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VORWORT

Die folgende Studie wurde im Februar 2009 als Dissertation der Philosophi-
schen Fakultdt der Rheinischen Friedrich-Wilhelms-Universitit zu Bonn
vorgelegt. Die Disputation erfolgte am 28. August 2009.

Dies, lieber Leser, sind die letzten Zeilen, die ich an diesem Buch schreibe,
und ich tue das mit groBer Freude. Einerseits, weil eine lange, oft auch
schwierige Phase intensiver Arbeit hiermit endlich ihr gebithrendes Ende
findet. Andererseits aber auch, weil sich mir nun die Gelegenheit bietet,
jenen gegeniiber meinem Dank Ausdruck zu geben, die mich auf diesem
Weg begleitet und in vielfiltiger Weise unterstiitzt haben.

Am Anfang, im Verlauf und am Ende dieser Arbeit steht meine vielge-
achtete Doktormutter Frau Prof. Dr. Birgitt Hoffmann. Sie gab mir nicht
nur den Mut und die Zuversicht, dieses Projekt zu beginnen, sondern opfer-
te seiner Entwicklung und Umsetzung auch viel, sehr viel Zeit, und wohl
auch einige Nerven. Ihr auBBergewohnliches, keineswegs selbstverstandliches
Engagement und ihr grofes Vertrauen gehoren zu den wesentlichen Trieb-
kréften, die diese Arbeit ermOglicht haben. Sie stand mir immer zur Seite,
setzte sich fiir mich ein, eréffnete mir in vielen Beziehungen neue Perspekti-
ven, Einsichten und Moglichkeiten. Dabei gestand sie mir stets die Freiheit
zu eigenen Entscheidungen zu und war offen fiir meine Meinungen und
Interpretationen. Es stimmt aber auch, dass ein Grofteil hiervon sich erst in
vielen Gespréachen mit ihr entwickelte, in denen sie mich mit ihrem Wissen,
ihren wegweisenden Uberlegungen und kreativen Ideen immer wieder zum
Denken und Hinterfragen anregte, mir aber auch die Kraft gab, mich zu
entscheiden. Sie ist ein groBartiger Mensch, dem ich sehr viel verdanke!

An dieser Stelle sei es mir erlaubt, jenen Personen und Institutionen zu dan-
ken, die mir die Moglichkeit boten, mich dieser Arbeit zu widmen, sie zu
einem Ende zu fithren und schlieBlich als Buch in der Hand zu halten. Ver-
pflichtet bin ich der Gerda Henkel Stiftung, die mir ihr Vertrauen geschenkt
und mich in den ersten zwei Jahren des Projekts mit einem groBziigigen
Stipendium unterstiitzt hat, @ibrigens bei voller Forschungsfreiheit. Hierfir,
aber auch fir die unkomplizierte und personliche Art der Kommunikation
sei ihr und insbesondere Frau Dr. Angela Kithnen mein herzlicher Dank
ausgesprochen. Nicht minder danke ich der Deutschen Forschungsgemein-
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schaft fur die Aufnahme in das Schwerpunktprogramm 1173 ,Integration
und Desintegration der Kulturen im européischen Mittelalter®, das fiir mich
Herausforderung und Chance zugleich war. Es erlaubte mir nicht nur, mich
ohne dringende Sorgen um den alltdglichen Lebensunterhalt meinem Pro-
jekt zu widmen. Vielmehr hat die Integration in das SPP Spuren hinterlassen
auch in dieser Arbeit. Das Arbeitsforum C und die uns gestellte Aufgabe —
mit beiden habe ich mich anfangs recht schwer getan — haben sich fiir mich
als Gliicksfall heraus gestellt. Auf viele der Fragen und Antworten, die sich
hieraus ergaben, wire ich, allein auf mich gestellt, wohl gar nicht gekom-
men. So sei auch meinen Mitstreitern im Arbeitsforum C fir ihre Anregun-
gen und Kiritiken, fiir ihr Verstdndnis und vor allem ihre Geduld gedankt.
Dies gilt insbesondere fiir Dr. Daniel Konig, der mir mit den Jahren von
einem geachteten Kollegen zu einem teuren Freund wurde.

Nicht zuletzt danke ich Herrn Prof. Dr. Bert Fragner und Herrn Dr. Ve-
lizar Sadovski herzlich fiir die freundliche Aufnahme dieser Studie in die
,» Veroffentlichungen zur Iranistik®.

Ich hatte das Gliick, mich der wohlwollenden Anteilnahme und Unter-
stiitzung vieler Menschen zu erfreuen, die mit Ermunterungen, Anregun-
gen, Ratschldgen, konstruktiven Kritiken und vielem anderen mehr zum
Gelingen dieser Arbeit beigetragen haben. Mein Dank gilt Herrn Prof. Dr.
Stephan Conermann fiir seine Hinweise, die Bereitstellung eines angeneh-
men Arbeitsplatzes und seine Bereitschaft, die Tatigkeit des Zweitgutach-
ters zu iibernehmen. Zu danken habe ich auch Frau PD Dr. Roxane Haag-
Higuchi, Herrn Prof. Dr. Klaus Kreiser, Frau Prof. Dr. Christine Noelle-
Karimi und den Herrn Prof. Dr. Jirgen Paul und Prof. Dr. Semih Tezcan.
Besonders verpflichtet bin ich indes Frau Dr. Hedda Reindl-Kiel und Herrn
Prof. Dr. Machiel Kiel. Ihr untriiglicher Sinn fiir das Machbare und das
nicht Machbare haben wesentlichen Anteil daran, dass diese Arbeit nicht
nur gedacht, sondern auch geschrieben wurde.

Frau Roswitha Braun, dem Herz der Bamberger Iranistik, danke ich fiir
ihre endlose Geduld und dass sie mich in all den Jahren wie selbstverstind-
lich vor allem was auch nur ansatzweise nach Verwaltung roch, geschiitzt
hat. Meinen Freunden Jérome A. Padilla und Dr. Nadir Purnaqcheband
danke ich fur viele intensive Gespriache, Riickmeldungen und FEinsichten,
nicht nur was das wissenschaftliche Arbeiten betrifft, ebenso, wie Dr. Ro-
man Siebertz und Dr. Jens Bakker. Besondere Ehre gebiihrt indes Georg
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Danckwerts. Er hat tiber mehrere Jahre hinweg nicht nur geduldig meine
Monomanie ertragen und fiir steten Nachschub an Koffein und Nikotin
gesorgt, sondern auch einen Grofteil der Korrekturen erledigt.

Die lange Zeit in der dieses Buch entstand, war angefiillt mit einigen
Hohen und vielen Tiefen. Das ich sie alle einigermallen heil tiberstanden
habe und schlieBlich auch noch eine hoffentlich brauchbare Arbeit habe
vorlegen konnen, ist ohne meine Freundin und Ehefrau Schayan E. Gharevi
schlichtweg undenkbar.

Bamberg, am 6. Januar 2010 Sevket Kiiciikhiiseyin
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EINLEITUNG

Die Islamisierung und Turkisierung Kleinasiens war ein langer Prozess, der
sich tiber einen Zeitraum von mehr als drei Jahrhunderten hinzog. Die gro-
Be Zeitspanne zeigt, dass die Herauslosung des Landes aus der byzantinisch-
christlichen Welt und seine Integration in einen (tiirkisch-)islamischen Zu-
sammenhang keiner planvollen Absicht der Zuwanderer folgte, sondern sich
sukzessive ergab. Im Laufe der Entwicklung wurde die durch die tiefgrei-
fenden desintegrativen Entwicklungen erschiitterte autochthone Bevolke-
rung jedoch schlieBlich politisch, religios und kulturell derart tiberlagert,
dass das tiirkische Bevolkerungselement ,,spitestens im 15. Jahrhundert ein
absolutes Ubergewicht“' erhielt. Aber auch die Zuwanderer veridnderten
sich. Die rasche Etablierung eigener dynastischer Herrschaften (DaniSmen-
diden, Ramseldschuken) l9ste unter einem Grof3teil von ihnen einen tief-
greifenden soziokulturellen Wandel aus. Viele gaben das Wanderleben, das
sie als Hirtennomaden bzw. kimpfende Verbéande gefithrt hatten, auf und
wurden sesshaft, die tribalen Bande lockerten sich, nicht wenige — unter
ihnen die Eliten — lieBen sich in den Stadten nieder.

Diese enorme Anpassungsleistung fithrte jedoch genauso wenig wie die
mannigfaltigen politischen Biindnisse und Heiratsverbindungen mit der
christlichen Bevolkerung — die zahlenmifig lange weit tiberlegen blieb —
dazu, dass die tiirkischen Zuwanderer in religidser und sprachlicher Hinsicht
in der vorgefundenen Mehrheitsgesellschaft aufgegangen wiren. Im Gegen-
teil, wihrend die kulturelle Begegnung zwischen Konfrontation und Kom-
promiss oszillierte, schritt die Islamisierung und Turkisierung der anatoli-
schen Bevolkerung unaufhaltsam voran.

Die Begriffe Turkisierung und Islamisierung verfithren zu der Annahme,
dass der nichttiirkischen/nichtislamischen Bevolkerung ein monolithischer
turkisch-islamischer Block gegentiberstand, dem es durch starke binneninte-
grative Krifte gelang, die autochthone Bevolkerung politisch, religios und
kulturell zu uberlagern und im Laufe der Entwicklung aufzusaugen. Das
Gegenteil war jedoch der Fall. Die politische und ethnische Landschaft Ana-
toliens war derart komplex, dass ,,von einem ,tirkisch-muslimischen’ Lager

!'Klaus Kreiser, Der Osmanische Staat 1300-1922, (Oldenbourg Grundriss der Geschichte;
30), Miinchen 2001, S. 5.
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[...], das Byzanz in groBBer Geschlossenheit gegeniiber stand“, nicht die Re-
de sein kann.” So verliefen die gesellschaftlichen Bruchlinien mit der Zeit
nicht nur zwischen Urbevolkerung und Zuwanderern, sondern auch und in
verstirktem Malle zwischen den Vertretern sesshafter Kultur und den wei-
terhin in der nomadischen Lebensweise verbliebenen bzw. halbsesshaften
Stammesgruppen.

Das seldschukische Anatolien beherbergte eine ansehnliche Anzahl von
Stadten, die zwar nicht an Knotenpunkte wie Konstantinopel, Kairo, Bagdad
oder Damaskus heranreichten, jedoch immerhin relativ bedeutende Zentren
politischen, wirtschaftlichen und kulturellen Lebens darstellten, welche ih-
rerseits einen groBen Einfluss auf die Integration der kleinasiatischen Be-
volkerung in einen (tiirkisch-)islamischen Zusammenhang hatten. Konya,
Aksaray, Nigde, Kayseri, Sivas u.a. Stadte entwickelten sich seit dem ausge-
henden 12. Jahrhundert zu Anziehungspunkten fiir iranische, iranisierte
tirkische und arabische Gelehrte und Intellektuelle, die in der Folge in im-
mer stiarkerer Zahl das kulturelle, administrative und religiose Leben inner-
halb des seldschukischen Machtbereichs dominierten. Dieses sich etablie-
rende stddtisch-hochislamische Kulturelement wurde durch weitere Migra-
tionswellen im 13. Jahrhundert gestédrkt. Die durch die Mongolen hervorge-
rufene Fluchtwelle lie jedoch nicht nur Teile der mittelasiatischen und
iranischen stiddtischen Bevolkerung nach Anatolien emigrieren, sondern
fihrte auch zu einem weiteren Hohepunkt der Einwanderung nomadischer
Stammesgruppen.

Die okonomische, politische und soziale Situation dieser Stammesgrup-
pen in Anatolien hatte sich indes im Laufe der Etablierung der seldschuki-
schen Zentralherrschaft stark veridndert. Wie seinerzeit die Grof3seldschu-
ken gingen auch die Seldschuken von Rim dazu iiber, die nomadischen
Gruppen, die immer auch ein herrschaftszersetzendes Element darstellten,
an die Grenzen ihres Machtbereichs abzudringen. Spitestens seit dem er-
sten Viertel des 13. Jahrhunderts, als die Seldschuken ihre tiirkischen Kon-
kurrenten besiegten, ihre Position im internationalen Handel festigten und
mit ihren byzantinischen Nachbarn zu einem friedlichen Modus Vivendi
fanden, nahm die Marginalisierung dieses Bevolkerungsteils erheblich zu.
Die Folge war ein zunehmender Loyalitédtsverlust gegentiber der seldschuki-

2 Vgl. Kreiser, ebd., S. 7.
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schen Herrschaft bei den Turkmenen. Verstarkt wurde diese Diskrepanz
durch die Orientierung der sedentarisierten seldschukischen Eliten an der
persisch-hochislamischen Kultur, eine Entwicklung, an der die einfachen
Stammesgenossen nicht oder nur in sehr begrenztem Mal3e teilnahmen.
Auch nahmen die seldschukischen Machthaber fiir sich die Schutzherrschaft
iber den Islam sunnitischer Pragung in Anspruch. Das turkmenische Ele-
ment hingegen orientierte sich weiterhin an seiner althergebrachten Kultur
und einer heterodoxen Form des Islam, die wenig mit den elaborierten
Formen des stidtischen Gesetzesislam zu tun hatte.’ Die komplexen Diffe-
renzen zwischen Sesshaften und Nichtsesshaften wogen so bisweilen schwe-
rer als diejenigen zwischen Muslimen und Nichtmuslimen und trugen nach-
haltig zur Integration der sesshaften muslimischen und christlichen Bevolke-
rung Anatoliens bei.

Die wissenschaftliche Auseinandersetzung mit der spektakulidren Islamisie-
rung und Turkisierung Kleinasiens ist stark gepréagt von der disziplindren
(und bisweilen auch weltanschaulichen) Pragung der Gelehrten. Das hat
zum einen mit der sprachlichen Vielfalt der Quellen zu tun. In Frage kom-
men griechische, lateinische, arabische, syrische, armenische, persische und
tirkische Quellen sowie solche in den mittelalterlichen bzw. frithneuzeitli-
chen europiischen Volkssprachen. Byzantinisten, Turkologen, Osmanisten
oder Medidvisten haben aufgrund ihrer fachspezifischen, philologischen
Priaferenzen oft einen verengten Blick. Ins Gewicht fillt aber auch, dass die
Umwandlung Kleinasiens von einem vornehmlich griechisch-christlichen in
ein mehrheitlich tiirkisch-muslimisches Gebiet sich aus der Sicht eines By-
zantinisten als Desintegrationsprozess ausnehmen muss, wihrend umge-
kehrt der Turkologe oder Islamwissenschaftler eine glanzvolle Integrations-
leistung erkennt. Brisant wird dieses Problem, wenn als weitere Komponen-
te eine Verwurzelung der betreffenden Wissenschaftler in nationalistische
Diskurse der Gegenwart ins Spiel kommt. Dann wird aus der Desintegration
eine traumatische Erfahrung und aus der Integration ein zivilisatorischer
Glicksfall. Stellvertretend fiir die beiden Lager seien genannt der tiirkische

*  Vgl. zB. Gary Leiser, (Ubers.), Mehmed Fuad Kopriilii, Islam in Anatolia after the

Turkish Invasion (Prolegomena), Salt Lake City 1993.
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Historiker Osman Turan® und der amerikanisch-griechische Kulturhistori-
ker Speros Vryonis.’

Turan gehorte zu den tiirkischen Historikern, die ab den Vierziger Jah-
ren des 20. Jahrhunderts die Seldschukenforschung zu ihrer Doméne mach-
ten und ihre Aufgabe darin sahen, der jungen tiirkischen Nation eine Identi-
tit zu stiften. Dies geschah zum einen durch Abgrenzung vom trikontinenta-
len und als dekadent wahrgenommenen Vielvolkerreich der Osmanen und
andererseits durch die Unterstellung, dass sich im kleinasiatischen Seld-
schukenreich der moderne tiirkische Nationalstaat gleichsam préfigurierte.
Vryonis deutete demgegeniiber den Transformationsprozess aus einer dezi-
diert philhellenischen Perspektive und betont insbesondere den zerstoreri-
schen und desintegrativen Charakter der tiirkischen Landnahme. Eine aus-
gewogene Position nimmt dagegen Claude Cahen in seinem in mehreren
Redaktionen erschienenen Standardwerk Pre-Ottoman Turkey ein.’ Er be-

Vgl. z.B. Osman Turan, Tiirk Cihan Hakimiyeti Metkaresi Tarihi. Tirk Diinya Nizdminin
Milli, Islami ve Insani Esaslari (Die Geschichte des Ideals der tiirkischen Weltherrschaft.
Die nationalen, islamischen und menschlichen Grundlagen der tiirkischen Weltordnung),
c. 1-2, 13. Aufl. Istanbul 2000; Ders., Selcuklular Zamaninda Tiirkiye. Siyasi Tarih: Alp
Arslan’dan Osman Gazi'ye (1071-1328), (Anadolu’da Tiirk Vatam (1071, Malazgirt) ve
Tiirk Devleti (1075, Tznik)’nin Kurulusu 900. Y1l Déniimii Hatirasina Armagan; No: 5), 7.
Aufl. Istanbul 2002. Zum Komplex der Instrumentalisierung von Sprach- und Ge-
schichtswissenschaft im Dienste des nationalen Selbstfindungs- und Selbstbestimmungs-
prozesses in der Tiirkischen Republik vgl. Michael Kniippel, Hasan Resit Tankut und der
tirkische Ursprung der Mayas, MT 22 (2001), S. 153-172. Der Artikel widmet sich den
extremsten Ausformungen der 30er und 40er Jahre. Eine zusammenfassende Darstellung
bis zum Ende der 70er Jahre bietet die ausfiihrliche Untersuchung von Martin Strohmei-
er, Seldschukische Geschichte und tiirkische Geschichtswissenschaft, Die Seldschuken im
Urteil moderner tirkischer Historiker, (Islamkundliche Untersuchungen; 97), Berlin
1984. Eine hervorragende Ergénzung liefert die fundierte Analyse von Etienne Copeaux,
der anhand turkischer Lehrmaterialen fiir den Geschichtsunterricht die ideologische
Funktionalisierung der Historie durch den tiirkischen Staat bis in die 90er Jahre hinein
darlegt. Etienne Copeaux, Espaces et Temps de la Nation Turque: Analyse d’une Histo-
riographie Nationaliste, 1931-1993, Paris 1997.

Speros Vryonis, The Decline of Medieval Hellenism in Asia Minor and the Process of
Islamization from the Eleventh through the Fifteenth Century, Berkeley u.a. 1971.
Claude Cahen, Pre-Ottoman Turkey. A General Survey of the Material and Spiritual
Culture and History c. 1071-1330, London 1968; Ders., La Turgie Pré-Ottoman, Istan-
bul/Paris 1988; bearbeitet, iibersetzt und neu herausgegeben von Peter M. Holt, Claude
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tont zwar den spezifisch tiirkischen Charakter des rimseldschukischen Staa-
tes, weist aber auch auf die ausgesprochen symbiotische Konstellation der
Gesellschaft des vorosmanischen tiirkisch-islamischen Kleinasiens und auf
die bedeutenden Anteile griechischer und persischer Elemente hin.
Welchen Anteil der Glaubenseifer, der Wunsch, dem Islam neue Territo-
rien zu erschlieen, an der Landnahme hatte, ist umstritten. Wahrend sich
die Bedeutung dieser Frage fiir die Entstehungsgeschichte des Osmanischen
Staates einer regen wissenschaftlichen Beschiftigung erfreut’, sind diesbe-
zugliche Betrachtungen zur seldschukischen Periode rar. Breiter Konsens
herrscht dagegen in der Einschédtzung des Niemandslandcharakters weiter
Regionen Kleinasiens wihrend der Transformationsphase.® Das komplexe
Verhiltnis zwischen byzantinisch und tiirkisch beherrschtem Land in Klein-
asien wurde seinerzeit u.a. von Honigmann’ und Wittek" dargestellt. Eine
monographische Bearbeitung des Islamisierungsprozesses fehlt dagegen
weiterhin. Einen Diskussionsansatz zu diesem Thema liefert Victor L.

Cahen, The Formation of Turkey. The Seljukid Sultanate of Rim: Eleventh to Four-
teenth Century, Harlow u.a. 2001.

Vgl. hierzu die Ubersicht und Diskussion der unterschiedlichen Forschungsmeinungen
bei Cemal Kafadar, Between Two Worlds, The Construction of the Ottoman State, Ber-
keley 1995; siehe auch Kreiser, Der Osmanische Staat, S. 116ff.

Vgl. z.B. Paul Wittek, Von der byzantinischen zur tiirkischen Toponymie, Byzantion 10
(1935), S. 11-64; Leiser (Ubers.), Islam in Anatolia, ebd.; Cahen Pre-Ottoman Turkey,
ebd.; Ernst Werner, Die Geburt einer Grossmacht — Die Osmanen (1300-1481). Ein Bei-
trag zur Genesis des turkischen Feudalismus, 2. verb. u. erw. Aufl. Wien u.a. 1972; Vry-
onis, Decline, ebd.; Rudi Paul Lindner, Nomads and Ottomans in Medieval Anatolia,
(Uralic and Altaic Series; 44), Bloomington 1983; Michael Hendy, Studies in the Byzan-
tine monetary economy c. 300-1450, Cambridge 1985; Ralph-Johannes Lilie, Twelfth-
Century Byzantine and Turkish States, in: Anthony Bryer und Michael Ursinus (Hrsg.),
Manzikert to Lepanto. The Byzantine World and the Turks 1071-1571. Papers given at
the Nineteenth Spring Symposium of Byzantine Studies, Birmingham, March 1985, (By-
zantinische Forschungen; 16), Amsterdam 1991, S. 35-51; Julian Chrysostomides, The
Byzantine Empire from the Eleventh to the Fifteenth Century, in: Kate Fleet (Hrsg.), The
Cambridge History of Turkey, Vol. I: Byzantium to Turkey, 1071-1453, Cambridge 2009,
S. 6-50.

Ernst Honigmann, Die Ostgrenze des Byzantinischen Reiches, von 363 bis 1071 nach
griechischen, arabischen, syrischen und armenischen Quellen, (Corpus Bruxellense Hi-
storiae Byzantinae; 3/ Byzance et les Arabes; Tome III), Bruxelles 1935.

0" vgl. Wittek, Toponymie.
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Ménage in seinem Artikel The Islamization of Anatolia."! Weitere Beitrige
zu den Faktoren, die die Transformation beglinstigten, liegen u.a. aus byzan-
tinistischer Perspektive vor.”” Die mannigfachen Wechselbeziehungen zwi-
schen den unterschiedlichen gesellschaftlichen Gruppen im Anatolien der
Transformationsperiode und zwischen ,,Byzantinern®, ,, Tirken®“ und ,La-
teinern® sind Gegenstand einer Reihe von turkologischen, byzantinistischen
und mediévistischen Arbeiten.” Trotz unterschiedlicher Perspektiven wei-
sen alle auf starke Wechselbeziechungen und eine hohe Permeabilitdt der
Grenzen zwischen Christen und Muslimen hin. Von statischen Grenzen,
sowohl im politischen als auch im kulturellen Bereich, kann demnach fiir
Kleinasien in der Transformationsphase keine Rede sein.

Dennoch lassen sich fiir das islamisch dominierte Anatolien wéhrend der
Phase der Turkisierung und Islamisierung mindestens drei iibergeordnete
gesellschaftliche Gruppen identifizieren: 1. die Angehorigen und Triager der
persophonen, am sunnitischen Islam orientierten seldschukischen Stadtkul-
tur, 2. die autochthone sesshafte christliche Bevolkerung und 3. die in
Stammesgruppen organisierten nomadischen bzw. halbsesshaften Turkme-
nen. Diese standen in vielfaltigem Kontakt miteinander, wobei das Spek-
trum der Interaktionen sich von kriegerischen Auseinandersetzungen bis zu

T Victor L. Ménage, The Islamization of Anatolia, in: Nehemia Levtzion (Hrsg.), Conver-

sion to Islam, New York 1979, S. 52-67.

2" Vgl. hierzu Kap. I1.1., Anm. 2.

Beispielhaft seien hier genannt: Anthony Bryer, Greeks and Tiirkmens. The Pontic Ex-
pedition, DOP 29 (1975), S. 113-149; Michel Balivet, Derviches, Papadhes et Villageois:
Note sur la Pérennité des Contacts Islamo-Chrétiens en Anatolie Centrale, JA 3-4
(1987), S. 253-263; Alain Ducellier, L’Islam et les Musulmans vues de Byzance au XIV
siécle, Byzantina 12 (1983), S. 93-134; Klaus Belke, Phrygia between Byzantines and Sel-
juks, in: Bryer/Ursinus (Hrsg.), Manzikert to Lepanto, S. 159-166; Kate Fleet, Turkish-
Latin relations at the end of the of the 14th century, AOH 4, 1-2 (1996), 131-137; Klaus-
Peter Matschke, Der Ubergang vom byzantinischen Jahrtausend zur Turkokratie und die
Entwicklung der stiidosteuropdischen Region, JGKS 1 (1999), S. 11-38; Keith Hopwood,
Nomads or bandits? The pastoralist/sedentarist interface in Anatolia, in: Bryer/Ursinus
(Hrsg.), Manzikert to Lepanto, S. 179-194; Ernst Werner, Wandel im Osten. Das Sul-
tanat Konya im 13. Jahrhundert, ByzF 4 (1972), S. 220-230; Clive Foss, The Defense of
Asia Minor against the Turks, GOTR 27 (1982), S. 145-205; Alexis G. C. Savvides, Kilid]
Arslan I of Rum, Byzantines, Crusaders and the Danishmendids A.D. 1092-1107, Byzan-
tina 21 (2000), 365-377; Nevra Necipoglu, The Coexistence of Turks and Greeks in Me-
dieval Anatolia (11" -12"™ Centuries), HMEIR 5, 19992000, S. 58-76.
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gegenseitiger Akzeptanz und fruchtbarer Koexistenz erstreckte. Die Inter-
aktionsmuster waren indes stark an die in dem jeweiligen Gebiet bestehen-
den Herrschaftsverhiltnisse gebunden."

Sowohl die gesellschaftliche Marginalisierung der Turkmenen als auch die
durch eine Reihe von Entwicklungen und Bedingungen bestimmte Integra-
tion der stddtischen Bevolkerung haben dabei zur Entwicklung je eigener
identitatsstiftender Merkmale gefithrt. Die verschiedenen historisch-
politischen Konstellationen und soziokulturellen Konfigurationen bedingten
unterschiedliche Medien- und Symbolwelten, die ihrerseits innerhalb des
jeweiligen lebensweltlichen Rahmens Moglichkeiten der Selbstvergewisse-
rung und Identifikation boten und den Mitgliedern der jeweiligen Gruppe
halfen, sich innerhalb des historischen Geschehens zu verorten. Fiir die
kriegerisch aktiven Turkmenen waren das etwa die unter ihnen kursieren-
den Heldenerzihlungen, in denen sie ihre kriegerische Kultur und Gren-
zermentalitit verherrlichten. Einen Einblick in diese Vorstellungswelt ver-
mittelt der Volksroman Battalname [zu deutsch etwa ,,Die Erzdhlung vom
Helden Battal“]. Historiographische Quellen wie Ibn Bibis al-Awamir al-
‘Ala’tya fir'l-Umir al-‘Ala’iya [, Die ‘ald’idischen Befehle {tiber die
‘ala’idischen Angelegenheiten] und Aqsard’is Musamarat al-Ahbar wa-
Musayarat al-Ahyar [,,Die Kunde (bzw. nichtliche Erzdhlung) vom Berich-
tenswerten und der Werdegang der Vortrefflichen®] lassen wiederum mitten
hinein in die Vorstellungswelt der etablierten Kreise der um die Fiirstenhofe
zentrierten Gesellschaft bzw. der stidtischen Eliten blicken. Das Genre der
Hagiographie lasst schlieBlich auch Blicke in solche gesellschaftlichen Be-
reiche zu, die von den anderen Quellen kaum oder nur ganz unzulénglich
beleuchtet werden. Im Zusammenhang mit der Transformation Anatoliens

14 ,Die politische Landschaft Anatoliens des 13. Jahrhunderts war so uniibersichtlich, daf3
man von verschiedenen, sich teilweise tiberlagernden Schichten von Herrschaft gespro-
chen hat. Cemal Kafadar hat ein plausibles Modell [...] vorgeschlagen: 1. das mongoli-
sche Ilchanat bzw. seine Statthalter, 2. das seldschukische Sultanat, im Stiden und Stidwe-
sten Kleinasiens das mamlukische Sultanat, 4. (stellenweise) seldschukische Firsten, 5.
sogenannte ucbegs (,,Grenzherren®), die von den Mongolen oder Seldschuken eingesetzt
oder zumindest geduldet wurden, 6. Stammesfithrer, die zum Teil als ucbegs handelten, 7.
heiligenméfBige Manner mit ihrer Anhédngerschaft, 8. Emporkommlinge, die ein eigenes
Beglik anstrebten.”, Kreiser, Der Osmanische Staat, S. 7.
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ist die Hagiographiensammlung Manaqib al-‘Aritin [,Die GroBtaten der
Gotteskenner“] des Mawlawi-Derwischs Ahmad-i Aflaki von besonderer
Bedeutung. Dem Orden der Mawlawiyya gelang die Anhdngerwerbung ins-
besondere unter der stadtischen Mittelschicht, wobei er seinen Einfluss auch
auf die herrschenden Eliten auszudehnen und zu festigen verstand. In dieser
Stellung kam der Mawlawiyya eine besondere Funktion im Bereich der so-
zialen und religiosen Integration zu. Der Orden profitierte dabei von der
Funktion der Stadte als Orte sozialer und kultureller Kontinuitit; auf der
einen Seite gestaltete er sie aktiv mit, auf der anderen Seite war er als Ver-
treter dieser Kontinuitdtsvorstellungen und Identitatskonstrukte tiber lange
Zeit- und grof3e geographische Rdume auch missionarisch tétig.

Diese Arbeit widmet sich den Wahrnehmungs- und Deutungsmustern, die
zur Anwendung kommen, wenn in muslimischen narrativen Quellen des
13.-15. Jahrhunderts die hybriden lebensweltlichen Verhéltnisse der multi-
polaren und multikulturellen Kontakt- und Konfliktzone Kleinasien verar-
beitet werden. Gegenstand sind die bereits genannten vier Quellen: 1. Ibn
Bibis al-Awamir al-‘Ala’tya fI'l-Umir al-‘Ala’iya, 2. Aqsard’ts Musamarat al-
Ahbar wa-Musayarat al-Ahyar, 3. der Volksroman Battalname und 4.
Ahmad-i Aflakis Hagiographiensammlung Manaqib al-‘Arifin. Im Mittel-
punkt stehen die Aussagen zu den drei groBen Gruppen: 1. die Angehorigen
und Vertreter der persophonen, am sunnitischen Islam orientierten Stadt-
kultur, 2. die christliche Bevolkerung und 3. die Turkmenen (Tiirken).

Die Texte werden als reprasentative Stellungnahmen von Angehorigen
verschiedener gesellschaftlicher Gruppierungen zum historischen Gesche-
hen und als Kataloge gruppenspezifischer Wertungs- und Deutungsmuster
mit lebensweltlich relevantem Gebrauchsanweisungscharakter gewertet. Im
Vordergrund steht hierbei die Frage nach den Formen und Figurationen des
jeweils ,,Eigenen“ und ,,Anderen”. Dabei werden auch zeitgenossische Vor-
stellungen iiber Prozesse der Vergangenheit und Deutungen der jeweiligen
Gegenwart ermittelt. Der Wahrheitsgehalt der historischen Uberlieferung
ist dabei zweitrangig. Wichtig sind die ,Bilder in den Kdépfen’, die in den
Texten zum Ausdruck kommen. Hierbei wird auch die Frage beriihrt, in-
wieweit die Quellen der komplexen Realitdt iiberhaupt Rechnung tragen
oder ob sie nur quasi-autistische, ,milieuzentrisch’ verzerrte Wahrnehmun-
gen bieten, die lediglich von einem zweidimensionalen Weltbild von ,Wir’
und ,die Anderen’ bzw. ,Gut’ und ,Bose’ ausgehen.
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Um die Texte auf das scheinbar nebenséchliche und unreflektierte, kol-
lektiv geteilte Wissen hin zu untersuchen, wurde folgendes Frageraster zu
Grunde gelegt:

Inwieweit spielt der Transformationsprozess eine Rolle? Werden der Zerfall
der alten und der Aufbau der neuen Ordnung explizit thematisiert?

Welche Rolle spielt Riim als Identitdtsraum?

Welche Kriterien der Differenz bzw. Kategorien von Identitdt und Alteritét
werden in den Quellen artikuliert, z.B. Muslim — Christ, Muslim — Tiirke,
Tirke — Christ, Stddter — Nichtstadter?

Werden Solidaritaten und Loyalitdten iiber die jeweiligen Gruppengrenzen
hinweg thematisiert?

Welche Pragekraft hatte insbesondere die religiose und lebensweltliche
Differenz fir die Herausbildung von Stereotypen?

Wird der islamische Glaube als iibergeordnetes, gruppeniibergreifendes
Identitatsmuster vorgestellt oder kommt es zu grundlegenden ,innerisla-
mischen’ Differenzierungen?

Welche Rolle spielt das Christentum als Religion, welcher Status wird Chri-
sten zugewiesen oder eingerdumt? Uberwiegen hierbei Ablehnung, Ab-
grenzung, die Thematisierung von Gemeinsamkeiten oder schlichte In-
differenz und welche muslimischen Selbstbilder werden parallel hierzu
entworfen?

Die Arbeit ist in drei Abschnitte gegliedert. Im ersten Teil wird das metho-

dische Instrumentarium dargelegt. Grundlegend ist hierbei das von Alfred

Schiitz und Thomas Luckmann dargelegte Konzept der Lebenswelt. Im An-

schluss hieran erfolgt eine Diskussion des mentalitdtsgeschichtlichen Ansat-

zes, wobei auch auf die Unterschiede zwischen den Begriffen Mentalitéit und
kollektive Identitit eingegangen wird. Es schlie3t sich eine Diskussion der
funktionalen Bedeutung des Stereotyps fiir die Identitdtsbildung und -
sicherung an. AnschlieBend wird die Rolle von Erinnerung im Prozess der

Identitétsbildung hinterfragt.

Da sich die Untersuchung auf die unterschiedlichen Genres Historiogra-
phie, Volksroman und Hagiographie stiitzt, erfolgt eine Diskussion dieser
Gattungen: 1. vor dem Hintergrund ihrer Auswertbarkeit als mentalititsge-
schichtliche Quelle, 2. vor dem Hintergrund ihrer Bewertung als Trager und
Vermittler gruppenidentitétsstiftender und Gruppenidentititen widerspie-
gelnder Uberzeugungen und Aussagen. Dies ist auch in Bezug auf die jewei-
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ligen Sichtbeschrankungen der Quellen und die Frage nach deren genremé-
Biger bzw. milieuspezifischer Bedingtheit von Bedeutung.

Der zweite Teil der Arbeit ist den untersuchten Quellen gewidmet. Der
erste Schritt gilt — soweit greifbar — der Person des Autors, dessen Werde-
gang und Lebensumstinde vorgestellt und auf etwaige Riickwirkungen auf
das entsprechende Werk hinterfragt werden. In engem Zusammenhang
hiermit steht die milieuméfige Verortung der Quelle, d.h. wer gehorte zu
den Rezipienten des Textes, aber auch wer nicht. Geklart wird zudem, wel-
che grundlegende Absicht dem jeweiligen Text zugrunde liegt und inwieweit
die darin enthaltenen Aussagen, Deutungen und Bilder als reprisentativ zu
werten sind.

Ein weiterer Punkt ist die Frage, wie nah bzw. fern sich die Rezipienten-
kreise der verschiedenen Quellen standen. Dies dient der Beantwortung der
Frage, ob und wenn ja, wieweit unterschiedliche Gruppen und gesellschaftli-
che Schichten dhnliche oder gar gleiche Vorstellungen miteinander teilten
oder ob von grundsétzlich unterschiedlichen Vorstellungen und Mal3stdben
auszugehen ist. Dies erlaubt Riickschliisse auf die Frage nach dem Wandel
von Vorstellungsmustern, etwa aufgrund historischer Entwicklungen oder
jeweiliger lebensweltlicher Bedingungen. SchlieBlich wird diskutiert, wieweit
milieu-, insbesondere aber genrespezifische Sichtbeschrinkungen Einfluss
auf die Verfasstheit und den Inhalt des jeweiligen Textes hatten.

Im dritten Teil erfolgt schlielich die zusammenfassende Darstellung der
jeweiligen Vorstellungsmuster.



I. DIE METHODISCHEN GRUNDLAGEN

1.1. DIE BEDEUTUNG DER LEBENSWELT UND DIE FRAGE NACH
MENTALITAT

L1.1. Das Konzept der Lebenswelt

Die Frage nach Selbst- und Fremdwahrnehmung, den historischen Bewusst-
seinslagen und der Subjektivitdt von Menschen vergangener Epochen ist
unmittelbar mit der Frage der Mentalitidt der betreffenden Gruppen ver-
bunden. Mentalitdat wiederum ist nachhaltig bedingt durch einen ganz be-
stimmten duleren Rahmen, die so genannte Lebenswelt.

Um historische Quellen und ihren Aussagegehalt einordnen zu kénnen,
ist ein Blick auf die lebensweltlichen Bedingungen und Verhéltnisse der
Verfasser und des von ihnen jeweils angesprochenen Publikums unerléss-
lich. Denn ,,die Wissenschaften, die menschliches Handeln deuten und er-
kliren wollen, miissen mit einer Beschreibung der Grundstrukturen der vor-
wissenschaftlichen, fiir den — in der natiirlichen Einstellung verharrenden —
Menschen selbstverstidndlichen Wirklichkeit beginnen. Diese Wirklichkeit
ist die alltigliche Lebenswelt. Sie ist der Wirklichkeitsbereich, an der der
Mensch in unausweichlicher, regelméBiger Wiederkehr teilnimmt. Die all-
tidgliche Lebenswelt ist die Wirklichkeitsregion, in die der Mensch eingreifen
und die er verdndern kann, indem er in ihr durch die Vermittlung seines
Leibes wirkt.“'

Nach Schiitz/Luckmann ist mit (alltdglicher) Lebenswelt aber nicht nur
jener ,,Wirklichkeitsbereich® gemeint, an dem der Mensch in ,,unausweichli-
cher, regelméfBiger Wiederkehr teilnimmt [sondern auch jener, in dem] sich
eine gemeinsame kommunikative Umwelt konstituieren® kann.> Luhmann
lehnte den Schiitz’schen Lebensweltbegriff ab, da er lediglich einen ,,Aus-
tauschbegrift fiir Alltagswelt oder fiir funktional nicht spezifiziertes Erleben
und Handeln“ darstelle, dem jedoch ansonsten eine ,elaborierte Begrift-

! Alfred Schiitz/Thomas Luckmann, Strukturen der Lebenswelt, Bd. 1, Frankfurt a. M.
1979, S. 25.
> Ebd.
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lichkeit fiir die Einheit der Differenz® abgehe. Nach seiner Definition sei
die Welt ,,mehr als die bloSe Summe aller Moglichkeiten, sinnhafte Verwei-
sungen nachzuvollzichen. Sie ist nicht nur die Summe, sie ist die Einheit
dieser Moglichkeiten. Das heiBt vor allem: dass der Welthorizont jeder Dit-
ferenz ihre eigene Einheit als Differenz garantiert. Damit hebt er auch die
Differenzen aller Einzelsystemperspektiven auf, indem fiir jedes System die
Welt die Einheit der eigenen Ditferenz von System und Umwelt ist. In je
bestimmten Vollziigen fungiert die Welt somit als ,,Lebenswelt®. Sie ist so
zugleich das momentan Unbezweifelte, das Vorverstindigtsein, die unpro-
blematische Hintergrundiiberzeugung und diese tragende Meta-GewiBBheit,
dass die Welt irgendwie alles Aufldsen und alles Eintiihren von Unterschei-
dungen konvergieren ldBt. Sie ist momentan und iiberhaupt vorauszuset-
zende Geschlossenheit der Zirkularitéit sinnhafter Selbstreferenz.

Lebenswelt ist hiernach als jener Raum zu verstehen, in dem sich eine
spezifische Gesellschaft durch ,,immer schon praktizierte konkrete Sinnstit-
tung subjektiver Intentionen einrichtet und ausdifferenziert und dessen
Grenzen durch ,,die Schranke zwischen bekannt und unbekannt, vertraut
und unvertraut“® markiert werden. Sie ist somit die Welt gemeinsamer Er-
fahrungen und Auslegungen.

Voraussetzung fiir eine gemeinsam empfundene lebensweltliche Wirk-
lichkeit ist eine auf gemeinsamen Grundlagen stattfindende Sozialisation,
die den Mitgliedern einer Gruppe erlaubt, davon auszugehen, dass ihre all-
taglichen Erfahrungen, Begrifflichkeiten und Wahrnehmungen einem Be-
zugsschema, d.h. einem Wissensvorrat entsprechen, den sich die Mitglieder

3 Vgl. Niklas Luhmann, Die Wissenschaft der Gesellschaft, Frankfurt a. M. 1992, S.101f.,
Anm. 49. Zur Systemtheorie sei hier nur kurz verwiesen auf Bernhard Miebach, Soziolo-
gische Handlungstheorie. Eine Einfithrung, 2. grundlegend tiberarb. u. erw. Aufl. Wies-
baden 2006 [3. Aufl. Wiesbaden 2010]; Helmut Willke, Systemtheorie I: Eine Einfithrung
in die Grundprobleme der Theorie sozialer Systeme, 6. Aufl. Stuttgart 2000; Ders., Sy-
stemtheorie II: Interventionstheorie. Grundziige einer Theorie der Intervention in kom-
plexe Systeme, 3. Aufl. Stuttgart 1999; Ders., Systemtheorie III: Steuerungstheorie.
Grundziige einer Theorie der Steuerung komplexer Sozialsysteme, 3. Aufl. Stuttgart
1999.

Niklas Luhmann, Soziale Systeme. Grundrif3 einer allgemeinen Theorie, Frankfurt a. M.
1987, S. 106.

5 Luhmann, Wissenschaft der Gesellschaft, ebd., S. 711.

°  Ebd,S.161.
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einer Gruppe (unbewusst) teilen. Der Begriff der lebensweltlichen Wirk-
lichkeit bezeichnet folglich vorrangig den Wissensvorrat einer Kultur oder
eines Teils von ihr und bezieht sich dabei auf die Rahmenbedingungen all-
taglicher Erfahrungen. Diese umfassen alle grundlegenden Strukturen, die
das welterkennende Subjekt betreffen, wie gemeinsame Normen, Werte,
Vorstellungen und Meinungen, Prasuppositionen also, auf denen soziales
Handeln beruht.” In diesem Sinn stellt sie als sozialer Bezugsrahmen von
Individuen ,,sowohl den Schauplatz als auch das Zielgebiet® des unhinter-
fragten individuellen und gemeinschaftlichen Handelns, oder mit anderen
Worten, eine ,sedimentierte Gruppenertahrung, die [...] vom einzelnen
nicht auf ihre Giiltigkeit nachgepriift werden muf3“, dar.’ Sie ist somit die
,»Vorzugsrealitdat®, in der ,,wechselseitige Verstindigung“ aufgrund der Tat-
sache, dass ,,ich sowohl Ziele als auch Mittel zur Verwirklichung dieser Zie-
le [mit ganz bestimmten und keineswegs beliebigen anderen] gemeinsam
habe“", nicht nur moglich, sondern die alltigliche Erfahrung ist. Lebenswelt
ist folglich keine individuelle Angelegenheit, sondern ein in hochstem Mal3e
intersubjektiver, gesellschaftlicher Sachverhalt.

Der einer Gruppe von Menschen als gemeinsam vorausgesetzte Interpre-
tationsrahmen erstreckt sich auf die unterschiedlichsten Bereiche des Sozia-
len und konstituiert sich vor dem Hintergrund der Annahme, dass die Mit-
glieder der Gemeinschaft, in welcher sich ein Individuum bewegt und han-
delt, die ,,wechselseitigen Beziehungen in einer Weise erfahren, die der, in
welcher ich [im Sinne des Individuums] sie erfahre, fiir alle praktischen
Zwecke hinreichend &hnlich ist.“"

Diese alltigliche und gemeinsam geteilte lebensweltliche Erfahrung ist
allerdings kein reflexiv wahrgenommenes Interpretationsmuster der realen
Wirklichkeit, sondern stellt eine unhinterfragte und als gegeben angenom-
mene Wirklichkeit per se, d.h. die ,,vornehmliche Realitit*“!* dar. Die jewei-
ligen gruppenspezifischen Deutungs- und Wahrnehmungsmuster fiithren

Vgl. Thomas Luckmann und Peter L. Berger, Die gesellschaftliche Konstruktion der
Wirklichkeit, Frankfurt a. M. 2002.

Vgl. Schiitz/Luckmann, Strukturen der Lebenswelt, S. 28.

°  Ebd,S. 30.

" Ebd,, S. 62.

""" Ebd.,S.27.

2 Ebd.
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dabei zur Entstehung bestimmter sozialer Wirklichkeiten, die bezogen auf
ein und dasselbe Ereignis zu vollig unterschiedlichen Schliissen und Inter-
pretationen fithren konnen. So erklart sich etwa auch die Tatsache, dass in
den dieser Arbeit zu Grunde gelegten Quellen historische Ereignisse von
verschiedenen Gruppen unterschiedlich gedeutet werden konnten, und dass
diese Deutungen durch die Rezipienten als Wahrheit akzeptiert wurden, da
sie in das jeweilige lebensweltliche Bezugsschema fraglos hineinpassten.
Betont werden muss, dass es sich hierbei nicht etwa um vordergriindig moti-
vierte Wunschvorstellungen einer bestimmten Gruppe, sondern um die je-
weils spezifische Wahrnehmung von (historischer) Wahrheit und der Rolle
des Eigenen in der konstruierten Realitit, d.h. Geschichte (und damit auch
in der jeweiligen Gegenwart und Zukunft) handelt.

Diese Grundannahme liegt der vorliegenden Untersuchung narrativer
muslimischer Texte aus dem spatmittelalterlichen Anatolien, vor dem Hin-
tergrund der in ihnen durchscheinenden Selbst- und Fremdbilder zu Grun-
de. Es wurden hiermit Quellen ausgewertet, die nicht nur unterschiedlichen
Genres entstammen — Historiographie, Volksroman und Hagiographie —,
sondern auch unterschiedliche Widerspiegelungen von Welterfahrung ber-
gen. Die Erfahrungsriume der Verfasser der Texte und ihrer Rezipienten
unterschieden sich zum Teil stark voneinander, da sie einerseits in einem
Zeitraum entstanden, der sich durch starke Diskontinuitdten ausweist und
andererseits innerhalb des Erfahrungs- und Auslegungshorizonts verschie-
dener sozialer Gruppen formuliert wurden, deren Konstitutionen ihrerseits
mafgeblich von dieser Diskontinuitdt mitgeprigt waren. Sie wurden von
dieser sowohl verandert — im Fall der rimseldschukischen bzw. ilhanischen
Elite — oder etablierten sich innerhalb dieser Diskontinuitit — etwa im Fall
der Gruppen, fiir die das Motiv des Glaubenskampfs von tragender Bedeu-
tung war. Auf der anderen Seite wirkten diese Akteure auch auf die Ent-
wicklung dieser Diskontinuitit ein und gestalteten sie z.T. aktiv mit.

Dass innerhalb einer Phase politischer, sozialer, ethnischer, kultureller
und religiéser Umbriiche und Verdnderungen im Anatolien des 13. bis zum
Ende des 15. Jahrhunderts” eine ,iiberhaupt vorauszusetzende Geschlos-

B Vgl. Mustafa Akdag, Tiirkiye'nin Iktisadi ve ictimai Tarihi, 2 Bde., Ankara 1999; Halil
Inalcik, The Ottoman Empire, The Classical Age 1300-1600, London 1973; Vryonis, De-
cline.
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senheit der Zirkularitit sinnhafter Selbstreferenz“'* nur im Rahmen relativ
kleiner gesellschaftlicher Gruppen, die innerhalb der Diskontinuitdt Kon-
gruenz bieten konnten, zu finden war, ist leicht einzusehen. Denn das Feh-
len Uibergeordneter, verschiedene Gruppen einigen konnender Verlésslich-
keiten zwingt Mitglieder kleinerer Gruppen, die auf der Grundlage jeweils
eigener lebensweltlicher Wirklichkeiten agieren, dazu, innerhalb des Hori-
zonts der Uniiberschaubarkeiten feste Punkte zu etablieren, an denen die
alltdglichen Erfahrungen und das Handeln sinnhaft orientiert werden kon-
nen. An diesem Punkt offenbart sich die Bedeutung der Lebenswelt fiir die
Wahrnehmung und Deutung von Wirklichkeit.

Die unreflektierten Interpretationsmuster bzw. das nicht hinterfragte
Wissen bezeichnen Schiitz/Luckmann als ,,das fraglos Gegebene“®, als ,,ei-
nen Kern der schlichten und inhaltlichen Bestimmtheit“bzw. als ,,gewohn-
heitsméBigen BesitZ'°, der innerhalb verschiedener und auslegungsbediirf-
tiger Herausforderungen eine (nicht als solche erfassbare) Selbstverstind-
lichkeit in der Problemlosung bietet. Diese Selbstverstindlichkeit ist aller-
dings nur so lange gegeben, als die Deutung von Vorkommnissen und Er-
fahrungen ansatzlos in das bereits bestehende und relevante Interpretati-
onsschema hineinpasst und so (unbewusst) die ,,Giiltigkeit des Erfahrungs-
horizonts“ bestitigt."” SchlieBlich erlangt der alltdglich und gemeinschaftlich
verwandte Wissensvorrat seine Bedeutung vornehmlich vor dem Hinter-
grund seiner pragmatischen Anwendbarkeit, denn ,,die [im] Wissensvorrat
sedimentierten Auslegungen haben den Status von Gebrauchsanweisungen:
Wenn die Dinge so und so liegen, dann werde ich so und so handeln.“" Die-
ser Gedanke behilt seine Berechtigung, solange bei den Mitgliedern einer
Gruppe ein Hochstmal3 an Sicherheit dariiber herrscht, dass die anderen
Gruppenmitglieder sich dasselbe Verstiandnis teilen, d.h., wenn ,,Kommuni-
kation und intersubjektiv bezogenes Handeln die Regel sind.“" Dies kann
natiirlich nur gelingen, wenn der Teil der Welt, der beschrieben wird, auch

Vgl. Schiitz/Luckmann, Strukturen der Lebenswelt, S. 53.

5 Vgl ebd., S. 30-37.

' Ebd.,S.31.

7" Ebd., S.32.

Ebd., S. 37. Fiir den Fall der Hagiographien gilt jedoch der Imperativ: Wenn die Dinge so
und so liegen, dann hast du so und so zu handeln.

Schiitz/Luckmann, Strukturen der Lebenswelt, ebd., S. 53.
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in der aktuellen Reichweite der Gruppe liegt. Diese ,,Wirkzone* wird in den
Quellen selbstverstandlich nicht explizit artikuliert. Schlielich gehort das
Wissen um sie zum vorausgesetzten und nicht artikulierten Wissensbestand,
dessen Besitz die Verfasser der Quellen bei ihrem Publikum voraussetzten.”

Der Lebensweltbegriff bezeichnet folglich ein im wesentlichen handlungs-
theoretisches Phinomen®, dass zwar vornehmlich zukunftsorientiert ist,
dessen Relevanzstrukturen aber nicht unwesentlich durch Erinnerung an
ganz bestimmte Ereignisse und Vorkommnisse der Vergangenheit gebun-
den sind und durch deren Interpretation mitbestimmt werden.

Besonders deutlich tritt dieser ,,Gebrauchsanweisungscharakter® bei ha-
giographischen Texten zu Tage, die Jirgen Paul treffend als Vermittlung
von Wissen fiir den spirituellen Weg charakterisierte.”” Hierbei handelt es
sich um die Vermittlung eindeutiger und nicht zu hinterfragender normati-
ver Vorgaben fiir ein folgerichtiges Handeln, die wesentlich von der lebens-
weltlichen Wirklichkeit, innerhalb derer die Gruppe dachte und handelte,
gepriagt war. An dieser Stelle wird die Reziprozitit zwischen dem Einfluss
der lebensweltlichen Wirklichkeit auf die Deutung von Welt einerseits und
der handlungsmifBigen Normen auf die Interpretation der lebensweltlichen
Erfahrung andererseits deutlich. Denn die normativen Vorgaben fiir ein
folgerichtiges Handeln, welche den Mitgliedern einer Gruppe, die sich in die
Verehrung eines Heiligen teilte, in hagiographischen Uberlieferungen an-
gedient wurden, konnten nur auf entsprechende Rezeption hoffen, solange
sie mit dem bereits ,fraglos Gegebenen®, das einer potentiellen Horer- oder
Leserschaft eigen war, iibereinstimmten und sich auch dazu eigneten, in der
alltdglichen Routine angewandt zu werden. Dies soll jedoch nicht heif3en,
dass die Vorgaben der Texte in jeder Beziehung bereits Geltendes nur repe-
tierten. Vielmehr orientierten sie sich an einem nicht-beliebigen Sinn. Unter
Sinn wird hier keinesfalls ,,eine Qualitit gewisser ausgezeichneter im Be-
wusstseinsstrom auftauchender Erlebnisse bzw. der darin konstituierten
Gegenstéindlichkeiten [verstanden,] vielmehr das Resultat [von]| Auslegung
vergangener Ereignisse, die von einem aktuellen Jetzt und von einem aktuell

2 vgl. ebd., S. 137ff.

21 Vgl. hierzu aber auch ebd., S. 88f.

2 Vgl. Jirgen Paul, Hagiographische Texte als historische Quelle, Sacculum 41 (1990, S.
17-43.
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giiltigen Bezugsschema reflektiv in den Griff genommen werden“®. Das
heif3t, dass erst der auf seine Konstitution befragte und innerhalb des jeweils
geltenden Bezugsschemas ausgelegte Inhalt des Erinnerten durch seine
(normative und formative) Relevanz fur das Handeln der Subjekte in der
lebensweltlichen Realitdt sinnvoll wird. Sowohl die Erinnerung, also die
Vergegenwartigung eines bestimmten Wissens, als auch die fiir die einzel-
nen Subjekte hieraus resultierenden Verhaltensvorgaben haben eine kon-
nektive Wirkung. Sie erst strukturiert Lebenswelt als etwas grundsitzlich
Intersubjektives, in dem die einzelnen Subjekte einer Gesellschaft hinsicht-
lich ihrer Sinn-Selbstverstidndlichkeiten bei den anderen Mitgliedern ihrer
Gesellschaft von einem prinzipiellen Verstdndnis bzw. einer ,,prinzipiellen
Erfahrbarkeit durch [ebendiese] Mitmenschen** ausgehen konnen. Dieses
Vorverstindnis — im Sinne von ,,ich wei3, dass er wei3, dass ich wei“*® —
macht das Verhalten der einzelnen Subjekte erst berechenbar und versteh-
bar. Insofern ist Lebenswelt durchaus auch als ein ,,Ordnungssystem mit
bestimmten Verhiéltniskonstanten” zu verstehen, in welchem die Uberzeu-
gungen und Handlungen eines Mitglieds derselben durch ein anderes ,,prin-
zipiell verstehbar” sind.*® Die auf die Produktion von Selbst- und Fremdbil-
dern zu untersuchenden Texte boten ihren zeitgendssischen Rezipienten
folglich nicht unbedingt wirklich Neues, sondern stellen die verschriftlichte
Form bereits geltender Vorstellungen dar und waren somit Mittel und Wege
zur Vergewisserung der jeweiligen Rezipientengruppen.

Der soziogene Charakter der Lebenswelt und die Orientierung von
Wahrnehmung und Handeln an unbewussten und gemeinschaftlich geteilten
Bezugsschemata verweist auf die konnektiven Strukturen dieser Wahrneh-
mungs- und Deutungsmuster, die verschiedene Individuen iiberhaupt erst
dazu befahigen, eine Wahrnehmung ihrer selbst als Teile einer Gesellschaft,
als Tréager einer kollektiven Identitit zu entwickeln. Besondere Bedeutung
kommt hier dem Umstand der Unbewusstheit bei der Anwendung eines
gegebenen Wissensvorrats zu, denn es handelt sich bei ihm nicht etwa um
ein ,,Jogisch integriertes System, sondern [um] die Totalitit|...] sedimentier-
te[r] situationsbedingte[r] Auslegungen, die auBBerdem teilweise aus [indivi-

2 Schiitz/Luckmann, Strukturen der Lebenswelt, S. 38.

2 Ebd., S. 40.
3 Ebd,S. 39.
% Ebd.,S. 41.
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duellen], teilweise aus sozial iibermittelten »traditionellen« Problemlosun-
gen bestehen.“”” Hiermit nihern wir uns der Frage nach den Grundlagen
und der Bedeutung kollektiver Identitit.

1.1.2. Zum Begritf der kollektiven Identitit

Fir die vormoderne Zeit gilt, dass Gesellschaftlichkeit die Grundstruktur
menschlicher Existenz darstellte.”® Personliche Identitét speiste sich nicht
etwa aus der subjektiven Wahrnehmung des Selbst in Gegeniiberstellung zu
einem sozialen Umfeld, sondern war eine gesellschaftliche Gegebenheit mit
mehr oder weniger klar definierten Regeln. Sie wurde also in erster Linie
,von gesellschaftlichen Lebensformen gepriagt und getragen“” und zwar
dergestalt, dass es dem Einzelnen ,schwierig [wenn nicht gar unmoglich]
war, sich eine Existenz auBerhalb dieser Normen vorzustellen“.*® Gemein-
schaftliches Handeln bzw. die Reflexion des eigenen Handelns vor dem Hin-
tergrund moglicher Reaktion der anderen Gruppenmitglieder war demnach
eine bestimmende Konstante im lebensweltlichen Alltagsgeschéft. Grundle-
gend war ein von der Gemeinschaft vorgegebener Handlungs- und Ver-
stindnisrahmen, innerhalb dessen das eigene Verhalten zu einem an Sinn,
d.h. an Prinzipien und Maximen orientierten Handeln werden konnte.”

Die Zugehorigkeit zu einem solchen sozialen Konstrukt oder funktionie-
renden Symbolsystem verlduft jedoch in erster Linie unbewusst. ,,Erst durch
Bewuflitmachung — z.B. durch [das Feiern des Eigenen in Form von rituali-
sierten oder profanen Vortrigen iiber die eigene Vergangenheit, das Leben
und Wirken exemplarischer Personlichkeitsideale wie Helden oder als hei-
ligmaBig verehrter Gestalten] oder Bewul3twerdung — z.B. durch die Begeg-

7 Ebd., S. 36.

% Vgl. z.B. Patricia Crone, Die vorindustrielle Gesellschaft. Eine Strukturanalyse, Miinchen
1992.

Thomas Luckmann, Personliche Identitit, soziale Rolle und Rollendistanz, in: Odo Mar-
quard und Karlheinz Stierle (Hrsg.), Identitat, (Poetik und Hermeneutik; 8), Miinchen
1979, S. 293-313, hier S. 294.

Crone, Die vorindustrielle Gesellschaft, S. 133.

Vgl. hierzu Bernhard Giesen, Codes kollektiver Identitét, in: Werner Gephart und Hans
Waldenfels (Hrsg.), Religion und Identitat. Im Horizont des Pluralismus, Frankfurt a. M.
1999, S. 13-43; vgl. auch Ders., Die Intellektuellen und die Nation. Eine deutsche Ach-
senzeit, Frankfurt a. M. 1993, S. 27-48.
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nung mit andersartigen Gesellschaften und Lebensformen — konnen diese
Zugehorigkeiten sich zu Wir-Identitiaten steigern.“*> Das Bewusstsein um
eine Wir-Identitét ist bei seinen Trigern folglich nicht permanent vorhan-
den, sondern tritt vielmehr als fallweise gemeinsames Bewusstsein zu Tage.”
Zudem sind solche Wir- oder kollektiven Identititen keine starren, unwan-
delbaren Einheiten, sondern unterliegen einem bestindigen Konstruktions-
prozess, der einerseits auf Verdnderungen der lebensweltlichen Realitét
rekurriert, diese Wandlungen andererseits jedoch auch mitgestaltet. Grund-
legend fiir dieses Bewusstsein sozialer Zugehorigkeit ist das Wissen um ei-
nen gemeinsamen Sinnhorizont, der sicherstellt, dass die Mitglieder der
Gruppe sich tiber ein und dasselbe in ein und derselben Form verstindigen
und dass die einzelnen Mitglieder sich sicher sein konnen, bei den anderen
Mitgliedern ein hohes MaB3 an Ubereinstimmung hinsichtlich ihrer Gewiss-
heiten und Bewertungen finden zu konnen. Kollektive Identitét ist folglich
zu verstehen als ,,reflexiv gewordene gesellschaftliche Zugehérigkeit“? Die-
se Zugehorigkeit ist das Ergebnis eines steten Kommunikationsprozesses,
der sowohl Ursache als auch Folge der Etablierung eines gemeinsamen Er-
fahrungs-, Erwartungs- und Handlungsraums ist, in welchem sich die Mit-
glieder einer Gruppe durch die gemeinsame Annahme eines Bestandes an
Regeln und Werten aneinander binden. Die Etablierung einer kollektiven
Identitét verlauft jedoch nicht allein auf der Ebene des Normativen, sondern
hat auch eine zeitliche Dimension: Diese verweist die Mitglieder der Wir-
Gruppe iiber die stete Ausformung sie gemeinsam priagender Erfahrungen
und Erinnerungen an eine gemeinsam bewohnte Vergangenheit und ver-

2 Jan Assmann, Das kulturelle Ged:chtnis. Schrift, Erinnerung und politische Identitit in

frithen Hochkulturen, 4. Aufl., Miinchen 2002, S. 134.

¥ Vgl. Giesen, Codes.

* Assmann nimmt eine Unterscheidung zwischen kollektiver und kultureller Identitit vor.
In Analogie zur kollektiven Identitit als reflexiv gewordene gesellschaftliche Zugehorig-
keit definiert er kulturelle Identitét als ,reflexiv gewordene Teilhabe an bzw. das Be-
kenntnis zu einer Kultur.“, Assmann, Kulturelles Gedéchtnis, S. 34. Ich folge hier dieser
Unterscheidung nicht, sondern fasse letzteres als Bestandteil der kollektiven Identitét
auf.
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leiht dem jeweils Eigenen im Rahmen seiner Gruppe eine weit iiber das
Gegenwirtige hinausreichende Kontinuitit und Zusammengehorigkeit.”

1.1.3. Zum Begritf der Mentalitdt und der Mentalititsgeschichte

Im Mittelpunkt dieser Untersuchung steht die Frage nach den historischen
Bewusstseinslagen, der historischen Subjektivitdt der Angehorigen muslimi-
scher Gruppen im spét- und nachseldschukischen bzw. frithosmanischen
Anatolien. Schiitz/Luckmann stellten 1979 fest, dass ,,die historische For-
schung [...] selten direkt am Bewusstseinsleben des historischen Subjekts
interessiert [ist] “. Gleichzeitig verwiesen sie aber auch darauf, ,,dal3 histori-
sche Quellen, Dokumente usw. immer einen Riickverweis solcher Art ge-
statten, da sie Erfahrungen der sozialen Wirklichkeit seitens des zeichenset-
zenden Subjekts voraussetzen und weitergeben.®® Historische narrative
Quellen sind demnach von zeitgendssischen Mentalititen gepréigt und kon-
nen diese bei einer entsprechenden Herangehensweise auch offenbaren.

Die Mentalitéitsgeschichte als Teil der historischen Forschung’ fand ih-
ren Ausgangspunkt in der u.a. von Marc Bloch und Lucien Febvre begriin-
deten Schule der Annales®, die sich verstirkt seit den 60er Jahren des ver-
gangenen Jahrhunderts der Geschichte der materiellen Kultur annahm.”
Bloch widmete sich den religiosen und politischen Vorstellungen, der ,,In-
terpretation der Tatsachen der sozialen Organisation von innen‘’, d.h. dem

¥ Vgl. dazu Assmanns Darstellung dieser beiden ,,konnektiven Strukturen als Resultat

und Funktion kollektiver Erinnerungsleistung, die er anschliefend in die beiden Typen
des kommunikativen und kulturellen Gedéchtnisses aufteilt. Ebd., S. 48-66.
Schiitz/Luckmann, Strukturen der Lebenswelt, S. 121.

Ulrich Raulff (Hrsg.), Mentalitidten-Geschichte. Zur historischen Rekonstruktion geisti-
ger Prozesse, Berlin 1987.

Zur Entwicklung der Mentalititsgeschichte in den Annales vgl. André Burguicre, Der
Begriff der Mentalititen bei Bloch und Febvre: zwei Auffassungen, zwei Wege, in: Raulff,
Mentalitaten-Geschichte, S. 33—49.

Fiir eine Zusammenfassung — vor allem der franzosischen — Diskussion vgl. Burguicre,
Begriff der Mentalitiaten; Ulrich Raulff, Vorwort Mentalititen-Geschichte, in: Ders.
(Hrsg.), Mentalitaten-Geschichte, ebd., S. 7-17; Ders., Die Geburt eines Begriffs. Reden
von >Mentalitat« zur Zeit der Affiare Dreyfus, ebd., S. 50-68; Dominick LaCapra und Ste-
phen L. Kaplan (Hrsg.), Geschichte denken. Neubestimmungen und Perspektiven mo-
derner européischer Geistesgeschichte, Frankfurt a.M. 1988.

Vgl. Burguiere, Begriff der Mentalititen, S. 40.
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das soziale und materielle Leben beeinflussenden Unbewussten, der Menta-
litdt von Gruppen. Febvre dagegen richtete sein Augenmerk auf die ,, Unter-
suchung des Bewusstseins des in der Gesellschaft lebenden Menschen“*' Er
deutete das Individuum als ,,Zeugen wie auch als Produkte der kollektiven
Bedingtheit“*. Beiden gemein war die Uberzeugung, dass die Entwicklung
von Gesellschaften nur durch die Untersuchung von Kollektivphdnomenen
beschrieben werden kann und dass ,,nicht der einzelne Mensch, nie der ein-
zelne Mensch, immer die menschlichen Gesellschaften, organisierte Grup-
pen“” im Zentrum der Betrachtung stehen miissen, wenn es gilt, dic Ent-
wicklung kollektiver Einstellungen und Identitdten zu beschreiben. Blochs
Weg der Geschichte der Kollektivvorstellungen ist in der Folge von der
mentalitatsgeschichtlichen Forschung ungleich starker rezipiert worden als
die historische Psychologie Febvres.

Spitestens seit den 1990er Jahren kann auch in der deutschen Medivi-
stik eine zunehmende Hinwendung zu historisch-anthropologischen* oder
mentalititsgeschichtlichen Ansidtzen konstatiert werden, was selbstverstand-
lich auch zu einer weiten Aufficherung dieses Forschungsgebiets fithrt. Eine
generelle Ubersicht iiber die verschiedenen Arbeitsbereiche der Mentali-
tatsgeschichte bietet ein Aufsatzband von Peter Dinzelbacher.” Grundle-
gende Betrachtungen zum Thema lieferten auch Otto Gerhard Oexle®,
Volker Sellin”’ und Hagen Schulze®.

*1 Ebd.; vgl. auch Roger Chartier, Intellektuelle Geschichte und Geschichte der Mentaliti-

ten, in: Raulff (Hrsg.), Mentalititen-Geschichte, S. 69-96.
2 Chartier, Intellektuelle Geschichte, S. 77.
# Lucien Febvre, La terre et I’évolution humaine, 1922, zit. n. Burguicre, Begriff der Men-
talitaten, S. 39.
Als Einfithrung, wie auch zur Kldrung des Begriffs und der entsprechenden Teilbereiche
der Historischen Anthropologie vgl. Richard van Diilmen, Historische Anthropologie.
Entwicklungen, Probleme, Aufgaben, 2. Aufl. K6ln u.a. 2001; Oskar Kohler, Versuch ei-
ner historischen Anthropologie, Saeculum 25 (1974), S. 129-246; Wolf Lepenies, Ge-
schichte und Anthropologie. Zur wissenschaftshistorischen Einschéitzung eines aktuellen
Disziplinenkontakts, GuG 1 (1975), S. 325-43; Thomas Nipperdey, Kulturgeschichte, So-
zialgeschichte, historische Anthropologie, VSW 55/H.2 (1968), S. 145-164.
Peter Dinzelbacher (Hrsg.), Europdische Mentalitatengeschichte. Hauptthemen in Ein-
zeldarstellungen, Stuttgart 1993.
#  Otto Gerhard Oexle, Die Wirklichkeit und das Wissen. Ein Blick auf das sozialgeschicht-
liche Oeuvre von Georges Duby, HZ 232 (1981), S. 61-91.
47 Volker Sellin, Mentalitit und Mentalitatsgeschichte, HZ 241 (1985), S. 555-598.
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Hiernach beschéftigt sich Mentalitdtsgeschichte vorrangig mit ,,kollekti-
ven Einstellungen“”’, mit den ,,Grundhaltungen, Gesinnungen und Glau-
bensgewissheiten“” bzw. mit der ,allgemeinen Geschichte des kollektiven
Bewusstseins“”’. Das Anliegen der Mentalititsgeschichte ist folglich, ,,die
Prozesse, durch die Menschen zu dem wurden, was sie jeweils waren, zu
ergrinden” und zu hinterfragen ,,welchen Anteil der Mensch als denkendes,
fithlendes, wiinschendes Wesen an diesen Prozessen genommen hatte.“** Es
gilt das Verhalten von Menschen vergangener Zeiten aus den ihr Bewusst-
sein bestimmenden Vorstellungen und Denkweisen, die in ihrer Umwelt
vorhanden waren und diese prigten, zu deuten™, d.h. eine Antwort auf die
Frage der historischen Subjektivitit™ zu geben.

Neben die Frage nach dem ,Inhalt von Meinungen® tritt die nach der
»Struktur des Denkens“.” Das selbstverstindliche und unhinterfragte Wis-
sen, das sich eine Gesellschaft teilt, macht den gesellschaftlichen Wissens-
vorrat aus,” der den Mitgliedern einer Gruppe oder Individuen hilft, auf
neue und unbekannte Situationen zu reagieren, in dem er diese in einen
Vertrautheitsrahmen, ecine ,unmittelbare Sinngewissheit”’ setzt. Diese
Sinngewissheiten wiederum konnen aus dem ,,geistigen Werkzeug“® (outil-

*  Hagen Schulze, Mentalititsgeschichte — Chancen und Grenzen eines Paradigmas der

franzosischen Geschichtswissenschaft, GWU 36 (1985), S. 247-270.

Sellin, Mentalitdt und Mentalitdtsgeschichte, S. 571; vgl. auch Peter Dinzelbacher, Zur

Theorie und Praxis der Mentalitédtsgeschichte, in: Ders. (Hrsg.), Européische Mentaliti-

tengeschichte, S. XV-XXXVII, hier S. XXI.

Sellin, Mentalitdt und Mentalitatsgeschichte, S. 560.

Schulze, Mentalitédtsgeschichte, S. 254f.

2 Raulff, Vorwort, S. 8.

33 vagl. Sellin, Mentalitit und Mentalititsgeschichte, S. 571 u. 576ff.

** Vgl. Raulff, ebd.

55 Peter Burke, Stirken und Schwichen der Mentalitatengeschichte, in: Raulff, Mentalité-

ten-Geschichte, S. 127-145, hier S. 127; vgl. auch Oexle, Wirklichkeit und Wissen, S. 62f.;

Schulze, Mentalitédtsgeschichte, S. 266.

Vgl. Sellin, Mentalitat und Mentalititsgeschichte, S. 593.

7 Ebd., S.587.

% Nach Febvre entspricht jeder Zivilisation ,ihr eigenes geistiges Werkzeug; mehr noch:
jeder Epoche einer bestimmten Zivilisation, jedem Fortschritt der Techniken oder der
Wissenschaften, der sie kennzeichnet, ein erneuertes Werkzeug, das fiir bestimmte Ver-
wendungen entwickelter ist als fiir andere. Ein geistiges Werkzeug, das diese Zivilisation,
durchaus nicht mit Sicherheit den nachfolgenden Zivilisationen und Epochen génzlich
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lage mental), d.h. der Sprache, den Institutionen, Symbolsystemen, dem
gegebenen Vorrat an Ideenmaterialien und Deutungsmustern einer Gesell-
schaft gewonnen werden.” Dieses ,geistige Werkzeug® ermoglicht es dem
Menschen, sich in seiner komplexen lebensweltlichen Wirklichkeit zu orien-
tieren, zu positionieren und neue Einfliisse zu verarbeiten.

Die Verfasser jener Quellen, die heute zur Rekonstruktion von Denkmu-
stern und Vorstellungswelten vergangener Epochen dienen, schrieben we-
der fur die Ewigkeit, noch fiir den heutigen Leser, der sich mit einem histo-
rischen Erkenntnisinteresse den schriftlichen Zeugnissen zuwendet.”” Thre
Texte waren in erster Linie — wenn nicht ausschlieflich — fiir ihre Zeitgenos-
sen gedacht, mit denen sie je nach sozialer und Milieuzugehorigkeit die glei-
chen Gewissheiten, Uberzeugungen und Verstindnismoglichkeiten teilten,
den gleichen Verstandnisrahmen besaBen.”’ Die Quellen fungierten somit
nicht allein als Mittel der Informationsiibertragung oder als Medium zur
Vergewisserung und Vergegenwirtigung des gemeinsam geteilten Wissens.
Vielmehr trugen sie auch den Charakter einer Gebrauchsanweisung®, in

weitergeben kann; es kann Verstimmelungen, Riickschritte, betrachtliche Deformatio-
nen erfahren. Oder aber auch Fortschritte, Bereicherungen, neue Verfeinerungen. Es
niitzt der Zivilisation, die es hervorgebracht hat; es niitzt der Epoche, die es verwendet; es
nitzt weder fiir alle Ewigkeit noch fiir die gesamte Menschheit: ja nicht einmal fiir eine
begrenzte innere Zivilisationsentwicklung.“, Lucien Febvre, Le probléme de I'incroyance
au XVlieme siecle. La religion de Rabelais, 1942, Neuaufl. Paris 1968, S. 141f., zit. n.
Chartier, Intellektuelle Geschichte, S. 74; Zum geistigen Werkzeug (outillage mentale)
vgl. Chartier, Geistesgeschichte oder histoire des mentalités?, in: LaCapra/Kaplan, Ge-
schichte denken, S. 11-44, hier S. 16-18.

Vgl. Schulze, Mentalitdtsgeschichte, S. 266.

,»Ein Mensch des 16. Jahrhunderts muf3 ndmlich nicht auf uns, sondern in Bezug auf seine
Zeitgenossen verstiandlich sein.“ Lucien Febvre, Amour sacré, amour profane. Autor de
I'Heptaméron. 1944, Neuaufl. Paris 1971, S. 10, zit. n. Chartier, Intellektuelle Geschichte,
S.75.

Nach Febvre unterschieden sich die Mentalititen der sozialen Gruppen vorrangig an der
Verwendung der verfiigbaren Instrumente, da die Schlauesten ,,sich fast die Gesamtheit
der vorhandenen Worter und Begriffe zunutze [machen], die Unbedarftesten [dagegen]
verwenden nur einen winzigen Teil des geistigen Werkzeugs ihrer Epoche und schrianken
damit gegeniiber ihren Zeitgenossen ein, was zu denken ihnen moglich wire.“ Chartier,
Intellektuelle Geschichte, S. 76.

Vgl. Schiitz/Luckmann, Strukturen der Lebenswelt, S. 37.
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dem sie dem Einzelnen u. a. mitteilten, ,,welche Ziele er verfolgen soll und
welche Mittel dazu tauglich sind; [damit] er weil3, wie er die Wirklichkeit
ordnen soll in Freund und Feind, Niitzlich und Unbrauchbar, Richtig und
Falsch, Gut und Bose“.” Diesen Umstand macht sich die Mentalititsge-
schichte zu Nutze, wenn sie danach fragt, wo und wie sich in den Deutungen
und AuBerungen in historischen Texten zu bestimmten Prozessen und Er-
eignissen geistige Bilder (images mentales)* erkennen lassen. Dabei gilt es
jedoch, den Texten und ihren Aussagen ,,weder anachronistische Kategorien
anzuhingen, noch sie an der Elle des outillage mentale des 20. [bzw. des 21.]
Jahrhunderts zu messen®.”

Was allerdings ist nun mit dem abstrakten Begriff der ,,Mentalitit“ kon-
kret gemeint? Als aktueller Konsens kann derzeit festgehalten werden, dass
der Begriff ,,Mentalitat” ,,das unreflektierte Einstellungs- und Deutungsmu-
ster, das Geflecht unmittelbarer Sinngewissheiten, das jeder von uns beno-
tigt, um in der alltdglichen Lebenswelt zurechtzukommen[, als] ,,Wissens-
vorrat®“, der als Reservoir von ,,GewiBheiten® zu verstehen ist,“ bezeichnet.®

Bei nidherer Betrachtung fallt auf, dass er haufig mit kollektiver Identitét
gleichgesetzt wird, wobei etwaige Unterschiede zwar anerkannt, aber nicht
weiter verifiziert werden.” Grund fiir die Uberschneidung der Begriffe ist,

83 Sellin, Mentalitit und Mentalitatsgeschichte, S. 580.

 Vgl. Oexle, Wirklichkeit und Wissen, S. 62.

8 Chartier, Intellektuelle Geschichte, S. 75.

5 Tania Unlidag, Umrisse einer mentalititsgeschichtlichen Biographie, in: Wolfgang Ber-
gem u.a. (Hrsg.), Metapher und Modell. Ein Wuppertaler Kolloquium zu literarischen
und wissenschaftlichen Formen der Wirklichkeitskonstruktion, Trier 1996, S. 173-184,
hier S. 174; Vgl. dazu die skeptische Haltung Ulrich Gotters, ,,Akkulturation“ als Metho-
denproblem der historischen Wissenschaften, in: Wolfgang Efbach (Hrsg.), wir / ihr / sie,
Identitat und Alteritat in Theorie und Methode, (Identitaten und Alterititen; 2), Wiirz-
burg 2000, S. 373-406, hier S. 388, Anm. 49.

Beispielhaft sei hier Gerhard Winter zitiert: ,,Es mag sein, dass Identitdt mehr dem In-
nenaspekt einer Personlichkeitsbeurteilung entspricht, Mentalitit mehr dem AufBen-
aspekt einer Betrachtung; doch dieser Unterschied wird nicht weiter erdrtert.“ Ders.,
Traditionelle psychologische Modellvorstellungen zu Charakter, Mentalitét, Identitit, in:
Heinz Hahn (Hrsg.), Kulturunterschiede. Interdisziplindre Konzepte zu kollektiven Iden-
titdten und Mentalitaten, (Beitrdge zur sozialwissenschaftlichen Analyse interkultureller
Beziehungen; 3), Frankfurt a. M. 1999, S. 271-293, hier S. 272; vgl. dazu die Kritik an der
Vermengung von Mentalitdt und Identitdt durch Heinz-Giinter Vester, Mentalititsfor-
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dass es sich sowohl bei der kollektiven Identitit als auch der Mentalitdt um
kollektive Phanomene handelt, die im Rahmen sozialer Interaktion geschaf-
fen und geformt werden und sowohl auf emotionaler als auch auf kognitiver
Ebene Auswirkungen auf die Gesellschaft, die sie hervorbringt, haben.

