Kapitel 5, §§ 30f. (ed. Wad!c, Bd. 1, S. 120). Zu den Zitaten in
K. al-Burhän siehe SlDARUS, Ibn ar-Rähib, S. 127 Anm. 34. Der Text des K.

Zagr an-nafs ist mehrmals als Teil christlich-arabischer Sammelhandschriften
überliefert, z. B. Paris, BN, arabe 49/5, fols. 142-203; (Troupeau, Catalogue,
Bd. 1, S. 35); arabe 4811/3, fols. 80-129 (Catalogue, Bd. 2, S. 48).
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Traditionen in die christlich-arabische Literatur bisher kaum untersucht
worden.117 Vor ihrer Arabisierung zeichnete sich die Literatur ägyptischer

Christen durch ein ausgesprochen ambivalentes Verhältnis zu

gnostischen und hermetischen Denkströmungen aus, welches zwischen
Affinität und scharfer Abgrenzung schwankte."8 Die Präsenz ,paganen'
und hermetischen Gedankenguts im ägyptischen Christentum ist durch

117 Thematische Bibliographien zum aktuellen Forschungsstand sind
jeweils in den Kongressakten der International Association of Coptic Studies
enthalten ('Greek Papyri and Coptic Studies', bzw. 'Hermetism, Gnosticism
and Manicaeism'). Die Nag Hammadi Texte liegen in einer Gesamtedition vor,
J. M. ROBINSON (ed.), The Coptic Gnostic Library. A Complete Edition of the

Nag Hammadi Codices, Leiden 2000 (Neudruck von Nag Hammadi Studies
und Nag Hammadi and Manichaean Studies, Leiden 1975-1995). Der Titel
dieser Gesamtedition ist irreführend, da die Nag Hammadi Bibliothek etliche
nichtgnostische christliche Schriften, hermetische Schriften, eine Passage aus
Piatons Politeia usw. enthält. Unter den zahlreichen Studien zu den Nag Hammadi

Texten siehe: K.-W. TrÖGER, Die Bedeutung der Nag-Hammadi-Schriften
für die Hermetik, in: P. NAGEL (ed.), Studia Coptica, Halle 1974, S. 175-190;
M. Krause, Die hermetischen Nag Hammadi Texte, in: S. Giversen et al. (ed.),
The Nag Hammadi Texts in the History of Religions, Copenhagen 2002, S. 61-
72; R. VAN DEN BROEK, Studies in Gnosticism and Alexandrian Christianity,
Leiden 1996; C. W. HEDRICK und R. HODGSON (ed.), Nag Hammadi, Gnosticism,

and Early Christianity, Peabody/Mass. 1986, speziell S. 287-307; R. VAN
DEN BROEK, Religious Practices in the Hermetic ,Lodge': New Light from Nag
Hammadi, in: R. VAN DEN BROEK und C. VAN HEERTUM (ed.), From Poiman-
dres to Jacob Boehme: Hermetism, Gnosis and the Christian Tradition, Amsterdam

2000, S. 77-96; A. VAN DEN Kerchove, Pratiques rituelles et traités
hermétiques, Paris, EPHE, 2006 (dir. J.-D. DUBOIS); A. CAMPLANI, Scritti erme-
tici in copto: L'Ogdoade e l'Enneade, Preghiera di ringraziamento, Frammento
del Discorso Perfetto, Brescia 2000; J.-P. Mahe, Hermès en Haute-Egypte, Vol.
1: Les textes hermétiques de Nag Hammadi et leurs parallèles grecs et latin, Vol.
2: Le fragment du Discours Parfait et les définitions hermétiques arméniennes
(NH VI, 8.8a), Bibliothèque Copte de Nag Hammadi, Section «Textes», 3 und 7,

Québec 1978, 1982; M. W. MEYER und R. SMITH (ed.), Ancient Christian
Magic: Coptic Texts ofRitual Power, Princeton 1999; G. FOWDEN, The Egyptian
Hermes: A Historical Approach to the Late Pagan Mind, Princeton/New Jersey
21993 (H986), besonders S. 179-181; VAN Bladel (oben Anm. 110), S. 8, 14,
27, 47-56, 97-99, 106, 144, 149f„ 184-186.

