WEIBLICHE ELEMENTE IN DER SYMBOLIK DES ISLAM

von Umar R. Ehrenfels

1. Einleitung

Neben Glaubensbekenntnissen, Lehren und Geboten wirken Religionen auch
durch Symbole auf ihre Anhanger ein. Die drei erstgenannten Prinzipien wen-
den sich vornehmlich an den Verstand, das letzte, die Symbolik, aber formt das
im Unbewufiten wurzelnde Empfinden. Oberflichlich betrachtet, ist die formen-
de Kraft der Symbolik unscheinbar, hat aber eine um so gréflere Tiefenwirkung
im Seelenhaushalt des Unbewufiten. Das monotheistische Glaubensbhekenntnis
und die daraus erflieBenden Lehren sind im Islam vordergriindig betont worden.
Die Bedeutung des Rituals und noch mehr des Symbolismus haben geringere Be-
achtung gefunden. Die vorliegende Untersuchung beschaftigt sich mit dem weib-
lichen Element islamischer Symbolik und der Bedeutung, die es fiir das gesamte
islamische Weltbild hat.

2. Phinomenologie des islamischen Symbolismus

Fatihah, die erste Surah des Qur’an, die in westlicher Literatur oft als das
» Vater-Unser” der Muslime angesehen wird, wird symbolisch von diesen selbst
als Umm-ul-kitab, als Mutier des (heiligen) Buches! bezeichnet. Dieser allego-
risch zu verstehenden Redewendung haftet insofern eine weiterreichende Bedeu-
tung an, als ja auch die Gemeinschaft der Muslime als wmmat bezeichnet wird,
also symbolisch als Nachkommenschaft eines ,Muttertums’. In diesem Zusam-
menhang mag an die schon von Ropertson-Smite und De  Lazy
O’LeAry? bemerkten Anzeichen von matrilinearen (mutterrechtlichen) Gesell-
schafts-Systemen gedacht werden, die auf Beziehungen Siid-Arabiens mit einer
vor-arischen Indus-Kultur hinweisen kénnten?, wie ich dies schon vor Erschei-
nen neuerer Forschungen auf diesem Gebiete vermutete?.

Die beiden vorrangigen Attribute Gottes: Al-Rahman und Al-Rahim werden
von den Radikalen: re, ke, mim abgeleitet, die in ihrer Grundform ,Mutterschof}’
bedeuten. In den, aus diesen Wurzeln geformten Abstrakta: ,Mitleid’ und ,Barm-
herzigkeit’ kann eine Form miitterlicher Liebe und der ,Barmherzigkeit® erblickt
werden, die Gott erstrangig zugeordnet sind. Die Bedeutung dieser symbolischen
Ausdrucksweise liegt darin, dafl Gott zwar als véllig abstraktes, schopferisches
Prinzip gesehen wird, dem aber vordergriindig auch weibliche, gewissermafien
miitterliche Eigenschaften eignen. Dies widerspricht der, besonders im
nicht-islamischen Westen, aber auch im islamischen Selbstverstindnis hdufig
vorkommenden Auffassung Gottes als eines rein mannlichen Prinzips. Die an so
bedeutender Stelle genannten weiblichen Qualititen entsprechen aber der islami-
schen Auffassung Gottes, die von allen Anthropomorphismen, also auch der
Eingeschlechtlichkeit, frei ist. Die Bedeutung dieser beiden symbolischen Wort-

! vgl. Seyyep Hossein Nasr: Ideals and Realities in Islam (London 1966) 49f
2 W. Rosertson-Swmita: Kinship and Marriage in Early Arabia (Cambridge
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Arabia before Muhammed (London 1927)

3 Mircea Eriape: Yoga (dt. Rascher/Ziirich 1960) — Vgl. auch H. HerEFrITZ:
Vergessenes Siidarabien. Wadis, Hochhiuser und Beduinen (Leipzig 1936)

4 U. von Eurenrers: Mother-right in India (Hyderabad/Bombay 1941)
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gestalten wird durch den Platz, den sie sowohl in der ersten Surah des Qur'in,
wie in der Bismillahi-Formel einnehmen, noch unterstrichen.