Der Unterschied zwischen den beiden Phinomenen liegt in der Dimen-
sion ihrer Bewusstheit und ihrer jeweiligen sozialen bzw. individuellen
Komponente. Wihrend sich kollektive Identitidt auf den Prozess des Sich-
Identifizierens mit anderen bezieht, also ,,auch eine Sache des Bewusstseins
[bzw.] reflexiv gewordene gesellschaftliche Zugehorigkeit“® ist, bezeichnet
Mentalitdt ,etwas langfristiger und in tieferen Schichten des (Un-
)Bewusstseins Angelegtes, das vor allem auch Affekte und Emotionen ein-
bezieht“”. Der Begriff meint also ,,die Summe eingelebter, routinisierter,
iber Generationen hinweg stabiler Glaubensiiberzeugungen und Sinnge-
wissheiten mit alltdglicher Handlungsrelevanz [die] in der Regel die unre-
flektierte Grundlage allen sozialen Handelns im alltiglichen Lebensvoll-
zug“” bilden. Dabei iiberformt Mentalitit ,alle individuellen charakterli-
chen Unterschiede als eine bei allen Mitgliedern einer Gruppe gleiche Ver-
haltensdisposition“”" und stellt somit die Grundlage jeglicher gesellschaftli-
cher Handlungs- und Kommunikationsprozesse dar. Insofern hat Chartier
recht, wenn er im Zusammenhang mit Mentalitdt von einem ,,tyrannische[n]
Primat des Gesellschaftlichen*’ spricht. Im gleichen Sinn ist Le Goff zuzu-
stimmen, wenn er das Kollektive ,,von vornherein® als Gegenstand der Men-

schung in Deutschland — ein mentales Problem, in: Hahn (Hrsg.), ebd., S. 435-450, hier S.
438.
68 Assman, Das kulturelle Gedachtnis, S. 131.
% Vgl. Heinz-Giinter Vester, Kollektive Identititen und Mentalititen. Von der Volkerpsy-
chologie zur kulturvergleichenden Soziologie und interkulturellen Kommunikation,
Frankfurt a. M. 1996, S. 10f.
Ulrike He3-Meining, Der Habitusbegriff. Ein soziologischer Ansatz zur Erfassung kollek-
tiver Charaktere, Identititen, Mentalititen, in: Hahn, Kulturunterschiede, S. 199-216,
hier S. 200.
Karl-Hermann Beeck, Leistung und Bedeutung des mentalitiatsgeschichtlichen Ansatzes
in der Kirchengeschichte, in: Archiv der Evangelischen Kirche im Rheinland (Hrsg.),
Mentalitatsgeschichtlicher Ansatz und regionalgeschichtliche Forschung, Disseldorf
1989, S. 3-31, hier S. 4.
Chartier, Intellektuelle Geschichte, S. 73; vgl. auch Ders., Geistesgeschichte oder histoire
des mentalités?, ebd., S. 22.
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talitdtsgeschichte verstanden wissen will, da ,,die Mentalitdt eines histori-
schen Individuums [...] gerade in dem, was es mit anderen Menschen seiner
Zeit gemeinsam hat” liege.” Problematisch wird dieses Diktum allerdings,
wenn den Menschen vergangener Epochen leichtfertig eine Mentalitit un-
tergeschoben wird, ohne auch schicht- bzw. gruppenspezifische Zusammen-
hénge zu beachten oder wenn Mentalitét lediglich als das verstanden wird,
was sich Menschen vergangener Zeiten trotz ihrer unterschiedlichen sozia-
len Zugehorigkeiten und lebensweltlichen Wirklichkeiten teilten. Solch eine
Fehlinterpretation liegt etwa dann vor, wenn Mentalitit mit dem gleichge-
setzt wird, ,,was Cédsar mit dem letzten Soldaten seiner Legionen, Ludwig
der Heilige mit dem Bauern seiner Léndereien, Christoph Columbus mit
den Matrosen seiner Caravellen gemein hat”*

Dies verweist auf eines der hauptsidchlichen Probleme der mentalitidtsge-
schichtlichen Analyse historischer Texte. Man ist oft verleitet, den intellek-
tuellen Konsens einer bestimmten historischen Gesellschaft zu tiberschit-
zen, da die Fremdheit der untersuchten Gesellschaft dazu verfihrt, ,alle
moglichen Einstellungen, die [...] fremd sind, als homogene Teile einer ein-
heitlichen Mentalitit zu behandeln.“” Fiir den Fall des spatmittelalterlichen
Anatoliens gilt jedoch, dass von der Existenz einer geschlossenen und ho-
mogenen anatolisch-muslimischen Gesamtgesellschaft von vornherein nicht
die Rede sein kann. Vielmehr sind die vorhandenen und dieser Arbeit zu
Grunde gelegten Quellen Zeugnisse und Erzeugnisse unterschiedlicher
Mentalititen von sozialen Gruppen und bestimmten Vergesellschaftungen,
die sich wihrend der Transformationsperiode im kleinasiatischen Raum
konfigurierten und betétigten und dabei bestimmte Bewusstseinslagen gene-
rierten. Selbstverstdndlich kann auch hier die Frage gestellt werden, ob alle
Angehorigen etwa eines bestimmten Derwischordens die Welt ausschliel3-
lich durch die Brille der in entsprechenden hagiographischen Produktionen
vermittelten Glaubensgewissheiten wahrgenommen haben oder ob nicht
innerhalb solcher geschlossener sozialer Systeme stets auch alternative Mo-
delle von Weltverstindnis zu Gebote standen. Darauf kann erwidert wer-
den, dass die Quellen Auskunft geben zumindest iber das, was die Angeho-

7 Jaques Le Goff, Eine mehrdeutige Geschichte, in: Raulff, Mentalitidten-Geschichte, S.

18-32, hier S. 19.
" Ebd., S.21.
> Burke, Stirken und Schwiichen, S. 133.
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rigen einer Gruppe — nach Ansicht des als Verfasser eines Textes aus der
Menge seiner Zeitgenossen herausgetretenen Individuums — zu glauben
hatten bzw. was die etablierte Meinung einer ganz spezifischen Gruppe war,
seien es bestimmte hofische Kreise, die Anhinger eines Ordens usw. Denn
nur iber den offensichtlichen Konsens einer ganz bestimmten Gruppe, iiber
ihren Gewissheitsrahmen und die allgemeinen Uberzeugungen, die eben
durch die Hand eines ihrer Angehorigen (oder jemandes, der tiber die spezi-
fischen Bewusstseinslagen und Erwartungen wusste, etwa eines beauftragten
Autors) schriftlich fixiert wurden, konnen die Quellen Auskunft geben. Al-
lerdings muss auch hier bedacht werden, bei der Untersuchung und Bearbei-
tung der Quellen nicht einer ,,voreiligen Empathie“ zu unterliegen”, denn
»hatiirlich erscheinen Gesellschaften je homogener, je weniger Information
man iber sie hat.“”7 Etwaige Forderungen jedoch, die Texte lediglich als
yindividuelle Variationen zu beriicksichtigen*”, werden in dieser Schirfe als
unbegriindet verworfen. Denn die Texte, die uns heute vorliegen, enthalten
einerseits das Selbstverstindnis und Fremdbild jener Gruppen, aus denen
die Verfasser stammten und fungieren andererseits als Mittel zur Selbstver-
gewisserung dieser Gruppen. Dabei sind die Texte keine von der lebenswelt-
lichen Erfahrung und dem Wissensbestand der Gruppe, aus der der Verfas-
ser stammte, losgelosten Zeugnisse nur eines Individuums, sondern die
verschriftlichte Form bereits geltender Wirklichkeitserfahrung, die durch
ihre Verschriftlichung eine zusitzliche Autorisierung erfuhr.” Es handelt
sich bei den zu Grunde gelegten Quellen um Texte, die sich an ein ganz spe-
zifisches Publikum wenden, um diesem einerseits eine verbindliche Deutung
von Geschichte anzudienen und andererseits bindende Anweisungen fiir
adaquates Verhalten und Handeln in Gegenwart und Zukunft zu vermit-
teln.*” So sind etwa die muslimischen Hagiographien Vermittlung des Wis-

* Ebd.,S. 132f.

7" Gotter, Akkulturation, S. 387.

™ Vgl. Burke, Stirken und Schwichen, S. 133f.

™ Vgl. Christoph Daxelmiiller, Literarisierte Miindlichkeit — Miindliche Schriftlichkeit.
Anmerkungen zum Weltbild und zur Weltdeutung mittelalterlicher und nachmittelalter-
licher Exempelautoren, in: Lutz Rohrich und Erika Lindig (Hrsg.), Volksdichtung zwi-
schen Miindlichkeit und Schriftlichkeit (ScriptOralia; 9), Tuibingen 1989, S. 125-145, hier
S. 134.

Dass die angebotenen Wahrnehmungs- und Deutungsmuster, etwa in den osmanischen
Chroniken, mitunter miteinander konkurrieren oder im Laufe der Zeit zu Gunsten ande-
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sens fiir den spirituellen Weg" und damit kanonisches Bildungsgut einer
ganz spezifischen Gruppe, dessen explizit oder implizit dargelegte Verhal-
tensleitlinien fiir alle ihre Mitglieder verbindlich waren. Uberlieferung iiber
Leben und Taten von Helden wiederum sind die verschriftlichte Form
miindlicher Uberlieferungen von Gruppen, die sich in die Verehrung eines
solchen Heldenbildes teilten. Allerdings sind hier Verdnderungen, die durch
die schriftliche Fixierung bedingt sind, in Betracht zu zichen.* Die Fixierer
der Uberlieferungen bzw. die Verfasser der Epen hitten mit ihrem Werk
wohl kaum Anklang gefunden bei einem Publikum, das sich mit seinen Vor-
stellungen von der eigenen Geschichte in den Schilderungen nicht wieder
gefunden hétte. Gleiches gilt auch fiir die Chroniken, die ebenfalls schlicht-
weg ignoriert oder zumindest in vernichtender Weise abgelehnt worden
wiren, wenn sie nicht in elementarer Weise mit den Glaubensgewissheiten,
aber auch &sthetischen Vorstellungen etwa der hofischen Kreise iibereinge-
stimmt hitten. Wie stark z.B. allein der literarische Geschmack der Zeitge-
nossen Form und Inhalt eines solchen Textes beeinflussen konnte, zeigt das
Schicksal der Seldschukengeschichte des Ibn Bibi. Dieser hatte sich in der
hochelaborierten, nicht nur dem Dorfler oder Nomaden dekadent anmu-
tenden seldschukischen Hofkultur derart verstiegen, dass er einen verbosen,
rhetorisch tberfrachteten Text vorlegte, der selbst von der kleinen Bil-
dungselite als zu ermiidend und langatmig abgelehnt wurde. Noch zu Leb-
zeiten des Verfassers wurde daher eine Epitome in Auftrag gegeben, die den

rer Interpretationen verworfen werden konnten, ist kein Argument gegen den ,,Ge-
brauchsanweisungscharakter” dieser Texte, sondern ein Hinweis auf die gesellschaftliche
Dynamik, die zur Produktion neuer Interpretationen anhielt. Vgl. hierzu Colin Imber,
The Ottoman Dynastic Myth, Turcica 19 (1987), S. 7-27.

Paul, Hagiographische Texte, S. 18.

So sind die zahlreichen Verweise auf den streng sunnitischen Glauben der Helden des
Battalname, DaniSmendname und insbesondere Saltugname das Ergebnis osmanischer
Redaktionen.

Zur Frage des Ubergangs von Miindlichkeit und Schriftlichkeit sei auf die Veroffentli-
chungen des Freiburger Sonderforschungsbereichs 321 ,,Uberginge und Spannungsfelder
zwischen Miindlichkeit und Schriftlichkeit“ verwiesen: Rohrich/Lindig, Volksdichtung,
ebd.; Wolfgang Raible, (Hrsg.), Symbolische Formen — Medien — Identitét. Jahrbuch
1989/90 des Sonderforschungsbereichs ,,Ubergéinge und Spannungsfelder zwischen
Miindlichkeit und Schriftlichkeit, (ScriptOralia; 37), Tubingen 1991; Ursula Schaefer
(Hrsg.), Schriftlichkeit im frithen Mittelalter, (ScriptOralia, 53), Tiibingen 1993.
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Text in eine sprachlich schlichtere Gestalt brachte. Wie Ibn Bibi auf diese
Missachtung seiner literarischen Kiinste reagierte, ist leider nicht tiberlie-
fert. Doch aus der Epitome geht mehr hervor als der Hinweis auf die Lang-
atmigkeit des Originals. Sowohl Aufgabe als auch Anspruch des Werks wer-
den dargelegt, die darin bestanden hitten, jedermanns Wissensdurst zu stil-
len und der Allgemeinheit von Nutzen zu sein.* Der Nutzen wiederum be-
steht in der Vermittlung von Kenntnissen tiber Begebenheiten und Kriegs-
ziige, von Einschdtzungen und Bewertungen sozialer, ethnischer und religio-
ser Gruppen, einzelner Herrscher und Angehoriger der Hofelite und der
steten Selbstvergewisserung desjenigen elitdren Kreises der spit- bzw.
postseldschukischen Nomenklatura, aus dem auch der Verfasser stammte
und fiir den er schrieb. Die zweifellos von Individuen verfassten Darstellun-
gen und Deutungen historischer Begebenheiten oder als wahr dargestellte
Konstruktionen von Vergangenheit sind also keinesfalls als Ergebnisse eines
rein individuellen Interpretationsrasters aufzufassen. Vielmehr verbergen
sich hinter den Gewissheiten der einzelnen Verfasser jeweils ganz spezifi-
sche Interpretationsmuster, die jener kulturellen Pragung entsprangen, wel-
che das Ergebnis kollektiver, nicht hinterfragter, sedimentierter Grund-
wahrheiten und Wahrnehmungsmuster, d.h. Mentalititen sind. Wollte man
die Texte dagegen allein als individuelle AuBerungen der Autoren auffas-
sen, dann wird ihr Wert als Triger und Vermittler gruppenidentititsstiften-
der und Gruppenidentititen widerspiegelnder Uberzeugungen und Aussa-
gen grundsétzlich in Frage gestellt. Dies allerdings wird durch Zugehorigkeit
der Autoren zu sozialen Gruppen und deren Wirkungskraft auf die Vorstel-
lung der ihnen zugehorenden Individuen untergraben. Dennoch darf bei
alledem die Personlichkeit, die Lebenserfahrung und die ganz individuelle
Einstellung des jeweiligen Verfassers und die Moglichkeit auch rein indivi-
duelle Willens- und VorstellungsduBBerungen antreffen zu konnen, nicht
aullen vor gelassen werden. In Ibn Bibis Werk etwa scheinen die Erfahrun-
gen des Autors und seiner Familie an manchen Stellen einen Einfluss auf
die Darstellung ausgeiibt zu haben, wenn es z.B. um die Charakterisierung

8 Jedermann ist dabei derjenige, der erstens der persischen Sprache und zweitens des

entsprechenden Sprachstils michtig war, womit im Grunde nur Vertreter der hofischen
Kultur, also der Gruppe, aus der der Verfasser stammte und fir die er schrieb, gemeint
waren. Dem Rezipienten wird dabei suggeriert, Geschichte im Sinne von ,,wie es gewesen
ist“ prasentiert zu bekommen, was als impliziter Wahrheitsanspruch zu deuten ist.
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von Personen geht, die in der Familiengeschichte des Verfassers eine be-
sondere Rolle gespielt hatten. Und auch Agsard’is Darstellung ist ohne
Zweifel auch das Ergebnis seines ganz besonderen Lebenswegs. Schlie3lich
scheinen die Verfasser der altosmanischen Chroniken mehr oder weniger
demselben Milieu zu entstammen, sind dabei aber in ganz bestimmter Be-
ziechung alles andere als gleich, sondern zeigen stellenweise ganz eigene
(individuelle?) Interpretationen historischen Geschehens. Doch auch hier
gilt, dass ,,die Kategorien biographischer Artikulation [...] nicht Rahmenbe-
dingungen der lebensweltlichen Situation, sondern Moglichkeiten der Le-
benstiihrung innerhalb dieser Situation [sind]. Da sie [aber] als sinngebende
Themen fiir subjektive Lebenspliane wirken, werden sie in konkrete Selbst-
verstandlichkeiten der Selbst- und Fremdauffassung eingeschmolzen.“* Das
heif3t, die konkreten Selbstverstandlichkeiten sind neben den personlichen
Erfahrungen und der Deutungsleistung des Autors vor allem abhéngig von
den lebensweltlichen Bedingungen und den aus diesen entstehenden Deu-
tungs- und Wertungsmustern. Die Aussagen eines Individuums sind also
durchaus nicht als strikt von den Vorstellungen und Interpretationen der
Gruppe, der es angehorte, getrennte individuelle AuBerungen zu verstehen.
Denn , tiir die soziale Ausformung der Biographie sind nicht nur die Typi-
sierungen der Biographie selbst relevant, sondern auch die in ihnen im Sy-
stem der Typisierung iibergeordneten wertenden Deutungen der Sozialwelt,
die sich in Legitimierungen der sozialen Institutionen, Gesetzen und Hand-
lungsrezepten ausdriicken und soziales Handeln auf verschiedenen Ebenen
der Anonymitéiit [sowie die] Bewertungen »sozialer Positionen« regeln®.

1.1.4. Mentalitit oder kollektive Identitét?

Der Unterschied zwischen Mentalitdt und kollektiver Identitdt besteht in
der unterschiedlichen Gewichtung der sozialen bzw. der subjektiven Kom-
ponente.

Der Begriff der Bewusstheit, der mit dem Ausdruck Identitit verbunden
ist, verweist auf die Bedeutung des Individuellen, Subjektiven und auf die
handlungsrelevante Funktion von Identitét fir den Einzelnen in der Orien-

84 Schiitz/Luckmann, Strukturen der Lebenswelt, S. 126.

5 Ebd.
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tierung innerhalb seiner jeweiligen Lebenswelt. Mentalitit dagegen wirkt
sich auf einer gesellschaftlichen, sozialen Ebene aus, insofern mit ihr prinzi-
piell unreflektierte Einstellungen, Denkweisen und Verhaltensnormen,
iberlieferte, erlernte und unhinterfragte Vorstellungen und Gewissheiten,
die das Denken von Gruppen und die ihnen eigene Wahrnehmung der Um-
welt bestimmen, gemeint sind.* Gleichwohl sind diese sedimentierten Sinn-
gewissheiten auch Bestandteil kollektiver Identitit.

Sinngewissheiten sind jedoch keinesfalls als monolithische und nicht
wandelbare Einheiten zu verstehen. Sie ergeben sich vielmehr im Laufe
eines steten Konstruktionsprozesses, in dem sich die jeweiligen diskursiven
Formationen und kulturellen Symbole verdndern konnen. Dieser Wandel ist
bedingt durch und findet statt in dem jeweiligen sozialen Kontext einer
Gruppe, der sich seinerseits konstitutiv auf die Konstruktion kollektiver
Identititen auswirkt.”” Allein, die Bildung einer kollektiven Identitéit setzt
erstens die Identifikation von Merkmalen als Basis zur Entwicklung eines
Zusammengehorigkeitsgefithls voraus. Zweitens benotigt der Prozess der
Identitétsbildung ein Alter, das Bild eines Anderen oder Fremden, dem
gegeniiber eine sich als (Wir-)Gemeinschaft identifizierende Gruppe tiber-
haupt erst eine die Mitglieder der Gruppe einbeziehende und einende Soli-
daritdt entwickeln kann.

Mentalitit hingegen bendtigt nicht zwingend ein alteres Gegeniiber, da
sie sich an den geltenden Normen und Werten der das Individuum umge-
benden, direkten duBeren, sozialen Welt orientiert und diese unhinterfragt
annimmt, ohne erst ihre Geltungsberechtigung zu bestétigen oder ihre Vor-
zuglichkeit im Vergleich mit einem Fremden oder Anderen zu konstatieren.
In diesem Sinn werden die zu Grunde gelegten Quellen nicht auf Hinweise
fir die Formierung und Konstruktion kollektiver Identitdten, sondern auf
die mentalen Dispositionen verschiedener sozialer Gruppen im spétmittelal-
terlichen Anatolien hinterfragt. Das besondere Augenmerk gilt dabei den
Selbst- und Fremdbildern, die in den Texten aufgezeigt werden.
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87

Vgl. Sellin, Mentalitat und Mentalititsgeschichte, S. 584.

Zur Frage ,,0b Identitdt Autonomie gegeniiber oder Determinierung durch den Kontext
der Sozialisierung bedeute” vgl. Peter Wagner, Fest-Stellungen. Beobachtungen zur sozi-
alwissenschaftlichen Diskussion zur Identitat, in: Aleida Assmann/Heidrun Friese
(Hrsg.), Identitaten, (Erinnerung, Geschichte, Identitat; 3), Frankfurt a. M. 1998, S. 44—
72.



32 Sevket Kiigtikhiiseyin

1.1.5. Zum Verstiandnis narrativer Quellen

Grundsitzlich gilt, dass narrative Quellen wie Werke der Hofgeschichts-
schreibung und andere Formen der Historiographie, Heldenerzéahlungen
und Hagiographien aus unterschiedlichen Deutungen von Geschichte, d.h.
vom vermeintlich faktischen Ablauf der Ereignisse, hervorgingen. Die in
ihnen vermittelte Wirklichkeit ist folglich eine konstruierte Wirklichkeit.*
Das bedeutet, dass sich diese Quellen nur bedingt einem faktengeschichtli-
chen Zugriff 6ffnen. Die Zusammenhénge jedoch, der Kontext des Gesag-
ten, kann Aussagen Uiber die Form dieses Ereignisablaufs erlauben. Hier gilt
es, die Aussagen der Texte in ihren Zusammenhang zu stellen bzw. Zusam-
menhdnge aus der Verbindung derjenigen Fakten zu erkennen, die in den
Texten tiberhaupt geboten werden. Dabei kann eine konkrete Aussage nach
dem Motto ,,wie es eigentlich gewesen ist“ héufig nicht getroffen werden,
wohl aber wie historische Abldufe gedeutet und bewertet wurden.* Dass
Aussagen eben dieser Art, wenn iiberhaupt, nicht zu den primiren Absich-
ten der Verfasser gehorten, spielt dabei keine Rolle.” Thre diesbeziiglichen

8 Vgl. Jirgen Straub, Geschichten erzihlen, Geschichte bilden. Grundziige einer narrati-

ven Psychologie historischer Sinnbildung, in: Ders. (Hrsg.), Erzdhlung, Identitat und hi-
storisches Bewuftsein. Die psychologische Konstruktion von Zeit und Geschichte; (Erin-
nerung, Geschichte, Identitat; 1), Frankfurt a. M. 1998, S. 81-169, hier S. 84; vgl. dazu
auch Assmann, der mit Bezug auf Maurice Halbwachs feststellt, dass ,, Vergangenheit [...]
nicht von selbst [entsteht], sondern [das] Ergebnis einer kulturellen Konstruktion und
Reprisentation [ist]; sie wird immer von spezifischen Motiven, Erwartungen, Hoffnun-
gen, Zielen geleitet und von den Bezugsrahmen einer Gesellschaft geformt. [Das heif3t,
dass sie] gruppenbezogene Kontinuitatsfiktionen darstellen. Assmann, Kulturelles Ge-
dachtnis, S. 88; siehe hierzu auch Franklin R. Ankersmith, Narrative Logic. A Semantic
Analysis of the Historian’s Language, Den Haag u.a. 1983.

Fiir eine Kritik an dieser Einstellung vgl. Ulrich Gotter, Akkulturation.

Vgl. Humphreys, der in seiner Diskussion der Werke Ibn Tagribirdis und Baihaqts fest-
stellt: ,,If we want to construct an independent interpretation, we must approach them in
a highly conscious manner. First, we need to decide precisely what we want to know, quite
apart from our sources have chosen to tell us; when we read these texts, we need to bring
with us a questionnaire of our making. We cannot of course learn things concerning
which they are utterly silent, but at least we will have an independent perspective on the
information they do contain. Second, we need to understand the conceptual and literary
structures within which is this information is imbedded. On a certain level, their data can
never really be disengaged from these structures; in a sense it exists only in the context gi-
ven it by these historians. On the other hand, to know the concepts, values, and purposes
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Angaben stellen lediglich Begleitumstdnde dar, die nicht ausdriicklich er-
klart werden, sondern aufgrund des impliziten Wissens als selbstverstandli-
che Mitteilungen unbewusst formuliert und in ebensolcher Weise wahrge-
nommen wurden.” Diese Begleitumstinde, die an das implizite Wissen der
Rezipienten anschlossen, entsprachen jenem kollektiven Gedéchtnis mit all
seinen Grundwahrheiten, Deutungen, Stereotypen und Vorurteilen, das sich
der jeweilige Verfasser mit der von ihm als Rezipient anvisierten Gruppe
teilte. Zwar unterstand die Auswahl, Darstellung und Interpretation ver-
meintlicher ,, Tatsachen“ durchaus auch der Verantwortung der individuel-
len Autoren.” Allerdings waren auch sie durch ihre jeweilige Teilhabe an
bestimmten kollektiven bzw. Wir-Identitdten mit ihren spezifischen Grund-
wahrheiten vorgepragt. Zudem mussten die im Text getroffenen Aussagen
positive Ruickwirkungen erhalten, d.h. verstehbar und akzeptabel sein, denn
sie waren ,history designed to be persuasive rather than simply to convey
facts.” Es gilt jedoch auch: ,,To persuade, a narrative must be convincing,
that is, it must appear to be true.“”

Dieses in den Uberlieferungen tradierte und zu Tage tretende Wissen,
die Vorstellung vom tatsdchlichen Ablauf der (eigenen) Geschichte, von
Richtig und Falsch, Gut und Bose, fullt auf einem Sinnfundament, das sei-
nerseits mallgeblich durch die lebensweltlichen Konstellationen bestimmt
ist. Dieses Sinnfundament ist nicht reflektiertes Wissen, sondern implizites,
nicht hinterfragtes, d.h. selbstverstindliches Wissen, das es aus den Uberlie-

which have governed the selection and shaping of a body of facts means that we can use
them in ways which their authors did not imagine. To some degree, we can guess what
they have left out and imagine the original contexts of the data they do supply.”, R. Ste-
phen Humphreys, Islamic History. A Framework for Inquiry. Rev. ed. London/New York
1991, S. 137.

Vgl. Jirgen Pauls Deutung hagiographischer Texte, wonach ,,die in diesen Begleitum-
stinden mitgeteilten Zustdnde [...] den Autoren wie den Horern und Lesern selbstver-
standlich [sind und] gewissermalen unwillkiirlich in die Erzéhlung mit ein[gehen]. Eben
die Begleitumstinde, etwa eines Diktums oder einer Wundertat, sind in ihrer Masse eher
aufschlussreich als die eigentlich intendierten Berichte.“ Ders., Die politische und soziale
Bedeutung der Nagsbandiyya in Mittelasien im 15. Jahrhundert, (Studien zur Sprache,
Geschichte, Geschichte und Kultur des Islamischen Orients/Neue Folge; 13), Berlin/New
York 1991, S. 14.

Vgl. hierzu Julie Scott Meisami, Persian Historiography to the End of the Twelfth Cen-
tury, Edinburgh 1999, S. 289.

* Ebd.
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ferungen herauszuschélen gilt. Hieraus folgt, dass die in den Quellen darge-
botene Wirklichkeit in erster Linie ,,das Ergebnis einer kulturellen Kon-
struktion und Reprisentation® ist.” Die Aussagen der Texte sind somit als
»soziale[...] Rekonstruktionen [...] gruppenbezogene[r] Kontinuitatsfiktio-
nen, [die] immer von spezifischen Motiven, Erwartungen, Hoffnungen, Zie-
len und von den Bezugsrahmen einer Gegenwart geformt“ sind, zu bewer-
ten.” Die Feststellungen iiber den vermeintlichen Ereignisablauf, der die
jeweils eigene Geschichte formiert habe, erscheinen in diesem Sinne als das
Resultat von in Erfahrung gegriindeten Konstruktionen dieses Prozesses.
Als solche spiegeln die Texte die intentionalen Zustdnde der beteiligten
Akteure, d.h. des Verfassers und der Rezipienten, ihrer Hoffnungen und
Uberzeugungen, ihrer Bewertungen von Welt und Welterfahrung wider.”

Wenn nun gilt, dass das in den Texten artikulierte Wissen um historische
Abléaufe, um das Leben und Wirken von Helden oder Heiligen stets inner-
halb gruppencigener Erfahrungshorizonte und Verstdndnisrahmen statt-
fand, dann bedeutet das, dass die Quellen nur durch die jeweilige Subjektivi-
tiat der hieran Beteiligten verstehbar sind. Es ist dieser Umstand, der einen
fundierten Einblick in das soziale Befinden und die mentale Disposition, in
das ,mental climate“ von Gruppen einer bestimmten Zeit, erlaubt.” Die
Implikationen der Texte konnen somit Riickschliisse auf soziale Prozesse
wie z.B. die Bezichungen einzelner gesellschaftlicher Gruppen oder Seg-
mente zueinander und deren Deutungsmuster bzw. Realitédtsinterpretatio-
nen erlauben.

% Assmann, Kulturelles Gedéchtnis, S. 88.

* Ebd.

% Vgl. Donald E. Polkinghorne, Narrative Psychologie und GeschichtsbewuBtsein. Bezie-
hungen und Perspektiven, in: Straub (Hrsg.), Erzahlung, Identitit und historisches Be-
wulltsein, S. 1245, hier S. 16; vgl. auch Gerhild S. Williams, Geschichte und die literari-
sche Dimension. Narrativik und Historiographie in der anglo-amerikanischen Forschung
der letzten Jahrzehnte. Ein Bericht, DVLG 63 (1989), S. 315-392; Marco Schoeller, Me-
thode und Wahrheit in der Islamwissenschaft, Prolegomena, Wiesbaden 2000, hier S. 74.
Vgl. z.B. Werner Schiffer, Theorien der Geschichtsschreibung und ihre erzihltheoreti-
sche Relevanz (Danto, Habermas, Baumgartner, Droysen), (Studien zur Allgemeinen
und Vergleichenden Literaturwissenschaft; 19), Stuttgart 1980; Hartmut Eggert u.a.
(Hrsg.), Geschichte als Literatur. Formen und Grenzen der Repriasentation von Vergan-
genheit, Stuttgart 1990; L. B. Cebik, Understanding Narrative Theory, HT, Beiheft 25/4
(1986), S. 58-81.
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Eine der Schwierigkeiten, die bei der Bearbeitung historischer narrativer
Quellen vor dem Hintergrund ihrer identititsstiftenden Relevanz auftau-
chen, ist der Umstand, dass sie den Angehorigen der jeweiligen Gruppe, die
den Text konsumierte, nur selten explizit Regeln und Erinnerungsformen
vorgaben. Die Verbindlichkeit der Aussagen und Bewertungen ergab sich
vielmehr aus der unhinterfragten Routine. Traditionale Identitét, die ja in
den Uberlieferungstraditionen implizit bestirkt wird, beruht auf spezifi-
schen lokalen lebensweltlichen Regeln und steht unhinterfragt im Mittel-
punkt der gruppeneigenen Erinnerung und Tradition.”® Die Vergegenwirti-
gung dieses ,,Wissens“ vollzog sich innerhalb eines ritualisierten Rahmens,
in den AuBlenstehende nicht aufgenommen wurden oder an dem sie auf-
grund fehlender Vorbedingungen nicht teilnehmen konnten. Um z.B. einem
Vortrag am Hof lauschen zu kénnen, konnte es beizeiten nicht geniigen,
wenn ein Individuum lediglich Mitglied der herrschenden Elite war; das
Beherrschen des Persischen, die Kenntnis literarischer Formen und Kon-
ventionen und eine gewisse Intimitit mit literarischen und religiosen Texten
musste vorhanden sein, um an diesen Erinnerungsritualen teilnehmen zu
konnen. Noch deutlicher tritt dies im Fall der Hagiographie in Erscheinung.
Bei dieser Gattung handelt es sich ja ausdriicklich nicht um Literatur, und
schon gar nicht um Unterhaltungstexte, sondern um ganz spezifische, u. U.
sogar chiffrierte Codes der Wissensvermittlung. Interessant ist hierbei der
Stellenwert des identitétsstiftenden Moments hagiographischen Materials,
denn Sinn und Zweck dieser Gattung ist keinesfalls die Stiftung, Tradition
und Stiarkung von Identitdt. Dies ist vielmehr das Nebenprodukt einer in
literarisierte, narrative Formen eingefassten Vermittlung von Verhaltens-
malregeln fiir Angehorige des Ordens. Hagiographien sind als mehr oder
weniger normative Texte zu verstehen, die von ihrer Konzeption her nicht in
die Kategorie des Geschichtsbewusstseins gehoren, wie dies bei historiogra-
phischem und in weitestem Sinne epischem Material ausdriicklich der Fall
ist.

Eine Gemeinsamkeit der drei Textgattungen ist, dass sie ihrer urspriing-
lichen Konzeption nach keine Lese- sondern Vortragstexte sind. Die kon-
krete Form der Vergegenwartigung des in diesen Texten vermittelten Wis-

% Vgl. Giesen, Codes kollektiver Identitit, S. 27.
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sens fand in einem gemeinschaftlichen, einem ritualisierten Rahmen statt.
Im Fall der Hagiographie konnte man diesen ritualisierten Rahmen, in Ana-
logie zum Epos, als ,,hagiographischen Anlass* bezeichnen. Die Tréager die-
ses Anlasses sind der Rezitator auf der Einen und das Publikum auf der
anderen Seite. Selbstverstindlich hat die Vergegenwirtigung des von diesen
Personen gemeinsam geteilten Wissens konnektive Wirkung. Der identitéts-
stiftende Aspekt des gemeinsam geteilten, weil gemeinsam besessenen
pseudosakralen Wissens, setzt allerdings stabilisierende Momente, d.h. eine
von jedem Mitglied der Gruppe nachvollziehbare, lebensweltlich eingebette-
te Darreichungsform, voraus. Dies wird durch den biographischen Charak-
ter der Texte gewéhrleistet. Es ist diese pseudohistorisierende Einbettung
des spezifischen Wissens in biographische Formen, die die Botschaft ver-
stehbar, weil nachvollziehbar macht. Denn die vermeintliche lebensweltliche
Realitédt der historischen Figur, die als exemplarisches Personlichkeitsideal
gefeiert wird, wird retrospektiv und im Sinne der jeweils aktuellen Versteh-
barkeit konstruiert und strukturiert.

Der fiir den Historiker positive Nebeneffekt ist, dass die Vergegenwarti-
gung von Vergangenheit, das Beschworen einer historischen Bithne auf wel-
cher der eigene Heilige als Hauptfigur das Geschehen bestreitet, einen Plot,
Akteure, Statisten und einen Ereignisfaden benotigt, vor deren Hintergrund
die Gestalt und das Wirken des exemplarischen Personlichkeitsideals Kon-
turen gewinnen kann.” Der kommemorative Effekt der Texte ist von der
Konzeption her also keinesfalls eine der zentralen Absichten des Genres,
sondern ihr nebenséchliches Produkt.

1L.1.6. Stereotype als Teil des Wissensvorrats

Gerade im Hinblick auf die Beziehungen zwischen verschiedenen gesell-
schaftlichen Gruppen und ihre unterschiedlichen Weltwahrnehmungs- und
Deutungsmuster und der Entwicklung von Selbst- und Fremdbildern kommt
dem Stereotyp als integraler Bestandteil des jeweiligen gesellschaftlichen
Wissensvorrats eine tragende Rolle zu. Denn der einer Gruppe eigene Wis-
sensvorrat ,,schlief3t natiirlich auch ein Geflecht von Typisierungen von

? Vgl. ebd.
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Menschen im allgemeinen, ihrer typisch-menschlichen Motivierungen,
Handlungsmuster, Planhierarchien usw. ein.“'"

Den ersten Anstol3 zur Stereotypenforschung lieferte der amerikanische
Publizist Walter Lippmann mit seiner Arbeit ,,Public Opinions®“ aus dem
Jahre 1922, in der er Stereotypen als ,,Bilder in Kopfen* charakterisierte
und auf den Unterschied zwischen den ,,(inneren) Vorgédngen des Wahr-
nehmens und Denkens und den (dufleren) Vorgingen in der Umwelt“'”
hinwies. Lippmann erkannte in diesen ,,Bildern in den Kopfen* bestimmte
Denkprodukte, die es dem Individuum erméglichen, Wirklichkeit zu ord-
nen, ohne bzw. bevor es bestimmte Erfahrungen empirisch gesammelt hat
und die es zudem ermdoglichen, die eigenen Werte und Vorstellungen auf
das Geschehen zu projizieren.'” Stereotype sind demnach keine vollsténdi-
gen Bilder der Umwelt, sondern bieten ,,das Bild einer moglichen Umwelt,
auf das wir uns eingestellt haben“'*™. Sie erfiillen folglich die Funktion eines
Orientierungssystems: Sie dienen der Orientierung, indem sie eine komple-
xe und uniiberschaubare Realitit stark vereinfachen und als (notwendiges)
Hilfsmittel der Entscheidungsfindung die Positionierung des Eigenen in
Bezug zum Anderen erleichtern.'”

Lippmanns Konzept ist in der Folge vor allem von der Sozialpsychologie,
aber auch von ethnologischer und linguistischer Seite aufgenommen wor-
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101

Schiitz/Luckmann, Strukturen der Lebenswelt, S. 96.

Walter Lippmann, Public Opinion, New York 1922, deutsch: Die 6ffentliche Meinung,
Miinchen 1964.

Waldemar Lilli, Grundlagen der Stereotypisierung, Gottingen 1982, S. 3.

It is the projection upon the world of our own sense, of our own value, our own position
and our own rights.“, Lippmann, Public Opinion, S. 71.

Lilli, Grundlagen der Stereotypisierung, S. 3.

Lippmann stellte hierzu fest: “They may not be a complete picture of the world, but they
are a picture of a possible world to which we are adapted. In that world people and things
have their well-known places, and do certain expected things. We feel at home there. We
fit in. We are members. We know the way around. There we find the charm of the famil-
iar, the normal, the dependable; its grooves and shapes are where we are accustomed to
find them. And though we have abandoned much that might have tempted us before we
creased ourselves into that mould, once we are firmly in, it fits as snugly as an old shoe.”
Und weiter: “Our stereotyped world is not necessarily the world we should like it to be. It
is simply the kind of world we expect it to be.”, Lippmann, Public Opinion, S. 58.
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den, wobei sich die Forschung in erster Linie dem Gruppen- und weniger
dem Individualaspekt widmete.'®

Aus sozialpsychologischer und psychoanalytischer Sicht sind Stereotype
vornehmlich als ,Systeme zur Aufrechterhaltung des Selbst“'” gewertet
worden. Sie tragen demnach nicht nur zur Umweltorientierung und zum
gruppeninternen Zusammenhalt bei, sondern auch zur Selbstverankerung
des Individuums in seiner Umwelt."” Eine einhellige Definition des Begriffs
findet sich jedoch nicht. So handelt es sich nach einer Darstellung um ,,ver-
festigte, schematische, objektiv weitgehend unrichtige kognitive Formeln,
die zentral entscheidungserleichternde Funktion in Prozessen der Um- und
Mitbewiltigung haben* und somit als ,,,Beurteilungen’ [und] damit Voraus-
setzungen fiir die Umweltassimilation in das eigene Bezugssystem* fungie-
ren.'"” Eine andere Definition bezeichnet Stereotype als Folge sozialer In-
teraktionen, als soziale Haltungen bzw. ihre, in besonderem Mal3le durch
Emotionalitit gekennzeichnete Widergaben, die sich durch mehrere Gene-
rationen erhaltende Langlebigkeit, d.h. Dauerhaftigkeit (persistence) und
gegen Veranderungen relativ resistente sozio-psychologische Organisation
der personlichen Erfahrung, d.h. Starrheit (rigidity) auszeichnen."® Eine
wiederum andere (und wertende) Deutung erkennt im Stereotyp das Ergeb-
nis eines niederen Prozesses der Urteilsbildung, der dem Prinzip der Denk-
okonomie, d.h. der geringsten Anstrengung unterliege."' Hier wird das Ste-
reotyp als Typ des Umgangsdenkens definiert. Es wiare demnach das Resul-

1% Fiir eine Diskussion der verschiedenen Theorieansitze bis 1980 vgl. Adam Schaff, Stereo-

typen und das menschliche Handeln, Wien 1980. Eine sehr knappe und zusammenfas-

sende Ubersicht iiber die verschiedenen Ansitze liefert auch der Volkskundler Klaus

Roth in seinem Artikel "Bilder in den Kopfen". Stereotypen, Mythen, Identitdten aus

ethnologischer Sicht, in: Valeria Heuberger/Arnold Suppan/Elisabeth Vyslonzil (Hrsg.),

Das Bild vom Anderen. Identitaten, Mentalitdten, Mythen und Stereotypen in multieth-

nischen européischen Regionen, Frankfurt a. M. u.a. 1998, S. 21-43.

Lilli, Grundlagen der Stereotypisierung, S. 8.

18 Vgl. ebd.

1% Reinhold Bergler und Bernd Six, Stereotype und Vorurteile, in: Carl-Friedrich Grau-
mann (Hrsg.), Handbuch der Psychologie 7/2: Sozialpsychologie, Gottingen 1972, S. 1371.

"9 vgl. Forrest La Violette und K. H. Silvert, A Theory of Stereotyps, SoFo 29/3 (1951), S.

257-262, hier S. 259.

Vgl. Samuel 1. Hayakawa, Recognizing Stereotypes as Substitutes for Thought, EJ 38/3

(1949), S. 155f.; sieche auch Emory S. Bogardus, Stereotypes versus Stereotypes, SSR 34

(1950), S. 286-291.
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tat von Wunschdenken, das als Schutzmechanismus'? oder als Beobach-
tungsersatz'” fungiere. Ahnliche Vorstellungen lieferte auch die Ethnologie,
die Stereotype u.a. als ,,unkritische Verallgemeinerungen, die gegen Uber-
priifung abgeschottet, gegen Verdnderungen relativ resistent sind [und] als
wissenschaftliche[n] Begriff fiir eine unwissenschaftliche Einstellung” deute-
te."* Eine extreme Haltung nahm Adam Schaff ein, wonach Stereotypen
»gegen Erfahrungen immun® bzw. ,,in ihrem Funktionieren weitgehend von
der Erfahrung unabhingig® seien. Das Entscheidende sei ,,nicht ihr dulerst
durftiger intellektueller Inhalt, sondern ihr emotionaler Gehalt, der einer
intellektuellen Argumentation grundsitzlich unzugénglich“'” sei.

Der in diesen Definitionen durchscheinenden negativen Konnotation des
Stereotypenbegriffs widerspricht die Haltung Vinackes, der in ihnen ledig-
lich ein Begriffssystem (concept-system) erkannte ,with positive as well as
negative functions [...] serving to organize experience as do other con-
cepts.“''® Auch er wies damit auf die entscheidungserleichternde Funktion
des Stereotyps hin, das es Menschen ermoglicht, die komplexe lebensweltli-
che Realitét zu vereinfachen und in das eigene Bezugssystem nahtlos einzu-
figen. Einen Schritt weiter gingen Stroebe und Insko, die das Stereotyp als
sozial bindendes Element definierten, das ,,a set of beliefs about the perso-
nal attributes of a group of people“'” sei. In diese Richtung argumentierte
auch die Linguistin Uta Quasthoff. Nach ihrer einleuchtenden Definition,
bezieht sich der Begriff des Stereotyps vorrangig auf soziale Gruppen. Dabei
handle es sich beim Stereotyp um ,die verbale AuBerungsform von Uber-
zeugungen, die sich auf soziale Gruppen beziehen“'”® bzw. um den ,,verba-
le[n] Ausdruck einer auf soziale Gruppen oder einzelne Personen als deren

"2 vgl. Bogardus, ebd., S. 286.

3 Vgl. Hayakawa, ebd., S. 208.

4 Hermann Bausinger, Stereotypie und Wirklichkeit, JDF 14 (1988), S. 157-170, hier S.
160.

Schaff, Stereotypen, S. 84.

16wy, Edgar Vinacke, Stereotypes as Social Concepts, JSP 46 (1957), S. 229-243, hier S. 229.
"7 Wolfgang Stroebe und Chester A. Insko, Stereotype, Prejudice and Discrimination:
Changing Conceptions in Theory and Research, in: Daniel Bar-Tal u.a. (Hrsg.), Stereo-
typing and Prejudice, New York 1989, S. 3-34, hier S. 5.

Uta Quasthoff, Soziales Vorurteil und Kommunikation — Eine sprachwissenschaftliche
Analyse des Stereotyps. Ein interdisziplindrer Versuch im Bereich von Linguistik, Sozial-
wissenschaft und Psychologie, Frankfurt a. M. 1973, S. 27.
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Mitglieder gerichtete Uberzeugung. Es hat die logische Form eines Urteils,
das in ungerechtfertigt vereinfachender und generalisierender Weise, mit
emotional wertender Tendenz, einer Klasse von Personen bestimmte Eigen-
schaften oder Verhaltensweisen zu- oder abspricht.“!"

Trotz der verschiedenen Ansédtze und unterschiedlichen Perspektiven
lassen sich Gemeinsamkeiten erkennen. Allen Deutungen ist zu entnehmen,
dass Stereotype eine stark vereinfachende, generalisierende Wahrnehmung
der Wirklichkeit beinhalten, die dem Einzelnen unabhéngig von seinen ei-
genen Erfahrungen durch sein Milieu, seine Gruppe, seine Sozialisation
vermittelt wird und sich durch ein hohes Maf3 an Widerstandskraft gegen-
iiber Verdnderungen und Modifikationen auszeichnen. Diese Dauerhaftig-
keit und Unveranderlichkeit bedingt eine tiber Generationen hinweg anhal-
tende Vitalitat und stete Rekapitulation von Stereotypen, die sich hiufig als
Generalisierungen von Einzelbeobachtungen erkennen lassen, welche ent-
weder nicht (voll) mit der Wirklichkeit iibereinstimmen, oder nur ein Korn-
chen Wabhrheit (kernel of truth) enthalten und eine wertende und emotiona-
lisierende Tendenz und Funktion haben.

Stereotype haben somit eine starke Wirkung auf die Motivation mensch-
lichen Handelns und auf die Entwicklung von Gruppen und Gruppenidenti-
taten. Sie beeinflussen die emotionale Haltung des Einzelnen, seine Mei-
nungen, Angste, Vorlieben und gehoren zu den unbewussten Faktoren des
menschlichen Handelns. Diese Unabhéngigkeit von individueller Erfahrung
und Abhéngigkeit von emotioneller Ladung ist eine der Bedingungen der
Dauerhaftigkeit und Widerstandskraft des Stereotyps. Gleichzeitig verweist
dieser Umstand auf die hochgradig wertende und entscheidungserleichtern-
de Funktion des Stereotyps. Seine wertende Funktion bringt es mit sich, dass
das Stereotyp stets eine — hiufig negative, aber bisweilen auch positive —
emotionale Ladung triagt. Fragt man nach dem Wahrheitsgehalt eines Ste-
reotyps, dann zeigt sich haufig, dass es nur ein Kornchen Wahrheit trigt,
wenn es ihr nicht sogar ganz widerspricht. Doch auch im letzteren Fall stellt
sich fiir die Anwendbarkeit des Sterotyps kein Problem, denn ,the fiction is
taken for truth because the fiction is badly needed.”® Das Vorhandensein
eines solchen ,,Kornchens von Wahrheit* dagegen, erzeugt oft den Anschein

"% Ebd., S. 28.
120 1 ippmann, Public Opinion, S. 15.
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einer vollen Wahrhaftigkeit, insbesondere dann, wenn es von Zeit zu Zeit
vermeintlich tatsichliche Bestitigung findet.

Die tragende Funktion von Stereotypen zeigt sich in der Rolle, die sie bei
der Entwicklung sozialer Integration, von Handlungsbereitschaft und Ge-
sellschaftshandeln spielen, denn ,,die Konstituierung eines gesellschaftlichen
Wertesystems [erfordert hiufig] das Vorhandensein stereotyper Uberzeu-
gungen“.'”” Sie dienen der ,,Verteidigung von Gruppeninteressen [und] In-
tegrierung von Individuen in eine soziale Gruppe durch Internalisierung der
Normen und Werte dieser Gruppe.“'* Dies umso mehr, je komplexer die
Verfasstheit der Umwelt ist. Oft ist diese Komplexitédt derart uniiberschau-
bar, dass sie als solche nicht verarbeitet werden kann, sondern in gewisser
Weise reduziert, handhabbar gemacht werden muss. Je hoher der Grad der
Komplexitit einer Gesellschaft oder lebensweltlichen Wirklichkeit ist, umso
hoher erscheint fiir die Akteure das Bedirfnis, ja die Notwendigkeit, diese
auf einige Grundstrukturen zu reduzieren.

Wie stark diese Komplexitit z.B. in den anatolischen Stidten, allen voran
der ramseldschukischen Hauptstadt Konya gewesen sein muss, verdeutlicht
ein Blick in die Quellen.'”” Die hochkomplexe soziale Gemengelage der
Stadt war neben der in ihr herrschenden ethnischen Vielfalt, die sich aus
Tiirken, Iraniern, Arabern, Griechen, Armeniern, Franken'®, einigen weni-
gen Juden'” u.a. zusammensetzte, auch durch unterschiedliche religiose
Bekenntnisse, soziale Schichtungen und verschiedene Vergesellschaftungs-

121 Vgl. Schaff, Stereotypen, S. 92.

' Ebd., S. 85.

2 An erster Stelle ist hier die Hagiographiensammlung Aflakis zu nennen, dicht gefolgt
allerdings von Ibn Bibis Seldschukengeschichte.

Ibn Bibi gibt eine gute Ubersicht iiber die weit reichende militirische Bedeutung der
frankischen (und anderer christlicher) Kontingente im ramseldschukischen Staat, zumin-
dest des 13. Jahrhunderts. So erwihnt er im Zusammenhang mit der Schlacht von Yassi
Cimen (1230) folgende Truppenteile: Tiirken, Ugl — womit tiirkische Hilfskontingente
aus den Grenzmarken gemeint sind —, Rimi — wobei es sich offensichtlich um aus Grie-
chen zusammengesetzte Truppenteile handelt —, Gurgi, ‘Arab, Ras und nicht zuletzt
Franken. Ahnliche Auflistungen finden sich auch in Bezug auf die Schlachten von Akga
Derbend (1234) und Kosedag (1243) und im Zusammenhang mit der Niederschlagung
des Baba’i-Aufstands 1239/40, wobei stets die hohe Bedeutung der frankischen Kontin-
gente betont wird.

125 Vgl. Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 191, 214.
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formen, allen voran die mystischen Orden gekennzeichnet. All diese Zeitge-
nossen mussten je nach Relevanz in eine bestimmte Beziehung zum jeweils
Eigenen gestellt, d.h. in die Sozialwelt integriert werden.” Diese Typisie-
rung des jeweils Anderen, die hier als Stereotypisierung verstanden wird,
schafft die Moglichkeit, ihm ,,bestimmte Attribute, bestimmte Funktionen,
bestimmtes Verhalten“”” zuzuschreiben und ihn so auf der Grundlage des
unreflektierten Wissen, der sedimentierten Grunderfahrung, in die Sozial-
welt zu integrieren und ihm somit einen Platz in den jeweiligen gruppenspe-
zifischen sozialen Kontexten einzurdumen. Die soziale Funktion des Stereo-
typs besteht also in erster Linie darin, ,,die von der Gesellschaft oder der
Gruppe akzeptierten Werte und Urteile, deren Internalisierung als verbind-
liche soziale Norm die Voraussetzung fiir die Integration des Individuums in
die Gruppe ist, zu verteidigen“."™ Es handelt sich um ,kognitive Formeln,
verfestigte Uberzeugungen, die der Umweltassimilation und der Lebensbe-
wiltigung dienen. Es sind historisch-wandelbare, aber doch ziemlich stabile
Alltagskategorisierungen, Typisierungen der Umwelt, die aber dadurch,
dass sie Verhalten steuern, auf die Realitdt zuriickwirken, Realitidt beein-
flussen und erzeugen konnen.“'*

1.1.7. Die Rolle von Erinnerung im Prozess der Identitétsbildung

Der Begriff der Erinnerung verleitet zu der Annahme, dass der Blick der
sich Erinnernden sich in erster Linie in die Vergangenheit richtet. Das Ge-
genteil ist jedoch Fall. Erinnerung, im Sinne der Vergegenwirtigung von
Vergangenheit, d.h. einer retrospektivischen Konstruktion historischer Kon-
tinuitit, dient vor allem dazu, einer aktuellen Gemeinschaft eine integrative
Basis zu bieten, auf der sie sich den lebensweltlichen Verinderungen ent-
sprechend modifizieren kann und auf der die Individuen auf etwaige Verin-
derungen oder Anforderungen adidquat, im Sinne der Gruppe reagieren
konnen. Die von den Texten gestiftete Vorstellung einer Kontinuitit des
Eigenen, also der eigenen Gruppe tber die Grenzen der vom Einzelnen

126 Schiitz/Luckmann betonen, dass der ,, Wissensvorrat von der Sozialwelt iiberhaupt aus
Typisierungen besteht.” Schiitz/Luckmann, Strukturen der Lebenswelt, S. 107.

"7 Ebd.

128 Schaff, Stereotypen, S. 86.

12 Roth, Bilder in den Kopfen, S. 23.
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erfahrbaren Zeit hinaus, dient dabei in erster Linie dazu, in diesem zu-
kunftsorientierten Sinne gestalterisch titig sein zu konnen. Die Vergangen-
heit dient dabei als Projektionsfliche fiir lebensweltliche Planspiele. Es
kommt also gar nicht so sehr auf die faktische Realitit einer Anekdote, ei-
nes sinnhaften Exempels von Daseinsbewiltigung eines exemplarischen
Personlichkeitsideals oder eines besonderen Ereignisses an, als welches der
gefeierte Ordensmeister oder Heilige, der Held oder Herrscher usw. fun-
giert. Entscheidend ist vielmehr die entscheidungserleichternde Funktion
dieser pseudohistorischen Tatsachenberichte.



1.2. HISTORIOGRAPHIEN, VOLKSROMANE UND HAGIOGRAPHIEN ALS
MENTALITATSGESCHICHTLICHE QUELLEN

1.2.1. Zum Aussagewert historiographischer Quellen oder:
Geschichtsschreibung als Geschichtsinterpretation

Kollektive Identitét ist auf Geschichte, auf eine fiir alle ihre Trager gemein-
same (gemeinsam bewohnbare) Vergangenheit angewiesen. Sie ist jedoch
mehr als nur gemeinsame Erinnerung und Vergegenwértigung vergangener
Ereignisse oder die Verkniipfung von Erzéhlungen iiber Vergangenes. Sie
ist vor allem auch das Ergebnis iibereinstimmender Interpretation. Schlie3-
lich zeigen sich ,,je nach der gewéhliten Perspektive [...] in dem durch narra-
tive Organisation erzeugten historischen Gegenstand verschiedene Wahr-
heitsmomente, die [...] grundsétzlich [...] auf das intersubjektive Kriterium
des Consenses bezogen sind.“' Bereits geltende kollektive Einstellungs-,
Deutungs- und Wertungsmuster, die als unbewusste und vorgingige Raster
die Weltwahrnehmung von Menschen mitbestimmen, sind die Grundlage
einer solchen Ubereinstimmung.

Ein historiographisches Werk prisentiert sich hiernach als ein vermit-
telndes Medium, welches zwar ,beschreibt, was von einem bestimmten
Punkt an vor sich geht und wozu dies schlieBlich fiihrt. [Es] beschreibt je-
doch nicht nur, was passiert, sondern [...] klart, plausibilisiert und erklirt
uno actu, wie und warum geschah, was mit Notwendigkeit oder Wahrschein-
lichkeit so kommen musste oder zumindest so kommen konnte.“> Geschich-
te konstituiert sich also ,,im Erzdhlen von Ereignissen und nicht in den Er-
eignissen selbst‘®. Sie ist folglich das Ergebnis einer retrospektiven Auswahl
und tritt somit prinzipiell als ein soziales Konstrukt in Erscheinung. Die in

Hans Michael Baumgartner, Narrative Struktur und Objektivitidt. Wahrheitskriterien im
historischen Wissen, in: Jorn Riisen (Hrsg.), Historische Objektivitit. Aufséitze zur Ge-
schichtstheorie, Gottingen 1975, S. 48-67, hier S. 61.

Jurgen Straub, Geschichten erzéhlen, Geschichte bilden, S. 148f.

Baumgartner, Narrative Struktur, S. 56f.; vgl. hierzu auch Jerome S. Bruner, Vergangen-
heit und Gegenwart als narrative Konstruktionen. Was ist gewonnen und was verloren,
wenn Menschen auf narrative Weise Sinn bilden?, in: Straub (Hrsg.), Erzdhlung, Identitét
und historisches BewuBtsein, S. 46-80, hier S. 76f.



Selbst- und Fremdwahrnehmung im Prozess kultureller Transformation 45

historiographischen Werken prisentierte Wirklichkeitserfahrung erweist
sich hierdurch ,,als ein durch die Erzéhlintention produziertes Realitdtskon-
strukt“.* Historiographien bilden folglich nicht eine ,faktische’ historische
Realitdt ab’, sondern etablieren vielmehr bestimmte Vorstellungen vom
historischen Ablauf. Nach dieser Interpretation geben die Quellen ,,besten-
falls [...] Konstruktionen von Wirklichkeit“ wieder.” Genau dies ist aller-
dings von Interesse, wenn es gilt, einer konkreten Quelle Aussagen iiber die
Weltwahrnehmung derjenigen Menschen zu entnehmen, fiir die sie Rele-
vanz besall. Ausgangspunkt einer solchen Fragestellung ist die Grundan-
nahme, dass ,,historischer Sinn die Bedingungen der [...] Anschlussfahigkeit
erfiillen [muss], mit der subjektive Konstruktionen von objektiven Vorgaben
im deutenden Umgang mit der menschlichen Vergangenheit ausgehen und
sich im Verhiltnis zu ihnen und zugleich im Verhéltnis zu den Bediirfnissen
der von ihnen bestimmten Subjekte geltungsstark entwickeln.*’

Baumgartner, Narrative Struktur, S. 56; Zur praktischen Umsetzung dieser Vorstellung
vgl. Halil Inalcik, Osman Ghazi’s Siege of Nicaea and the Battle of Bapheus, in: Elizabeth
A. Zachariadou (Hrsg.), The Ottoman Emirate (1300-1389), Halcyon Days in Crete I. A
Symposium Held in Rethymnon 11-13 January 1991, Rethymnon 1993, S. 77-103.

Zum Objektivitatsproblem in der Geschichtswissenschaft vgl. den Aufsatzband von Rii-
sen (Hrsg.), Historische Objektivitit, hier insb. Adam Schaff, Der Streit um die Objektivi-
tat der historischen Erkenntnis, S. 33-47; vgl. auch Reinhard Koselleck/Wolfgang J.
Mommsen/Jorn Risen (Hrsg.), Objektivitat und Parteilichkeit in der Geschichtswissen-
schaft, (Beitrdge zur Historik; 1), Miinchen 1977.

Stephan Conermann, Historiographie als Sinnstiftung. Indo-persische Geschichtsschrei-
bung wihrend der Mogulzeit (932-1118/1516-1707), (Iran — Turan; 5), Wiesbaden 2002,
S. 9f., vgl. hierzu auch Marshall G. S. Hodgsons Bemerkungen zu at-Tabari und Aba'l-
Fadl ‘Allami, M. G. S. Hodgson, Two Pre-Modern Muslim Historians: Pitfalls and Oppor-
tunities in Presenting them to Moderns, in: John Nef (Hrsg.), Towards World Communi-
ty, (World of Art and Science; 5), The Hague 1968, S. 53-68, hier S. 62f.; Jorn Riisen, Ge-
schichte im Kulturprozef3, Koln/Weimar/Wien 2002, S. 100; Zur praktischen Auswirkung
dieser Vorstellung vgl. Marilyn Robinson Waldman, Toward a Theory of Historical Nar-
rative. A Case Study in Perso-Islamicate Historiography, Columbus 1980; Meisami, Per-
sian Historiography; E. A. Poliakova, The development of Literary Canon in Medieval
Persian Chronicles: The Triumph of Etiquette, IrS 17 (1984), S. 237-256.

7 Jorn Riisen, Zerbrechende Zeit. Uber den Sinn der Geschichte, Koln/Weimar/Wien
2001, S. 28; Conermann stellt mit Bezug auf die Arbeiten von Peter Hardy, hier insbeson-
dere seine Dissertation: Historians of Medieval India. Studies in Indo-Muslim Historical
Writing, London 1960 fest, dass ,,bei der Darstellung von Ereignissen |...] es somit in er-
ster Linie nicht um die exakte Wiedergabe von Handlungsabldufen oder um die Erkli-
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Dies mag zu dem Schluss fithren, dass es bei der narrativen Ausgestal-
tung historischen Wissens zu bewusster Unterschlagung realhistorischer
Fakten oder zur Hinzudichtung nicht wahrer Sachverhalte kommt. Dies ist
jedoch nicht unbedingt von Belang. Die Fiktion, hier verstanden als das Er-
gebnis einer jeweils spezifischen Sichtweise und Deutung vom Ablauf des
historischen Geschehens, ist zumindest im Bewusstsein derer, fiir die die
Interpretation gilt, real, im Sinne von so und nicht anders hat es stattgefun-
den bzw. so und nicht anders hat es stattgefunden zu haben.® SchlieBlich
besteht ,,die Spezifik des historischen Erzihlens [...] darin, dass die narrativ
verkniipften Vorkommnisse als real in der Vergangenheit geschehene ange-
sehen werden.*’

Der in den Narrationen konkret geduflerte Inhalt des historisches Be-
wusstseins und Wissens generiert jedoch erst Sinn, indem er im Bereich
praktischer Lebensbeziige den einzelnen Subjekten als Teilen einer Ge-
meinschaft auf den mentalen Operationsebenen der “‘Wahrnehmung’, ‘Deu-

rung struktureller Zusammenhénge [gehe], sondern darum, gute, also lehrreiche Ge-
schichten zu erzédhlen. So ist auch die Inditferenz [der bei Hardy untersuchten] Ge-
schichtsschreiber gegeniiber menschlicher Individualitdt und kollektiven BewuBtseinsin-
derungen zu sehen. Weder werden von ihnen menschliche Charaktere und deren Ent-
wicklungen im Zuge gemachter Erfahrungen skizziert, noch sind sie an einer Beschrei-
bung gesellschaftlichen Wandels interessiert.“, Conermann, Historiographie als Sinnstif-
tung, S. 24. Diese Feststellung trifft sicherlich auf die bei Hardy thematisierten Historio-
graphen zu. Bei ndherer Betrachtung des Werks des anatolischen Autors Ibn Bibi zeigt
sich dagegen, dass dieses Schema nicht so ohne weiteres auf jedes mittelalterliche persi-
sche historiographische Werk angewandt werden kann. Auch dies ist wohl einer Griinde,
die Hillenbrand dazu bewogen, Ibn Bibi Seldschukengeschichte als ,,eine Seltenheit in
der seldschukischen Geschichtsschreibung®zu bezeichnen. Carole Hillenbrand, Some re-
flections on Seljuq historiography, in: Antony Eastmond (Hrsg.), Eastern Approaches to
Byzantium, Papers from the Thirty-third Symposium of Byzantine Studies, University of
Warwick, Coventry, March 1999, (Society for the Promotion of Byzantine Studies, Publi-
cations; 9), Aldershot u.a. 2001, S. 73-88, hier S. 76.

»2Man muf} die narrative Erkldrung nicht mit einer fiktiven Projektion der Werte und
Anliegen des Erzihlers gleichsetzen. Narratives Denken kann als Vehikel dafiir angese-
hen werden, eine Kluft zu iiberbriicken, namlich die Kluft zwischen dem Wunsch, zu wis-
sen, was in der Vergangenheit geschah, und dem Wunsch, die Bedeutung dieser vergan-
genen Ereignisse fiir die Gegenwart zu kennen.“ Donald E. Polkinghorne, Narrative Psy-
chologie und Geschichtsbewusstsein. Beziehungen und Perspektiven, in: Straub (Hrsg.),
Erzihlung, Identitdt und historisches Bewuftsein, S. 1245, hier S. 44.

®  Risen, Zerbrechende Zeit, S. 54.
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tung’, ‘Orientierung’ und ‘Motivation’ zu einer auch von den anderen Sub-
jekten nachvollzichbaren Handlungsfihigkeit verhilft."” Auf diesen Operati-
onsebenen ist ,eine als blof fiktional eingesehene Erinnerung [...] fiir die
praktischen Lebenszwecke, denen sie dienen soll [namlich das Subjekt und
die Gemeinschaft von Subjekten, die sich eine kollektive Identitit teilen, zu
einen], untauglich. [Denn] einer Illusion sind nur wenige bereit die Wirk-
lichkeit ihres Lebens anzuvertrauen.“!' Das charakteristische Element der
historischen Erzidhlung ist folglich ,,its aim to be truthful — to reconstruct
reality in a “factual” way, that is, to be free from fictivity to the extend that it
is good history“*.

Die hier zu Grunde gelegten Historiographen bzw. ihre Werke verfolgten
alle das Ziel, eine auf ihre jeweilige Rezipientengruppe zugeschnittene ge-
meinsame, fiir das Kollektiv sinnhafte Vergangenheit zu entdecken, darzu-
stellen und zu etablieren und aus der Narration heraus Wahrnehmungs- und
Handlungskonzepte zu formulieren, die in einem vorgidngigen Sinn bereits
unbewusst vorhanden waren, nun jedoch sozusagen schwarz auf weil3 aus-
formuliert, auch im Bereich ,,mentaler Vorginge der Daseinsorientierung*”
Wirkungsmacht erlangen konnten. Dies geschieht nicht nur anhand des
Bestandes an Informationen, der sich in der Reichweite des jeweiligen Ver-
fassers befand, sondern gewiss auch tiber den Weg der ,,drei Dimensionen
der historischen Sinnbildung“!, die Riisen beschreibt als: a) ,,politische Stra-
tegie der kollektiven Erinnerung®, b) ,kognitive Strategie der Erzeugung
historischen Wissens®“ und c) ,,asthetische Strategie der Poetik und Rhetorik
historischer Repréasentation®.

In Bezug auf die Geschichtsschreiber Rawandi und NiSapari bemerkt
Meisami treffend: ,,Should the fact that they feature recognizable narrative
strategies, conscious emplotment, direct discourse, recurrent topoi and so on
lead us to view them as “fiction”? [...] non of our authors set out to write
“fiction” [...] nor would their audiences, but their meaning was geared both

" Hierzu vgl. ebd., S. 21ff.

""" Ebd.,S.18.

Waldman, Toward a Theory of Historical Narrative, S. 17.

Riisen, Geschichte im Kulturprozess, S. 126.

Risen, Zerbrechende Zeit, S. 64; vgl. auch Straub, Geschichten erzédhlen, Geschichte
bilden, insb. S. 143-169.

Riisen, Zerbrechende Zeit, S. 64; vgl. auch Polkinghorne, Narrative Psychologie, S. 24.
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to contemporary and to general concerns. The fact fulling them is part and
parcel of the historian’s task. It is the purpose, and hence the manner, of
their telling that is important for our historians and their audiences. Were
these accounts not ,,true,” the purpose behind their telling would, arguably,
be lost; but were they not told in the most effective manner, their meaning —
and their message — might not be clearly grasped.“’

Die Art der Verkniipfung der Informationen und der Ausgestaltung und
Darreichung der Erzidhlung, also die dufleren, dsthetischen Parameter, tre-
ten, wenn auch nicht zwingend als autoritatives, so doch immerhin als ein
solches Moment in Erscheinung, das der Erzihlung ein entsprechendes Maf}
an Rezeptionsfihigkeit sichert."” Dies bezieht sich nicht allein auf den ,,lite-
rarischen Geschmack® der Adressaten. Denn die dsthetische Strategie selbst
orientiert sich an bestimmten Interpretationsmustern, Stereotypen und To-
poi, die dazu dienen, das Gesagte innerhalb bestimmter Kategorien, Bilder-
kataloge abzuspeichern.” Sie ist sozusagen der Ubersetzungsmodus, in dem
das Gesagte, also bewusst mitgeteilte, kollektiv Vergegenwértigte, auch zum
individuell Gedachten, zumindest Denkbaren werden kann.

Was nun die ,faktischen® Aussagen narrativer historischer Texte angeht, so
gilt gewiss, dass sie auch (oder etwa vor allem?) vom Erkenntnisinteresse
des sie Lesenden abhingen. Je weiter der zeitliche Abstand und je grofler

16 Julie Scott Meisami, History as Literature, IrS 33/1-2 (2000), S. 15-30, hier S. 29f; Keine
Narration kann per se den Status einer Wahrhaftigkeit in Anspruch nehmen, sondern
muss ihre Tatsichlichkeit untermauern. Dem modernen Historiker stehen hierfiir die
verschiedenen Verfahren der Erkenntnissicherung und Quellenkritik zur Verfiigung. Die
Beweise der Historiographen spitseldschukischer und frithosmanischer Zeit sind der
Verweis auf eigene Augenzeugenschaft oder auf (akzeptable) Gewdahrsménner, die die
Tatséchlichkeit des Gesagten verbiirgen. Sowohl dieser Bezug auf ganz bestimmte, kei-
neswegs beliebige Gewédhrsménner, als auch die moralischen und é&sthetischen Implika-
tionen, Elemente des vorgegebenen pré-narrativen Sinnverstdndnisses also, gehoren zu
denjenigen Kriterien, mit denen sich die Texte auch sozial verorten lassen.

Wobei die ,,Rhetorik der Faktizitit [den] empirischen Gehalt [von Tatsachenbehauptun-
gen] héufig eher suggeriert als verbiirgt.“, Straub, Geschichten erzdhlen, Geschichte bil-
den, S. 127; Vgl. auch Polkinghorne, Narrative Psychologie, S. 29.

,In der Perspektive einer Poetik, Asthetik und Rhetorik des historischen [...] Geschich-
tenerzihlers erscheint das Erzédhlen nicht zuletzt als jene Sprachform, in welche die Fak-
tizitdtsanspriiche historischer Wirklichkeitskonstruktionen notwendigerweise gekleidet
sind.”, Straub, ebd., S. 127.
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die Entfremdung des jeweils Lesenden von den lebensweltlichen Bedingun-
gen des Verfassers und dessen anvisierter Rezipientengruppe ist, desto
schwieriger wird es, die Quellen im Sinne ihrer Verfasser und vornehmli-
chen Adressaten zu interpretieren. Sowohl um des einen als auch des ande-
ren individuelle und/oder kollektive Motivation konnen wir nicht wirklich
wissen. So sind wir in der Interpretation auch von Ahnungen und Mutma-
Bungen geleitet, die wir aufgrund vorformulierter Methoden wissenschaft-
lich-objektiver Erkenntnissicherung ,Verkniipfen von Fakten® und
,Herstellen von Zusammenhéngen‘ nennen.” Letztlich gilt jedoch, dass ,,Be-
deutungen [von Aussagen] sich in der Dynamik einer sozialen Begegnung
[entwickeln]: im Zuge gegenseitiger Unterstellungen von Intersubjektivitit,
durch die Erfordernisse der Praxis, durch die Bezugnahme auf normative
MapBstibe[, und] dass das Zuschreiben von Bedeutung [selbst] durchtrinkt
ist von »Alltagspsychologie«, vom Praktischen des Handelns und von den
Normen der [jeweils] eigenen Kultur.“*

Grundlage der Analyse narrativer historischer Erzihlungen aus spétseld-
schukischer bzw. frithosmanischer Zeit bildet somit die Feststellung, dass die
konkrete Quelle als Medium historischer Erinnerung” in erster Linie ein
Produkt der Einfliisse der lebensweltlichen Bedingungen der Autoren und
ihrer sozialen Umwelt ist und somit aus dieser und primér fiir diese spricht.
Aus diesem Grund gestatten die Quellen eine Beantwortung der Frage nach
den ideologisch-kulturellen Vorurteilen, den literarischen Konventionen,
politischen und wirtschaftlichen Interessen usw., die iiber das einzelne Indi-
viduum (d.i. der jeweilige Verfasser) hinaus zum Wissensbestand einer gan-
zen Gruppe gehorten oder als machtpolitisch geleitete und zielgerichtete
Interpretationsvorgabe einer Narration zu Grunde lagen.”” Eine Antwort auf
die Frage, ,wie es eigentlich gewesen ist’, lassen die Quellen aus demselben

' Einen diesbeziiglich herausfordernden aber lohnenden Ansatz bietet Imber, Ottoman

Dynastic Myth, ebd. und Ders., The Ottoman Empire 1300-1481, Istanbul 1990. Auf die
fragwiirdige Eignung der frithosmanischen Chroniken fiir eine faktenhistorische Darstel-
lung der frithesten Geschichte der Osmanen geht auch Cemal Kafadar ein. Vgl. Ders.,
Between Two Worlds, S. 60-117.

Jerome S. Bruner, Vergangenheit und Gegenwart, S. 46f.

Erinnerung wird hier verstanden als ,,eine partielle Rekonstruktion der Vergangenheit,
die Gedéchtnisspuren nach Maf3gabe gegenwértiger Bediirfnisse und Deutungen bertick-
sichtigt und verkniipft.“, Polkinghorne, Narrative Psychologie, S. 24.

Vgl. etwa Williams, Geschichte und die literarische Dimension, ebd.

20
21
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Umstand heraus kaum zu, denn es wird ,.keinestalls erzihlt, wie es gewesen
ist, noch sind wir in der Lage, uns in die Zeit unseres historischen Objekts so
intensiv zuriickzuversetzen, dass die Erfahrung unserer Vergangenheit mit
derjenigen unserer Gegenwart identisch wird; der Weg dahin ist uns ver-
stellt.“” Was bleibt, ist die Gewissheit, dass lediglich ,,aus der Perspektive
der dritten Person Erzéihlungen iiber das Leben anderer Leute“* produziert
werden konnen.

Bei der Bewertung der den Quellen zu entnehmenden Aussagen und der
Einschidtzung ihrer moglichen gesellschaftlichen Auswirkungen sind die
Ergebnisse der Narrativitatsforschung hilfreich. Hier gilt, dass die narrative
Strukturierung historischen Wissens ,,eine Operation [ist], die nachtridglich —
retrospektiv — ablduft. Sie dient dem Zweck, die potentielle narrative Bedeu-
tung von Handlungen und Ereignissen, welche urspriinglich auf einer pra-
narrativen Ebene bereits als bedeutungsvoll erschienen, auszumachen. Die
narrative Strukturierung fiihrt zu narrativen Produkten, die in ihrem Autfbau
kulturelle Plots und Charakterisierungen verwenden.“”

Retrospektivitit meint hier die Tatsache, ,,dass der Zugang zur Erfah-
rung der Vergangenheit durch Zukunftsprojektionen bestimmt ist, die dazu
tendieren, den Horizont der Erfahrung der Vergangenheit zu iberschrei-
ten“.* Riisen nennt neben Retrospektivitit drei weitere Phinomene, die er
zusammen als kommunikative Qualifikationen historischen Wissens be-
zeichnet. Neben Retrospektivitit seien dies Perspektivitat, Selektivitat und
Partikularitiat.”” Perspektivitit bringe dabei ,,das konstitutive Verhiltnis
zwischen Vergangenheit und Gegenwart, das Geschichte ausmacht, zur Gel-
tung[. Sie realisiere] die Abhéngigkeit des historischen Sinns und der histo-
rischen Bedeutung der Vergangenheit vom Standpunkt der Historiker im

# Conermann, Historiographie als Sinnstiftung, S. 14; Leichter gesagt als getan stellt sich so

die Forderung Bruners dar, nach der es gilt, ,sich eine Kultur anzueignen, mit all den
verbundenen, »nicht-rationalen« Sinnbildungen und Bedeutungskonstruktionen, die zu
einer kulturellen Praxis gehoren.”, Bruner, Vergangenheit und Gegenwart, S. 51f.
Polkinghorne, Narrative Psychologie, S. 38.

*  Ebd.

% Riisen, Geschichte im Kulturprozess, S. 112.

7 Ebd.,S. 112f.
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sozialen Leben ihrer Zeit.“* Die Konsequenz aus Retrospektivitit und Per-
spektive sei Selektivitit, d.h. die an geltenden Normen und Werten orien-
tierte Auswahl von Informationen aus dem Bestand an historischem Wissen,
die ,,den subjektiven Vorgaben von Sinn und Bedeutung der Vergangenheit
fir die Orientierungsprobleme der jeweiligen Gegenwart entsprechen [und
so] Vergangenheit als Geschichte“ iiberhaupt erst erkennen lassen.”” Parti-
kularitit schlieBlich stehe fiir den identitdtsbildenden Aspekt von Geschich-
te. So wie ,Identitdt grundsatzlich partikular [ist, ist] auch das historische
Wissen als schopferischer Spiegel der Identitdtsbildung stets partikular®.
Historisches Wissen werde somit ,,auf grundsétzliche Weise [fiir] die Zwek-
ke der Identitéitsbildung durch historische Erinnerung® genutzt.® Als ein
Sinn von Geschichte erscheint folglich, dass ,,etwas, was geschehen ist [oder
geschehen sein soll] und als wichtig und bedeutsam erfahren wurde, in die-
ser Wichtigkeit und Bedeutsamkeit [fir das Eigene] durch Erinnerung ge-
genwiirtig®’' gehalten wird.

Geschichte erscheint also nicht im Licht einer Fortschreibung oder un-
gebrochenen Kontinuitét historischen Wissens, sondern im Gegenteil als das
Produkt von Briichen und der Versuche, diese zu iiberbriicken. Sie besteht
nicht aus einem unwandelbaren, starren Katalog festgeschriebener Episo-
den aus ,der‘ Vergangenheit, die lediglich um jiingere Ereignisse erweitert
werden und ihrer gleichsam kanonischen Interpretationen. Sie préasentiert
sich vielmehr als (freilich unbewusste) Auswahl aus der Fiille der res gestae
und deren (ebenso unbewussten) Auslegungen. Diese weist ihrerseits eine
starke raum-, zeit- und damit identitdtskonkrete Abhéngigkeit auf.

Sowohl im Fall eines Kontinuums als auch des erklarungsbediirftigen
Bruchs steht am Anfang einer historischen Narration die Wahrnehmung
wzeitlicher Alteritit], die] den Menschen mit einer Differenz von Damals
und Heute“ konfrontiert, der er sich — ,,neugierig, beunruhigt, tiberrascht,
bedngstigt, sehnsiichtig, in jedem Fall interessiert — zuwendet, [...] um sie
sich anzueignen.“*” Interesse und Aneignung verweisen indes auf die absolu-
te Zeitgebundenheit von Aussage und Interpretation. Im Blick des Historio-

B Ebd., S. 112.
¥ Ebd., S. 112f.
¥ Ebd., S. 113.
3 Risen, Zerbrechende Zeit, S. 17.
2 Ebd., S. 78f.
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graphen und der urspriinglichen Adressaten seines Werks fungiert die Ver-
gangenheit somit als ein Pool von Erklarungsmoglichkeiten fiir die Ver-
fasstheit der Gegenwart und als in die Zukunft weisende Informationsquel-
le. Das Interesse orientiert sich also eigentlich an der Gegenwart und Zu-
kunft. Denn Vergangenheit tritt ,,erst in den Horizont der Betrachtung,
wenn es darum geht, [diesen selbst] zu heilen“®, also Briiche und Diskonti-
nuititen mit (akuter) Gegenwartsrelevanz oder moglicher Zukunftsbedeu-
tung, zu erkliren.** Auffassungen vom Ablauf von Geschichte sind daher
nicht konstant, sondern unterliegen den unterschiedlichen Interpretations-
modellen sozialer Einheiten, die sich im Ablauf von Zeit selbst verindern.®
Wenn ,,Vergangenheit als Erinnerungsinhalt® bereits vor ihrer narrativen
Vergegenwartigung ,,da“ ist, dann nicht per se schon als ein miteinander
verkniipftes und in einem sinnhaften, d.h. gegenwartsrelevanten Zusam-
menhang stehendes Geschehen. Vielmehr steht sie in ,,einer eigentiimlichen
Augenblickshaftigkeit, [sie ist also da] als Augenblick der Vergangenheit, als
Moment, als Bild, als Geste, als EinfalF*** Erst die motivierte Erzihlung
ordnet diesen Wust an ,Wissen’, stellt die einzelnen Augenblicke in einen
Zusammenhang und legt sie in Bezug auf die jeweilige Gegenwart aus. Der
kommemorative oder besser kommunikative Effekt des Wissens von der
Vergangenheit kommt folglich erst in den unterschiedlichen Formen narra-
tiver Performanz zur Geltung. Durch sie erdffnet sich den Teilhabern an
einem spezifischen historischen Wissen die Moglichkeit, Vergangenheit,
Gegenwart und Zukunft (des Eigenen) sinnhaft miteinander zu verschréin-
ken und, was als das eigentlich Wesentliche erscheint, die Ausgangsbasis

* Ebd., S.79.