118 S. Abd EL-SAHEED, Tensions between Gnosticism and Early Egyptian
Christianity Reflected in Christian Copto-arabic Manuscripts, in: S. GlVERSEN

et al. (ed.), The Nag Hammadi Texts in the History of Religions, Copenhagen
2002, S. 211-214; A. KHOSROYEV, Die Bibliothek von Nag Hammadi. Einige
Probleme des Christentums in Ägypten während der ersten Jahrhunderte,
Altenberge 1995, S. 120-135.
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seine Arabisierung nicht ausgelöscht worden. Sowohl im allgemeinen
Brauchtum als auch in den Bibliotheken gebildeter Leute haben sich
seine Spuren erhalten.119 Ein Fragment aus der Kairoer Genizah
erwähnt einen christlichen Gelehrten aus Alexandria, der als „Meister
unter den christlichen Gelehrten, Sonne der Wissenden, in der hermetischen

Literatur Gebildeter, Übersetzer der koptischen und der arabischen

Sprache" (Saiyid al-ulamä} al-masïhïyïn, Sams al-'ärifm, [...], al-
muta'addib bi-l-ädäb al-hirmislya, mutargim al-lugät al-qibtïya wa-l-
çarabîya) beschrieben wird.120

In der Maimonidesforschung ist dieses Erbe unberücksichtigt
geblieben. Wenn bisher danach gefragt wurde, woher Maimonides sein
Wissen der pseudo-aristotelischen und hermetischen Literatur bezogen
haben könnte, wurde auf sein andalusisches Erbe (z. B. auf den nach
442/1051 verfassten K. Gäyat al-Hakïm [lat. Picatrix]) oder die Rasä'il
der Ihwän as-Safa' verwiesen.121 Wenn Maimonides in seinem Brief an
die jüdische Gemeinde von Montpellier schrieb, er hätte alle relevanten
Texte, die ins Arabische übersetzt wurden, gelesen und ausgiebig
studiert122, so sollte die Präsenz solcher Texte in der koptisch-arabischen

Literatur zumindest mitberücksichtigt werden.123

119 M. MARTIN, Dévotions populaires (oben Anm. 19).
120 Hs. New York, Jewish Theological Seminar, ENA 3917.2, fol. la, ed.

K. SZILÄGYI, Christian Books in Jewish Libraries (oben Anm. 23), S. 156*f.,
no. VI mit Faksimileabbildung, S. 158*. Das Fragment ist der zweiten Phase
der koptisch-arabischen Literatur zuzurechnen (siehe oben Anm. 29).

121 Siehe etwa S. Stroumsa, Entre Harrän et al-Maghreb (oben Anm. 100).
M. STEINSCHNEIDER, Zur Pseudepigraphischen Literatur, insbesondere der
geheimen Wissenschaften des Mittelalters, Berlin 1862, S. 3-12, 28-51.

122 Ed. I. Shailat, Letters and Essays (oben Anm. 18), S. 481:3-5: x5tt>"

vuapw iv .mnivV ixtva imx ip'nvniv pmv pivVa nt pasn oVisa renn nxcu
".min "poV 'mil vrav 'nam mix

123 Die Präsenz des hermetischen Schrifttums in der koptisch-arabischen
Literatur ist bisher in der Forschung weitgehend ignoriert worden. Verweise
auf diese Literatur fehlen sowohl in ULLMANN (oben Anm. 115) als auch in
BURNETT (oben Anm. 112) und in VAN BLADEL, (oben Anm. 110), insbesondere

S. 328-333 ('Citing Hermes in Arabic') und S. 334-339 ('Medieval
Arabic Hermetic Tradition'). Dass sich unser Autor auch auf nichtchristliche
Quellen stützte, steht ausser Zweifel. Angesichts der zentralen Rolle des Fahr
ad-Dîn ar-Râzî in der koptisch-arabischen Literatur des 13. Jahrhunderts (siehe
oben Anm. 93) gälte es beispielsweise die Rezeption seines as-Sirr al-maktüm
fimuhätabat an-nugüm zu untersuchen (ed. Kairo, o. J.; vgl. ULLMANN, a.a.O.,
S. 388-390).
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Wie bereits erwähnt, ist Abü 1-Hair darum bemüht, die Originalität und

Unabhängigkeit seiner Schriften unter Beweis zu stellen und dem Vorwurf,
Maimonides' Schriften zu plagiieren, vorzubeugen. Diesem Bemühen wird
durch den Versuch Nachhalt verschafft, Maimonides jegliche Originalität
abzusprechen.124 Hierzu wird etwa im fünften Kapitel der Huläsa das

bereits erwähnte längere Zitat aus Daläla 111:32 durch einen längeren
Einschub unterbrochen, der belegen soll, dass Maimonides' Sicht der

Religionsgeschichte in der vormaimonidischen christlichen Literatur wohl
verankert sei. Hierzu zitiert der Autor Agrîgùrïs Ra'ïs Asäqifa al-Arman
und Sawïrus Ibn al-Muqaffacs K. al-Bayän [al-muhtasarfi l-imän]}25 Am
Ende der Huläsa schreibt Abü 1-Hair:126