Uber die Frauengestalten rings um den Propheten, ihre Geschichte, Schicksale
und Charaktere sind mehr Einzelheiten bekannt als iiber diejenigen der Frauen
anderer Propheten oder Begriinder der groflen Weltreligionen, einschliefilich
Abrahams. Dies hidngt wohl mit der grofieren Historizitdt der islamischen Friih-
zeit zusammen. Wenn diese Frauen, mit Ausnahme Fatima’s, der Tochter des
Propheten, daher auch kaum allegorische oder direkt symbolische Bedeutung ge-
wonnen haben, so iibten sie doch formbildend Einflufl auf die Entwicklung des
islamischen Frauenideals und Weltbildes im Allgemeinen aus. Khadija, als die
alteste und, wihrend ihrer Lebenszeit, einzige Gattin des Propheten, und
‘A’isha, als die jungste, sind hier nach Fatima besonders bedeutsam. Khadija ermu-
tigte den Propheten zur Annahme seiner Sendung und war der erste Mensch,
der an seine Berufung glaubte. ‘A’isha spielte bei der Sammlung und Bewer-
tung der Hadith-Tradition eine wichtige Rolle. Fatima nimmt einen, im gesam-
ten islamischen Weltbild und besonders auch im Symbolismus, vor allem des Su-
fitums, vordergriindig wichtigen Platz ein®. Wir wollen auf dies zunidchst nur
ganz allgemein und mit dem Hinweis auf die Symbolik von Fatima’s Hand ein-
gehen, die als Schutz bringendes Amulett eine grofie Rolle spielte und noch wei-
ter spielt®.

Gerade in Anbetracht der Bedeutung von Frauenpersonlichkeiten, wie Fatima,
Khadija und ‘A’isha fiir den frihen Islam, gewinnt auch der Freitag mit sei-
nem wochentlichen Gemeinschaftsgebet an Bedeutung’. Der Freitag ist in ver-
schiedenen Kulturen weiblichen Gottheiten zugeordnet gewesen®. Es soll vorerst
noch nicht untersucht werden, ob auch fir arabische Traditionen zwischen dem
Freitag und weiblichen Gottesvorstellungen ein Zusammenhang bestanden hatte,
als dieser Tag fiir das wochentlich einmal stattfindende Gemeinschaftsgebet ge-
withlt worden ist, sondern einstweilen nur darauf hingewiesen sein, dafl ein sol-
cher Zusammenhang iiberhaupt im vor-islamischen Bewufitsein des Mittelmeer-
gebietes und auch dariiber hinaus bestanden hat und kulturell formbildend ge-
wirkt hatte.

Die bisher erwidhnten weiblichen Symbolformen sind begrifflicher Art und
stammen aus der islamischen Frithgeschichte. Eine andere Gruppe von Symbolen
ist visueller Natur und gehért, mindestens teilweise, etwas spateren Phasen der
muslimischen Kulturentwicklung an. Da ist z. B. die traditionelle Haltung der
Hénde wihrend des rituellen Gebetes. Bei vielen und weitverbreiteten religidsen
Gemeinden, wie z.B. den christlichen und hinduistischen, ist sie derart, daf} die
Innenflichen der gefalteten Hinde ancinandergelegt werden, so daf die ge-
streckten Auflenfldchen und Finger eine aufrechte Figur bilden. Im Gegensatz

5 zu Fatima vgl. Louts MassieNon: ,L’expérience musulmane de la compassion,
ordonnée a 'universel; & propos de Fitima et de Hallij®, in Eranos-Jb. XXIV
(1955) 119—182 und in Opera Minora (Dar Al-Ma’arif), vol. III (Beirut/Libanon
1963) 642—653, bes. 645: Bezeichnung Fatimas als ,Mére de son Pére® etc.