* Vagl. hierzu auch Jiirgen Straub, Uber das Bilden von Vergangenheit. Erzihltheoretische
Uberlegungen und eine exemplarische Analyse eines Gruppengesprichs iiber die ,NS-
Zeit“, in: Jorn Risen (Hrsg.), Geschichtsbewusstsein. Psychologische Grundlagen, Ent-
wicklungskonzepte, empirische Befunde, (Beitriage zur Geschichtskultur; 21), S. 45-113,
hier S. 45.

Vgl. Schiitz/Luckmann, Strukturen der Lebenswelt, S. 40 und Straub, Geschichten erzih-
len, Geschichte bilden, S. 160f; vgl. hierzu auch Astrid Moller, Die Gegenwart toten, in:
Hans-Joachim Gehrke und Dies. (Hrsg.), Vergangenheit und Lebenswelt. Soziale Kom-
munikation, Traditionsbildung und historisches BewuBtsein, (ScriptOralia; 90), Tiibingen
1996, S. 1-8.

% Risen, Zerbrechende Zeit, S. 85.
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eines die Mitglieder einer Gruppe einigenden prinzipiellen Selbstverstand-
nisses zu etablieren.”

Die kollektive Erinnerung, die bewusste Vergegenwértigung dessen, was
als (eigene) Vergangenheit gilt, ist folglich ,ausschlieBlich auf den Stand-
punkt einer wirklichen und lebendigen Gruppe bezogen“*®. Wirkliche und
lebendige Gruppen sind immer und stets da, immer und stets gehen sie je-
doch auch unter, verschwinden und geben ihre Stelle meist sukzessiv an
neue wirkliche und lebendige Gruppen ab, deren konkreter Raum-, Zeit-
und Identitidtsbezug ein anderer ist als der des Vorgéngerkollektivs oder sich
zumindest nicht in jeder Beziehung mit diesem deckt. Als Erfahrung kann
Geschichte folglich nicht aulerhalb der Subjekte gedacht werden, die sich
jene erzéhlen. Sie existiert nicht an sich, ,,sondern ist das Ergebnis einer
kulturellen Konstruktion und Reprédsentation|, die] von den Bezugsrahmen
einer Gegenwart geformt’ sind.

Genauso wenig wird Geschichte ,,um ihrer selbst willen erinnert“’. Sie
fungiert vielmehr ,,als Motor der Entwicklung, oder [...] Fundament der
Kontinuitit“'. Geschichte erscheint so stets an Relevanzstrukturen, Erwar-
tungsvorgaben und Verstehensvermogen derjenigen Gegenwart gebunden,
in der sie vergegenwartigt wird. Ein Umstand, der dazu fithrt, dass ,,narrati-
ve Konstruktionen [...] kontinuierlich nachjustiert werden [miissen], bis man
mit ithnen — aus der gegenwiértigen Perspektive des gegenwirtigen Stand-
punkts — als adidquaten symbolischen Transformationen [von]| Erfahrung
zufrieden ist“*. In der Konsequenz bedeutet das, dass ,,each age rewrites the

" Hier wird vorausgesetzt, dass historisches Erzihlen ,,pragmatische Rationalitiit in morali-

scher und politischer Auspriagung” erfiillen muss, deren eine Zweckbestimmung die Eta-

blierung von Legitimitét, also Gehorsamsbereitschaft ist; vgl. Riisen, Zerbrechende Zeit,

S. 96f. Praktisch lasst sich dies nachvollziehen an der Insistenz, mit der die frithosmani-

schen Chronisten, trotz oder gerade aufgrund scheinbar vorhandener Zweifel(!) ihr Pu-

blikum auf die prinzipielle Friedens- und Gerechtigkeitsliebe der Osmanen und der (po-

sitiven) Rolle des Herrscherhauses im Plan Gottes hinwiesen.

Assmann, Kulturelles Gedéchtnis, S. 39.

* Ebd.,S. 88.

“ Ebd.,S.75.

‘' Ebd.

# Polkinghorne, Narrative Psychologie, S. 23. Der Verfasser spricht hier aus individual-
psychologischer Sicht.
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past in the image of its present®.* Dabei kommt den Autorititen, d.h. den
aktiv an der Wissensspeicherung und -Vermittlung beteiligten Personen, zu
denen eben die Historiographen zidhlen, besondere Bedeutung zu, denn sie
bestimmen und selektieren, was erinnert wird und was nicht.*

In diesem Zusammenhang tritt Geschichte als das in Erscheinung ,,was
Historiker tun“®. Anders ausgedriickt, Geschichte verdankt sich ,wem
sonst[,] dem Historiker“*. Er ist es, der Geschichte innerhalb narrativer
Strukturen prisentiert. Wer wann welche Ereignisse auswihlt, um sie in
einer bestimmten Form einem von ihm ins Auge gefassten Publikum darzu-
bieten, ist dabei keinesfalls eine Sache der Beliebigkeit oder des Zufalls,
denn ,,Geschichten’” miissen Antworten auf Fragen sein, die Erzéihler und
Adressat gemeinsam haben, wenn sie im Kommunikationszusammenhang
zwischen ihnen ,Sinn‘ haben und machen sollen.“*

Trotz dieser grundlegenden Reziprozitit fungieren Verfasser historio-
graphischer Texte also als Schleusenwiérter historischen Wissens. Ihre Wer-
ke sind es, die uns heute Informationen iiber die Vorstellungswelten ihrer
Zeit und sozialen Umwelt vermitteln. Nicht vergessen werden darf dabei,
dass die Verfasser keinesfalls nur dokumentierten, sondern selbst tatkréftig
interpretierend ans Werk gingen. Dies nicht nur, indem sie auch eigene
Wertungen in die Erzdhlungen einbauten, sondern auch, indem sie dem
umfangreichen Bestand an Wissen solche Teile entnahmen, die sich in die
sozusagen vorbestimmte Aussage einfiigen lieBen.

Bei aller Auswahl- und Gestaltungsmoglichkeit, die den Verfassern zuge-
standen werden muss, gilt jedoch, dass die implizite Paddagogik der Historie
cher konservativ denn innovativ ist. Wenn also in der historischen Erzdhlung

# Julie Scott Meisami, The Past in Service of the Present: Two Views of History in Medie-

val Persia, PoeT 14 (1993), S. 247-275, hier S. 247.
# vgl. ebd., S. 248.
#  History is what historians do.*, Isaiah Berlin, History and Theory: The Concept of Scien-
tific History, HT 1 (1960/61), S. 1-31, hier S. 1.
Hermann Liibbe, Zur Identititspriasentationsfunktion der Historie, in: Marquard/Stierle
(Hrsg.), Identitdt, ebd., S. 277-292, hier S. 292.
»Geschichte’ als vergegenwirtigte Vergangenheit hat grundsétzlich die Form einer Er-
zahlung, und historisches Denken folgt grundsitzlich der Logik des Erzéihlens.”, Riisen,
Zerbrechende Zeit, S. 44.
“Ebd.,S. 36.
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,valorative und normative Standpunkte und Richtungen eine Rolle“” spie-
len, dann geschieht dies iiber den Rekurs an bereits Gegebenes und Akzep-
tiertes oder durch den Ruckgriff auf ,Wahrheiten’, die sich mit dem gegebe-
nen und unhinterfragt geteilten Bestand an Wissen entweder nahtlos oder
durch ein Geflecht von Argumentationen vereinbaren lassen. Zu einem
wirklichen Bruch mit dem etablierten, sozial abgesicherten Bestand an Ge-
wissheiten kann es zwar durch traumatische Erfahrungen kommen, die
durch das Alte weder erkliart, noch sinnhaft — d.h. durch Rekurs auf eben
den akut hinféllig gewordenen Sinn — gedeutet werden konnen. Doch auch
in solchen Fillen gestalten sich die daraus entstehenden ,,Neuanfénge, Re-
naissancen, Restaurationen [...] immer in der Form eines Riickgritfs auf die
Vergangenheit“.”

Festzuhalten ist, dass kollektive Momente die nachhaltigste Wirkung auf
dasjenige Sinnverstindnis haben, das im Rahmen einer historischen Erzih-
lung Auslegungs- und Bewertungshilfen vermittelt. Folglich steht die histori-
sche Erzahlung nicht am Beginn eines Prozesses von Sinnstiftung, sondern
fungiert als Mittel und Medium der Tradierung und Aufrechterhaltung von
Sinn, indem sie grundsétzlich auf ein aktuell bestehendes Sinnverstdndnis
rekurriert.”’ Wirksam wird diese Feststellung vor dem Hintergrund, dass zu

4 Straub, Geschichten erzihlen, Geschichte bilden, S. 131.

3 Assmann, Das kulturelle Gedéchtnis, S. 32. Vgl. hierzu den angeblichen Ausspruch Os-
mans, der mit der seldschukischen Vergangenheit bricht, sie als Instrument der Legitima-
tion riidde abschafft und statt dessen auf eine weiter entfernte, namlich altere (oguzische)
Vergangenheit zuriickgreift. Hierdurch wird nicht nur der legitimistische Abgrund, mit
dem sich die Osmanen konfrontiert sahen, iiberbriickt. Vielmehr werden die Seldschuken
zu einem im Prinzip illegitimen Interludium, mindestens jedoch zu einem Element des
Traditionsbruchs selbst herabgestuft, da sie eine Unterbrechung der legitimen Herrschaft
des Stammes Kay1 darstellen.

,Dazu bedienen sich beide, das Kollektiv und der Einzelne, des Archivs der kulturellen
Traditionen, des Arsenals der symbolischen Formen, des [sic] ,Imaginaires* der Mythen
und Bilder, der ,,Groen Erzédhlungen®, der Sagen und Legenden, Szenen und Konstella-
tionen, die nur immer im Uberlieferungsschatz eines Volkes lebendig und reaktivierbar
sind., [Jan Assmann, Religion und kulturelles Gedéchtnis. Zehn Studien, 2. Aufl., Miin-
chen 2004, S. 18.] Die Bedeutung dieser Feststellung wird deutlich, wenn man bedenkt,
das ,kulturelle Formationen [...] vielfiltig, [...] vor allem polymorph und polysystemisch
[sind. Und dass] innerhalb einer Kultur als einer Makro-Formation [...] es eine Menge
kultureller Sub-Formationen® gibt. [Assmann, Kulturelles Gedéchtnis, S. 140.] Vor dem
Hintergrund des spitseldschukischen bzw. frithosmanischen Anatolien ruft das die Frage
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einer gegebenen Zeit mehr als eine Sicht der Dinge herrscht und dass Teile
hiervon seitens einzelner Vertreter unterschiedlicher Gruppen in Form
verschrifteter Narrationen hinterlassen wurden. Zu betonen ist ferner, dass
es sich bei diesen Produktionen von Geschichtsschreibung ,,auch im Selbst-
verstdndnis [der Verfasser| — keineswegs ausschlieBlich um eine Verschritt-
lichung bereits existierender miindlicher Traditionen [handelte]. Bei aller
Anlehnung an die [jeweilige| Tradition gab es [...] offenbar ein Bediirtnis
nach singuldrer, auf die jeweils eigene Geschichte bezogene Ausprigung des
Geschichtswerks, die sich in solcher Vielfalt wiederum nur in schriftlicher
Form verwirklichen lie.“* So lasst sich zwar die Frage stellen, welche Vor-
stellungsmuster zu einer gegebenen Zeit existierten. Der Anspruch, eine
erschopfende und endgiiltige Darstellung des ,mental climate® liefern zu
wollen, das zu einer bestimmten Zeit in einer bestimmten Region geherrscht
hat, kann allerdings nicht erhoben werden.

nach der Existenz und der Beschaffenheit eben einer solchen Makro-Formation einer-
seits und andererseits entsprechender Sub-Formationen hervor. Mit Blick auf epische
Quellen, gleich welchen sozialen Hintergrunds, scheint sich dabei die Einschétzung Y or-
gos Dedes’ zu bewahrheiten, wonach es sich bei ihnen um die literarische Ausgestaltung
dessen handelt, ,,what one might call the matter of Ram“. [Yorgos Dedes (ed., transkr.,
iibers. und komm.), Battalname, (SOLL; 33/Turkish Sources; 30), Harvard 1996, S. 48.]
Bei den historiographischen Quellen mochte ich dies jedoch bezweifeln, es sei denn, dass
bereits die Zugehorigkeit zum Islam und der in allen Quellen anzutreffende Bezug auf
diesen Glauben als identititsstiftendes und Interpretationsmodelle lieferndes Moment,
also als vorgédngige Makro-Struktur aufzufassen sind.

Hans-Werner Goetz, Verschriftlichung von Geschichtskenntnissen. Die Historiographie
der Karolingerzeit, in: Ursula Schaefer (Hrsg.), Schriftlichkeit im frithen Mittelalter,
(ScriptOralia; 53), Tiibingen 1993, S. 229-253, hier S. 238. Ausdriickliche Formulierun-
gen hierzu finden sich z.B. in den Konzeptmonologen des Ahmedi und des Anonymus
(Giese).
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1.2.2. Epische Texte und Volksromane

1.2.2.1. Einleitung

Das Phidnomen des epischen Helden ist in allen Kulturen anzutreffen. Trotz
unterschiedlicher Sinnsysteme und Medienwelten haben sich dabei analoge
Formen entwickelt. Vertreter verschiedenster Disziplinen versuchten und
versuchen, diese Gemeinsamkeiten und Konstanten zu fassen und zu be-
nennen. Das Augenmerk liegt hierbei immer wieder auf der Typologie des
Helden, der Beziehung des heldischen Ideals zu der Gesellschaft, die es
hervorgebracht hat und pflegt, den Funktionen der Heldenerzdhlungen und
ihrem Umgang mit historischen Personen, Ereignissen und Konstellationen,
sowie den diversen Genres der Heldenerzéihlung.'

Als grundlegendes Werk sei hier auf die umfassende Untersuchung von Cecil M. Bowra,
Heroic Poetry, London 1952, 19612 (deutsch: Heldendichtung, Eine vergleichende Phé-
nomenologie der heroischen Poesie aller Volker und Zeiten, uibers. v. Hans G. Schiir-
mann, Stuttgart 1964) verwiesen. Als Auswahl aus den zahlreichen vergleichenden Unter-
suchungen der verschiedenen Disziplinen zum Genre der Heldenerzahlung vgl.: Henri
Grégoire, L’Epopée Byzantine et ses Rapports avec I'Epopée Turque et I'Epopée Roma-
ne, (BARB 5° série; 8), Bruxelles 1931, S. 463-493; Walter Ruben, Ozean der Mérchen-
strome, Teil I: Die 25 Erzdhlungen des Damons (Vetalapancavimsati). Mit einem An-
hang tiber die 12 Erzahlungen des Dede Korkut, (FF Communications No: 133), Helsinki
1944. Eine Kritik an Rubens Vorgehensweise findet sich bei Wolfram Eberhard/Pertev
Naili Boratav, Typen Tiirkischer Volksméarchen, (Akademie der Wissenschaften und der
Literatur; Veroffentlichungen der Orientalischen Kommission; 5), Wiesbaden 1953, S.
23-26; Joseph Campbell, The Hero with a Thousand Faces, (Bollingen Series; 18),
Princeton/New York, 1949 (deutsch: Der Heros in Tausend Gestalten, iibers. v. Karl
Koehne, Frankfurt a. M. 1978); Tahir Alangu, Bizans ve Tiirk Kahramanlik Eposlarinin
Cikist Uzerine, TD 2/20 (1953), S. 541-557; Vassilios Christides, An Arabo-byzantine no-
vel ‘Umar b. Al-Nu‘man compared with Digenes Akritas, Byzantion 49 (1962), S. 94-109;
Cecil M. Bowra, The Meaning of a Heroic Age, in: Geoffrey S. Kirk (Hrsg.), The Langua-
ge and Background of Homer: Some recent Studies and Controversies, Cambridge/New
York 1964, Neudr. 1967, S. 22-47; Udo Steinbach, Dat al-Himma, Kulturgeschichtliche
Untersuchungen zu einem arabischen Volksroman, (Freiburger Islamstudien; 4), Wies-
baden 1972; Peter Burke, Popular Culture in Early Modern Europe, London 1976
(deutsch: Helden, Schurken, Narren. Européische Volkskultur in der frithen Neuzeit,
iibers. von Susanne Schenda, Stuttgart 1981); Felix J. Oinas (Hrsg.), Heroic Epic and Sa-
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Unstrittig ist, dass der epische Held als eine Figur mit historischer Ge-
staltungskraft erscheint, denn das Hauptinteresse dieser Texte ist Geschich-
te im Sinne von Historie. Es handelte sich fir die zeitgendssischen Rezipien-
ten folglich nicht um Abenteuererzdhlungen oder -romane, sondern um
Uberlieferungen der ureigenen Geschichte. Infolgedessen vermitteln epi-
sche Narrationen einen unmittelbaren Einblick in die Vorstellungswelt der-
jenigen sozialen Gruppen, die ein spezifisches Heldenbild hervorgebracht
haben und verehren. Das in solchen Quellen préasentierte Material fullt auf
einem Bestand an mythischen Uberlieferungen, Legenden sowie histori-
schen oder pseudohistorischen Darstellungen von Vergangenheit, d.h. auf
dem von einer Gruppe gemeinsam geteilten Bestand an ,,historischem* Wis-
sen. Die narrative Ausgestaltung dieser Gewissheiten orientierte sich an den
Vorstellungswelten, Werten und den sozialen und politischen Bedingungen,
kurz den lebensweltlichen Realititen der entsprechenden Gruppen.?

Wolfram Eberhard definierte das Epos in Anlehnung an Pertev Naili Bo-
ratav als eine ,,reprisentative Literaturform, die gebunden ist an eine be-
stimmte Gesellschaftsform und mit dem Ende dieser Gesellschaft ver-
schwindet®. Thre hauptséchliche ,soziale Funktion“ liege in der Formulie-

ga: An Introduction to the World’s Great Folk Epics, Bloomington 1978; Astérios Argy-
riou, L’Epopée de Digénis Akritas et la littérature de polémique et d’apologétiques isla-
mo-chrétienne, Byzantina 16 (1991), 7-34; Remke Kruk, Warrior Women in Arabic po-
pular Romance: Qannasa bint Muzahi and other Valiant Ladies, JAL 24 (1993), S. 213-
230; Christine Reinle, Exempla weiblicher Stirke? Zu den Ausprégungen des mittelalter-
lichen Amazonenbildes, HZ 270 (2000), S. 1-38; Annette Zgoll, Eine Typologie des epi-
schen Helden anhand antiker mesopotamischer Quellen, Saeculum 59/1 (2008), S. 1-27.
In Bezug auf den arabischen Volksroman bietet Udo Steinbach eine durchaus auch auf
die turkischen anatolisch-islamischen Produktionen tibertragbare Charakterisierung: ,,/m
Mittelalter aus dem Volk gewachsen, deutlicher Reflex falbarer geschichtlicher Ereignis-
se und Personen, infolgedessen charakterisiert durch lokale und geographische Eigenhei-
ten, war der Volksroman Niederschlag der Summe von Lebensumstinden, religiosen An-
schauungen und Wertungsweisen der mittelalterlich-arabischen Gesellschaft.“ Desweite-
ren streicht er die ,,zutiefst charakteristische Konfrontation von Islam und Nicht-Islam*
als ein das Genre bestimmendes Element heraus und weist damit auf einen religidsen
Gehalt des Volksromans hin. Vgl. Steinbach, Dat al-Himma, S. 3 und 26. Mit Fug und
Recht kann diese Charakterisierung auch als unabdingbares Merkmal der tiirkisch-
anatolischen bzw. -rumelischen Volksromane Battalname, DaniSmendname und Saltuq-
name geltend gemacht werden.
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rung des gruppeneigenen Vorziiglichkeitsanspruchs.® Als ,,Vorbedingung fiir
die Existenz und das Fortleben des Epos in einer Gesellschaft” identifiziert
er die Schriftlosigkeit. Das Autkommen von Schriftlichkeit dagegen bedeute
den ,,Beginn des Todes des Epos.«*

Der Stoff schwindet zwar nicht génzlich aus dem Bewusstsein, doch die
epische Performanz’ in welcher die Uberlieferung dargeboten wurde, wird
zu Gunsten anderer Formen aufgegeben. ,,Aus dem ,,Sanger der Epen® wird
ein freier ,,Volkssanger® oder gar ,,Volkserzidhler®, [dessen] Sprache [...]
nicht mehr die epische Sprache, aber auch nicht die Sprache des taglichen
Lebens“ ist. Auf das Wirken dieser ,,Volkserzihler, welche den Erzihlstoff
nicht mehr in gehobener Sprache darboten, fithrt Eberhard die Entstehung
des Volksromans zuriick. Dies insofern, als Vertreter der ,,gebildete[n] Klas-
se [...] durch die Volkserzidhler oder nur durch die Themen, die diese erzih-
len, angeregt werden und sie in einer Sprache, die ihresgleichen, also andere
Gebildete, verstehen und lieben, aufschreiben.*’

Die schriftliche Form, in der wir heute iber diese Konstrukte und Deu-
tungen von geschichtlicher Wahrheit und Kontinuitét historischer Gruppen
verfiigen, geht also auf miindliche Traditionen zuriick, die in ganz bestimm-
ten sozialen Zusammenhingen entstanden sind und auch in jeweils ganz
spezifischen Zusammenhingen tradiert wurden. Lebensweltliche Veridnde-
rungen kultureller, religioser, sozialer, politischer Art fanden dabei ihren
Niederschlag in der jeweils aktuellen Komposition der Uberlieferung.* Die

*  Vgl. Wolfram Eberhard, Zum Epos in China, in: Walther Heissig (Hrsg.), Die Mongoli-
schen Epen. Beziige, Sinndeutung und Uberlieferung (Ein Symposium), (Asiatische For-
schungen; 68), Wiesbaden 1979, S. 200-206, hier S. 201.

Vgl. ebd.,, S. 202.

Hier verstanden als der rein aus dem Gedichtnis heraus gestaltete miindliche Vortrag.
Eberhard, Zum Epos in China, S. 202.

Ebd.; Dies war offensichtlich der Fall beim DaniSmend- und Saltugname, wobei hier
weniger Vertreter der gebildeten Klasse, als vielmehr Herrscher (‘Izz ad-Din Keyqawus
IL.) bzw. Prinzen (Gem Sultan) den Ausschlag zur Niederschrift gegeben haben (sollen).
Das augenfilligste Beispiel ist hier die stete Betonung der sunnitischen Rechtglidubigkeit
von Helden wie Seyyid Battal Gazi, Melik Ahmad Dani$mend und sogar Sar1 Saltuq in
den osmanischen Redaktionen der Erzéhlungen, den einzigen Formen, tiber die wir heu-
te noch verfiigen. Uber das Bild des heiligmiBigen Helden Sar1 Saltuq und seinen sunniti-
schen bzw. heterodoxen Charakter, wie er in den miindlichen Uberlieferungen, die Abi’l-
Hayr-i Rimi gesammelt und als Vorlage seines Werks verwandt hat, dargestellt wurde,
konnen wir nur MutmafBungen anstellen. Helfen konnte hier ein Vergleich mit den ha-

P Y N
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Perspektive ist dabei immer die des Erzéhlers, was auf den Vortragscharak-
ter der Texte schlieBen lasst. Es gibt weder Riickblenden noch Einschiibe
und nur sehr selten Erkldrungen: der Inhalt der Erzihlungen war dem Pu-
blikum im Prinzip bekannt, und der Vortragende konnte ad hoc, je nach
Bedarf auf entsprechende Einwiirfe, Fragen, Gemiitsregungen reagieren.
Die Handlung folgte dabei héufig einem kontinuierlich weitergesponnen
Faden.” Die Erziahlungen bilden einen jeweils in sich geschlossenen Kreis, in
dem allerdings einzelne Episoden, zum Teil auch recht unvermittelt, neben-
einander stehen konnen."

1.2.2.2. Zur Historizitit der Uberlieferungen des Volksromans

Der in dieser Arbeit herangezogene Vertreter dieses Genres aus dem tiir-
kisch-islamischen Anatolien ist eine romanhafte Darstellung der (als die
eigene interpretierten) Geschichte. Der Held der Erzihlung nimmt als ex-
ponierter Vertreter des Eigenen, d.h. als exemplarisches Personlichkeitside-
al im als historisch angenommenen Ereignisablauf Platz. Volksroman'' ist

giographischen Uberlieferungen iiber Leben und Wirken des Seyyid ‘Ali Sultan und des
Otman Baba, da die Rezipienten dieser Uberlieferungen sich mit hoher Wahrscheinlich-
keit unter jenen Gruppen befanden, unter denen Abu’l-Hayr-i Rimi sein Material sam-
melte. Zur lebensweltlichen Einordnung Otman Babas im Rumelien des 15. Jahrhunderts
und seiner potentiellen Anhingerschaft vgl. Inalcik, Dervishes and Sultans.

Zur verhaltnismaBig einfachen Erzéhlstruktur als Hinweis auf den urspriinglich miindli-
chen Vortragscharakter, siche Walter Haug, Art. Epos, in: Kurt Ranke u. a. (Hrsg.), En-
zyklopadie des Miarchens. Handworterbuch zur historischen und vergleichenden Erzéhl-
forschung, Bd. 4, Berlin/New York 1984, S. 70-96, hier S. 84f. Hiernach werden ,.komple-
xe Strukturentwiirfe“ erst durch die Verschriftlichung moglich, da der miindliche Vortrag
auf Geradlinigkeit ausgerichtet sei. Es konnen jedoch auch ,schriftlich tradierte Epen
[.-.] Zige miindlicher Technik®“ tragen, was sowohl auf ein ,,Nachwirken der &lteren
Technik auf schriftlicher Stufe” als auch auf ein zeitweiliges ,,Nebeneinander von miindli-
cher und schriftlicher Uberlieferung unter gegenseitigem Geben und Nehmen® hinweisen
konne. Vgl. ebd,, S. 85.

10 Vgl. Jan de Vries, Heldenlied und Heldensage, Bern 1961, S. 213; Dies wird insbesondere
im Kitab-1 Dede Korkut deutlich.

Zum Ubergang von Epos zu Roman bzw. zum Verstindnis des (Volks-)Romans als
,Ubergangstypus® vgl. Haug, Epos, ebd., S. 75f.; Das Problem des Gattungsbegriffs bzw.
der eindeutigen Zuordnung der Texte behandeln Wolfgang Kosack, Der Gattungsbegriff
,, Volkserzdhlung®, Fabula 12 (1971), S. 18-47 und Wolfgang Raible, Was sind Gattungen,
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das Battalname in dem Sinn, ,,dass der Stoff [...] tatsdchlich das Eigentum
der Uberlieferung [eines relativ groBen Teils der anatolisch-islamischen
Bevolkerung des ausgehenden Mittelalters und der frithen Neuzeit war.
Denn] wer hat diesen Stoff durch die Jahrhunderte bewahrt, wenn nicht eine
unabsehbare Reihe von Trédgern einer [vielen] gemeinsamen Volkstradition,
die das eine Mal nur den auswendig gelernten Text vortrugen, das andere
Mal mit mehr oder minder Talent [dem Stoff] eine neue Form zu verleihen
bestrebt waren?“"* Folglich sind Erzéhlungen wie das Battalname anonyme
Schopfungen, die in einem bestimmten sozialen und/oder ethnischen Kon-
text entstanden und sich innerhalb dieses Kontextes fortentwickelten.” Es
handelt sich bei den Uberlieferungen folglich nicht um spontane Schopfun-
gen, sondern um Produkte, die aus dem sedimentierten Wissensbestand
einer bestimmten Gruppe im Laufe lingerer Zeitperioden hervorgegangen
sind. Der genaue Ubergang dieses Wissens in die bestehenden Formen des
Heldenepos, der Heldensage oder des Heldenliedes ist indes nicht genau
auszumachen. In gewisser Weise dichten sich die Texte selbst, im Sinne ei-
ner nicht planvollen Entwicklung des im kollektiven Gedéchtnis einer
Gruppe verankerten Stoffes. Dem entspricht auch die Tatsache, dass die
Texte geeignet sind, breitere Massen zu unterhalten und fiir bestimmte
Wertvorstellungen und Weltbilder zu begeistern. Sie stellen nur geringe
intellektuelle Anspriiche an das Publikum und zeichnen sich zumeist durch
leichte Verstéindlichkeit aus." Es finden sich weder groB3e Einleitungen und
Erlauterungen noch konzeptuelle Erorterungen des dargestellten Gesche-
hens."

Poetica 12 (1980), S. 330-349; Grundlegendes zur gattungsméaBigen Einordnung des isla-
mischen Volksromans bieten Steinbach, Dat al-Himma und Claudia Ott, Metamorpho-
sen des Epos. Sirat al-Mugahidin (Sirat al-Amira Dat al-Himma) zwischen Miindlichkeit
und Schriftlichkeit, (CNWS Publications; 119), Leiden 2003.

Jan de Vries, Heldenlied und Heldensage, S. 226. Diese Einschétzung gilt auch fiir das
DaniSmendname, das Saltugname und in begrenztem Masse auch fiir das Kitab-1 Dede
Korkut.

Vgl. Steinbach, Dat al-Himma, S. 9; Pertev Naili Boratav, L’Epopée et la ,,Hikaye®, in:
PTF Bd. 2, S. 11-44, hier S. 14ff.

14 Vgl. Steinbach, Dat al-Himma, S. 9.

Bei den Volksromanen weist lediglich das DaniSmendname einen Anteil gekiinstelter,
gedrechselter Sprache oder Reimprosa auf, der jedoch in keinem Verhéltnis zu den Dia-
log- und Lobliedern des Kitab-1 Dede Korkut steht. Zwar ist das Aufkommen von Vers-
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Hauptgegenstand der Volksromane Battalname, DaniSmendname und
Saltugname ist der Glaubenskampf gegen das Christentum oder die islami-
sche ErschlieBung Kleinasiens bzw. des Balkans. Entsprechend der vorder-
griindigen Absicht der Texte, einen oder mehrere Kriegerhelden als exem-
plarische Vertreter des Eigenen zu verherrlichen, ist den Darstellungen von
Kéampfen, Waffen, Kampfpldtzen usw. breiter Raum gewéhrt; insgesamt
bildet die Darstellung von Handlungen und Ereignisabldufen, die im Zu-
sammenhang mit der islamischen Eroberung Kleinasiens stehen, die Basis.
Wihrend die Erzéhlsammlung Kitab-1 Dede Korkut aus einzelnen, nicht
oder kaum zusammenhingenden Episoden zusammengesetzt ist, bilden die
Volksromane ,,durch den allen gemeinsamen Nachdruck auf Helden und
heroische Kriegstaten und durch den unbezahmbaren Drang nach zyklischer
Ausweitung ein einheitliches Genre. Ein Ereignis fithrt zum anderen, eine
Schlacht zur anderen, ein Krieg zum anderen und so fort“.'®

Was die Historizitdt der Angaben angeht, gilt dhnlich wie beim Stereo-
typ, dass zumindest ein Kern an Wahrheit anzutreffen ist — der allerdings
stark durch fiktionale Elemente verzerrt bzw. tiberdeckt ist. Zwar konnen
die Texte in gewissem Umfang auch Anhaltspunkte im Sinne eines histori-
schen Berichts liefern", die dargestellten Ereignisse miissen jedoch nicht
zwingend auf ereignisgeschichtliche Fakten zuriickgehen. Denn
grundsétzlich gilt: ,, The [...] image of the hero is more important than his
historical personality.“® Wichtiger und aussichtsreicher als die Frage nach
einer moglichen Historizitdt der dargestellten Ereignisse erscheint diejenige

elementen im DaniSmendname sehr begrenzt, doch der Verfasser der éltesten vorhande-
nen Handschrift [‘Arif ‘Ali?] weist ausdriicklich auf solche Bestandteile in seiner Vorlage
hin. Dies kann auf eine urspriinglich auch miindliche Tradierung des Stoffes hindeuten.
Eine Nihe zu den literarischen Produktionen der persophonen literaten Oberschicht der
seldschukischen bzw. postseldschukischen Stédte lasst sich anhand dieser Stilmittel jeden-
falls nicht nachweisen.
16 peter Heath, Arabische Volksliteratur im Mittelalter, in: NHL, S. 423-439, hier S. 432.
Vgl. dazu Iréne Mélikoff, La Geste de Melik Danismend, Etude critique du Danismend-
name, 2 Bde., Paris 1960; siche auch die Diskussion bei Karl Reichl, Singing the Past.
Turkic and Medieval Heroic Poetry, Ithaca/London 2000, S. 136-143.
Roy Porter, Heroes in the Old Testament: The Hero as seen in the Book of Judges, in:
Hilda R. E. Davidson, The Hero in Tradition and Folklore. Papers read at a Conference
of the Folklore Society held at Dyffryn House, Cardiff, July 1982, (Mistletoe Series; 19),
London 1984, S. 90-111, hier S. 90.
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nach der Beziehung, in welcher die Erzihlungen zu denjenigen Gruppen
standen, die im Text ihre Selbst- und Weltwahrnehmung artikulierten."”

Man konnte die Texte jedoch auch von einer anderen Seite aus betrach-
ten. So konnte man sie als grundsitzlich unhistorische Texte werten, ,,die
mit einer gewissen pseudo-historischen und -historiographischen Tiinche
iiberzogen sind.“” Dann stiinde nicht mehr das urspriinglich tatséchliche
historische Ereignis im Vordergrund, sondern allein die Vermittlung eines
spezifischen Personlichkeitsideals oder die Konstruktion der eigenen Vor-
zuglichkeit durch die freilich ebenso konstruierte historische Kontinuitét des
Eigenen. Der Held und seine Geschichte wiren dann als Destillat des Eige-
nen und dessen historischer Kontinuitidt zu werten. Der historische Plot
erscheint aus dieser Perspektive lediglich als ein konstruierter, dem (zeitlich
im Grunde ungebundenen) Heldenbild aufoktroyierter Kontext. Der histo-
rische Kern des Stoffes wire zwar nicht ginzlich in Frage gestellt, aber sehr
stark relativiert.

Die Schilderung des Geschehens im Volksroman baut im Vergleich zu
den verschiedenen Formen der reinen Heldendichtung (Heldenepos, Hel-

19 Cecil M. Bowra etwa lehnt die Heldendichtung als Quelle historischer Erkenntnis a priori

ab: ,Heldendichtung scheint also aufs Ganze gesehen ein nur armseliger Ersatz fiir die
Geschichtsschreibung zu sein.” Dafiir verweist er aber auf ihren Wert auf anderem Ge-
biet: Sie ,hat [...] dennoch groBle Bedeutung auch fiir die Geschichtsschreibung, wenn
auch in einem anderen Sinne. Sie zeichnet niemals treu und brav das auf, was wirklich ge-
schah, sondern demonstriert oder erldutert, was die Menschen glaubten und fithlten.”
Bowra, Heldendichtung, S. 590f.; Ausgehend vom faktenhistorischen Aussagegehalt einer
Quelle kam Ulrich Haarmann zu der weniger konzilianten Bewertung, dass ,,der Volks-
roman [...] den historischen Sachverhalt selbst“ verfalsche. Vor dem Hintergrund einer
mentalititsgeschichtlichen Fragestellung relativiert sich diese kritische Haltung allerdings
unverziiglich. Vgl. Ulrich Haarmann, Quellenstudien zur frithen Mamlukenzeit, Diss.
Freiburg i. Breisgau 1969, S. 167, zit. n. Steinbach, Dat al-Himma, S. 26, Anm. 7; vgl. auch
Wienker-Piepho, die die Entschliisselung des Vorgangs der kollektiven Adaption kultu-
reller Symbole in der Arbeit mit epischen Texten in den Vordergrund stellt. Vgl. Sabine
Wienker-Piepho, Frauen als Volkshelden: Geschichtlichkeit, Legendenbildung und he-
roische Typologie im Grenzbereich zwischen Vertextung und miindlicher Uberlieferung,
in: Lutz Rohrich und Erika Lindig (Hrsg.), Volksdichtung zwischen Miindlichkeit und
Schriftlichkeit, (ScriptOralia; 9), Tiibingen 1989, S. 147-162, hier S. 150.
2 Heath, Arabische Volksliteratur, S. 432.
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denlied, Heldensage)* jedoch strenger auf ereignishistorischen Tatsachen
auf. Zwar konnen auch hier heterogene Bestandteile auftauchen, wie etwa
der Kampf mit mythischen Wesen, Hexen, Drachen, das Motiv des Zauber-
pferds oder des Zauberschwerts usw., doch auch diese Elemente werden
stets zielorientiert in den Gesamtablauf der Erzidhlung eingesponnen, so
dass ihre wesensfremde Herkunft iiberdeckt wird.”

Die ,,Zuhorer miindlich vorgetragener Heldendichtung sind in der Regel
davon iiberzeugt, einem Tatsachenbericht zu lauschen“®, denn ,,die Helden-
lieder schopften aus der Geschichte, dem Privatleben, eigener Erfindung
und vorhandenem Erzdhlgute.“** Aufgrund dieser Tatsache ist das Genre
des Epos bzw. des Volksromans in der Lage, Beitrdge zur Kenntnis und zum
Verstindnis der Wertorientierung und der Wahrnehmungsmuster einer
bestimmten ethnisch, sozial, religios, kulturell oder anderweitig definierten
Gruppe von Menschen zu leisten, die sich in die Verehrung des in den Tex-
ten dargebotenen Heldenbildes teilte. Denn die Uberlieferungen zeigen,
was dem entsprechenden Publikum als wesentlich erschien, sowohl was ihr
nidheres Umfeld als auch groere Zusammenhinge wie die Entwicklung des
politischen Geschehens, Kriege, Beziehungen zwischen gesellschaftlichen
Segmenten etc. anging. In diesem Sinne ist der Volksroman als eine Form
des Ausdrucks ,,der Ideale und der Mentalitit eines Volkes® aufzufassen,
der sich ,,zur Analyse der inneren Kréfte, der ideellen Wirkkraft, [...] des
Verstandnisses der Menschen von ihrer eigenen politischen und kulturellen
Gemeinschaft und deren Zielen“ weit besser eignet als ,,historische|...] Be-
richte[...] im technischen Sinne.“*

2 7Zur Begriffsbestimmung vgl. z.B. Giinther Schweikle und Irmgard Schweikle (Hrsg.),

Metzler Literatur Lexikon. Begriffe und Definitonen, 2. tiberarb. Aufl., Stuttgart 1990, S.
193-196.

2 Vgl. Steinbach, Dat al-Himma, S. 10.

B Bowra, Heldendichtung, S. 560.

* Andreas Heusler, Geschichtliches und Mythisches in der germanischen Heldensage, in:
Sitzungsberichte der Akademie der Wissenschaften, Berlin 1909, S. 920-945, Repr. ed. v.
Stefan Sonderegger, Andreas Heusler, Kleine Schriften, 2 Bde. Berlin 1969, hier Bd. 2, S.
495-517, hier S. 515.

¥ Steinbach, Dat al-Himma, S. 21.
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1.2.2.3. Zur erzieherischen Funktion des Volksromans

Unzweifelhaft liegt also das hauptsidchliche Interesse des Volksromans in
der Abbildung einer konkreten Wirklichkeit, die freilich ein Konstrukt der
Tréger des spezifischen Geschichtsbewusstseins ist. Damit tritt die erzieheri-
sche Funktion als ein weiteres und wesentliches Merkmal dieser Uberliefe-
rungen in Erscheinung. Anhand der Formulierung eines exemplarischen
Personlichkeitsideals vermitteln die Texte einem entsprechenden Publikum
in eindrucksvoller Weise eine Vorstellung von adiquatem Handeln, von
Richtig und Falsch. Auf der anderen Seite sind die Uberlieferungen auch
aus dem Bediirfnis hervorgegangen, das jeweilige aktuelle Geschehen/die
jeweilige Gegenwart in einen iiber die Zeit hinaus geltenden Sinnrahmen zu
stellen. Dies wird gerade auch durch die religiose Sinngebung, die den Uber-
lieferungen zu Eigen ist, erreicht. Die Akteure des epischen Anlasses wie
auch ihre gegenwirtige Welt sind zumindest wihrend der konkreten Per-
formanz nicht mehr unmotivierte Bestandteile einer Ansammlung singuli-
rer Ereignisse. Vielmehr stehen sie in der Folge eines nahezu heilsgeschicht-
lichen Ablaufs. Das Publikum der Vortréige ist mindestens in dem Moment
der Performanz immer ein Bestandteil dessen, wofiir der Held steht. Dieser
vollfiithrt stellvertretend fiir die Gruppe, die ihn verehrt, einen Daseins-
kampf, dessen Motivation sich mit der Vorstellungswelt und den Wertemu-
stern seiner Verehrer deckt. Die Bewiltigung von Dasein durch den oder
die Helden findet zwar stets auf eine au3ergewodhnliche Art und Weise statt,
jedoch nur insoweit, als sie im Prinzip bereits geltende Handlungsmuster
und Haltungsvorgaben in einer fraglos konsequenten, ja vielleicht sogar dem
einfachen Menschen unmoglichen Weise ausfithren. Folglich sind die Er-
zéhlungen nicht nur maf3geblich von den lebensweltlichen Bedingungen und
der Vorstellungswelt der Rezipienten geprégt, vielmehr wird letztere im
Gegenzug durch die Erzdhlungen tradiert und gestiitzt. Die eigene Ordnung
der jeweiligen Rezipientengruppe, die das eigentliche Fundament der Uber-
lieferung bildet, erscheint in diesem Licht als gottgewollte Ordnung: Der
Held verteidigt genau diese nicht um ihrer Selbst willen, sondern als hohe-
ren Wert, als von Gott gestiftete Ordnung, die es im Diesseits durchzusetzen
gilt. Hiermit wirkt der Held tiber die Zeit hinaus sinnstiftend und bietet eine
Legitimationsgrundlage fir die eigene Wahrnehmung von Richtig und
Falsch und fiir das eigene Handeln.
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Unbestritten ist, ,,dass ein groBer Teil des in der Heldendichtung Uber-
lieferten nicht wahr sein kann“*, denn ,historical poetry is not primarily
historiography but poetry“”’. Dennoch bleibt die Frage, ob ein historiogra-
phisches Werk auf positive Riickwirkung hoffen konnte, wenn es in seinen
Schilderungen nicht den Darstellungen und Gewissheiten der miindlichen
(bzw. verschrifteten) epischen Uberlieferungen folgte. Diese waren nicht
nur Quellen der frithen osmanischen Geschichtsschreibung, vielmehr wird
die Ubereinstimmung historiographischer Werke mit miindlichen Uberlie-
ferungen ein wesentliches Element ihrer Authentizitit gewesen sein.”

1.2.2.4. Anatolisch-turkische Volksromane als historische Quellen

Was die Bedeutung und den Wert der Volksromane des Battal-, Danis-
mend- und Saltugname sowie der Sammlung oguzisch-turkmenischer epi-
scher Erzahlungen Kitab-1 Dede Korkut ausmacht, sind keinesfalls die in
ihnen vorkommenden pseudohistorischen, scheinbar faktischen Angaben
iber Ereignisse, Schlachten und Eroberungen, die dem jeweiligen Helden
zugeschrieben werden, sondern die zeitgendssische Perspektive auf die Ver-
gangenheit, der Geist, in dem diese Vergangenheit dargestellt wird, und die
identititsstiftende und identitétsstiitzende Bedeutung der Uberlieferung

% Bowra, Heldendichtung, S. 562.

¥ Reichl, Singing the Past, S. 71.

2 Insbesondere Ahmedi, aber auch Enwerl schauten bei der Abfassung ihrer ,,Dastans“
wohl sehr stark dem Volk als auch den herrschenden Gruppen, und in begrenztem Maf3e
dem Herrscher selbst aufs Maul. Die Produktion eines Textes bzw. einer Darstellung der
Vergangenheit derjenigen Gruppen, iiber und fiir die sie schrieben, die unter Umstédnden
andere Formen und Interpretationen hatte, welche mit den bereits vorhandenen nicht
iibereinstimmten, erscheint demzufolge als ein Ding der Unmdoglichkeit. Dies gerade
auch vor dem Hintergrund, dass wir es bei Ahmedi und Enweri nicht mit Personlichkeiten
wie Ibn Bibi oder Guwayni zu tun haben, fiir die die Abfassung eines solchen Werks nicht
iber ihr Wohl und Wehe entschied. Ahmedi und Enweri erhofften sich von ihren Werken
vielmehr handfeste 6konomische Vorteile, was die Tatsache, dass hier die Kunst nach
Brot ging, nur noch offensichtlicher zu Tage treten ldsst.

In Bezug auf das Rolandslied stellt Bowra fest: ,,Was der Dichter hier geleistet hat, lauft
im Grunde darauf hinaus, die Erfahrungen der ersten Kreuzziige in einer einzigen groflen
Schlacht zusammenzufassen. Er verpflanzte einige der Geschehnisse und vor allem den
Geist [eigene Hervorhebung], der ganze Generationen in den Kampfen gegen die Sara-
zenen in Palastina beherrscht hatte, nach Roncesvalles. Sein Gedicht ist bedeutsam nicht

29



Selbst- und Fremdwahrnehmung im Prozess kultureller Transformation ~ 67

Ahnlich wie bei der Bildung des Stereotyps findet auch hier ein unbewusster
Prozess der Komplexititsreduzierung, der Vereinfachung statt.

Das Moment der Vereinfachung® ereignishistorischer Tatsachen wird im
Battalname gut deutlich. Hier werden unterschiedlichste Ereignisse und
Personen aus verschiedenen Zeitperioden in die pseudohistorische Biogra-
phie eines Helden gepackt, der als Prototyp des glaubenskdmpferischen
Helden, als Superheld fungiert. Battal ist der Kristallisationspunkt des ana-
tolisch-tiirkischen Glaubenskdmpfertums, so wie Anatolien einen nahezu
rein vom Glaubenskampf gekennzeichneten Kosmos darstellt. Vereinfa-
chung bedeutet hier auch Idealisierung. Diese fithrt das heterogene histori-
sche Geschehen einerseits auf einen homogenen sinnhaften Ursprung zu-
riick und richtet den Blick andererseits auf einen ebenso sinngebenden
Endpunkt hin aus. Die Vielfalt des tatsdchlichen Geschehens wird zur Ein-
heit in der Vielfalt verdichtet’, in dem alles auf den iibergeordneten Zweck
des Glaubenskampfes, bzw. des zu Ehren Gottes vollzogenen Kampfes wi-
der den christlichen Unglauben in und um Kleinasien bezogen wird.

Wie diese Erzdhlungen in ihren frithesten (anatolisch-tiirkischen) For-
men inhaltlich gestaltet waren, wie die Kimpfe um und in Anatolien darge-
stellt wurden, ob die zentralasiatische Herkunft, die Beziehung zum seld-
schukischen Herrscherhaus, zur oguzischen Vergangenheit etc. eine Rolle
spielte und wie sehr das jeweilige Publikum auf die Form und den Inhalt der
konkret dargebotenen Uberlieferung Einfluss hatte, entzieht sich unserer
Kenntnis. Folglich muss ,,unser Weg zum Verstindnis der Rezeption [der]
Texte [...] von der Evidenz des Textes — und zwar der handschriftlichen Evi-
denz - iiber theoretische Erkenntnisse von miindlicher Uberlieferung — und

deswegen, weil es von Karl dem Grofien erzéhlt [...], sondern weil es den Geist des zwolf-
ten Jahrhunderts und den Geist der Kreuzziige vor allem widerspiegelt. Eine einzige
Schlacht wird hier der Archetyp aller Schlachten gegen die Heiden, und was die Helden
hier leisten, demonstriert, wozu christliche Krieger fahig sind, wenn sie fiir ihren Glauben
kidmpfen. [...] Das Rolandslied ist ein bedeutendes Dokument der europiischen Ge-
schichte, nicht weil es wichtige Fakten enthielte, sondern weil es den Geist zum Ausdruck
bringt, in dem die Ritter der Kreuzziige sich ihren kriegerischen Aufgaben widmeten.“
Bowra, Heldendichtung, S. 573f.

3 vgl. Steinbach, Dat al-Himma, S. 6f.

3 vgl. ebd., S. 24.
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zwar einschlielich der Performanz — zur gesellschaftlichen Funktion des
Textes fuhren“”.

Zwar gab es einen festen Bestand an Uberlieferungen, dennoch kann
man wohl behaupten, ,,dass jeder Vortrag zugleich eine dichterische Neu-
schopfung [war]. Der Ehrgeiz fithrte die Vortragenden dazu, ihre Lieder
anders zu gestalten als sie diese frither einmal gelernt haben. Dazu verwen-
den sie das Mittel der «Aufschwellung» [...]; stereotype Situationen werden
breiter ausgefithrt; Episoden werden hinzugefiigt, ob diese von anderswoher
ibernommen worden sind oder nach bereits feststehenden Schematas [sic]
selbst ersonnen|...]: der Sidnger triagt keine bekannten Lieder vor, sondern
er behandelt einen bekannten Stoff.“** Dennoch war der Vortragende in-
nerhalb des epischen Anlasses keinesfalls ein Geschichtenerzihler im Sinne
eines Unterhalters, sondern eher Berichterstatter im Sinne eines Uberliefe-
rers historischer Wahrheit. Er war weniger meddah als vielmehr qussas oder
qgissah"an*, da er der spezifischen Gruppe, die Teil des epischen Anlasses
war, ihre angenommene, eigene Vergangenheit vor Augen fiihrte.

Die schriftlich fixierte Form dieser Uberlieferung lésst also lediglich eine
der Moglichkeiten erkennen, wie der Stoff wiedergegeben werden konnte.
Dabei konnen manche durch die Bedingungen der Verschriftlichung ent-
standene/sich ergebende Einfliisse erklirt und eventuell ausgesondert wer-
den. Dies gilt z.B. fur die antischiitische Polemik, welche in den genannten
Volksromanen anzutreffen ist und ein Ergebnis osmanischer Redaktionen

2 Franz H. Biauml, Verschriftlichte Miindlichkeit und vermiindlichte Schriftlichkeit. Be-

griffsprifungen an den Fillen Heliand und Liber Evangeliorum, in: Schaefer (Hrsg.),
Schriftlichkeit im frithen Mittelalter, S. 254-266, hier S. 256f.

De Vries, Heldenlied und Heldensage, S. 238ff.; vgl. hierzu auch Kosack, Der Gattungs-
begriff ,,Volkserzahlung®. Franz H. Bauml, der den Einfluss des Ubergangs von miindli-
cher zu schriftlicher Uberlieferungskultur auf die konkrete Ausgestaltung der Texte aus
der Perspektive medidvistischer Epenforschung diskutierte, stellt hierzu ebenfalls fest,
dass die ,,Uberlieferungstreue“ der Tradenten ,,im Stofflichen, nicht im Wortlichen liegt.
Franz H. Bauml, Der Ubergang miindlicher zur artes-bestimmten Literatur des Mittelal-
ters. Gedanken und Bedenken, in: Norbert Voorwinden und Max de Haan (Hrsg.), Oral
Poetry. Das Problem der Miindlichkeit mittelalterlicher epischer Dichtung, (Wege der
Forschung; 555), Darmstadt 1979, S. 238-250, hier S. 240.

Zur Unterscheidung zwischen meddah und gissah“an vgl. Helga Uplegger, Das Volks-
schauspiel, in: PTF, Bd. 2, S. 147-170.
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ist.” Auf der anderen Seite lassen die schriftlich fixierten Versionen dieser
Uberlieferung die grundlegenden Erzihlschablonen durchaus weiter erken-
nen. Unter diesen abwandelbaren und sich dem jeweiligen Kontext fiigen-
den Schablonen sind ,,groups of ideas regularly used in telling a tale” zu
verstehen.” Hierbei handelt es sich jedoch nicht um beliebige oder allein als
stilistische Mittel verwandte Versatzstiicke, die zum performativen Reper-
toire eines berufsmiBigen Erzdhlers gehorten, sondern um Elemente aus
dem unhinterfragten Bestand an Gewissheiten, die eine eindeutige Interpre-
tation des zu Schildernden bereits vorwegnahmen.” Denn wie jede Literatur
waren auch die Volksromane fiir Rezipienten bestimmt. Die Interpreten
(und Verschriftlicher) der Texte mussten sich bei der Tradierung des Stoffes
und bei seiner konkreten Darbietung in Ubereinstimmung mit der jeweili-

gen Gruppe von Zuhorern befunden haben, ,,sonst wiirde eine solche Kunst

nicht ,funktionieren’.“®

Indes kann die Identifizierung dieser Erzdhlschablonen, welche die
Volksromane bestimmen, dazu beitragen, die grundlegenden Traditionen
der Selbst- und Fremdwahrnehmung (und der Selbstverortung) der die Hel-
den verehrenden Gruppen innerhalb des historischen Geschehens heraus-

¥ Zu solchen Entwicklungen stellt Sabine Wienker-Piepho fest: ,,Solche kontextabhingigen

Heldenmetamorphosen sind der Regelfall, denn alle Heroen unterliegen als Projektions-
figuren den wechselhaften Wunschvorstellungen und Ubertragungen eben jenes Kollek-
tivs, das im Zentrum des [...] Interesses steht. [...] Wenn eine individuelle, historische
Gestalt auf ihrem Wege zur weithin anerkannten Volksheldenfigur Akzentverlagerungen
erfihrt, darf man diese als Indikatoren fiir kulturelle [aber auch politische] Trendwenden
der Vergangenheit und Gegenwart interpretieren, und in ihnen durchaus konkrete An-
haltspunkte z. B. fiir Mentalititsgeschichte sehen.“, Wienker-Piepho, Frauen als Volks-
helden, S. 152.

% vgl. Bauml, Der Ubergang, S. 239f.

7 Vagl. ebd., S. 240.

¥ Norbert Voorwinden und Max de Haan, Einfithrung, in: Dies. (Hrsg.), Oral Poetry, S. 1-
10, hier S. 6; vgl. auch die Bemerkung Eberhard/Boratavs iiber die Motivschopfungen der
Mairchenerzéhler: ,,Wohl sind viele Motive aufgrund soziologischer Voraussetzungen
entstanden, zahlreiche andere dagegen sind nichts weiter als Erfindungen der Erzihler,
die nach dem Vorbild eines bereits vorhandenen Motivs geformt sind. [...] Immerhin,
[...] der Kiinstler [ist] nicht absolut frei: stets muf} er sich die soziologischen Bedingungen
der Gesellschaft, fiir die er titig ist, vor Augen halten und danach sowohl seine Neu-
schopfungen als auch seine Adaptionen gestalten; darin besteht seine soziale Funktion.”,
Eberhard/Boratav, Typen Tiirkischer Volksmérchen, S. 22.
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zuarbeiten. Auch wenn die bisherigen Feststellungen in erster Linie fiir rein
epische Uberlieferungen gelten, scheinen in Bezug auf die Volksromane
doch unmittelbare Ankniipfungspunkte zu bestehen. Die Verschriftlicher
der Texte schrieben nicht aus sich heraus eine neue ,,Geschichte®, sondern
transformierten bereits bestehendes und weithin Bekanntes in schriftliche
Form. Bei néherer Betrachtung fillt denn auch auf, dass die Texte die ge-
schilderten Ereignisse nicht vom Blickpunkt des Schriftkundigen, sondern
aus der Perspektive des miindlichen Uberlieferers und Vortragenden pri-
sentieren, sich also in der Komposition der Texte stark der Formeln und
Schablonen der miindlichen Uberlieferung bedienen.

Es wire allerdings falsch zu behaupten, dass wir es beim Battal-,
DaniSmend- oder Saltugname in erster Linie mit Gedéchtnisstiitzen fiir den
miindlichen Vortrag zu tun haben, wie dies vermutlich beim Kitab-1 Dede
Korkut der Fall ist, oder um die rasche Niederschrift eines miindlichen Vor-
trags, wie dies Tezcan fiir das Topkapi-Manuskript des Oguzname des
Yazicioglu ‘Ali vermutet.” Interpreten, die sich auf rein miindliche Tradi-
tionen verlieSen, also Erzihler, wie sie etwa von Ibn Bibi kritisiert wurden,
gab es weiterhin. Allerdings ist die Funktion der éltesten verschriftlichten
Formen dieser urspriinglich miindlichen Uberlieferungen als ein ,,Uber-
gangsstadium® zu betrachten, und zwar in dem Sinn, dass ,,ein mindlich-
formulaischer Text [...] schriftlich gestaltet [wird], um von einem an miindli-

che Dichtung gewohnten Publikum aufgenommen zu werden.*

¥ Vgl. Semih Tezcan, Art. Oguznameler, Tiirk Edebiyat1 Tarihi, Bd. 1, Ankara 2006, S. 610.
0 Biauml, Der Ubergang, S. 246. Ausgehend von der Verschriftlichung von Sagen und M-
chen aus der irischen Uberlieferung bemerkte James H. Delargy: ,,Die literarischen Sa-
gen in der Form, wie sie uns in den Pergamenthandschriften des 12. bis 15. Jahrhunderts
aufbewahrt sind, stellen in Wirklichkeit nur verkiirzte Geschichten dar, welche das we-
sentliche Rahmenwerk und die wesentlichen Einzelheiten enthalten, die der Erzihler
entfaltet, wenn er die Erzdhlungen von [sic] einer Zuhorerschaft vortréigt, keine mittelal-
terliche Zuhorerschaft mit ihrem geschérften Sinn fiir eine gute Erzidhlung, der im achten
Jahrhundert ebenso ausgesprochen war wie heutzutage, hitte sehr lang dem Erzéhler zu-
gehort, wenn er Erzdhlungen in der Form vorgetragen hitte, wie sie auf uns gekommen
sind. Einige dieser handschriftlichen Erzdhlungen wiirden einen Leser oder Vortragen-
den nicht langer als fiinfzehn oder zwanzig Minuten beanspruchen.”, James H. Delargy,
The Gaelic Story-teller. With some Notes on Gaelic folk tales, (Proceedings of the British
Academy; 31), London 1945, zit. n. Paul Gaechter, Gedéchtniskultur in Irland, (Inns-
brucker Beitrage zur Sprachwissenschaft; 2), Insbruck 1970, S. 35. Bauml bemerkt jedoch
an anderer Stelle, dass auch im Falle des Vortrags einer verschrifteten Version ,,die Si-
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Die Fixierung der Uberlieferungen fiithrte allerdings auf Dauer zu einer
»Versteifung“ des Stoffes. Die uns heute vorliegende Form dieser Texte,
d.h. die versteiften Versionen konnen dazu verleiten, den in diesen Hand-
schriften vorliegenden Formen einen Absolutheitsanspruch zuzusprechen.
Dieser Anspruch erscheint unhaltbar, da wir weder wissen, welcher konkre-
ten Ausgestaltung alternative Formen der Uberlieferung vom Leben und
Wirken dieser idealisierten Personen folgten und inwieweit die uns vorlie-
genden Fixierungen den frei kursierenden Formen entsprachen. Dass der
Text der Volksromane auch (und vor allem?) in Form miindlicher Uberlie-
ferung verbreitet war und tradiert wurde, steht auBer Frage." Die durch die
Verschriftlichung der Texte bedingte Kanonisierung einer ganz bestimmten
Aussage, Formulierung, Deutung oder Wertung mag fiir andere Rezipien-
tengruppen (die an der Verschriftlichung nicht teilhatten) nicht in jeder
Beziehung nachvollziehbar gewesen oder sogar auf Ablehnung gestoflen

tuation, in der die Rezeption stattfindet, noch immer die einer Performanz [ist]. [...] Es
ist auch nicht unwahrscheinlich, dass gerade schriftliche Texte in miindlich-stereotypem
Stil getibten Séngern zu freierem Vortrag dienten, denn sie stellen den Sanger sowie das
Publikum vor gewohnte Formulierungen. Hier stiinde man also nicht nur vor einer
Riickwirkung der Schriftlichkeit auf die Miindlichkeit, sondern man konnte, was die Per-
formanz und die Rezeption des Textes betrifft, von einer Vermiindlichung der Schrift-
lichkeit sprechen. Dies um so mehr, als auch auf Grund anthropologischer Beobachtun-
gen die Performanz in der miindlichen Tradition als ein Mittel zur Wahrung sozialer Bin-
dungen zu betrachten ist. Es ist die Performanz als Ganzes, die Interaktion zwischen Séin-
ger, Text und Publikum, die zur Erhaltung der Gruppenidentitdt beitrdgt.”, Bauml,
Verschriftlichte Miindlichkeit, S. 263.

Aspekte der ,,theory of oral-formulaic composition®, wie sie die medidvistische Epenfor-
schung betrieb, finden z.B. bei Karl Reichls Untersuchungen zu turksprachigen Epen
Verwendung. Gleichwohl weist er ausdriicklich darauf hin, dass es nicht seine Absicht sei,
,»to prove the orality of a particular medieval work on the basis of its form. My concern is
rather with questions of context and function“. Vgl. Reichl, Singing the Past, S. 10; Vgl.
auch Ders., Turkic Oral Epic Poetry: Traditions, Forms, Poetic Structure, (Albert Bates
Lord Studies in Oral Tradition; 7), New York 1992; Zu Kritik und Weiterentwicklung des
von Milman Parry und Albert Lord geebneten Wegs der ,,theory of oral-formulaic com-
position® vgl. z.B. Voorwinden/de Haan (Hrsg.), Oral Poetry; John Miles Foley, The
Theory of Oral Composition: History and Methodology. Bloomington 1988; Einen vagen
Zusammenhang zu anatolisch-tiirkischen Volkserzahlungen stellt Wolfgang Eberhard
her. Vgl. Eberhard, Zum Epos in China.
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sein.” Dies gilt insbesondere fiir den Fall, wenn nicht allein danach gefragt
wird, ob die Schriftversion etwa der Erzdhlungen des Kitab-1 Dede Korkut
so und nicht anders von allen Angehorigen desjenigen Kreises, fiir den die
Fixierung angefertigt wurde, akzeptiert wurde, sondern auch und vor allem
dann, wenn es darum geht, ob fiir die originalen Trager dieser Erzihlungen,
d.h. die im Ubergang von nomadischer zu sesshafter Lebensweise befindli-
che turkmenische Bevolkerung” die osmanischerseits verschriftlichte bzw.
redigierte Form tragbar war. Schlieflich gilt, dass ,,das Verhéltnis zwischen
Miindlichkeit und Schriftlichkeit [...] sich nicht [...] auf einer imaginiren
Ebene ‘immanenter Werte’ [abspielt], sondern [...] gesellschaftliche, auch

2 Ein gutes Beispiel hierfiir liefert das Saltugname. Das durch die Fixierungsleistung Abi’l-

Hayr-i RGmis quasi ,.kanonisierte Saltugname wird in dieser Form keinesfalls das Bild
dieses Heiligen und die Vorstellung seines Wirkens bei allen ihn verehrenden Gruppen
wiedergegeben haben, was auch aus den bis heute lebendigen und zum Teil stark diver-
genten Uberlieferungen iiber das Leben des Sar1 Saltuq in Bulgarien, Albanien und an-
derswo hervorgeht. Vgl. hierzu z.B. Ahmet Y. Ocak, Sar1 Saltik. Popiiler Islam’m Balkan-
lardaki Destani Onciisii (13. Yiizyil), Ankara 2002; Grace M. Smith, Some Tiir-
bes/Magams of Sar1 Saltuq: An early Anatolian Turkish gazi-saint, Turcica 14 (1982), S.
216-225; Hasan Kaleshi, Albanische Legenden um Sar1 Saltik, Actes du Premier Congres
International Balcanique et du Sud-Est Européen, Sofia 1971, S. 815-828; Maria Batca,
Romanya-Dobroudja Tiirk toplulugunun toplumsal hafizasinda Sari1 Saltik Baba, Ba-
badag sehrinin kurulus efsanesi, I. Uluslararasi Tiirk Diinyast Eren ve Evliyalari Kongresi
Bildirileri, Ankara 1988, S. 75-84.

Fir literarisierte Gesellschaften gilt jedoch, dass ,,die schriftliche Tradition, oder besser:
das durch die Verschriftlichung Autorisierte, [...] zur Richtschnur der Wirklichkeitser-
fahrung [gerat]”. [Daxelmiiller, Literarisierte Miuindlichkeit, S. 134.] Dies wiederum ver-
weist auf die unterschiedliche Form von Wirklichkeitserfahrung in den beiden Fraktionen
der auf Schriftlichkeit bzw. Miindlichkeit setzenden gesellschaftlichen Gruppen des
spatmittelalterlichen bzw. frithneuzeitlichen Anatoliens.

De Planhol wies auf den transitionalen Charakter des Kitab-1 Dede Korkut hin, der auf
den zum Zeitpunkt der Verschriftlichung laufenden Prozess des Ubergangs der Triger
dieser Uberlieferungen vom nomadischen zum sesshaften Leben zuriickzufiihren sei. Vgl.
Xavier de Planhol, La signification géographique du Livre de Dede Korkut, JA 254
(1966), S. 225-244; Auf den Begriff der Transitionality als einer Form der Wechselbezie-
hung zwischen Miindlichkeit und Schriftlichkeit geht ein Bauml, Verschriftlichte Miind-
lichkeit.

Die Bedeutung der historischen Situation fiir die Verschriftlichung des Kitab-1 Dede
Korkut und die politischen Implikationen diskutierte u. a. John E. Woods, The Aqquyun-
lu. Clan, Confederation, Empire. A Study in 15th/9th Century Turco-Iranian Politics, 2.
iberarb. u. erw. Aufl. Salt Lake City 1999.
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politische Phanomene [darstellt], indem es dabei um die Festigung sozialer
Macht geht.“*

Diese Feststellung kann dabei helfen die Tragweite der Aussagen der
Texte zu bewerten. Wollten wir ihnen ndmlich eine anatolienweite Rezepti-
on zusprechen, dann wiirde die Falle, auf die Burke hinwies, zuschnappen.
Die Verlockung, den intellektuellen Konsens einer bestimmten historischen
Gesellschaft zu iiberschitzen, da die Fremdheit der untersuchten Gesell-
schaft dazu verfiihrt ,,alle moglichen Einstellungen, die [...] fremd sind, als
homogene Teile einer einheitlichen Mentalitit zu behandeln“®, wire allzu
verfithrerisch. Weder gab es eine solche homogene Wertestruktur und
Weltwahrnehmung im islamischen Anatolien des Bearbeitungszeitraums,
noch kann man ausgerechnet ausgehend vom Material der Heldentiberliefe-
rungen auf eine solche schlieBen. Was bleibt, ist das Aufzeigen von Bildern
in zeitgenossischen schriftlichen Quellen, die sich in einem auch, vielleicht
sogar vor allem von miindlichen Uberlieferungstraditionen historischer Wis-
sensvermittlung gepragten Raum entwickelten.

Dennoch muss bedacht werden, dass die Verschriftlichungen keine Neu-
erfindungen sind. Die Literarisierung bedeutete fiir den Erzihlstoff, bis auf
einige wenige in den Erzdhlablauf eingefiigte Interpretationen, vermutlich
kaum einen tief greifenden Bruch. Die Uberlieferungen bildeten ja bereits
einen festen Korpus an Informationen, der zudem durch die formgebende
Kraft der miindlichen Uberlieferer, der Singer bereits in derart hohem Ma-
Be kodifiziert war, dass sie, wenn auch nicht in der Ausformung jedes epi-
schen Anlasses, so doch zumindest in einer gewissen kanonischen Form
festgelegt waren, die freilich ,,in immer edlerer Form gestaltet“* werden
konnte. Andernfalls wire ihr Uberleben iiber so groBe Zeit- und geographi-
sche Raume hinweg kaum moglich gewesen, denn ,,stories which are not put
into poetic form are more liable to become obscured and forgotten.“’ Dies
gilt insbesondere fiir die Erzéahlungen des Kitab-1 Dede Korkut, in welchem

# Biuml, Verschriftlichte Miindlichkeit, S. 255.

# Burke, Stirken und Schwiichen, S. 133.

46 Vgl. Annemarie von Gabain, Die alttiirkische Literatur, in: PTF, Bd. 2, S. 211-243, hier S.
218.

#H. Munro Chadwick, The Heroic Age, Cambridge 1912, Repr. 1974, S. 110.
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die Verse und zahlreichen Dialoglieder ,,als Reste élterer Epen aufzufassen
sind“.*

In diesem Sinne folgen die verschriftlichten Formen der Uberlieferungen
in ihrem Bestand an Ereignissen, Wertungen und Wahrnehmungsmustern
einem bereits vorgefundenen Raster, das durch die Verschriftlichung nicht
grundlegend entstellt worden sein kann. Vielmehr findet sich auch hier eine
Vorstellung von historischer Wahrheit, die nach Uberzeugung bestimmter
Gruppen eine Schilderung dessen war, was gewesen zu sein hatte. Der Sinn
und die Bedeutung des Volksromans erschlieBt sich also vor dem Hinter-
grund der Frage nach der geglaubten Wirklichkeit.” ,,Was geschehen ist, ist
[dabei] nicht so erheblich als wie es hitte geschehen miissen.“” Richtig ist
der Geschichtsablauf in diesem Sinne nur dann, wenn er in die eigenen Be-
zugs- und Interpretationsschemata passt. Als solche sind die Uberlieferun-
gen Ausdruck der Ideale und Mentalitit der entsprechenden Gruppen® und
konnen Hinweise auf das Geschichtsbild und die Selbst- und Fremdwahr-
nehmung bestimmter Gruppen bzw. des untersuchten Volks™ bieten.”

1.2.2.5. Das Verhiltnis des Volksromans zum Geschichtsbewusstsein

Epische Uberlieferungen und Heldenerzihlungen gehoren demzufolge in
erster Linie zur Kategorie des Geschichtsbewusstseins.™ Es handelt sich bei
ihnen um die schriftliche Fixierung urspriinglich rein miindlich tradierter
Uberlieferungen von Ereignissen einer mythischen Vorzeit oder von histori-
schen Ereignissen oder historisch nachvollziechbaren Prozessen, die zum
Schauplatz einer Erzihlung gemacht werden. Trotzdem (oder gerade des-

48 Vgl. Ruben, Ozean der Mirchenstrome, S. 196; Boratav, Folklor ve Edebiyat, Istanbul

1939, S. 59ff; Tezcan, Oguznameler, S. 607.
# vgl. Steinbach, Dat al-Himma, S. 29.
" Ebd., S. 10.
31 vgl. ebd., S.21, Anm. 25.
2 vgl. z.B. Lutz Rohrich, Sage, Stuttgart 1966.
3 Nach Speros Vryonis handelt es sich bei den anatolisch-tiirkischen Heldenerzihlungen
um Texte mit pathologischer Aussagekraft, die lediglich Illustrationen derjenigen psycho-
logischen Disposition seien, ,,which called for the destruction of the enemies of the faith®.
Vryonis, Decline, S. 171.
Steinbach geht so weit, das ,,Geschichtsbewusstsein als die eigentliche Entelechie der
Volksromane“ zu bezeichnen. Vgl. Ders., Dat al-Himma, S. 21.

54



Selbst- und Fremdwahrnehmung im Prozess kultureller Transformation 75

halb) spiegeln sie keineswegs den tatsiachlichen Ereignisablaufs wider. Viel-
mehr haben wir es bei den Darstellungen, Bewertungen und Interpretatio-
nen von scheinbar historischen Abldufen mit Bildern in den Kopfen derer zu
tun, die dieses vermeintlich faktische Wissen teilten. Allerdings muss auch
hier von einem reziproken Verhiltnis ausgegangen werden. Die strukturier-
ten Uberlieferungen stabilisierten das Wissen um die Vergangenheit, wenn-
gleich die Interpreten im konkreten Akt der Vergegenwirtigung dieses Wis-
sens durchaus kreativ vorgehen konnten.” Dies gilt jedoch (nur) fiir die per-
formative Seite des Vortragsgeschehens, nicht fiir den eigentlichen Inhalt
des Vortrags bzw. die Bewertungen und Deutungen, die sich in hochstem
MaBe mit dem vorhandenen Wissen decken mussten.”® Volksromane sind
somit als Reflexe eines gemeinsamen Selbstbewusstseins und Selbstver-
stindnisses einer Gemeinschaft und der durch diese hervorgerufenen und
aufrechterhaltenen Dynamik zu verstehen. Es handelt sich bei diesen Texten
um Medien zur Konstruktion von Kontinuitit. Durch das Stiften einer Ein-
heit des Hier und Jetzt mit der Vergangenheit wurde ein ursédchlicher Zu-
sammenhang des aktuellen Geschehens hergestellt, dem zeitgenossischen
Geschehen historische Tiefe verlichen.” Die Darstellung des oder eines
(pseudo-)historischen Ereignisablaufs passte dabei in das jeweilige Bezugs-
schema der Gruppe, die den Text tradierte. Folglich bieten die wertenden
und erklirenden Elemente in den Uberlieferungen auch Hinweise zu ihrer
Mentalitit, zum Katalog der unhinterfragten und allseits geteilten Wertvor-
stellungen und Weltdeutungen.

1.2.2.6. Zur Frage der Rezipienten

Mit den drei Volksromanen des Battal-, DaniSmend- und Saltugname verfi-
gen wir Uiber relativ umfangreiche Volksiiberlieferungen in frithosmanischer
(ehemals auch vorosmanischer) Prosa, die sich urspriinglich eindeutig an ein
schlichtes, weniger an ein gebildetes Publikum wandten. Dies sagt noch
nichts iiber das soziale Spektrum der Rezipienten. Denn auch fiir Vertreter

3 Vgl. hierzu Kosack, Der Gattungsbegrift ,, Volkserzahlung®, S. 31ff.; Bowra, Heldendich-

tung, S. 328f.

Vgl. Norbert Voorwinden und Max de Haan, Einfithrung, in: Dies. (Hrsg.), Oral Poetry,
S. 1-10, hier S. 6.

7 Vgl. hierzu Karl Reichl, Singing the Past, S. 153-163.
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der militdrischen Oberschicht (bisweilen sogar der Firsten) galt mitunter,
dass sie ,,0ft nicht mehr als eine elementare Bildung® hatten.”® Folgt man
den Angaben iiber die Entstehung der éltesten schriftlichen Versionen des
Battalname, des DaniSmendname oder des Saltugname, dann sind es gerade
diese Kreise bzw. Herrscherfiguren, von denen die Initiative fiir die
Verschriftlichung ausging. Dass insbesondere in seldschukischer/ vorosma-
nischer Zeit die Uberlieferungen und ihre schriftliche Aufzeichnung inner-
halb hofischer Kreise nicht zwingend von allen Vertretern der Elite ange-
nommen wurden, wird durch Ibn Bibi unterstrichen. Und auch Agsara’is
Darstellung der Anféange der Seldschukenherrschaft in Kleinasien lasst ver-
muten, dass episch verbrimte Uberlieferungen iiber die Vorzeit fiir diesen
Autor keine Rolle spielten.

Allein die Tatsache, dass ein Text die ,,Kultur von Stddtern [widerspie-
gelt]”, die, auch wenn sie selbst ungebildet waren, auf verschiedene Weise in
Kontakt kamen mit der Kultur der Gebildeten“”, bedeutet also noch lange
nicht, dass die Texte auch von den Gebildeten rezipiert wurden. Bei Ibn Bibi
oder Agsara’i haben wir es mit Vertretern einer elitiren Bildungsschicht zu
tun, die allem Anschein nach nicht zu den vornehmlichen Rezipienten die-
ser populiren Uberlieferungen gehorten.”” Sie orientierten sich in erster

% vgl. I.T.P. de Bruijn, Die persische Volksliteratur im Mittelalter und ihr Verhiltnis zur

klassischen Literatur, in: NHL, S. 464-474, hier S. 464.

So orientiert sich die eigentliche Lebenswirklichkeit des Seyyid Battal, aber auch des
Melik DaniSmend zweifelsohne an der Vorstellungswelt stidtisch-sunnitisch-
hochislamischer Kultur.

J.T.P. de Bruijn, Die persische Volksliteratur im Mittelalter und ihr Verhéltnis zur klassi-
schen Literatur, S. 465.

Ibn Bibis Kritik an den Berichten der Uberlieferer galt nicht allein dem Dani$mendname,
sondern dem gesamten Genre der miindlichen Heldenerzéhlung. Was er kritisiert, identi-
fiziert Bowra als ein konstantes Element der Heldendichtung bzw. als eine von mehreren
,kompositorische[n] Besonderheiten“. Demnach konnen ,,die Bedingungen des miindli-
chen Vortrags [...] frither oder spiter dazu fithren, dass ein Dichter sich widerspricht
oder sonst etwas in seiner Erzdhlung durcheinanderbringt. [...] Es besteht immer die
Aussicht, dass ein solches Versehen nur von geringer Bedeutung ist und keine Folgen hat,
weil namlich, wenn der Dichter es nicht bemerkt, mit groBer Wahrscheinlichkeit auch das
Publikum es nicht bemerken wird.”, Bowra, Heldendichtung, S. 328f. Genau dies ist aber
scheinbar bei diversen Vortragen von DaniSmendnames geschehen. Zumindest sind die
Unterschiede Ibn Bibi aufgefallen, der als Angehoriger einer streng literaten Kultur of-
fenbar eine andere Einstellung zu Historie und Historizitéit hatte, als sie bei den tiblichen
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Linie an der geschriebenen Literatur persischer oder arabischer Priagung,
die ,,auBler durch Hofdichter, durch Kanzleibeamte und durch Mitglieder
des geistlichen Standes getragen“” wurde. Und auch der Held des
Saltugname (und damit das gesamte Werk, in dem seine Taten verherrlicht
wurden?) konnte trotz seiner Verehrung durch Angehorige elitirer Kreise
oder gar Angehorige der Herrscherfamilie in den Augen von Vertretern des
hochgebildeten osmanischen religiosen Establishments suspekt erscheinen.”

Fiir die frithosmanische Zeit gilt, dass eine klare Trennung der Sphiren
der Hoch- und der Volksliteratur nicht vorgenommen werden kann. Hier
konnten Werke volkstiimlicher Gattungen aus der Oralitit in die literari-
schen Formen gebildeter Schichten tibergehen, verschriftlichtes Bildungsgut
wiederum konnte durchaus ,,in die orale Tradition zuriick® kehren.** Denn
insgesamt waren Texte der Volksliteratur ,weder radikal anders als die Lite-
ratur der Gebildeten, noch waren sie vollig durch diese bestimmt.“®

Die Uberlieferungen aufgrund ihrer oralen Herkunft einer niederen
Volkskultur zuzuweisen und damit der literaten Hochkultur der ,herr-
schenden Klasse® praktisch gegeniiberzusetzen, erscheint folglich als nicht
gerechtfertigt. Einerseits, da die Texte durchaus eine auch stédtische Rezi-

Konsumenten solcher Uberlieferung anzunehmen ist. Ibn Bibi als Angehoriger einer lite-
raten Hochkultur steht seinerseits mit seiner Ablehnung in einer alten Tradition von
wernsthaften Gelehrten®, bei denen die farbigen Erzahlungen der Volkssage bzw. des
Volksromans ,,auf heftige Abneigung stieBen”. Vgl. Steinbach, Dat al-Himma, S. 14 und
ebd., Anm. 9.