L» sJ^jJI Lojj! EEj El IOjs JäUl L^jI j*2pIj

^p Ä^JVI dJJi J,l V <_gsyfc JÄ-J J-&J tJIjSbll

j <^101 <dil '_/* *9 ^
"p3 Jj cUijr. OLJ^I

j(3 AONI j_^?EL<>JJ 4j*ji J)y\ AJ

*3 CPy> Lei aljjdl jZ* oL$y>? Ol «uL&*ll ^jsEllj <EjU-j^ll

U. Cijlj t.4j düi (»-^*3 La-C*J JUS3l 4*jyÂ i_)-^(_|i iLïljJ

^EEpI J^P clU' ^ji <—ü^A-l E>Ä i^pE^Jl IÄA 015*"

^jlp Ol y CÄJ 5 j-gJl Sill j AÜI J
.dilij > g <>./?~>U

^ g ^jES*- 3ljil DO ^ tOA^*d -**-2.1

Merke wohl, der Du dieses Buch einsiehst, dass wir den Verfasser der Daläla
- er vertritt ja die jüdische Lehre - in den bisherigen Ausführungen nicht
deshalb zitiert haben, weil es unentbehrlich war oder weil (wir) unfähig wären,
etwas Gleichwertiges zu schreiben, sondern um jenen Angehörigen der
jüdischen Religionsgemeinschaft entgegenzutreten, die sich auf ihn berufen, damit
ihnen durch die Aussagen des wichtigsten Vertreters ihrer Nation klar wird,
dass die christliche Religion mit den göttlichen Absichten im Bereich der

124 Äusserungen, die Maimonides Originalität absprechen, finden sich auch
in der muslimischen Literatur. So schreibt Abü Haiyän al-Garnâtï (gest. 745/
1344) in seinem Korankommentar al-Bahr al-Muhlt zu QuBän 40(Gäfir):53,
ed. Kairo, o. J., S. 472:13f.: wa-sannafa lahum tasänlfwa-minhä Kitäb Dalälat
al-hä'irln, wa-innamä stafäda mä stafäda min muhälatat (ulamä' al-Andalus
wa-tawaddudihî lahum).

125 Hs. Vatican, BAV, ar. 105, fol. 73b. Vgl. GCAL, Bd. 2, S. 312; M.
Khouzam, L'illumination des intelligences (siehe oben Anm. 27), S. 199-207.

126 Hs. Vatican, BAV, ar. 105, fol. 120a.

38



geistlichen Dinge und rationalen Methoden übereinstimmt,127 und damit ihnen
klar wird, dass die gesetzlichen Einzelbestimmungen der Tora nicht um ihrer
selbst willen erlassen wurden, sondern um hinzuführen auf das vollkommene
Gesetz, das nach ihr kommt, damit sie dies begreifen und dementsprechend
handeln. Zudem wurde dieses gesamte Buch nur als Antwort auf die Frage von
Muslims und Anhängern der jüdischen Religionsgemeinschaft geschrieben, die
nach dem christlichen Gottesglauben (w. nach der Überzeugung der Christen
von Gott) fragten, so dass es sich anbot, gegen die Anhänger der beiden
Religionsgemeinschaften das anzuführen, was die wichtigsten Vertreter ihrer
Nation gesagt haben, um ihnen damit entgegenzutreten.

Vermittels der Rezeption des Tiryäq hat die maimonidische Sicht
der Religionsgeschichte auch in der späteren christlich-arabischen
Literatur Spuren hinterlassen.128 Ein frühes Beispiel der Tiryäq-Rezeption

ist al-Gauhara an-nafisa fi 'ulüm al-kanisa des Yuhannä b. Abi
Zakariyä b. Sabbäc aus dem späten dreizehnten Jahrhundert.129 In dieser
bedeutenden Darstellung der koptischen Ekklesiologie in 115 Kapiteln
wird in den Kapiteln 19 (al-Bäb at-täsT casar fi dikr madähib as-Säba
'abadat al-kawäkib) und 20 (al-Bäb alJisrün fi dikr muqäbalat äyät
Alläh qubälata l-äyät al-mansüba 'an al-kawäkib) ausführlich aus dem
dritten Kapitel des Tiryäq zitiert, welches - wie gezeigt wurde -
weitgehend auf der Daläla basiert.