8 vgl. G. Ryckmans: Les religions arabes préislamiques (Louvain 1951) 85; R.
Kriss/H. Kriss Heinricu: Volksglaube im Bereich des Islam, 11 (Wiesbaden 1962)
2l

7 zum Versammlungsgebet am Freitag vgl. Louis Massienon: ,La Cité des Morts
au Caire®, in Opera Minora, vol. II1 233—285, bes. 236ff

& 5o der Venus im antiken Rom (Vendredi) oder der Freya bei den Germanen
usw.
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dazu werden beim rituellen islamischen Gebet die Innenflichen der Hinde nach
oben gewendet, wobei durch eine sanfte Wolbung der Handriicken die Innenflé-
chen der Hinde nach oben zu gedffnete Schalen bilden. Rein formal betrachtet,
werden sie dadurch zu weiblichen Symbolen. Damit unterscheiden sie sich von
dem prinzipiell mannlichen Symboltypus der aufrecht gehaltenen, gestreckten
Hinde. Der Vergleich mit den aufrechten Steinsetzungen des ménnlichen Men-
hir und den licgenden Steinplatten des weiblichen Dolmen megalithischer Kultu-
ren liegt nahe. Am Rande sei noch bemerkt, dafl die Handhaltung beim islami-
schen Ritualgebet in dieser Beziehung mit derjenigen der Buddhisten und Jainas
etwas gemein hat. Auch da werden die leicht gewélbten Innenflichen der Hin-
de nach oben, aber gleichzeitig ineinander gelegt.

Ein anderes weibliches Symbol findet sich sichtbar gestaltet im zentralen
Punkt der Moschee: das Mihrab. Im Gegensatz zu den Gotteshdusern oder Ge-
betsrdumen der meisten anderen Religionen ist die Moschee weder mit einem
Altar, noch mit Kultbildern ausgestattet. Die letzteren wiirden ja dem Kern isla-
mischer Gottesauffassung, seiner Einzigartigkeit und Unabbildbarkeit, geradezu
widersprechen. Anstatt dessen findet sich in der Mitte der Stirnwand, welcher
sich die Gldubigen wihrend des Gebetes zuwenden, eine Vertiefung: das
Mihrab oder die Gebetsnische. Die Funktion dieser in die Innenwand der Mo-
schee eingelassenen Nische — also eines ,Negativ-Gebildes’ —, ist es, die Qibla
oder Gebetsrichtung nach Mekka anzuzeigen. Thr mit dem Gesicht zugewandt,
steht der Imam als Vorbeter. Er kann unter Umstidnden bei der Berithrung des
Bodens durch die Stirne mit seinem Kopf in den Bereich der Nische gelangen,
ohne dafl dies aber etwa zum Ritual gehéren wiirde. Die manchesmal gehorte
Erklarung des Mikrab als eines Schutzes des Imam vor tétlichen Angriffen er-
scheint nicht iiberzeugend. Praktische Erwiagungen, neben der Richtungsweisung
nach Mekka, diirften bei dem erst in der zweiten oder dritten Generation der
frithen Muslime auftauchenden architektonischen Motiv der Gebetsnische (zirka
70 n. Hijra) kaum eine Rolle gespielt haben. Doch selbst wenn dies der Fall ge-
wesen sein sollte, so ist das Mihrab, als architektonisches Formelement betrach-
tet, ein weibliches Symbol. Es wird oft durch abstrakte Ornamentik ausge-
schmiickt und mit kalligraphischen Textbindern aus dem Qur’'an umrahmt.

Auf einer anderen, aber immer noch visuell bestimmten Bewuftseinsehene
liegt der Gebrauch allegorischer Zeichen fiir den Islam als solchen oder fir die
Zugehorigkeit zu seinem Kulturbereich. Hierher gehdren der Halbmond oder
Halbmond und Stern als religiése Symbole. Die lassen sich in manchem mit der
psycho-soziologischen Funktion des Kreuzes fiir die Christen oder des Davidster-
nes fiir die Juden vergleichen. Die Identifikation dieser Wahrzeichen mit dem
muslimischen Selbstverstindnis ist seit der Zeit, als das osmanische Reich die
fiihrende Rolle der islamischen Kulturgeschichte tibernommen hat, allgemein
geworden. Der Halbmond als symbolischer Zierat ist nicht allein auf Minarett-
spitzen und Moscheekuppeln beschrankt, sondern hat sich auch auf National-
flaggen und ornamentale Abzeichen ibertragen lassen und ist dort fest veran-
kert.