De Bruijn, Die persische Volksliteratur, S. 465.

Einen Hinweis hierzu liefert z.B. die Fatwa des Sayh al-Islam Aba Su‘iid Efendi iiber Sart
Saltuq, der die historische Gestalt als einen an tibertriebener Askese verstorbenen christ-
lichen Monch deutete. Vgl. Tayyip Okig, Sar1 Saltuk’a ait bir fetva, AUIFD 1/1 (1952), S.
48-58. Vgl. dazu auch die anschlieBende Kontroverse zwischen Oki¢ und Yusuf Z. Yori-
kan. Yusuf Z. Yoriikan, Bir fetva miinasebetiyle: Fetva miuiessesesi, Ebussuud Efendi ve
Sar1 Saltug, AUIFD 1/2-3 (1952), S. 137-160; Tayyip Okig, Bir tenkidin tenkidi, AUIFD
2/2-3 (1953), S. 250-290; Zur historischen Gestalt Sar1 Saltuq vgl. Ocak, Sar1 Saltik, 64—
84.

Barbara Flemming, Das Verhéltnis von Hoch- und Volksliteratur im Tirkischen, in:
NHL, S. 475481, hier S. 477; Zur Reziprozitit zwischen Miindlichkeit und Schriftlichkeit
vgl. Bauml, Verschriftlichte Miindlichkeit.

Flemming, Hoch- und Volksliteratur im Tiirkischen, ebd.
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pientengruppe erkennen lassen.” Auf der anderen Seite sind die heute vor-
liegenden Handschriften des Battalname, DaniSmendname, Saltugname und
des Kitab-1 Dede Korkut auf Veranlassung hochster Kreise oder durch die
Annahme des Stoffes durch Vertreter literater und gebildeter Schichten
zustande gekommen. Ob das heute vorliegende Material allein den Zustand
ex post wiedergibt, oder ob es auch schon vor der Verschriftlichung in dieser
Form vorlag, ist nicht zu kliaren. Zumindest im Fall des DaniSmendname ist
die Angabe des (mutmaBlichen) Bearbeiters/Verfassers ‘Arif ‘Ali iiberlie-
fert, wonach er einen von ihm vorgefundenen Bestand erst einer kritischen
Bearbeitung unterziechen musste, damit der Text tiberhaupt erst verstandlich
wurde.” Ob hiermit allein sprachliche Eigenheiten gemeint waren oder auch
die Notwendigkeit, den Inhalt und die Aussagen des Textes mit dem Zeit-
geist oder den Anforderungen des Auftraggebers bzw. der politischen Ge-
mengelage in Einklang zu bringen, wird von ihm nicht explizit erkléart. Den-
noch liefern die zahlreichen ausdriicklichen Verweise auf die sunnitische
Rechtglaubigkeit der Helden oder Beziige zu Ereignissen und Entwicklun-
gen, die eindeutig spiteren Zeiten als der urspriinglichen Entstehungszeit
der Uberlieferungen zugewiesen werden koénnen, Hinweise auf solche Bear-
beitungsprozesse. Die Quellen offenbaren hierdurch, dass es sich bei ihnen
keineswegs um reine Unterhaltungsliteratur handelte, sondern dass sie ei-
nen Bestand an Wissen mit durchaus politischer Bedeutung, ja vielleicht
sogar Brisanz darstellten.

Mit der Verschriftlichung scheint sich die grundlegende soziale Funktion
der konkreten Uberlieferung zu wandeln. Trug sie ehedem (d.h. vor der
Kanonisierung einer bestimmten Form mit jeweils zeitgebundenen und von
lebensweltlichen Bedingungen beeinflussten Aussagen und Bewertungen),
neben einem durchaus ernst zu nehmenden Unterhaltungswert, vor allem
eine selbstvergewissernde und kontinuitétsstiftende Funktion® innerhalb

5 Denn die Helden Seyyid Battal, Melik Dani§mend und Sar1 Saltuq erscheinen zumindest

im Prinzip als Vertreter stiddtisch-hochislamischer Kultur.

7 vgl. Mélikoff, La Geste, Bd. 2, S. 289f.

68 Inits cultural context it [i.e. the heroic epic] functions primarily not as entertainment or
instruction, but rather as a way of identifying with one’s own roots, one’s past and culture,
one’s ancestors, and the deeds of the heroic age.“, Reichl, Singing the Past, S. 142f. Aller-
dings hat Reichl hier turksprachige Epen aus halb-nomadischen Milieus des 19. und 20.
Jahrhunderts vor Augen und bewertet ihre Aussagen vor der lebensweltlichen Situation
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eines grofleren — islamischen — Rahmens (Vertreter des Islam gegen den
Unglauben), so wurde die sozialisierende und binnenintegrative Rolle des
Textes durch die motivierte Verschriftlichung einerseits erweitert, anderer-
seits aber auch verengt. Der Begriff des Islam stand nun nicht mehr unhin-
terfragt als gottgefillige Form der Lebensgestaltung dem ontologischen
Bosen in Form des Christentums gegeniiber. Vielmehr wurde das Alteri-
tatsspektrum auch um muslimische Gruppen erweitert, was als Reaktion auf
die soziopolitische, zur Zeit der Fixierung aktuelle Gemengelage im geogra-
phischen Rezeptionsraum der Uberlieferung zu werten ist. Auf eine solche
Entwicklung spielt Franz H. Bauml an, wenn er feststellt, dass ,,ein Kanon
[...] regulative Funktionen [hat]: er fordert die Festigung der Macht durch
normierende Setzung von Werten und Bewertungen [...]. Indem solche
Bewertungen durch gemeinsames Interesse einer Gruppe institutionalisiert
werden, fungieren sie kanonisch, d.h. sie werden zu Normen.“*”

Die ereignisgeschichtliche Entwicklung der Transformation des christlich-
byzantinischen Kleinasien (bzw. des Balkan) in ein turkisch-islamisch domi-
niertes Land léasst sich anhand der Volksromane ganz gewiss nicht nach-
zeichnen, zumal die Quellen den prozesshaften Charakter des Geschehens
nicht wiedergeben. Die Abfolge der Ereignisse stellt sich in ihnen nicht als
Entwicklung mit einem Anfang und einem endgiiltigen Ende dar, sondern
bietet quasi-biographische ,,pseudohistorische” Berichte tiber Leben und
Taten exemplarischer Personlichkeitsideale, deren Daseinsbewéltigung sich
innerhalb dieses Geschehens abspielte. Dabei gestaltet der jeweilige Held
nicht etwa den Ablauf dieses Prozesses. Dieser, also der Eroberungs- und
Transformationsprozess Kleinasiens wird nicht als ein kontinuierlicher Ent-
wicklungsstrang, sondern als ein in sich geschlossener Kosmos gezeichnet,”

dieser Gruppen, die von ,,annihilation through outer enemies, or with dissolution through
social changes such as enforced sedentary life, collectivization, urbanization, and Russifi-
cation® bedroht sind. [ebd.] Im Gegensatz dazu argumentieren die anatolisch-tiirkischen
Volksromane wie auch das Kitab-1 Dede Korkut aus einer Position der Stirke heraus. Die
heroische Zeit ist zum Greifen nah, denn die Superioritit des Islam gegeniiber dem Chri-
stentum war lebensweltliche und alltdglich erfahrbare Realitét!

% Vgl. Biuml, Verschriftlichte Miindlichkeit, S. 259.

™ Vgl. dazu die Feststellung von Hatto, nach der ,,in the oral heroic epic a clan, a tribe, a
people finds its cosmos.“, Arthur T. Hatto, Eine allgemeine Theorie der Heldenepik.
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dessen scheinbar einzige Kontinuitdt der Kampf wider einen — allerdings
recht stereotyp gezeichneten — ontologischen Feind ist. An dieser Konstante
richtet sich denn auch das gesamte Geschehen aus. Die Koordinaten der
Daseinsbewiltigung sind auf diesen einzigen Sinn ausgerichtet. Zwar wird in
den Volksromanen besténdig die ,,Islamisierung® des Landes als handlungs-
leitendes Motiv ausdriicklich artikuliert; bei nédherer Betrachtung scheint
dies jedoch keinesfalls als Ergebnis der Betédtigung des Helden einzutreten.
Im Gegenteil, der Kampf ist nicht Motor und Gestaltungselement innerhalb
einer ereignisgeschichtlichen Entwicklung, sondern Selbstzweck des heldi-
schen Lebens.

In diesem Sinne ist Steinbachs Diktum, dass der Volksroman weniger als
»Mittel zu einem iibergeordneten Zweck®, d.h. als ereignisgeschichtlich
relevante Quelle, sondern vielmehr als Erscheinung der Geistesgeschichte
aufzufassen sei, richtungsweisend. Es kommt folglich darauf an, ,,die Bezie-
hung zu eruieren, in der der Volksroman zu dem ihn produzierenden sozia-
len Milieu und seiner Selbstauffassung steht, und wie er diese reflektiert.«”
Dabei gilt es noch einmal zu betonen, dass der Gehalt solcher Uberlieferun-
gen nicht notwendig auf ereignisgeschichtliche Tatsachen zuriickgehen
muss. All dies dndert jedoch nichts an der Tatsache, dass die Volksromane
ausdriicklich in die Kategorie des Geschichtsbewusstseins gehoren und sich
fir mentalititsgeschichtliche Fragestellungen in besonderer Weise anbieten.

Rheinisch-Westfilische Akademie der Wissenschaften, Vortriage G 307, Opladen 1991, S.
10.

"L Steinbach, Dat al-Himma, S. 8



1.2.3. Zur Hagiographie

1.2.3.1. Zum hagiologischen Forschungsstand

Die Probleme, die die Verwendung hagiographischen Materials im Rahmen
allgemein-historischer, kultur- und mentalitdtsgeschichtlicher Forschungen
mit sich bringt, werden in der europiischen Medidvistik und Literaturwis-
senschaft seit langem intensiv diskutiert.! Von Frankreich ausgehend ent-
wickelten sich methodische Herangehensweisen und ein neues Quellenver-
stindnis, welche die Hagiographie als Gegenstand historischer, soziologi-
scher oder gesellschaftspsychologischer Forschung etablierten.” Die vernich-

Vgl. z.B. Rolf Sprandel, Gesellschaft und Literatur im Mittelalter, Paderborn u. a. 1982;
Werner Rocke, Literaturgeschichte — Mentalitdtsgeschichte, in: Helmut Brackert und
Jorn Stickrath (Hrsg.), Literatur-wissenschaft. Ein Grundkurs, Hamburg 1992, S. 639—
649; Wolfgang Ch. Schneider, Literarische Werke als historische Quellen, in: Michael
Maurer (Hrsg.), Aufrif} der Historischen Wissenschaften in sieben Banden, Bd. 4: Quel-
len, Stuttgart 2002, S. 102-125.

Vgl. Klaus Herbers, Hagiographie, in: Michael Maurer (Hrsg.), Aufrifl der Historischen
Wissenschaften, ebd., S. 190-214, hier S. 198; Als Auswahl von Untersuchungen, die sich
entgegen positivistischer Tendenzen hagiographischem Material und seiner Auswertbar-
keit widmeten, sei hier verwiesen auf: Stefan Czarnowski, Le Culte des Héros et ses
Conditions Sociales, Paris 1919; Hyppolite Delehaye, Cinq Legons sur la Méthode Ha-
giographique, (Subsidia Hagiographica; 21), Briissel 1934; René Aigrain,
L’Hagiographie: Ses Sources — Ses Méthodes — Son Histoire, Paris 1953, Nachdruck 2000;
Marc Bloch, Apologie der Geschichte oder der Beruf des Historikers, (Anmerkungen
und Argumente zur historischen und politischen Bildung; 9), Stuttgart 1974; Lucien Feb-
vre, La Sensibilité et 'Histoire Sociale. Comment econstituer la vie affective d’autrefois?,
AHS 3 (1941), S. 5-20; Georges Duby, Histoire des mentalités, in: Charles Samaran
(Hrsg.), L’'Histoire et ses méthodes, Paris 1961, S. 937-966; Frantisek Graus, Volk, Herr-
scher und Heiliger im Reich der Merowinger. Studien zur Hagiographie der Merowinger-
zeit, Praha 1965. Letzterer bietet auch einen Uberblick iiber die hagiographische For-
schung bis 1965; Ders., Hagiographische Schriften als Quellen der »profanen« Geschich-
te, in: Hans-Jorg Gilomen u.a. (Hrsg.), FrantiSek Graus. Ausgewihlte Aufsitze (1959-
1989), (Vortrage und Forschungen/Konstanzer Arbeitskreis fiir Mittelalterliche Ge-
schichte; 55), Stuttgart 2002, S. 29-47. Fiir jiingere Erkenntnisse vgl. Marc van Uytfanghe,
Die Vita im Spannungsfeld von Legende, Biographik und Geschichte, in: Anton Scharer
(Hrsg.), Historiographie im frithen Mittelalter, (Veroffentlichungen des Instituts fir
Osterreichische Geschichtsforschung; 32), Wien u.a. 1994, S. 194-221; Stephanie Coué,
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tenden Urteile, die noch Ende des 19. Jahrhunderts in den Heiligenviten
»ganz werthlose Wundererzédhlungen“ erkannten, die ,,historisch unbrauch-
bares Zeug enthalten*’, haben hierbei ihre Bedeutung verloren. Der vor
etwa einem Vierteljahrhundert berechtigten Kritik, dass eine ,Klarung
wichtiger Voraussetzungen“ zur ErschlieBung des Materials noch ausstiin-
de’, begegnen heute mehrere wissenschaftliche Zirkel, die sich die Entwick-
lung von Methoden zur Aufarbeitung dieser Quellengattung zum Ziel ge-
macht haben.’ Die Intensitét dieser Arbeiten hat sogar zur Etablierung einer
eigenen Arbeitsrichtung ,,Hagiologie* gefiihrt®, deren Forschungsergebnisse
u. a. in den Zeitschriften ,,Hagiographica“ und ,,Beitrage zur Hagiographie*
verfolgt werden konnen. Hier wird nun nicht mehr gefragt, ,,ob etwas wahr
oder falsch sei, sondern die Autoren interessieren sich fiir hagiographische
Quellen als Zeugnis einer Lebenswirklichkeit”. Zu den Themenbereichen
dieser Richtung historischer Forschung gehoren etwa ,,Fragen zur Mentali-
tat von sozialen Gruppen [oder] zu religidsen Vorstellungen wie Jenseits-

Hagiographie im Kontext. Schreibanlass und Funktion von Bischofsviten aus dem 11. und
vom Anfang des 12. Jahrhunderts, (Arbeiten zur Frithmittelalterforschung; 24), Ber-
lin/New York 1997, S. 2-23.

Oswald Holder-Egger, Die Monumenta Germaniae und ihr neuester Kritiker. Eine Ent-
gegnung. Hannover 1887, S. 20, zit. n. Herbers, Hagiographie, S. 198.

Zu klaren waren demnach , Entstehungsbedingungen, formgeschichtliche Analyse, lite-
rarhistorische Zuordnung und eindeutige Abgrenzung gegeniiber der Historiographie®,
Friedrich Lotter, Methodisches zur Gewinnung historischer Erkenntnisse aus hagiogra-
phischen Quellen, HZ 229 (1979), S. 298-356, hier S. 306.

Hagiographic Society in den USA, Associazone italiana per lo studio della santita in
Italien, Atelier belge d’études sur la santité in Belgien. In Deutschland ist dies der ,,Ar-
beitskreis fiir hagiographische Fragen®, der mit der Zeitschrift ,,Hagiographica® (1994ft.)
vertreten ist. Fir eine erste Bilanz der Forschungsergebnisse vgl. Klaus Herbers, Hagio-
graphie im Kontext — Konzeption und Zielsetzung, in: Dieter R. Bauer und Klaus Her-
bers (Hrsg.), Hagiographie im Kontext. Wirkungsweisen und Moglichkeiten historischer
Auswertung, (Beitrage zur Hagiographie; 1), Stuttgart 2000, S. IX-XXVIII.

Der Begriff der Hagiographie wird in diesen Arbeitskreisen vornehmlich ,fiir das Schrei-
ben der Quellen in ihrer Entstehungszeit” verwendet. Fiir die wissenschaftliche Ausein-
andersetzung mit diesem Quellenmaterial setzt sich zunehmend der Begriff der Hagiolo-
gie durch. Vgl. Herbers, Hagiographie, S. 199; Zur Unterscheidung in Hagiographie und
Hagiologie vgl. Guy Philippart, Hagiographes et hagiographie, hagiologes et hagiologie:
des mots et des concepts, Hagiographica 1 (1994), S. 1-16.

Herbers, Hagiographie, S. 198f.
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und Mirakelglaube”, ,,»Herrschen mit den Heiligen« »Politik und Heiligen-
verehrung« oder »fonctions des saints«”,

Ein Ergebnis dieser textkritischen Beschiftigung ist, dass der européi-
schen Mediavistik der Begriff ,,Hagiographie“ als Definition einer einheitli-
chen Gattung zunehmend als problematisch gilt.” Dies liegt auch an der
Aufteilung des christlichen hagiographischen Materials in die vier Teilberei-
che (Genera) der ,,Viten, Mirakel, Translationsberichte und der Heiligen-
verzeichnisse“!’, wofiir es im islamischen Kulturraum in dieser Form keine
direkte Entsprechung gibt. Im Kontext des tiirkisch-islamischen Anatolien

begegnen uns Vertreter des ,Faszinationstyps Hagiographie’ unter der Be-

zeichnung ,Manaqibname’, ,Vilayetname’ oder ,Karamat’." ,Manaqibna-

8 Vgl. ebd., S. 198, 205; Ders., Hagiographie im Kontext, hier insbesondere S. XXVIIf.

®  Vgl. Herbers, Hagiographie, S. 196; Gattungs- und strukturtheoretische Uberlegungen
liefert u. a. Hans Ulrich Gumbrecht, der den Ausdruck ,Hagiographie’ als ,,Verlegen-
heitsbegriff bezeichnet. In Anlehnung an Hugo Kuhn ersetzt er die literaturtheoreti-
schen ,,Synonyma >Gattung« und >Typ<“ als Bezeichnung fiir ,,institutionalisierte Zusam-
menordnungen von Funktionen und Strukturen“ durch den Begriff des Faszinationstyps.
Unter diesem versteht Gumbrecht ,,das Verhaltnis zwischen einem reflexiv nicht erfa3ten
Gerichtetsein auf je bestimmte Probleme und Phdnomene und der Gesamtheit der struk-
tural verschiedenen Prasentationsformen ebendieser Probleme und Formen [...]. Vom
Begriff »Faszinationstyp< werden fixierte Einstellungen (statt historisch spezifischer Funk-
tionen) an weite Stoffbereiche (statt determinierter Strukturformen ihrer Préisentation)
gebunden®. Vgl. Ders., Faszinationstyp Hagiographie. Ein historisches Experiment zur
Gattungstheorie, in: Christoph Cormeau (Hrsg.), Deutsche Literatur im Mittelalter. Kon-
takte und Perspektiven, Hugo Kuhn zum Gedenken, Stuttgart 1979, S. 37-84, hier S.
43ff.; vgl. hierzu auch Raible, Was sind Gattungen?, hier insb. S. 339; Frantisek Graus,
Funktionen spatmittelalterlicher Geschichtsschreibung, in: Hans Patze (Hrsg.), Ge-
schichtsschreibung und Geschichtsbewusstsein im spaten Mittelalter, (Vortrdge und For-
schungen; 36), Sigmaringen 1987, S. 11-55, hier S. 14 und 25f. Ein Blick auf die uniiber-
sehbaren Parallelen und Verschrinkungen der frithosmanischen Chroniken zum Volks-
roman ,Battalname’ und ,hagiographischen’ Texten, als auch die grundsatzliche Frage
Gumbrechts nach der Auswirkung der sozialhistorischen Situation auf Funktion und
Struktur der Heiligenlegende [vgl. Gumbrecht, Faszinationstyp Hagiographie, S. 61-64],
machen deutlich, dass seine Betrachtungen nicht nur vor dem Hintergrund der européi-
schen Literatur des 15. Jahrhunderts (und spaterer Epochen) fruchtbar sein konnen.
Herbers, Hagiographie, S. 192; vgl. auch Ders., Hagiographie im Kontext, S. XVI.
Kissling spricht von ,,Derwischevangelien. Vgl. Hans Joachim Kissling, Sa‘ban Veli und
die Sa‘bénijje, in: Ders. (Hrsg.), DOBC, S. 99-121, hier S. 99; Die Bezeichnung ,Vilayet-
name’ bezieht sich in erster Linie auf die bektaschitischen Produktionen ab dem spéten
15. Jahrhundert. Die Verwendung dieses Titels durch die Autoren mag an einem quasi
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me’" ldsst sich tibersetzen als ,Buch oder Erzihlung von den Tugenden’ oder
,bemerkenswerten Taten’ (der Gottesfreunde"), ,Vilayetname™* wiederum
als ,Buch oder Erzdhlung (von den Beweisen) der Gottesfreundschaft’.
,Karamat’ schlieSlich kann schlicht mit Mirakel(-Bericht) wiedergegeben
werden.” Die Begriffe wurden héufig synonym verwendet, wobei sich unter
allen Bezeichnungen mehr oder weniger dasselbe verbirgt: Die Darstellung
der groftenteils wundersamen Daseinsbewéltigung einer mit besonderer
Wirkmaéchtigkeit und Gottesndhe (,Gottesfreundschaft’) ausgestatteten
Symbolfigur und die Aufzahlung der vom Heiligen gewirkten Wunder.
Dennoch sei hier auf einige mogliche Unterschiede hingewiesen. Wih-
rend sich ,Vilayetname’ oder ,Karamat’ per Definition ausschlieflich auf die

vorformulierten Anspruch der Gruppe auf das Valitum des jeweils verherrlichten Mei-
sters zuriickzufiithren sein. Hinzu kommt das spezifische Verstandnis von Valitum, das als
eine Fortfithrung bzw. Nachfolgeschaft des Prophetentums betrachtet wurde. Den deut-
lichsten Fall bietet die Hagiographie des bektaschitischen Spiritus Rector Hagg1 Bektas,
das auch als das ,Vilayetname’ schlechthin bekannt ist. Vgl. hierzu A. Yagar Ocak, Kiiltir
Tarihi Kaynagi olarak Menakibnameler. Metodolojik bir Yaklasim, (TTKY, VII. Dizi —
Sa. 140), 2. Aufl., Ankara 1997, S. 3-6.
Arab. 84 = Tugenden, hervorragende Eigenschaften; Ruhmestaten, vgl. Wehr, Ara-
bisch-Deutsch, S. 1303; Zum Wandel des Bedeutungsinhalt des Begriffs ,manaqib’ als
Ausdruck fiir besondere Tugenden oder Vorziige zum Synonym fiir Wunderwirksamkeit
(,,el_S — karamat) in hagiographischen Texten aus dem Sufi-Milieu vgl. Hasim Sahin,
Menikibname, DIA, Bd. 29, S. 112ff., hier S. 112. Zum Begriff ,manaqibname’ und seiner
Verwendung im tiirkisch-islamischen Zusammenhang vgl. Ocak, Menakibnameler, S. 27—
39.
Zum Konzept der Vilaya, der Gottesfreundschaft, als islamischem Pendant zum Heili-
genbegriff vgl. Richard Gramlich, Die Wunder der Freunde Gottes. Theologie und Er-
scheinungsformen des islamischen Heiligenwunders, (Freiburger Islamstudien; 11),
Stuttgart 1987, hier insbesondere S. 58-73; Bernd Radtke, Wali (mit umfangreicher Bi-
bliographie), EI2, Bd. 11, S. 109-120; Halil Inalcik, Dervish and Sultan. An Analysis of the
Otman Baba Vilayetnamesi, in: Ders. (Hrsg.), The Middle East and the Balkans under
the Ottoman Empire. Essays on Economy and Society, Bloomington 1993, S. 19-36; An-
nemarie Schimmel, Mystische Dimensionen des Islam. Die Geschichte des Sufismus,
Frankfurt a. M./Leipzig 1995, S. 284-302; A. J. Arberry, Sufism. An Account of the Mys-
tics of Islam, (Ethical and Religious Classics of East and West, No. 2) London 1950, S.
99-102.
" Von arab. 5%, waliy = nahe; , 4% 5, waliy-ullah = der Freund Gottes, Wehr, ebd., S.
1438.
5 Zum Begriff \karama, karamat’ vgl. Siilleyman Uludag, Keramet, DIA, Bd. 25, S. 265-268.
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Beschreibung des wundertédtigen Wirkens von als heilig verehrten Gestalten
beziehen, kann ,Manaqibname’ auch die Lebensbeschreibung profaner Per-
sonlichkeiten meinen, deren Tugenden nicht zwingend mit Wundertitigkeit
oder Heiligkeit in Zusammenhang stehen miissen, sondern auch weltliche,
wenngleich religios konnotierte Verhaltensmuster zum Gegenstand haben,
wie etwa kriegerischen Mut (insbesondere im Kampf gegen Ungldubige)
oder Gerechtigkeitsliebe.'® Unter dem Begriff ,Manaqibname’ konnen somit
auch religios-heroische Erzdhlungen gemeint sein, die ihren Ursprung in
einer Mischung aus volkstiimlicher tiirkischer Heldenepik und Texten aus
islamischer hagiographischer Tradition haben.” Deren spezifische Bedeu-
tung als historische Quelle besteht wiederum darin, dass sie als mehr oder
weniger sdkulare Substrate hagiographisch-historiographischer Darstellun-
gen nicht wie die reine Heiligenvita auf ein verhéltnismafig eng umrissenes
Publikum, d.h. den jeweiligen Orden und sein gesellschaftliches Weichbild

" Dies gilt z.B. fiir die Herrscherbiographie, die auch ,,den Helden [idealisiert], indem sie

entweder als Gedenkschrift seine historischen Taten und Leistungen herausstreicht oder
als reine Laudatio in Wesen und Taten die Tugenden sichtbar macht.“, Lotter, Methodi-
sches, S. 311.

Inalcik identifiziert ,,popular Turkish epics [and] the Islamic tradition of maghazi, siyar,
and menagqib-i-evliya literature” als wesentliche Elemente dieser Gattung. Vgl. Halil
Inalcik, The Rise of Ottoman Historiography, in: Bernard Lewis und Peter M. Holt
(Hrsg.), Historians of the Middle East, (Historical Writing on the Peoples of Asia; 4),
London u. a. 1962, S. 152-179, hier S. 156; Hierzu gehoren etwa auch die als
,Gazavatname’ (,Berichte iiber denkwiirdige Kriegsziige’) bezeichneten Texte, die die
Darstellung besonderer kriegerischer Ereignisse oder ausgesuchter historischer Person-
lichkeiten (und ihrer kriegerischen Taten) zum Gegenstand haben. Vgl. Mustafa Erkan,
Gazavatname, DIA, Bd. 13, S. 439f; Als Beispieltexte fiir diese Literaturgattung seien ge-
nannt Mustafa Yildiz (Hrsg.), Gazavat-1 Hayreddin Pasa, Aachen 1993; Halil Inalcik und
Mevlad Oguz (Hrsg.), Gazavat-1 Sultan Murad b. Mehemmed Han, Izladi ve Varna
Savaglari (1443-1444) tizerinde anonim Gazavatname, (TTKY XVIII. Dizi — Sa. 1) Anka-
ra 1978. Zu dieser Quelle vgl. auch Halil Inalcik, Gazavat-1 Sultan Murad, DIiA, Bd. 13, S.
438f. Im Anhang des von Inalcik/Oguz edierten Textes findet sich eine Version des
,Menaqibname-i Mahmud Pasa’. Anhand dieser Quelle diskutierte Hedda Reindl-Kiel
beispielhaft die Moglichkeiten der Auswertung dieser Textgattung. Vgl. Hedda Reindl-
Kiel, The Tragedy of Power. The Fate of Grand Vezirs according to the Menakibname-i
Mahmud Pasa-1 Veli, Turcica 35 (2003), S. 247-256.
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zugeschnitten waren, sondern gruppen- und schichtiibergreifend Wirkung
entfalten konnten."

'8 Diese auf urspriinglich miindliche Uberlieferungen zuriickgehende Form literarischer

Darstellung von Leben und Taten verehrungswiirdiger Personen folgt in erster Linie der
Konzeption von Vortragstexten und war insbesondere in den westlichen Grenzgebieten
Anatoliens, den Gg, verbreitet. Hier herrschte eine lebendige Grenzer- und Kriegermen-
talitit vor, in der Texte der Gattung ,Menaqibname’ oder ,Gazavatname’ zum alltéiglichen
und gingigen Kulturgut gehorten [vgl. Inalcik, Ottoman Historiography, S. 156f]. Die Re-
zeption dieser Texte war jedoch keinesfalls auf aktiv kimpfende Teile der muslimischen
Bevolkerung begrenzt. Inalcik nennt eine Qadi-Amtseintragung aus Bursa, aus der her-
vorgeht, dass Kaufleute mit eigenen Mitteln Krieger ausstatteten. [Vgl. Inalcik, Rise of
Ottoman Historiography, S. 157.] Leider gibt Inalcik weder die Quelle, noch das Jahr der
Eintragung an.

Abgesehen von dem Hinweis auf die lebensweltlich relevante Wahrnehmung des Kamp-
fes wider die Unglaubigen bei einem kampferisch passiven Teil der (tiirkisch-)islamischen
Bevolkerung liefert dieses realhistorische Faktum m. E. auch eine Moglichkeit zur Ein-
schitzung der Popularitit der Gattung Gazavatname. Der mogliche Rezipientenkreis war
nicht klar umrissen, was auch aus der recht einfachen und volkstiimlichen Sprache der
Texte hervorgeht. So kdnnen die ,Manaqibname’ durchaus als Widergabe der Gefiihle
des kleinen Mannes gewertet werden, wenn hiermit der einfache Biirger mittelstandi-
scher stadtischer Schichten, der einfache Krieger, aber vermutlich auch Bauern und No-
maden gemeint sind. Der Vortrag etwa an 6ffentlichen Platzen oder im Basar mag nicht
unwesentlich zur Motivierung der in der Registereintragung artikulierten Solidaritat bei-
getragen haben. Das diese Uberlieferungen keinesfalls auf den volkstiimlichen Vortrag
im Basar und anderen o6ffentlichen Platzen oder am Lagerfeuer der Krieger begrenzt wa-
ren, zeigen die Anleihen sowohl der frithosmanischen Volkschroniken [‘ASigpasazade,
Urag b. Adil, Anonymus (Giese)] als auch der ,Hofgeschichtsschreibung’ [Ahmedi, En-
werl]| an dieser populdren Form literarischer Binnenintegration.

Zur Hagiographie als zentrale historische Subgattung innerhalb einer umgreifenden
Gattung Historiographie vgl. Gumbrecht, Faszinationstyp Hagiographie. Die Zugehorig-
keit hagiographischer Uberlieferung in die Kategorie des Geschichtsbewusstseins zeigt
sich in Bezug auf die frithosmanische Geschichtsschreibung vor allem in ihrer bedeuten-
den Rolle als Informationslieferant. Vgl. hierzu Inalcik, ebd., S. 153-157; Ders., How to
read Asik Pagazade, in: Colin Heywood und Colin Imber (Hrsg.), Studies in Ottoman Hi-
story in Honour of Professor V. L. Ménage, Istanbul 1994, S. 139-156; Vgl. auch Rocke-
lein, die in dhnlicher Weise fiir das karolingerzeitliche Sachsen feststellt, dass ,,bevor Hi-
storiographie sui generis entstand, die historiographische Erzéhlung ausschlieflich im
Gewande der Hagiographie“ auftrat. Hedwig Rockelein, Das Gewebe der Schriften. Hi-
storiographische Aspekte der karolingerzeitlichen Hagiographie Sachsens, in: Bau-
er/Herbers (Hrsg.), Hagiographie im Kontext, S. 1-25, hier S. 8.
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Im Gegensatz zum christlichen Heiligenkult werden dessen Urspriinge
im islamischen Zusammenhang nicht ,hauptsachlich im Mirtyrerkult ge-
sucht“"’. Wihrend die Uberwindung des Bosen (oder zumindest des Wider-
sachers des Rechten) im christlichen Martyrerkult gerade durch die — allein
augenscheinliche — korperliche Niederlage der verehrten Figur angezeigt
wird”, die im Gegenzug allerdings einen geistigen Sieg apostrophiert, kann
von einer korperlichen Niederlage der verehrungswiirdigen Figur in den
anatolisch-islamischen Heiligenviten keine Rede sein.* Hier ist es der Heili-

19
20

Herbers, Hagiographie, S. 192.

Und zwar dergestalt, dass ,,die Antwort der Mértyrerakten auf die Frage nach der Erlan-
gung des Gliicks [...] sich [...] ausschlieBlich durch den Erweis der Tunlichkeit radikaler
Verachtung auch des schlimmsten diesseitigen Ungliicks im Hinblick auf jenseitigen
Lohn“ vollzieht. Vgl. Gumbrecht, Faszinationstyp Hagiographie, S. 58.

Vgl. z.B. Hans Joachim Kissling, der auf einen gewichtigen Unterschied zwischen christli-
chen und denjenigen islamischen Heiligen, die dem hagiographischen Kosmos Riim ent-
stammen, hinweist: ,,Im groBen und ganzen darf die Behauptung gewagt werden, dass der
hervorstechendste Zug des christlichen Heiligen [...] die Sanftmut ist, und wenn von ein-
stigen Kriegern berichtet wird, sie seien aufgrund dieses oder jenes inneren oder dufleren
Erlebnisses Heilige geworden, so setzt der Christ als beinahe selbstverstandlich voraus,
dass der zum Heiligen Gewandelte dem Schwerte und iiberhaupt jeglicher Gewalt entsagt
hat. [...] Auf keinen Fall [...] darf bei der sittlichen Bewertung des betreffenden Heiligen
seine kriegerische Tatigkeit das wichtigste Merkmal sein. Ganz anders liegen die Dinge
im islamischen Heiligenwesen [Anatoliens und des Balkans], wo wir nur allzu haufig Hei-
lige mit durchdringenden kriegerischen [...] Eigenschaften antreffen, wobei es just die
kriegerischen Taten sind, die den besonderen Ruhm und iiberhaupt die eigentliche ,Hei-
ligméaBigkeit’ des Betreffenden ausmachen. (...) Es ist unbestreitbare Tatsache, dass wir
im Islam, und insbesondere im siidosteuropéischen Islam, zahlreichen Heiligen begeg-
nen, deren ,Wahrzeichen’ der Streitkolben oder eine andere morderische Waffe ist und
deren ,Tatenberichte’ (menaqib) voll sind von Erzédhlungen iiber zahllose von ihnen er-
schlagene Ungldubige u.4.“. Kissling fiigt jedoch auch hinzu, ,,dass alle diejenigen [...] is-
lamischen Heiligen, die als mit den tiirkischen Eroberern gekommen einerseits und als
Derwisch-Heilige andererseits bezeichnet werden, einem Heiligentypus zuzurechnen
sind, der primar mit den spéteren Derwischorden nichts zu tun hat, sondern den Typ des
nachtréglich verheiligten Kriegers (ghazi) darstellt.“, Hans Joachim Kissling, Zum islami-
schen Heiligenwesen auf dem Balkan, vorab im thrakischen Raume, in: DOBC, S. 278~
292, hier S. 278f. und 284. Dieser Einwand ist insofern notwendig, als sich Kissling in be-
sonderem MafBe mit Heiligen aus dem heterodoxen Bereich, d.h. der Bektasiya und ihres
Weichbildes beschiftigte. Fiir Beispiele heiliger Lebensbewiltigung in (lateinisch-
)christlichen Hagiographien sei verwiesen auf Daniel Konig, Bekehrungsmotive. Unter-
suchungen zum Christianisierungsprozess im romischen Westreich und seinen roma-
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ge, der korperlich iiberwindet oder schlicht unverwundbar ist oder dessen
geistige Uberlegenheit und gottliche Auserwihltheit ihm die Autoritit und
Fihigkeit auch der physischen Uberwindung des echten oder vermeintlichen
Gegners (oder Konkurrenten!) sichert. Zwar gibt es auch Fille, in denen der
Heilige iiberwiltigt und z.B. gefesselt wird, dies steigert sich jedoch nicht bis
zum todlich endenden Martyrium. Vielmehr geht der Heilige aus der ent-
sprechenden Notlage als lebendiger Sieger hervor, wobei seine diesseitige
Position durch das Ereignis oft gestdrkt und seine Anhéngerschaft vermehrt
wird.

Eine dhnliche Mischung aus Parallele und Unterschied zwischen latei-
nisch-christlichen und anatolisch-islamischen Heiligenviten besteht in der
haufigen Betonung der vornehmen Abkunft der gefeierten Figur. Der ana-
tolisch-tiirkische Raum kannte keinen dem europdischen vergleichbaren
Feudaladel. Die vornehme Abkunft des Heiligen leitet sich denn auch zu-
meist nicht durch die Zugehorigkeit zu einem weltlich-adligen Geschlecht
ab, sondern geht aus einer konstruierten legitimistischen Genealogie hervor,
an deren Anfang meist Figuren aus der islamischen Frithzeit (‘Ali oder Aba
Bakr) oder der im mystischen Milieu ruraler Gebiete Anatoliens nahezu
omniprisente Ahmad Yasawi stehen.”? Zwar gibt es auch heiligmaBige Figu-
ren, die als Abkdmmlinge weltlicher Fiirsten oder Herren bezeichnet wer-
den®, doch handelt es sich hierbei nicht um den spezifischen Typus des

nisch-germanischen Nachfolgern (4.—8. Jahrhundert), (Historische Studien; 493), Husum
2008.

Als Standardwerk zu Ahmad Yasawi und der sich auf ihn berufenden mystischen Traditi-
on im anatolischen Islam galt bislang M. F. Kopriilis ,Tirk Edebiyatinda Ilk
Mutasavviflar’ aus dem Jahr 1918. Durch die zunehmende Beschéftigung mit Fragen der
Islamisierung Zentralasiens und der bedeutenden Rolle der historischen Figur des
Ahmad Yasawi und der Yasawiyya innerhalb dieses Prozesses beginnt das Werk Kopriilits
jedoch zunehmend seinen — insbesondere in der Tiirkei geltenden ikonengleichen — Sta-
tus einzubiiBen. Eine fundamentale Kritik an Kopriiliis wissenschaftlichem Erstlingswerk
liefert Devin DeWeese, fiir den grundlegende Arbeiten zur , Yasawiyya“-Frage, insbe-
sondere im Hinblick auf die Wirkung Kopriiliis, weiterhin ein Desiderat sind. Vgl. Meh-
med Fuad Kopriilii, Turk Edebiyatinda ilk Mutasavviflar, 9. Aufl., Ankara 2003. Zur Kri-
tik an Kopriili und einer Einschidtzung der gegenwirtigen Forschungslage vgl. Devin
DeWeese, Foreword, in: Gary Leiser und Robert Dankoff (Hrsg./Ubers.), Mehmed Fuad
Kopriilii. Early Mystics in Turkish Literature, London/New York 2006, S. iix—xxvii.

So z.B. Qaygusuz Abdal, der als Sohn eines namentlich nicht genannten Sandschakbegs
von ‘Ald’iya bezeichnet wird. ,,Ehl-i tarik icinde ma’rGf u meshtr "Dil-giisa" sahibi
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»Adelsheiligen“ wie ihn etwa Karl Bosl diskutierte. Die entsprechende
Abkunft eines islamischen Heiligen bedeutete nicht, ,hierdurch die ganze
Familie, das gesamte Adelsgeschlecht auf eine neue Stufe zu heben.“* So
evoziert etwa die ,Hubertus’-Episode der Bekehrung des Qaygusuz Abdal*
vielmehr die Vorstellung einer Superioritit geistiger Fithrer vor weltlichen
Herrschern.”” Es scheint, dass die entsprechende Gruppe an dieser Stelle
einen durchaus politisch gefdarbten, wenn nicht Herrschaftsanspruch, so
doch zumindest den auf eine gesellschaftliche Autonomie artikulierte. Diese
in vielen Viten anzutreffende, starke sozio-politische Komponente weist die
Hagiographie bzw. den hagiographischen Anlass als Medium und Forum
auch gesellschaftlicher Diskurse aus. Dazu weiter unten mehr.

Den diskursiven Charakter der Hagiographien als Texte gesellschaftli-
cher Selbstvergewisserung offenbart auch der z. T. heftige Widerstand von
Vertretern der etablierten hochislamischen (Rechts-)Gelehrsamkeit gegen
den Anspruch der Heiligkeit (Gottesfreundschaft) und Wunderwirksamkeit,
was in allen im Rahmen dieser Untersuchung gesichteten Viten Anlass zu
heftiger Polemik gegen diese besondere gesellschaftliche Gruppe ist.* Hier
verdeutlicht sich ein weiterer Unterschied zum Christentum, in welchem die
Hagiographie und der Heiligen- und Wunderglaube nicht allein ein volksre-

Kaygusuz Baba Sultan "Kaddesa’llahii sirrehii’l-"ala" Aldiya sancagi begi'niin ogli idi.”, zit.
n. Abdurrahman Giizel (Hrsg.), Kaygusuz Abdal (Aldeddin Gaybi) Menakibnamesi,
(TTKY XVIII. Dizi-Sayi 11), Ankara 1999, S. 90.

*Vgl. Karl Bosl, Der ,,Adelsheilige“. Idealtypus und Wirklichkeit, Gesellschaft und Kultur
im merowingerzeitlichen Bayern des 7. und 8. Jahrhunderts. Gesellschaftsgeschichtliche
Beitrédge zu den Viten der bayerischen Stammesheiligen Emmeram, Rupert und Korbini-
an, in: Clemens Bauer u.a. (Hrsg.), Speculum Historiale, Geschichte im Spiegel von Ge-
schichtsschreibung und Geschichtsdeutung, Freiburg/Miinchen 1965, S. 167-187.

» Vgl. Herbers, Hagiographie, S. 201.

% D.h. seine Abkehr von weltlichen Belangen und sein Bekenntnis zum spirituellen Meister

Abdal Musa mit all seinen Folgen.

Vgl. hierzu die Episode der Bekehrung Qaygusuz Abdals und des Streits zwischen seinem

Meister Abdal Miisa und seinem Vater um ihn. Giizel, Kaygusuz Abdal, S. 89-98; Vgl.

auch die Darstellung in der Vita des Abdal Musa. Abdurrahman Giizel (Hrsg.), Abdal

Misa Velayetnamesi, (TTKY XVIII. Dizi-Say1 15), Ankara 1999, S. 141-144.

Zum Widerstand der Gelehrsamkeit wider den Heiligenkult und den unterschiedlichen

Vorstellungen sunnitischer und heterodoxer Kreise vgl. z.B. Gramlich, Wunder der

Freunde Gottes, passim.
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ligioses Moment bildeten (und bilden), sondern auch Teil der Hochreligion
wurden.”

Der hiufige Verweis auf Erkenntnisse der europiisch-mediévistischen
Hagiologie deutet auf ein bedeutendes Problem der islamwissenschaftlichen
,»hagiologischen® Forschung hin. Verglichen mit der beeindruckenden Zahl
hagiologischer Arbeiten in der européischen Mediévistik* nimmt sich der
diesbeziigliche Output der islamhistorischen Disziplinen eher bescheiden
aus. Dies, obwohl z. B. Mehmed Fuad Koprilii bereits in den Vierziger Jah-
ren des letzten Jahrhunderts eindriicklich auf die Bedeutung hagiographi-
scher Texte als historische Quellen fiir die Erforschung der seldschukischen
Periode Kleinasiens hinwies.” Zu nennen wire auch Hans Joachim Kissling,
der seinerseits 1957 den historisch wichtigen Aussagegehalt dieser Quellen-
gattung betonte. Er merkte an, dass es in keinem Fall angehe, Lebensdaten,
Wirkungsgebiete und politische Ereignisse, die in diesen Quellen auftreten,
weinfach deshalb anzuzweifeln, oder fiir verddchtig zu halten, weil sie in
einem heilsbotschaftlichen Schriftchen stehen.“* Zwar wurde in der Folge
auch im Rahmen der Islamwissenschaft hagiographisches Material als Liefe-
rant sozial- und religionshistorisch verwertbarer Informationen herangezo-
gen®, grundsitzliche methodische Betrachtungen zum Typ Hagiographie im

¥ vgl. Herbers, Hagiographie, S. 200-208.

% vgl. die umfangreiche Bibliographie in: Bauer/Herbers (Hrsg.), Hagiographie im Kon-
text; Dies., Hagiographie und Historiographie. Ein Tagungsbericht, Hagiographica 2
(1995), S. 309-312.

31 vgl. M. F. Kopriilii, Anadolu Selcuklulari Tarihinin Yerli Kaynaklari, Belleten 7 (1943),
S. 379-522.

32 Hans Joachim Kissling, Die Wunder der Derwische, in: DOBC, S. 223-236, hier S. 225.

3 Beispielhaft seien hier genannt John K. Birge, The Bektashi Order of Dervishes, London
1937; Tuncer Baykara, Tiirkiye Selcuklular1 Devrinde Konya, Ankara 1985; Halil inalcik,
Dervish and Sultan; Denise Aigle, Charismes et role social des saints dans I’hagiographie
médiévale persane (X°-XV©siécle), BEO 47 (1995), S. 15-36; E. Geoffroy, Entre hagio-
graphie et hagiologie: les Latd’if al-minan d’Ibn ‘Ata’ Allah (m. 709 — 1309), Alsl 32
(1998), S. 49-66; Giovanna Calasso, La dimension religieuse individuelle dans les textes
musulmans médiévaux, entre hagiographie et littérature de voyages: les armes, les émoti-
ons, 'expérience, StudIsl 91 (2000), S. 39-58; Speros Vryonis, The economic and social
worlds of Anatolia in the writings of the Mawlawi (Mevlevi) Dervish Eflaki, in: Jayne L.
Warner (Hrsg.), Cultural Horizons. A Festschrift in Honour of Talat S. Halman, 2. Bde.,
Syracuse 2001, hier Bd. I, S. 188-197.
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islamischen Kontext finden sich jedoch nur vereinzelt*: Jirgen Paul filtert
bei der Lektiire hagiographischer Quellen Elemente zur Rekonstruktion
sozialer lebensweltlicher Phinomene heraus und orientiert sich seinerseits
wiederum am methodischen Instrumentarium der europiischen Medidvi-
stik. Gleiches gilt fur A. Yasar Ocak, wobei sein Erkenntnisinteresse von
religionswissenschaftlichen Fragestellungen geleitet wird.” Devin DeWeese
wiederum vertritt einen mentalitdtsgeschichtlichen Ansatz. Er hinterfragt
die Texte auf vorbewusste Deutungsmuster und Verstehensmodelle und
ihre Rolle als Stifter gesellschaftlicher Integritdt und Identitét.

Der Vergleich der Erkenntnisse mediévistischer und islamwissenschaftli-
cher Hagiologie bestitigt zwar die Feststellung Friedrich Lotters, dass ,,der
MaBstab einer Definition der Auffassung von Heiligkeit [...] kein allge-
meinverbindlicher sein [kann, sondern] vielmehr variabel [ist].“*° In Bezug
auf die Ausgestaltung der hagiographischen Produktionen der beiden Kul-

*  7.B. Orhan Kopriilii, Tarihi Kaynak olarak XIV. ve XV. Yiizyillarda Anadolu’da bazi
Tiirkge Menakibnameler, (IUEFTSK, nr. 512) Istanbul 1953; Jiirgen Paul, Hagiographi-
sche Texte als historische Quelle, Saeculum 41 (1990), S. 17-43; Ders., Art. Hagiographic
Literature, Elr, Bd. 11, S. 536-539; A. Yasar Ocak, Menakibnameler; Devin DeWeese,
Islamization and Native Religion in the Golden Horde. Baba Tiikles and Conversion to
Islam in Historical and Epic Tradition, Pennsylvania 1994; Ders., Yasavian Legends on
the Islamization of Turkestan, in: Denis Sinor (Hrsg.), Aspects of Altaic Civilization III.
Proceedings of the thirtieth Meeting of the Permanent International Altaistic Confer-
ence, 30. Indiana University, Bloomington, India, June 19-25, 1987, (Indiana University
Uralic and Altaic Series; 145), Bloomington 1990, S. 1-19; Thierry Zarcone,
L’hagiographie dans le monde turc, in: Denise Aigle (Hrsg.), Saints Orientaux, (Hagio-
graphies Médiévales Comparées; 1), Paris 1995, S. 55-67.

Ocak, Menakibnameler. Ocak, der sich vor allem auf die dlteren Arbeiten des belgischen
Historikers und Bollandisten Hyppolite Delahaye stiitzt, bietet eine Analyse des anato-
lisch-islamischen Heiligenkultes (,,Veli Kiiltii“). Neben Begriffsbestimmungen liefert er
eine Liste von Kriterien, die zum Nachweis der Existenz eines solchen Kultes dienen. Als
solche identifiziert er das Vorhandensein eines dem Heiligen zugeschriebenen Grabmals
oder ihm zugeschriebener ,,Dinge“ (,,relique®). Hinzu komme eine vom Grab(-mal) oder
den ,,Reliquien® ausgehende Wunderwirksamkeit(!) und ein Besuchsverkehr von Vereh-
rern, die sich zum Zweck der Verwirklichung eines Wunsches oder um Heilung von
Krankheit usw. an den Heiligen wenden und vor Ort auch Opferhandlungen vollziehen.
Als letztes Indiz verweist er auf die Existenz von Uberlieferungen iiber den Heiligen, die
auch gebetsmafigen Charakter haben konnen. Vgl. ebd., S. 8ff.

Lotter, Methodisches, S. 315; zur von Bloch eingeforderten ,,Geschichte der Heiligkeit®
vgl. Stephanie Coué, S. 3f. und ebd. Anm. 14-17.
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turrdiume und ihrer bestimmenden Elemente bestehen jedoch auch uniiber-
sehbare Gemeinsamkeiten. Diese sind zum einen das religios-aretologische
Grundprinzip, zum anderen das Vorhandensein und die Bewertung von
Wunderwirksamkeit, die dem Heiligen als Mittel der Bewiéltigung diesseiti-
gen Lebens zur Verfiigung steht.”” Bereits 1941 wies D. B. Macdonald in
seinem Artikel ,,Derwish“ im Handworterbuch des Islam auf das interessan-
te Feld der Derwischwunder hin und implizierte die Frage, ob es sich bei
den Uibernatiirlichen Ereignissen, die in den Hagiographien einen bedeuten-
den Platz einnehmen, ausschlieSlich um Schwindeleien handele, oder ob

" Im Gefolge Franz Babingers prigte Kissling den Begriff der ,utraquistischen’ Heiligen fiir

jene wunderwirksamen historischen Integrationsfiguren, deren Kultstitten auf den Uber-
resten vorislamischer Heiligtiimer grilnden und bis heute sowohl von Muslimen als auch
Christen frequentiert werden. Der Kult des Sar1 Saltuq etwa konnte so stellenweise mit
dem des HI. Nikolaus zusammenfallen, wihrend der islamische Nothelfer par excellence
Hidr mit dem HI. Georg in Personalunion treten konnte. Ein weiteres Beispiel bietet das
Grabmal der heiligen Thekla, das von Muslimen als das eines gewissen Toqlu Dede ver-
ehrt wurde. Vgl. Kissling, Zum islamischen Heiligenwesen. Der Balkanologe Jan L. Per-
kowski fiithrt das Beispiel der bis heute frequentierten Kultstédtte des Demir Baba in der
Nihe des bulgarischen Razgrad an: ,,As a place of pilgrimage, healing, and prayer it dif-
fers little from the shrine of a Christian saint. Perhaps it is, since the crypt roof was once
topped by a forged emblem combining both a cross and a crescent and it is regularly vis-
ited by Christians and Moslems alike. Feast days of the Christian Saints Elijah, George
[...], and Dimitry are regularly celebrated there. Such syncretism and cultural borrowing
are hallmarks of the entire Balkan region.”, Jan L. Perkowski, On the Legend of Demir
Baba, the Iron Father, ZBalk 34 (1998), S. 214-221, hier S. 214; Zum Ubergang vorisla-
mischer Wundervorstellungen Anatoliens und des Balkans in islamische Hagiographien
vgl. auch Kissling, Das islamische Derwischtum als Bewahrer volksreligioser Uberliefe-
rung, in: DOBC, S. 349-364; Ders., Aus dem Derwischwesen Stidosteuropas, ebd., S. 365
379; Als unverzichtbare Bestandsaufnahme dieser bi-religiosen Kulte und Kultstétten im
europdischen Teil des Osmanischen Staates gilt immer noch F. W. Haslucks Untersu-
chung ,Christianity and Islam under the Sultans’, 2 Bde., Oxford 1929, hier insb. Bd. 1, S.
63-97. Weiteres Material und eine Diskussion der christlichen Elemente in der islami-
schen Heterodoxie des Balkans bektaschitischer Pragung bietet John K. Birge, The Bek-
tashi Order of Dervishes, London 1965. Der Vollstdndigkeit halber sei auch hier der phé-
nomenologische Vergleich Ocaks genannt, der zumindest das Vorhandensein @hnlicher
Wundervorstellungen in den Viten heterodoxer Qalandari-Derwische und christlicher
Heiliger aufzeigt. [Vgl. Ocak, Menakibnameler.] Ich halte die Schliisse Ocaks allerdings
fir etwas tiberzogen, wenn er etwa in der Verwandlung von Wasser in Blut oder der
Wirksamkeit von Fliichen eine Ubernahme eindeutig christlicher Wundervorstellungen
erkennen zu konnen glaubt.
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ihnen nicht sogar eine reale Grundlage vorliege.™ Auch Kissling thematisier-
te dieses rational nur schwer greifbare Phdnomen. Er begntuigte sich jedoch
damit, einige dieser Wunderformen mit Berichten der parapsychologischen
Forschung tiber iibernatiirliche Ereignisse in verschiedenen Kulturen zu
vergleichen und auf weitere von der Kultur- und Religionsgeschichte zu
leistende Arbeiten zu verweisen.” Eine umfassende typologische Be-
standsaufnahme und Diskussion der in islamischen Heiligenviten auftreten-
den Wunderphdnomene leistete schlielich Richard Gramlich mit seinem
Werk ,Die Wunder der Freunde Gottes’.*’

1.2.3.2. Zur sozialen Funktion der Hagiographie

Vor einer mentalititsgeschichtlichen Fragestellung erscheint die Typologie
der Wunder jedoch als zweitrangig. Wichtiger ist die Frage nach der Bedeu-
tung des Wunders als konstitutives Element der Vorziiglichkeit und nach
dem jeweiligen Rahmen, in welchen die iibernatiirliche Wirkmaéchtigkeit der
Symbolfigur gesetzt wird: Die Hagiographie ,,will von der Macht Gottes
zeugen, die sich durch das Medium eines begnadeten Menschen als hilfrei-
che — oder auch strafende — Tat oder auch nur als einfache Demonstration
iibernatiirlicher Kriéfte offenbart. Bei aller Verschiedenartigkeit der Formen
ist das Grundschema doch einfach: Die Wunderepisode stellt zunéchst eine
Krisensituation dar, in der Regel mit Angaben der beteiligten Personen, von
Ort und Zeit: die Rahmenhandlung. Darauf folgt dann die Schilderung vom
Eingreifen des Heiligen, das die Krise 1ost: die Heilstat als hagiographische
Pointe.“' Wie im christlichen Heiligenkult wird das Wunder nicht als Aus-
druck einer dem Heiligen eigenen Machtvollkommenheit gewertet. Viel-
mehr ist die Fahigkeit Wunder zu wirken ein Zeichen gottlicher Auser-

38 Vgl. D. B. Macdonald, Art. Derwish, in: HBWI, S. 93ff.

¥ Kissling, Wunder der Derwische. Als kulturiibergreifende Phianomene identifiziert er z.B.
»die bewuflite oder unbewuflte Entsendung des ,.fluidalen Leibes* und ,,die Feuerfestig-
keit der Derwische®. Vgl. ebd. S. 233-236.

0 Gramlich, Wunder der Freunde Gottes; siche auch Rudolf Kriss und Hubert Kriss-
Heinrich, Volksglaube im Bereich des Islam, Bd. 1: Wallfahrtswesen und Heiligenvereh-
rung, Wiesbaden 1960, Bd. 2: Amulette, Zauberformeln und Beschworungen, Wiesbaden
1962, hier Bd. 1.

1 Lotter, Methodisches, S. 328.
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wihltheit der verehrten Figur, dass heil3t: ,, Wunder bewirken die Heiligkeit
nicht, aber sie beweisen sie.

Die vom Gottesfreund gewirkten Huldwunder®” stehen somit an vorder-
ster Stelle der narrativen Elemente, die zur Aufrechterhaltung und Unter-
mauerung des Vorziiglichkeitsanspruchs und der Autoritédtssicherung des
Heiligen dienen. Ocak bringt es auf den Punkt, wenn er die (islamische)
Hagiographie als ,,veliligi ispat edici kerametleri toplayan kitap*“, d.h. als ein
,die Heiligkeit beweisende Wundertaten versammelndes Buch’ definiert.*

In den hagiographischen Texten, die im Zuge dieser Arbeit gesichtet
wurden, finden sich diverse Typen von Huldwundern. Verschiedene Formen
von Hilfswundern kommen ebenso vor, wie Wiederherstellungswunder,
priakognitive und telepathische Wunder, sowie Gefd3- und Tierwunder
usw.® In Bezug auf Hagiographien aus dem heterodoxen Milieu haben eini-
ge Forscher hierbei Hinweise auf das Fortbestehen schamanistischen Ge-
dankenguts bei den turkmenischen Baba erkannt. Diese Feststellung scheint
jedoch etwas iiberzogen.” Die Hagiographien eignen sich nicht dazu, etwas

2 Lotter, Methodisches, S. 318; Vgl. hierzu auch Gramlich, Wunder der Freunde Gottes, S.

127-137.

Zur Natur der von den Gottesfreunden gewirkten Wunder und die Unterscheidung von
Machtwundern, die den Propheten vorbehalten sind und Huldwundern, die von ,Heili-
gen’ geleistet werden konnen vgl. Gramlich, ebd., S. 16-73.

* Ocak, Menakibnameler, S. 52, Anm. 54.

* Fir eine umfassende Bestandsaufnahme islamischer Wundertypen vgl. Gramlich, Wun-
der der Freunde Gottes, insbesondere S. 145-385; siehe auch Kissling, Wunder der Der-
wische.

Allen voran ist hier der Name M. F. Kopriiliis zu nennen. In jiilngerer Zeit ist es Ocak, der
bei seinen Untersuchungen sehr schnell schamanistisches oder christliches Gedankengut
und Traditionen erkennen zu konnen glaubt. Der Fehler, der Ocak meines Erachtens un-
terlauft, ist, dass er den Babas selbst den Besitz solcher Vorstellungen per se unterstellt.
So stellt er etwa fest: Angesichts der Tatsache, dass ,,Haci1 Bektas, Hacim Sultan, Abdal
Musa u.a. neben ihrem Muslimsein auch turkmenische Babas waren, die einer von scha-
manistischen und anderen Briuchen [,,samanist vs.“] gepragten Umwelt entstammten, er-
scheint die Identifikation des Schamanismus als Basis dieser (Wunder-)Motive [nur] na-
tiirlich.“ A. Yasar Ocak, Bektasi Menakibnamelerinde islam Oncesi inan¢ Motifleri, Is-
tanbul 1983, S. 97 (e. U.). Gehorte eine solche Grundlage tatsichlich zu den religiésen
Vorstellungen, die seitens der Babas unters Volk gebracht wurden, oder handelt es sich
bei diesen Motiven nicht vielmehr um populédres Gedankengut jener Gruppen, aus denen
die Autoren der Hagiographien hervorgegangen sind? Es handelt sich bei solchen Fest-
stellungen vermutlich um Reste der in der republiktiirkischen Geschichtswissenschaft
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iiber die von den jeweiligen Meistern konkret vermittelten Glaubensinhalte
auszusagen. Allein die Uberzeugungen jener Gruppen, die zur Zeit der Ab-
fassung der Viten den Meister verehrten, spiegeln sich in den Quellen. Zu
bedenken ist hierbei, dass die Viten auch im islamischen Bereich eine Art
liturgischen Textes bilden konnten, insofern sie — fiir den Kreis der Glaubi-
gen, die in einem Orden organisiert waren — bei den Zusammenkiinften
der Anhéngerschaft vorgetragen wurden und Bestandteile der zeremoniel-
len Vergegenwirtigung und des Gedenkens der gefeierten Figur waren.*
Hierbei boten die Uberlieferungen Rechtleitung, indem sie den Anhiéingern
und Sympathisanten eines spirituellen Meisters die (im vermeintlichen Sin-
ne des Meisters) folgenswerten Verhaltensmafiregeln zur Erlangung von
Seelenheil andienten, d.h. als Vermittler von Wissen fiir den spirituellen
Weg"” fungierten. SchlieBlich gilt auch hier, dass der Heilige ,,zum Subjekt
der narrativen Entfaltung eines Katalogs vielfiltiger Tugenden™" stilisiert
werden konnte. Andererseits versprachen die Texte auch ganz konkrete
Hilfe bei der Bewiéltigung von Leben. Denn als ,,ethischer Virtuose™ tritt der

verfolgten Absicht, die Tiirken Kleinasiens mit ihrem vermeintlichen Ursprung zu ver-
binden. SchlieBlich zeigt sich hinsichtlich derjenigen Wundermotive, die als Beweise fiir
das Weiterleben schamanistischen Gedankenguts herhalten miissen, dass sie auch bei den
Kulten christlicher Heiliger anzutreffen sind. Vgl. hierzu auch Kriss/Kriss-Heinrich,
Volksglaube, Bd. 1, passim.

,Die Zahl der Vollderwische, d.h. derjenigen Ordensmitglieder, die dauernd im Kloster
leben, [ist] verhéltnisméfBig gering. Wir konnten diese Gruppe als den ,inneren Kreis“
der Ordensmitglieder bezeichnen. Daneben gibt es Ordensmitglieder, die nicht so weit
gehen, sondern durchaus ein weltliches und privates Leben fiihren, jedoch zu den religio-
sen Ubungen im Kloster erscheinen, wohl auch gelegentlich einmal einen lingeren Zeit-
raum dort verbringen, um dann wieder in ihr gewohnliches Leben zuriickzukehren. Wir
nennen diese, gemessen an den Angehorigen des ,,inneren Kreises“ erheblich zahlreiche-
re Gruppe zweckmiBig den ,duleren Kreis“. Auerdem gehort zum Orden noch der
grofle Kreis der organisatorisch nicht oder nur wenig gebundenen Anhanger oder Sympa-
thisierer, die naturgeméf am zahlreichsten sind und oft ganze Landstriche beherrschen.”,
Kissling, Die islamischen Derwischorden, in: DOBC, S. 243-258, hier S. 247.

Vgl. hierzu Francois Dolbeau, Les hagiographes au travail: Collecte et traitement des
documents écrits (IX°-XII° siecles. Avec annexe: Une discussion chronologique du XII°
siecle), in: Martin Heinzelmann (Hrsg.), Manuscrits hagiographiques et travail des hagio-
graphes, (Beihefte der Francia; 24), Sigmaringen 1992, S. 49-72.

Paul, Hagiographische Texte als historische Quelle, S. 18.

Gumbrecht, Faszinationstyp Hagiographie, S. 59.
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Heilige nicht nur als ein ,,zur Nachfolge einladendes Vorbild fiir Lebensbe-
wéltigung durch [freilich gruppenspezifisch definiertes] gerechtes Han-
deln”®' auf. Vielmehr erscheint er in seiner Rolle als ,,magischer Helfer
[auch als] Garant fiir [erfolgreiche]| Lebensbewidltigung durch Rekurs auf
iibernatiirliche Méchte’®. Diese gemeinsame Teilhabe am gruppenspezifi-
schen Wissen um die Rolle des Meisters als magischer Helfer, verweist ne-
ben der normativen Funktion der Texte, auf ihre gleichzeitig nicht zu unter-
schitzende formative Bedeutung. Fiihrte doch die bildhafte Darstellung der
Vorziiglichkeit des Meisters den Rezipienten im gleichen Atemzug auch die
Vorziiglichkeit des jeweils Eigenen, der spezifischen Wir-Gruppe vor Augen
und hatte somit auch eine stark binnenintegrative Funktion.

Der hagiographische Anlass™ tritt vor diesem Hintergrund als ein kom-
munikativer Prozess in Erscheinung, an dem die Mitglieder der Wir-Gruppe
sowohl bewusst als auch unbewusst teilnehmen. Die vermittelten Informa-
tionen lassen Regungen entstehen, die mittel- und unmittelbar Einfluss auf
die Wahrnehmung der Rezipienten haben (hier verstanden als Filter der
Wahrnehmung des Eigenen und Anderen). Die Wirklichkeitserfahrung der
Rezipienten referiert dabei kurz- wie langfristig auf das Mitgeteilte, das
selbst abhingig ist vom hagiographischen Kausalnexus einerseits und dem
Verstandnisvermogen der Rezipienten andererseits. Es kommt folglich auch
hier, wie in der Frage des epischen Anlasses — allerdings mit graduellen Ver-
schiebungen — zu einer Riickkopplung zwischen Vortrag(stext) und Zuho-
rern, zwischen Botschaft und Rezipient. Dieses reziproke Verhéltnis zwi-
schen Text und Rezipient ist dergestalt, dass die Gemeinschaft Einfluss auf
die Ausgestaltung der literarischen Fixierung des Wissens nimmt. Schlie3-
lich sind zur Vergegenwartigung der Heiligkeits- d.h. Vorziiglichkeitsbewei-
se nachvollzichbare (historische, lebensweltliche etc.) Beziige vonnoten.™
Der Sinn hagiographischer Uberlieferungen liegt allerdings nicht in der

31 Vgl. Gumbrecht, ebd., S. 54.

2 Gumbrecht, ebd.; vgl. hierzu auch die von Ocak aufgefithrten Kriterien, siche oben Anm.
35.

Ich benutze den Begriff in Anlehnung an den des ,epischen Anlasses’.

Vgl. Wolfgang Ludwig Schneider, Gedéchtnis, Interpretation und Organisation im Kon-
text religioser Kommunikation, in: Cornelia Bohn und Herbert Willems (Hrsg.), Sinnge-
neratoren. Fremd- und Selbstthematisierung in soziologisch-historischer Perspektive,
Konstanz 2001, S. 263-289.
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Vermittlung historischen Wissens, sondern in der Bildung und Etablierung
eines ideellen Gemeinguts, einer bestimmten Sicht der Dinge, die durch den
konkreten hagiographischen Text nicht erst gestiftet, sondern durch ihn im
Sinne dauerhafter Rezeption gestiitzt wird. Somit erscheint auch die Hagio-
graphie als eine rekonstruktive Gattung, d.h. als eine narrative Gattung, in
der historische Realitdt rekonstruiert (bzw. konstruiert) wird. Die mei-
nungsbildende Kraft der Legende ist demzufolge abhingig von bereits be-
stehenden Vorstellungen von Heiligkeit, Mannlichkeit, gerechter oder un-
gerechter Herrschaft oder dem Ablauf historischer Prozesse usw. Die litera-
rischen Darstellungen vom Leben heiligméBiger Manner sind somit kanoni-
sierte Illustrationen bereits geltender normativer Standards, die es fiir die
einzelnen Individuen der Wir-Gruppe zu erfiillen gilt. Die Vorstellung, dass
»diejenigen die die Macht haben, die Geschichte zu erzéhlen, [...] auch die
Macht [haben] zu definieren, was Miannlichkeit und Wissen sind“*, verweist
somit weniger auf die meinungsbildende ,Macht’ des konkreten Verfassers,
als vielmehr auf die ,Macht’ der jeweils kollektiven Vorstellungswelt, die ein
ganz bestimmtes Bild des Heiligen verlangt und durchsetzt. Und zwar ein
solches, das sich mit dem gemeinsamen Bestand an Wissen, Erfahrungen
und Erwartungen der Gruppe verkniipfen ldsst.”

Dennoch wiére es falsch, die Episoden, in denen die reprisentativen Stel-
lungnahmen der integrativen Symbolfigur prasentiert werden, als ,Erfindun-
gen’ der Ordensangehorigen (der Entstehungszeit der Texte) zu betrachten.
SchlieBlich setzen die Uberlieferung und ihre Interpretation durch den Ho-
rer oder Leser bereits eine Vorstellungswelt voraus, in die sich die dargebo-
tenen Bilder und Idealtypen adiquat einfiigen lassen koénnen.” Folglich

> Maisun Sharif, ,We are men, and we are able to bear’ — Die (De)Konstruktion von Ménn-

lichkeit in Bram Stokers Dracula, AAA 27 (2002), S. 15-35, hier S. 19.

Denn ,,die Erzdhlung ist jener Modus, mit dem die Menschen die Kohérenz ihres Lebens
sichern, indem sie die Ereignisse, in die sie verstrickt waren und sind, in einen Hand-
lungszusammenhang bringen.“, Daniel Fulda, Erschrieben oder aufgeschrieben? Zu eini-
gen Problemen der aktuellen Historiographieforschung, HJ 120 (2000), S. 301-316, hier
305; vgl. dazu auch David Carr, Time, Narrative and History, (Studies in Phenomenology
and Existential Philosophie) Bloomington 1986, hier insb. S. 45-72.

,» Any interpretation [...] which is to contribute understanding, must already have under-
stood what is interpreted.” [...] There is no idea or distinct object of awareness that is not
rendered discursive.“, Ralph Pordzik, After the Linguistic Turn. Neo-Pragmatist Theo-
ries of Reading and the Interpretation of Modern Literature, AAA 27 (2002), S. 3-14,
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erscheint die in der Erzdhlung ,repréisentierte Wirklichkeit [als] eine sinn-
oder bedeutungsstrukturierte Welt. Sie beruht auf Deutungs- oder Interpre-
tationsleistungen; und sie ist nur dem zugénglich, der Verstehensleistungen
vollbringt.

Die hagiographischen Texte, die in ihnen enthaltenen Ausspriiche des Mei-
sters und das Beispiel seines Tuns und Unterlassens, seiner Billigung und
Missbilligung, seiner Kommentierung und seines Schweigens, seiner Bezie-
hung zu bestimmten Gruppen und Personen priagten das Leben des ihm
folgenden Ordensmannes soweit, dass dessen alltdgliche Erkenntnis davon
mafgeblich mitbestimmt wurde. Denn, sich auflerhalb des vom Meister ab-
gesteckten Rahmens zu bewegen, bedeutete buchstiblich, den von ihm vor-
gezeigten Weg zu verlassen. Dies meint allerdings nicht, dass die Rechtlei-
tung durch die Vita die individuelle Handlungsfreiheit im alltdglichen Leben
beschrdnkte. Vielmehr bot die hagiographische Erzdhlung die Moglichkeit
des ,Outsourcing’ praktischer Erkenntnis. Bedenkt man, dass ,,der Prozess
der praktischen Erkenntnis [...] zugleich ein Prozess der Realisierung von
Einsichten, der Ausbildung von Haltungs- und Handlungskonstanz, von
personaler Identitét[ist], die sich findet tiber die immer reflektiertere Orien-
tierung an Handlungsbeispielen, angeleitet und zurechtgewiesen durch
sie“”, wird deutlich, welche Rolle dem Beispiel des Meisters zukommt, ndm-
lich die fallweise Vorwegnahme dieses Prozesses. Sein Beispiel (er-)klart die
Welt und die einzunehmende Position und Haltung des einzelnen Gefolgs-
mannes in und zu ihr.” Die binnenintegrative, gruppenidentititsstiftende
Wirkung der symbolischen Narration iiber Tun und Lassen des Meisters
ging somit einher mit einer entscheidungserleichternden Funktion, indem
sie jedem einzelnen Mitglied der entsprechenden Wir-Gruppe verbindliche
Vorgaben auch in Bezug auf die im gesamtgesellschaftlichen Kontext einzu-

hier S. 4. Vgl. hierzu auch Max L. Baeumer (Hrsg.), Toposforschung (Wege der For-
schung, Bd. 395), Darmstadt 1973; Lothar Bornscheuer, Topik. Zur Struktur der gesell-
schaftlichen Einbildungskraft, Frankfurt a. M. 1976.
38 Straub, Geschichten erzihlen, Geschichte bilden, S. 84.
% Giinther Buck, Uber die Identifizierung von Beispielen — Bemerkungen zur ,Theorie der
Praxis’, in: Marquart/Stierle (Hrsg.), Identitat, S. 61-81, hier S. 61.
Vgl. hierzu Hansjlirgen Verweyen, Erstphilosophie nach dem ,,Linguistic Turn®, TuP 75
(2000), S. 226-235, hier S. 234f.
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nehmende Position gaben. Die gemeinsame bewusste und auch unbewusste
Teilhabe an diesem spezifischen Wissensvorrat war Ausgangspunkt einer
»sedimentierte[n] Gruppenerfahrung, die [...] vom einzelnen nicht auf ihre
Giiltigkeit nachgepriift werden™' musste. Somit stellte sich diese durch die
gemeinsame Verehrung einer vorbildhaften Figur definierte soziale Umwelt
(d.h. die Gemeinschaft derer, die den in der Hagiographie prisentierten
Meister verehrte) fiir den Einzelnen (durch zumindest im Prinzip im alltéig-
lichen Leben steten Rekurs auf die genannten Vorgaben) als ein Teil jenes
alltdglichen Wirklichkeitsbereichs dar, an dem der Mensch in ,,unausweich-
licher, regelmiBiger Wiederkehr teilnimmt [und in dem] sich eine gemein-
same kommunikative Umwelt [konstituiert]“**, d.h. als gemeinsame lebens-
weltlich erfahrene Wirklichkeit. Infolgedessen liefert der ,Faszinationstyp
Hagiographie’ sozusagen aus erster Hand Einblicke in die religiosen Grund-
lagen derjenigen Gruppen, die die jeweilige Uberlieferung hervorgebracht
hat. Gleichsam als Nebenprodukt bieten die Texte jedoch auch die nicht-
sakrale Vorstellungswelt der Rezipienten, da das Beschriebene, die Heilig-
keitsbeweise, in einem von der entsprechenden Gruppe lebensweltlich nach-
vollziehbaren Rahmen stehen. Diese Kontextualisierungsleistung wird be-
sonders deutlich bei der Frage nach der Beziehung des Meisters zu weltli-
chen Fuhrungspersonen. Entsprechende Episoden spiclen in den hagiogra-
phischen Produktionen des islamischen Anatolien des 14. und 15. Jahrhun-
derts eine prominente Rolle. Einer der Griinde hierfiir war die Vielzahl
miteinander konkurrierender mystischer Gemeinschaften und ihr Bediirfnis
nach Legitimation des jeweiligen Heiligen und der Verbreitung seines Kul-
tes. Der in den Viten propagierte Vorziiglichkeitsanspruch diente zur Stif-
tung einer Kontinuitit und Legitimitit des Ordens im jeweils thematisierten
Gebiet und zur Untermauerung der Legalitit der im Besitz des Ordens be-
findlichen Giiter. Dies gelingt etwa durch die Betonung einer starken Bezie-
hung der Symbolfigur zu weltlichen Herren, denen die Meister in geistigen
und weltlichen Angelegenheiten — auch bei militarischen Aktionen — hilf-
reich zur Seite stehen und von denen sie hierfiir mit Schenkungen bedacht
werden.

81 Schiitz/Luckmann, Strukturen der Lebenswelt, S. 30.

62 Schiitz/Luckmann, ebd., S. 25.
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In Aflakis Werk Managqib al-‘Arifin z.B. werden dermaBen viele Wiirden-
trager unterschiedlicher Ringe von der seldschukischen bis in die
Beglikperiode genannt und in Beziehung zum jeweiligen Ordensmeister
gesetzt, dass sich das Werk wie eine Prosopographie der herrschenden und
administrativen Elite des muslimischen Anatolien des 13. und 14. Jahrhun-
derts ausnimmt. In den Viten des Abdal Musa und seines berithmten Jiin-
gers Qaygusuz Abdal spielen der Beg von Teke bzw. der Sandschakbeg von
‘Ala’iyya eine besondere Rolle. Der Aufenthalt des Qaygusuz Abdal in
Agypten wiederum fiihrt, gemiB dem stereotypen Muster der besonderen
Beziehung des geistigen Meisters zu Herrschern bzw. Vertretern der herr-
schenden Elite, zu einem starken Einfluss des Heiligen auf den Herrscher
jenes Landes (musr padisahi).” In Otman Babas Vita ist Mehmed II. die
dominierende weltliche Personlichkeit, dessen Wohl und Wehe ganz vom
Heiligen abhingt und dessen Unterwerfungsgesten gegeniiber dem Meister
eine prominente Rolle spielen. Seyyid ‘Ali Sultan und sein nicht minder
heiliger Genosse Seyyid Riistem Gazi wiederum stehen in enger Beziehung
zu Bayezid I. und fungieren als seine maf3geblichen Helfer bei der Erobe-
rung Rumeliens. Was allerdings verrédt die Betonung einer solchen Bezie-
hung zwischen Heiligen und Herrschern?

Die in Frage kommenden Episoden sind keineswegs dazu geeignet, den
Verfligungsanspruch weltlicher Herrscher iiber Menschen und Ressourcen
zu stiitzen. Vielmehr erweisen sich die Vertreter des Faszinationstyps Ha-
giographie als Instrumente und Medien einer jeweils stadtisch oder landlich
orientierten kulturellen (und bisweilen auch politischen) Autonomie bzw.
des Anspruchs auf eine solche. Dies driickt sich etwa darin aus, dass die
Autoren ,,letztlich nicht die historische Realitéit, sondern die Idee des Helili-
gen vergegenwdértigen [und] bei der Darstellung von Ereignissen und Hand-
lungen auch politischer Natur die sonst vorauszusetzende politisch-logische
Motivierung in der ,,hagiologischen Perspektive® vielfach durch einen ,.ha-
giologischen Kausalnexus“® ersetzen. Der Heilige wird somit zum Dreh-

53 So offnet sich das geistige Auge des Sultans durch die Wunderttigkeit des Gottesfreun-

des, der ihm darauthin eine Klause errichten lasst. Vgl. Giizel, Kaygusuz Abdal, S. 26-30,
113. Zu dieser Kultstitte auf dem Kairiner Muqattam-Berg vgl. auch Kriss/Kriss-
Heinrich, Volksglaube, Bd. 1, S. 64-67.

Lotter, Methodisches, S. 345; Kissling stellt hierzu fest: ,Mag [der in den Vilayetname
dargebotene Stoff] rein geschichtlich meist kaum verwendbar sein, mogen die Topoi noch
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und Angelpunkt des diesseitigen historischen Geschehens, indem er als ei-
gentliche Kraft hinter bestimmten politischen oder militarischen Ereignissen
und Prozessen oder dem Schicksal weltlicher Fiithrungsgestalten steht.”
Durch die hagiographische Vergegenwirtigung der Wirkmichtigkeit und
Gestaltungskraft des Meisters feiert sich die Anhdngerschaft somit als Er-
bengemeinschaft der dem Heiligen von Gott zugestandenen (jen- und dies-
seitigen) Vorziiglichkeit. Demzufolge artikuliert die Vita keinesfalls nur
einen auf die Wir-Gruppe bezogenen Kodex von Verhaltensmafiregeln,
sondern auch einen gesellschaftlichen Gestaltungs- und Geltungsanspruch.