Eine anonyme christliche Streitschrift gegen den Islam

Abschliessend soll hier noch kurz auf ein Zitat aus Maimonides' Daläla
in einer antiislamischen Streitschrift (as-Saif al-murhaffi r-radd calä l-
Mushaf) eines bisher nicht identifizierten Christen des 13. Jahrhunderts

hingewiesen werden. Meines Wissens ist es in der Sekundärliteratur
unbeachtet geblieben. Diese Streitschrift ist uns bloss in Form von
längeren Zitaten in der muslimischen Erwiderung (al-Intisärät al-islä-

127 Zum Begriff 'al-Maqäsid al-ilähiya' siehe oben Anm. 96.
128 Zur geographischen und diachronischen Streuung der 32 bekannten

Handschriften des Tiryäq siehe A. Wadi [Wad!'], Al-Rasld Ibn Al-Tayyib
(oben Anm. 78), S. 277-282.

129
Vgl. M. Khouzam, L'illumination des intelligences (siehe oben Anm. 27),

S. 32. Zum Autor siehe GCAL, Bd. 2, S. 448f.; Wad!', Muqaddima, S. 459f., no.
65; The Coptic Encyclopedia, ed. A. S. Atiya, Bd. 4, S. 1272. Die Gauhara wurde
erstmals 1902 in Kairo gedruckt. Weitere Editionen sind (1) J. PÉRIER (Edition mit
franz. Übers.), La perle précieuse traitant des sciences ecclésiastiques (chapitres
I-LVI) par Jean, Fils d'Abou-Zakariyâ, surnommé Ibn Sabâ', Patrologia Orientalis
Bd. 16.4, Paris 1922; (2) V. M. Mastrïh, Kairo 1966.

39



mlya fi kasf subah an-Nasränlya) des Nagm ad-DIn Sulaimän b. 'Abd
al-Qawî at-Tüfi (gest. 716/1316) erhalten.130 Im Rahmen seiner Ausführungen

zu den für den legitimen Prophetieanspruch notwendigen
Voraussetzungen eines Propheten zitiert der christliche Autor aus Daläla
11:40, wo Maimonides die Entsagung und Geringschätzung körperlicher
Vergnügen (iträh al-laddät al-badanïya wa-t-tahäwun bihä) als

herausragendes Wesensmerkmal eines Propheten hervorhebt und somit auf
ein klassisches Motiv der gegen den Propheten des Islams gerichteten
Polemik zurückgreift.131 Die Ansicht Maimonides' ('qaul al-faläsifa
ka-Müsä b. 'Ubaid Alläh wa-Aristü ') wird alsdann von at-Tüfi ausführlich

kritisiert und relativiert.132

Der in Tüfa, unweit von Baghdad geborene at-Tüfi verfasste den K.
al-Intisärät im April 707/1308 in Kairo, wo er seit 705/1305-6 als

'Assistent' (miïïd) an der Mansürlya und der Näsiriya unterrichtete. Da
sich einerseits die christlich-arabische Maimonidesrezeption im 13.

Jahrhundert im Wesentlichen auf die koptisch-arabische Literatur
beschränkte und wir andererseits über Informationen zu at-Tüfis Kontakten

mit Christen in Ägypten verfügen, ist es plausibel, den Autor der
Streitschrift mit einem gebildeten koptischen Christen zu identifizieren.133

Von den in diesem Beitrag genannten Autoren haben insbesondere

Saft d-Daula Ibn al-'Assäl und Abü 1-Hair Ibn at-Taiyib
Streitschriften gegen den Islam verfasst.134 Ein Vergleich der im K. al-

130 Zu Nagm ad-Dïn at-Tüfi siehe EP, Bd. 10, S. 588. Zum K. al-Intisärät
siehe GAE, Suppl.-Bd. 2, S. 134, no. 2:11; Islamochristiana 4 (1978), S. 256,
§ 31.23, no. 1; L. Demiri, Hanbalite Commentary on the Bible: Analysis of
Najm al-DTn al-Tûfï's (d. 716/1316) al-TaclTq, in: D. THOMAS (ed.), The Bible
in Arab Christianity, Leiden 2007, S. 295-313; A. SHIHADEH, Three Apologetic

Stances in al-Tüfl: Theological Cognitivism, Noncognitivism, and a
Proof of Prophecy from Scriptural Contradiction, in: Journal of Qur'anic
Studies 8 (2006) (in Druck).