Der Mond, und ganz besonders der Halbmond, spielen auch in anderen Reli-
gionen eine Rolle und erscheinen dort als weiblich betont. In seiner Form als
zunehmende Sichel nach dem symbolischen Tod des Verschwindens vom Him-
melszelt spielt der Mond eine wichtige Rolle in Wiedergeburts- und Einwei-
hungsmysterien. Als Attribut weiblicher religioser Gestalten tritt der Halbmond
im breiten Raum zwischen dem Mittelmeergebiet und Indien auf. Dort wird er
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in ikonographischen Darstellungen der Jungfrau Maria und des Gétterpaars
Shiva-Shakti abgebildet. An dem weiblich betonten Charakter des Halbmonds,
als religitses Symbol betrachtet, kann daher kaum gezweifelt werden.

Weniger deutlich, aber immerhin faflbar, ist eine andere visuelle Symbolik in
Kunst und Brauchtum des Islam verankert: die Farbe Griin-Blau, besonders in
der Nuance des Tiirkisblau. Diese Farbe findet sich in typischen christlichen
Darstellungen der Jungfrau Maria.

8. Zwei Arbeitshypothesen zur Erklirung

Das weibliche Element in seinen verschiedenen Aspekten des Symbolismus
konnte als Polarisation? der minnlich betonten, stark patriarchalisch orientier-
ten Religions-Soziologie islamischer Kulturen angesehen werden, wie sie sich im
Geschichtsbild der meisten islamischen Zivilisationen manifestiert hat und wei-
ter manifestiert. Die Rolle der Frau scheint, schon seit der Omayyaden-Epoche,
aber mit weitgehender Ausnahme des Jahrtausends muslimischer Gegenwart in
Spanien!® stetig reduziert und aus dem Gemeinschaftsleben mehr und mehr ver-
bannt worden zu sein. Dies gilt ganz besonders fir die Epochen tiirkischer und
mugholischer Hegemonie in der islamischen Welt.

Lediglich im eigenen Heim, und da mehr in der Rolle als Mutter als in derje-
nigen von Gattin und Schwester, geschweige denn als Tochter, spielt die islami-
sche Frau eine dominierende und z. T. auch unabhingige Rolle. Die, soziologisch
betrachtet, untergeordnete Rolle der Tochter im spateren Islam ist um so auf-
schlufireicher, als die symbolische und menschliche Beziehung des Propheten zu
seiner Tochter, wie schon oben angedeutet, sowohl historisch als auch dem isla-
mischen Selbstverstdndnis nach, besonders stark war. Dies gilt fiir fast alle So-
zialgemeinschaften unter islamischem Einfluf}.

Eine oft vernachlassigte Ausnahme von dieser Regel machen hier einige ma-
trilinear organisierte islamische Sozialsysteme nichtarabischer Vélker, wie z. B.
der Minangkabau in Indonesien, der Negri Sembilan!! in Malaya, der Ma-
layalam sprechenden Key Mapillai von Kerala, und die Laccadiven-Insulaner’® —
beide in Indien —, die Tuareg der Sahara und etliche afrikanische Vélker siid-
lich der Sahara, besonders in Nigeria®® und Ostafrika!4.

Die Situation im frithen Islam freilich bietet auch ein anderes und fiir die Ge-
schichte weiblich determinierter Symbole im islamischen Kulturleben bedeutsa-

® Prof. Dr. A. Knoury: persénliche Mitteilung am 29. Nov. 1972

10 Sygrip Hunke: Allahs Sonne iiber dem Abendland (Stuttgart 1960) s. bes. 275f.
11 P. E. DE JossELIN DE Jone: ,Islam versus Adat in Negri Sembilan (Malaya)*®,
in: Bijdreegen ... (Leiden), vol. 116—1 (April 1960) 158—208, vor allem 175f.:
,on adat pesaka to protect women'