1.2.3.3. Zur Aussagekraft hagiographischer Quellen

Die Hagiographien beleuchten zwar in erster Linie das Leben der ,,mysti-
schen Organisation, deren Meister im Mittelpunkt steht.“® Sie sind jedoch
nicht nur internes Medium der Wissensvermittlung und Selbstvergewisse-
rung, sondern auch ein Mittel der Propaganda und Werbung. Infolgedessen
lasst der vorherrschende lebensweltliche Rahmen der Handlungen Riick-
schliisse auf die als Gegenstand der Werbung in Frage kommenden Bevol-
kerungsgruppen zu. Ist der Heilige Trager stadtischer Kultur und lauft seine
Daseinsbewiltigung innerhalb stidtischer Konstanten ab, so konnen wir
davon ausgehen, dass der Text nicht fiir ein rurales oder nomadisch geprag-
tes Publikum gedacht war. Ebenso wird ein von stidtisch-hochislamischer
Kultur gepriagter Mensch einige Bilder aus den heterodoxen Hagiographien
nicht oder nur schwer mit seiner Lebenswirklichkeit in Einklang gebracht
haben kénnen.” Insofern lassen die propagandistischen Mittel Riickschliisse

so sehr das Gefiihl einer 6den Eintonigkeit bezeugen, so ist doch nicht zu leugnen, dass
manche Heiligenwunder eine sichtbare Tendenz aufweisen, sei es, dass mit ihnen geistes-
geschichtliche Vorgénge versinnbildlicht oder gewisse Ereignisse oder Handlungen durch
sie — wenn auch meist ex post facto — begriindet bzw. gerechtfertigt werden.”, Hans Joa-
chim Kissling, Zur Geschichte des Derwischordens der Bajramijje, in: DOBC, S. 191-222,
hier S. 192f.

Zur kosmischen Rolle des Heiligen bzw. des Qutb vgl. Inalcik, Dervish and Sultan; Ah-
met T. Karamustafa, God’s unruly Friends: Dervish Groups in the Later Islamic Period
(1200-1550), Salt Lake City 1994.

Paul, Hagiographische Texte, S. 21.

Dies wird fiir die frithosmanische muslimische Stadtbevolkerung in geringerem Malle
gegolten haben als fiir die Bewohner des seldschukischen Anatolien, da die Bedeutung
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auf Lebensbedingungen, Werte und Ansichten der in Frage kommenden
Bevolkerungsgruppe zu. Diese Annahme wird durch die Tatsache gestiitzt,
dass die mystischen Gruppen auch in Anatolien ,,einen nicht zu vernachlis-
sigenden Anteil am organisierten gesellschaftlichen Leben hatten*®.

Zwar bieten die hagiographischen Quellen im Hinblick auf ereignisge-
schichtlich verlassliche Fakten nur ausnahmsweise Material, ,,um so uniiber-
sehbarer ist jedoch der Ertrag an ,reprisentativen Daten’, die exemplarisch
Zustande und Vorginge insbesondere in den Lebensrdumen der unteren
Schichten und damit den sozialen, wirtschaftlichen und kulturellen Berei-
chen ihrer Epoche geradezu blitzartig beleuchten.“” Zu den mannigfachen
Erkenntnissen, die dieses Textmaterial vermitteln kann, gehéren Aussagen
iber religitse, soziale, politische und wirtschaftliche Bedingungen und Erei-
gnisse ihrer Entstehungszeit, tiber die Formen der Etablierung der Orden
und tiber den gesellschaftlichen Autoritdtsanspruch der anhand der Lebens-
beschreibung einer zentralen Symbol- oder Identifikationsfigur fassbaren
Gruppe. Aufgrund ihrer Verortung in die unteren sozialen Schichten bieten
die Texte, etwa im Gegensatz zu Hofchroniken, zudem hiufig alternative
Perspektiven auf die Geschehnisse ihrer Zeit, die zur ebenso alternativen
Beleuchtung einer Epoche beitragen konnen. So verwenden Hagiographien
meist auch implizite Verweise auf innerreligiose und innergesellschaftliche
Abléaufe und Konstellationen als Thema oder als Hintergrund der Betéti-
gung und Weltbewiltigung des Heiligen. Im anatolischen Zusammenhang
sind insbesondere Viten aus dem heterodoxen Bereich” geeignet, Aussagen
iber die Zustinde am Rande der etablierten Gesellschaft zu gewinnen, da

der heterodoxen Derwische in den spdt- und postseldschukischen Grenzregionen eine

ungleich grofere war als in den Stiddten des rumseldschukischen Anatolien.

Paul, Hagiographische Texte, S. 21.

% Lotter, Methodisches, S. 338.

" Wobei bedacht werden muss, dass ,.kein Derwischorden [...] im Sinne des Hochislam*
orthodox war. Kissling, Die soziologische und padagogische Rolle der Derwischorden im
Osmanischen Reiche, in: DOBC, S. 180-190, hier S. 181; Zur Frage der Kategorien ,He-
terodoxie” und ,Orthodoxie’ bzw. ,hoher’ und ,niederer’ Tradition vgl. Ahmet T. Kara-
mustafa, Early Sufism in Eastern Anatolia, in: Leonard Lewisohn (Hrsg.), Classical Per-
sian Sufism: From its Origins to Rumi, London 1993, S. 175-198, hier S. 175f. Vgl. auch
Tilman Nagel, Das Problem der Orthodoxie im frithen Islam, in: Ders. u.a. (Hrsg.), Stu-
dien zum Minderheitenproblem im Islam 1, (Bonner Orientalistische Studien; 27/1),
Bonn 1973, S. 7-44.
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wir es hier hédufig mit einer massiven Perspektivverschiebung gegeniiber
offiziellen Berichten oder Quellen aus dem stidtischen Bereich zu tun ha-
ben.”

Trotzdem sich hagiographische Quellen und Texte mit historiographischer
Konzeption bisweilen in der ,vielfach ganz dhnlich[en] Deutung von Men-
schen und deren Handlungen im Sinne der Heilsgeschichte“ iiberschnei-
den, liegen die grundsitzlichen Absichten der Hagiographie in der Weiter-
gabe speziellen spirituellen Wissens und darin, den jeweiligen Heiligen und
seinen Kult zu propagieren, zu etablieren und zu stabilisieren.” Indes geben
beide Textgruppen nur ,,Auffassungen von Geschehnissen® wieder.* Die
Trennlinien zwischen hagiographischer Uberlieferung und historischem
Bericht erscheinen daher hiufig flieBend.” In der Hagiographie ist die Dar-
stellung historischer Ereignisse und Zustinde allerdings der spezifischen
hagiographischen Zielsetzung untergeordnet. Hier tritt der Heilige als Held
der Uberlieferung primir nicht als historische Personlichkeit auf, sondern
als sakrale Gestalt. So kann es etwa durchaus geschehen, dass die Figur des
Meisters in seiner Vita ,,auf Kosten der historischen Realitat, des individu-
ell-menschlichen Kolorits und der chronologischen Ereignistolge |[...] in
eine isolierte, fast schon zeitlose Sphire des Ubermenschlichen’™ entriickt
wird.

" Zur Klassifizierung des hagiographischen Materials aus dem tiirkisch-islamischen Anato-

lien anhand ihrer sozialen Verbreitung vgl. Ocak, Menakibnameler, S. 19-26.

Herbers, Hagiographie, S. 196; Heinz Hofmann, Artikulationsformen historischen Wis-

sens in der lateinischen Historiographie des hohen und spiten Mittelalters, in: H. R. Jauf3

u.a. (Hrsg.), Grundrifl der romanischen Literaturen des Mittelalters, Bd. 11.1, Heidelberg

1987, S. 355-687.

Vgl. Lotter, Methodisches, S. 307. Dennoch gilt: ,,Betrachtete man die [...] Hagiographie

ausschlieBlich als Propagandainstrument des Kultus und als Medium der Darstellung ei-

nes tiberzeitlichen moralischen Exemplums, so wiirde man ihrer Bedeutung [...] nicht ge-

recht.”, Rockelein, Das Gewebe der Schriften, S. 8. Diese sich auf frithmittelalterliche

sachsische Hagiographien beziehende Feststellung, kann durchaus auch fiir anatolisch-

islamische Produktionen geltend gemacht werden.

74 Vgl. Lotter, Methodisches, S. 301.

™ Grundsitzliches zur Frage der Hierarchisierung und Abgrenzung von frithmittelalterli-
cher europiischer Hagiographie und Historiographie und eine Ubersicht der For-
schungsdebatte bietet Rockelein, Das Gewebe der Schriften.

76 Vgl. Lotter, Methodisches, S. 345.
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Infolgedessen konnen sich die Aussagen der Texte auf Werte- und Bil-
dungsideale auf Heiligkeitskonzeptionen oder das Bild des gerechten Herr-
schers zur Zeit der Abfassung des jeweiligen Werks beziehen. Hinzu kom-
men Informationen zur Wahrnehmung historischer charismatisch-religioser
Fiihrerfiguren und der funktionalen Verortung ihrer Anhéngerschaft inner-
halb historischer Prozesse. Ahnlich wie beim Kontrast volkstiimlicher Ge-
schichtstiberlieferung und dem domestizierten historiographischen Bericht
kann die Gegeniiberstellung von Quellen aus dem marginalen Milieu hete-
rodoxer Gruppen mit Quellen der offiziellen Geschichtsschreibung oder
stadtisch-hochislamischer Gruppen Einblick in die propagandistische
Selbstdarstellung etablierter Herrschaften und Dynastien” bzw. in die von
Gruppen am Rande der etablierten Gesellschaft geben. Dies etwa, wenn
man danach fragt, was in der Quelle eines bestimmten Milieus hervorgeho-
ben und was nicht thematisiert oder welche Wahrnehmung bestimmter hi-
storischer Ereignisse und Personen im Text artikuliert wird. Die Texte kon-
nen Aufschluss geben iiber Geschlechterbild, spezifische Welt- und Gegen-
wartswahrnehmung, Selbst- und Fremdbild bestimmter Gruppen oder die
Beziehung gesellschaftlicher Gruppen und Segmente zueinander.

1.2.3.4. Zusammenfassung

Historische Quellen wie Hagiographien, Volksromane oder Werke der Hof-
geschichtsschreibung, Texte also, die eine bestimmte Wahrheit oder eine
Wahrnehmung des konstruierten und als historisch wahr dargestellten Ver-
gangenen vermitteln, sind mafgeblich von den Bedingungen ihrer Zeit, dem
Standpunkt des Autors (bzw. des Auftraggebers) und unter Umstéinden
auch des jeweiligen Horer- bzw. Leserkreises beeinflusst. Die dargestellten
Ereignisse und Verhaltensmodi sind nicht losgelost vom lebensweltlichen
Rahmen und Verstindnisvermogen der jeweiligen Gruppe, innerhalb derer
die Uberlieferung tradiert wird. Das Wissen um den Heiligen, den Helden
oder historische Abliufe findet demnach innerhalb des gruppeneigenen
Erfahrungshorizonts und Verstindnisses statt. Derlei Quellen sind somit
nur durch die jeweilige, wiederum durch die lebensweltlichen Bedingungen
bestimmte Subjektivitdt der daran Beteiligten verstehbar. Aufgrund dieses

7 Ein Beispiel hierfiir liefert Rockelein, Das Gewebe der Schriften, S. 11-16.
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Umstandes bieten sie einen fundierten Einblick in das soziale Befinden und
die mentale Disposition der Zeit und der jeweiligen Gruppe. Folglich kon-
nen die Implikationen der Texte Riickschliisse auf soziale Prozesse, wie z.B.
die Bezichungen einzelner gesellschaftlicher Gruppen oder Segmente zu-
einander, erlauben.

Das in den Uberlieferungen tradierte Wissen fuBt auf einem Sinnfunda-
ment, das seinerseits durch die lebensweltlichen Konstellationen bestimmt
ist. Dieses Sinnfundament ist nicht reflektiertes Wissen, sondern implizites,
selbstverstindliches Wissen, das es aus den Uberlieferungen herauszusché-
len gilt. In ihrem Licht konnen unter Umstdnden Vorstellungen von Identi-
tat und Alteritat oder von einem gottgewollten und mustergiltigen Leben
einerseits und der Formierung und Integration sozio-politischer Einheiten
andererseits dargestellt und verstanden werden. Hagiographische Texte
wiederum stellen Uberreste dar, die auch solche Bereiche erfassen und be-
leuchten, die von anderen Quellen, z.B. der Hofgeschichtsschreibung kaum
oder nur ganz unzulinglich beleuchtet werden: ,, Albeit based on blurred
historical facts, the whole genre of menakibnames represents a fairly reliable
source for the spiritual needs of vast groups, the "mute" part of population,
whose grievances were never directly communicated in written form. If we
extend cultural history beyond the circles of ruling and intellectual elite then
we must definitely give closer consideration to this field of literature.”

Die Managqib- oder Vilayetname sind erst nach dem Tode der Meister,
deren Leben im Mittelpunkt der Erzdhlung steht, entstanden. Nach dem
Ableben der Fiihrerfigur wurden die profanen Ereignisse und Taten aus
seinem Leben seitens seiner Schiiler und Anhénger in einen heilsgeschichtli-
chen Rahmen gestellt. Dies starkte den Prozess der Binnenintegration des
Ordens bzw. der jeweiligen Gruppe. Die Uberlieferung fungierte dabei auch
als eine Form der Selbstdarstellung und Selbstvergewisserung und bringt
somit das Selbstverstindnis der jeweiligen Gruppe zum Ausdruck. Sie konn-
te folglich auch einen politisch oder sozial erwiinschten Zustand imaginieren
und zur Verbreitung dieses Entwurfs beitragen, indem z.B. eine ideale Ver-
gangenheit, eine ,gute, alte Zeit“ konstruiert oder eine Form der Lebens-

™ Reindl-Kiel, The Tragedy of Power, hier S. 256.



106 Sevket Kiigtikhiiseyin

fithrung als besonders ehren- oder mannhaft dargestellt wurde.” Im anatoli-
schen Zusammenhang kann sich das etwa auf den Kampf oder andere For-
men der sozialen Auseinandersetzung mit ,,Ungldubigen beziehen, auf das
Verhiltnis verschiedener gesellschaftlicher Segmente zueinander oder auf
die Wahrnehmung staatlicher Autoritit usw.

Manchen der miindlichen Traditionen gelang der Sprung in die Schrift-
lichkeit, andere gingen mit der Zeit verloren. Jene Viten jedoch, die schrift-
lich fixiert weitertradiert wurden, konnten iiber lange Zeit und geographi-
sche Raume hinweg priagend auf ein mogliches Auditorium oder eine Leser-
schaft einwirken und liefern uns heute einen Einblick in die mentale Hal-
tung dieser Gruppen im jeweiligen Zeitraum ihrer Entstehung. Dabei sind
die anfinglich miindlichen Uberlieferungen vom Leben heiligméBiger Mén-
ner mit Darstellungen angeblicher Wundertaten der Meister, d.h. mit ,,pro-
pagandistisch® wertvollen Elementen angereichert worden, um den eigenen
Heiligen im Gegensatz zu anderen Ordensfithrern zu iiberh6hen, ihm und
damit seinem Orden mehr Wirkméchtigkeit zuzusprechen und ihn dadurch
fir eine potentielle Anhingerschaft attraktiver zu machen. Zudem schaffte
die Verschriftlichung der Uberlieferung, die den gemeinsamen Wissensvor-
rat der Gruppe ausmachte, ein reflexives, normativ stabilisiertes Gedéchtnis
iber ,,Geschehnisse® der Vergangenheit. Das dadurch entstandene koordi-
nierte Erinnern, das im Falle der Hagiographien vor allem im Rahmen ritu-
eller Zusammenkiinfte der Anhinger zelebriert wurde, schaffte Gewissheit
iber die eigene Vergangenheit bzw. iiber die Rolle der Gruppe innerhalb
der Zeitlaufte oder gar der Heilsgeschichte, denn der gefeierte Meister war
der Anhingerschaft nicht nur historische Realitit, sondern auch und in be-
sonderem Mal3e heilsgeschichtliche Figur. Dadurch wurde nicht allein das
geschilderte Geschehen, sondern auch die eigene Position mit ebensolchen
Komponenten angereichert.

In den hagiographischen Quellen wird mithin auch der Zusammenhang
zwischen Uberlieferung und der Formierung und Integration sozio-
politischer, -kultureller und -religioser Einheiten greifbar, insofern das
Textmaterial einerseits Selbstbilder reflektiert, die ihrerseits wiederum auf
die Wahrnehmungs- und Vorstellungswelt der betreffenden Gruppe riick-

™ Vgl. Kenneth J. Gergen, Erzihlung, moralische Identitit und historisches BewuBtsein.

Eine sozial-konstruktionistische Darstellung, in: Straub (Hrsg.), Erzdhlung, Identitit und
historisches Bewuf3tsein, S. 170-202.
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wirkten und das kulturelle Gedéchtnis entsprechend modellierten.*” Dem-
nach kommt den Wahrnehmungs- und Deutungsmustern in den hagiogra-
phischen Quellen zweierlei Bedeutung fiir die Identitétsbildung zu: Erstens
nahmen sie eine formativ-erzieherische Funktion ein, indem sie auf die
Gruppenidentitdt und Binnenintegration der Gruppe wirkten. Zweitens eine
normative, insofern sie der Gruppe und ihren Mitgliedern verbindliche Vor-
gaben fiir ein (folge-)richtiges Handeln im Sinne der Gruppe in Gegenwart
und Zukunft andienten. Sie waren Mittel und Medien zur Bewahrung, Ak-
tualisierung und Weitergabe des Vorrats an Wissen und Gewissheiten. Bei
der Befragung der Texte etwa nach Formen von Identitdt und Alteritit ist
folglich zu ermitteln, wer oder was und warum aus dem dargelegten Ver-
trautheitsrahmen herausfillt bzw. wer oder was und warum sich innerhalb
dieses Rahmens befindet. Denn Konstruktion des Eigenen und des Anderen
bzw. Fremden ist eine kollektive Leistung, ,,ein kommunikativer Vorgang, in
dem die Mitglieder einer sozialen Gruppe sich dartiber verstindigen, wie sie
ein ,aus dem Rahmen fallendes’ Merkmal oder Verhalten interpretieren
und beantworten sollen. '

Auch wenn die Ereignisse und Begebenheiten, die in den anekdotenhat-
ten Darstellungen der Lebensbewiltigung der verherrlichten Meister ge-
schildert werden, nicht historisch sind, bieten sie dennoch wichtige Hinweise
auf die Wahrscheinlichkeiten, die seitens der Gruppe als Geschehen akzep-
tiert werden konnten. Die Erzidhlungen liefern also ein Bild dessen, was
nach Auffassung der Gruppe sich sehr wohl hitte ereignen konnen.

80 Vgl. hierzu Karl-Joachim Holkeskamp, Exempla und mos maiorum, in: Gehrke/Moller

(Hrsg.), Vergangenheit und Lebenswelt, S. 301-338.
Jorg Bergmann, Kommunikative Verfahren der Konstruktion des Fremden, in:
Bohn/Willems (Hrsg.), Sinngeneratoren, S. 35-56, hier S. 39.
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II. DIE FALLBEISPIELE

I1.1. ZUM KONTEXT MUSLIMISCHER GESCHICHTSSCHREIBUNG IM
SELDSCHUKISCHEN ANATOLIEN

Die ersten Ubergriffe turkmenischer Kriegergruppen' in das christliche
Kernland Kleinasien® fanden bereits vor der Mitte des 11. Jahrhunderts

Zur Charakterisierung der Turkmenen und der Seldschuken vgl. Stanley Lane-Poole, The
Mohammadan Dynasties: Chronological and Genealogical Tables with Historical Intro-
ductions, (Orientalism: early sources; 2), London 1925 (Reprint London 2002), hier S.
149; Claude Cahen, The Turkish Invasion: The Selchiikids, in: Kenneth M. Setton und M.
W. Baldwin (Hrsg.), A History of the Crusades, Bd. I: The First Hundred Years, Phila-
delphia 1955, S. 136-176.

Zur religiosen Demographie des mittelbyzantinischen Kleinasien vgl. Peter Charanis,
Observations on the Demography of the Byzantine Empire, in: Ders., Studies on the De-
mography of the Byzantine Empire (Collected Studies), London 1972, S. 1-19; Ders. The
Transfer of Population as a Policy in the Byzantine Empire, Comparative Studies in Soci-
ety and History 3/2 (1961), S. 140-54; Ders. On the Ethnic Composition of Byzantine Asia
Minor in the Thirteenth Century, Studies offered in Honour of St. Kyriakides (Prosphora
Eis Stilpona P. Kyriakiden), Thessalonica 1953, S. 140-147; Speros Vryonis, Byzantium:
The Social Basis of Decline in the Eleventh Century, GRBS 2 (1959), S. 157-175.
Bevolkerungsschiatzungen liefern z.B. Warren T. Treadgold, A History of the Byzantine
State and Society, Stanford 1997; Ders., The Byzantine state finances in the eigth and
ninth centuries, (Byzantine series; 2/East European monographs; 121), New York 1982,
hier besonders S. 54f. Treadgold gibt fiir das 9. Jahrhundert und fiir 1143 eine Bevolke-
rung von ca. 10 Mio., fiir 1204 von ca. 9 und fiir 1281 von ca. 5 Mio. an, ohne hierfiir
stichhaltige Beweise zu liefern. Vgl. auch Josiah Cox Russel, Late Ancient and Medieval
Population, (Transactions of the American Philosophical Society; 48,3), Philadelphia
1958, hier S. 99 und 148. Bei diesen Berechnungen ist allerdings zu bedenken, dass sie
sich nicht allein auf (das byzantinische) Kleinasien beschranken, sondern auch die Ent-
wicklungen im europdischen Reichsteil einbeziehen. Grundsatzlich ist bei demographi-
schen Studien aus der Byzantinistik jedoch Kritik angebracht. Vgl. hierzu Angeliki E.
Laiou, The Human Resources, in: Dies. (Hrsg.), The Economic History of Byzantium:
From the Seventh through the Fifteenth Century, Dumbarton Oaks 2002, S. 47-55. Laiou
stellt z.B. kategorisch fest, dass “none of these estimates are more than educated
guesses”, ebd. S. 48. Zur Frage des Verhéltnisses von muslimischer und nichtmuslimi-
scher Bevolkerung in Zeitraum der Transformation vgl. Ménage, The Islamization of
Anatolia; Speros Vryonis, Nomadization and Islamization in Asia Minor, DOP 29 (50), S.
41-71. Vgl. hierzu aber auch Hopwood, Nomads or bandits, S. 184, Anm. 27.
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statt.” Allerdings miissen diese Aktionen als unkoordinierte Sondierungsver-
suche einzelner akephaler Gruppen' aufgefasst werden.” Wieweit die
Kenntnisse der Seldschuken selbst oder der unter ihrem nominellen Ober-
kommando stehenden Turkmenen® iiber den kleinasiatischen Raum zu Be-
ginn der Invasionen reichten, ist ungewiss. Detailliertes Wissen tiber die
Gesamtbedingungen des Landes lag wahrscheinlich kaum vor.” Eine Aus-
nahme bildete sicherlich der ost- und siidanatolische Raum, der aus Sicht
der islamischen Welt bereits gut erschlossen war. Gerade im Osten standen
turkischsprachige Krieger schon vor der Ankunft der Seldschuken im Dienst
lokaler Herrschaften.® Alles in allem war das Wissen der Turkmenen iiber

*  Vgl. Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 66-72.

* Vgl.ebd.,, S. 67.

Zur oghuzischen/turkmenischen Stammesorganisation, den einzelnen Stdmmen, ihrer
Geschichte und Verbreitungsgebiete vgl. z.B. Faruk Stimer, Oguzlar (Tturkmenler). Ta-
rihleri — Boy Teskilati — Destanlari, 5. Aufl. Istanbul 1999; Auf die Entwicklung der seld-
schukischen Macht und die Rolle der Turkmenen gehen u.a. ein: Cahen, The Turkish In-
vasion; Sencer Divit¢ioglu, Oguz’dan Selguklu’ya, (Boy, Konat, Devlet), (Yap: Kredi
Yayinlari; 1324), 2. Aufl. Istanbul 2000; vel. auch Sergej G. Agadzanov, Seldjukiden und
Turkmenien im 11. und 12. Jahrhundert, (dt. Ubersetzung) Hamburg 1986; Werner, Ge-
burt einer Grossmacht, S. 23-40; Vryonis, Decline, S. 258-85; Ders. Nomadization and
Islamization; Hopwood, Nomads or Bandits.

,»What alone is almost certain ist that [...] the penetration into Asia Minor like the whole
Seljukid invasion was made by mixed bands outside the framework of the large tribal
groupings.“ Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 80.

Dass den turkmenischen Stammeskriegern die jahrhundertealten geographischen Kennt-
nisse der Araber liber Anatolien zur Verfiigung standen, ist zu bezweifeln. Cahen be-
zeichnet Anatolien aus groB3-seldschukischer Perspektive treffend als ,,dark spot“. [Ca-
hen, Turkish Invasion, S. 152]. Zwar bezieht er sich hierbei auf die Bedeutung des Landes
fir renitente Turkmenen, die vor der seldschukischen Zentralherrschaft flohen. Dieselbe
Feststellung lésst sich jedoch auch tiber die Kenntnisse iiber den kleinasiatischen Raum
treffen.

Uber die Situation im byzantinischen Ostanatolien vor 1071 informiert ausfiihrlich das
alte, aber immer noch uniibertroffene Werk von Honigmann, Die Ostgrenze des Byzanti-
nischen Reiches, hier insb. S. 136-177. Bei den tiirk. ,,Délumiten” (Dailamiten) Honig-
manns [ebd. S. 136ff.] handelt es sich vermutlich um jene tiirkischsprachigen Gruppen,
die noch vor der seldschukischen Migrationswelle in Aserbeidschan siedelten und unter
dem Kommando lokaler Fiirsten (Musafiriden, Saddadiden) standen. [vgl. ebd., S. 164
und passim; Clifford E. Bosworth, The New Islamic Dynasties. A chronological and ge-
nealogical manual, Edinburgh 1996, S. 148f.; S. 151f.] Zum Emirat der Hamdaniden vgl.
Marius Canard, Sayf ad-Daula. Receuil de Textes Relatifs a I'Emir Sayf ad-Daula le



Selbst- und Fremdwahrnehmung im Prozess kultureller Transformation 111

Kleinasien dennoch sehr begrenzt. Allein, die Tatsache, dass die ersten
Stosstrupps und Beuteziige kaum nennenswertem Widerstand begegneten,
wird sich rasch herumgesprochen haben.” Ebenso die duBerst giinstigen geo-
graphischen Bedingungen, welche den Turkmenen im Vergleich zu den
begrenzten Weideflichen Irans ungleich angemessenere Bedingungen bo-

ten.

' Kleinasien war zudem bis auf einige Grenzregionen im Osten und

Hamdanide, (Bibliotheca Arabica; 8), Alger 1934; Ders., Hamdanides, EI?, Bd. 3, S. 126-
131; Carole Hillenbrand, Mayyafarikin, EI?, Bd. 4, S. 930ff.; Dies., Marwanids, EI?, Bd. 6,
S. 626f.; Dies., Malazgird, EI?, Bd. 6, S. 243f.; siehe auch Stefan Heidemann, Die Renais-
sance der Stddte in Nordsyrien und Nordmesopotamien. Stadtische Entwicklung und
wirtschaftliche Bedingungen in ar-Raqqa und Harran von der Zeit der beduinischen
Vorherrschaft bis zu den Seldschuken, (Islamic History and Civilization; 40), Leiden u.a.
2002; Vladimir L. Minorsky, Adharbaydjan; EI?, Bd. 1, S. 188-191; Eine tibersichtliche
Darstellung der ersten Phase der turkmenischen Ubergriffe bietet Claude Cahen, La
premicre pénétration turque en Asie-Mineure. (Seconde motié du XI°s.), Byzantion 18
(1948), S. 5-67.

Vgl. Honigmann, Die Ostgrenze des Byzantinischen Reiches, S. 164, 177ff.; Einflussreich
mag sich der Zug des AfSin ausgewirkt haben, eines seldschukischen Emirs, der seinen
Vorgegebenen Gumiistegin erschlug und sich vor der Bestrafung nach Anatolien absetz-
te. Auf seinen dortigen Plinderungen zog er iiber Neokaisarea/Niksar bis nach Amorion
wincredibly far to the west, in western Anatolia“, [Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 71].
Nach diesem unglaublichen Erfolg traute er sich vor Alp Arslan, der ihm Pardon gewéhr-
te. Es ist anzunehmen, dass AfSins und seiner Gefolgsleute Bericht vom Inneren Anatoli-
ens, seinen geographischen Gegebenheiten und der nur maigen Gegenwehr fiir weitere
Turkmenen duflerst verlockend war. Vgl. hierzu auch Matthéus v. Edessa: Hrand D. An-
dreasyan (Ubers.), Urfali Mateos vekayi-namesi (952-1136) ve Papaz Grigor'un zeyli,
(TTKY 2. dizi; No. 21), Ankara 1962, S. 133-137 (siehe fiir eine englische Alternative
auch Ara E. Dostourian (Ubers./Hrsg.), Armenia and the Crusades: Tenth to Twelfth
Centuries. The Chronicle of Matthew of Edessa, Lanham u.a. 1993).

Die Begrenztheit der Weideressourcen in Aserbeidschan sollte sich im 13. Jahrhundert
ungiinstig fiir Anatolien auswirken, als der kiinftige Ilhan Hiildgii das Gebiet fiir sich und
seine Truppen einforderte und den mongolischen Heerfithrer Bayga zum Ausweichen
nach Anatolien zwang. Vgl. z.B. Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 184; Charles Mel-
ville, Anatolia under the Mongols, in: Kate Fleet (Hrsg.), The Cambridge History of Tur-
key, Vol. I: Byzantium to Turkey, 1071-1453, Cambridge 2009, S. 51-101, hier S. 57f. Auf
die topographischen Bedingungen Kleinasiens und deren Attraktivitat fiir die turkmeni-
schen Nomaden geht ein: Xavier de Planhol, Kulturgeographische Grundlagen der isla-
mischen Geschichte, Ziirich/Miinchen 1975, hier S. 226-258. Von besonderem Interesse
ist an dieser Stelle auch Michael Hendy, Studies in the Byzantine monetary economy c.
300-1450, Cambridge 1985, S. 40-130; Es erscheint mir kaum denkbar, dass die Turkme-
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Siiddosten ohne muslimische Bevolkerung." So begegneten die Turkmenen
anfinglich keinen innermuslimischen Einwinden gegen ihre Uberfille in
dieses nichtislamische Gebiet. Dies gilt auch fiir die grofseldschukische
Zentralherrschaft, die anfanglich nur geringes Interesse fir die Entwicklun-
gen in Anatolien zeigte, da es fiir ihre weit reichenden Pléne vorerst nicht
von primérer Bedeutung war.”” So steht die Islamisierung und Turkisierung

nen bei geringen Erfolgsaussichten in Aserbaidschan und Anatolien nach Agypten hitten
ausweichen konnen, wie dies von Togan behauptet wurde, vgl. Zeki V. Togan, Umumi
Tiirk Tarihine Giris, 3. Aufl., Istanbul 1981, S. 193.

Hierzu vgl. Honigmann, Die Ostgrenze des Byzantinischen Reiches, passim; Vryonis,
Decline, S. 42-55; Charanis, Ethnic Changes in the Byzantine Empire in the Seventh Cen-
tury, DOP 12 (1959), S. 23-44; Ders., Studies on the Demography, ebd.; A. Yasar Ocak,
Social, cultural and intellectual life, 1071-1453, in: FLEET (Hrsg.), The Cambridge His-
tory of Turkey, S. 353-422, hier S. 360-65.

Die Jahre bis 1071 sehen eine Vielzahl von Ubergriffen der nomadischen Krieger, die
entweder auf eigene Faust oder unter der Leitung seldschukischer Emire und Angehori-
ger des Herrscherclans bis weit nach Zentralanatolien heerten. Die Erfolge der Turkme-
nen setzten Tugril Beg jedoch rasch unter Zugzwang, so dass er aus Griinden der Macht-
demonstration und zur Sicherung seines Herrschaftsanspruchs personlich in Anatolien
erschien, [vgl. Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 23]. Die Expeditionen nach Kleinasien
verstirkten sich unter Alp Arslan, der 1062 Tugril in der seldschukischen Oberherrschaft
folgte. Er folgte dem weitgesteckten Ziel seines Onkels, die Herrschaft tiber die islami-
sche Welt zu erringen. Die Bedeutung Rams fiir die GroBseldschuken verinderte sich un-
ter ihm nicht. Allerdings nutzte auch er, wie bereits Tugril 1054 Einfille in christliches
Gebiet, um seine Macht und Stellung als gerechtfertigter Herrscher unter den Turkme-
nen zu demonstrieren und zu festigen, [vgl. hierzu auch die Haltung Matthéus v. Edessas,
Andreasyan, Urfali Mateos, S. 100-106]. Die Eroberung Anis 1063 brachte ihm seitens
der muslimischen Welt keinen Nachteil, bot aber dafiir die Moglichkeit, zentrifugale
Krifte zu binden und eine Pufferzone zwischen seinem und dem byzantinischen Herr-
schaftsbereich zu errichten. In diesem Sinne sind auch die Beziehungen Tugrils etwa zu
den Hamdaniden u.a. nordsyrischen bzw. nordmesopotamischen Fiirstentiimern zu inter-
pretieren. Die Razzien der Turkmenen in Kleinasien gingen unterdessen weiter. Standig
kamen neue Krieger nach, vor allem um Beute zu machen. Diese Konstellation sollte sich
mit der Etablierung der rimseldschukischen Herrschaft weiter nach Westen verlagern.
Eine punktgenaue Charakterisierung der Turkmenen im Anatolien des 12. und 13. Jahr-
hunderts liefert Wittek. Diese seien ,,dem Anschein nach friedliche Hirten [gewesen],
aber sowie sich die Gelegenheit dazu [bot], verwegene Réuber, die den Stadten den Le-
bensatem [abschniirten], bis sich diese den seldschukischen Herrschern [ergaben], die als
einzige Retter [erschienen].“, Wittek, Toponymie, S. 44; Die uneinheitliche Haltung By-
zanz’ gegeniiber der ramseldschukischen Zentralherrschaft und den Turkmenen in der
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Kleinasiens zwar in einem ursidchlichen Zusammenhang mit der Expansion
der Grofseldschuken in Iran. Die weitere Entwicklung Kleinasiens, der
dortigen Turkmenen und der unter ihnen entstandenen dynastischen Herr-
schaften” ist dagegen ein weitgehend eigenstindiges Phdnomen, das zwar
auch von den Entwicklungen im Bereich der bis dahin islamischen Welt
beeinflusst wurde, aber dennoch getrennt zu betrachten ist."* Das Gleiche
kann auch fiir die Entwicklung der anatolisch-muslimischen Geschichts-
schreibung geltend gemacht werden."

Eine genuin anatolisch-islamische Geschichtsschreibung setzt erst iiber
zwei Jahrhunderte nach der Schlacht von Manzikert (1071) ein. Der Zeit-
raum vom 11. bis zum letzten Drittel des 13. Jahrhunderts ist folglich aus der
Perspektive anatolisch-muslimischer Historiographie ins Dunkel gehiillt.
Erst ab dem 13. Jahrhundert entstanden auch in Anatolien narrative Quel-
len zur islamischen Geschichte des Landes aus muslimischer Feder, die ei-
ner mentalititsgeschichtlichen Untersuchung zugénglich sind.'® Auffillig ist,

zweiten Hilfte des 12. Jahrhunderts wird iibersichtlich dargelegt in Hendy, Studies, z.B.
S. 126-130.

Insgesamt verfiigte die groBseldschukische Zentralherrschaft in Rim kaum tiber ein
nennenswertes Durchsetzungspotential und begniigte sich - wenn iiberhaupt - mit Unter-
werfungsgesten bzw. Loyalitatsbekundungen der lokalen turkmenischen Firsten und
Fithrer. Vgl. hierzu auch Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 2f. Eine der groB3seldschu-
kischen Haltung éhnliche Einstellung findet sich auch bei den Mongolen im Jahr 1243,
vgl. ebd., S. 173.

Zu den verschiedenen tiirkischen Herrschaften, die sich in der Frithphase der seldschuki-
schen Periode im kleinasiatischen Raum etablierten, vgl. Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S.
72-110 (passim); Osman Turan, Dogu Anadolu Tiirk Devletleri Tarihi. Saltuklular, Men-
giicikler, Sokmenliler, Dilma¢ Ogullar1 ve Artuklularin siyasi tarih ve medeniyetleri, 6.
Aufl., Istanbul 2001.

Vgl. Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 55; siche hierzu auch de Planhol, Kulturgeographi-
sche Grundlagen, S. 247.

Vgl. Cahen, ebd., S. 194f.; Carole Hillenbrand, Some reflections on Seljuq Historiogra-
phy, in: Antony Eastmond (Hrsg.), Eastern Approaches to Byzantium, Papers from the
Thirty-third Symposium of Byzantine Studies, University of Warwick, Coventry, March
1999, (Society for the Promotion of Byzantine Studies, Publications; 9), Aldershot u.a.
2001, S. 73-88.

Den historischen und soziokulturellen Aussagegehalt dieses Materials diskutiert der
altere, aber immer noch uniibertroffene Artikel von M. F. Kopriilii, Anadolu Selgcuklulari
Tarihi'nin Yerli Kaynaklari, ebd. Zur persischsprachigen Literatur aus Anatolien vgl.
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dass die anatolisch-islamische Geschichtsschreibung, wie im Fall der GroB-
seldschuken, keine eigene historiographische Tradition aufzuweisen hat.”
Der Feststellung Cahens, dass die Seldschuken Zeit ihrer Herrschaft keinen
wirklichen Geschichtsschreiber hervorgebracht hitten®, ist also weiterhin
voll zuzustimmen.

Das spite Entstehen einer genuin anatolisch-islamischen Geschichtsschrei-
bung kann auf mehrere Umstidnde zuriickgefithrt werden: Einerseits auf das
weitgehende Fehlen einer autochthonen muslimischen Bevolkerung. Aber
auch darauf, dass die ersten tiirkisch-muslimischen ,Zuwanderer’ illiterate
Turkmenen waren, die keine schriftlichen Zeugnisse hinterlassen haben."”
Hinzu kommt, dass die Ereignisse in diesem Teil der Welt im 11. und auch
im 12. Jahrhundert fiir den islamischen Raum nur eine untergeordnete Be-
deutung besaBBen. Eine Folge davon ist, dass die kleinasiatischen Entwick-
lungen kein zentraler Gegenstand nicht-anatolischer muslimischer Schrift-
zeugnisse aus diesem Zeitraum sind.” In solchen Werken liegt der Focus auf

auch Charles A. Storey, Persian Literature. A Bio-Bibliographical Survey, 2 vols., London
1958-1977, hier Bd. I.1, S. 408-422.

Folgerichtig findet sich im Band Historians of the Middle East zwar ein Artikel zur (grof3-
)seldschukischen und osmanischen Historiographie, jedoch keiner zur Geschichtsschrei-
bungstradition im vorosmanischen Anatolien. Hillenbrands Feststellung, dass ,,the Persi-
an historiographical tradition formed the framework for the writing of history in Seljuq
Anatolia®, bezieht sich folglich auf Werke der postseldschukischen Ara.

Claude Cahen, The Historiography of the Seljuqid Period, in: Lewis/Holt (Hrsg.), Histo-
rians of the Middle East, S. 59-78, hier S. 60.

,»In Asia Minor, there was not, among the invading Turkish peoples, any department for
official correspondence, nor among the indigenous population any Muslim element ac-
customed to this kind of correspondence with the Islamic capitals, [so] it is easy to under-
stand that the [non-anatolian muslim] chroniclers who based their writings on such
documents were in fact ignorant of most of the events that occured in the country.” Ca-
hen, Pre-Ottoman Turkey, S. 55.

Eine Ausnahme bilden Darstellungen der Schlacht von Manzikert durch muslimische
Autoren. Diese entsprechen jedoch weniger einem historiographischen Interesse als der
Absicht, das Ereignis als symbolhafte Begegnung des Islam mit dem Christentum zu in-
terpretieren. Aufschlussreich sind hier die Diskussionen iiber Darstellungen der mongoli-
schen Eroberung Bagdads 1258 bei Anja Pistor-Hatam, Ursachenforschung und Sinnge-
bung. Die mongolische Eroberung Bagdads in Ibn Haldiins zyklischem Geschichtsmodell,
in: Dies. und Stephan Conermann (Hrsg.), Die Mamluken. Studien zu ihrer Geschichte
und Kultur. Zum Gedenken an Ulrich Haarmann (1942-1999), Hamburg 2003, S. 313-

20
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denjenigen Territorien, die bereits traditionell zum Bereich des Islam gehor-
ten, d.h. auf Syrien, Mesopotamien, Palistina und der Ubergangszone zwi-
schen Ostanatolien und Westiran. Kleinasien spielt in diesen Zeugnissen
nur dann eine Rolle, wenn die dortigen politischen Entwicklungen fiir dieje-
nigen Rdume bedeutsam waren, in denen die Verfasser der Texte lebten.
Trotz der raschen Errichtung turkmenischer Herrschaften blieb das Land
demnach fiir die islamische Welt bis ins 13. Jahrhundert hinein bestenfalls
Peripherie. Fiir die GroBseldschuken selbst war es vornehmlich der Raum,
in den unliebsame Turkmenenstimme gelenkt werden konnten oder in den
sich unbotméBige Emire vor Bestrafung fliichteten.” Folglich stammen die
dltesten Berichte aus Anatolien tiber die turkmenische Einwanderung und

334; Stefan Heidemann, Das Aleppiner Kalifat (AD 1261). Vom Ende des Kalifates in
Bagdad tiber Aleppo zu den Restaurationen in Kairo, Leiden u. a. 1994, S. 12-17 und 61—
69; Stephan Conermann, Die Einnahme Bagdads durch die Mongolen im Jahre 1258.
Zerstorung-Rezeption-Wiederaufbau, in: Andreas Ranft und Stephan Selzer (Hrsg.),
Stadte aus Trimmern. Katastrophenbewéltigung zwischen Antike und Moderne, Gottin-
gen 2004, S. 54-100. Eine umfassende Untersuchung der Vorbedingungen der Schlacht
von Manzikert, des eigentlichen Kampfgeschehens und der unmittelbaren Folgen - vor al-
lem aus byzantinischer Perspektive bietet Alfred Friendly, The Dreadful Day. The Battle
of Manzikert 1071, London 1981. Die die byzantinische Niederlage begiinstigenden Fak-
toren der diskutiert Jean-Claude Cheynet, Mantzikert un désastre militaire? Byzantion 50
(1980), S. 410-438; siehe auch Michael Angold, The Byzantine State on the Eve of the
Battle of Manzikert, ByzF 16 (1991), S. 9-34 und Speros Vryonis, A Personal History of
the Battle of Manzikert, in: Nikolaos Oikonomides (Hrsg.), Byzantine Asia Minor (6"—
12t c.), Athens 1998, S. 225-244; Einen Vergleich unterschiedlicher Quellen bietet eben-
falls Vryonis, The Greek and Arabic Sources on the Battle of Manzikert, in: Ders.
(Hrsg.), Byzantine Studies. Essays on the Slavic World and the Eleventh Century, New
Rochelle/New York 1992, S. 25-140. Vgl. auch Vryonis’ Bemerkungen zur wissen-
schaftlichen Auseinandersetzung mit der Schlacht in seiner apologetischen Stellung-
nahme: The Decline of Medieval Hellenism in Asia Minor and the Process of Islamiza-
tion from the Eleventh through the Fifteenth Century. The Book in the Light of Subse-
quent Scholarship, 1971-98, in: Eastmond (Hrsg.), Eastern Approaches, S. 1-15, hier S.
13ff.; Die muslimischen Berichte zu Manzikert sind zusammengefasst in: Faruk Siimer
und Ali Sevim, Islam kaynaklarina gore Malazgirt savasi. Metinler ve cevirileri, Ankara
1971. Eine Auswertung bietet Claude Cahen, La campagne de Mantzikert d’aprés les
sources musulmanes, Byzantion 9 (1934), S. 613-642; siche jetzt auch die Monographie
von Carole Hillenbrand, Turkish Myth and Muslim Symbol. The Battle of Manzikert, Ed-
inburgh 2007.
A Vgl. z.B. Cahen, Turkish Invasion, S. 163.
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Landnahme aus der Feder anatolischer Nichtmuslime.”? Doch auch hier
miissen Einschrinkungen beim Aussagepotential gemacht werden. Diese
Quellen konnen zwar dazu beitragen, die faktengeschichtliche Entwicklung
des Landes in der Transformationsperiode zu rekonstruieren. Abgesehen
von ihren eigenen Fremdzuschreibungen bieten sie jedoch keine verlassli-
chen Informationen iiber die Identitits- und Alteritdtskonstrukte der Zu-
wanderer bzw. neuen Herren. Die Berichte von armenischen und jakobiti-
schen Geistlichen”, byzantinischen Beamten, Berufschronisten und -
Literaten und Angehorigen des Hofes* oder lateinische (Kreuzzugs-) Be-

2 Einen Uberblick iiber das umfangreiche nichtmuslimische, d.h. byzantinische, armeni-

sche, syrisch-jakobitische, georgische aber auch lateinische Quellenmaterial bieten Ca-
hen, Pre-Ottoman Turkey, S. 56-61 und 430-441; Ders., La Syrie du Nord a I’Epoque de
Croisades, Paris 1940; Ders., Quelques Textes Négligés Concernant. Les Turcomans de
Rim au Moment de I'Invasion Mongole, Byzantion 14 (1939), S. 131-139; Lewis/Holt,
Historians of the Middle East, insb. die Art. von Runciman, Dowsett und Segal; Wittek,
Toponymie, passim; Franz Taeschner, Uber das anatolische Wegenetz nach osmanischen
Quellen, (Tirkische Bibliothek; 22-23), Bd. 1-2, Leipzig 1924-26; Wilhelm Tomaschek,
Zur historischen Topographie von Kleinasien im Mittelalter, (Sitzungsberichte der Oster-
reichischen Akademie der Wissenschaften, phil-hist. Klasse; 8), Wien 1891; Gyula Mo-
ravczik, Byzantinoturcica I: Die byzantinischen Quellen der Geschichte der Turkvolker,
(Berliner byzantinistische Arbeiten; 10, 3), unverdand. Aufl.,, Berlin 1983. Alexis G. C.
Savvides, Late Byzantine and Western Historiographers on Turkish Mercenaries in
Greek and Latin Armies. The Turcopoles/Tourkopouloi, in: Roderick Beaton und Char-
lotte Roueché (Hrsg.), The Making of Byzantine History. Studies dedicated to Donald M.
Nicol, (Publications/Centre for Hellenic Studies; 1), Aldershot u.a. 1993, S. 122-136;
Ders., Byzantium in the Near East. Its relations with the Seljuk sultanate of Rum in Asia
minor, the Armenians of Cilicia and the Mongols A.D. c. 1192-1237, (Byzantina keimena
kai meletai; 17), Thessalonike 1981; Bruno Lehmann, Die Nachrichten des Niketas Cho-
niates, Georgios Akropolites und Pachymeres iiber die Selcugen in der Zeit von 1180 bis
1280 n. Chr., Leipzig 1939; Nevra Necipoglu, The coexistence of Turks and Greeks in
medieval Anatolia (11-12" century), HMEIR 5 (1999-2000), S. 58-76.

# Vgl. die Bibliographie bei Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 430—439.

* Zu einer monographischen Bearbeitung des umfangreichen byzantinischen Materials vor
der Frage des Bildes der Zuwanderer ist es bislang nicht ggkommen. Die umfassendste
(leider uniibersichtliche) Bearbeitung dieses zum Teil disparaten Quellenbestandes bietet
Vryonis in seiner Monographie zum Niedergang des kleinasiatischen Hellenismus. Die
Bedeutung byzantinischer historiographischer Quellen fiir die ,tiirkische Zeit’ bis ca. 1500
unter besonderer Beriicksichtigung des 15. Jahrhunderts legt u.a. dar: Melek Delilbasi,
Tiirk Tarihinin Bizans Kaynaklari, Cogito 17 (1999), hier 5. Aufl. Mérz 2005, S. 339-351.
Unverzichtbar ist weiterhin Moravcesik, Byzantinoturcica. Hinsichtlich des faktenhistori-
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richte bieten zwar insgesamt ein perspektivisch heterogenes Material mit
unterschiedlichem Informationsgehalt. Dafiir sind sie aber auch vor dem
Hintergrund des jeweiligen komplexen Beziehungsgeflechts zu interpretie-
ren, in dem die entsprechenden Gemeinschaften, sowohl zu den Zuwande-
rern als auch zu anderen nicht-muslimischen Gruppen standen.” Die positi-
ve Auffassung, die etwa Matthéus von Edessa von der grof3seldschukischen
Herrschaft unter Malik$ah vermittelt®, ist nicht etwa Folge der wohlwollen-
den Aufnahme der Turkmenen seitens der armenischen Bevolkerung. Im
Gegenteil, die freundlichen Worte des Chronisten itber den groB3seldschuki-
schen Souverin” sind das Ergebnis zweier Bedingungen: Zum einen fiihrte
der seldschukische Sieg tiber die Byzantiner zu einem volligen Machtverlust

schen Aussagewerts byzantinischer Quellen bemerkt Wittek: ,,Da [das] «stillschweigen-
de» Hiniibergleiten [von Regionen und Stédten] aus der byzantinischen in die seldschuki-
sche Oberhoheit sich ganz allméhlich vollzog, ohne von (nennenswerten) Kampfhandlun-
gen und einem Abtretungsakt begleitet zu werden, wobei man in Byzanz sich sicher Zeit
liess, die vollzogene Tatsache anzuerkennen, darf man sich nicht wundern, in der byzan-
tinischen Geschichtsschreibung vergeblich nach der Aufzidhlung oder gar den Daten die-
ser Verluste zu suchen. Verschleiert wurden diese Verluste ja auch durch den Fortbe-
stand des kirchlichen Zusammenhanges.“, Ders., Toponymie, S. 44.

Zur Rolle der Armenier und ihrer demographischen Bedeutung und Verteilung im by-
zantinischen Staat vgl. Charanis, The Armenians in the Byzantine Empire, in: Ders., Stu-
dies on the Demography, S. 196-240; Speros Vryonis, Problems in the History of Byzan-
tine Anatolia, TAD 1 (1963), S. 113-133, hier S. 115f.

Eine Verortung Matthdus’ im Kontext armenischer historiographischer Traditionen
bietet Robert W. Thompson, The Concept of ,History’ in Medieval Armenian Historians,
in: Eastmond (Hrsg.), Eastern Approaches, S. 89-99, hier S. 96. Auch fiir Matthéus gilt
die Feststellung Spulers, dass den klein- und grofarmenischen Quellen ,,der christliche
Ausgangspunkt ihrer Betrachtungsweise“ gemein ist. Bertold Spuler, Die Mongolen in
Iran. Politik, Verwaltung und Kultur der Ilchanzeit 1220-1350, 4. verb. u. erw. Aufl., Lei-
den 1985, S. 10.

So sei das Herz Maliksahs von Milde gegen die Christen erfillt [Andreasyan, Urfali Ma-
teos S. 171], er sei groBmiitig [S. 176], barmherzig und tiberhaupt ein Vater aller Men-
schen gewesen [S. 178]. Seine Emire (z.B. Aq Sunqur, Vater des ‘Imad ad-Din Zangi, und
Buzan) waren folgerichtig friedliebend, stellten die Ordnung wieder her und boten den
Massakern an den Armeniern Einhalt [S. 171-174]. Die Darstellung der ilhanischen Ara
lasst dhnliche Muster erkennen. Das liegt allem Anschein nach daran, dass die kleinar-
menischen Schriftsteller, ,,in einem besondern, wenn auch abhingigen Staatswesen le-
bend, dessen Geschichte in den Mittelpunkt stellen und die Mongolen [wie vorher den
Herrscher Maliksah u.a. grofiseldschukische Wiirdentréager] als dessen Beschiitzer und
Helfer werten.“ Spuler, Mongolen in Iran, S. 14.

25
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Ostroms im Ostlichen Kleinasien, was Armeniern und anderen christlichen
Gruppen die lang ersehnte Moglichkeit bot, sich von der verhassten Herr-
schaft der Byzantiner zu befreien.”® Andererseits bedeuteten die turkmeni-
schen Aktionen innerhalb des hierdurch entstandenen Machtvakuums eine
nicht geringere Belastung fiir die Armenier als vor 1071, so dass von ,,Dank-
barkeitsgefithlen der Nicht-Muslime“ gegeniiber den turkmenischen Ein-
dringlingen nicht die Rede sein kann.”” Vielmehr zeichnete sich die groB-
seldschukische Zentralherrschaft in den Augen des Chronisten als Sicher-
heitsfaktor aus, der innerhalb seines Machtbereichs stets versuchte, Uber-
griffe der Turkmenen auf die Steuer zahlende sesshafte Bevolkerung zu

2 Obwohl Matthius einerseits der Bedriickung durch das ,,schlechte Volk“ der verhassten

Griechen [vgl. Andreasyan, Urfali Mateos, z.B. S. 87-91, 123f., passim] und andererseits
ihrer Feigheit vor dem Feind [z.B. S. 110f., 138, passim] nicht weniger Raum einrdumt als
den Gréaueltaten der Turkmenen, wird seine allenthalben durchscheinende Antipathie
gegen die Byzantiner bzw. die griechisch-orthodoxe Kirche auf interessante Art durch ei-
ne quasi-messianistische Vorstellung vom Wiedererstarken des (gerechten) Kaisertums
und der Befreiung der Christenheit von der Tirkenherrschaft durch den Kaiser hochst-
personlich konterkariert, vgl. ebd., z.B. S. 59-65. Thompson fiithrt die Vorstellung auf die
Apokalypse des Pseudo-Methodios zuriick, vgl. Thompson, Concept of ,History’, S. 97.
Zu dieser Quelle und der Gestalt des Endzeitkaisers vgl. z.B. Norman Cohn, Das neue ir-
dische Paradies. Revolutiondrer Millenarismus und mystischer Anarchismus im mittelal-
terlichen Europa, Reinbek b. Hamburg 1988, z.B. S. 29f., 72-76; Gerrit J. Reinink, Die sy-
rische Apokalypse des Pseudo-Methodios, 2 Bde., (Corpus scriptorum Christianorum
Orientalum; 540-541/Scriptore syri; 220-221), Leuven 1993.

Dies behauptet z. B. Osman Turan in seinem Werk Tirk Cihan Hakimiyeti Mefktresi
Tarihi, hier Bd. 2, S. 138-144. Turan stiitzte sich hierbei u.a. auf Matthius von Edessa.
Dasselbe tut auch Vryonis, der allerdings zu einem genau entgegengesetzten Schluss
kommt. Vgl. Vryonis, Decline, z.B. S. 159f. Gerade bei diesen beiden Autoren zeigt sich,
wie sehr die Aussagen narrativer historischer Quellen, je nach weltanschaulicher und po-
litisch-ideologischer Haltung des Interpreten aus dem Zusammenhang gerissen, zur Be-
stiatigung vollig gegensétzlicher Behauptung fithren konnen. Es sei jedem selbst tiberlas-
sen, diese Vorgehensweisen als das Ergebnis von Blaudugigkeit oder Unlauterkeit zu in-
terpretieren. Im Ubrigen verwundert es, dass sich Turan bei seiner Behauptung auf Mat-
théus stiitzte und nicht etwa auf Michael den Syrer, der sich in lobenden Worten tiber den
Ramseldschuken ‘Izz ad-Din Qilig Arslan II. duBlerte und seine Kontakte zu diesem
Herrscher hervorstrich. Er sei von ‘Izz ad-Din besucht worden, der ihm zudem Briefe ge-
schrieben und die Restaurierung des Klosters Mar Bar-Sauma veranlasst habe, [vgl. Ca-
hen, Pre-Ottoman Turkey, S. 213]. Turans Griinde mogen darin liegen, dass den Worten
des Chronisten eine allzu christenfreundliche Haltung des Sultans zu entnehmen ist, die
dem republiktiirkischen Historiker an dieser Stelle wohl zu weit ging.
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unterbinden und eine nachhaltige, verlissliche Verwaltung aufrechtzuerhal-
ten.”

Zu den Faktoren der spiten Entwicklung einer anatolisch-muslimischen
Geschichtsschreibung gehort auch, dass es in den ersten Jahrzehnten der
Zuwanderung an einer fest etablierten Staatlichkeit fehlte, der notwendigen
Voraussetzung fiir breites Schrifttum.” Doch selbst nach der Errichtung
einer solchen staatlichen Ordnung wurde die Konsolidierung des
ramseldschukischen Staates erst an der Wende vom 12. zum 13. Jahrhundert
abgeschlossen, als der seldschukische Herrscher ‘Izz ad-Din Qili¢ Arslan II.
(550-588/1155-1192) der daniSmendidischen Herrschaft ein endgiiltiges
Ende bereitete (1175/1178)* und mit dem byzantinischen Nachbarn nach
der Entscheidungsschlacht von Myriokephalon (1176) zu einem tragbaren
Status Quo fand.” Auf diese begiinstigenden Bedingungen stiitzte sich die
Herrschaft ‘Ala’ ad-Din Kayqubads 1. (616-634/1220-1237), dessen Regie-
rungszeit als Hohepunkt ramseldschukischer Machtentfaltung gilt.** Allein,

3 7Zur diesbeziiglichen Perspektive armenischer, jakobitischer und koptischer Autoren vgl.

insb. Cahen, Turkish Invasion, S. 158f.; siche auch Werner, Geburt einer Grossmacht, S.
34; Charanis, Armenians in the Byzantine Empire, S. 239. Weitere Hinweise liefert auch
Alan Harvey, Economic Expansion in the Byzantine Empire 900-1200, Cambridge u.a.
1989.

Vgl. etwa Melville, Anatolia under the Mongols, S. 136.

Zu den inneranatolischen Auseinandersetzungen zwischen DaniSmendiden und Seld-
schuken vgl. Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 21-46; vgl. auch Iréne M¢likoff, Dan-
ishmendids, EI?, Bd. 2, S. 110f,; Turan, Sel¢uklular Zamaninda Tiirkiye, S. 112-118 und
132-205. Es sei an dieser Stelle darauf hingewiesen, dass Turans Buch streckenweise aus
einer unkommentierten Ubersetzung der Seldschukengeschichten Ibn Bibis und
Agsara’is besteht.

Zur Konsoliierung unter ‘Izz ad-Din Q1li¢ Arslan II. vgl. das Kapitel ,The crisis of growth’
in Holt/Cahen, Formation of Turkey, S. 38-46; Vgl. auch Savvides, Kilidj Arslan I of
Rum; zu den Folgen der Schlacht von Myriokephalon vgl. Hendy, Studies, S. 126-130 und
146-154; Ralph-Johannes Lilie, Die Schlacht von Myriokephalon (1176), REB 35 (1977),
S. 257-75.

Vgl. dazu auch die summarische Darstellung der Regierungszeiten der einzelnen Seld-
schukenherrscher bei Agsara’i (Turan), S. 29-33. Uber ‘Ala’ ad-Din Kayqubad 1. weif} der
Verfasser zu berichten, dass seine segensreichen Taten auf den Seiten der Zeit heller als
die Sonne strahlen. [Vgl. Agsarai, S. 33] Die Darstellung der Herrschaftszeiten seiner
Vorginger und Nachfolger fallen dagegen niichterner aus.
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diese Feststellung gilt in erster Linie fiir die politische Geschichte. Aus kul-
tureller Perspektive markiert die Periode der Konsolidierung und des Aus-
baus des Staates (auBenpolitische und militarische Erfolge, teilweise Neu-
tralisierung der méachtigen Emire) unter ‘Ala’ ad-Din Kayqubad I. jedoch
keinesfalls einen einsamen Hohepunkt.”® Die Herrschaft der Sultane von
Giyat ad-Din Kayhusraw 1. (588-593/1192-1197 und 601-607/1205-1211) bis
‘Ala’ ad-Din Kayqubad I. bildeten vielmehr die Grundlage fiir eine kulturel-
le und wirtschaftliche Entwicklung, die auch nach der Niederlage der Seld-
schuken gegen die Mongolen (1243) anhielt und erst durch die besonders im
letzten Drittel des Jahrhunderts grassierende Misswirtschaft ilhanischer
Statthalter und Steuereintreiber erheblich relativiert wurde.” Das Paradoxe
ist, dass es in der Periode der selbstdndigen seldschukischen Herrschaft und
ihrer hochsten Machtentfaltung zu keiner eigenen historiographischen Pro-
duktion kam, die die glinzenden Leistungen der Dynastie glorifiziert hitte.”
Ebenfalls bemerkenswert ist, dass das einzige bekannte historiographische
Werk, das einem riimseldschukischen Sultan gewidmet wurde — Rawandis

¥ Vgl. hierzu Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 52-56; mit Einschrinkung auch Emine

Uymaz, Anadolu Selguklu Sultani I. Aldeddin Keykubad Donemine (1220-1237) Bir
Bakig, Cogito 29 (2001), S. 121-130. Zur kulturellen Verfasstheit Riims in vormongoli-
scher Zeit vgl. Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 248-260.

Vgl. z.B. Werner, Wandel im Osten; zur infrastrukturellen Entwicklung und baulichen
MaBnahmen in seldschukischer Zeit vgl. trotz massiver Schwéchen im historischen Teil:
Tamara Talbot Rice, Die Seldschuken, Koln 1963; Klaus Erdmann, Das anatolische Ka-
rawansaray des 13. Jahrhunderts, 2 Bde., Berlin 1961; Osman Turan, Selguk Kervansaray-
lar1, in: Ders. (Hrsg.), Selguklular ve Islamiyet. Anadolu’da Tiirk Vatani (1071, Malazgirt)
ve Tiirk Devleti (1075, znik) nin Kurulugu 900. Y1l Doniimii Hatirasina Armagan; No: 4,
5. Aufl. Istanbul 1999, S. 93-116; Ders., Selguk Devri Vakfiyeleri I., Semseddin Altun-
Aba, Vakfiyyesi ve Hayati, Belleten 11/41-44 (1947), S. 197-235; Ders., Selcuk Devri
Vakfiyeleri II., Mubarizeddin Er-Tokus ve Vakfiyesi, Belleten 11/41-44 (1947), S. 415-
429; Ders., Selcuk Devri Vakfiyeleri I11., Celaleddin Karatay, Vakiflar1 ve Vakfiyeleri,
Belleten 12/45-48 (1948), S. 17-170; Zur Entwicklung unter der mongolischen Herrschaft
vgl. z.B. Ders., Selguklular Zamaninda Tirkiye, S. 505-650.

Krawulsky weist zwar darauf hin, dass der islamische Kulturraum vor dem Erscheinen der
Mongolen keine Tradition der Dynastiegeschichtsschreibung gekannt habe. Die Werke
Bayhagis, Nisapuris und Rawandis sind jedoch streng genommen Vertreter dieses Gen-
res. Den Ramseldschuken waren damit zumindest Vorbilder literarischer Darstellungen
von Historie bekannt, in deren Zentrum die Geschichte einer Dynastie stand. Vgl. Doro-
thea Krawulsky, Mongolen und Ilkhane — Ideologie und Geschichte, 5 Studien, 1. Aufl,,
Beirut 1989, passim.
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Rahat as-Sudir (wa Ayat as-Surir) —, keine Darstellung rimseldschukischer
Geschichte und Herrschaftsausiibung, sondern (u.a.) eine Verherrlichung
des iranischen Zweigs der Herrschersippe ist.*® Dies wird nicht wenig dazu
beigetragen haben, dass das Werk in Rim kaum Aufmerksamkeit auf sich
gezogen hat.”” Beredt ist die Geschichte der Widmung des Werks. Der Ver-
fasser eignete es nach dem Untergang seiner eigentlichen Herren in Iran im
Jahre 1194, zuerst dem Ramseldschuken Rukn ad-Din Sulayman II. (1197-
1204) zu. Als auch dieser das Zeitliche segnete, kapitulierte Rawandi kei-
neswegs, sondern widmete es kurzerhand dem neuen (alten) Herrscher
Giyat ad-Din Kayhusraw 1. (zweite Regentschaft: 601/1205-608/1211). So
war seine Arbeit zumindest nicht vergeblich. Dennoch, die Herrscher von
Rim waren fiir ihn keineswegs von primirem Interesse, wenn man von der
Frage wirtschaftlicher Notwendigkeit absieht.”” Daran dndert auch die Tat-
sache der Identitdt der rimseldschukischen Sultane als tiberzeugte Per-
sophone*' nichts. Man mag in Rawandis Tun mit Hillenbrand ein klares
Zeichen dafiir erkennen, ,,that early thirteenth-century Persian writers con-

% Eine Ubersicht iiber das Werk und das Salguqnama seines ,,Vorgingers“ Nisapari bietet

Hillenbrand, Seljuq Historiography.

Cahen, Historiography of Seljuqid Period, S. 76; vgl. auch ders., Pre-Ottoman Turkey, S.
256f.

Rawandi selbst gibt zwar an, es sei sein Wunsch gewesen, dass sein Werk im Namen eines
seldschukischen Sultans erscheine, die Passagen iiber die Ahnherren der Ramseld-
schuken kommen jedoch als Konzessionen ,.for the sake of his patron“ [Cahen, Historio-
graphy of Seljuqid Period, S. 75] nicht in Betracht. Ganz offensichtlich haben 6konomi-
sche Griinde wesentlich zur eigenartigen Widmungsgeschichte des Werks beigetragen.
Leider war Rawandi nicht so offenherzig wie der tiber zweieinhalb Jahrhunderte spiter
schreibende Dichter Enweri, der seine Hoffnung auf Lohn offen zu Wort brachte. Vgl.
Enveri (Oztiirk), 139B-5.

Zur Frage der ,Persophonie’ vgl. Bert G. Fragner, Die ,,Persophonie”. Regionalitit,
Identitiat und Sprachkontakt in der Geschichte Asiens, Berlin 1999 und Bertold Spuler,
The Evolution of Persian Historiography, in: Lewis/Holt (Hrsg.), Historians of the Midd-
le East, S. 126-132. Zur Bedeutung des Arabischen in Anatolien bemerkt Cahen: ,,As a
general rule the leading men in Rim did not know Arabic. This fact obviously reduced
the influence, or at least the direct influence, of [arab scholars] to a relatively narrow cir-
cle. On the other hand most of the leading men, and even a good number of townsmen,
understood Persian. Works written in Persian and the part played by the Iranians conse-
quently acquired a wider significance. [...] It is a fact that, in several cases, history bears
witness to some sort of Turco-Persian symbiosis, whereas it never achieved a Turco-Arab
one.“ Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 256f.
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sidered the Anatolian Seljuq dynasty to be the new champions of Sunni Is-
lam, and Konya the centre for the continuation of Persian scholarly tradi-
tions“*>. Angesichts dessen erscheint es allerdings umso erstaunlicher, dass
kein anatolisch-muslimischer Autor sich in den folgenden acht Jahrzehnten
kultureller Kontinuitdt am Hof in Konya der Miithe unterzog, eine Vorstel-
lung vom Ablauf der Geschichte aus der Perspektive der Rimseldschuken
niederzuschreiben. Selbst bei Beriicksichtigung der Bruderkdmpfe nach der
Herrschaft ‘Izz ad-Din Qili¢ Arslans II. war es doch so, dass der Hohepunkt
seldschukischer Machtentfaltung Anatolien erst noch vorbestand, bis die
Niederlage gegen die Mongolen 1243 dieser jungen Bliite ein jihes Ende
bereitete.

Einer der Griinde fiir den kulturellen Aufschwung liegt, neben den poli-
tisch-militarischen Erfolgen, in der massiven Zunahme des kulturschaffen-
den Potentials persisch-hochislamischer Pragung.* Zwar hatten die Flucht-
bewegungen persophoner, hochislamisch geprégter Intellektueller aus Mit-
telasien und Iran Anatolien zum Ziel. Der Grund hierfiir war jedoch nicht
etwa der, dass das Land und die dortige tiirkisch-islamische Herrschaft als
neuer Hort persisch-islamischer Hochkultur angesehen wurden. Vielmehr
lieBen die (geostrategisch und politisch gesehen) wurmfortsatzartige Positi-
on des Landes, seine relativ geringe Verflechtung mit den Geschehnissen in
den ostlichen Regionen der islamischen Welt* und der hier geltende Stel-
lenwert persischer Kultur es als einzigen addquaten Ruhepol fiir den ge-
nannten Personenkreis erscheinen. Das Gebiet der Rimseldschuken wurde
so erst von den vielen Exilanten, die vor den Mongolen fliichteten, in denje-
nigen Rang erhoben, der der Wahrnehmung Rawandis und anderer persi-
scher Intellektueller des 13. Jahrhunderts zugesprochen wird. Dies bedeutet
keineswegs, dass Anatolien vor der von den mongolischen Eroberungen
bedingten verstirkten Zuwanderung persophoner Gelehrter ein intellektu-
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Hillenbrand, Seljuq Historiography, S. 77.

Die lange geltende Vorstellung von der nahezu alleinigen Geltung des persischen Ele-
ments relativierte Ahmet T. Karamustafa, der den Einfluss arabischer Gelehrter, insbe-
sondere im religiosen Bereich schliissig nachwies, vgl. Ders., God’s unruly friends. Der-
vishes Groups in the Islamic Later Period 1200 — 1250, Salt Lake City 1994.

# Vgl. hierzu Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 163.
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elles Niemandsland gewesen sei.® Immerhin stellt sich jedoch die Frage,
welches Exil sich den Fliichtlingen denn sonst bot, wenn sie sich nicht in
Gebiete mit arabischer Kulturdominanz hitten begeben wollen.* Die mon-
golischen Eroberungen hatten so fiir Anatolien zwei gegensitzliche Folgen:
Einerseits die Hebung des allgemeinen islamischen Kulturniveaus durch die
enorme Zunahme hoch qualifizierter Fachleute, die den Seldschuken erst zu
ihrer hochsten kulturellen Bliite verhalfen. Andererseits aber auch den Be-
ginn einer dreiBig Jahre andauernden politischen Agonie, an deren Ende
der endgiiltige Untergang seldschukischer Herrschaft und schlielich das
Verschwinden der Dynastie standen.

Eine Stelle im Werk Agsard’is mag die Wahrnehmung dieser zweigleisi-
gen Entwicklung verdeutlichen. Der Verfasser beschreibt das Schicksal
Rims in ilhanischer Zeit mit Verbitterung:

,»Wie sehr Riim auch ein Asyl der Bedriickten, ein Ort der Zufriedenheit und Ruhe ist, so
ist es doch auch die Geliebte des Tages der Not. Wo immer auch in den Ecken und Win-
keln Aserbaidschans und Iraks und Horasans jemandem der Wunsch nach Herrschaft
und Grofle in den Sinn kommt, dieser jedoch den Stempel seines Begehrens der Stirn der
Bevolkerung jener Gegenden nicht aufzudriicken vermag, so streckt er seine habgierige
Hand nach dem Sattelriemen der Wiirde Riims aus und setzt seinen Fuf3 der Begierde auf
die Pfade der Verwirrung und des Aufruhrs dieses Landes. Er will die Briiche im Damm
seines Ansinnens hier verbinden und die Fesseln aller Bedrédngnisse, die er woanders er-
fahren hat, hier l16sen. Und hat er in den Wiisten der Grenzgebiete der Lander auch tau-
send Parasangen hinter sich gebracht, so entziindet er die Fackel seiner herausfordem-
den Begierde doch in den Plitzen und Etappen Rums.«*’

Wenngleich Agsara’iin seiner Polemik auch an den anti-ilhanischen Diskurs
seiner Zeit (erstes Drittel des 14. Jahrhunderts) ankniipfte, gibt seine Dar-
stellung dennoch Bilder von Riim zu erkennen, wie sie einerseits die Wahr-
nehmung seiner (muslimisch-stddtischen) Habitanten und andererseits das
Image des Landes in den Ostlichen Gebieten des persisch gepriagten Islams

*  Eine prosopographische Auflistung der administrativen und religiosen Nomenklatur

Rams vor der Herrschaft ‘Ala’ ad-Din Kayqubads liefert ’Aqgsara’i, vgl. z.B. S. 891f.; Vgl.
auch Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 216-265.

Vgl. hierzu insbesondere Fritz Meier, der in dieser Beziehung auch auf die Rolle der in
Anatolien dominanten Hanafiyya hinweist. Fritz Meier, Bahd’-i Walad. Grundziige seines
Lebens und seiner Mystik, (Acta Iranica III; Textes et Mémoires 14) Leiden 1989, S. 42f.
Vgl. Agsarat, S. 190, (e. U.). Melville iibersetzt diesen Zustand treffend mit: ,,Rum has
been dubbed the Mongol Wild West“, Ders., Anatolia under the Mongols, S. 52.
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bestimmten: Rim ist, oder besser war ein Asyl der Bedriickten, ein Ort der
Zufriedenheit und Ruhe. Noch zur Zeit Agsard’is war also die Tatsache,
dass das Land eine Vielzahl von Exilanten aufnahm und das Ziel unter-
schiedlicher Migrantengruppen war, ein integraler Bestandteil des Ver-
stindnisses von Ruam seitens seiner nunmehr eingesessenen stiadtisch-
muslimischen Bevolkerung. Zur Geliebten des Tages der Not ist es erst
durch die mongolische Bedriickung geworden, insbesondere nach dem end-
giiltigen Verlust der staatlichen Eigenstandigkeit (1277) und der Einsetzung
korrupter Statthalter und Provinzbeamter im Dienste der ilhanischen Ober-
herrschaft. Nun kamen keine Flichtlinge mehr, die das kulturelle Niveau
Rums hoben oder Handwerk und Handel belebten, kurz, das stiadtische
Leben bereicherten. Stattdessen fanden sich in mongolischen Diensten ste-
hende Beamte ein, die zwar ebenfalls mittelasiatischer oder iranischer Her-
kunft waren, fiir die Rim aber lediglich eine auszubeutende Pfriinde dar-
stellte. Ram blieb so zwar weiterhin Gegenstand des Interesses von Land-
fremden, allein Motivation und Auswirkung dieser Aufmerksamkeit hatten
sich ins Gegenteil verkehrt.

Der am nachhaltigsten wirksame und iiber die Grenzen der islamischen
Welt bekannteste derjenigen Fliichtlinge, die nach Aqgsara’i als Bedriickte in
Anatolien ein Asyl und einen Ort der Zufriedenheit und Ruhe fanden, ist
sicherlich der Mystiker Mawlana Galal ad-Din Rami, der am Beginn des
nach ihm benannten Ordens der Mawlawiya steht. Gerade bei dieser Per-
sonlichkeit und seinem Wirken offenbart sich die Besonderheit Riams. Er
wuchs auf und wurde sozialisiert in einem Land, das eine in der gesamten
islamischen Welt einzigartige soziokulturelle Gemengelage aufwies, in der
die zwei GroBkulturen des Islam und des Christentums nicht nur aufeinan-
der prallten, sondern sich in einem diffusen Beziehungsgeflecht sowohl auf
politischer als auch im Besonderen auf kultureller Ebene miteinander ver-
banden und gegenseitig bedingten.® Rami war (auch) ein Produkt des Lan-
des und dieser spezifischen soziokulturellen Gemengelage. Die Besonder-
heit des Mystikers liegt einerseits in seiner Reaktion auf diese Pluralitdt und

#  Cahen betont zwar den spezifisch tiirkischen Charakter des rumseldschukischen Staates,

weist aber auch auf die ausgesprochen symbiotische Konstellation der Gesellschaft des
vorosmanischen tiirkisch-islamischen Kleinasien und auf die bedeutenden Anteile grie-
chischer und persischer Elemente hin. Vgl. Pre-Ottoman Turkey, S. 370.
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andererseits in dem nachhaltigen Einfluss des sich aus seinen Lehren ent-
wickelten Ordens. Dieser vermochte sich als religiose Institution insbeson-
dere der stiadtischen Mittelschichten zu etablieren und mafBigeblichen Ein-
fluss auf den Ausgleich zwischen Islam und Christentum und den Prozess
der Islamisierung zu nehmen.

Ruami ist an dieser Stelle in so weit von Interesse, als er der bekannteste
Vertreter der uniibersichtlichen Gruppe eingewanderter Intellektueller aus
Mittelasien und Iran ist, die durch ihr Wirken Anatolien erst zu einem Hort
persisch-hochislamischer Kultur werden lieBen. Einem anderen Vertreter
dieser ,Fliichtlingsgruppe’ sollte es iiberlassen bleiben, die erste in weitestem
Sinne historiographische Darstellung der seldschukischen Herrschaft in
Anatolien zu verfassen. Die Rede ist von Ibn Bibi, dem Verfasser der Seld-
schukengeschichte Al-Awamir al-‘Ala’iya fi'l-Umiir al-‘Ala’Tya.

Fir die intellektuellen Zuwanderer des 13. Jahrhunderts, die sich Anatolien
zum Exil wihlten, dort heimisch wurden und das kulturelle Leben derart
beeinflussten und prégten, dass es zu einem Hort persisch-hochislamischer
Kultur wurde, weisen die Familien Ramis und Ibn Bibis exemplarische
Werdeginge auf: Beide Personen stammen aus dem persophonen Mittelasi-
en und die Migration beider Familien ist eng mit den politisch-sozialen Er-
eignissen verkniipft, die ihre Herkunftsregionen unmittelbar vor und wih-
rend der mongolischen Invasion verinderten und prigten.”

Rumis Vater Baha’ ad-Din Walad™® verlie mit seiner Familie, wahr-
scheinlich aus Furcht vor den Mongolen®, um das Jahr 616/1219 seine Hei-

# Vgl hierzu Birgitt Hoffmann, Iran unter mongolischer Herrschaft: Die Ilchane, in: Ste-

phan Conermann und Jan Kusber (Hrsg.), Die Mongolen in Asien und Europa, (Kieler
Werkstiicke, Reihe F: Beitrage zur osteuropéischen Geschichte; 4), Frankfurt a. M. 1997,
S. 103-119, hier S. 105, Anm. 4.
3 7Zu Leben und Werk vgl. Meier, Baha-i Walad; Arthur J. Arberry, Aspects of Islamic
Civilizations as Depicted in the Original Texts, New York 1964, S. 227-255.
Balh wurde von ihnen 618/1221 erobert und zerstort. Die Darstellung Aflakis, nach der
Baha’ ad-Din Walad nicht unter der Herrschaft des H"“arazmsahs °‘Ala’ ad-Din
Muhammad Teke§ (1200-1220) leben wollte, da dieser und sein ,,Intimus® Fahr ad-Din
ar-Razi tadelnswerte Neuerer gewesen seien, ist ein Ergebnis der opportunistischen Hal-
tung der Mawlawiyya gegeniiber den Mongolen und gleichzeitig ein Mittel hagiographi-
scher Dramaturgie und Legitimation. So erscheinen nicht die Mongolen, sondern die
h“arazmische Dynastie als eigentliche Ubeltiter. Die mongolische Invasion wird dagegen
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matprovinz Balh und gelangte iiber Umwege (Bagdad, Mekka, Syrien) nach
Anatolien.”” Nach hagiographischer Uberlieferung war die seldschukische
Hauptstadt jedoch keineswegs sein erstes Ziel.” Den weit bekannten Theo-
logen und Mystiker zog es mit seiner Familie iiber Malatya zuerst an den
Hof der Mengiicekiden nach Erzincan. Von dort siedelte er wiederum nach
Aksehir iiber, wo er vier Jahre gelebt haben soll.* Danach ging die Familie
immer noch nicht nach Konya, sondern ins provinzielle Laranda®, das ihr
fir weitere sieben Jahre Obdach bot. Anatolien war zu jener Zeit bereits
kein ,Geheimtipp’ mehr fir fluchtwillige mittelasiatisch-persophone Intel-
lektuelle. Im Gegenteil, Bahd’ ad-Din traf vermutlich auf eine nicht geringe
Zahl von Landsleuten und Schicksalsgenossen, die vielleicht sogar ein locke-
res Exilantennetzwerk gebildet hatten. In Laranda traf er z.B. auf den Ge-
lehrten Saraf ad-Din Lala-i Samarqandr™ der ,wie er, Fliichtling aus dem
Osten“”’, ebenfalls nicht in Konya oder einer anderen namhaften Stadt des
muslimischen Anatolien lebte. Mit dessen Tochter Gawhar Hatiin verheira-
tete Baha’-i Walad seinen spiter weithin beriihmten Sohn Galal ad-Din. Die
aus dieser Ehe hervorgegangenen Sohne Sultan Walad und ‘Ald’ ad-Din
wurden ebenfalls in Laranda geboren. Erst nach all diesen Erfahrungen,
Aufenthalten und familidren Entwicklungen soll um 1228 die Einladung des
riamseldschukischen Herrschers ‘Ala’ ad-Din Kayqubad I. nach Laranda

als Strafe Gottes fiir den H"arazmsah dargestellt, da dieser Baha’-i Walad das Leben
schwer gemacht habe. Zu den widerspriichlichen Angaben Aflakis tiber die Griinde der
Migration Baha’ ad-Din Walads vgl. M. Nazif Sahinoglu, Bahdeddin Veled, DIA, Bd. 4,
S. 460ff. Ahnliche Muster mdgen auch dazu gefiihrt haben, den Konflikt zwischen Baha*-i
Walad und Fahr ad-Din ar-Razi als Anlass zu tiberliefern. Vgl. hierzu die Diskussion bei
Meier, Baha’-i Walad, S. 15-35.