131
K. al-Intisärät al-islämiya, ed. Ahmad Higâzï as-Saqqä, Kairo 1983, S.

53; vgl. Daläla 11:40, ed. Munk/Yoel, S. 272:1-10. Ein Vergleich mit der
Parallelstelle im Muhtasar ad-Daläla, Hs. Paris, Bibliothèque Nationale, arabe

no. 205/12, fol. 120b:3-7, zeigt, dass der Wortlaut des Zitats dem Originaltext
und nicht der koptischen Kurzfassung folgt. Zum Motiv siehe A.-Th. KHOURY,
Polémique byzantine contre l'Islam, Leiden 1972, S. 304ff.

132 K. al-Intisärät, S. 54-62.
133

Vgl. Demiri, a.a.O., S. 302f.
134

Vgl. Wad!', Al-Rasïd Ibn Al-Tayyib (oben Anm. 78), S. 274, Anm. 5

und oben Anm. 91; S. Kh. Samir, Bibliographie du dialogue islamo-chrétien.
Auteurs arabes chrétiens du 13e siecle: L'oeuvre apologétique d'al-Safî Ibn al-
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Intisärät enthaltenen Zitate aus dem K. as-Saif al-murhaf mit den
zahlreichen anonymen polemischen Schriften koptischer Autoren wird
zur Klärung dieser Frage beitragen können.135

Appendix: Die Rezeption der Daläla in der
islamisch-arabischen Literatur

Gemäss G. Vajda, Art. Ihn Maymün, in EI2, Bd. 3 (1968), S. 877a,
„there are almost no traces of any use of the 'Guide' by Muslim scholars".

Die folgende Liste, die keine Vollständigkeit beansprucht, soll
diesen Eindruck zumindest relativieren.

Unvollständige, teilweise veraltete, jedoch nach wie vor unentbehrliche

Angaben zu Handschriften von Maimonides' Werken in
nichtjüdischem Besitz bzw. zu Einträgen in arabischen biographischen Lexika
bieten M. STEINSCHNEIDER, Die arabische Literatur der Juden, Frankfurt

a. M. 1902, S. 199-221, § 158; C. BROCKELMANN, Geschichte der
arabischen Litteratur, Leiden 1897-1949, Bd. 1, S. 489f.; Bd. I2, S. 644-
646, no. 24; Suppl.-Bd. 1, S. 893f., no. 25 [mit Nachtrag in Suppl.-Bd. 3,
S. 1243]; Suppl.-Bd. 2, S. 1031, no. 42 [mit Nachtrag in Suppl.-Bd. 3, S.

1320]; 'U. R. Kahhäla, Mucgam al-mu'allifin: Tarägim musannifi l-
kutub al-arabïya, Damaskus 1961, Bd. 13, S. 48f.; DERS., al-
Mustadrak calä Mucgam al-mu'allifin, Beirut 1406/1985, S. 806; H. az-

ZiriklI, al-AHäm: Qämüs tarägim li-ashar ar-rigäl wa-n-nisä' min al-
'arab wa-1-musta'ribïn wa-1-mustasriqïn, Beirut 1970, Bd. 8, S. 284 [=
Beirut 1980, Bd. 7, S. 329f.]; F. SEZGIN, Geschichte des arabischen
Schrifttums, Bd. 3: Medizin - Pharmazie - Zoologie - Tierheilkunde bis

ca. 430 H., Leiden 1970, S. 30, 49, Iii., 98, 106, 110, 120f„ 298, 317,
320, 351, 388, 429 (index) (siehe auch Bd. 5, S. 141; Bd. 6, S. 36, 141);
Türkiye Diyanet Islâm Ansiklopedisi, ed. A. TOPALOGLU et al., Bd. 20,
S. 194-197 (M. ÇAGRICI, 1999); Dä'irat al-Ma'ärif-i Buzurg-i Isläml,
ed. K. M. Bojnurdi, Bd. 5, S. 2-14 (CA. Ziryäb, 1993).

Zusätzlich zu den in GAL, Kahhäla und Ziriicl! genannten arabischen

biographischen Lexika mit Einträgen zu 'Müsä b. Maimün al-

Qurtubï' wären etliche Referenzen nachzuführen (siehe auch J. Krae-

'Assäl, in: Islamochristiana 13 (1987), S. 173-180.
135 Siehe GCAL, Bd. 2., S. 472f„ § 146 und insbesondere Hs. Vat., BAV,

ar. 162, fols. 20a-32a (A. Mai, Scriptorum veterum nova collectio e vaticanis
codicibus édita, Tomus IV, Rom 1831, S. 303).
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MER, Maimonides' Intellectual Milieu in Cairo, in: T. LÉVY und R.
RASHED [ed.], Maïmonide. Philosophe et Savant (1138-1204), Leuven
2004, S. 1-37), beispielsweise: Sihäb ad-Dïn Gäz! b. Ahmad Ibn al-
Wäsit! (gest. 1312), Radd calä ahl ad-dimma wa-man tabïahum, ed. R.