12 TxeLa Duse: Matriliny and Islam. Religion and Society in the Laccadives
(National Publishing House/Delhi 1969)

13 Urrica Bravkimper: Der Einflufl des Islam auf Geschichte und Kulturent-
wicklung Adamawas (F. Steiner/Wiesbaden 1970), bes. 132 iiber die Longuda,
Ndoro, Tigong, Bata-Mbula, Daka und Djibon, die trotz ihrer Islamisierung
Matrilokalitit bewahrt haben, u. 188 iiber die ,geachtete Position der Frau®, wo
immer Mutterrecht in Afrika vorkommt.

14 Umar von Enrenrers: Im lichten Kontinent (Progrefi/Darmstadt 1962) iber
die Luguru SS. 107ff, 173f etc., uber die Makonde 8. 102, 156, 170, 187 etc., iiber
die Mwera S. 147, 188 etc. und die Yoa.
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mes Bild. Die jetzt betont patriarchale Religionssoziologie scheint damals zu-
mindest teilweise anders gewesen zu sein.

Betrachten wir zunédchst einige charakteristische Beziehungen im frithen isla-
mischen Sozialverhalten. Der Prophet war zuerst angestellter Karawanen- und
Geschiftsfithrer einer vermégenden Witwe, die, wie schon oben erwihnt, seine,
wihrend ihrer langen Lebenszeit einzige, Gattin geblieben ist. Sie glaubte als er-
ste an seine Mission und ermutigte ihn, dieselbe trotz grofler innerer Widerstian-
de und Zweifel anzunehmen. Frauen der ersten muslimischen Generationen
spielten z. T. fithrende Rollen im 6ffentlichen Leben; ja sogar auf den Schlacht-
feldern'®. Die Rolle ‘A’ishas bei der Verifikation der Headith-Tradition!® fin-
det trotz ihrer Eifersucht gegeniiber Fatima ein Gegenstiick nicht nur unter spi-
teren, theologisch gebildeten Frauen, sondern auch in der charismatischen Be-
deutung einer Mystikerin, wie z. B. Rabi‘a von Bagra. Diese Einzelfille bilden,
zusammen mit der gesamten Religionssoziologie des frithen Islam, ein geschlos-
senes Ganzes, von dem sich noch Spuren in der Stellung der Frau bei den Be-
duinen und bei einzelnen Sekten, besonders im Libanon, finden.

Die markantesten Einschrinkungen und Hemmschuhe in der Entwicklung
muslimischer Frauenemanzipation — verglichen mit der in anderen Zivilisati-
onsformen des 20. Jahrhunderts —, namlich die Verschleierung und die Be-
schrinkung des weiblichen Wirkungskreises auf das eigene Heim, erscheinen
nicht charakteristisch fiir die arabische Gesellschaft der Frithzeit des Islam!?,
sondern sind, gleich dem Eunuchentum, durch Akkulturation vom vor-islami-
schen Persien und dem christlichen Byzanz iibernommen worden.

Diese kultur-historische Situation macht es schwierig anzunehmen, dafl die
weiblich betonte Symbolik im frithen und frithesten Islam schon als gewisserma-
flen unbewufite Polarisation der betont mannlichen, ja patriarchalen Struktur,
wie sie der spateren islamischen Religionssoziologie eignet, zu interpretieren sei.
Nach dem Einsetzen der Patriarchalisierung im manifesten, bewufiten Lebensstil
hitte seine Polarisierung im Unbewuften, und damit im Symbolbereich, erwar-
tet werden miissen. Viele, wenn nicht die meisten der von uns angefithrten weib-
lichen Symbolphinomene aber stammen aus der Friihzeit des Islam, als die Stel-
lung der Frau noch nicht so bedriickt war, wie sie es spiter geworden ist.