2 Vgl. hierzu Meier, ebd., S. 29-35, 427.

3 7Zu den diesbeziiglichen Unterschieden in den Darstellungen der beiden Mawlawi-

Hagiographen Sipahsalar und Aflaki vgl. Sahinoglu, Bahaeddin Veled.

Fiir Diskussion der Reiseroute und der einzelnen Stationen Baha’-i Walads von seinem

Auszug in Zentralasien bis zu seiner Niederlassung in Konya vgl. Meier, Baha’-i Walad, S.

36-41.

Zu Laranda, dem heutigen Karaman, bemerkt Annemarie Schimmel lediglich, dass die

Stadt fiir ihre ,,delikaten Pfirsiche” beriihmt gewesen sei. Dies., Rumi. Ich bin Wind und

Du bist Feuer. Leben und Werk des groen Mystikers, Kreuzlingen/Miinchen 2003, S. 13.

56 Vgl. Abdiilbaki Golpinarli, Mevlana’dan sonra Mevlevilik, 2. Aufl. Istanbul 1983, S. 29;
vgl. hierzu auch die Angaben Aflakis (O’Kane), S. 20f., 471f.

> Schimmel, Wind und Feuer, S. 13.
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ergangen sein und erst daraufhin sei die Familie nach Konya umgesiedelt.
Nach kurzem zweijahrigen Wirken an einer Madrasa starb Baha’-i Walad
hochgeachtet in der seldschukischen Hauptstadt.”® Es war ihm also keines-
wegs eingefallen, direkt nach Konya zu ziehen, sich am Hof vorzustellen und
um eine Sinekure zu bitten oder sich um eine seinen Féhigkeiten und
Kenntnissen entsprechende Stelle im direkten Umfeld der Stadt zu bemii-
hen. Dass es schliesslich der seldschukische Herrscher war, der das mit sei-
ner Person (angeblich) verbundene Prestige erkannte und ihn gewisserma-
Ben an seinen Hof holte, um seine Herrschaft zu schmiicken, ist jedoch auch
nicht zweifelsfrei zu belegen.” Fest steht lediglich, dass Konya bedeutender

8 Schimmel spricht vom Wirken Baha’-i Walads ,an einer der zahlreichen Medresen®

Konyas. Richtig ist dagegen Meiers Darstellung, wonach ,der fiirst [...] ihn huldvoll
[empfing] und [...] ihm die damals einzige madrasa Konyas zu wohnung [gab], die madra-
sa-i Altanpa“. Vgl. Schimmel, Wind und Feuer, S. 14; Meier, Baha™-i Walad, S. 38; Turan,
Selcuk Devri Vakfiyeleri 1., Semseddin Altun-Aba, S. 200f.

Es sei hier auch auf Meiers Einschitzung hingewiesen: Baha’-i Walad hatte ,keinen
zielbewussten kurs auf Konya. Es ist eher ein nomadisieren. Man hat den eindruck: Nie-
mand tut dem alten mann etwas, aber auch niemand sucht ihn.“, Meier, Baha’-i Walad, S.
40. Der Hagiograph Aflaki stellt die Situation selbstverstandlich ganz anders dar. In sei-
ner Hagiographiensammlung liegt die Initiative — wie es sich fiir eine Hagiographie ge-
hort — beim Scheich, der die An- und spéter Ubersiedlung nach Konya ablehnt, da der
Sultan sich angeblich dem Trunk und Harfenspiel hingab. Der Meister habe es als unter
seiner Wiirde angesehen, einem solchen Mann ins Angesicht zu blicken. Erst als der Sul-
tan der Musik abschwort und sich zu seinem Gefolgsmann erklért, ist Baha’-i Walad fiir
den Umzug bereit. Vgl. Aflaki (O’Kane), S. 21ff.

Beispielhaft fiir die Vielzahl an Migranten sei hier der Dichter Baha’ ad-Din Ahmad b.
Mahmud at-Tast (,,Qani-T Tasi“) genannt. Er erkannte die Moglichkeiten, die sich ihm
am seldschukischen Hof in Konya boten. Auch er war ein Fliichtling, stammte aus
Horasan, trat um 618/1221 in den Dienst ‘Ala’ ad-Din Kayqubads I. [Vgl. Kopriilii, Ana-
dolu Selcuklular: Tarihi’nin Yerli Kaynaklari, S. 394; Charles Melville, The Early Persian
Historiography of Anatolia, in: Judith Pfeiffer und Sholeh A. Quinn (Hrsg.), History and
Historiography of Post-Mongol Central Asia and the Middle East. Studies in Honor of
John E. Woods, Wiesbaden 2006, S. 135-166, hier S. 136] und diente als Hofdichter des-
sen drei Nachfolgern. Fiir den ersteren Herrscher soll er ein Salfugnama verfasst haben,
iber das allerdings nichts bekannt ist. Cahen duflerte dennoch die Vermutung, dass auch
dieses sich nur mit den Ostlichen seldschukischen Herrschaften beschiftigte, da Qani-1
Tast nur hierbei auf élteres Material hitte zuriickgreifen konnen. Er stiitzt sich hierbei
auf Ibn Bibis Bemerkung tiber das Fehlen historiographischer Quellen zur ramseld-
schukischen Geschichte, [Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 257]. Kurtulugs Behauptung,
dass Ibn Bibi aus diesem Salguqnama geschopft habe, entbehrt einer belastbaren Grund-
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war als das stille und provinzielle Laranda und dass es letztlich die Séhne
Baha’-i Walads waren, die ihn ,,gedringt haben, das gliick in konya selbst zu
versuchen.“®

Starke Parallelen hierzu weist die Vita der Familie Ibn Bibis auf: Auch
diese war in Mittelasien beheimatet. Sowohl der Vater als auch die Mutter
Ibn Bibis standen in den Diensten des H"arazmsahs. Der Vater stand zudem
unter der Protektion des Sams ad-Din Muhammad (b. Baha’ ad-Din
Muhammad), Finanzminister der H"arazmsahe ‘Ala’ ad-Din Muhammad
(596-617/1200-1220) und Galal ad-Din Manguberti (617-62/1220-1231)
und GroBvater der spiter berithmten Guwaynibriider ‘Ala’ ad-Din Ata Ma-
lik und Sams ad-Din®, eine Verbindung, die sich spiter auch nachhaltig auf
Ibn Bibi auswirken sollte. Der Vater gelangte durch seine Beziechungen in
den Genuss einer Ausbildung zum Munsi, einem Sekretir der Staatskanzlei.
Die Mutter, nach der sich Ibn Bibi lesbar stolz benannte, war geachtete
Hofastrologin.”

lage. Vgl. Riza Kurtulus, Kanii-i Tasi, DIA, Bd. 24, S. 307; Vgl. auch Kopriili, ebd., S.
394f. Das hohe Ansehen, dass der Dichter auch in anderen gesellschaftlichen Gruppie-
rungen, namentlich der persophonen Mittelschicht Konyas, genoss, geht aus dem Werk
Aflakis hervor. Der Hagiograph bezeichnet ihn als ,,Konig der Dichter” oder als ,,Haqani
der Zeit“ [Vgl. Aflaki (O’Kane), S. 153] und fiihrt den ,,K6nig der Dichter, Amir Baha’
ad-Din Qani’1“ als beispielhaften Vertreter der ,,angesehenen Personlichkeiten“ Konyas
auf, vgl. ebd. S. 408. Zu weiteren Personlichkeiten des kulturellen und religiosen Lebens
vgl. Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 257f. Turans Ausfithrungen bleiben dagegen ober-
flachlich und dienen in erster Linie der Verherrlichung des ,tiirkischen’ Herrschers ‘Ala’
ad-Din Kayqubad I. Vgl. Turan, Selguklular Zamaninda Tiirkiye, insb. S. 389—-402.
®" Meier, Baha™-i Walad, S. 40.
51 Vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 3; Zu den Guwaynibriidern vgl. Mirza Muhammad Ibn ‘Abdu’l-
Wahhab-i Qazwini (Hrsg.), The Ta’rikh-i-Jahan-Gusha of ‘Ala-u d-Din ‘Ata Malik-i-
Juwayni (Composed in A.H. 658 = A.D. 1260), E.J.W. Gibb Memorial Series 16, Bd. I-
III, Leiden, London 1912, 1916, 1937, hier Einleitung in Bd. I, S. XIII-XCIII; Barthold,
Wilhem[/John A. Boyle], Djuwayni, ‘Ala al-Din, EL%, Bd. 2, S. 606f.; Edward G. Browne,
A Literary History of Persia, Bd. 2: From Firdawsi to Sa‘di, Cambridge u.a. 1971 (Nachdr.
der Originalausg., erschienen unter dem Titel ,A History of Persian Literature’, Cam-
bridge 1906), S. 434f. und Bd. 3: The Tartar Dominion (1265-1502), Cambridge u.a. 1984
(Nachdr. der Originalausg. , A History of Persian Literature, 1265-1502’, Cambridge
1902), S. 65ff.
Er stellt in seinem Werk fest: ,,Da die Befassung mit den Wissenschaften bei den Frauen
etwas Sonderbares und Uberraschendes ist, wurde sie sehr bewundert.“, Ibn Bibi (Duda),
S. 2.
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Beide gelangten im Gefolge des letzten H"arazmsah Galal ad-Din, der
sich nach den Niederlagen gegen die Mongolen anschickte, in Iran eine
neue Herrschaft zu erobern®, im Jahre 1229 ins ostanatolische Ahlat.** Der
ramseldschukische Emir Kamal ad-Din Kamyar® lernte wihrend einer Ge-
sandtschaftsreise in das dortige Lager des H" arazmsah im selben Jahr das
Paar kennen und soll die Mutter bei seiner Riickkehr dem
ramseldschukischen Sultan ‘Ala’ ad-Din Kayqubad 1. (als Astrologin) emp-
fohlen haben. Nach der Niederlage Galal ad-Dins gegen die vereinigten
Heere des Rumseldschuken und des Ayyubiden al-Malik al-Asraf Muzaffar
ad-Din Musa (626-634/1229-1237) in der Schlacht von Yassicimen (1231)*
gelangten die Eltern an den Hof des Letzteren nach Damaskus, wo sie eine
ehrenvolle Aufnahme fanden.” Auch sie erreichte jedoch schlieBlich der
Ruf ‘Ala’ ad-Dins, so dass das Paar um 1231-32 nach Konya umzog.”® Es
gelangte hier rasch in Amt und Wiirden; sie als Astrologin, er als ,,Musrif
(Intendant) der groBherrlichen Kleider- und Geritekammer“”. Der berufli-
che Erfolg der Bibi eroffnete ihrem Gatten alsbald die Gelegenheit, in den

83 Zu den verworrenen Herrschaftsverhéltnissen in Iran in der ersten Hélfte des 13. Jahr-

hunderts vgl. Spuler, Mongolen in Iran, S. 117-138.

Die letzten Jahre der Eltern im Dienst des H"arazmsah waren wahrscheinlich alles an-
dere als einfach, wenn man die Umstiinde in denen sich Galal ad-Din bewegte bedenkt:
,»The son of the Khwarazm-Shah Muhammad, whom the Mongols had driven out of his
realm, he had reassembled around himself the bands of tough warriors who had formerly
brought about the expansion of his father’s possessions. Fleeing the Mongols, reduced to
conquering in order to survive, profiting from the break-up of the Iranian powers, he car-
ved out for himself an empire“. Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 58.

Zu Kamal ad-Din Kamyar, einem der wenigen rimseldschukischen Emire, die des Arabi-
schen méchtig waren, vgl. Osman Turan, Tirkiye Selcuklular1 Hakkinda Resmi Vesikalar,
Metin, Terciime ve Arastirmalar, (TTKY VII, 32a), 2. Aufl. Ankara 1988, S. 74-82.

Zu den Hintergiinden dieser Allianz vgl. Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 55f.

Der Aufenthalt der Eltern in Syrien muss fiir diese sehr angenehm gewesen sein, denn es
findet sich im gesamten Werk keine einzige despektierliche Stelle tiber al-Asraf. Dabei ist
insbesondere die Schilderung der Ereignisse, die zum Bruch ‘Ala’ ad-Din Kayqubads 1.
mit dem Ayyibiden fithrten, besonders aufschlussreich, da sich Ibn Bibi einer gewissen
Kritik an der seldschukischen Expansionspolitik in Syrien nicht enthielt und durchaus
Sympathien fiir den Ayyabiden erkennen lasst.

58 Vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 4.

*  Ebd.
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Rang eines ,,Munsi, eines Sekretirs beim Sultan“” aufzusteigen. Im Laufe
seines Lebens wurde er zudem mit dem Titel eines Targuman , fiir etliche
diplomatische Missionen verwendet, bevor er ,hochbetagt im Sa‘ban des
Jahres 670/Mirz 12727, vermutlich in Konya, starb.”

Die Parallelen zwischen der Familie Rimis und Ibn Bibis sind uniiber-
sehbar. Beide gehoren zur groBBen Gruppe mittelasiatischer, persophoner
Exilanten, die mit ihrem mitgebrachten Know-how und vitalen Verbindun-
gen Konya und dem Staat der Rimseldschuken erst zu dem Renommee
verhalfen, dass sie in der Folge — wenn auch nur fiir kurze Zeit — erhalten
sollten. Hierfiir spricht auch die relativ spite Akkreditierung der
Rimseldschuken am abbasidischen Hof in Bagdad. Diese erfolgte erst im
Jahre 1221 und geht vermutlich auch auf sicherheitspolitische Erwagungen”
des Kalifen an-Nasir li-Din Allah (575-622/1180-1225) zuriick.”

Dass die Zuwanderer ein gewisses Mal3 an Lokalpatriotismus pflegten,
oder mindestens weiterhin von ihrer lokalen Herkunftskultur gepriagt waren,
beweisen die exemplarischen Hinweise Aflakis auf entsprechende Bekennt-
nisse bzw. regionaltypische Ausdrucksweisen Ramis.” Hiermit korrespon-
diert auch die Bemerkung von Cahen/Holt, derzufolge Galal ad-Din
Manguberti trotz des Schreckens, den er mit seinen h“arazmischen Horden
verbreitete, in Anatolien durchaus auch Bewunderung hervorrief. Bei den
Turkmenen sei dies zuriickzufithren auf ,,some feeling of ethnic kinship,

" Ebd.

" Ebd.,S.3.

” Ebd.,S.4.

" In diesem Zusammenhang sei auch auf die Verleihung des Titels ,,Nasir Amir al-

Mu'minin® durch den Kalifen al-Mustansir bi’llah (623-640/1226-1242) an Sams ad-Din

Tletmis (Iltutmis) (607-633/1211-1236), den eigentlichen Begriinder des Delhi-Sultanats,

im Jahre 626/1229 hingewiesen.

Wenngleich unklar bleibt, von wem die Initiative hierzu ausging. Einen Eindruck von

dem enormen Prestigegewinn, den die formelle Anerkennung durch den Kalifen mit sich

brachte, vermittelt Ibn Bibi. Vgl. Ibn Bibi (Duda), z.B. S. 101-104. Nach Agsara’i empfin-

gen bereits Mas‘d I. (1116-1156) und Rukn ad-Din Sulaymansah (1196-1203) Beglaubi-

gungsschreiben und Hoheitszeichen aus Bagdad. Vgl. Agsara’, S. 29, 31.

B Vgl. Aflaki (O’Kane), 105t. (64), 263f. (314), 311 (416), 352f. (495). Auf den Bezug zu
Ram als identitatsstiftendes Element in Aflakis Hagiographiensammlung wird im Aus-
wertungsteil der Arbeit eingegangen.
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which was clearer than in the neighbouring states“’. Viel interessanter und
zutreffender erscheint mir allerdings die Interpretation der Haltung der
mittelasiatischen Zuwanderer zu den H"arazmiern. Auch bei ihnen wurde
eine positive Auffassung konstatiert. Diese sei jedoch auf lokalpatriotische
Griinde zuriickzufithren: ,,it was because of the country whence [Galal ad-
Din Mengiiberti] came, that of their ancestors, the memory of which was
revived by the numerous new refugees in flight before Jalal al-Din[!] himself
or his Mongol adversaries.*”

All dies soll keineswegs in Abrede stellen, dass sich im Kleinasien des 13.
Jahrhunderts eine spezifisch ,anatolisch’-islamische Identitét, auch und ins-
besonders unter der persophonen Bevolkerung, entwickelte. Die eigentli-
chen Voraussetzungen, Rim als eigenen kulturellen Kosmos und als Hort
persisch-hochislamischer Kultur wahrzunehmen und zu gestalten, ergaben
sich jedoch in endgiiltiger Konsequenz erst sukzessive durch die fortgesetzte
Zunahme entsprechender Multiplikatoren, deren kulturellen Importe und
Kompetenzen im weithin befriedeten Raum riimseldschukischer Herrschaft,
besonders unter ‘Ala’ ad-Din Kayqubad I., auf fruchtbaren Boden fielen.

8 Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 58; Dieses Gefiihl der Verwandtschaft relativierte

sich allerdings allzu schnell als ‘Ala’ ad-Din Kayqubad I. Teilen der H"arazmier Weide-
griilnde in Anatolien zuwies.

Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 58; Ibn Bibi erwihnt, wie ein von Sahib Sams ad-
Din Muhammad Isfahani verfasstes Konzept des Siegesschreibens — anlésslich des Sieges
‘Ala’ ad-Din Kayqubads 1. iiber den H"arazmsah — an den begteginidischen Fiirsten von
Irbil (Gokbori Abu Sa’idd Muzaffar ad-Din 563-630/1168-1233) ,bei den [Kanzlei-
|Sekretiren Kritik ausloste [...] weil darin der Hvarezmsah Galaluddin, der sich um die
muslimische Sache verdient gemacht habe, vorziiglich im Kampfe gegen die Tataren, |...]
als mahdal und maghul (niedrig und [von] unbekannt[er Herkunft]) bezeichnet worden*
sei. Ibn Bibi (Duda), S. 332, Anm. 119, siehe auch ebd. S. 170.
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11.2. DIE HISTORIOGRAPHISCHEN WERKE DER POSTSELDSCHUKISCH-
VOROSMANISCHEN ARA UND IHRE VERFASSER

I1.2.1. Al-Husayn b. Muhammad b. ‘Alf al-Ga‘fari ar-Rugadi,
genannt Ibn Bibi: Al-Awamir al-‘Ald’iya tr'l-Umur al-‘Ala’iya’

11.2.1.1. Der Verfasser

Wie bereits erortert, ist kein einziges narrativ-historiographisches Werk aus
der Zeit zwischen der Begriindung der Herrschaft der Ramseldschuken (ca.
1081) und dem Verlust ihrer Souverinitit im Jahre 1243 aus der Hand eines
anatolischen Muslims tiberliefert. Die élteste zur Verfiigung stehende Quel-
le ist die so genannte Seldschukengeschichte des Ibn Bibi al-Awamir al-
‘Ala’tya fr'l-Umir al-‘Ala’iya [,,Die ‘ala’idischen Befehle iiber die ‘ala’idi-
schen Angelegenheiten®]. Obgleich die Quelle recht gut bekannt ist, seien
hier einige Worte tiber den Verfasser und sein Werk gesagt.”

Samtliche Informationen iiber Ibn Bibi und seine Familie gehen auf das
von ihm verfasste Werk und eine hiervon noch zu seinen Lebzeiten angefer-
tigte Epitome zuriick. Der familidre Hintergrund Ibn Bibis wurde bereits im
vorgehenden Kapitel erortert. Die Angaben, die das Original tiber ihn selbst
birgt, sind im Vergleich dazu recht sparlich. Aufschlussreicher ist die Epito-
me. Aus dieser geht hervor, dass er mit vollem Namen ,al-Husayn ibn
Muhammad ibn ‘Alf al-Ga‘fari ar-Rugadi*® hieB und zu Beginn der 1280er

' Original: Adnan Sadik Erzi/Necati Lugal (Hrsg.), Ibn Bibi, el-Evamiri’l-‘Ald’iyye fi’l-
‘Umdri’l-‘Alaiyye, Ankara 1956; Epitome: M. Th. Houtsma (Hrsg.), Histoire des Seldjou-
cides d’Asie Mineure d’apres I'abrégé du Seldjouknameh d’Ibn-Bibi, (Receuil des Textes
relatifs a 'Histoire Seljoukide, Bd. 4), Leiden 1902, im Folgenden Ibn Bibi (Houtsma);
Ibn Bibi (Duda).

Herbert W. Duda widmet sich im Vorwort seiner deutschen Ubersetzung der Epitome,
die dieser Arbeit zu Grunde liegt, eingehend der Person und dem Werk Ibn Bibis. An
gleicher Stelle bietet er auch eine knappe Ubersicht und Bewertung der verschiedenen
Handschriften und jeweiligen Editionen. Vgl. Ibn Bibi (Duda), Einleitung S. 1-15.

,Die Nisba ar-Rugadi lasst nicht unbedingt darauf schlieen, daf3 Ibn Bibi etwa in Rugad
in Mazenderan geboren wurde, da die Nisba ja nicht zu seinem eigenen Namen Husain
gehoren mul3.“ Ibn Bibi (Duda), S. 2.
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Jahre den nicht unbedeutenden Posten des Vorstehers der Kanzlei des
rimseldschukischen Staatssekretariats inne hatte.* Uber den genauen Kar-
riereweg Ibn Bibis ist nichts bekannt. Fest steht, dass er schon aufgrund sei-
ner Herkunft in hochstem Mal3e fiir eine Karriere bei Hofe pradestiniert
war. SchlieBlich war er schon seit seiner Kindheit oder Jugend’ ein integrales
Mitglied der ausgesuchten und vermutlich eingeschworenen Elite der
ramseldschukischen Zentralbiirokratie und kam hierdurch auch in den Ge-
nuss einer entsprechend hoch qualifizierten Ausbildung. Aufgrund dessen
tritt uns in der von ihm verfassten Quelle nicht allein die Perspektive eines
einzelnen individuellen Mitglieds dieser Gemeinschaft entgegen, sondern
auch die eines Zeitzeugen, der in besonderem Mal3e die Perspektive seiner
sozialen Schicht wiedergab®, fiir die allein er schrieb.”

Die Wahrnehmungs- und Interpretationsmuster Ibn Bibis und seiner Be-
rufs- und Standesgenossen waren in erster Linie durch die hochislamische
Kultur persischer Pragung dominiert. Persisch war die Sprache nicht nur des
Hofes, sondern auch anderer — wenn auch nicht elitiarer, so doch immerhin
exklusiver — Kreise wie der stadtischen Notabeln und Intellektuellen, aber
auch vieler sich in Anatolien etablierende oder entwickelnder mystischen
Orden. In vielen ramseldschukischen Stidten stellte die persische Sprache
die gingige Lingua franca dar.® Dies gilt insbesondere fiir die Hauptstadt
Konya, von der Ibn Bibi behauptet, dass ,,eine Stunde des Lebens in ihr bes-
ser sei als tausend Monate in anderen Landern®.

Ebd. Zur Bestimmung der Amterbezeichnungen im Werk Ibn Bibis vgl. A.C. Schaendlin-
ger, Amter und Funktionen im Reiche der Ramseltschuken nach der »Seltschukenge-
schichte des Ibn Bibi, WZKM 62 (1969), S. 172-192.

Das Geburtsdatum Ibn Bibis bzw. sein Alter bei der Abfassung des Werks ist unbekannt.
Ebenfalls unbekannt ist, ob er schon vor der Ansiedlung der Eltern in Anatolien geboren
oder ein gebiirtiger Anatolier war.

Gleichwohl finden sich im Text Stellungnahmen und Bewertungen zu und von Personen,
wie ‘Ata Malik Guwayni oder dem Ayyubiden al-Malik al-Asraf, die durch die Erfahrun-
gen Ibn Bibis und seiner Familie gepragt waren.

7 Vgl. Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 57.

Das zeitgenossische turkische Sprichwort ,,tiirk iti sehre gelicek farsice iirer* — ,,Wenn der
turkische Hund in die Stadt geht, bellt er auf Persisch”, vermittelt eine Vorstellung vom
Status des Persischen als Sprache der Stadter.

°  Ibn Bibi (Duda), S. 40.
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Fir das seldschukische Anatolien gilt, dass ,,das Persische [...] neben
dem Arabischen bis ins [spéte] 13. Jahrhundert die wichtigste Bildungsspra-
che“"” war. Dies geht sogar so weit, dass es ,alles andere als vorhersagbar
[war], dass sich [aufgrund der zersplitterten Sprachlandschaft] aus den ver-
schiedenen Varianten des Tiirkischen |[...] eine einheitliche osmanische
Schriftsprache entwickeln wiirde, geschweige denn, dass auch anatolische
Christen, insbesondere Griechen in Mittelanatolien und Armenier zum
Tiirkischen als Haus- und Umgangssprache iibergehen wiirden.«"

Unzweifelhaft war Arabisch auch eine wichtige ,,Bildungssprache®, die
von groflen Teilen der Intelligenzia und Beamtenschaft beherrscht wurde.
Ahnliches gilt auch fiir den christlichen Bevolkerungsteil, unter dem ,,neben
Griechisch und Armenisch auch Syrisch und Arabisch“* von Relevanz wa-
ren. Zudem fanden sich auch geborene Araber in den ramseldschukischen
Stdadten, insbesondere im Bereich der orthodox-islamischen Gelehrsamkeit.
In der gesellschaftlichen Bedeutung kam die Sprache des Koran allerdings
nicht an das Persische heran. Die Herrscher etwa verfiigten, wenn iiber-
haupt, nur iiber sehr begrenzte Kenntnisse des Arabischen.” Spitestens mit
Beginn des 13. Jahrhunderts war Persisch neben Tirkisch ihr Hauptidiom,
wobei einzelne Herrscher auch des Griechischen méchtig waren."

Kreiser/Neumann, Kleine Geschichte, S. 53.

" Ebd.,S.54.

"> Ebd., S.53.

Nach Ibn Bibis Darstellung war das sogar bei ‘Ala’ ad-Din Kayqubad I. der Fall, unter
dem die Ramseldschuken wohlgemerkt ihren Hohepunkt erlebten. So musste der Herr-
scher bei einem Gesprach mit al-Malik al-Asraf die Dolmetscherdienste des Emirs Kamal
ad-Din Kamyar in Anspruch nehmen. Vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 165; Zur Bedeutung der
persischen und arabischen Sprache vgl. auch Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 256f.

Giyat ad-Din Kayhusraw L., Sohn einer griechischen Mutter, verstindigte sich nach Ibn
Bibi sowohl mit dem byzantinischen Kaiser als auch dem byzantinischen Aristokraten
Mavrozomes auf Griechisch. Vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 27f., 37. Bei ‘Izz ad-Din Kaykawis
IL., ebenfalls Sohn einer griechischen Mutter, diirfen Griechischkenntnisse gleichfalls vor-
ausgesetzt werden. Dass insbesondere in Konya das Griechische eine der Verkehrsspra-
chen war, geht aus Aflakis Hagiographiensammlung deutlich hervor. So berichtet der
Hagiograph in einer Episode, wie der seldschukische Kiistenkommandeur (Malik as-
Sawahil) Baha’ ad-Din-i Bahri wiahrend eines Besuchs Mawlanas in seinem Hause mit
seinen griechischen Dienern in ihrer Sprache verkehrt. Vgl. O’Kane, 237 (272). Leider
machen weder Ibn Bibi noch Aflaki Angaben zur ethnischen Herkunft dieses Emirs. Je-
denfalls fithren sie, wie auch Agsara’i ihn unter den Geachteten des Reichs. Vgl. Ibn Bibi
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Wie aus seinem Werk eindeutig hervorgeht, verfiigte Ibn Bibi selbst iiber
ausgefeilte sprachliche und literarische Fahigkeiten. Dies gilt in erster Linie
fir seine Muttersprache, das Persische. Zwar kann anhand seines Werks
nicht unmittelbar erschlossen werden, wie weit seine Arabischkenntnisse
reichten, denn die eingefiigten Koranzitate und allenthalben anzutreffenden
arabischen Verse gehorten zum Bildungsgut insbesondere der administrati-
ven Elite. Dennoch lassen einige Umstidnde die Vermutung zu, dass er auch
in dieser Sprache nicht unwesentlich bewandert war. Dies sind einerseits
seine miitterliche Abkunft von Kamal ad-Din Simnani, dem Vorstand der
Safi‘itengemeinde von Nisapir und dem Rechtsgelehrten Muhammad b.
Yahya" und andererseits die Tatsache, dass die Eltern sich bereitwillig in
den Dienst der arabophonen Ayyubiden von Damaskus begaben, was die
Vermutung zuldsst, das beide Eltern gut Arabisch konnten. Der Vater Magd
ad-Din wurde hochstwahrscheinlich aufgrund eben dieser Arabischkennt-
nisse mit dem Titel eines Targuman ,fiir etliche diplomatische Missionen
verwendet“'®. Es ist anzunehmen, dass beide Eltern Wert darauf legten, dass
ihr Sohn diese wichtige Bildungssprache auch erlernte. Ob Ibn Bibi Grie-

(Duda), S. 312f; Aflaki, ebd.; Agsara’i, S. 74 und 122. Zu den hochsten Emiren des Staa-

tes gehorten auch geborene Griechen wie z.B. Ihtiyar ad-Din Hasan b. Gavras, Mubariz

ad-Din Ertoqus (b. Abdallah) oder Galal ad-Din Qaratay (b. Abdallah).
5 Ibn Bibi (Duda), S. 2; Muhammad (Aba Sa‘id) b. Yahya (476-548/1083-1153), der GroB-
vater Ibn Bibis, war Schiiler al-Gazzalis und Leiter der Nizamiya in Niapar. Er wurde
wihrend des oguzischen Uberfalls im Jahre 1153, bei dem der groBseldschukische Sultan
Sangar gefangen genommen und Marw, Tas und Nisapur aufs Schrecklichste heimge-
sucht wurden, grausam zu Tode gefoltert. Vgl. Richard W. Bulliet, The Patricians of Nis-
hapur, A Study in Medieval Islamic Social History, (Harvard Middle Eastern Studies, Bd.
16), Cambridge 1972, S. 77 und 255. Trotz seiner starken Ablehnung der Tiirken erwéhnt
Ibn Bibi dieses Ereignis nicht.
Ibn Bibi (Duda), S. 4.; In einer qasida aus dem Diwan Sultan Walads taucht er unter dem
Namen ,,Majd ad-Din Ali b. Muhammad® auf. Vgl. Herbert W. Duda, Ibn Bibi, EI% Bd.
3, S. 737f.; Die einzige bislang aufgefundene archivalische Quelle, die die Angaben Ibn
Bibis zu seinem Vater erginzt, soll eine Stiftungsurkunde des Galal ad-Din Qaratay aus
dem Jahre 651/1253-54 sein, in der er als einer der Zeugen auftrete. Erzi behauptet mit
Verweis auf diese Urkunde, dass Ibn Bibis Urgrof3vater Hasan geheiSen habe. In der von
Turan angefertigten Edition taucht eine Person solchen Namens allerdings nicht auf. Tu-
ran erkennt vielmehr in dem Zeugen Muhammad b. ‘Ali den Vater Ibn Bibis. Vgl. Adnan
Sadik Erzi, Ibn Bibi, 1A, Bd. 5/2, S. 712-718, hier S. 713; Turan, Sel¢uk Devri Vakfiyeleri
III. Celaleddin Karatay, S. 87.
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chisch oder eine andere von autochthonen Gruppen Anatoliens gesproche-
ne Sprache beherrschte, scheint unwahrscheinlich. Einen gewissen Hinweis
hierzu liefert eine Angabe bei der Darstellung des Schicksals Giyat ad-Din
Kayhusraws I. (erste Regentschaft 588/1192, zweite Regentschaft 601—
608/1205-1211), der vor seinem Bruder Rukn ad-Din Sulayman II. (593-
600/1197-1204) tiber Umwege nach Konstantinopel floh. Als drei Emire der
Grenzmarken, Parteiginger des Fliichtigen, diesen zur Riickkehr bewegen
wollen, senden sie den Hagib (Kimmerer)'” Zakariya. Dieser war nach Ibn
Bibi ,,durch die Kenntnis fremder Idiome und Sprachen bekannt“**, weshalb
er sich fiir den Auftrag besonders geeignet habe. Der Autor meint an dieser
Stelle die Griechischkenntnisse des Kammerers. Die Art und Weise, wie er
von dessen Sprachkenntnissen spricht, erweckt den Eindruck, dass er selbst
des Griechischen nicht nur nicht méchtig war, sondern das die Kenntnis
dieser Sprache fiir ihn als etwas Kurioses, Aulergewohnliches erschien, was
angesichts der Existenz griechischstimmiger Emire und Wiirdentriager et-
was verwundert. Das Ibn Bibi zumindest in begrenztem Male Tirkisch
verstand, kann aus einem Indiz abgeleitet werden, auf das weiter unten ein-
zugehen ist.

Was die religiose Disposition des Autors anbelangt, kann davon ausge-
gangen werden, dass er der $afi‘itischen Rechtsschule folgte. Dies ist auch
vor seinem erlduterten familidren Hintergrund wahrscheinlich. Zudem lasst
er anlésslich der Diskussion der Frommigkeit ‘Ala’ ad-Din Kayqubads I.
seine Vorstellung von der Vorziiglichkeit der Safi‘lya vor dem hanafitischen
Madhab, dem die tiirkischen Herrscher folgten, durchscheinen: Mit Verweis
auf den Gewithrsmann Galal ad-Din Qaratay zeichnet Ibn Bibi das Bild ei-
nes Herrschers mit fester Glaubensstiarke. Dies duf3ert sich etwa darin, dass
‘Ala’ ad-Din I. ,,ohne rituelle Waschung [...] keinesfalls ein Regierungsde-
kret [vollzog und] dauernd [...] das Buch ,Elixier der Gliickseligkeit’ und das
Buch ,Die Lebensldufe der Konige” des Nizam ul-Mulk“" las. Seine diesbe-
zugliche Vorziglichkeit zeigte sich nach Ibn Bibi jedoch vor allem darin,
dass ,,so sehr er auch die Institutionen der Rechtsschule des Imam Abu

Vgl. Schaendlinger, Amter und Funktionen; siche auch Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S.
216-234.

'8 Ibn Bibi (Duda), S. 37.

" Ibn Bibi (Duda), S. 100f.
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Hanifa [...] als geboten und notwendig erachtete, [...] er sich, was das Friih-
gebet betrifft, nach der Rechtsschule des gewaltigen Imam Safi‘i“” richtete.”

Religioser Eifer oder Frommelei sind dem Werk Ibn Bibis jedoch, abge-
sehen von einigen (notwendigen) topischen Elementen, vollig abhold und
auch das Motiv des Glaubenskampfes wird von ihm nur sehr selten bedient.
Ibn Bibis Werk steht hiermit im Gegensatz nicht nur zum Volksroman
Battalname, sondern auch zu den osmanischen Historiographien, sei es in
Form der Hofchroniken oder der volkstiimlichen Uberlieferungen. Explizite
Ausweise religioser oder frommer Haltung sind ebenso rar, wenn man ein-
mal von den allenthalben in den Text eingestreuten Koranzitaten absieht.
Diese dienen jedoch vor allem dem Zweck, eine Handlung zu erklaren oder
zu bewerten bzw. die Recht- oder UnrechtméBigkeit einer Absicht zu ver-
deutlichen. Sie erfiillen zudem die Funktion eines literarischen Stilmittels.
Gleichzeitig belegen sie die Bildung des Verfassers und sollten wohl auch
dem Publikum schmeicheln.

" Ebd., S. 100.

2l Es handelt sich bei dieser Episode um eine der duBerst seltenen Stellen, in welcher ein
Herrscher oder eine andere Person bei der Verrichtung ritueller Handlungen gezeigt
werden. Die weitaus haufigste Situation, in welcher die Akteure anzutreffen sind, ist
vielmehr das fiirstliche Gelage. Zu den wenigen Episoden, in denen ‘Ala’ ad-Din Kay-
qubad I. betend dargestellt wird, gehoren die Schilderung der Schlacht von Yassicimen
und der Todestag des Sultans, an dem er es sich allerdings wieder nicht nehmen lasst, ein
Gelage auszurichten. Vgl. Ibn Bibi, S. 170, 172, 198. Der hier angegebene Gewahrsmann
Galal ad-Din Qaratay folgte offensichtlich der hanafitischen Rechtsschule. Die Stiftungs-
urkunde seiner Madrasa ldsst zwar Studenten aller vier sunnitischen Rechtsschulen zu,
besteht aber darauf, dass der Professor ein Hanafit zu sein hat. Die Satzung der Gok-
Medrese in Sivas fordert dagegen einen Safi‘itischen Professor, was zeigt, dass ihr Stifter
und seinerzeit oberste Verwalter des rimseldschukischen Staates Sahib Fahr ad-Din ‘Al
selbst Safi‘it war. Vgl. Turan, Selcuk Devri Vakfiyeleri I11., Celaleddin Karatay S. 75. Was
das hier angesprochene Morgengebet angeht, besteht zwischen der hanaftischen und der
safi‘itischen madhab ein nur geringer Unterschied. Bei beiden besteht der Pflichtteil des
Morgengebets aus zwei Raka. In der zweiten dieser Gebetseinheiten sieht die Safi‘fyya im
Gegensatz zur Hanafiyya allerdings den sogenannten Qunit-Passus vor, in welchem der
Betende seine Gottergebenheit besonders zum Ausdruck bringt. Das morgendliche Fard-
Gebet der Safidyya nimmt also (unwesentlich) mehr Zeit in Anspruch und zeichnet sich
durch eine besondere (obligatorische) Demutsgeste aus.
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I1.2.1.2. Zur Entstehung des Werks und seiner Charakteristiken

Ibn Bibi vollendete sein Werk vermutlich im Jahr 680/1281-82.* Zu einer
Zeit also, als die Oberherrschaft der Mongolen seit bereits knapp vier Jahr-
zehnten anhielt und ihr mehr oder weniger strenges Protektorat seit der
Hinrichtung des Parwana Mu‘in ad-Din Sulayman® im Jahr 1277 sich zu
einem ,system of direct administration“** gewandelt hatte.” Eine Besonder-
heit der Quelle ist ihre Entstehungsgeschichte. Die Initiative zur Abfassung
des éaltesten tiberlieferten Werks, das (Teilen) der rimseldschukischen Ge-
schichte gewidmet ist, kam keinesfalls aus den Reihen spét- bzw. post-
seldschukischer, d.h. anatolisch-muslimischer Eliten, sondern vom
ilhanischen Staatsmann ‘Ala’ ad-Din ‘Ata Malik (623-681/1226-1283).*
Dieser Vertreter des alten persischen Hochbeamtengeschlechts der
Guwaynis ist der Nachwelt weniger aufgrund seines staatsménnischen Wir-
kens als vielmehr als Autor der iltesten Mongolenchronik ,, Tarih-i Gahan
Gusa“, der ,,Geschichte des Welteroberers“ ein Begriff.” Auf die alten und
engen Beziehungen zwischen der Familie des Ibn Bibi und dem Geschlecht
der Guwaynis wurde bereits hingewiesen. Ibn Bibi charakterisiert dieses
Verhiltnis im Vorwort zu seiner Seldschukengeschichte mit der eher vagen,
letztlich jedoch sehr aussagekriftigen Formulierung, ,,da3 er von ‘Ala’uddin
‘Ata Malik, ebenso wie sein Vater von dessen Grof3vater, stets Gutes erfah-
ren“* habe. Wohlgemerkt, in beiden Fillen handelt es sich ausdriicklich um
ein auflerseldschukisches Protektionsverhiltnis: Der Vater war Giinstling
eines hwarazmischen Beamten, Ibn Bibi selbst wurde von einem ilhanischen

2 Vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 6.

» Vgl. Carole Hillenbrand, Mu‘in al-Din Sulayman Parwana, EI?, Bd. 7, S. 479f. Ausfiihrli-
cher Nejat Kaymaz, Pervane Mu‘inii'd-din Siileyman, (AUDTCFY; 202), Ankara 1970.

2 Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 292.

» Vgl. hierzu Barbara Flemming, Landschaftsgeschichte von Pamphylien, Pisidien und

Lykien im Spatmittelalter, (AKM; 36,1), Wiesbaden 1964, S. 1-66.

Zu Leben und Werk vgl. die Einleitung in: Qazwini (Hrsg.), Ta’rikh-i-Jahan-Gusha;

Barthold/Boyle, Djuwayni, ‘Ala’ al-Din; Storey, Persian Literatur, Bd. I/1, S. 260-266;

Browne, Literary History of Persia, Bd. 2, S. 434f. und 3, S. 65ff.; Hend Gilli-Elewy, Bag-

dad nach dem Sturz des Kalifats. Die Geschichte einer Provinz unter ilhanischer Herr-

schaft (656-735/1258-1335), (Islamkundliche Untersuchungen; 231), Berlin 2000, S. 57—

75; Hoffmann, Iran unter mongolischer Herrschaft, S. 114.

" Qazwini (Hrsg.), Ta’rikh-i-Jahan-Gusha.

% Ibn Bibi (Duda), S. 6.

26
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Wirdentriager protegiert. Der Autor stand also in einem — nicht néher er-
klarten — Verhéltnis zu diesem hohen Beamten des ilhanischen Staates”, ob
Zeit seines Lebens, sei dahingestellt. Jedenfalls bezeugt dieser Umstand,
dass mit der Ansiedlung der Familie Ibn Bibis in Anatolien und ihrer Ein-
bindung in die ramseldschukische Nomenklatur ihre Kontakte zu Mittelasi-
en und Iran keineswegs gekappt waren. Vielmehr blieben die Verbindungen
zumindest in dieser einen Beziehung vital. Ob und inwieweit der Verfasser
der Seldschukengeschichte hiervon profitierte, geht aus der oben zitierten
Bemerkung zwar nicht eindeutig hervor. Es scheint jedoch, dass die sukzes-
sive Implementierung der ilhanischen Oberherrschaft nach 1243 fir die
LHPerser” in Rim nicht zwingend negative Folgen hatte. Im Fall Ibn Bibis
wird sich allerdings das Wendejahr 676/1277" besonders foérderlich ausge-
wirkt haben. Am 17. September dieses Jahres wurde Sams ad-Din Guwayni,
der Bruder des Chronisten und langjihriger oberster ilhanischer Beamter,
zum Sahib Diwan Anatoliens ernannt®, um gegen die dortigen Missstéinde
vorzugehen und ein effizientes Steuerwesen einzurichten.” Bei seinem Ab-

¥ Auf seine Statthalterschaft in Irak geht ein: Heidemann, Aleppiner Kalifat, S. 12-17, 61—

69, mit weiterfithrender Bibliographie.

Auffillig ist, dass Agsarda’l den Tod vieler Geistesgrofien, die bereits vorher verstorben
waren wie z.B. Galal ad-Din Rami (st. 1273) und Nasir ad-Din Tasi (st. 1274), erst im Zu-
sammenhang mit der Schilderung der Ereignisse dieses Jahres aufzihlt. Vgl. Agsara™, S.
117-123.

31 vgl. Spuler, Mongolen in Iran, S. 354; nach Rasid ad-Din am ,,7. Rabi‘ I1 676 d. H. = 7.
September 1277%, Karl Jahn (Hrsg.), Ta’rih-i-mubarak-i-Gazani des Rasid al-Din Fadl
Allah Abi-l-Hair: Geschichte der Ilhane Abaga bis Gaihata (1265-1295), (Central Asiatic
Studies; 2), ’s-Gravenhage 1957, S. 22.

In der Epitome der Ibn Bibischen Seldschukengeschichte liest sich der Auftrag wie folgt:
,»|Es] erging ein groBherrliches Jarlig, dal der Sahib Diwan des Reiches — Gott moge er-
hohen seinen Rang [er war also zu dieser Zeit noch am Leben] —nach Ram gehen solle,
um die Untertanen zu trosten, das Land wieder aufzubauen, das Reich in Ordnung zu
bringen, die Rechnungen der Finanzdmter und der Liegenschaften durchzusehen, das
Verdorbene auszubessern, die Neider zu erniedrigen, die fliichtig Umherirrenden wieder
zu sammeln und die Widersetzlichen zu entfernen.”, Ibn Bibi (Duda), S. 317. In der Epi-
tome Ibn Bibis findet sich, wohl aufgrund der zeitlichen Néhe zu den MaBinahmen, keine
explizite Bewertung des Wirkens des Sahib Diwan. Aufschlussreich ist an dieser Stelle das
iiberschwingliche Lob Sams ad-Dins, das Agsara’i unter dem Eindruck der verheerenden
Missstande in den folgenden knapp vierzig Jahren anlésslich der Klage tiber den Tod
‘Ala’ ad-Din ‘Ata Maliks dauBert. Er vergibt an den Wesir das ehrende Attribut ,,Helfer
und Stiitze der Riumis“, der das Land mit ,segensreichen und schonen Werken ge-

30
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zug lieB er seinen Sohn Saraf ad-Din Haran zuriick, ,,damit er die pflichtge-
méBe Ausfithrung der notwendig gewordenen Anordnungen iiberwache®.
Bezeichnenderweise fand die ,,Dynastie“ der Guwaynis ihr Ende ebenfalls in
Anatolien, als 689/1290 Nawraz*, ein weiterer Sohn Sams ad-Dins und zu-
gleich letzter Vertreter seines Geschlechts, durch die Hand ilhanischer Ha-
scher dem Pogrom an der Familie zum Opfer fiel.”

Die Beziehungen der Guwaynis nach und in Anatolien waren also viel-
schichtig. Unter diesen Umstdnden verwundert es nicht, das Ibn Bibi einen
besonders guten Kontakt zu dieser Familie im Allgemeinen und zu ‘Ala’ ad-
Din ‘Ata Malik, seines Zeichens ilhanischer Statthalter im Irak, im Besonde-
ren aufrechterhalten konnte. Es ldsst sich gar mutmalen, dass er seinen
Posten als ,,Malik-i-Diwan at-Tugra (Nebenform fiir Sahib Diwan at-Tugra)
oder Amir-i-Diwan at-Tugra [...], was soviel wie der Vorsteher der Kanzlei
des Staatssekretariats, des Diwan ar-Rasa’il wa’l-In§a’“* bedeutet, letztlich
diesem Verhiltnis schuldete.” Wahrscheinlich ist er sogar von Sams ad-Din
personlich wihrend dessen Anwesenheit in Rim in diesen Rang erhoben
worden.

Dass Ibn Bibi entgegen dieser Darstellung nur von seinem Verhéltnis zu
‘Ala’ ad-Din ‘Ata Malik spricht®, liegt in der Natur der Sache. SchlieBlich
findet die Erwdhnung dieser weit reichenden Beziehung im Zusammenhang

schmiickt” habe. [Agsara’i, S. 140.] Mehr als mit dem Propheten Elias sei er mit dessen
Alter Ego, dem islamischen Nothelfer par excellence ,,Hidr®, zu vergleichen. [Ebd., S. 81.]
Der Tod des Paradiesbewohners Sams ad-Din selbst habe schlieBlich zu den desolaten
Verhiltnissen in der administrativen und finanziellen Verwaltung Rams gefiihrt, vgl.
ebd., S. 144f.
3 Ibn Bibi (Duda), S. 319, vgl. auch ebd., Anm. 461.
* Auch iiber ihn duBert sich Agsara’i sehr positiv. Vgl. Agsara’s, S. 140.
¥ Vgl. Tahsin Yazici, Ciiveyni, Semseddin, DiA, Bd. 8, S. 144ff.
% Ibn Bibi (Duda), S. 2. Der ,,Tugra’i [war] als Leiter der Staatskanzlei [...] fir den gesam-
ten Schriftverkehr des Herrschers und der Regierung verantwortlich. Besondere Schrei-
ben wurden von ihm selbst verfaBt.“, Schaendlinger, Amter und Funktionen, S. 190f. Vgl.
hierzu Ibn Bibi, S. 342, Anm. 364.
Konnte es sich hierbei gar nur um eine Sinekure handeln? Dies konnte auch einer der
Griinde sein, warum Agsara’i, dessen Werk stellenweise ausgesprochen prosopographi-
sche Zuge tragt, kein einziges Wort tiber Ibn Bibi verliert.
Nicht wenige Kapitel des Originals enden mit Lobpreisungen oder Segenswiinschen fiir
den mit verschiedenen Ehrentiteln (Hidiv-i ‘Azam, *Ulug-i Humayin, 'Inang "Ugurlu
Hwaga-i Gahan u.v.a.m.) bedachten Auftraggeber.
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mit der Erklarung fiir die Abfassung des Werks statt: Die malB3gebliche In-
itiative hierfiir ging vom Historiker Guwayni aus, dem das Werk dann
schlieBlich auch gewidmet ist! Eine Tatsache, die sich bereits im Titel des
Werks ,,al-Awamir al-‘Ala’iya fT'l-Umir al-‘Ala’iya“ niederschlug. Herbert
W. Duda entschlisselte ihn treffend: ,,[Dl]er von ‘Ald’uddin ‘Ata Malik
Guwaini erteilte Auftrag zur Abfassung des Werkes, nunmehr in die Tat
umgesetzt [...] iiber die Regierungszeit des ‘Ala’uddin Kaiqobad 1.“*. Eben-
so folgerichtig ist seine Interpretation, nach der diese Titelgebung nichts
anderes ist als eine ,,artige Aufmerksamkeit fiir den Anreger, Auftraggeber
und fiir den, dem das Werk schlieBlich gewidmet ist, nimlich fiir ‘Ala’uddin
‘Ata Malik Guwaini“®. Vor diesem Hintergrund erst erschlieBt sich dann
auch die literarisch-stilistische Gestaltung des Werks. ‘Ala’ ad-Din ‘Ata Ma-
lik Guwayni wurde von seinen Zeitgenossen nicht nur als hochkultiviert und
in seiner Eigenschaft als Forderer von Dichtung und Gelehrsamkeit geprie-
sen; sein ,, Ta’rih-i Gahan Gusa“ galt vielmehr selbst als ,,unrivalled model of
style“”'. So nimmt es nicht Wunder, dass Ibn Bibi sich in der sowohl literari-
schen wie auch inhaltlichen Ausgestaltung seines Werks am Beispiel seines
Gonners und Auftraggebers orientierte. Ursache hierfiir war vermutlich sein
Bediirfnis, sich des Vertrauens, das Guwayni in ihn und seine literarischen
und historiographischen Fahigkeiten gesetzt hatte, wiirdig zu erweisen. Mit
der Gaznawidenchronik Bayhaqis”? und den Dynastiegeschichten Ni§apiiris*”
und Rawandis* gab es bereits Beispiele des Genres, die dem offensichtlich
hoch gebildeten und literarisch beflissenen Iranier und Vertreter der anato-
lisch-islamischen Elite Ibn Bibi gewiss bekannt waren, auf die er also hitte
zuriickgreifen konnen. Er orientierte sich jedoch am Beispiel seines renom-
mierten Protektors. Dies geschah auf zweierlei Weise: Einerseits durch die
sprachliche Ausgestaltung des Werks bzw. die Gewichtung der literarischen
Komponente und andererseits durch die Thematisierung eines zeitlichen

* Ebd.

“ Ebd.

1 Barthold/Boyle, Djuwayn, S. 606.

# Grundlegend ist hier die Untersuchung von Marylin R. Waldman, Toward a Theory of
Historical Narrative. A Case Study in Perso-Islamicate Historiography, Columbus 1980.
Eine kurze Charakterisierung des Werks bietet Hillenbrand, Seljuq Historiography.

Auf das Schicksal des Rahat as-Sudiir in Anatolien wurde bereits im vorgehenden Kapitel
eingegangen.
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und regionalen Raums, fiir den der Verfasser sich auf — zumindest als solche
suggerierte — belastbare Quellen stiitzen konnte.”

Wenden wir uns erst der literarischen Seite des Werks zu. ,,Getaucht in den
Glanz der hochislamischen Bildung des 13. Jahrhunderts*“ priasentierte Ibn
Bibi seinen Zeitgenossen eine Darstellung ramseldschukischer Geschichte
,,im literarischen Stile der Zeit“Y, der selbst wiederum nicht unwesentlich
von Guwaynis Werk beeinflusst war.* Wie die Geschichte des Welterobe-
rers ist auch die Seldschukengeschichte stark vom elitdren Sprachgebrauch
der Kanzlisten gepriagt. So zeigt sich bereits bei Ibn Bibi deutlich der Zug zu
literarischer Uberfrachtung®, die spétestens mit Wassaf zu einem Merkmal
persischer Historiographie wurde.” Es wire ungerecht, dies als schlichtes
Ergebnis gefallsiichtigen Ubereifers des Verfassers gegeniiber seinem Autf-
traggeber zu erkliaren. SchlieBlich handelt es sich bei dieser extensiven Um-
setzung literarischer Konvention nicht allein um Ausweise sprachlicher Vir-
tuositit und eloquenter Stilsicherheit, sondern auch und im Besonderen um
eine eindeutige soziale und damit lebensweltliche Positionsbestimmung.”

# Nur an sehr wenigen Stellen gibt der Verfasser namentlich miindliche Zeugen an. Bei der

Charakterisierung und der Beschreibung der Glaubenstreue des ‘Ala’ ad-Din Kayqubad
nennt er den Emir Qaratay. Bei einer anderen Gelegenheit bezieht er sich auf namentlich
nicht niher genannte ,,vertrauenswiirdige[...]* Uberlieferer, vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 100
u. 216.
“ Ebd,S. 1.
7 Ebd.
*  Dies soll keineswegs bedeuten, dass Guwayni eine solche Tradition begriindet habe.
SchlieBlich gilt bereits fiir frithere Zeiten, dass ,,muslim historical matters were part of the
life of letters; and many historians were conscious of style, more conscious of being ‘liter-
ary’ than most modern historians.“ [Waldman, Historical Narrative, S. 15f.] Es trifft aber
ebenfalls zu, dass mit den mongolischen Eroberungen im Mittleren Osten ein Wandel
einsetzte, der in gewisser Weise durch Guwaynis komplizierten Schreibstil markiert wur-
de. Vgl. Spuler, Evolution of Persian Historiography, S. 131.
Duda spricht von ,,stark angeschwollene[m] rhetorischen Ballast®, Ibn Bibi (Duda), S. 9.
Vgl. Spuler, Evolution of Persian Historiography, S. 132.
Dies wird durch die Kritik an der miindlichen Uberlieferung, wie z.B. im DaniSmend-
name, das anderen gesellschaftlichen Identitatsmodellen folgte, gestiitzt. Die Ablehnung
der historischen Darstellungen gesellschaftlicher Gruppen, die nicht zur Gruppe Ibn
Bibis gehorten, ist ebenfalls eine Positionsbestimmung. Den ,,niederen” Traditionen wird
eine Berechtigung abgesprochen und das Eigene als das Richtige hervorgehoben. Das
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Der Verfasser offenbart durch die stilistische Ausgestaltung seines Werks
nicht nur sein Selbstverstdndnis als integrales Mitglied einer ganz spezifi-
schen, lebensweltlich fest umgrenzten Gemeinschaft, als welche sich die
elitire Hofgesellschaft mit ihrer hoch spezialisierten Sprache und ihrem
komplexen zeremoniellen und beziehungsmifligen Gefiige verstand. Seine
Formgebung ist auch das Ergebnis sozialer Reflexion. Sein Werk orientierte
sich in ausgesprochenem Mafle am exklusiven Selbstverstdndnis seines Mi-
lieus und dessen literarischen Eitelkeiten. Ibn Bibi kokettierte somit nicht
allein mit seiner eigenen exzellenten Bildung, sondern wollte auch dem Ge-
schmack seiner Standesgenossen schmeicheln, die — neben seinem Auftrag-
geber, der demselben Milieu angehorte — seine eigentlichen Adressaten
waren. Angesichts der anhaltenden Krisensituation im islamischen Anatoli-
en, die sich gerade im letzten Viertel des 13. Jahrhunderts verstéarkte, des
zunehmenden Wegfalls der alten Strukturen und Gewissheiten und des Er-
starkens der turkophonen Peripherien, Vorboten der sich ankiindigenden
Beglik-Periode, lisst sich dieser kommunikative Aspekt auch als Versuch
einer binnenintegrativen Selbstvergewisserung werten.

Zu seinem Pech — und unserem Gliick — hat sich Ibn Bibi im Bewusstsein
der Hochkultur allerdings derart verstiegen, dass sein letztlich verboser und
rhetorisch iiberfrachteter Text selbst von der winzigen Bildungselite als zu
ermiidend und langatmig abgelehnt wurde. Um das Wesentliche in den
Vordergrund treten zu lassen, wurde eine Epitome in Auftrag gegeben, die
das Werk in eine Abendgesellschaften angenehm unterhaltende Form brin-
gen sollte, und um ,,die in diesem Buche geschriebenen Begebnisse und
Kriegsziige ohne Weitschweifigkeit in den Beschreibungen und ohne sich in
dichterischen Vergleichen zu verlieren[!], vorzulegen‘**. Es bedurfte nach
Meinung der Adressaten also nicht der komplexen literarischen Kunstfer-
tigkeit, wie sie Ibn Bibi gepflegt hatte. Viel interessanter erschien der kon-
krete historiographische Wert des Werks. Dass dieser ausdriicklich aner-
kannt wurde, erweist sich durch das Zustandekommen der Epitome. Die
Angehorigen der Hofgesellschaft erschienen dabei mehrheitlich als eine
Einheit von (mehr oder weniger) Gleichen, so zumindest der Epitomator in
seinem Vorwort. Er gibt als Ursache fiir seine Bearbeitung an, dass ,die

heiB3t, allein die Programmatik des Werks, seiner Quellen und seiner Darstellungsweise
ist bereits soziale Stellungsnahme!
2 Ibn Bibi (Duda), S. 16.
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Vereinigung der Briider” (der Freunde) wegen seines [d.h. des Originals]
groBen Umfangs Klage fithrte und von der Lektiire und NutznieBung ausge-
schlossen blieb*“*. Als Initiator wird hier nicht ein bestimmter hoher Wiir-
dentridger oder eine kleine Gruppe ausgesuchter Personlichkeiten als aus-
schlaggebend genannt, sondern die Gesamtheit der geschichtsinteressierten
Angehorigen der Hofgesellschaft, die hier als eine Gemeinschaft von
Gleichrangigen dargestellt wird.

Wie Ibn Bibi auf die Klage seines Publikums reagierte, ist leider nicht
iberliefert. Immerhin ist bekannt, dass er sich zur Zeit der Fertigstellung
des Muhtasar noch unter den Lebenden befand.” Dies geht unter anderem
aus den einleitenden Worten des Epitomators™ hervor, der der Nennung des
Originalverfassers, d.h. ,,des Inhabers des Diwans der Tugra, des Nasir al-
millah wa’d-din al-Husain b. Muhammad, bekannt als Ibn al-Bibi“, die eh-
rende Floskel ,,dauern mogen seine vortrefflichen Eigenschaften” anfiigte.
Die hierauf folgende Erklarung, wie und warum es zur Epitome kam, war
vermutlich weniger als Information fiir das Publikum, sondern vielmehr als
versohnliche Geste in Richtung des Urhebers gedacht, der aller Wahr-
scheinlichkeit nach der ersten (und letzten?) Prisentation der ,,abgespeck-
ten“ Version seiner Mithen beiwohnte. SchlieBlich wird sein Selgugname,
»eine der Schriften der hochstgelehrten Raritdt der Epochen” (eben Ibn
Bibi), als ein Buch bezeichnet, ,das seinesgleichen nicht hat. Und kein
Kinstler wiare wohl imstande, in der Methode, die er verfolgt hat, und in der
Art, mit der er das Geschenk des Wortes dargeboten hat, mit ihm zu wettei-
fern und sich mit ihm zu messen.*® Ibn Bibis literarische Fahigkeiten wur-
den also durchaus als respektable Leistung gewiirdigt. Allein, es fehlte an
einem Herrscher, der sich vor anderen Potentaten hétte rithmen konnen,
nicht nur iiber ein Werk zur Geschichte seiner Dynastie in dieser Eloquenz

3 Nach Duda bezeichnet die im Text befindliche Formulierung gama at-i ihwan ,,wohl nur

das gebildete interessierte Publikum®, ebd., S. 16, Anm. d.

Ebd. Fiir eine Vorstellung vom Umfangsverhiltnis zwischen Original und Epitome vgl.
ebd., S. 13f.

» Ebd., S. 16. Zum Sterbedatum Ibn Bibis (nach 684/1285) und der Abfassungszeit der
Epitome (683-684/1284-1285) vgl. ebd., S. 8-11.

Zur Diskussion um die Identitédt desselben vgl. ebd., S. 10.

7 Ebd., S. 16.

¥ Ibn Bibi (Duda), S. 16.
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zu verfiigen, sondern auch noch den kunstfertigen Verfasser desselben unter
seine Hoflinge und Beamte zu zéhlen.” Auch der Auftraggeber selbst war
zur Zeit der Abfassung der Epitome, die zwischen 683/1284 und 684/1285
erfolgte®, nicht mehr am Leben. Er erlag bereits im Frithjahr 681/1283 ei-
nem Schlaganfall.”’ Was seinen Bruder Sams ad-Din angeht, so hatte dessen
Stern, wenn er zur Zeit der Auftragsvergabe an den Epitomator nicht bereits
hingerichtet war®, seinen Glanz eingebiift. Ibn Bibi vollendete zwar sein
Werk, der Wegfall seiner alten Gonner bedeutete jedoch, dass als Rezipien-
ten nur noch seine Standesgenossen {iibrig blieben, von denen er sich, mit
Ausnahme der obersten Wiirdentréger, lediglich graduell unterschied.

Die seldschukischen Throninhaber zur Zeit der Abfassung von Original
und Epitome, Giyat ad-Din Kayhusraw IIL. (663-681/1265-1282) und Giyat
ad-Din Mas‘ad II. (erstes Sultanat 681-683/1282-1284), iibten keine fakti-
sche Herrschergewalt aus und werden weder im Original noch in der Epito-
me in irgendeiner Weise angerufen. Den Mittelpunkt der hofischen Gesell-
schaft, der Ibn Bibi und der Epitomator angehorten, bildete bis zu seiner
Hinrichtung im Jahre 1277 vielmehr der Regent bzw. ,true dictator«®
Parwana Mu‘in ad-Din Sulaymén. Nach dessen Tod wurden auch bedeuten-
de Posten von der ilhanischen Machtzentrale mit eigenen Beamten besetzt,
was sich insbesondere im Bereich der Finanzverwaltung und Steuererhe-
bung zunehmend bemerkbar machte. Der zu Zeit Ibn Bibis bedeutendste
Schritt in diese Richtung war die bereits genannte Entsendung Sams ad-Din
Guwaynis als Sahib Diwan zum Zweck des ,,Wiederaufbau[s] der zerstorten
Gebiete und zur Einrichtung des Steuerwesens“.** Es gelang dem Wesir gar,
seinen Sohn kurzfristig in das lukrative Amt des Parwana unter Mu‘in ad-
Din einzusetzen. Dennoch konnte sich die seldschukische Elite einen gewis-

% Zur legitimatorischen Rolle persischer Geschichtsschreibung vgl. Meisami, Persian Hi-

storiography.

,Der Muhtasar ist [...] wohl in den Monaten zwischen Oktober 1284 und Dezember 1285

n. Chr. abgeschlossen worden.“, Ibn Bibi (Duda), S. 10.

6! vgl. Barthold/Boyle, Djuwayni, Ala al-Din, S. 606.

62 Zur Zeit der Fertigstellung des Muhtasar war Sams ad-Din Guwayni bereits tot. Vgl. Ibn
Bibi (Duda), S. 10. Er wurde im 4. Sa‘ban 683/16. Oktober 1284 auf Befehl Argins hinge-
richtet. Vgl. Spuler, Djuwayni, Shams ad-Din Muhammad b. Muhammad, EI?, Bd. 2, S.
607.

83 Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 222.

5 Spuler, Mongolen in Iran, S. 354.

60
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sen Grad innerer Homogenitit bewahren. So konnte sich in der Zeit der
Abfassung des Originals Mugir ad-Din Muhammad, der Sohn des ehemals
michtigen Beglerbegi Tag ad-Din Mu‘tazz, die Pfriinde des obersten
ilhanischen Steuereintreibers sichern und sich hierbei wie bereits sein Vater
auf ein groBherrliches yarlig stiitzen.”” Die obersten Amter des Na’ib des
Ilhan und des seldschukischen Sultans blieben ebenso wie das des Beglerbe-
gi gleichfalls im Besitz ramischer Wiirdentriager.” Noch waren also die kata-
strophalen Zusténde, welche Agsarad’t knapp vierzig Jahre spéter in elegi-
schen Worten beklagte, nicht eingetreten.

Agsara’i, der zu dieser Zeit aller Wahrscheinlichkeit nach bereits als sub-
alterner Beamter in der Finanzverwaltung seinen Dienst versah, spricht im
Hinblick auf die Regierungszeit Abaqas (1265-1282) und die Anwesenheit
Sams ad-Din Guwaynis vielmehr von sprichwortlich paradiesischen Zustin-
den.” Der Bruch, der durch die Auflosung der seldschukischen Selbstéindig-
keit eingetreten war, wurde — so scheint es — in gewisser Weise durch die
Einbindung der ,,Seljuqid old guard“® in die Herrschaft iiber das Land
uberbriickt. Hinzu kam, dass sich mindestens auf der Ebene des zivilen Be-
amtentums Verbindungen zu Angehorigen aufleranatolischer persophoner
Eliten durchaus positiv auswirken konnten, wie das Beispiel Ibn Bibis zeigt.
Die gemeinsame Sprache, kulturelle Ausrichtung und das gegenseitige Ver-
standnis fiir intellektuelle und administrative Traditionen zwischen der eli-
tiren Beamtenschaft des rimseldschukischen Staates und ausgesuchten
Teilen der zivilen Nomenklatur des Ilhan-Reiches mogen ersteren das Ende
der selbstindigen rumseldschukischen Reichsherrlichkeit ertriglicher ge-
staltet haben. In diesem Lichte erscheinen die relativ verhaltene Kritik Ibn
Bibis gegeniiber der mongolischen Fremdherrschaft wie auch die hin und
wieder anzutreffende heftige Bekrittelung riimseldschukischer Herrscher —

5 Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 210.

% Ebd.

7 Nach Aqsara’is (Pseudo-)Eulogie herrschte unter Abaqas gliicklicher und gerechter
Herrschaft Eintracht zwischen Wolf und Schaf, Falke und Sperling und das Land war mit
dem Wohlgeruch von Ruhe und Frieden erfiillt. Vergleichbar habe sich auch die Anwe-
senheit Sams ad-Din Guwaynis ausgewirkt. In dessen Zeit sei die Last, die ein jeder schul-
tern musste, nicht driickender gewesen als das Scherflein, das die Nachtigall zu tragen
hat. Vgl. Agsara’, S. 78-81.

58 Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 216.
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einschlieBlich des verherrlichten Sultans ‘Ala’ ad-Din Kayqubad I. — ver-
standlich. Wohlgemerkt, Ibn Bibi beendete sein Werk zu Beginn der 1280er
Jahre. In der jiingeren Vergangenheit hatten die tatkriftigen und umsichti-
gen MaBnahmen eines Galal ad-Din Qaratay®” und Parwana Fahr ad-Din
‘Ali (Sahib ‘Ata)” nicht nur den Anschein einer eigenstidndigen staatlichen
Struktur aufrechterhalten konnen.”! Vielmehr hatte sich Rim unter der
Leitung eigener Staatsmédnner sogar ein hohes Mall an Eigenstiandigkeit
bewahren und auch nach 1243 noch entsprechende Aul3en- und Sicherheits-
politik betreiben konnen.

Einige Hinweise, die die Vorstellung einer Kontinuitdt rimseldschuki-
scher Eigenart und Identitit rechtfertigen,, wie sie meines Erachtens die
Wahrnehmung und das Werk Ibn Bibis bestimmen, liefert der Chronist
Agsard’i. Zu dessen Zeit” hatte sich die Position der landeseigenen Elite
grundlegend verschlechtert. Auswirtige Beamte, d.h. keine Riamis, waren
nun mit der Verwaltung des Landes beauftragt und schropften es als Pfriin-
de aus.” Erschwerend kam hinzu, dass sie keine genaue Kenntnis der Ge-
pflogenheiten Rims und seiner offensichtlich ganz eigenen Bedingungen
und Anforderungen hatten. Agsard’i, der an ihnen kein gutes Haar lésst,
erregt sich furchtbar iiber die offensichtliche fachliche Inkompetenz und
kulturelle Ignoranz dieser Leute. Die Wut und Verzweiflung dariiber, dass
Rim zum Opfer von in seinen Augen korrupten Kretins wurde, durchzieht
sein ganzes Werk. Ein besonders anschauliches Beispiel bietet seine Darstel-
lung des Sahib Fahr ad-Din Qazwini, ilhdnischer Gouverneur Riums der
Jahre 1288-1290." Dieser Iraner in mongolischen Diensten folgte dem letz-
ten grofen ramseldschukischen Wirdentrager Fahr ad-Din ‘Ali (st.
687/1288) ins Amt des obersten zivilen Beamten Rams. Wiewohl er gute
Kenntnisse und Féhigkeiten im Finanz- und Steuerwesen mitbrachte und

69 Vgl. Cahen, Pre-Ottoman Turkey, z.B. S. 272-275; Aydin Taneri, Celaleddin Karatay,
DiA, Bd. 7, S. 251f.

Zu Person und Leben vgl. Turan, Selguklular Zamaninda Tiirkiye, passim.

' Vgl. Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 175-207.

2 Agsara’Tbeendete sein Werk im Jahr 723/1323.

™ Vertreter der alten Garde, die sich mit den Mongolen arrangierten und ihren eigenen
Vorteil zu wahren wussten, werden von Aqgsara’l im Prinzip verachtet, vgl. Agsara’i, z.B.
S. 149.

Zu seinem Wirken vgl. Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 296f.
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durchaus auch freigebige Ziige hatte”, ist das Urteil, das Aqgsara’ tiber ihn
fallt, letztlich negativ. Zwar verfasst er anlésslich seines gewaltsamen Todes
den Zweizeiler:

,» Was vermag schon das seerosenfarbene Schwert jenem Leib anzutun?
Denn dessen Schuld besteht ja darin nach Seerosen zu duften.*’

Der Grund hierfiir ist jedoch weniger in seiner Sympathie fiir Qazwini zu
suchen. Vielmehr bewegte Agsard’l der Umstand, dass die Exekution auf
das maBgebliche Wirken des ilhanischen Wesirs Sa‘d ad-Dawla zuriickzu-
fithren war.”” Dessen jiidische Herkunft und die Tatsache, dass er ,,im Ein-
verstindnis mit dem eifrigen Buddhisten und Mohammedanerfeind Argin
[...] schon nach wenigen Monaten scharf gegen die Muslime vor[ging] und
[...] zugleich eine maBlose Vetternwirtschaft“’® betrieb, moégen Agsara’i
dazu bewogen haben, Qazwini wegen seines ungliicklichen Endes zu bedau-
ern.” Festzuhalten bleibt jedoch, dass es sich hierbei wohl eher um die Par-
teinahme eines tiberzeugten und frommen Muslims fiir einen Glaubensge-
nossen handelt, der durch die Hand eines Juden gleichsam zum Mértyrer
wurde.” Innerhalb des anatolischen Kontextes dagegen lidsst der Chronist
fir Qazwini letzten Endes nur wenig Gutes gelten. Da wire zum einen seine
unmifige Gier, die nicht nur zu einer unverhiltnisméfBigen steuerlichen
Belastung der einfachen Bevolkerung®, sondern auch der Beamten gefiihrt
habe. Erschwerend kommt hinzu, dass den Letzteren ihre angestammten
Vorrechte — womit der Chronist vermutlich bestimmte Steuerfreiheiten
meinte — vorenthalten wurden.”” Auf der anderen Seite thematisiert Agsara’i
die unzureichende Bildung Qazwinis, die ihn fiir das Amt des Sahib Diwan
grundsitzlich disqualifizierte, woran auch seine schone Kanzleihandschrift

> AqgsaraT stellt zuerst fest, dass ihm Freigiebigkeit und Adel abgingen, um ihn dann spiter

in der ihm eigenen inkonsequenten Haltung gar als ,Hatam-i Tayi“ zu verkldren. Vgl.
Agsara’i, S. 151 und S. 161.

% AqgsaraT, S. 162.

7 Vgl. Agsara’i, S. 161; Zu Sa‘d ad-Dawla vgl. Spuler, Mongolen in Iran, S. 84f.

8 Spuler, ebd., S. 85.

™ Zu Aqsara’is mehr als deutlichen Worten iiber Sa‘d ad-Dawla vgl. Aqsara’i, S. 156f.

80 vgl. die eindriicklichen Worte Aqsara’is zum Ende Qazwinis und zum Schicksal seines
Leichnams, ebd., S. 161f.

81 vgl.ebd.,S. 149 und S.151-155.

2 vgl.ebd., S. 151.
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nichts gedndert habe.” Besonders verhiangnisvoll und gravierender als seine
personliche Disposition wirkte sich nach Agsara’i jedoch die korrupte En-
tourage Qazwinis aus, die sich mehrheitlich aus Iranern zusammensetzte.™
Der Chronist hat fiir sie lediglich Verachtung tibrig. Allenthalben lésst er
seiner Wut dariiber freien Lauf, dass Rim in die Hinde von Méannern ge-
riet, ,deren Angesichte tumber und ausdrucksloser als eine [weile] Wand*
und deren Herzen gerade einmal ,,schmuckvoller als der Hintern eines
Esels“ waren.*

Zu den Argumenten, die der Finanzbeamte gegen diese landfremde Be-
amtenschaft hervorbringt, gehoren deren fehlende fachliche Eignung im
Allgemeinen und ihre Unkenntnis der spezifischen Bedingungen und An-
forderungen Rims im Besonderen. Aqsara’i beméngelt nicht nur, dass die
von ihnen verfassten Dokumente und Eingaben in den Diwan fehlerhaft und
unvollstindig waren, sondern auch, dass sie keinen Schimmer von den fiska-
lischen Besonderheiten Rams, insbesondere der (V}izya86 besallen, obwohl
diese doch ,,den wichtigsten Posten in der Steuergesetzgebung Rams aus-
machte“."” So nimmt es nicht Wunder, wenn er den landfremden Sahib
Qazwini als eine ,,Null‘®® bezeichnet und seine Herrschaft als eine Zeit be-
sonderen Ungliicks fiir Rim darstellt.

Im Bericht Ibn Bibis finden sich solche Klagen iiber ilhanische Bevor-
mundung und Misswirtschaft in dieser Form nicht. Sein Bild von Sams ad-
Din Guwayni, dem ersten ilhanischen Wesir, der direkt mit der Betreuung
Anatoliens beauftragt war, wie auch von seinem Bruder ‘Ata Malik Guwayni
ist auBerst positiv. Einerseits, weil Guwaynis Wirken sich tatsichlich giinstig
auf das Land auswirkte, andererseits aber auch, weil der kulturell-
intellektuelle Hintergrund dieses Wiirdentrédgers sich mit dem Ibn Bibis und
der anatolischen Hofgesellschaft deckte. Ein Fauxpas, wie er Qazwini unter-
lief, der einen Koranrezitator aufforderte, ein ,,‘ars“ (arab. Thron) — statt
eines ,,‘asr (zehn Koranverse) — vorzutragen®, wire Guwayni ganz sicher

8 vgl. ebd.

% Ebd., S. 149.

% Ebd,, S. 160.

8 ygl. Cahen, Djizya, EI2, Bd. 2, S. 559-562.
8 AqgsaraT, S. 153.

% vgl. ebd., S. 149.

¥ Ebd.,S. 151.
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nicht unterlaufen. Und selbst wenn, so hétten sich wohl eher die Anwesen-
den verhort, als dass der hoch geehrte Wesir sich verhaspelt hitte. Die ge-
neigte Haltung, die Ibn Bibis Werk gegeniiber Guwayni offenbart, ist dem-
nach auf zweierlei Faktoren zuriickzufiihren: Zum einen auf den positiven
Einfluss seines Wirkens und seine Zugehorigkeit zur persischsprachigen
intellektuellen Elite, die sich —jenseits der Unterschiede konkreter regiona-
ler und herrschaftlicher Zugehorigkeit — auf die Gewissheit einer gemein-
samen kulturellen Grundlage und eines ebenso gemeinsamen intellektuellen
Selbstverstandnisses stiitzte; zum anderen war zur Zeit Ibn Bibis noch eine
weitgehende Geschlossenheit der rimseldschukischen administrativen Elite
gegeben.

Hillenbrand stellt hinsichtlich der persischen Historiographie generell
fest: It is difficult to identify the audience for such works.“” Es sei aller-
dings zu vermuten, ,,that these works were intended for a Persian-speaking
intellectual elite, in Iran and later in Anatolia.“”' In Bezug auf Ibn Bibis
Werk eriibrigt sich diese Erwagung. Es ist sicher, dass Seinesgleichen, nim-
lich Angehorige der persophonen rimseldschukischen Elite, nicht die vor-
nehmlichen, sondern einzigen Adressaten Ibn Bibis waren. Ungewiss bleibt
lediglich der Anteil der zivilen und militdrischen Wiirdentréager, wobei erste-
re wohl in der Uberzahl waren.

Aus den Angaben des Muhtasar, wie auch aus der Tatsache, dass es iiber-
haupt zu seiner Abfassung kam, geht indes mehr hervor, als der schlichte
Hinweis auf die Langatmigkeit des Originals. Der Epitomator legt sowohl
Aufgabe als auch Anspruch des Originals dar: Diese hitten darin bestanden,
jedermanns Wissensdurst zu stillen und der Allgemeinheit von Nutzen zu
sein.” Der Nutzen wiederum besteht in der Vermittlung von Kenntnissen
iiber ,,Begebnisse und Kriegsziige*”, aber auch von Einschitzungen und
Bewertungen sozialer, ethnischer und religioser Gruppen und der steten
Selbstvergewisserung desjenigen elitdren Teiles des spat- bzw. postseldschu-
kischen Kreises, aus dem auch der Verfasser stammte. Dass der diesbeziigli-
che Gehalt des Werks, d.h. sein konkreter historiographischer Wert aus-

“  Hillenbrand, Seljuq Historiography, S. 75.