GOTTHEIL, An Answer to the Dhimmis, in: Journal of the American
Oriental Society 41 (1921), S. 397:1—4 (vgl. L. NEMOY, A Scurrilous
Anecdote Concerning Maimonides, in: The Jewish Quarterly Review 62

(1972), S. 188-192); Abu 'Abdallah Muhammad b. 'Utmän ad-DahabI
ad-Dimasq! (gest. 748/ 1348; EI2, Bd. 2, S. 214-216), Tärlh al-isläm
wa-wafayät al-masàhïr wa-l-a'läm, ed. B. 'A. Ma'rüf et al., Beirut
1408/1988, Bd. 1, S. 349, no. 555; Abü 'Abdallah Muhammad b. Säkir
al-Kutub! ad-Dimasq! (gest. 764/1363; EI2, Bd. 5, S. 570f.), Fawät al-
wafayät, ed. I. 'Abbäs, Beirut 1973, vol. 4, S. 175f., no. 538; Abü Haiyän
Muhammad b. Yüsuf al-Garnät! (gest. 745/1344; EI2, Bd. 1, S. 126),
al-Bahr al-muhlt (Korankommentar), ed. Kairo 1329/1911 Beirut
1403/1983), Bd." 7, S. 472, Zeilen 7-14 {ad QuPän 40[Gäfir]:53) ist
äusserst polemisch (vgl. oben Anm. 124); Abü Haiyän hatte persönliche
Beziehungen zu Badr ad-Dïn al-Hasan b. cAlï Ibn Hüd (siehe unten);
Nagm ad-Dïn at-Tûfï (siehe oben) studierte bei ihm Grammatik.

al-Maqrïzï, al-Mawä'iz wa-l-ictibär (ed. A. F. SAYYID [siehe oben
Anm. 22]), Bd. 4,2, S. 952:14f. mit Anm. 3 schreibt, dass „[die Juden]
der Position Maimonides' folgen und danach handeln, was in der
Daläla und seinen übrigen Schriften geschrieben steht [sie!]; sie folgen
seiner Position bis heute." Darüber hinaus müssen die zahlreichen

biographischen Quellen zu al-Andalus ausgewertet werden; siehe M. L.
AVILA und M. Marin (ed.), Biograftas y género biogrâfico en el
occidente islâmico, Estudios Onomâstico-Biogrâficos de al-Andalus
VIII, Madrid 1997.

Sekundärliteratur: M. S. MÜNK, Notice sur Joseph Ben-Iehouda, ou
AbouTHadjadj Yousouf Ben-Ya'hya al-Sabti al-Maghrebi, Disciple de

Maïmonide, Paris 1842, S. 27. D. KAUFMANN, Der 'Führer' Maimûnis
in der Weltliteratur, in: Archiv für Geschichte der Philosophie 11

(1898), S. 335-374 M. BRANN [ed.], David Kaufmann: Gesammelte

Schriften, Bd. 2, Frankfurt a. M. 1910, S. 152-189) widmete der Rezeption

„bei den Muhammedanern" zwei Seiten (158-160); M.
Steinschneider, Die hebraeischen Übersetzungen des Mittelalters und die
Juden als Dolmetscher, Berlin 1893 (HÜM), S. 415—420, § 243,
speziell Anm. 344 (S. 416); DERS., AU, S. 218f. Anm. 12.

Die wichtigsten in der Sekundärliteratur bisher erwähnten Beispiele
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einer nichtjüdischen arabischen Rezeption der Daläla sind: Abü 'Ab-
dalläh Muhammad b. Abi Bakr b. Muhammad at-Tabrïzï, der im 13.

Jahrhundert die 25 philosophischen Prämissen zu Beginn des zweiten
Teils der Daläla kommentierte (Sarh al-muqaddimät). G. VAJDA,
a.a.O., schreibt fälschlicherweise „this commentary has incidentally
survived only in the Hebrew version"; die Edition von M. Z. al-
Kautarï, Kairo 1950 (21993), ist wiederabgedruckt in H. ATAYs Edition
der Daläla, Ankara 1974, S. 231-267; Tabrïzï's Commentary on the