Die Haltung moderner, mehr oder weniger westlich akkulturierter muslimi-
scher Apologeten des Islam deutet ebenfalls in diese Richtung. Als ein reprisen-
tatives Beispiel hierfir, soll hier die Khutbah von Lurrari Guarrari, Kultur-
referent, ISG, kurz angefiihrt werden'®. Er verweist zunidchst auf Qur'an 9:11
und sagt, dafl darin briiderliche Verbundenheit der ,Gldubigen, Ménner und
Frauen®, gefordert wird, dann auf Qur’an, 3:96, in dem der gleiche Lohn fiir
die Arbeiten der Ménner wie der Frauen im Jenseits versprochen wird. Dann
wird die ,letzte Ansprache des Propheten® angefiihrt, in der er die Muslime
aufforderte, die Frauen gut zu behandeln, sowie auf Qur'an 30:22, mit dem Hin-

% vgl. F. Bunr: Das Leben Muhammeds (Heidelberg 19613) 29

8 Von den tiber 1000 oder gar 2000 iiberlieferten Spriichen des Propheten, welche
auf “A’isha als Quelle zuriickgefithrt werden, wurden immerhin etwa 300 als echt in
die Sammlungen von al-Bukhari und Muslim aufgenommen.

1 vgl. K. E. MULLER: Kulturhistorische Studien zur Genese pseudo-islamischer
Sektengebilde in Vorderasien (Wiesbaden 1967) 241—248

18 Lurrarl Guarrarr’'s Khutba, vervielfiltigt von der Islamischen Studenten-
gemeinde 63 Gieflen, Postfach 2962 (Dezember 1972).
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weis auf ,Liebe und Zirtlichkeit“, sowie den Frieden, den die Ehegatten bei ih-
ren Frauen finden, und auf 46:16, wo Giite zu den Eltern (beiderlei Geschlechts)
geboten wird. Hierauf wird das Hadith erwdhnt, demzufolge der Prophet auf
die dreimal wiederholte Frage eines jungen Muslim, wer der nichste Familien-
angehdrige sein solle, immer wieder: ,Die Mutter* antwortete und erst an vier-
ter Stelle den Vater genannt habe.

Qur'an 17:32 ist angefithrt, um die islamische Verurteilung des vorislamisch
bei den Arabern verbreiteten Brauches des Kindesmordes an neugeborenen Mad-
chen und von der offentlich zur Schau gestellten Enttiuschung bei der Geburt
eines Madchens (statt eines Knaben) zu belegen. Qur’an 4:20 ist zitiert, um die
islamische Verurteilung erzwungener Ehen mit wohlhabenden Witwen darzutun,
wie sie bei vor-islamischen Arabern nicht selten vorkam. Qur'an 4:2 wird ange-
fithrt, um die Wesensgleichheit von Mann und Frau bei der Erschaffung des
Menschen ,...aus einem einzigen Wesen* darzutun. In 19:96 wird die Gleich-
heit der Geschlechter in ihrer jenseitigen Verantwortung erhértet, ebenso wie in
16:98 und 33:36.

Trotz dieser ausfithrlichen Dokumentation der, vom Islam geforderten, guten
Behandlung und prinzipiellen Gleichheit der Frau mit dem Manne aber kam
Lurrarr GuArrarr dennoch zu dem Schluff, dafl ,der Islam fiir eine Arbeits-
teilung der Geschlechter (die Italisierung ist von mir) eintrete und fiigt hinzu,
dafl dies ja ,der Natur des Menschen“ entspreche. Der Mann solle ,fiir Unter-
halt und Sicherheit der Familie sorgen, die Frau fiir den Haushalt und die Kin-
dererziehung!®, wobei auf einen gewissen ,Vorrang® der Minner (in Qur’'an
2:229 und 4:35) verwiesen wird. Auch SeyyeEp Hossain Nasr, ein sonst so
modern denkender Apologet des Islam, kommt in seinem Ideals and Realities of
Islam® zu dhnlichen Schlufifolgerungen auf dem Gebiete des Feminismus. Selbst
gemifigte ,Frauenrechtlerinnen® und Triger der Frauen-Emanzipation des 19.
und 20. Jahrhunderts wiirden solche Schluf}folgerungen als reaktiondren Antife-
minismus empfinden, die der Theorie und Praxis in Westeuropa, Japan und
Amerika — von den Ostblocklindern und dem China Maos ganz zu schweigen
— widersprachen.