L Ebd.
2 Vgl. hierzu auch Kap. 1.1.3. Anm. 83.
% Ibn Bibi (Duda), S. 16.
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dricklich anerkannt wurde, erweist sich durch das Zustandekommen der
Epitome auf Anregung der Hofgesellschaft. Fest steht jedenfalls, dass der
Epitomator nahezu jede konkrete Information des Originals iibernahm.”
Seine Aufgabe bestand also lediglich darin, das sprachlich zu anspruchsvolle
Werk in eine geféllige Form zu bringen und nicht etwa auch Inhalt und Aus-
sage redaktionell zu bearbeiten oder gar zu verdandern. Die diesbeziiglichen
Ausfithrungen Ibn Bibis wurden folglich als nachvollziehbare und den Fak-
ten entsprechende Deutungen akzeptiert. Der Wert der Quelle offenbart
sich folglich erst durch die Epitome und den Umgang ihres Verfassers mit
den faktischen Informationen des Originals.”

Das Originalwerk wurde demnach, bevor es in die Form des Muhtasar
gekiirzt wurde, einer Kritik unterzogen, Inhalt und Aussagen als relevant
und annehmbar befunden. Allein die Form der Darbietung wurde abge-
lehnt. Man kann also als gesichert annehmen, dass die Quelle nach Aussage
und Wertung nicht nur dem Zeitgeschmack, sondern auch der Weltsicht,
den historischen Gewissheiten und deren Interpretation seitens der Standes-
und Zeitgenossen Ibn Bibis vollends entsprach. Wire sein Werk nicht ange-
nommen worden oder hitte es grundsétzliche Kritiken gegeben, so wire
entweder die Epitome erst gar nicht in Auftrag gegeben worden oder es
wirden sich zwischen Original und Bearbeitung in der Aussage und in den
Bildern fundamentale Unterschiede finden lassen. Dies ist jedoch ausdriick-
lich nicht der Fall. Ibn Bibis Darstellung présentierte somit keine neuen
Kenntnisse und Einsichten iiber und in die rumseldschukische Geschichte.
Vielmehr repetierte der Verfasser bereits grofSitenteils Bekanntes und des-
sen ebenfalls etablierte Deutungen. Er fungiert somit als exemplarisches
Gedaichtnis seiner Zeit- und Standesgenossen. Assmanns Feststellung, dass
,»das Publikum [vom Barden] das Vertraute erwartet, vom Autor [aber] das
Unerwartete“”, steht im Ubrigen nicht im Gegensatz zum hoch literaten Ibn

% Vgl. hierzu Kopriilii, Anadolu Seluklulari Tarihi’nin Yerli Kaynaklari, S. 389; Cahen,

Pre-Ottoman Turkey, S. 57 und Ibn Bibi (Duda), Einleitung, S. 8.

Diese Feststellung rechtfertigt meines Erachtens die Zugrundelegung des Muhtasar in
dieser Arbeit in ausreichendem Maf}. Kopriilii bezeichnete die Epitome gar als ,,Anadolu
Selcuklulart tarihi i¢in adeta biricik kaynak®, als ,,gleichsam einzige Quelle* zur Geschich-
te der Rimseldschuken. Kopriilii, ebd. Sein Beweggrund war indes, dass bis dahin ledig-
lich der Muhtasar im Druck vorlag.

Assmann, Kulturelles Gedéchtnis, S. 98.
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Bibi und seinem fraglos ebenso an Schriftkultur orientierten Werk. Wie u.a.
Wolfgang Raible” darlegte, bilden die Konzepte von Miindlichkeit und
Schriftlichkeit keine starre Dichotomie. Vielmehr bestehen zwischen diesen
beiden Extrapolen gleitende Ubergéinge, die in der unterschiedlichen Orien-
tierung des konzeptionellen und medialen Aspekts eines Textes erkennbar
werden konnen. So kann ein konzeptionell schriftlicher Text durchaus
miindlich realisiert werden und umgekehrt. Es besteht kein Zweifel, dass es
sich bei Ibn Bibis Werk um einen konzeptionell schriftlichen Text handelt,
der allerdings vornehmlich miindlich realisiert, d.h. vorgelesen wurde!”™ Was

97

98

Vgl. Wolfgang Raible, Orality and Literacy, in: Hartmut Guinther u.a. (Hrsg.), Schrift und
Schriftlichkeit — Writing and its Use. Ein interdisziplindres Handbuch internationaler
Forschung, (Handbiicher zur Sprach- und Kommunikationswissenschaft; 10.1), Berlin,
New York 1994, S. 1-17; Peter Koch und Wulf Osterreicher, Schriftlichkeit und Sprache,
ebd., S. 587-604; Wulf Osterreicher, Verschriftlichung und Verschriftung im Kontext
medialer und konzeptioneller Schriftlichkeit, in: Schaefer (Hrsg.), Schriftlichkeit im frii-
hen Mittelalter, ebd., S. 267-292; Bauml, Verschriftlichte Miindlichkeit. Es sei an dieser
Stelle darauf verwiesen, dass sich gerade die im Rahmen des Tubinger Sonderfor-
schungsbereichs 321 veroffentlichten Untersuchungen mehrheitlich medidvistischen Fra-
gestellungen, beispielsweise dem Komplex ,,Monastische Schriftkultur oder dem ,,Um-
gang mit kanonistischer Tradition im frithen Mittelalter” [Eckhard Wirbelauer, ebd., S.
207-228] widmen. Vgl. auch Rohrich/Lindig (Hrsg.), Volksdichtung; Raible (Hrsg.),
Symbolische Formen. Auf die Frage der Ubertragbarkeit der Ergebnisse dieser mehrheit-
lich innerhalb der europidischen Philologien angesiedelten Forschungen auf islamwissen-
schaftliche Fragestellungen (hier insbesondere im Bereich der arabischen Epik) geht kri-
tisch ein: Ott, Metamorphosen, hier insb. S. 138-189. Ott erkennt unbezweifelbare Ge-
fahren ,,in der Versuchung, die aus diesen Forschungen hervorgegangenen Ergebnisse,
Begrifflichkeiten und methodischen Instrumentarien an eine Literatur heranzutragen, die
ein grundsatzlich anderes Verhaltnis zu Faktoren wie Konzeption, Auktoralitdt und tex-
tueller Koharenz“ voraussetzt. Ebd., S. 139.

Paul Goetschs Theorie der ,,fingierten Miindlichkeit®, d.h. der ,,Riickwendung zur Miind-
lichkeit in literarischen Werken [als einer] Komponente des Schreibstils und oft auch der
bewussten Schreibstrategie des jeweiligen Autors“, die sich eben in fingierten direkten
Ansprachen an ein ebenso fiktives Publikums &duf3ern, mag in ihrer Schliissigkeit dazu ver-
leiten, den Ibn Bibischen Text sowohl auf der konzeptionellen wie auch auf der medialen
Ebene in den Bereich der Schriftlichkeit zu verorten. Die eigentliche Bestimmung des
Werks scheint jedoch vornehmlich im Vortrag vor dem exklusiven Hofpublikum gelegen
zu haben, ohne dabei das individuelle ,,Studium des Buches® auszuschlieen. Vgl. Paul
Goetsch, Fingierte Miindlichkeit in der Erzéhlkunst der entwickelten Schriftkulturen,
Poetica 17 (1985), S. 202-218; Ibn Bibi (Duda), Vorwort bzw. Konzeptmonolog des Epi-
tomators, S. 16f.
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den Inhalt, d.h. die ,,in diesem Buche geschriebenen Begebnisse und Kriegs-
ziige*”, Anekdoten und Charakterstudien anbelangt, so entsprangen sie
nicht der autonomen Feder des Verfassers. Dieser bediente sich vielmehr
des Bestandes historischer Gewissheiten, die er sich mit seinen Standesge-
nossen teilte. Es handelt sich somit auch nicht um die originellen Interpreta-
tionen Ibn Bibis. Sein Verdienst lag vielmehr in der Sammlung, Kontextuali-
sierung und literarischen Ausgestaltung der Erinnerungen seiner Standes-
genossen und der bei Zusammenkiinften unter ihnen kursierenden Uberlie-
ferungen. Ibn Bibi war also nicht ,,allein mit sich und seinem Herzen“ und
musste nicht ,sein innerstes Selbst auswringen“'”’. Denn mit der ,,Schrift-
lichwerdung von Uberlieferung® in seiner Seldschukengeschichte verfolgte
er keinesfalls die Schaffung von ,.etwas Eigenem und Neuem®, das im Ge-
gensatz zur Tradition stand."” Sein Werk sollte sich vielmehr in volliger
Ubereinstimmung mit der ganz spezifischen Tradition seines Milieus befin-
den.

11.2.1.3. Die Quellen Ibn Bibis

Ibn Bibis Seldschukengeschichte umfasst den Zeitraum von 588/1192 bis
679/1280, wobei er keine Chronik im engeren Sinne verfasste.'” Vielmehr
handelt es sich um den zeitgenossischen Bericht eines Vertreters der spét-
seldschukischen Elite, in dem exemplarisch die Wahrnehmung der (mehr
oder weniger glorreichen) Vergangenheit und der damals jiingsten Ereignis-
se innerhalb des ramseldschukischen Herrschaftsgebiets wiedergegeben
wurden. Ibn Bibis Werk fehlt jegliche auktoriale Attitude und er will keines-
falls belehren wie andere Verfasser persischer Historiographien, zu denen

* Ebd.,S. 16.

100 Assmann, Kulturelles Gedachtnis, S. 99.

' Ebd.

12 Spuler macht hier aus der Not eine Tugend und bezeichnet das Werk in Ermangelung
einer treffenderen Bezeichnung als historische Spezialgeschichte, deren ,,Darstellung der
kleinasiatischen Verhiltnisse durchaus auf eigenen Fiilen steht und hohen Wert be-
sitzt.“, vgl. Ders., Mongolen in Iran, S. 10 und ebd. Anm. 2; vgl. auch Hillenbrand, Seljuq
Historiography, S. 76; zur muslimischen Memoirenliteratur und zur Bewertung des Ein-
flusses der Personlichkeit Ibn Bibis auf seine Geschichtsschreibung vgl. Lutz Richter-
Bernburg, Der syrische Blitz. Saladins Sekretdr zwischen Selbstdarstellung und Ge-
schichtsschreibung, (Beiruter Texte und Studien; 52), Beirut 1998.
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auch der spitere Agsara’i gehort. Die Absicht Ibn Bibis war vielmehr, Uber-
lieferungen tber vergangene Zeiten zu sammeln und sie, gemeinsam mit
Betrachtungen zu den jiingsten Geschehnissen seiner Zeit, in informativer
und (standesgemdf) unterhaltsamer Art und Weise zu prisentieren. Be-
deutsam ist in dieser Beziehung seine Bemerkung, dass er sich anhand feh-
lender und verlésslicher Quellen auBlerstande gesehen habe, den eigentli-
chen Auftrag Guwaynis, niamlich die Abfassung einer Historiographie zur
gesamten Geschichte der Ramseldschuken in die Tat umzusetzen. Darum
habe er ein historisches Werk verfasst, das sich mit demjenigen Teil der
ramseldschukischen Geschichte befasst, der sich in sowohl zeitlicher als
auch sozialer Hinsicht in seiner aktuellen und erlangbaren Reichweite be-
fand."” Dieser erstreckt sich auf jenen Zeitraum, fir den er — mangels
schriftlicher Quellen — auf entsprechende miindliche Quellen, auf Informan-
ten zuriickgreifen konnte." Er stiitzt sich auf Zeitzeugen, die entweder die
Ereignisse in der thematisierten Periode personlich miterlebt hatten und aus
erster Hand berichten konnten, oder auf solche Gewahrsménner, die iiber
den Weg gruppeninterner Uberlieferung (vermeintlich) verléssliches Wissen
iber Geschehnisse und Entwicklungen im ramseldschukischen Gebiet und
das Wirken der Reichsoberen vermitteln konnten.

Ibn Bibis Behauptung, dass er bei den Recherchen fiir sein Werk keine
belastbaren, d.h. fiir ihn glaubwiirdigen Quellen zur seldschukischen Friih-
zeit, weder in schriftlicher noch in miindlicher Form, vorgefunden haben
will, hat mehrere Seiten.'” Zum einen ldsst sich hier ein impliziter Wahr-
heitsanspruch erkennen: Bei seinem Werk will er sich in aufrichtiger Weise
nur jener Zeitraume angenommen haben, zu denen er tiber (vermeintlich)
gesicherte Informationen verfiigte und die er in ebenso wahrheitsgetreuer
Manier wiedergegeben habe. Es stellt sich jedoch die Frage, wer seine Ge-
wihrsmédnner waren. Wer war fiir ihn glaubwiirdig, wer konnte es fiir ihn
iiberhaupt sein?

Sicher scheint, dass er sich auch auf Erzihlungen seiner Eltern stiitzte,
deren Vorstellungen und Deutungen gewiss nicht im Gegensatz zum Rest

103 Vgl. Schiitz/Luckmann, Strukturen der Lebenswelt, S. 137.

104" Adnan Sadik Erzi meint, dass dieser Umstand den historischen Aussagegehalt und den
Wert der Quelle fiir die Zeit vor Ibn Bibi stark relativiere. Vgl. Ders. ibn Bibi, S. 713.

15 Zur Frage der Quellen Ibn Bibis vgl. ebd.; Melville, Early Persian Historiography of
Anatolia, S. 142ff.
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der Hofgesellschaft standen. Deutlich wird dies z.B. an dem Bild des vorma-
ligen Patrons der Eltern, des Ayyubiden al-Malik al-Asraf. Ibn Bibi zeichnet
sowohl von dieser Person als auch anderen Vertretern der ayyubidischen
Herrschersippe ein grundsitzlich positives Bild, was sicherlich auch mit den
familieninternen Erzdhlungen iiber das wohltitige Wirken al-ASrafs zu
Gunsten der Eltern zusammenhingt. Dies geht so weit, dass er seldschuki-
sche Begehrlichkeiten gegeniiber ayyubidischem Territorium als ungerecht
und treulos bezeichnet, so z.B. bei der Bewertung des Charakters und der
Expansionsgeliiste ‘Izz ad-Din Kaykawis’ 1. (608-616/1211-1220). Als der
Herr von Aleppo al-Malik az-Zahir Giyat ad-Din (582-613/1186-1216) nach
seinem Tod einen unmiindigen Sohn hinterlie und die Regentschaft von
der Mutter des Knaben ausgeiibt wurde, die wiederum die Schwester des
von Ibn Bibi hochverehrten al-Malik al-Asraf war, ,,hielt Kay Kawas dies fir
eine gute Moglichkeit sich bestindig in Syrien festzusetzen.“'® Die Emire
raten ab, nicht allein aus strategischem Kalkiil, sondern auch aufgrund mo-
ralischer Bedenken:

,»Wenn namlich auch jenes Kind in allzu geringem Lebensalter in der Residenz des Rei-
ches seines Vaters Herrscher geworden ist, so hatten sich doch seine Vorfahren und
GroBviter immer der Zuneigung und Liebe zu dieser unserer Dynastie gerithmt, Gaben
und Geschenke und zur Zeit des Hilfebegehrens Truppen gesandt. Und jetzt, da er als
Waise zuriickgeblieben, wird er, wenn ihn irgend ein anderer angreift, auch unsere Macht
um Hilfe anflehen und bei ihr Schutz suchen. [...] Wiirde nun Euere Hoheit die unheil-
volle Sichel schirfen, um die Saatfelder der Lénder jenes Nachfolgers abzumihen, so
wiirde dies bei den groflen und gewaltigen Konigen und Sultanen der Zeit keinen Gefal-
len finden.“'"”

Der Sultan verschlie3t sich jedoch und stellt in seiner Unbesonnenheit fest:

»Sobald ein Sultan sich mit der Riistung der Macht bekleidet und das Rof3 der Welt-
eroberung unter den Sattel zwingt, weicht er vom Wege der Freundschaft ab.«!®®

Durch das Eingreifen al-Asrafs zu Gunsten seines Neffen wurden die Seld-
schuken in Nordsyrien allerdings entscheidend geschlagen. Das ganze Un-
ternehmen ging fiir ‘Izz ad-Din Kaykawds I. also ungliicklich aus und er ver-
lor alle seine bisherigen Eroberungen in der Region (Marzban, Raban und

106 Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 52; vgl. auch Cahen Pre-Ottoman Turkey, S. 123f.
7 1bn Bibi (Duda), S. 82.
1% Ebd.
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Tell Basir)."” Ibn Bibi verbirgt seine Bestiirzung iiber diesen Eroberungsver-
such des Sultans nicht."” Sowohl diese Aktion als auch die anschlieBende
hinterhiltige und grausame Todesstrafe, die ‘Izz ad-Din iiber zahlreiche
seiner Emire verhingte'", da er sie fiir die Niederlage verantwortlich mach-
te, prangert der Chronist ausdriicklich als unbesonnenes und siindhaftes
Vergehen an. Zwar bereut der Sultan, doch

,»Wenn das Glas der Hand entfallen und die Karaffe zerschellt ist,
Was niitzt es da, die Lippe zu beifen und die Hand zu reiben!“!'

Kurz hernach stirbt der Sultan, nachdem ihm ,,aus der unsichtbaren Welt im
Traume gar viele Vorwiirfe gemacht“ wurden und er daraufhin von den
,Leiden des hektischen Fiebers“ iiberfallen wurde.'® Ibn Bibi schlieBt das

19 Vgl. Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 52.

"% Tbn Bibi zitiert gar Malik al-Adraf, wie dieser vor der Schlacht seine Truppen mit den

Worten ,,Herbei, ihr Muslime!“ zum Kampf anfeuert. Der Verfasser unterstreicht hiermit

drastisch die Verfehlung ‘Izz ad-Dins, der gegen Muslime in den Krieg zieht! Vgl. Ibn

Bibi (Duda), S. 87.

Er lieB sie allesamt ,mit auf den Nacken gelegter Turbanbinde und gefesselten Hénden

in ein Haus [...] tun, rings um das Haus herum [...] Feuer anziinden und jene Schuldlosen

zu verbrennen.”, Ibn Bibi (Duda), S. 89, Hervorhebung von mir.

"2 Ebd.

"3 Ebd. Es handelt sich hierbei um ein Topos, das uns in der zweiten Hilfte des Werks ein
weiteres Mal begegnet und zwar im Zusammenhang mit der Sduberungsaktion, die der
Parwana Mu‘in ad-Din Sulayman, nach der zweiten Flucht ‘Izz ad-Din Kaykawas II. an
dessen Parteigdngern vollfiithrte. Ibn Bibi hilt mit seinem Urteil nicht hinter dem Berg,
wenn er berichtet, dass Mu‘in ad-Din, der nach den hier geschilderten Aktionen zur her-
ausragenden Personlichkeit des Reiches avancierte, ,,alle hervorragenden Personlichkei-
ten und Amtswalter [...], die sich der Zuneigung zu Sultan ‘Izzuddin gerithmt hatten [...],
zu Aligaq [sandte], damit man alle den Grad der Martyrerschaft erreichen lasse. Als diese
Schar wider das Recht zur Hinrichtung gefiithrt worden war, erhielt Aligaq im Traume aus
der iibernatiirlichen Welt eine so strenge Zurechtweisung, dass er aus Entsetzen dariiber
erwachte, und er sah tberirdisches Licht iiber den letzten Ruhestétten jener Getdteten,
denen (von Gott) verziehen worden war. Bestiirzt sprach er ziirnende Worte gegen den
Pervane.“ Ibn Bibi (Duda), S. 286. In beiden Fillen dient das Bild des Traumes dazu, die
UnrechtmaBigkeit einer vollzogenen Tat, hier jeweils der Mord an ,unschuldigen’ Emi-
ren, zu verdeutlichen. Im ersten Fall wird der Schuldige eindeutig benannt und die gottli-
che Strafe folgt auf dem Fuf3. Im hier zitierten zweiten Beispiel erhélt lediglich Aligaq, als
der konkrete Ausfithrende die Belehrung, wiahrend der Parwana sozusagen unbehelligt
davonkommt. Durch seine Wortwahl identifiziert der Autor Mu‘in ad-Din als den Haupt-
schuldigen. Zu Aligaqs verwandtschaftlichen Beziehungen siehe z.B. Togan, Umumi

111
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Kapitel mit den Worten: ,,Es steht zu hoffen, dass die guten Werke der er-
sten Zeiten seines Lebens ausloschen werden die Siinden seiner letzten
Zeit“"*, was seine (und seines Auditoriums) eindeutige Haltung zum gesam-
ten Geschehen einerseits und zur Personlichkeit des Herrschers andererseits
klar zum Ausdruck bringt.' Gewiss stiitzte sich Ibn Bibi hierbei nicht allein
auf die Erzihlungen und Einschitzungen seiner Eltern."® Das erste Kriteri-
um, das seine Informanten zu erfiillen hatten, war die spezifische Schichtzu-
gehorigkeit. Das heif3t, sie mussten aus der Perspektive des Hofes berichten
konnen. Denn Ibn Bibis Seldschukengeschichte ist eine Darstellung des
hofischen Lebens und der hohen Politik. Ereignisse, die sich jenseits der
Staatsgeschifte oder aulerhalb des Lebensbereichs der herrschenden Elite
abspielten, interessierten ihn nicht oder nur insoweit, als sie fiir diesen Per-
sonenkreis von Bedeutung waren. So ist der gesamte Text von der Perspek-
tive der Emire und Wiirdentrager und ihrer Kultur gepragt.

Zu den Besonderheiten der hofischen Kultur gehort das Gelage. So ist es
kein Wunder, wenn der Leser die Akteure immer wieder bei einem vom
Sultan selbst oder einem seiner Emire ausgerichteten, zuweilen auch krafti-
geren Umtrunk antrifft.""” Uberraschend ist allerdings, dass die Zechereien

Tiirk Tarihi’ne Giris, S. 235f., 246. Vgl. auch die Angaben Rasid ad-Dins in: Jahn, Ta’rih-
i-mubarak-i-Gazani, passim.

"4 Tbn Bibi (Duda), S. 90.

15 Dies soll keinesfalls bedeuten, dass Ibn Bibi eine grundsitzlich ayyubidenfreundliche

Haltung hatte. Der Fall al-Kamil Nasir ad-Din Muhammads (615-635/1218-1238) und

seines erfolglosen Invasionsversuchs ist hier beispielhaft. [Vgl. hierzu auch Cahen/Holt,

Formation of Turkey, S. 63f.] Ibn Bibis Stellungnahme zu al-Kamil und seinen Absichten

ist eindeutig: ,Im Jahre 630 [1232-33] beschrinkte sich Malik Kamil aus Unverstand und

reiner Unverschimtheit nicht auf den Besitz von Agypten und auf die Herrschaft iiber

Jemen, vielmehr wollte er durch Angliederung auch das Land Riim in Besitz nehmen und

Verwandtschaft und Freundschaft in Grausamkeit und Fremdheit verwandeln.“ Ibn Bibis

Behauptung, dass in der anschlieBenden Schlacht auf seldschukischer Seite allein ein

Franke gefallen sei, wihrend die ,,Armee Syriens ganz und gar“ geschlagen wurde und

viele Tote zu beklagen hatte, dient als endgiiltiger Beweis, dass in diesem Fall das Recht

sich auf seldschukischer Seite befand. Vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 184-187.

Ibn Bibis Vater, hitte, wire er nicht vorher gestorben, auch zur Horerschaft gehort.

"7 Vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 68, 70, 104, 117, 129, 133, 141, 146, 163-166, 173f., 178, 198,
208ff., 243, 252, 292. Bei der Haufigkeit der im Texte vorkommenden Gelage wird man
leicht an jene Bestimmung des Ilhan Gazan erinnert, wonach dem Herrscher Konzepte
von Urkunden aus der Staatskanzlei zur Unterschrift oder Einfiigung von Zusédtzen und

116
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118 t119

auch an heiligen® Tagen, etwa im Ramadan'® bzw. zum Ramadanfes
stattfinden. Hinzu kommt, dass iiber ebendiese — nicht immer feuchtfrohli-
chen — Zusammenkiinfte mit unverbliimter Selbstverstandlichkeit berichtet
wird. Gewiss, das Gelage gehort zu den topischen Elementen der Darstel-
lung firstlicher Lebensgestaltung und hofischen Geschehens. Es wire je-
doch tiberzogen, diese Szenen als rein narratives Element zu bewerten. Im
Gegenteil, die Haufigkeit und bisweilen niichtern-detailtrachtige Schilde-
rung Ibn Bibis, wie auch die Tatsache, dass das Gelage oft Schauplatz wich-
tiger Entscheidungen und Auseinandersetzungen innerhalb des Diwans ist,
zeigt, dass wir es hier auch mit der Widerspiegelung realer Verhiéltnisse zu
tun haben. Bis auf eine Stelle geht der Text im Ubrigen nicht auf die Unver-
einbarkeit zwischen Weingenuss und religiosem Gesetz ein.” Bei dieser
Stelle handelt es sich um den offensichtlich allabendlichen Schlaftrunk des
Malik al-Umara’ Husam ad-Din Amir Coban.> Amir Coban leitete als
Feldherr das (seldschukische) ,,Heer des Islam“* in der Kampagne gegen
die heidnischen ,,Qifgaq“ und ,,Ras“'®, die mit der Eroberung der Stadt
Sugdag/Soldaia auf der Krim im Jahre 1225 endete.”” Nach siegreicher
Schlacht,

,zur Nacht, als sich der goldgekleidete Sultan auf das Lager tiefschwarzer Seide begab'®,
wandte sich der Malik al-Umara’, stark gemacht durch Gott[!], durch das strahlende
Herrschergliick des Sultans und durch die Macht des Heeres, zum Ruheort. Nachdem er
die Mahlzeit eingenommen hatte, dachte er an den Wein und sagte: ,,Da die Erde vom
Blute des Ubelwollenden ganz trunken geworden ist, mufl man das Blut des WeingefiBes,

Anderungen nur vorzulegen waren, ,,wenn dieser nicht betrunken war.“, Spuler, Mongo-
len in Iran, S. 291.
"8 Vgl Ibn Bibi (Duda), S. 173.
"9 Ebd., S. 174.
0 Ganz andere Tone entnehmen wir dagegen der Darstellung Agsara’is. Vgl. hierzu das
folgende Kapitel.
Zu den Cobaniden vgl. Bosworth, Islamic Dynasties, S. 231.
'2 1bn Bibi (Duda), S. 137.
12 vgl. ebd., S. 130-139.
' Hierzu vgl. z.B. A. C. S. Peacock, The Saljuq Campaign against the Crimea and the Ex-
pansionist Policy of the Early Reign of ‘Ala’ al-Din Kayqubad, Journal of the Royal Asi-
atic Society 16/ii (2006), S. 133-149; sieche auch Spuler, Die Goldene Horde. Die Mongo-
len in RuBlland 1223-1502, 2. erw. Aufl., Wiesbaden 1965, S. 15f., Cahen, Pre-Ottoman
Turkey, S. 125f.; Svat Soucek, Sughdak, EI?, Bd. 9, S. 773f.
D.h. als die Sonne untergegangen war.
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obwohl es verboten ist, zur Wohlfahrt des Leibes fiir erlaubt halten; denn vom Blut des
Feindes ist weder das Klare noch der Bodensatz mehr da.«'%®

Allein an dieser Stelle wird explizit auf das islamische Alkoholverbot Bezug
genommen, um es dann allerdings aus therapeutischen Erwigungen gleich
wieder fallen zu lassen.

Ob der Emir nun tatsichlich nach erfolgreich verrichteter Arbeit trank
oder nicht, ist — abgesehen von der Unmoglichkeit eines Nachweises — zweit-
rangig. Ebenso unklar bleibt, ob Ibn Bibi die Information einem Gewihrs-
mann verdankte, oder ob es sich hierbei nicht doch nur um ein topisches
Element handelt, das der Illustration des wohlverdienten Feierabends des
Kriegsmanns dient."”” Was iibrig bleibt, ist ein weiterer Hinweis zur Eingren-
zung der Rezipientengruppe. Die prominente Rolle des Gelages oder zu-
mindest des Weingenusses und seine Erwdhnung im Zusammenhang mit
sakralen Tagen oder Ereignissen und Handlungen mit auch religioser Kon-
notation'®, kurz die Darstellung auch derjenigen Seiten des hofischen Le-
bens, die mit dem religiosen Gesetz unvereinbar waren'”, zeigt, dass Mit-
glieder des religiosen Establishments vom Genuss des Werks weitgehend
ausgeschlossen waren. Umgekehrt kann man hierin auch einen Hinweis
darauf erkennen, dass Vertreter dieser sozialen Gruppe nicht zu den (vor-
rangigen) Gewédhrsmiannern Ibn Bibis zahlten.

126 Tbn Bibi (Duda), S. 137 (Hervorhebung von mir).

127 Es sei im Ubrigen darauf hingewiesen, dass die Szene ansonsten keine weitere Bedeutung
fuir das geschilderte Gesamtgeschehen hat.

Die Schilderung der Sugdag-Kampagne birgt auch Elemente des Glaubenskampfes. Das
seldschukische Heer ist das ,,Heer des Islam*, das ,,stark gemacht [wird] durch Gott“, die
gegnerischen Truppen dagegen ,,ungehorsame|...] Ungldubige®. Beim Einzug des sieg-
reichen Heerfiihrers in Sugdaq legt sich dieser ,,den heiligen Koran auf goldenem Teller
[...] auf das Haupt [...]. Von einer erhohten Stelle liel dann der Mu’eddin den Gebetsruf
erschallen. Das Schlagholz des Gesetzes der Jesusanhdnger wurde aber in kleine Stiicke
zerbrochen. In weniger als zwei Wochen errichteten sie eine Moschee [...] Und man setz-
te Mu’eddine, Prediger und Kadis ein.“ Vgl. ebd., S. 134-139.

Selbst Eidleistungen werden bei Ibn Bibi mit Wein begossen. Genannt wird in diesem
Zusammenhang das Friedensabkommen zwischen Seldschuken und den Resten des
h“arazmischen Heeres. Der seldschukische Emir Sinan ad-Din Qimaz ,,zog [...] den Rei-
sekoran aus der Umhiillung, legte die Hand auf ihn und schwor [...]. Qyrhan [...] und die
iibrigen Emire [der H"arazmier] kamen alle zusammen und beschworen][, dass sie heim-
lich und offen mit dem Sultan gemeinsame Sache machen wiirden]. Dann bot man Wein
an.“, ebd., S. 181.
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Die Beherrschung der persischen Sprache scheint eine weitere Bedingung
gewesen zu sein, die ein Gewdhrsmann Ibn Bibis zu erfiillen hatte. Es ist
allerdings wahrscheinlich, dass Ibn Bibi auch des Tiurkischen méachtig war.
Dies ergibt sich aus seiner Ablehnung der miindlichen Vortrage iiber die
Ereignisse der daniSmendidischen und seldschukischen Frithzeit in Anatoli-
en. Der Epitomator hebt diese negative Haltung ausdriicklich hervor. Als
Begrindung fiir den vergleichsweise kurzen Berichtszeitraum, auf den sich
das Gesamtwerk erstreckt, und als Erkldrung fur die Tatsache, dass die
turkmenische Landnahme, die Etablierung der tiirkisch-islamischen Herr-
schaften und Firstentiimer in Anatolien und ihr Verhéltnis untereinander
vollig ignoriert werden, fithrt er an, dass

,,die Art und Weise der Herrschaft des Sultan Sulaiman b. Qutlumus b. Isra’il und die ni-
heren Lebensumstinde seiner groen Emire, wie Emir Mengiicek und Emir Artuq und
Emir Dani$mend nicht genau bekannt wéren, es an historischen Werken fiir jene Epoche
vollstindig mangelte, und man den Worten der Uberlieferer und den Erzihlungen der
gewerbsméaBigen Erzéhler, die jener Epoche bereits fern standen, schon aufgrund ihrer
widerspruchsvollen Uberlieferungen nicht trauen konnte«'.

Das letztere Argument gab hier wohl den entscheidenden Ausschlag. Es gab
also durchaus Vortrage auch bei Hofe, in denen die Zeit der Landnahme
iberliefert und auch verherrlicht wurde. Vermutlich handelte es sich hierbei
um jenes Material, iiber das wir heute in Form des DaniSmendname verfii-
gen. Ob die heute vorhandene, aus osmanischer Zeit stammende Version
dieses Volksromans tatsdchlich auf eine in seldschukischer Zeit erstellte
Vorlage zuriickgeht, wie vom osmanischen Historiker Gelibolulu Mustafa
‘Ali (948-1008/1541-1600) behauptet, sei einmal dahin gestellt. Aus Ibn
Bibis Bemerkung geht jedenfalls hervor, dass es zumindest miindliche Vor-
trage tiber die entsprechende Zeit gab. Diese scheint er selber gekannt und
beim Publikum entsprechende Kenntnis — einschlieBlich der Ubereinstim-
mung mit ihm in ihrer Ablehnung — vorausgesetzt zu haben.

Woher nahm er aber die Sicherheit, diese als fiir einen historiographi-
schen Bericht scheinbar unqualifizierten Quellen abzulehnen? Handelte es
sich bei den Widerspriichen zwischen den einzelnen Vortridgen zum selben
Thema etwa um die Auswirkungen der formgebenden Kraft der miindlichen

130 Epd., S. 16f.
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Uberlieferer, wie sie im Kapitel zum Volksroman (Kap. 1.2.2.) angesprochen
wurden? Lieferte also die Tatsache, ,,dass jeder Vortrag zugleich eine dich-
terische Neuschopfung [war und] der Ehrgeiz der Vortragenden [...] sie
dazu [fithrte], [ihren Stoff] anders zu gestalten als sie diese frither einmal
gelernt“”" hatten, Ibn Bibi das Hauptargument zur Ablehnung dieses
(miindlichen!) Uberlieferungsguts? Angesichts der Vorlage, der er folgte,
und der Art und Weise, wie Guwayni mit seinem Quellenmaterial umging,
scheint dies durchaus wahrscheinlich. Es ging Ibn Bibi also u.a. darum, ver-
lassliche — weil sich nicht widersprechende — Informationen zu verarbeiten.
SchlieBlich ist zu betonen, dass sich das Werk — unter der zweifellos dicken
Kruste literarischer Konvention — in seinen konkreten Aussagen und in der
Darstellung durch ein respektables Mall an Niichternheit auszeichnet.

Bei Beriicksichtigung einerseits der streng literaten Grundhaltung, die
Ibn Bibi offenbart, und der stilistischen Form der miindlichen Vortrige an-
dererseits, wie sie der Volksroman des DaniSmendname erkennen lisst,
zeigt sich, dass Uberlieferungen der letzteren Art von den Angehorigen des
Milieus Ibn Bibis grundsitzlich auch aufgrund ihres unedien Stils abgelehnt
werden konnten, wobei wir allerdings nicht um die jeweilige konkrete Per-
formanz der Vortrdge wissen, die ja letztlich dem Konnen des jeweiligen
Erzédhlers tiberlassen blieb. Mit einiger Wahrscheinlichkeit kann zudem
davon ausgegangen werden, dass der iiberwiegende Teil dieser Uberliefe-
rungen iiber die kriegerischen Taten der heldenhaften Fiihrergestalten der
frithen Landnahmezeit iberwiegend in tiirkischer Sprache formuliert war'*:
aus Sicht der mehrheitlich persophonen administrativen Hofclique ein wei-
teres Gegenargument. Selbst im Fall, dass die Uberlieferungen in einem
mehr oder weniger elaborierten Persisch vorgetragen wurden, kann davon
ausgegangen werden, dass sie dem literarischen Geschmack der persopho-
nen und hochgebildeten Elite nicht entsprachen. Zudem besteht die Mog-
lichkeit, dass Ibn Bibi die seinem kulturellen Horizont nicht entsprechende
Form des Volksromans aufgrund der Fiille ihrer phantastischen, ahistori-
schen und anachronistischen Bestandteile als zweifelhafte Elemente min-

B De Vries, Heldenlied und Heldensage, S. 238ff.

32 Necati Demir duBert die Vermutung, dass der urspriingliche (d.h. seldschukische) Text
des DaniSmendname zwar viel starker als die spitere osmanische Redaktion vom Persi-
schen gepréigt war, dabei aber dennoch den Regeln tiirkischer Syntax folgte. Vgl.
DaniSmendname (Demir), Bd. 3, S. 33.
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derwertiger Abendunterhaltung ablehnte."” SchlieBlich darf nicht vergessen
werden, welche Programmatik er seinem eigenen Werk zu Grunde legte.

%3 Vgl. hierzu auch Kap. 1.2.2. Anm. 61. Falls die Behauptung Gelibolulu Mustafa ‘Alis, die
Niederschrift des DaniSmendname sei erstmals vom seldschukischen Sultan ‘Izz ad-Din
Kaykawaus II. (1246-1249) veranlasst worden, zutrifft, dann bedeutet dies, dass Ibn Bibi
nicht allein die miindlichen Vortréige von ,,gewerbsméfigen Erzéhlern ablehnte, sondern
eben auch dieses , literarische® Werk. SchlieBlich handelt es sich beim DaniSmendname
nicht um eine genuine literarische Schopfung, sondern um die Niederschrift eines bereits
miindlich (in unterschiedlichen Versionen) kursierenden Uberlieferungstextes, so zu-
mindest die Behauptung der osmanischen Redaktion. Vgl. Melikoff, La Geste, Bd. 2, z.B.
S. 194, 234. Beispielhaft fir die duBerst zweifelhafte Darstellung der historischen Erei-
gnisse, der Entstehung und des Geschicks der daniSmendidischen und der ramseld-
schukischen Herrschaft bietet sich hier die Darstellung des Beginns der islamischen Er-
schlieBung Kleinasiens durch die Begriinder der beiden Dynastien sowie ihres gegenseiti-
gen Verhiltnisses im DaniSmendname an: ,,Der Kalif [...] sprach ein Gebet fiir Melik
Danismend. Dann befahl er, Sendschreiben nach Horasan zu verfassen. Diese sandten sie
zu den Selcigen. Zu der Zeit hatte Melik Tugrul [!] die Herrschaft iiber Horasan inne.
Als nun das Schreiben ankam, da sahen sie [die Selcuqen], dass der Kalif sie nach Rim
rief (mit den Worten): ,,So kommet und erobert Rim.“ Da befahl Melik Tugrul dem Sul-
tan Sulayman Sah [!], dass er mit seinem tiirkischen Heere mit Kind und Kegel nach Bag-
dad zoge. Der Kalif empfing sie [die Fuhrer| (ehrenvoll), liel$ sie sich niedersetzen und
bewirtete sie. Darauf ersuchte Sulayman Sah den Kalifen um ein Bittgebet und um Un-
terstiitzung. Dieser gab ihm den Melik Gazi bei und erliuterte den Sachverhalt [d.h. die
Angelegenheit der Eroberung Rams]. Sulayman Sih hatte aber eine Schwester, diese
forderte der Kalif fiir den Melik Gazi. Sulayman Sah willigte ein und man feierte Hoch-
zeit und gab sie dem Melik Gazi. Dann sandte der Kalif den Sulayman Sih auf die Jagd
und begliickwiinschte sie zu der Hochzeit. Sulayman Sah verlieh unter der Anwesenheit
des Kalifen das Amt des Heermeisters an den Gazi Beg. [Dann sprach der Kalif]: ,,So
zieht nun hin und Gott mdége eure Sache richten® und sandte [die beiden] gen Rim.
Sulayman Sah sprach da seinerseits den Vorsatz zum Glaubenskampfe aus und sie zogen
mit ihrem tiirkischen Heere aus.*, Vgl. ebd., S. 281f. (e. U.).

Wie abenteuerlich, wenn nicht gar als bodenlose Faselei sich diese Darstellung fiir ein
Publikum mit einem einigermallen vitalen Interesse an der tatséchlichen Geschichte aus-
genommen haben muss, kann ein Vergleich dieser Episode mit den wenigen Angaben des
Agsara’l zur Ankunft des Siileyman b. Qutalmu$ und der Etablierung der ramseld-
schukischen Herrschaft verdeutlichen: ,,Als Qutalnus den Tod Sultan Tugrils vernahm,
wollte er den Wunsch zur Herrschaft in die Tat umsetzen und sagte: ,,Die Herrschaft
steht mir zu, schon mein Vater liels an diesem Tor [auf diesem Wege] sein Leben.“[Dar-
aufhin sprach Alp Arslan]: ,,Es ist nicht angebracht, Sulayman Sah, den Sohn des Qu-
talmis und sein Gefolge innerhalb der Grenzen der Herrschaft zu beherbergen, denn sie
konnten zur Ursache von Verwirrung werden. “ Nizam al-Mulk [antwortete]: ,,Sie sollen
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Ganz gewiss wollte er unterhalten. Abgesehen von seiner literarischen Am-
bition stand im Zentrum seines Bemiihens jedoch auch ein eindeutiger
Nutzeffekt, d.h. die Vermittlung von (vermeintlich gesichertem) Wissen
iiber vergangene Zeiten.

I1.2.1.4. Die Inkonsequenzen Ibn Bibis

Es lasst sich bei Ibn Bibi eine gewisse Inkonsequenz, sowohl was seine Ver-
arbeitung von Quellen, als auch den von ihm (vermeintlich) darstellbaren
Zeitraum angeht, nicht tibersehen.

Das Jahr 1192, mit dem Ibn Bibi sein Werk beginnen lie, ist gleichzeitig
das Todesjahr ‘Izz ad-Din Qili¢ Arslans I1. (551-588/1156-1192). Desjenigen
Sultans, in dessen Regierungszeit die ersten Weichen fiir die kommenden
Jahrzehnte der Prosperitit im Reich der Ramseldschuken gelegt wurden.
Die zweifellos bedeutendsten Ereignisse seiner Regentschaft waren zwei
,auBBenpolitische Erfolge’ mit immenser Tragweite: Einerseits ging ‘Izz ad-

an die Grenzen des Reiches gesandt und in den Grenzmarken angesiedelt werden. Und
ihnen sollen die Eigenschaften des Melik- und Emirtums aberkannt werden, auf das sie
ihr Leben in Not verbringen [das sie verachtet werden]. So gab man ihnen ein Gebiet zwi-
schen Diyar Bekr und Bire und Ruha, und sandte den Sulayman Sah mit seinen Verwand-
ten und seinem Gefolge dorthin. Da lebten sie dann eine Zeitlang in Not.“, Aqsara’i, S.
16. In Anbetracht der ahistorischen Darstellung im DaniSmendname wird die kritische
Haltung Ibn Bibis durchaus verstdndlich, zumal er hiermit offensichtlich nicht allein
stand. In ungleich harscher Ablehnung kanzelte z.B. der arabische Historiker und
safi‘itische Gelehrte Ibn Katir (st. 774/1373) ein knappes Jahrhundert spéter die pseudo-
biographischen Uberlieferungen im Volksroman ,,Sirat Dat al-Himma wa’l-Battal“ als
reine Liige ab: ,,Das, was das gemeine Volk sich iiber al-Battal erzihlt, wie z.B. die sira,
die auf Dalhama und al-Battal und den amir ‘Abd al-Wahhab und den qadi ‘Ugba bezo-
gen wird [...], ist Lug und Trug und albernes Geschreibsel, Dummheit und widerwértiges
Gestammel, das nur bei Dummen und veréchtlichen Schwachkdpfen Absatz findet*
Abu’l-Fida ‘Imad ad-Din Isma‘l Ibn Katir, Al-Bidaya wa-n-nihaya, Bayrat, Riyad 1966,
Bd. IX, S. 334, zit. n. Ott, Metamorphosen des Epos, S. 47. Aus dem osmanischen Bereich
ist in diesem Zusammenhang auf Ahmad Bigan zu verweisen, der sich in der zweiten
Hilfte des 15. Jahrhunderts ebenfalls gegen die Uberlieferungen von Battal Gazi und an-
derer Helden wendet, wobei seine Kritik vor allem den mythologischen Elementen gilt.
Auch seiner Meinung nach ,entbehren [diese Geschichten] jeglicher Grundlage®, doch
seien sie ,erdacht, um die hohen Herren zu ergotzen”. Laban Kaptein (Hrsg./Bearb.),
Ahmed Bican Yazicioglu, Diirr-i Mekntn. Kritische Edition mit Kommentar, Asch 2007,
S. 134f., § 3.127-3.131, hier S. 134, § 3.127, (Hervorhebungen von mir).
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Din II. siegreich aus der Schlacht von Myriokephalon gegen den byzantini-
schen Kaiser Manuel I. im Jahre 1176 hervor.”* Auf der buchstiblich ande-
ren Seite gelang ihm 1178 mit der Einnahme Malatyas die endgiiltige Auflo-
sung auch des letzten Rests der alten daniSmendidischen Konkurrenzherr-
schaft."” Ereignisse, die dazu beigetragen haben mogen, dass Ibn Bibi ihn als
»gliickhaften Sultan“" stilisierte."’

Allerdings hinterlie3 dieser Herrscher seinen Nachfolgern eine schwere
Hypothek. Er teilte das Reich bereits 1188 unter seine zahlreichen Séhne
auf."™ Dies fiihrte letztlich zu extremen Spannungen, insbesondere zwischen
dem Herrscher und seinem iltesten Sohn Malik Qutb ad-Din. Die letzten
Jahre des Sultanats ‘Izz ad-Dins II. waren daher alles andere als gliicklich.
SchlieBlich ernannte der Herrscher seinen jiingsten Sohn Giyat ad-Din
Kayhusraw 1., Sohn einer Griechin'”, zum Nachfolger in der Herrscherwiir-

3 Vgl. hierzu Hendy, Studies, S. 127-131 und 146-154. Auch wenn Myriokephalon kein
strahlender Sieg der Seldschuken war, sicherte ‘Izz ad-Din mit diesem Erfolg doch die
westliche Grenze seines Herrschaftsgebietes. Dass der Seldschuke primér nicht an weite-
ren Gebietsgewinnen, sondern an einer Stabilisierung der Grenze und des Verhiltnisses
zum byzantinischen Nachbarn interessiert war, beweist der Umstand, dass der anschlie-
Bende Vergleichsfriede von ihm und keinesfalls vom unterlegenen Kaiser ausging. Zum
seldschukisch-byzantinischen Friedensvertrag im Anschluss an Myriokephalon und den
aulenpolitischen Auswirkungen der Niederlage fiir Byzanz vgl. Lilie, Schlacht von My-
riokephalon; vgl. auch Ders., Twelfth-Century Byzantine and Turkish States. Fur die Aus-
wirkungen auf seldschukischer Seite vgl. Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 100-106; Vryo-
nis’ effekthascherische Darstellung gibt einen Einblick in die Deutung des Kampfgesche-
hens auf zeitgendssischer byzantinischer Seite. Vgl. Vryonis, Decline, S. 122-127.

Zum ramseldschukisch-daniSmendidischen Verhéltnis vgl. Cahen/Holt, Formation of
Turkey, S. 21-32; eine knappe Ubersicht bietet Werner, Geburt einer Grossmacht, S. 49f.
% Ibn Bibi (Duda), S. 17.

Y7 Die fiir die Seldschuken unrithmlichen Ereignisse im Verlauf des Dritten Kreuzzugs, die
in der Plinderung Konyas gipfelten, werden von Ibn Bibi ignoriert. Zu den Beziehungen
zwischen dem Deutschen Kaiser und dem seldschukischen Sultan und dem Marsch des
Dritten Kreuzzugs durch Anatolien vgl. unten Anm. 140.

Die Beweggriinde ‘Izz ad-Dins sind letztlich unklar. Fest steht allein das Ergebnis: Fami-
lienzwist und Machtkémpfe, hierzu vgl. Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 111.

Uber die genaue Abkunft der Mutter Giyat ad-Dins ist nichts Gesichertes bekannt. Nach
osmanischen Uberlieferungen des 17. Jahrhunderts soll die Errichtung des Grabmals des
Battal Gazi auf einen Traum der Mutter ‘Ala’ ad-Din Kayqubads I. zuriickgehen. Eine im
Zuge der Restauration der Tiirbe durch Bayezid II. im Jahre 1511 angebrachte Inschrift
gibt dagegen das Jahr 1207/08 als Baujahr an und verweist das Gebaude damit in die Zeit
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de. Aus den hierauf folgenden Thronfolgestreitigkeiten ging, nach dem Tod
Qutb ad-Dins, des méchtigsten der Prinzen, Rukn ad-Din Sulayman II. als
Sieger hervor, was zur erwihnten Flucht Giyat ad-Dins nach Konstantinopel
fiihrte.

Giyat ad-Din Kayhusraws 1. Bestitigung findet dies z.B. durch das Pilgerhandbuch ,,Kitab
az-Ziyarat“ des Syrers ‘Ali b. Abu Bakr al-Harawi (st. 611/1215), der sein Kapitel tiber
Rim mit der Erwihnung des Grabmals beginnt. Vgl. Janine Sourdel-Thomine (Ubers.),
Abu’l-Hasan ‘Ali b. Abi Bakr al-Harawi. Guide des Lieux de P¢lerinage, Damaskus 1957,
hier S. 131. Die Geschichte der traumseherischen Grabfindung kann durchaus auf einen
realen Ursprung zuriickgehen. Die christlich-griechische Herkunft (und eventuell weiter-
hin christliche Identitit) der Mutter Giyat ad-Dins 1. spricht im Ubrigen nicht dagegen,
dass ausgerechnet sie den Ort des Grabes dieses (tiirkisch-)islamischen Kriegerhelden
(im Traum) identifizierte. Schlieflich war al-Battal als historische Gestalt in Byzanz nicht
unbekannt und wurde auch hier, wie in der tiirkisch-islamischen Tradition, mit dem fiir
Byzanz traumatischen Ereignis der arabischen Eroberung und Pliinderung Amorions im
Jahre 838 in Zusammenhang gebracht. Es mag sein, dass die Sultansfrau am seldschuki-
schen Hof Zeugin der Verehrung dieser heroischen Gestalt wurde, die ihr selbst bis dahin
unter anderem Vorzeichen nicht unbekannt war. Die Frage der islamischen Glaubenszu-
gehorigkeit der Sultansfrau und —Mutter wird durch das Traumereignis jedenfalls nicht
ausreichend geklart. Islamisierte Griechen waren nicht selten und hatten nicht unwesent-
lichen Anteil an der Staatslenkung, wie das Beispiel des Wesirs ‘I1zz ad-Dins II., Ihtiyar
ad-Din Hasan b. Gavras und vieler anderer bezeugt. Giyat ad-Din aber begegnete bei sei-
ner Riickkehr nach Konya 1205 Widerstanden aus orthododox-islamischen Kreisen. Ur-
sache war vielleicht nicht allein sein aus islamischer Sicht unkonformes Verhalten im Exil.
Es mag durchaus sein, dass er auch durch seine miitterliche Abkunft kompromittiert
wurde. Nach einem von Ibn Bibi tiberlieferten Gutachten soll der Konyaer Qadi Tirmidi
Giyat ad-Din die Sultanswiirde aberkannt haben, da dieser in Konstantinopel ,,mit den
Unglaubigen freundschaftliche Beziehungen angekniipft und in ihren Landen VerstoBe
gegen das religiose Gesetz veriibt“ habe. [Ibn Bibi (Duda), S. 43] Von einer ,,voreiligen
Aufwallung [iibermannt], die niemandem gefiel lie3 der designierte Herrscher den Ge-
lehrten hinrichten. Ibn Bibi geif3elt diese Notfallreaktion des Sultans als unheilvolles und
ungerechtfertigtes Blutvergieen, dass von der hoheren Macht mit einem dreijahrigen
Ernteausfall bestraft wurde. [S. 43f.] Abgesehen von dem Abscheu des Verfassers vor
herrscherlicher Willkiir und der Missachtung der Gelehrten bezeugt die diesbeziigliche
Stellungnahme aber auch seine Ubereinstimmung mit dem Vorwurf der laxen Haltung
Giyat ad-Dins 1. gegeniiber dem islamischen Religionsgesetz und seiner fehlenden Ab-
neigung gegeniiber christlichen Verhaltensweisen. Dies konnte durchaus auch das Er-
gebnis seiner mitterlichen Erziehung sein. Demnach konnte die Mutter ihren christli-
chen Glauben durchaus beibehalten haben konnen.
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Es ist nun allerdings kaum vorstellbar, dass Ibn Bibi fiir die Zeit ‘Izz ad-
Din Qilig Arslans II. nicht tiber detaillierte Informationen verfiigte, jeden-
falls nicht in dem Mal3e, wie vom Epitomator zur seldschukischen Friihzeit
angemerkt. Einerseits hatte der Verfasser in seiner Funktion als Chef der
Staatskanzlei Zugang zum Staatsarchiv, so dass er auch mit Unterstiitzung
dort befindlicher Dokumente und Akten zumindest Teile der Herrschafts-
zeit ‘Izz ad-Dins IL. hitte rekonstruieren konnen.'"’ Andererseits waren die

10" Gemeint ist hiermit etwa der Vertrag zwischen ‘Izz ad-Din Qilig Arslan II. und Manuel 1.
vom Jahr 1162, in dem der Sultan ,,sich verpflichtete, alle von ihm eroberten Stiadte zu-
riickzugeben und seine Vasallitit gegentiber dem Reich anzuerkennen. Er durfte keine
Pliinderungen nomadischer Scharen auf byzantinischem Reichsgebiet mehr zulassen. Die
Freunde von Byzanz sollten seine Freunde und die Feinde seine Feinde sein. Daher ge-
lobte er, mit Heeresmacht dem Kaiser im Kriegsfalle beizustehen, auch gegen islamische
Staaten.“ [Werner, Geburt einer Grossmacht, S. 49]. Nicht zu vergessen ist auch der fiir
die Seldschuken ungleich giinstigere Friedensvertrag im Anschluss an die Schlacht von
Myriokephalon. Hinzu kommt der diplomatische Verkehr der Kanzleien des Sultans und
des Kaisers Friedrich I. Barbarossa, der in die Zeit vor 1178 zuriickreicht. [Vgl. Ca-
hen/Holt, Formation of Turkey, S. 40]. Mit einiger Sicherheit gelangten Nachrichten von
der Umgénglichkeit des Seldschuken durch Heinrich den Lowen, des dem Kaiser nahe
stehenden Herzogs von Sachsen und Bayern, in das Reich. Dieser begegnete dem Sultan
auf dem Riickweg von seiner Pilgerfahrt ins Heilige Land im Jahre 1174 in Aksaray und
wurde von diesem furstlich empfangen und beschenkt. [Eine ausfiihrliche Darstellung des
Pilgerzugs Heinrichs des Lowen bietet Einar Joranson, The Palestine Pilgrimage of Hen-
ry the Lion, in: James L. Cate und Eugene N. Anderson (Hrsg.), Medieval and Historio-
graphical Essays in Honour of James Westphal Thompson, Port Washington 1938, Re-
print 1966, S. 146-225.] Im Jahre 1188 befand sich schliellich eine Gesandtschaft des
Kaisers unter der Leitung Gottfrieds von Wiesenbach am Hof in Konya, die dem Herr-
scher seine Zustimmung zum Durchzug des Kreuzheeres (einschlieSlich sicherer Ver-
pflegungsmoglichkeiten) durch seldschukisches Gebiet abgewann. Aufgrund der realen
Machtverhéltnisse in den westlichen Grenzregionen und der bereits genannten innenpoli-
tischen Krise zum Ende der Herrschaft ‘Izz ad-Din Qilig Arslan II. entpuppte sich der
Vertrag jedoch als Makulatur. Das Heer der Kreuzritter begegnete entgegen der Abma-
chung Angriffen der turkmenischen Grenzkrieger. [Vgl. Cahen/Holt, Formation of Tur-
key, S. 40]. Hinzu kommt, dass Qutb ad-Din, der dlteste damals noch lebende Sohn des
Sultans, sich an die Spitze einer dieser autokephalen Kriegergruppen setzte — die sich
nach einer fritheren Fiihrerfigur als Rustamlu, d.h. die Mannen des Rustam benannten
[vgl. hierzu Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 110f.] — und das Kreuzritterheer angriff. Die
Kreuzritter schlugen sich jedoch erfolgreich bis zur seldschukischen Hauptstadt durch,
die sie Anfang 1190 erreichten, und holten sich nun mit Gewalt, was ihnen urspriinglich
vertraglich zugesichert war. Die Verstandigungsversuche des Sultans blieben vorerst er-
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Ereignisse und Entwicklungen wahrend des Sultanats ‘Izz ad-Din Qilig
Arslans II. fiir das weitere Schicksal des Reiches derart entscheidend, dass
mit hoher Wahrscheinlichkeit auch von der Existenz entsprechender, zu-
mindest miindlicher Uberlieferungen innerhalb der seldschukischen Hofeli-
te auszugehen ist. Dass Ibn Bibi aufgrund seiner vorziiglichen rhetorischen
Fiahigkeiten durchaus in der Lage war, trotz geringfiigiger faktischer Infor-
mationen einen veritablen, d.h. literarisch anspruchsvollen Text zu produ-
zieren, beweist sein ganzes Werk. Dennoch tiberging er die bewegte Herr-
schaft ‘I1zz ad-Din Qilig Arslans I1., die nahezu die gesamte zweite Hélfte des
12. Jahrhunderts ausfiillte. Dies mag mehrere Griinde haben:

Das Ende der Herrschaft ‘Izz ad-Dins II. war nicht nur, wie bereits kurz
dargelegt, alles andere als gliicklich."" Vielmehr stiirzte der Tod des alten
Herrschers den seldschukischen Staat in eine tiefe Krise, in der die einzel-
nen Prinzen sich als autonome Fiirsten gerierten, eigene Miinzen schlugen
und sich gegenseitig die Herrschaft streitig machten. Es kam sogar dazu,
dass sich der Prinz Mugit ad-Din mit Sitz in Albistan vor den Angriffen des
miéchtigsten Bruders Qutb ad-Din, einzig dadurch zu schiitzen wusste, dass
er sich zum Vasall Leons II. (als Konig Leon I.), des Fiirsten von Kleinar-
menien erklarte, ein(e) Verhalten(sweise), die sich nicht unbedingt dazu
eignete, den Ruhm der Dynastie zu besingen. Doch auch die Zeit der akti-
ven Herrschaft ‘Izz ad-Dins II. weist Elemente auf, die nur schwer mit der

folglos. Er musste sich in die Zitadelle zuriickziehen und hilflos der Plinderung Konyas
zusehen. Schlieflich gelang es ihm, den Kaiser von seiner Schuldlosigkeit und der Un-
botméBigkeit seines Sohnes Qutb ad-Din zu iiberzeugen und ihn nach der Uberstellung
von Geiseln zum Weiterzug gen Syrien zu bewegen. Vgl. die knappe Zusammenfassung
bei Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 39ff. Ekkehard Eickhoff schreibt in einem Arti-
kel, dass Barbarossa bei seinem Marsch durch Anatolien in ,.fiinf offenen Feldschlachten
[.-..] die seldschukischen Reiterarmeen schlug. Es handelte sich jedoch keinesfalls um
seldschukische Reiterarmeen, sondern um Gruppen freier turkmenischer Grenzkrieger,
die auch dieses Mal ausschlieflich zum eigenen Gewinn und ausdriicklich gegen den Be-
fehl des damaligen seldschukischen Herrschers agierten. Die Wortwahl Eickkoffs, so un-
zutreffend sie aus ,,seldschukischer® Sicht auch ist, gibt aber wohl genau die Befindlich-
keit der Angegriffenen wieder. Vgl. Ekkehard Eickhoff, Die Bedeutung der Kreuzziige
fir den deutschen Raum, in: Wiirttembergisches Landesmuseum Stuttgart (Hrsg.), Die
Zeit der Staufer. Geschichte — Kunst — Kultur, Katalog der Ausstellung, Bd. I1I — Aufsit-
ze, Stuttgart 1977, S. 239-247, hier S. 245.

Cahen weist ausdriicklich auf den Widerspruch zwischen historischer Realitdt und histo-
riographischer Deutung hin. Vgl. Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 114.
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Superioritit seldschukischer Macht in Anatolien in Einklang zu bringen
sind. Hierzu gehort die (realpolitisch addquate, in der Riickschau jedoch
vielleicht friedensheischend erscheinende) Fahrt des Sultans an den byzan-
tinischen Hof (1162)'*, die mit der Anerkennung Manuels I. als Oberherrn
endete, ebenso wie die unrithmliche Episode der Pliinderung Konyas durch
die Ritter des Dritten Kreuzzugs (1190), der der Sultan, eingesperrt in der
Zitadelle, hilflos zusehen musste.

Auf der anderen Seite muss auch die verhaltnisméBig lange und ereignis-
reiche Regierungszeit dieses Herrschers im multipolaren Kleinasien in
Rechnung gestellt werden. Ebenso die Tatsache, dass die Zeit seines Vor-
giangers Rukn ad-Din Mas‘td 1. (510-551/1116-1156) sich fur die Angehori-
gen der persophonen Elite zu Zeit Ibn Bibis als eine Art turkmenisches Vor-
spiel ausnahm, das selbst keine nennenswerten Ankniipfungspunkte an ihre
lebensweltliche Realitit bot. Konkrete Elemente persisch-hochislamischer
Kultur am riamseldschukischen Hof lassen sich dagegen erst in der zweiten
Hiilfte der Regierungszeit ‘Izz ad-Din Qilig Arslans II. ausmachen.'” Hinzu
kommt, dass die DaniSmendiden insbesondere unter dem Schwiegervater
Mas‘ads, (Amir Gazi) Giimiistegin (497-529/1104—1134), in einer weitaus
stirkeren Machtposition waren als die Seldschuken'*, was sich auch in der
Verleihung des Titels eines malik an Gumiustegin durch den Kalifen al-
Mustarsid (512-529/1118-1135) niederschlug. GuimiiStegin stieg hierdurch

42 Bereits 1146 hatte der Basileus eine Expedition gegen Konya geleitet und die Umgegend
der Stadt plindern lassen. Erst die Nachricht von der Ankunft des Zweiten Kreuzzugs-
heers bewegte ihn zum Friedensschluss mit dem Vater ‘Izz ad-Dins, Rukn ad-Din Mas‘ad
L.

It is difficult to follow the rhythm and progress of the cultural development of Muslim
Asia Minor. Here again, it was only in the second half of the twelfth century that any clear
signs of it appeared, and in the thirteenth that it produced works that were to be impor-
tant and win recognition.”, Cahen, ebd., S. 248; Zur kulturellen Entwicklung und ,,Iranis-
ierung” der Ramseldschuken vgl. ebd., S. 248-252.

Vgl. ebd., S. 94. Allerdings anderte sich das Machtverhéltnis zwischen DanisSmendiden
und Seldschuken nahezu schlagartig mit dem Tod Muhammads, des Sohnes GiimiiStegins
im Jahre 536/1142, der die Teilung der daniSmendidischen Herrschaft in die Linien von
Sivas (seldschukische Eroberung 570/1174) und Malatya/Albistan (seldschukische Erobe-
rung 573/1178) mit sich brachte. Wahrend Cahen fiir das Jahr 1128 noch feststellt: ,,Gii-
mishtegin was in control of the situation in Asia Minor®, bemerkt er fiir die Zeit nach
1143 iiber Mas‘id: ,,Henceforward he was the most the powerful figure in Asia Minor.”,
ebd., S. 95und 97.
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in die Riege der offiziell legitimierten muslimischen Souverine auf. Fine
Anerkennung, die in dieser Form erst dem Seldschuken ‘Ala’ ad-Din
Kayqubad I. zuteil werden sollte."” Dies sind Informationen, die Ibn Bibi
gewiss nicht unbekannt waren. Allein, sie eigneten sich nicht fiir sein Vorha-
ben.

In Anbetracht der historischen Umstidnde scheint es, dass Ibn Bibi auf
eine Darstellung der Zeit zumindest von ‘Izz ad-Din Qilig Arslan II. nicht
etwa deshalb verzichtete, weil er iiber keine oder zu wenig Quellen verfiigte,
sondern im Gegenteil, weil er zu viel tiber diese Periode wusste und dieses
Wissen auch bei seinen Standesgenossen voraussetzen konnte. Die Zeit vor
1192 wurde vom Verfasser also einfach verschwiegen, oder besser ignoriert.

Warum verzichtete Ibn Bibi jedoch nicht ginzlich auf das Andenken ‘Izz
ad-Dins I1.? Das Ende der Herrschaft dieses Sultans markiert einen gewis-
sen Wendepunkt in der Geschichte der Seldschuken Riims: Alle Herrscher,
die auf ihn folgten, stammten in direkter Linie von ihm ab. Er war der Vater
von Rukn ad-Din Sulayman II., dessen Herrschaft sich — einschlieflich des
kurzen Sultanats seines noch unmiindigen Sohnes ‘Izz ad-Din Qilig Arslan
II1. (600-601/1204-1205) — in der Darstellung Ibn Bibis als eine Art usurpa-
torisches Zwischenspiel ausnimmt.'*® ‘Izz ad-Din Qilig Arslan II. war aber
auch der Vater von Giyat ad-Din Kayhusraw 1., von dem wiederum die bei-
den Herrscher ‘Izz ad-Din Kaykawis 1. und ‘Ala’ ad-Din Kayqubad I. — letz-
terer ist die zentrale Herrschergestalt im Werk Ibn Bibis — abstammten. In
gewisser Weise schrieb der Verfasser somit auch eine Geschichte der S6hne
von ‘Izz ad-Din Qilig Arslan II.

145 It is difficult to think that a Seljukid of RGim, either Mas‘ad or a predecessor, had not at

some time received some grant of title at least equivalent to this, but we have no knowl-
edge of it“. Ebd., S. 95.

Zwei der vier Kapitel, die sich Rukn ad-Din Sulayman II. widmen, sind wie folgt tiberti-
telt: ,Bericht wie sich die Briider [des Giyat ad-Din Kayhusraw II.] bei Malik Rukn ad-
Din versammeln und ihn zum Streit [gegen den designierten Thronfolger] aufreizen* [Ibn
Bibi (Duda), S. 19ff.]; ,,Bericht wie Sultan Rukn ad-Din den Tod des Vaters [‘Izz ad-Din
Qilig Arslan II.] vernimmt und sich Mithe nimmt, die Herrschaft der sie haltenden Faust
des Bruders zu entwinden® [S. 21]. In der Druckfassung des Muhtasar nimmt die Darstel-
lung der Herrschaft Rukn ad-Din Sulaymans II. ca. 6%2 Seiten ein, [vgl. Ibn Bibi (Houts-
ma), S. 7 und 18-23]. Allein die Schilderung der Odyssee Giyat ad-Dins II. und seiner Ta-
ten im Exil erstreckt sich dagegen auf bereits 11 Seiten [vgl. ebd., S. 7-18], zu denen dann
noch die Kapitel iiber seine souverdne Herrschaftszeit kommen, vgl. ebd., S. 24-39.
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Die angesprochene Inkonsequenz Ibn Bibis offenbart sich darin, dass er
sein Werk weder mit einer zumindest paraphrasierenden Ubersicht iiber die
Erfolge ‘Izz ad-Din Qilig Arslans II. beginnt, noch sich damit begniigt, die
Thronbesteigung ‘Ala’ ad-Din Kayqubads I. — der ja im Zentrum des Werks
steht — oder die sich kurz hiervor zugetragenen Ereignisse an den Anfang
seines Werks zu stellen. Stattdessen dienen die Machtergreifung Rukn ad-
Dins und die anschlieBende Odyssee Giyat ad-Dins durch Armenien, Syrien
und ,,die Lander des Magrib“'’ nach Konstantinopel als eigentlicher Auf-
takt des Geschehens. Der Verfasser geht bisweilen detailliert auf die Erfah-
rungen des Exilanten in seinen einzelnen Stationen ein, die in der Darstel-
lung eines nahezu heldenhaften Zweikampfes Giyat ad-Dins mit einem
frankischen S6ldner am byzantinischen Hof einen deftigen Hohepunkt ha-
ben.'® Wie bereits beim Abschiedsgesprich zwischen Sultanvater und Sohn

7 Ibn Bibi (Duda), S. 27. Nach Angabe des Originals sei er hier mit den Fiirsten der Berber
in Berithrung gekommen. Vgl. ebd., Anm. 13. Giyat ad-Din schiffte sich nach Ibn Bibi al-
lerdings in Nordanatolien (Ganik) ein und es ist sehr unwahrscheinlich, dass ihn der
,Wind von dem her, der den Wind schafft“ [ebd. S. 27] tatsachlich bis an die Kiiste Nord-
afrikas verschlug. Vielleicht handelt es sich hier um ein Missverstindnis Ibn Bibis, der
von seinem Gewéhrsmann lediglich die Angabe ,,Magrib“ erhielt und dies mit der land-
laufig gemeinten Region identifizierte, wihrend der Gewédhrsmann aber eigentlich die
westliche Kiistenregion des Schwarzen Meers meinte. Ibn Bibis anachronistische Behaup-
tung, dass der Seldschuke durch die Fiirsorge des ,bekanntesten Vertreter[s] der Almo-
haden-Dynastie ‘Abd al-Mu’min b. ‘Ali (524-558/1130-1163) ,,sicher [war] vor der un-
heilvollen List der Tage® ist ein weiterer Beleg hierfiir. Ibn Bibi (Duda), S. 27 und ebd.
Anm. a.

Der frankische Gegner war demnach ,,.bekannt durch Ménnlichkeit und Tapferkeit, be-
rithmt durch Mut und Kithnheit, der ganz allein gegen tausend Krieger losging und kimp-
fte“. Sein (fiir einen Franken notorisch) ungebiihrliches Verhalten gegeniiber dem Kaiser
und ihn selbst bestraft der Sultan erst mit einem Faustschlag aufs Ohr, der ihn bewusstlos
zu Boden wirft. Im anschlieBenden Zweikampf bringt Giyat ad-Din den frinkischen
»Verehrer des Hufes des Esels Jesu“ — mit Unterstiitzung des Erzengels Gabriel — ,,mit
einem vernichtenden Stof3 zu Fall[, so] dass sein Stohnen bis zu den Inwohnern der tief-
sten Holle drang. Dem Pferde des Franken blieb wegen des Keulenschlags nichts anderes
iibrig als zu fliechen und der Franke hing besinnungslos und bewusstlos herunter, da er
sich an das Pferd fest angebunden hatte. Die (anwesenden) Muslime, der Basileus, die
Kaufleute und GroBwiirdentréiger, die zugegen waren, lieBen Beifallsrufe zum hochsten
Himmel gelangen. [Nur] die Franken waren sehr enttduscht“. Ibn Bibi weif3 allerdings
auch zu berichten, dass ,,die Einwohner [Konstantinopels], Grof3 und Klein, Gebildet und
Ungebildet, Muslime und Andersgldubige, [...] in zwei Haufen geteilt [...] dem Kampfe
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gibt Ibn Bibi auch in diesen Episoden der direkten Rede der Akteure brei-
ten Raum und suggeriert so eine gewisse Authentizitdt und Unmittelbarkeit
seiner Darstellung. Bei der detaillierten Schilderung des genannten Zwei-
kampfes unterlésst er es jedoch, seine Quellen anzugeben. Es ist anzuneh-
men, dass er sich hierbei auf miindliche Uberlieferungen stiitzte, die ur-
spriinglich von den damaligen, mit diesem zuriickgekehrten Begleitern Giyat
ad-Dins kolportiert wurden und als autoritatives Wissen lebendig blieben.
Die Identitdt der Gewdhrsminner scheint dem Auditorium dabei bekannt
gewesen zu sein, weshalb auf ihre explizite Nennung verzichtet werden
konnte.'"” Angesichts der nicht verifizierbaren und originellen Darstellung
stellt sich allerdings die Frage, worin genau der Unterschied zwischen diesen
Anekdoten und den von Ibn Bibi abgelehnten miindlichen Uberlieferungen
iiber die rimseldschukische Friihzeit liegt.

Das primire Argument liefert auch hier die Identitit der Uberlieferer,
d.h. ihre Zugehorigkeit zur Wir-Gruppe der staatlichen Wiirdentriger. Die

zu [sahen], eine Anzahl mit ihrer Neigung auf der Seite des Sultans, eine Menge mit der
Neigung auf Seiten des Franken.” Ebd., S. 29f. In unsere heutigen Verhéltnisse iibersetzt
haben wir es hier mit einer filmreifen Actionszene zu tun: Auch seinerzeit wird diese Epi-
sode wohl mehr aufgrund ihres unterhalterischen, denn informativen Gehalts Anklang
gefunden haben.

Es ist durchaus moglich, dass der Freigelassene Giyat ad-Dins I, spitere Gouverneur der
siidlichen Kiistenregion um Kalonoros/*Ala’iyya (heute Alanya) und Atabeg Giyat ad-Din
Kayhusraws II. (1237-1246) Mubariz ad-Din Ertoqus$ (b. Abdallah) einer dieser Ge-
wihrsméanner war. Nach Ibn Bibi gehorte er zur Leibwache Giyat ad-Dins I. und verrich-
tete ,,in der Fremde den Dienst am grossherrlichen Steigbtigel“, d.h. er begleitete seinen
Herrn ins Exil. [Ibn Bibi (Duda), S. 46]. Agsara’is Behauptung, dass er in Konya verblie-
ben sei, kann angesichts seiner unmittelbar anschlieBenden falschen Angabe, Rukn ad-
Din sei vor dem Riickkehrer nach Aksaray geflohen, getrost verworfen werden. [Vgl.
Agsara’i, S. 32.] Ibn Bibi charakterisiert den gebiirtigen griechischen Christen Ertoqus,
der jahrzehntelang zu den einflussreichsten Personlichkeiten des rimseldschukischen
Staatsapparats gehorte, als ,,alte[n] Diener des Sultanates” [ebd., S. 142] und lasst damit
keinen Zweifel an seiner Integritiat zu. Des Weiteren betont der Verfasser, dass zwischen
Mubariz ad-Din Ertoqus$ und dem griechischen Burgherrn von Kalonoros’ Kir Farid eine
wherzliche[...] Beziehung® bestand, die durch ,Nachbarschaft und haufige Besuche [...]
gestarkt” war und weist ihm eine bedeutende Mittlerrolle in der Eroberung der Stadt zu.
[vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 105ff.] Seinen Pflichten als einer der einflussreichsten Emire des
Reiches (und als frommer Muslim) kam Mubariz ad-Din Ertoqus auch in Form frommer
Stiftungen nach. Vgl. hierzu Turan, Selguk Devri Vakfiyeleri II. Miibarizeddin Er-Tokus;
Flemming, Landschaftsgeschichte, S. 8f.; Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 103.
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eindriicklich gestaltete Schilderung der Erlebnisse Giyat ad-Dins in seinen
Reisestationen und die nahezu burleske Zweikampfszene erscheinen vor
diesem Hintergrund nicht als origindre Schopfungen des Autors, sondern als
(zu) formvollendete literarische Ausschmiickung scheinbar faktischer histo-
rischer Gewissheiten, die bis dahin in Form lediglich miindlicher Uberliefe-
rung bei abendlichen Zusammenkiinften des genannten Personenkreises
vorgetragen wurden. Auch diese Episoden weisen somit auf den Umstand
hin, dass Ibn Bibi sich bei der Abfassung seines Werks vor allem auf solche
miindlichen Uberlieferungen stiitzte, die unter dieser Personengruppe kur-
sierten.

I1.2.1.5. Zur Programmatik des Werks

Mit dem Beginn der Seldschukengeschichte markiert Ibn Bibi auch einen
Teil der (versteckten) Programmatik seines Werkes. Den Einstieg markiert
die Sterbebettszene ‘Izz ad-Din Qili¢ Arslans II. mit dessen letzten Worten
an den designierten Thronfolger, die sich als eine Unterweisung in gerechter
Herrschaft und Frommigkeit erweisen. Dieser einleitenden Szene ist jedoch
nicht nur zu entnehmen, dass Giyat ad-Din Kayhusraw 1. den Grof3en des
Staates zur Zeit Ibn Bibis als seinerzeit rechtmiBiger Thronfolger galt."™
Vielmehr offenbart diese Eroffnung auch eine grundlegende Thematik des
Werkes, namlich die Bedingungen gerechter und besonnener Herrschaft
und legitimer Konigswiirde darzulegen und die einzelnen Herrscherfiguren
an diesem Mafstab zu messen bzw. die bereits bestehenden Deutungen und

130 Tbn Bibi zitiert den sterbenden Herrscher mit den deutlichen Worten: ,,Oh Sohn, wisse,
dass ich aus diesem Vorhofe der Verginglichkeit fortgehe [...]. Du aber bist — Preis sei
Gott —die kostlichste Frucht des koniglichen Gartens und die Bliite des Haines der gottli-
chen Huldbezeigungen. Da es fiir den Thron keinen besseren Inhaber als dich gibt und
dir niemand als Triger der Krone vorgezogen werden kann, habe ich aus diesen Griinden
dich deinen Briidern vorgezogen; denn dich habe ich wiirdig des Konigtums gesehen.®
Den hiernach (!) zusammengerufenen Emiren schirft er ein: Sein ,,Antlitz ist geschmiickt
mit koniglichem Anstand, und im Wettlauf auf dieser Rennbahn ist er den Briiddern und
Konigen anderer Lander glanzend iiberlegen. Ihm habe ich die Thronfolge gegeben und
ihm darin die Macht geoffnet und seinen Befehl noch zu eigenen Lebzeiten |...] giiltig
gemacht. Thn habe ich also zum Erben von Krone und Siegelring gemacht [...]. Es ist no-
tig, dass ihr ihm nun huldigt und in der Liebe und Freundschaft zu ihm unerschiitterlich
wie hartes Felsgestein seid.”, Ibn Bibi (Duda), S. 17f.
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Wertungen, die auch zu Ibn Bibis Gewissheiten gehorten, wiederzugeben."!
Neben den standardisierten Forderungen nach Frommigkeit'?, zitiert Ibn
Bibi den sterbenden Sultan mit den Worten: ,,Und verziehe nicht deine
Wange gegeniiber den Menschen und geh nicht auf der Erde unbekiimmert
dahin, denn fiirwahr, Gott liebt keinen Stolzen, Prahlenden.“” In Anbe-
tracht des Gesamteindrucks des Werks handelt es sich bei den hier genann-
ten Menschen, denen gegeniiber der Herrscher freundlich und bescheiden
aufzutreten hat, in erster Linie um die Emire und Wiirdentrdager. Um jene
Menschen also, die in der unmittelbaren Ndhe von Herrschern weilen und
als erste den Gefahren ihrer Willkiir ausgesetzt sind. Entscheidend ist auch
hier die Perspektive der primédren Rezipientengruppe, aus deren Reihen
gleichzeitig auch die relevanten Informationen stammen. Dies wird durch
eine weitere Sterbebettszene, die Ibn Bibi zum Ende seines Werks anfiihrt,
untermauert. Es handelt sich um die letzten véterlichen Ratschlage ‘Izz ad-
Din Kaykawiis’ IL"** an seinen Sohn Giyat ad-Din Mas‘iid I1.'%%, bevor sein
Leben im Jahre 677/1277-78 im Exil auf der Krim ein Ende fand."® Ibn Bibi
Jzitiert™™’:

51 Es sei noch einmal darauf hingewiesen, dass Ibn Bibi keinesfalls ein Handbuch gerechter

Herrschaft verfasste!

,»Geselle Gott keinen Genossen zu, filrwahr die Vielgotterei ist ein gar gewaltiges Verge-

hen. [...] Verrichte das Kultgebet und tue das Wohlgefillige und laf3 ab von dem Mif3bil-

ligten.“, Ebd.

' Ebd.

54" Alleinherrscher  644-646/1246-1248; Teilherrscher 646-654/1248-1256 und  655—
660/1257-61.

' Erstes Sultanat 681-683/1282-1284; zweites Sultanat 683-692/1284-1294. Uber ihn sagt

Ibn Bibi lediglich, dass er ,,gegenwirtig Sultan von Ram“ sei. Ibn Bibi (Duda), S. 322.