Twenty Five Premises from the Guide of the Perplexed by M. Maimon-
ides, ed. M. Mohaghegh, Teheran 1981, S. 9-65, gefolgt von einer

separat paginierten Einleitung und kommentierten persischen Übersetzung

durch S. J. Sajjadi (S. 1-150).
Neben den von Kautar! benutzten Handschriften seien hier noch

einige Fragmente erwähnt, die den arabischen Text in hebräischer
Schrift enthalten: St. Petersburg, Russische Nationalbibliothek, Yevr.-
Arab. I 4808 (6 fols.), II 846, II 988 (4 fols.), II 2390 (2 fols.), II 2762
(16 fols.), II 2835 (6 fols.), II 3035 (2 fols.). Für die hebräischen

Übersetzungen dieses Kommentars siehe Steinschneider, HÜM, S. 361—

363, § 207 und http://aleph500.huji.ac.il.
Ibrahim b. Muhammad Ibn Sab'ïn (gest. 668/1270), ar-Risäla an-

nürlya, in Rasä'il Ibn Sabin, ed. CA. Badawï, Kairo 1965, S. 157 (von
dieser isolierten und unspezifischen Erwähnung des Sähib Dalälat al-
hä'irin darauf zu schliessen, dass „the Guide was studied in the school
of Ibn Sab'ïn" [J. Kraemer, The Andalusian Mystic Ibn Hüd and the

Conversion of the Jews, in: Israel Oriental Studies 12 (1992), S. 72], ist
m. E. äusserst fragwürdig; A. A. Akasoy, Philosophie und Mystik in
der späten Almohadenzeit, Leiden 2006, S. 79 und passim, weist zwar
auf mehrere oberflächliche Parallelen zwischen Ibn Sab'ïn und Maimo-
nides hin, vermag aber keine überzeugenden Argumente zu geben, die
für einen direkten Einfluss sprechen würden).

Zu Badr ad-DTn Abü 'All al-Hasan b. 'Ali b. Yüsuf Ibn Hüd al-
Gudâmï al-Mursï (gest. 699/1300), der zur 'Schule' Ibn Sab'ïns gehört
und unter dessen Anleitung jüdische Leser die Daläla studiert haben

sollen, siehe Halïl b. Aybak as-Safad! (gest. 764/1363; EI2, Bd. 8, S.

759f.), al-Wäß bi-l-wafayät, ed. R. 'Abd at-Tauwäb, Wiesbaden 1979,
Bd. 12, S. 157:13f.; Abü 'Abdallah Muhammad b. Säicir al-Kutub!
(siehe oben), Fawät al-wafayät, ed. I. 'Abbäs, Beirut 1973, vol. 1, S.

346:12f.; für weitere Belege siehe J. KRAEMER, a.a.O., S. 59-73, bes.

S. 67 Anm. 25 und 27; frühere Studien: I. GOLDZIHER, Ibn Hüd, the
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Mohammedan Mystic, and the Jews of Damascus, in: The Jewish

Quarterly Review VI (1894), S. 218-220; S. D. GOITEIN, A Jewish
Addict to Sufism In the Time of the Nagid David II Maimonides, in:
The Jewish Quarterly Review 44 (1953), S. 39f. L. POUZET, De Murcie
à Damas: Le chef des Satfïniens Badr al-Dïn al-Hasan Ihn Hüd, in:
Acts of the XIth Congress of the European Union of Arabists, Evora
1986, S. 317-330 (S. 326 bringt Pouzet mögliche Beziehungen
zwischen Maimonides' Familie und der Ibn Hüd Familie in al-Andalus
ins Spiel).

Joseph ben Abba Mari Ibn Kaspi (En Bonafoux del'Argentières,
gest. 1340), behauptet im 15. Kapitel seines 1332 in Valencia geschriebenen

Sefer ha-Musar Yoreh decah), ed. I. ABRAHAMS, in Hebrew
Ethical Wills, Part I, Philadelphia 1926, S. 154, Zeilen 6-12: „Die
Juden verachten und vernachlässigen heutzutage den Moreh, obschon
dieses Buch ausschliesslich darauf bedacht ist, Beweise für die Existenz
Gottes und seine Einzigkeit anzuführen. Die Christen achten das Werk
und haben es übersetzt, und erst recht die Muslime in Fez und den

übrigen Gebieten, die dort Lesezirkel (Midrasot) eingerichtet haben,

um den Führer unter jüdischen Gelehrten zu studieren." (Siehe auch

ebd., S. 149f.).
Abü 1-Hasan cAlï Ibn Taibugä (gest. 793/1391?) verweist in seinem

Kommentar zu Sefer ha-Madda\ Hilkhot Yesodei ha-Torah I-IV
mehrmals auf die Daläla; siehe meinen oben, Anm. 11, erwähnten
Artikel.