Hierin liegt eine Schwierigkeit fiir die Annahme der Hypothese, dafi die
weibliche Symbolik als vielleicht unbewufite, aber immerhin wirksame Polarisa-
tion des minnlichen Ubergewichtes, wie es spiter fiir die Religionssoziologie des
Islam charakteristisch wurde, schon im friihen Islam in Erscheinung trat.

Eine andere Arbeitshypothese wiirde von der Voraussetzung ausgehen, dafi
der frithe Islam, sowohl soziologisch wie auch tiefenpsychologisch betrachtet, ein
hohes Ausmafl ménnlich-weiblicher Polarisation schon gehabt, aber mit der Zeit
verloren habe und daher auch schon von allem Anfang an, nicht nur in seinen
Geboten und Verboten, sondern auch in seiner Symbolik, das weibliche Element
mehr betont hitte, als es zur Zeit seiner Entstchung die anderen Hochkulturen
des Nahen Ostens (Judentum, zoroastrisches Persien und die mittelalterliche
Christenheit) getan haben.

Diese Auffassung konnte sich auf folgende kulturgeschichtliche Abldufe stiit-
zen: die Verschleierung und die anfangs noch mifige Beschrinkung des Wir-
kungskreises auch vornehmer Frauen wurden weitgehend als zoro-
astrisch-persische und christlich-byzantinische Statussymbole in die islamische

19 8. 2 der o. gen. vervielfiltigten Zusammenfassung
™ op. cit,, 111f

4 ZMR, Heft 1/75 9



Welt akkulturiert und — besonders nach der Vertreibung der Muslime aus Spa-
nien und Etablierung tirkischer und mugholischer Hegemonien in der Welt des
Islam — von immer weiteren Kreisen der Muslime imitiert.

Auch auf dem oft iiberbetonten Gebiet der Polygynie im Islam hat sich erst
spiter eine fiir die Frau immer ungiinstiger werdende Situation ergeben. Die
vom Qur'an 4:129 geforderte gleiche Behandlung der Gattinnen eines Mannes
wurde immer weniger beachtet. Solange jede Gattin in ihrem Heim Herrin war,
glich die Situation des Ehemannes in manchen Belangen der eines in ,Besuchs-
che* lebenden Gatten von manchen mutterrechtlichen Sozialsystemen. Aber in
polygynen Haushalten spiterer Epochen des Islam machte sich eine Anndherung
an die alt-chinesische ,Konkubinen-Polygynie® bemerkbar, die in auflerst unis-
lamischer Art jeweils einer ,Hauptfrau® Macht Gber auch sonst soziologisch be-
nachteiligte ,Nebenfrauen® gewéhrte.

Nach der Auffassung der zweiten hier formulierten Arbeitshypothese wiirde
der weibliche Symbolismus im friihen Islam nicht als Ausgleich eines bestehen-
den Mifiverhiltnisses zwischen den Geschlechtern, sondern vielmehr als Anzei-
chen von einer, frither bestanden habenden, aber spiter immer mehr in den
Hintergrund gedringten, urspriinglichen Ausgeglichenheit zwischen den Ge-
schlechtern auf soziologischen wie auch tiefenpsychologischen Gebiet gedeutet
werden.

4. Weitere Forschungsaufgaben

Die kurze Ubersicht weiblicher Symbolik im Islam und zwei Arbeitshypothe-
sen zu ihrer Erklirung, die wir hier vorlegen, sind beide weit davon entfernt,
etwa ecinen Anspruch auf Vollstindigkeit erheben zu wollen. Zunichst mifiten
die Daten der Einfithrung weiblich anmutender Symbolik im Islam genauer un-
tersucht und vor allem das Problem kritisch betrachtet werden, ob sie und ihre
kulturellen Zusammenhinge von ihren Promotoren selbst oder von irgendwel-
chen Muslimen zur Zeit ihrer Einfiihrung als weiblich empfunden worden sind,
oder lediglich unserem, durch die Arbeiten der Tiefenpsychologie geschérften
Blick als solche erscheinen.

Im einzelnen wiren noch folgende Punkte besonderer Untersuchung wert:

1. Die Halbkugelform der Moschee tiirkischen Stiles entspricht der symboli-
schen Darstellung einer Frauenbrust mehr als christliche Kuppeln, wie etwa die
der Peterskirche in Rom, — aber auch mehr als die mugholische Moscheekuppel,
wie etwa diejenige des Taj Mahal in Indien.

9. Die tirkische Moscheen-Architektur und die Einfithrung von Halbmond
und Sternen als Symbol fiir den Islam erscheinen, schon infolge ihres historisch
spiteren Erscheinens, mehr mit der ,Polarisations-Hypothese® iibereinzustimmen,
als die anderen, von uns angefithrten, zeitlich dlteren Symbolformen.

8. Drei Eigenheiten des islamischen Ritualgebetes sollten auch noch als viel-
leicht weibliche Symbolformen néher untersucht werden:

(a) der auf den Boden hingebreitete Gebetsteppich mit seinen abstrakten und
meist auch symbolischen Ornamenten, sowie:

b) der islamische Brauch, bei der stehenden Kérperhaltung im Gebet, die Au-
gen auf diesen Teppich zu richten, anstatt, wie hiufig etwa beim christlichen
Gebet, ,zum Himmel’ oder ,zu den Sternen‘ zu erheben, und schlieflich

{c) den Gebetsteppich, und damit indirekt auch die Erde, mit der Stirne zu
beriihren. Diese letztere Symbolik scheint bei den Shias noch besonders unter-
strichen, wenn eine runde Oblate geprefter Erde von Kerbala wihrend des Ge-
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betes auf diejenige Stelle des Teppichs gelegt wird, die der Betende mit seiner
Stirne beriihrt.

4, Die Darstellung ,Des Weiblichen® oder der ,Archetypischen Frau® im isla-
mischen Schrifttum® erwartet eine viel umfassendere und griindlichere Unter-
suchung, als sie bisher von uns versucht worden ist.

5. Die Anzeichen einer sich in der islamischen Welt schon hie und da abzeich-
nenden Renaissance des aktuellen Frauentums, wie des abstrakten ,Ewig-Weib-
lichen® (GorraEk) ist schon mehrfach vermerkt worden und verdient eine
griindlichere Studie religionssoziologischer Natur.

5. Dank

Diese Studie soll nicht abgeschlossen werden, ohne in grofier Dankbarkeit der
vielen Anregungen zu gedenken, die wir in zahlreichen und langen Gespréachen
mit indischen Gelehrten zwischen 1982 und 1964 in deren Heimen fithren konn-
ten.

Im Besonderen erinnere ich mich dabei der schon verstorbenen MuHAMMED
At und Dr. Aspur Hugg, sowie meines Kollegen und engen personlichen
Freundes: Seyvep Aspur. Wamas Bukzari, Rector, Arabic College, Madras
und meines ehemaligen Studenten, Jenas Manmmup Smerir, M. A., B. L., Dip.
Anthr., of ,Darul-Salaam® in Salem (Tamil Nadu).

In Europa erhielt ich Antriebe zur Weiterfihrung meiner Ideen von meinem
Neffen ‘Mashaikh’Manmup-Kuan, Den Haag, sowie christlicherseits von Profes-
sor Dr. A. Knoury aus dem Libanon, jetzt Universitdit Minster, von Pastor
Winrriep MaecHLER, Studienleiter, Evangelische Akademie Berlin, und Frau
AnNELIESE DEBrAY, Leiterin des ,Hedwig-Dransfeld-Haus’ in Bendorf am
Rhein, und deren Mitarbeiter, meinem fritheren Schiiler, Dr. Savaw’-up-f
piN ‘Eip.

Ihnen allen sei an dieser Stelle noch einmal mein bleibender Dank fir ihre
Ermutigungen und Anregungen ausgesprochen.

* Umar voN Enrenrecs in Die Tat (Ziirich) Nr. 274 vom 22. 11. 1972, S. 13
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