Zu Ibn Taimiya und Ibn Haldün siehe S. PlNES, Ibn Khaldün and

Maimonides. A Comparison Between Two Texts, in: Studia Islamica
32 (1970), S. 265-274.

Simon b. Zemach Duran erwähnte um 1430 in seinem Maghen
Avoth, dass muslimische Gelehrte (piqhehem) sich ihm gegenüber
zustimmend über den Inhalt der Daläla äusserten, mit Ausnahme der

Prophetologie (siehe Münk, a.a.O.).
Zu Beginn des 19. Jahrhunderts polemisierte der eminente zaidische

Gelehrte Muhammad b. rAll as-Saukäni (gest. 1839) in seinem Irsäd at-
tiqät ilä ttifäq as-sarä'i calä t-tauhïd wa-l-maJäd wa-n-nubüwät [raddan
:alä l-habït Müsä b. Maimün al-Andalusï al-Yahüdi'] (ed. I. I. Hiläl,
Kairo 1975) gegen Maimonides' „Leugnung der Auferstehung" und
bezeichnete ihn als „jener verfluchte, häretische Jude" (dälika al-
Yahüdl al-maTün az-zindïq). Als eine seiner Quellen erwähnte er Bar
cEbräyäs Muhtasar (siehe P. FENTON, Pulmus Muslemi mi-Teyman
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neged ha-Rambam: Ha-Imäm as-Saukänl ve-sifro be-cinyan hayye ha-
colam ha-ba, in: Y. TOBI (ed.), Le-rosh Yosef: Mehqarim be-hokhmat
Yisra'el. Tësurat hoqaräh la-Rav Yosef Qäfih, Jerusalem 1995, S. 409
Anm. 2.

Zur Verbreitung und Rezeption der medizinischen Schriften Mai-
monides' im arabischsprachigen Raum gibt es bislang keine umfassende

Studie.136

136 Eine diesbezügliche schriftliche Anfrage an den Herausgeber der
medizinischen Schriften Maimonides', Professor Dr. Gerrit Bos, Köln, vom
1.7.2006 ist leider unbeantwortet geblieben. In Bos' allgemeiner Einleitung zu
The Complete Medical Works of Moses Maimonides, Band 1: Maimonides On
Asthma - Maqäla fi l-rabw, Provo 2002, S. xxiv-xxxix bleibt diese Frage
erstaunlicherweise ausgeklammert. Der Sarh asmä' al-uqqär (ed. M. Meyer-
HOF, Kairo 1940), beispielsweise, wurde ausschliesslich im arabischen Sprachraum

rezipiert. Zur Verbreitung des arabischen Originals seiner medizinischen
Schriften in nichtjüdischen Kreisen siehe die vereinzelten Angaben in GAL,
GAS, Bd. 3 (s. oben), M. ULLMANN, Die Medizin im Islam, Leiden 1970, S.

167-169, 348 (Nachtrag), und 356 (Indizes) und die relevanten Handschriftenkataloge,

beispielsweise R. Çeçen, Catalogue of Islamic Medical Manuscripts
(in Arabic, Turkish & Persian) in the Libraries of Turkey, Istanbul 1984, S.

92-95, no. 64; A. R. KARABULUT (ed.), Istanbul ve Anadolu Kütüphanelerinde
Mevcut el Yazmasi Eserler Ansiklopedisi, Kayseri 2005, Bd. 3, S. 1603f., no.
5474 (#7 - Risäla fi dikri 'umür allatïyalzamu an yaqdira 'alaihi at-tabïb)\ N.
Serikoff, Arabic Medical Manuscripts of the Wellcome Library. A Descriptive

Catalogue of the Haddäd Collection (WMS Arabic 401-487), Leiden
2005, S. 173-175, WMS 425/1 (fols. la-31b; date: 1090/1679: al-Maqàla fi
tadbîr as-sihha al-Afdallya); E. SAVAGE-SMITH, A New Catalogue of Arabic
Manuscripts in the Bodleian Library, Oxford, Volume 1: Arabic Manuscripts
on Medicine and Related Topics, Oxford (in Druck); A. J. Arberry, The
Chester Beatty Library. A Handlist of the Arabic Manuscripts, Vol. V, Dublin
1962, S. 6, no. 4014f.; F. S. Haddäd und H. H. BlESTERFELD, Fihris al-
mahtütät at-tibbïya al-arabvya fi maktabat ad-Duktür Säml Ibrâhïm al-
Haddäd, Aleppo 1404/1984, S. 45, 78-80, no. 13, 45f. Zu Maimonides'
persönlichem Exemplar von Avicennas Qänün siehe Endress (oben Anm.
93), S. 389, Anm. 60.
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