Vgl. hierzu aber auch Spuler, Die Goldene Horde, S. 62. Hiernach kann die im Folgen-

den angegebene Unterredung zwischen Vater und Sohn, welche die Sultanswiirde des

Letzteren vorweg nimmt, nicht stattgefunden haben.

In Ibn Bibis fingiertem Zitat findet er im Ubrigen wenig freundliche Worte fiir diejeni-

gen, die ihm dort Asyl gewéhrten, also fiir Berke und die Mongolen der Blauen Horde.

Diese hitten ihm ,nur triigerische Hoffnungen und liigenhafte Versprechungen“ ge-

macht. [Ibn Bibi (Duda), Anm. 480.] Angesichts der Tatsache, dass ‘Izz ad-Din Kaykawas

I1. sich etwa funfzehn Jahre auf der Krim aufhielt, von Berke die alte seldschukische Er-

oberung Sugdaq als iqta‘ zugewiesen bekam, welches er auch noch unter dessen Nachfol-

ger Mongke Temiir innehatte und ,,seine Stellung [zudem] durch die Heirat mit Berkes

Tochter Urbai Hatiin gefestigt hatte“ [Spuler, Die Goldene Horde, S. 55], handelt es sich
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,Oh geliebter Sohn, wisse [nach dem Tod meines Vaters] setzten mich die Emire des
Staates auf den Thron und ich wuchs unter ihrer trefflichen Erziehung heran. Solange ich
ihre Ratschldge anhorte, war das Reich blithend und das Volk frohgemut. Als ich [aber]
einige Schritte weiterging, mich eigenen Wiinschen hingab, mich [...] jeder moralischen
Verpflichtung frei diinkte, Ansehen und Wert der alten Emire zerbrach, Niedrige und
Toren heranzog und jeden gewohnlichen Kerl [...] zum Emir und Militirgouverneur
machltseé [...], da verdiente ich Erniedrigung und Absetzung. Hiite dich, hiite dich da-
vor!“

bei diesem ,Zitat’ wohl eher um einen Effekt des ,ilhanischen” Hintergrunds, vor dem der
Text produziert wurde.

Auch hier ohne Angabe einer Quelle!

Ibn Bibi (Duda), S. 322f.; Ibn Bibi zeichnet ein meist ungiinstiges Bild von der Herr-
scherwiirde ‘Izz ad-Din Kaykawas’ II. Zwar behauptet er an einer Stelle, dass ,.er sich ei-
gentlich durch Milde auszeichnete®. [S. 276.] Weitaus haufiger streicht er allerdings seine
charakterlichen Schwichen hervor. Demnach lebte er ,,in Saus und Braus und leerte den
Staatsschatz. Auch fanden bei ihm minderwertige Menschen freien Zugang und Aus-
zeichnung. Den Emiren erschien diese Lebensweise, die bei Sultanen sonst nicht iiblich
war, nicht lobenswert“. [S. 264.] Nach der Niederlage seiner Emire gegen Bayga im Ok-
tober 1256 in der Nédhe von Aksaray flieht ‘Izz ad-Din nach Antalya ,,und lie3 Konya ver-
nachléssigt und verlassen zuriick.“ [S. 273.] Bei den altgedienten Emiren des Reiches war
er bereits verhasst, da er ,sich ganz und gar minderwertigen Leuten ausgeliefert hatte
und [...] der Regierungsgeschifte, wie des Ausfertigens von Urkunden, des offentlichen
Gerichthaltens und der Vorsorge um das Wohl der Untertanen, miide geworden war®. [S.
273.] Zum Schluss der Geschichte ‘Izz ad-Dins, den es am Ende seines bewegten Lebens
auf die Krim verschlagen hatte, bemerkt Ibn Bibi: ,,Der Abschluss der Geschichte aber
wird an der entsprechenden Stelle noch berichtet werden.“ [S. 285.] Das oben angefiihrte
Zitat markiert diesen Abschluss. Zwar bezeichnet ihn Ibn Bibi am Schluss als ,,verewig-
te[n] Padisah” [S. 322], das oben angefiihrte (fiktive) Zitat des Sultans ist jedoch mehr als
eine Rekapitulation seiner Taten als Herrscher zu werten und nicht als der Versuch einer
nachtréglichen Rehabilitierung. Zu den Niedrigen und Toren gehort u. a. Sayf ad-Din
Tirkeri, der ,,einer der groSen Emire und Dienstmannen des Sultanates war [er bekleide-
te das Amt des Casnigir und war seinerzeit Subasi von Kayseri] und in dessen Charakter
Tyrannei, Unrechttun, Spott und Torheit gewaltig iiberwogen“. Er machte den jungen
Sultan ,kithn und fiirwitzig im Trinken von Wein, im Gliicksspiel [...] in der Entehrung
des Harems und der Schleier. [Des Weiteren] brachte er den Sultan so weit, dass er ganz
gewohnliche Burschen heranzog und jedem einzelnen Wiirden und Emirate verlieh.“ [S.
262.] Allerdings findet sich auch eine gewisse Inkonsequenz in der Darstellung. So be-
zichtigt Ibn Bibi an anderer Stelle den Parwana Mu‘in ad-Din und Saraf ad-Din Mas‘ad b.
Hatir, ‘Izz ad-Din Kaykawis II. beim mongolischen Kommissar Aligaq verleumdet zu ha-
ben, was letztlich zur Flucht des ,,unschuldigen® Sultans und zur Einigung des Reichsge-
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Die offensichtliche Kritik, die Ibn Bibi an diesem Sultan zur Sprache bringt,
geht also weniger auf dessen Versdumnisse als Herrscher zuriick™”, sondern
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biets (freilich in der Hand des Parwana) fithrte. Der Sohn des Hatir, dem ,,Unruhestiften,
Verleumdung und List“ zu Eigen waren, wurde fiir diesen treulosen Dienst das Amt des
Beglerbeg und Nigde als iqta“ tibertragen. Vgl. ebd., 287f.

Ein Beispiel fiir vorbildliche Pflichterfiillung liefert dagegen der Wesir (Sahib) Sams ad-
Din Muhammad Isfahani. Dieser GroSwiirdentriager gelangte in seiner Karriere vom
Vorsteher der Staatskanzlei (Tugra’l) tiber das Amt des Stellvertreters des Sultans
(Na’ib) zum Wesir. Einflussreich war hierbei auch seine erfolgreiche Mission zum dama-
ligen mongolischen Befehlshaber im Westen Bata (im Text als Sayin Han bezeichnet),
der ihn mit einem entsprechenden Yarlig zu seinem ,,Hochkommissidr im Reiche von
Ram“ ernannte. Giyat ad-Din Kayhusraw II. seinerseits stattete ihn nach dieser Mission
ebenfalls mit den hochsten Vollmachten bzw. unbedingter Befehlsgewalt im zivilen wie
im militarischen Bereich aus. [Vgl. ebd., S. 237.] Nach dem Tod dieses Sultans fiel
Isfahani — mit vier seiner engsten ,,Genossen® — die Rolle des Konigsmachers zu. Ganz im
Gegensatz zu Zeit ‘Ala’ ad-Din Kayqubad I. geht mit der Wahl des Sultans die Macht
nicht an diesen iiber, sondern bleibt in den Hinden der Emire, hier Sams ad-Din
Isfahanis, der fiir kurze Zeit zum bestimmenden starken Mann wurde. Ein Umstand, den
Ibn Bibi in mehreren Kapiteln ausfiihrlich darlegt. [Vgl., ebd., S. 239-253]. Hierunter ist
der ,,Bericht iiber die Unabhingigkeit des Sahib Samsuddin auf dem Throne der Macht*
[ebd., S. 250-257] von besonderem Interesse, da er dem Leser nicht nur einen Einblick in
das Hofzeremoniell, sondern auch in die Bedingungen wiirdiger Herrschaftsausiibung
gewihrt. Der Sahib folgt den religiosen Pflichten peinlich genau. Unter seiner Herrschaft
»erhoben sich grof3 und klein einmiitig zum Gebet. Gewissenhaft liest und korrigiert er
taglich die neuverfassten ,,Bestallungsurkunden und Befehlsschreiben®, bevor sie dem
Sultan zur Unterschrift vorgelegt werden. Ebenfalls téglich ,,liel man die ihr Recht Hei-
schenden zum Richterspruch gelangen.“ Nach der Erledigung der dringendsten Regie-
rungsgeschifte pflegte er ,,Gespriche auf dem Gebiete verschiedener Wissenschaften
oder Kalligraphie zu fithren. Das Gelage, das sonst einen bestimmenden Platz im sultani-
schen Alltagsleben einnimmt, findet bei ihm nach dem Abendgebet statt und selbst da
»pflegte er Qasiden von feingebildeten Persern und Arabern, die von fern und nah Gunst
heischend hergekommen waren, Freitagspredigten und Abhandlungen anzuhoren.” Vgl.
ebd., S. 240 und 251f. Solch einen detaillierten und vorbildlichen Tagesplan fiihrt Ibn Bibi
fiir keinen der dargestellten Sultane auf!

Zweifel an der (legitimen) Regentschaft des Sahib Sams ad-Din Isfahani lisst Ibn Bibi
nicht aufkommen. Seine eindeutige Haltung gegeniiber dieser Person, die ,,weder Frau
noch Sohn, noch Verwandte und Angehorige besall“ und ,,alle Zeit, die ihm von den Di-
vangeschéften iibrig blieb, dem Biicherstudium und dem Zusammensein mit Gelehrten
und Frommen zu widmen pflegte” verpackt er in einem der zahlreichen fingierten Zitate,
wonach sie ,,durch das Verméchtnis des Sultan Gijé'guddin [...] Herr tiber das Reich und
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auf seine Missachtung derjenigen Emire, als deren spite Vertreter sich Ibn
Bibi und sein Publikum verstanden, d.h. hier der alten Garde der hochisla-
misch-persophonen (dabei aber anatolisch sozialisierten) Wiirdentriger.'®
Gewiss, unser Verfasser bekundet des Ofteren seine Loyalitit gegeniiber
der ramseldschukischen Dynastie'® und rithmt sie als das vorziiglichste
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Garant fiir die Angelegenheiten des Sultan ‘Izzuddin“ gewesen sei. Vgl. ebd., S. 240-247.
Uber die kurze Phase seiner Regentschaft vgl. Cahen, Pre-Ottman Turkey, S. 269-272.
Nichtsdestoweniger spielt auch der ilhdnische Hintergrund, vor dem Ibn Bibi schrieb,
eine bedeutende Rolle in der Bewertung ‘Izz ad-Din Kaykawis’ II. Immerhin widersetzte
sich dieser Teilherrscher den mongolischen Planen zur Zukunft des Seldschukenstaates.
Wihrend sein Bruder Rukn ad-Din Qilig Arslan IV. der Préitendent derjenigen Gruppie-
rungen war, die sich fiir eine bedingungslose Unterwerfung gegeniiber den Mongolen
aussprachen, versuchte ‘Izz ad-Din Kaykawis II. ,,einen Rest der alten Reichsherrlichkeit
zu retten®. [vgl. Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 182.] Zu dem eigentlichen Problem
des Widerstandes gegen die mongolische Oberherrschaft, die Ibn Bibi schwerlich hitte
rechtfertigen konnen, kam die Tatsache hinzu, dass sich ‘Izz ad-Din Kaykawis II. bei sei-
nen Widerstandsversuchen auf Kréfte stiitzte, die aus Ibn Bibis Perspektive zumindest in
einem dubiosen Licht erscheinen. Der Verfasser argumentiert hier vor allem vor dem
Hintergrund der erfolglosen Schlacht, die die Partei ‘Izz ad-Din Kaykawis’ II. am 23.
Ramadan 654/15. Oktober 1256 in der Néihe von Aksaray dem mongolischen Heerfiihrer
Baygu lieferte. Die Hauptkrifte des Seldschuken bestanden hierbei aus ,,indigenen Grie-
chen® unter der Fiihrung des spiteren Basileus Michael VIII. Palaiologos und turkmeni-
schen Stammeskontingenten der westlichen Grenzmarken. [Vgl. ebd., S. 185; Vryonis,
Decline, S. 234.] Gleichzeitig darf nicht vergessen werden, dass die Emire nach dem Tod
Giyat ad-Din Kayhusraws II. alles andere als einig waren iiber den weiteren Fortgang der
Dinge und sich jede Partei, ja jeder einflussreiche Emir sich durch die Unterstiitzung der
einen oder anderen Position die jeweils groeren (6konomischen) Vorteile zu sichern
suchte. Der einzige Wiirdentréger, der sich — so scheint es zumindest in der Darstellung
Ibn Bibis, aber auch Agsara’is — aufrichtig um den Fortbestand des seldschukischen Staa-
tes bemithte, war Galal ad-Din Qaratay. Folglich bewertet Ibn Bibi nicht allein die Hal-
tung der Séhne Giyat ad-Din Kayhusraws II. vor einem zweifellos pro-ilhanischen Hin-
tergrund (der den lebensweltlichen und politischen Notwendigkeiten seiner Gegenwart
entsprang), sondern auch die einzelnen Emire und ihre Fraktionen. Cahen bezeichnet sie
als ,troublemakers® [Vgl. Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 183]. Sie bestimmten die
weitere Entwicklung im nun zunehmend mongolisch dominierten Ram fiir die Zeit bis
1277. Vgl. hierzu ebd., S. 179-191.

Ibn Bibi zeigt den Wesir Muhaddab ad-Din ‘Ali ad-Daylami, Vater des spéteren ,Par-
wana’ Mu‘in ad-Din Sulayman, wie er nach der Schlacht von Kosedag mit Bayga die Frie-
densbedingungen aushandelt. Nachdem der Staatsmann den Sieger auf das weiterhin vi-
tale militirische Potential der Ramseldschuken hinweist und von einer direkten Beset-
zung abrit, stellt er fest, dass ,,die Herrschaft iiber Rim [...] nur an die Sultane aus dem
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Herrschergeschlecht. So spricht er von den ,reinen Lenden und der glin-
zenden Nachkommenschaft des Sultan Qylyg Arslan“'** und gibt der Hoff-
nung Ausdruck, dass ,,das Haus Seltschuk [...] zum einstigen Glanz zuriick-
finden“'* moge. Dies hilt ihn jedoch nicht davon ab, die einzelnen Herr-
schergestalten durchaus differenziert zu betrachten, etwaige Charakter-
schwiachen und staatsminnisch unkluge oder unangemessene Verhaltens-
weisen offen zur Sprache zu bringen. Schlieflich konnen die Handlungen
der Herrscher aufgrund ihrer (ihnen von den Wiirdentrigern vergebenen!)
Machtfiille fatale Folgen fiir das Reich haben, die auch von den Angehori-
gen des alten Dienstadels nicht mehr riickgingig zu machen sind. Fest steht,
dass Wohl und Wehe des Staates fiir Ibn Bibi weniger ,,im strahlenden Herr-
schergliick“'** als vielmehr im Wirken der Emire und der entsprechenden
Folgsamkeit der Herrscher begriindet liegt. Das Werk erscheint so nicht nur
als Darstellung der Herrschaft der Sultane, sondern insbesondere auch als
Bericht tiber das Wirken der eigenen Gruppe und Einzelner ihrer hervorra-
genden Mitglieder. Mehr noch, es zeugt vom starken Selbstbewusstsein die-
ser Elite und ihrem Selbstbild als eigentliche Garanten des Reichs und sei-
ner Integritit. Die Herrscher selbst dagegen erscheinen beizeiten als nahezu
relative Grofle, denn die Bewertungsparameter sind stets an die Bedingun-
gen der Zustimmungsfdhigkeit des Publikums gebunden, das sich selbst
nicht in der (vermeintlichen Integrations-) Figur des Sultans, sondern in den
Vertretern ihrer eigenen Klasse wiederfindet.

I1.2.1.6. Die Bewertung historischer Akteure und des Geschichtsverlaufs

Im Mittelpunkt des Ibn Bibischen Werks steht nun die Regierungszeit des
Sultans ‘Ala’ ad-Din Kayqubad 1."° Seine Herrschaft markiert nicht nur die
Periode der hochsten Bliite des Reichs, sondern auch die Zeit, in der die

Hause Seltschuk gekniipft werden [kann], und nur im Gehorsam zu ihnen [...] das Herz
der Untertanen Ruhe [finde].“ Ibn Bibi (Duda), S. 232.

' Ebd., S.77.

' Ebd., S.328, Anm. 38.

'* Ebd., S.137.

1% 616-634/1220-1237.
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elitire Kultur der hochislamisch-persophonen Oberschicht ihren vorerst
hochsten Grad an Gestaltungskraft entwickelte.'®

Bereits bei der Darstellung der Thronbesteigung dieses Herrschers illu-
striert Ibn Bibi deutlich die tiberméchtige Rolle der Emire als Konigsma-
cher.'” Eine Tatsache, die nach dem Verlust der seldschukischen Souverini-
tat im Jahre 1243 ihren Hohepunkt erlebt. Es erscheint durchaus verstand-
lich, dass Ibn Bibi bei der Konzeption seines Werks die Periode ‘Ala’ ad-Din
Kayqubads I. ins Zentrum stellt. SchlieBlich lieB3 sich gerade an dieser Per-
sonlichkeit die Grof3e des einstmals selbstandigen Sultanats am deutlichsten
vor Augen fithren.'” Doch auch hier unterlésst es der Verfasser nicht, die
anfianglichen Bedenken einzelner Wiirdentrdger anzugeben. Bei der Frage
der Wahl eines neuen Sultans heilt es tiber den Aspiranten: ,, Er ist boswillig
und hochtahrend, neidisch und grob. Er wird so in Zukunft jedermann
Wunden schlagen, die durch keine Salbe Heilung finden diirften. “® SchlieB-
lich miissen die Bedenkentréager ,,wohl oder iibel” einlenken und die Emire
schlieBen ,ein gegenseitiges Abkommen iiber das Sultanat des Malik
‘Ala’uddin.“"

1% Vgl. Werner, Wandel im Osten. Noch fiir die Zeit Rukn ad-Din Sulaymans stellt Cahen

fest: ,,Perhaps the annexation of Christian territories [in Western Asia Minor| was of little
interest to [the Seljukids], since they did not possess sufficient Muslim administrators to
organize them.“, Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 121.

Vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 90-95. Im Vergleich dazu erscheint die Thronbesteigung seines
Vaters, an der auch maf3geblich einige Grof3e des Reiches beteiligt waren, in einem ande-
ren Licht. Nach Ibn Bibis Darstellung wird mit der Thronbesteigung Giyat ad-Dins ein
Fehler berichtigt und der eigentliche Weg der Geschichte wieder eingeschlagen, nach
dem sein Bruder gewaltsam den Thron usurpiert hatte. Zur die Rolle der Emire zu Be-
ginn der Herrschaft ‘Ala’ ad-Din Kayqubads I. vgl. Turan, Selcuklular Zamaninda Tiir-
kiye, S. 339.

Es sei im Ubrigen noch einmal darauf hingewiesen, dass der von Guwayni erteilte Auf-
trag sich keinesfalls wie im (Arbeits-)Titel Ibn Bibis angegeben auf eine Darstellung der
Herrschaft ‘Ala’ ad-Din Kayqubads I. beschréankte.

Ibn Bibi (Duda), S. 92. Eine wortgleiche Einschiitzung aus dem Mund des Emirs Sams ad-
Din Altin-Aba (Altinbe) iiberliefert Ibn Bibi im Ubrigen auch iiber Sa‘d ad-Din Kopek,
auf den weiter unten genauer eingegangen wird.

Ebd.; Zum Widerstand einiger Emire gegen die Wahl ‘Ala’ ad-Din Kayqubads vgl.
Holt/Cahen, The Formation of Turkey, S. 52f.
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Die Wahl ist gliicklich, denn ‘Ala’ ad-Din erweist sich als alexanderglei-
cher'” Herrscher:

n2Furwahr, das Banner des Islam schattete iiber keinem Sultan, der durch personlichen
Erwerb und durch Erbschaft besser in Sachen der Religion, aufrichtiger im festen Glau-
ben, von breiterem Wissen, unermesslicher an Reichtum, gewaltiger an Macht, geehrter
durch rithmende Erwéhnung, hoher an Rang und fester in der Enthaltsamkeit, erlauchter
an Majestit, vollkommener in Ausriistung und Kriegswerkzeug, erhabener im Konigtum
und der Herrschaft und fiirchterlicher mit Schwert und Lanze war, der ein groferer Be-
schiitzer fiir den Islam und seine Anhénger und ein groferer Gegner des Polytheismus
und dessen Bekenner gewesen wiire als er.“'”

Diese Auflistung vermeintlicher Eigenschaften Sultan ‘Alad’ ad-Dins kann
getrost in den Bereich des Topos verortet werden. Dies geht aus dem aus-
dricklichen Quellenverweis Ibn Bibis hervor, nach dem ,,dieser Abschnitt
von al-‘Utbi“, nach Duda ,,wohl aus dessen Werk Ta’rih-i Jamini“'” stammt.
Dass Ibn Bibi sich bei der Lobpreisung ‘Ala’ ad-Dins 1. ausgerechnet dieses
Autors bedient, verwundert nicht. Einerseits verfolgte auch al-‘Utbi einen
rhetorisch hoch anspruchsvollen Stil und lief3 sich so leicht in das Werk Ibn
Bibis integrieren. Andererseits bezieht sich die von Ibn Bibi ibernommene
Herrschereulogie al-‘Utbis eigentlich auf Mahmiid von Gazna, der in der
perso-islamischen Uberlieferung zum Inbegriff des gerechten Herrschers
hochstilisiert wurde. Ibn Bibis ausdriickliche Angabe seiner Quelle liee sich
als Hinweis interpretieren, dass ‘Ala’ ad-Din Kayqubad 1. in der
rimseldschukischen Geschichte ebenso hervorragt, wie Mahmiid von Gazna

! Tbn Bibi (Duda), S. 98.

' Ebd., S.99.

> Ebd., S. 329, Anm. 60. Abii Nasr Muhammad b. ‘Abd al-Gabbar al-‘Utbi (geb. 350/961,
gest. 427/1036 oder 431/1040). Vgl. Meisami, Persian Historiography, S. 53-66; Theodor
Noldeke, Uber das Kitab Jamini des Abu Nasr Muhammad ibn ‘Abd al-Gabbar al-‘Utbi,
in: Sitzungsberichte der Wiener Akademie der Wissenschaften. Philosophisch-historische
Classe 23 (1857), S. 15-102; C. E. Bosworth, Al-‘Utbi, EI?, Bd. 10, S. 945; insbesondere
zur Frage des Stils al-"Utbis vgl. Roberto Rubinacci, Upon the « al-Ta’rikh al-Yamini » of
Abu Nagr al-‘Utbi, in: Aldo Gallotta und Ugo Marazzi (Hrsg.), Studio Turcologica Me-
moriae Alexii Bombaci Dicata, (Istituto Universitario Orientale — Seminario di Studi Asi-
atici, Series Minor; 19), Napoli 1982, S. 463-467. Das Ta’rih-i Yamini ist eine in arabi-
scher Sprache verfasste Chronik der Gaznawiden bis ins Jahr 411/1020-21. Ibn Bibi zitiert
hier tibrigens aus dem in arabischer Sprache verfassten Original und nicht aus der um
602/1205-06 erstellten persischen Ubersetzung.
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in der islamischen. Ein anderes Motiv, das Ibn Bibi zu dieser fiir sein Werk
ansonsten untypischen Quellenangabe veranlasste, kann aus einer weiteren
Parallele der beiden Werke abgeleitet werden. Clifford E. Bosworth stellt
beziiglich der ,Gaznawidengeschichte’ al-“Utbis fest: ,,Despite its eulogies of
the Ghaznawid rulers and their exploits, the [Ta’rih-i] Yaminiis by no means
neglectful of the darker sides of their reigns.“'™ Diese Charakterisierung
trifft auch auf unsere Seldschukengeschichte zu. So lasst sich dieser explizite
Verweis auf die weitbekannte und geachtete Quelle auch als Hinweis auf
einen Teil der grundlegenden Thematik des Ibn Bibischen Werks lesen: es
geht eben nicht allein um die Lobpreisung der Sultane des nunmehr so gut
wie untergegangenen Reiches, sondern auch und im Besonderen um eine
kritische Bewertung ihrer charakterlichen Eigenschaften und ihres Wirkens
vor dem Hintergrund der Werte- und Interpretationsmuster der staatsmén-
nisch-intellektuellen Elite der Zeit.

Anders als Ibn Bibi verzichtete der Epitomator im Anschluss an das oben
angefiihrte al-‘Utbi-Zitat jedoch auf weitere strapazidse Anforderungen an
die Geduld des Publikums und setzte es recht ziigig in Kenntnis der eigentli-
chen Vorziige ‘Ala’ ad-Din Kayqubads I.:

,»In den Angelegenheiten der Staatskasse pflog er eingehende Priifung und genaue Un-
tersuchung. Er zeigte jedoch andererseits UbermaB und GroBziigigkeit im Austeilen von
Schitzen der Freundlichkeit und war in der aufmerksamen Behandlung von Gésten und
Gesandten wogendes Meer und stromende Wolke. Gegeniiber der geringsten Unbe-
dachtheit, die dem gro3ten Heerfithrer unterlaufen konnte, ging er mit Tadel, ja mit emp-
findlicher Bestrafung vor, ja es ereignete sich, dass er den Baum ihrer Existenz [...] von
der Wurzel abhieb und [...] Strafe [...] ihnen gegeniiber ausfithrte. Zweifellos wurde da-
durch, dass er diese Gewohnheit hatte, die Loyalitiat im Wesen der Statthalter der Gebie-
te zur Charaktereigenschaft, und die Finanzbeamten sind gewissenhaft und verldsslich
geworden.«'”

Der Epitomator kommt also nach einer mehr oder weniger standardisierten
Eulogie recht rasch auf jene Eigenschaften ‘Ald’ ad-Dins zu sprechen, die

'™ Bosworth, Al-Utb, ebd.

' bn Bibi (Duda), S. 99f.; Zum iiberschwinglichen Lob, das ‘Ald’ ad-Din Kayqubad L. in
der Historiographie zukommt, bemerkt Cahen: ,,This glorious reputation he propably
owed in part to the fact that he was the last of the Seljukids to die in independence, but al-
so to the indisputable successes of his policy [...]; in any case, what is unquestioned is the
constant attention by means of which he succeeded in keeping the greatest of his emirs
within bonds.“, Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 124.
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fur das spezifische Publikum interessant waren: Seine Ernsthaftigkeit im
Finanz- und Steuerwesen, seine konigliche Freigebigkeit, sein Auftreten
gegeniiber Gesandten und Botschaften und sein fiir die Starkung der Zen-
tralgewalt nachhaltiges Wirken."” Neben den stereotypen Lobpreisungen
der korperlichen Vorziige, kriegerischen Tugenden, der Glaubensfestigkeit
und des diplomatischen Geschicks und Weitblicks des Sultans werden dem
Publikum an dieser Stelle also Informationen mitgeteilt, die einerseits des-
sen eigentliche Interessenlage widerspiegeln, andererseits aber auch eindeu-
tiger mit den Mitteln ihrer entsprechend gegenwirtigen lebensweltlichen
Vorstellungswelt nachvollziehbar waren.

Auch dieser Herrscher kommt nicht vollig kritiklos davon. Nur ist diese
Kritik gut verpackt und nicht durch eindeutige Begriffe gekennzeichnet, wie
wir sie etwa in der Charakterisierung seines Sohnes und Nachfolgers Giyat
ad-Din Kayhusraw II. finden. So nimmt der Verfasser im ,,Bericht wie der
Sultan [‘Ala’ ad-Din Kayqubad] die Grossemire in Kayseri ergreift und be-
straft“”’, eine zwar zwischen den Zeilen versteckte, jedoch nicht weniger
eindeutige Haltung ein.'” Ibn Bibi weist ausdriicklich darauf hin, dass die
entsprechenden Emire ,,iiber betrdchtlichen Reichtum und iiber viele Un-

176 He was always concerned to keep great and potentially dangerous emirs in obedience,

and he strictly limited their means. It may be that his policy of conquest was a response at
one and the same time to aims inherited from his predecessors, and to a desire for pres-
tige among monarchs and for the redirection of the activities of such emirs towards exter-
nal benefits.“, Holt/Cahen, Formation of Turkey, S. 53; zu ‘Ald’ ad-Din Kayqubads I.
Herrschaft und Wirken vgl. die iibersichtliche Darstellung in Cahen, Pre-Ottoman Tur-
key, S. 124-133; Turan, Selcuklular Zamaninda Tiirkiye, S. 339-342 und 395-402.

77 Vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 116-122.

178 Zum Machtkampf zwischen ‘Ala’ ad-Din Kayqubad 1. und den Emiren — hier vor allem
dem TruchseB (Cagnigir) Sayf ad-Din Ay-Aba (Aybe), dem Marschall (Amir-i Ahir)
Zayn ad-Din BiSara, dem Zeremonienmeister (Amir-i Maglis) Mubariz ad-Din Bah-
ram$ah und Baha’ ad-Din Qutlugga — vgl. Turan, ebd., S. 339-342. Besonders interessant
ist in dieser Episode die Darstellung der Zusammenkunft der Emire im Hause des Sayf
ad-Din Aybe zum Zweck der Anschlagsvorbereitung. Die Verschworer schmieden ihre
Rénke ,,am Rande der Trunkenheit“. Indes, ihre Unbesonnenheit zeigt sich darin, dass
sie bei ihrer Gasterei auch unzuverlissige Personen niedrigeren Standes zulassen: ,,Ein
Bursche, der Zeuge ihrer geheimen Abmachung war, verlie3 wegen tibergroer Trun-
kenheit jenes Gelage und ging sinnlos betrunken in das Haus des [Getreuen des Sultans]
Saifuddin, Sohn des Hoqqabaz und plauderte den Gedanken der Emire aus.”“ Ibn Bibi
(Duda), S. 117.
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tertanen und Gefolgsleute verfiigten, [dass sie hieriiber] den Weg der An-
maBung und Uberheblichkeit [einschlugen] und [...] dem Sultan gegeniiber
den Herrn [spielten]. Emir Saifuddin hatte [gar] die Ziigel absoluter Be-
fehlsgewalt |...] in seine Hand genommen|, so dass] es unméglich war, sich
seine[n] Anweisung[en] zu widersetzen.“” Er liefert mit dieser Darstellung
im Grunde geniigend Argumente, die die feindliche Haltung des Monarchen
einleuchtend erkldren. Gegen alle Erwartung fillt dann allerdings seine
anschlieBende Bewertung der Maf3nahmen aus, mit denen der Sultan seinen
absoluten Autoritdtsanspruch durchsetzt oder wie Ibn Bibi es ausdriickt,
,.die Grundfesten der Stellung der Emire [...] erschiitter{t] “'® Er beschreibt
die grausame Behandlung der Wiirdentriger nicht ohne Mitleid fiir die Em-
porer und unterlésst es auch nicht, die Hartnéckigkeit und Unbarmherzig-
keit zu unterstreichen, mit welcher der anhaltend von Misstrauen erfillte

' Ebd., S. 116f.

' Ebd., S.117.

181 Sayf ad-Din Aybe lasst er kopfen, Zayn ad-Din Bi§ara ,tat man in einen Raum und ver-

rammelte die Tir, damit er aus iiberméichtigem Hunger sich aus den eigenen Gliedern
Nahrung mache®, Mubariz ad-Din wurde eingekerkert und Baha’ ad-Din Qutlugga ent-
ehrt und nach Tokat verbannt. Insbesondere bei der Gestalt des Casnigir Sayf ad-Din Ay-
Aba (Aybe) findet Ibn Bibi die Moglichkeit, die unbarmherzige (und ungerechte) Harte
des Sultans anzuprangern. Sayf ad-Din Ay-Aba gehorte zu den engsten Gefolgsménnern
Giyat ad-Din Kayhusraws 1. und begleitete diesen und seine beiden Séhne (d.h. ‘Izz ad-
Din Kaykawiis I. und ‘Ala’ ad-Din Kayqubad 1.) ins byzantinische Exil. Ibn Bibi zitiert den
Emir, wie er den Sultan mit dem Gedenken an diese fiir ihn opfervolle Zeit zu erweichen
versucht. Schlielich wiirde er nie wieder einen so aufrichtigen Getreuen finden, wie er es
gewesen sei: ,,Sicherlich wird der Sultan keinen so zértlich zugetanen Diener mehr haben
wie mich. Und solltest du einst in verzweifelter Lage sein, so wird Reue nichts niitzen.
[-..] Du wirst gewifl mit den Zdhnen knirschen vor Reue, wenn du dich eines Tages an ei-
nige meiner Charakterziige erinnerst.“ [Ebd., S. 119.] Man vergleiche diese Stelle und
den Hinweis auf die Nutzlosigkeit spédter Reue mit dem Schicksal ‘Izz ad-Din Kaykawis’
1., der kurz nach vollbrachter Missetat (d.h. der Ermorderung seiner Emire) seine Schuld
erkennt und im Schock der Erkenntnis vom hektischen Fieber befallen wird und stirbt.
Vgl. oben S. 156f.
Zwar bleibt ‘Ala’ ad-Din Kayqubad I. dieses Schicksal erspart. Dennoch bezieht Ibn Bibi
allein durch seine Wortwahl entsprechende Stellung. Die den Sultan der Undankbarkeit
und Untreue anklagende Ansprache des Sayf ad-Din Aybe kennzeichnet er als ,,feine|...]
Worte“. Als diese jedoch ,,zum Gehor des Sultans gelangt waren®, zuckt dieser nicht nur
mit keiner Wimper, vielmehr ,,wurde die Harte und Rauheit seines Herzens noch star-
ker.“ Ibn Bibi (Duda), S. 119.
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Herrscher nach dem Verderben weiterer Emire trachtet. Dieser befiehlt
schlieBlich, ,,dass man samtliche Gefolgsmannen, Burschen und simtlichen
Anhang der getoteten Emire hinrichten solle“*. Wihrend der Sohn des
Hoqqabaz'® diensteifrig zur Ausfithrung schreitet, gelingt es dem grie-
chischstimmigen Emir Komninos', den Sultan zur Aufhebung des schiand-
lichen und schéadlichen Urteils zu bewegen. Ibn Bibi liefert auch hier ein
fingiertes Zitat, das uns erlaubt, seine Haltung zu dem ganzen Geschehen zu
iiberschauen. Emir Komninos spricht:

»Der N2’ib Saifuddin [Sohn des Hoqqabaz] hat wohl die Erlaubnis erlangt, die Anhdnger
und Burschen der Emire zu vernichten. Als meine Mannen dies horten, waren sie sehr
betroffen und sagten: ,Wenn morgen an dir [d.h. am Emir Komninos] irgendein Verge-
hen zutage tritt, das Grund fiir eine Hinrichtung sein konnte, wird iiber uns dasselbe Ur-
teil gesprochen werden. Es ist daher besser, wir bemiithen uns, noch vor Eintritt eines sol-
chen Ungliicksfalles Vorsorge fiir unsere Lage zu treffen. !>

Ibn Bibi gibt in diesen Worten der Einschiatzung Ausdruck, dass der Sultan
bei seinem Versuch, die herrscherliche Macht zu stirken, iitber das Mal}
hinausgeschossen sei. Auch vergisst er nicht, die negativen Auswirkungen
seines Handelns zu thematisieren, ndmlich den moglichen Vertrauensverlust
des Anhangs der Emire in diese, was letztlich zu unregierbaren Zustinden
gefithrt hitte. Erst die mutige und besonnene Haltung des (weisen und
christlichen!) Ratgebers Komninos konnte ihn vor der Ausfithrung dieser
Untat bewahren. Bei der Bewertung des letztgenannten Befehls wendet Ibn
Bibi im Ubrigen einen besonderen Trick an, indem er den Sultan selbst indi-
rekt zitiert und damit seine eigene FEinstellung gegeniiber dessen Vorge-
hensweise zweifelsfrei erkennen ldsst: Der Sultan sieht nach den weisen
Worten des Emir Komninos ein, dass sein Befehl zur Totung des Anhangs
der Emire schlichtweg ,,unsinnig gewesen sei.“'®

"2 Ebd., S. 121.

'8 Sayf ad-Din Aba Bakr b. Hoggabaz wurde aufgrund seiner Loyalitit gegeniiber dem
Sultan vom Subasi von Kayseri zum Na’ib des Sultans befordert. Vgl. Turan, Selcuklular
Zamaninda Turkiye, S. 328, 340. Ibn Bibi bezeichnet ihn explizit als ,Sohn des Gauklers’,
was sich als Hinweis auf die Abneigung gegeniiber dieser Figur werten ldsst.

18 Vgl. Paul Wittek, L’Epitaphe d’'un Comnene a Konia, Byzantion 10 (1935), S. 505-515;
Ders., Encore Iépitaphe d’'un Comnene a Konia, Byzantion 12 (1937), S. 207-211.

'8 1bn Bibi (Duda), S. 121f.

' Ebd., S. 122.
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In gewisser Weise schlief3t sich mit dieser Episode ein Kreis. Als die Emi-
re Uber die Sultansherrschaft ‘Ala’ ad-Din Kayqubads I. berieten, waren es
ausgerechnet Sayf ad-Din Ay-Aba (Aybe) und Mubariz ad-Din Bahramsah,
die die Bedenken der anderen in den Wind schlugen und sich fiir die Ernen-
nung ‘Ala’ ad-Dins zum Sultan aussprachen. Nun bewahrheitete sich jedoch
die bose Ahnung der Zweifler, denn tatsichlich fligte der Sultan diesen sei-
nen einstigen Parteigingern jene Wunden zu, ,,die durch keine Salbe Hei-
lung finden“'’ sollten.

Wenn Z B. wenig spiter iber den Mengiicekiden °‘Ala’ ad-Din
Dawiadsah'® geurtellt wird, er sei ,,diinkelhaft* gewesen und habe sich mit
Minnern ohne ,,Einsicht und Erfahrung® umgebenlsg, mag dies zwar auch
als Versuch zu werten sein, die Auflosung der Selbstdndigkeit dieser Dyna-
stie zu Gunsten der Seldschuken zu rechtfertigen. 0 Doch der hier genannte
First diskreditierte sich insbesondere dadurch, dass er daran ging, ,,die Emi-
re seines eigenen Landes zu verfolgen und zu téten. P1So totete er einige
und eine Anzahl setzte er gefangen. Eine Reihe von ihnen VerheB aus To-
desangst Hab und Gut [und] wihlte die Auswanderung . Diese Vor-
kommnisse am Hof des Mengii¢ekiden unterscheiden sich im Pr1n21p nicht
von jenen, iiber die Ibn Bibi im Zusammenhang mit ‘Ala’ ad-Din Kayqubad
L. berichtet. Es ging an dieser Stelle auch um die prinzipielle Frage, wie ein
Herrscher zu bewerten war, wenn er sich den Grof3en des Staates gegeniiber
in einer Art und Weise verhielt, wie es — in der leichteren Variante — vom

87 Vgl. ebd., S. 96 und unten Anm. 195.

' Herrscher iiber Erzincan und Kemah 622-625/1225-1228.

18 Vgl Ibn Bibi (Duda), S. 144.

" Die Linie von Erzincan fiel im Jahre 625/1228 seldschukischen Begehrlichkeiten zum
Opfer. Der Zweig in Divrigi hielt sich noch bis nach 640/1242. Vgl. Cahen, Mengicek,
EI2, Bd. 6, S. 1016f.; Faruk Siimer, Mengiiciikliiler, DIA, Bd. 29, S. 138-142; Turan, Dogu
Anadolu Tirk Devletleri Tarihi, S. 55-79.

Wenngleich auch von weiteren Charakterschwiachen berichtet wird. Vgl. Ibn Bibi (Duda),
S. 144ff., Hervorhebung von mir. Vgl. hierzu auch das Urteil Ibn Bibis iiber den
H"arazmiah Galal ad-Din, der im Zorn iiber die Flucht seiner Vorhut vor seldschuki-
schen Kréften diese und ,,die iibrigen Anfithrer, insgesamt ,,siebenhundert freie, schuld-
lose Ménner aus seinem Heere [ergreifen lie3. Er] lie sie in Nackenblocke spannen und
befahl, alle zu enthaupten. Solche Schmach, Gemeinheit, Untaten und Niedrigkeit, die
bis zum Tage des Jiingsten Gerichtes dauern werden, nahm er [...] auf sich und wurde so
bei diesem Werke sich selbst zum groften Feinde.“, Ebd., S. 169f.

"2 Ebd., S. 144.

°
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Mengicekiden ‘Ala’ ad-Din Dawadsah berichtet wird, oder aber auch in der
extremen Form von ‘Ala’ ad-Din Kayqubad I. bekannt war.'”

Nach den Schilderungen von Schlachten, Eroberungen und diversen ande-
ren Taten und Vorkommnissen, die den Ruhm der seldschukischen Dyna-
stie im Allgemeinen und des Sultans im Besonderen mehren, findet sich der
Leser allerdings unvermittelt mit dem Tod ‘Ala’ ad-Dins 1. konfrontiert und
die ganze Geschichte nimmt eine neue Wendung. Auffallend ist, dass die
Darstellung mit zunehmender zeitlicher Nidhe des Verfassers und seines
Publikums zu den geschilderten Ereignissen immer kleinteiliger und niich-
terner wird."* Dies bestitigt die abschlieBenden Worte des Verfassers, dass
wdieser geringe Diener und Sohn eines Dieners in diesem Kompendium das,
was sich in den Jahren und Monaten in den Lidndern von Rim zugetragen
hat, auf Grund des Gehérten und Gesehenen zu Papier gebracht [und hier-
bei] groBtmoglichen Eifer dargelegt“® hat. Es sind denn auch insbesondere
diejenigen Teile gewesen, die auf den personlichen Erfahrungen und An-
schauungen des Verfassers griinden, welche Duda veranlassten, diese Seld-
schukengeschichte als ,,Memoiren-Werk“'* zu bezeichnen.

' Die durchaus kritische Haltung Ibn Bibis gegeniiber ‘Ala’ ad-Din Kayqubad I. zeigt sich

spater noch bei der Episode der Ermordung des Sa‘d ad-Din Kopek. Von diesem ange-
stiftet habe der Sultan seinerzeit den Musrif (Finanz- und Verwaltungsinspektor) von
Qubadabad namens Kamal hinrichten lassen und seine Leiche in einem Kéfig zur Schau
gestellt. Dieses Ereignis wird sich wohl im Rahmen der ,,Sduberungsaktion“ ‘Ala’ ad-Din
Kayqubads I. unter seinen Emiren und ihrem Anhang im Jahre 1223 abgespielt haben.
Der Leichnam soll bis zur Ermordung Kopeks im Jahre 1240 weiterhin ausgestellt geblie-
ben sein. Als nun letzterer getotet wurde, steckte man ,,seine zerstiickelten Glieder [...] in
einen eisernen Kéfig und héngte ihn an den Galgen, an den einst Sultan ‘Ala’uddin den
[...] Kamal auf boswilliges Anstiften des Kopek hin hatte aufhingen lassen. Dessen
Leichnam war bis zu diesem Zeitpunkt noch dort geblieben und zwar aus dem Grunde,
weil der Sultan Reue gefiihlt hatte. So sehr auch Kamals Anverwandte bittstellig wurden,
ihn herabnehmen zu diirfen, hatte Sultan ‘Ald’uddin Kaiqobad es nicht erlaubt und be-
fohlen, dass, solange man nicht dessen Neider [d.h. Kopek] dahin gebracht haben wiirde,
sie ihn nicht abnehmen sollten. [...] Und das ist eine von den trefflichen Taten, die iiber
Sultan ‘Ala’uddin erzahlt werden.”, Ebd., S. 209 (Hervorhebung von mir).

19 Vgl. hierzu auch Erzi, ibn Bibi, S. 713f.

5 1bn Bibi (Duda), S. 326.

1% vgl.ebd., S. 1.
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Der Memoirenschreiber verfiigt bereits tiber eine klare und gefestigte
Vorstellung von seiner sozialen Rolle als aktives und mitgestaltendes Mit-
glied der Gesellschaft und macht diese zur Basis seiner Darstellung.'”” Im
Falle Ibn Bibis spielt sein eigenes, aktives Handeln keine Rolle."” Er iiber-
nimmt vielmehr selbst als exemplarischer Vertreter seiner Standes- und
Berufsgenossen die Rolle des wertenden Zeugen und nimmt stellvertretend
fir sein Publikum die Einschidtzung und Beurteilung des Handelns der je-
weiligen Entscheidungstrager und ihrer sozialen Rollentragerschaft vor.

Bei diesen Akteuren stehen bis zum Tode ‘Ala’ ad-Din Kayqubad I. die Sul-
tansfiguren im Vordergrund, wahrend die nachfolgenden Herrscher ihre
bestimmende Rolle weitgehend einbiiBen. Dies korrespondiert mit der hi-
storischen Entwicklung, da nach dem Verlust der seldschukischen Selbstin-
digkeit die Herrschaft des Sultans zunehmend nur mehr formeller Natur war
und die eigentlichen Tréger der Macht sich aus der Emirschaft rekrutierten.
Folglich steht im Werk Ibn Bibis insbesondere fiir die Zeit nach ‘Ala’ ad-Din
Kayqubad I. auch diese Personengruppe und die Auseinandersetzungen
unter ihren verschiedenen Fraktionen im Vordergrund. Die Figur des Sul-
tans verliert dagegen ihren Status als (vermeintliche) Integrationsfigur bzw.
Kristallisationspunkt.

Wenn allerdings der Tod ‘Ala’ ad-Din Kayqubads I. im Jahre 1237 bei Ibn
Bibi den grundlegenden Wendepunkt in der seldschukischen Geschichte
markiert, dann geschieht dies nicht einfach aus dem Grund, dass die Seld-
schuken unter seinem Sohn den Mongolen unterlagen, sondern weil er Giyat

7 Vgl. Bernd Neumann, Identitit und Rollenzwang. Zur Theorie der Autobiographie,
Frankfurt am Main 1971, S. 12.

Nur selten tritt Ibn Bibi als aktiver Beamter in Erscheinung. So behauptet er von sich, die
Vertrige beziiglich der von den Mongolen bestimmten Reichsteilung unter die Briider
‘Izz ad-Din Kaykaws II. und Rukn ad-Din Qilig Arslan IV. verfasst zu haben, wonach
,»zum Wohle von hoch und niedrig Ruhe und Frieden eingetreten sei®. Vgl. Ibn Bibi (Du-
da), Anm. 364. An anderer Stelle berichtet er, die Schenkungsurkunde, mit der sich der
Parwana Mu‘in ad-Din Sinop gesichert habe, verfasst zu haben: , Der Pervane [...] kam
zum Verfasser dieser Erzihlung, Sajjid Muhammad Ga‘far, und befahl ihm, die Schen-
kungsurkunde iiber Sinop zu verfassen.“, ebd., Anm. 379. Die Wortwahl Ibn Bibis ldsst
vermuten, dass er hiermit auch die Eigenmichtigkeit des Parwana anprangerte. Beide
Angaben sind tibrigens nicht in die Epitome tibernommen worden!

198
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ad-Din Kayhusraw I1."” nicht nur als einen unerfahrenen, sondern insbeson-
dere auch als einen un- bzw. schlechtberatenen Herrscher darstellt.”” Es ist
keinesfalls die Niederlage am Kosedag (1243), die fiir diese Einschidtzung
den Ausschlag gibt. Die Niederlage erscheint vielmehr als Folge des gottlo-
sen Treibens Giyat ad-Din Kayhusraws I1., den Ibn Bibi mit den Worten des
mengii¢ekidischen Herrn von Kogonia/Sebin Qarahisar Malik Muzaffar ad-
Din Muhammad als ,,ruchlos und verwirrten Sinnes“® charakterisiert. An-
lass fiir diese und andere herben Worte jenes Fiirsten war das Gesuch, mit
dem °‘Ala’ ad-Din Kayqubad I. fiir seinen Sohn um die Hand einer
mengiicekidischen Prinzessin anhielt.*” Ibn Bibi verurteilt die anschlieBende
schnode Abfuhr seitens des potentiellen Brautvaters keineswegs. Vielmehr
duBert er sich in respektvoller Weise iiber den Mengiicekiden und unter-
streicht sogar, dass die hochst ehrverletzende Zuriickweisung des Heiratser-
suchens®” keinerlei negative Folgen fiir ihn hatte, ,,da man ihn achtete und
ehrte“und dass auch ,,nach seinem Tode [ ...] seine Séhne in den Augen der
Sultane von Ram mit dem Blicke der Hochachtung angesehen " wurden.
Diese Feststellung ldsst die Zustimmung Ibn Bibis zum Urteil Malik Muzaf-
far ad-Din Muhammads iiber Giyat ad-Din Kayhusraw II. zumindest erah-

" 634-644/1237-1246.

0 Die Angelegenheiten von Reich und Volk gerieten von jenem Tage [d.h. vom Todestag

‘Ala’ ad-Din Kayqubads I.] an in Niedergang und Verwirrung, und die wie eine Perlen-
kette wohlgefiigte Ordnung des Sultanates loste sich auf. [...] Die Lage der Lander von
Ram geriet in Verwirrung und durch keine Kehle rann in diesen (einst) mit Annehmlich-
keiten erfiillten Léndern, die ein Asyl fiir die Fremdlinge und ein Zufluchtsort fiir die
Schwachen gewesen waren, ein wohlbekdmmlicher Trank, ohne dass nicht hunderttau-
send Strome von Blut aus Herz und Seele hervorgeflossen wéren.” Ibn Bibi (Duda), S.
199; vgl. hierzu auch Agsara’i, S. 190.
Wenn Giyat ad-Din Kayhusraw II. an einer Stelle als ,,salomogleiche[r] Herrscher“ be-
zeichnet wird, dann ist dies lediglich das Ergebnis literarischer Notwendigkeit. Denn die
Titulation findet im Zusammenhang mit der Heimfithrung seiner georgischen Braut statt,
die in ebenso literarischer Weise als ,,Bilqis des Zeitalters“ bezeichnet wird. Vgl. Ibn Bibi
(Duda), S. 210.

*' Ebd., S. 152.

2 Ebd.

25 Er ist nicht wiirdig, Schwiegersohn unserer Dynastie zu werden*! Ebd.

2 Ebd., S. 153. Nach der seldschukischen Eroberung Kogoniyas erhielt der Mengiicekide
»2Ramman und Nahr Kali [...] zum Eigentum. Ferner verlieh [Sultan ‘Ala’ ad-Din] ihm
das wohlbehiitete Kirsehir als lasten- und sorgenfreies Iqta‘-Lehen.“ Ebd., S. 152.
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nen. Doch damit nicht genug. Ibn Bibi bescheinigt diesem Sultan auch mit
seinen eigenen Worten ,,ein Ubermall an Unverstand und Unerfahrenheit,
die die Eigentiimlichkeiten des Knaben- und Jiinglingsalters sind®”. Er
spielt hiermit auf das tatsichlich junge Alter des Thronfolgers von etwa 16
Jahren an und verweist damit auf seine altersbedingte Disposition, die den
auf das Reich zukommenden Herausforderungen nicht gewachsen war. Es
handelt sich also eindeutig um eine retrospektive Bewertung. Hinzu kommt
die usurpatorische Art seiner Thronbesteigung, die das Testament des ver-
ehrten Herrschers ‘Ald’ ad-Din Kayqubad I. missachtete. Ibn Bibi unter-
streicht dies mit den zornerfiillten Worten des Emirs Husam ad-Din Qimr1
(Qaymari), die auch die Zustimmung Qirhans, des Oberhaupts der Reste
des hwarazmischen Heeres™ und des Emirs Kamal ad-Din Kamyar finden:

,Der Malik ‘Izzuddin [der jiingere Bruder Giyat ad-Dins und Sohn einer ayyubidischen
Prinzessin] sitzt in Kaiqobadija®’. Wir sollten die vertragliche Abmachung mit dem ver-
blichenen Sultan beachten und jenen zum Sultan einsetzen und jeden, der sich (dem) wi-
dersetzt, mit Schwerthieben ganz und gar vernichten. Die Armee ist mit uns und der [legi-
time] Thronfolger in unserer Hand. Diese Schmach sollten wir niemals auf uns nehmen,
und wenn die, die zu Gijatuddin halten, Widerstand leisten, so werden wir ihre Wiinsche

durch Belagerung im Keim zunichte machen.«*

Allein Kamal ad-Din ,,zauderte und machte Ausfliichte**” und so kam es

schlieBlich zur folgenreichen Sultanschaft des — nach Ibn Bibi*"’ — charakter-

2 Ebd., S. 201, Hervorhebung von mir. Vgl. dazu die Charakterisierung des Sultans in der

gesamten Kopek-Episode, S. 201-210 und im Zusammenhang der Schlacht am Kosedag,

S. 224-230. Als der Sultan sich nach verlorener Schlacht mit verweinten Augen ratsu-

chend an den Casnigir Cawh wendet, erwidert jener: ,Zur Zeit des Uberlegens hast du

dich der Rede der Dienstmannen nicht zuzuneigen geruht. Was bleibt uns augenblicklich

noch zu iiberlegen?“ Ebd., S. 229. Das letzte Urteil iiber Giyat ad-Din Kayhusraw II.

ibermittelt Ibn Bibi vom Wesir Muhaddab ad-Din ‘Ali ad-Daylami, der in einer Beratung

mit dem Qadi von Amasya Fahr ad-Din tiber die Frage von Friedensverhandlungen mit

dem siegreichen Bayga duflert, dass ,,die Sache des Sultanates wegen der Jugendlichkeit

und Unwissenheit des Sultans in diese schiandliche Lage geraten® sei. Ebd., S. 231.

Qirhan erhielt nach der Niederlage bei Yassicimen mit seinen Mannen Aufnahme bei

‘Ala’ ad-Din Kayqubad und Erzincan ,,als Lehen®. Ebd., S. 184.

Das Lustschloss ‘Ala’ ad-Din Kayqubads 1. bei Kayseri.

% Ebd., S. 200.

% Ebd.

210 Agsara’t, der sonst kein Blatt vor den Mund nimmt, weiB iiber Giyat ad-Din II. lediglich
zu berichten, dass er den Mongolen unterlag, acht Jahre regierte und dass nach ihm die
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losen und beeinflussbaren Giyat ad-Din Kayhusraw I1. und der (Schreckens-
)Herrschaft der grauen Eminenz Sa‘d ad-Din Kopek. Dieser Emir, der bis
zu seinem gewaltsamen Tod im Jahr 637/1239—-40*"" mit nahezu herrscherli-
chen Vollmachten agierte, ist dabei eine besondere Projektionsfliche des
Hasses Ibn Bibis.*> Was den Fall besonders interessant macht: Ibn Bibis
Werk ist — mit Ausnahme einiger Bemerkungen bei Bar Hebraeus und dem
Dominikaner Simon de Saint-Quentin — die einzige Quelle, aus der wir ni-
heres tiber die Figur Sa‘d ad-Din Kopeks bzw. ihre Darstellung erfahren.
Die Deutungshoheit iiber jene Periode der seldschukischen Geschichte im
Allgemeinen als auch iiber Sa‘d ad-Din Kopek im Besonderen liegt also
unzweideutig bei Ibn Bibi. Letztlich macht er Kopek fiir die Verwirrung im
Reich und fiir den Verlust der Loyalitdt der Emire gegeniiber dem Sultan,
die schlieBlich zur Niederlage gegen die Mongolen gefithrt haben, verant-
wortlich. Was allerdings diskreditiert diesen Emir? Es kann nicht seine
Kompromisslosigkeit bei der Durchsetzung von Recht und Ordnung gewe-
sen sein, denn Ibn Bibi unterschligt keineswegs, dass er

»in der Betreuung der Untertanen und in der Handhabung der Justiz einzigartig [war]. In
der Freigebigkeit schlug er hohere Wogen als das Meer und lie3 reichlicher regnen als die
Wolke. Und [...] im privaten Beisammensein mit Freunden und Zechgenossen [war er]
wie die lachende Rose.“*"

Herrschaft auf seine Sohne tiberging. Auch vergisst er nicht, Gottes Segen auf ihn herab-

zurufen, vgl. Agsara’i, S. 33 und 36.

Ibn Bibi hat die Szenen seiner Ermordung in sehr dramatischer Weise beschrieben und es

ist ein weiterer Ausweis auch der literarischen Fihigkeiten des Epitomators, dass diese

Episode in seiner Bearbeitung nichts von ihrer Lebendigkeit verloren hat, vgl. unten

Anm. 227.

22 74 seinem Leben und Wirken vgl. Osman Turan, Sa‘d al-Din Kopek, IA, Bd. 10, S. 32-35
und Carole Hillenbrand, Sa‘d al-Din Kopek b. Muhammad, EI?, Bd. §, S. 704f.

53 Ibn Bibi (Duda), S. 207. Die straffe Ordnung, die mit Képek Einzug hielt, illustriert Ibn
Bibi mit folgender Darstellung: Dies ,,ist einer von seinen vielen sonderbaren Justizakten:
Einmal war bei einem der Feldziige eines der Lastkamele der Kriegsleute in das Saatfeld
eines Bauern hineingelaufen. Jammernd stellte sich der Bauer bei seinem Zelttor ein. Er
befahl sofort den Eigentiimer des Kamels aufzugreifen. Man rief es im ganzen Lager aus.
Jedoch hatte niemand den Mut, sich zum Besitz des Kamels zu bekennen. Als (so) der
Besitzer des Kamels nicht festgestellt werden konnte, befahl er, das Kamel auf dem Wei-
denbaum [...], der am Rande jenes Saatfeldes gewachsen war, aufzuhangen. — Auch wenn
jemandem auf der Landstrae der Blick auf etwas, was heruntergefallen dalag, fiel, so

211



190

Sevket Kiigtikhiiseyin

Was Sa‘d ad-Din Képek den — durch Ibn Bibi tradierten** — Hass der Ange-
horigen der Elite einbrachte, war der Terror, den er unter den GroBwiirden-
tragern verbreitete und der heimtiickische Mord an den letzten Vertretern

der ,,alten Garde

25 allen voran am Parwana Tag ad-Din Mu‘tazz*'® den er —

mit Unterstiitzung der , fithrenden Rechtsgelehrten und Richter” — wegen
eines angeblichen Sexualdeliktes®’ steinigen lieB. Auch Kamal ad-Din
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hatte er nicht die Kithnheit, es aufzuheben. Man gab vielmehr den mit dem Aufsammeln
der in Verlust geratenen Dinge beauftragten Leuten Nachricht, dass sie es zum Tore des
Sultanspalastes bréachten. Wenn es Kleidungsstiicke oder dergleichen waren, héngten sie
sie auf Zeltleinen auf, und wenn es ein Tier war, so trug man (dafiir) Obsorge. Und im
Heere gingen Ausrufer umher (mit dem Rufe): ,,Wer hat die und die Sache verloren?*
Der Eigentiimer horte es, erbrachte ein Besitzzeugnis und nahm das Gut mit sich.”, ebd.,
S. 206f.

Es sei an dieser Stelle noch einmal darauf verwiesen, dass Ibn Bibi die einzige Quelle ist,
die die Ereignisse unter Kopek nicht nur beleuchtet, sondern auch deutet. Turan iber-
nimmt in seiner Monographie ,,Selcuklular Zamaninda Tiirkiye“ vollig kritiklos die Posi-
tion Ibn Bibis und bezeichnet Kopek als ,,Haupt der Zwietracht“ (,,Fesadin basi olan
Sa‘deddin Kopek“), zumal die entsprechenden Teile seines Buches meist aus wortgetreu-
en Ubersetzungen aus Ibn Bibi und Agsara’i bestehen, die als solche nicht kenntlich ge-
macht sind. [Vgl. Turan, Selguklular Zamaninda Tiirkiye, hier S. 407-416.] Eine neutrale
Haltung nimmt dagegen Cahen ein, der lediglich darauf hinweist, dass es sich bei Kopek
um einen ,,ambitious emir” handelte. Zudem verschweigt er auch nicht, dass es sich bei
den von Kopek verfolgten Emiren auch und vor allem um jene handelte, die gegen die
Ernennung Giyat ad-Din Kayhusraws II. zum Sultan waren. Vgl. Cahen/Holt, Formation
of Turkey, S. 65f.

Ibn Bibi fithrt eine Botschaft Giyat ad-Dins II. an den Amir Gandar Husam ad-Din
Qaraga, Militargouverneur von Sivas an, wonach Sa‘d ad-Din ,,die Sdulen des Sultanates
[...] eine um die andere vernichtet” habe. Ibn Bibi (Duda), S. 209; vgl. hierzu auch Hil-
lenbrand, Sa‘d al-Din Kopek.

Immerhin gibt Ibn Bibi zu, dass hieriiber ,,niemand Abscheu und Missbilligung zeigte®.
Vielmehr hitten ,,die Herzen der meisten Emire, feils aus Neigung und teils aus Furcht,
sich fiir Zuneigung und Loyalitdt gegeniiber [Kopek] entschieden [...]. [Allein] den
GroBwiirdentrigern [sei] aus Furcht vor ihm kein stiler Schlaf mehr in das die Welt se-
hende Auge“ gekommen. Ibn Bibi (Duda), S. 205, Hervorhebung von mir.

Er habe in Aksehir ,,eine Musikantin von den Séngerinnen des Fiirsten von Harput, ohne
dass sie ihm irgendwie verkauft worden wére, auf das Lager des Beischlafs gezogen®.
Ebd., S. 204.
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Kamyar®"® und Husam ad-Din Qimri (Qaymari) fielen seinen ,Intrigen’ zum
Opfer.*"

Ibn Bibi fithrt in knapper Weise noch weitere Griinde auf, die Kopek dis-
kreditieren. So habe er es schlieBlich auf den Thron abgesehen und kolpor-
tiert, ein (illegitimer) SeldschukensproB zu sein.” Auch habe er versucht,
Giyat ad-Din Kayhusraw II. beim Kalifen in Ungnade fallen zu lassen, in-
dem er den Sultan dahin brachte, ,,dass jener die schwarze Farbe des Balda-
chins in [tirkisches?| Blau uméndern lie3, damit zum erlauchten Kalifen die
Nachricht gelange, dass der Sultan von Rim sich des Wahrzeichens der Dy-
nastie der ‘Abbasiden schime und aus Niedertracht aus seinem Baldachin
ihre Farbe entfernt habe“®'.

Diese beiden durchaus schwergewichtigen Argumente dienen jedoch dazu,
die negative Haltung gegeniiber dieser Person zu untermauern und nicht
erst hervorzurufen. Die Gestalt des Kopek war ein Grauen fiir eben jene
Klientel, fiir die Ibn Bibi schrieb. Die in Bezug auf die einfache Bevolkerung
positiven Auswirkungen seiner straffen Durchsetzung von Rechtsnormen
werden vom Verfasser zwar durchaus anerkannt. Sie spielen aber so gut wie
keine Rolle fiir das letztliche Urteil, das seine Rezipientengruppe zu féllen
hat, namlich dass er ,,aus schlechtem Charakter und bosem Sinn heraus
[V]erwerfliches*** tat. Ausschlaggebend sind ,,der siedende HaB des Ko-
pekl, der] von Tag zu Tag mehr um sich griff und die Blitzstrahlen strenger
Straten und seine vernichtende Gewalttétigkeit [die] allstiindlich das Ernte-
gut des Lebens der Menschen [d.h. der Vertreter der Elite] in Brand steck-
te“”. Es sind also die Folgen fiir die elitire Klasse, auf die es ankommt und

28 ,Der zu den GroBlen der Zeit und zu den Vortrefflichen des Jahrhunderts und in der

Rechtswissenschaft zu denen gehorte, die Kenntnisse geschopft hatten®. Ebd., S. 207.
Man erinnere sich an dieser Stelle auch der Vermittlerschaft dieses Emirs, durch die Ibn
Bibis Eltern an den seldschukischen Hof kamen!

Vgl. Ebd., Kapitel: ,,Bericht wie Kopek es unternimmt, die Grossen des Reiches von Ram
zu toten®, S. 202f., 204f. und 207f.

20 ygl. ebd., S. 205.

2! Ebd.

2 Ebd.,, S. 201.

> Ebd., S. 208.
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die fir die Wahrnehmung und Deutung Kopeks als ein Hund** oder ein
,»Verfluchter“”” mit ,,schmutzige[r] Seele und |[...] verruchte[m] Geist**
verantwortlich sind. Und so hat der Leser das seltene Vergniigen, die dra-
matischen Szenen des gewaltsamen Todes Sa‘d ad-Din Kopeks en détail
prasentiert zu bekommen, die Ibn Bibi mit offensichtlicher Zufriedenheit
und aller Wahrscheinlichkeit nach auch zur Freude seines anvisierten Publi-
kums zum Besten gibt.”’

Ein weniges nach der Ermordung des Kopek fithrt uns der Verfasser in
Ubereinstimmung mit der historischen Chronologie auf das Schlachtfeld
von Kosedag, auf dem das Ende der seldschukischen Unabhingigkeit besie-
gelt wird. Die historische Zasur wird jedoch nicht durch das Waffengliick
der Mongolen herbeigefiihrt, sondern durch die Unberatenheit und man-
gelhaften Fihrungsqualitdten des Sultans, der nicht in der Lage ist, die Rei-
bungen zwischen den gegensitzlichen Machtfraktionen zu unterbinden und
diese in der kritischen Situation zu einen.”” Das Prialudium zu Kosedag lie-

24 yagl. ebd., S. 202. Vermutlich handelt es sich hierbei um eine despektierliche Umdeutung
seines eigenen Namens Kopek, mit dem er sich in der Inschrift an der von ihm erbauten
Karawanserai zwischen Konya und Aksaray (Zazadin hani) verewigen lief. Vgl. Turan,
Sa‘d al-Din Kopek, S. 32f.

3 Vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 208.

** Ebd., S 209.

27 Als Kopek [aus dem Raum in dem das allabendliche(?) konigliche Gelage stattfand]

herauskam, stand [der Amir Gandar Husam ad-Din Qaraga, der zum Vollstrecker des

geheimen Todesurteils auserkoren war,] zum Zeichen der Ehrerbietung auf und als er
voriiber war, wollte er ihm den Schidel mit der Schlachtkeule einschlagen, traf aber die

Schulter. Jener verkrallte sich in den Hals des Amir Gandar. Togan, der Amir-i-Alam

[Tréager der grossherrlichen Standarte], zog das Schwert und schlug dem Kopek auf die

Knieflechse. Aus Todesangst stiirzte sich dieser in den Weinkeller des Sultans. Als die

Kellermeister ihn blutbesudelt sahen, fielen sie insgesamt mit Messern, Schwertern und

Kniippeln tiber ihn her und schleuderten seine schmutzige Seele und seinen verruchten

Geist, von der Hille befreit, in die tiefsten Tiefen der Holle. Nachdem man seine Seele in

die siebente Holle gesandt hatte, befahl der Sultan, dass man seinen unreinen Korper an

einer erhohten Stelle aufthinge, damit das den Einsichtigen als Exempel diene. Seine zer-
stiickelten Glieder taten sie in einen eisernen Kifig und héngten ihn an einen Galgen®,
ebd.

Schon vor der eigentlichen Schlacht wird die Niederlage vorweg genommen. Erneut wird

der Sultan durch die Reden seiner engsten Gefolgsleute, unter ihnen ein gewisser Nizam

ad-Din Suhrab und der Kammerdiener Gurbat — Ibn Bibi wiinscht, dass ,,ihnen gegeben
werden [moge], was sie verdienen!“ — zu unklugen Entscheidungen ,verfithrt“. Als es
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fert dabei die Expedition des mongolischen Heerfithrers Baygiu gegen das
seldschukische Erzurum. Ibn Bibi geiflelt dieses Vorkommnis ausdriicklich
als nicht zu rechtfertigendes Gewaltverbrechen. Baygu habe lediglich ,,zu
eigenem Nutzen und Frommen [danach getrachtet], bei der allesbezwingen-
den Dynastie [d.h. der Dschingisiden] Ruhm zu erringen®. Der Verfasser,
der ansonsten keine offen ausgesprochene anti-mongolische Haltung offen-
bart®, beniitzt bei der Darstellung dieses Ereignisses Formulierungen, die
an den Bericht der Eroberung Bagdads im Jahre 1258 aus der Feder Nasir
ad-Din Tusis erinnern® und die ,,autonome* Aktion Baygus in Analogic
hierzu als grausamen Gewaltakt geif3eln.!

schlieBlich zwischen den verschiedenen Lagern zu Auseinandersetzungen iiber die Vor-
gehensweise kommt, in denen der genannte Nizam ad-Din Suhrab einen christlichen
Heerfithrer auch aufgrund seiner religiosen Herkunft der Feigheit zeiht, offenbart sich
den erfahrenen und besonnen Emiren die dréuende Katastrophe, so dass sie ,verwirrt
und betroffen [aus dem Beratungszelt hinausgingen] und begannen, tiber den Untergang
und das Dahinschwinden des Reiches zu weinen und zu klagen.“ Ebd., S. 227. Ibn Bibi
unterlisst es im Ubrigen nicht, die Niedertracht des genannten Nizam ad-Din Suhrab zu
unterstreichen. Wahrend er noch vor der Schlacht den Christen wegen seiner angeblichen
Feigheit beleidigt und in gottesldsterlichen Worten mit seinem eigenen Kampfesmut
prahlt, zeigt der Verfasser wahrend des Kampfes, wie er, ,,um nicht bemerkt zu werden,
seine Feldzeichen zu Boden [senkte] und [...] den Weg der Flucht ein[schlug].“ Ebd., S.
228. Er benennt ihn hier allerdings nicht nach seinem Vater Muzaffar ad-Din, sondern —
vermutlich in despektierlicher Absicht — nach seiner Mutter als ,,Sohn der Sulwe“. [Ebd.
und ebd. Anm. a.] Da diese Person nur in diesem im Zusammenhang mit seinem Mut-
ternamen genannt wird, scheint er dem Publikum gut bekannt gewesen zu sein. Ebenso ist
davon auszugehen, dass das vom Verfasser iiber ihn gefillte Urteil als solches zum festen
Wissensbestand seines Publikums iiber die Schlacht von Kosedag und den damit im Zu-
sammenhang stehenden Umstdanden gehorte. Auch an dieser Stelle rekurriert Ibn Bibi al-
so eindeutig auf das allgemeine Wissen, das er mit seinem Publikum teilte.

Es sei denn im Rahmen eines ,fingierten’ Zitats.

,Baigh sagte [zum Militdrgouverneur von Erzurum Sinan ad-Din Yaqut]: ,,Da du so viel
Vermogen besaB3est, warum hast du kein Heer angeworben, denn weilles Silber [...] ist
fir den schwarzen Tag bestimmt.“ Er gab zur Antwort: ,,Da es der Taglohn fiir dich hat
sein sollen, wie hétte ich es da dafiir verwenden konnen?“ Ebd., S. 224. Vgl. hierzu das
Gesprach zwischen Hiilagti und dem Kalifen in Nasir ad-Din Tasis Darstellung der Er-
oberung Bagdads in: Qazwini (Hrsg.), The Ta’rikh-i-Jahan-Gusha, Bd. III, S. 280-292,
hier S. 290; vgl. auch die englische Ubersetzung von John A. Boyle, The Death Of The
Last ‘Abbasid Caliph: A Contemporary Muslim Account, JSS 6 (1961), S. 145-161. Zur
Wahrnehmung und Deutung der mongolischen Eroberung Bagdads in der arabischen
und persischen Historiographie vgl. z.B. Conermann, Die Einnahme Bagdads; Pistor-
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Wenngleich der Tod ‘Ala’ ad-Din Kayqubads I. im Ibn Bibischen Werk eine
bedeutende Zisur darstellt, setzt der ,,zweite Teil“ des Werks eigentlich erst
mit dem Beginn der mongolischen Periode ein, die durch Baygis Aktion
eingeleitet wird. Mit Ausnahme der Kopek-Episode, die einen eigenen Platz
im Planwerk Ibn Bibis einnimmt, steht die Herrschaft Giyég ad-Din
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Hatam, Ursachenforschung und Sinngebung; Heidemann, Das Aleppiner Kalifat, S. 12—
17 und 61-69, alle drei mit weiteren bibliographischen Hinweisen.

Die Figur Baygu spielt im Beziehungsgeflecht zwischen den Rimseldschuken und Mon-
golen eine besondere Rolle. Bayga erscheint als Mongole mit eigenen Interessen, der den
Seldschuken zwar nicht grundsitzlich feindlich gesinnt ist, aber unberechenbar bleibt,
und vor dem letztlich auch Befehls- und Beglaubigungsschreiben des Groffkhans (Mong-
ke) nicht schiitzen. Vgl. den ,,Bericht iiber den Grund, warum Baiga zum zweiten Male in
die Lander von Riim einmarschierte und itber die Vorkommnisse, die sich in jenen Tagen
ereigneten®. Ibn Bibi (Duda), S. 269-273. Ibn Bibi unterschlégt in seiner Darstellung den
eigentlichen Grund fir Baygis Zug des Jahres 1256, namlich den Druck Hiilagiis, der die
von Bayga bis dahin innegehabten Weidegriinde der Mugan-Steppe fiir sich beanspruch-
te und den bisherigen Statthalter im Kauskasus zwang, nach Anatolien auszuweichen.
Zwar bemerkt Ibn Bibi, dass Baygu sich neben ,,zahlreichen Truppen [und] Gefolgsman-
nen“ auch mit ,,Herden, Frauen und Kindern [...] in diese Lander aufgemacht“ habe,
stellt das gesamte Ereignis allerdings allein als Folge von Entwicklungen am rim-
seldschukischen Hof dar und unterschlégt vollig die innermongolische Ursache. Nach Ibn
Bibis Darstellung wurde Baygi von ‘Izz ad-Din Kaykawdas II. und seinen Emiren gerade-
zu gezwungen, als diese sich zum ,Ilhan’ [so in Dudas Ubersetzung, im Original steht
hadrat, vgl. ebd., z.B. S. 269; Ibn Bibi (Houtsma), S. 283.] begeben und dort einen Yarlig
erhalten, womit die ,,Willkiirakte“ des Heerfithrers, dessen ,,Sendboten |[...] im Reiche
von Rim unaufhorlich ein- und ausgingen und alljahrlich zahllose Summen fiir die Ko-
sten ihrer Visitationen ausgegeben wurden®, unterbunden werden sollen. Bayga reagiert
ungehalten und meint: ,,SchlieBlich hétte man fiir meinen Einblick in das Reich von Ram
eine Liicke offenlassen miissen. So wird es fiir euch gewif unheilvoll werden, mich auszu-
schliefen.” [Vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 269f.] Ibn Bibi blendet hier die eigentlichen fakten-
historischen Zusammenhénge weitgehend aus. Seine retrospektive Interpretation realer
Ereignisse — hier eben des Versuchs der Ansiedlung bzw. des militérischen Zugs Baygas —
folgt stets einer ramozentrischen Retrospektive. Eine ebenfalls ganz eigene Interpretati-
on dieses Ereignisses bietet der Hagiograph Aflaki, in dessen Werk dieser Zug Baygus in
genrespezifischer Notwendigkeit vollig im hagiographischen Konnex aufgeht. [Vgl. Aflaki
(O’Kane), 179 (169), 180 (170), 503 (24).] Eine im Vergleich zu diesen beiden Quellen
starker an der historischen Realitit orientierte Darstellung bietet Agsara’i. Er weist aus-
driicklich darauf hin, dass Bayga im Prinzip friedliche Absichten hatte und auf der Suche
nach Weideplitzen war, vgl. Agsara’i, S. 41.
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Kayhusraws II. denn auch im Schatten dieses Ereignisses und prisentiert
sich als eine Art Zwischenstadium, in welchem sich der Wandel von macht-
erfillter Herrschaft zu — vorerst mehr oder weniger unterworfenem — Vasal-
lentum vollzieht.””

Auf den Tod Giyat ad-Din Kayhusraws II., der im Ubrigen ohne beson-
dere Regungen zur Kenntnis genommen wird*?, folgt eine unruhige Zeit, in
der die Frage der herrscherlichen Nachfolge, die Beziechung der Emire un-
tereinander, das Verhéltnis zu den Mongolen, die Auseinandersetzung zwi-
schen den seldschukentreuen Emiren mit jenen, die sich leichter mit der
mongolischen Suzerénitit arrangieren konnen und zuletzt das Erstarken der
turkmenischen Stammesgruppen eine bedeutende Rolle spielen.* Diese

2 Bei alledem muss stets betont werden, dass Ibn Bibis ,Seldschukengeschichte’ die Haupt-
quelle jeglicher faktenhistorischer Rekonstruktion der ramseldschukischen Geschichte
bis zum Ende der Herrschaft Giyat ad-Din Kayhusraws IL. darstellt. Andere Quellen die-
nen meist dazu, seine Angaben zu bestitigen oder Liicken zu schlieen. Folglich muss Ibn
Bibi auch in seiner Darstellung dieses Umbruchs, der Verwaltung der Niederlage und der
Reorganisation einer groftmoglichen zentralstaatlichen Autoritét nebst endgiltiger
Ubernahme des Regierungsgeschifts durch die Emirschaft bzw. einzelner ihrer Vertreter
gefolgt werden. Dieser Umschwung setzt unmittelbar nach Kosedag ein. Nach Ibn Bibis
Darstellung begab sich der Wesir Muhaddab ad-Din ‘Ali ad-Daylami selbstindig, d.h. oh-
ne expliziten Auftrag des Sultans zu Baygi und handelte einen ertriglichen Frieden aus.
Als dieser vom Hof Baygis zuriickkehrt, stellt sich auch der Na’ib (Sahib) Sams ad-Din
Isfahani aus Syrien wieder in Konya ein, worauf der Sultan ,,die Ziigel der Verwaltung je-
nen beiden einzigartigen und klugen Alten tiberlassen hatte“. Ibn Bibi (Duda), S. 236.
Immerhin spricht Ibn Bibi Giyat ad-Din II. noch einige Befehlsgewalt zu. Im Bericht iiber
die Periode seiner S6hne und Nachfolger dagegen riickt das Wirken der Emire endgiiltig
in den Mittelpunkt. So nehmen nach dem kurzen ,,Bericht wie der Sultan ‘Izzuddin Kai-
kaas [II.] den Thron des Sultanats besteigt“ die Regierung der Emire und die Auseinan-
dersetzungen unter ihnen einen geraumen Platz ein und erstrecken sich tiber sechs um-
fangreiche Kapitel, unter denen der ,,Bericht tiber Emir Galal ad-Din Qarataj und iiber
die Tage, da seinen Anordnungen gehorcht wurde® einen besonderen Platz einnimmt.
Vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 241-264; zur obigen Einschitzung vgl. auch die Diskussion bei
Erzi, ibn Bibi, S. 714.

,»Als [die seldschukischen Truppen nach der Strafexpedition gegen das kleinarmenische
Konigreich] am Hofe angelangt waren, war es gerade der siebente Tag, dass der Sultan in
die Gefilde des Jenseits heimgegangen war. Sie gaben sich der Trauer und dem Weinen
hin und traten nach drei Tagen zur Beratung zusammen.“ Ibn Bibi (Duda), S. 239. Be-
zeichnenderweise schlie3t auch dieses Kapitel mit Segenswiinschen fiir den Auftraggeber
und keinesfalls fiir den verblichenen Seldschuken. Vgl. ebd., Anm. 225.

4 vgl. ebd., z.B. S. 257-264.
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sich innerhalb der herrschenden Elite abspielenden Ereignisse beschreibt
der Verfasser in zum Teil minutidser Detailfolge. Der zweite Teil beinhaltet
nicht allein die Darstellung dieses Umbruchs, der Verwaltung der Niederla-
ge und der Reorganisation einer gro3tmoglichen zentralstaatlichen Autori-
tat*™®, nebst endgiiltiger Ubernahme des Regierungsgeschifts durch die
Emirschaft bzw. einzelner ihrer Vertreter, sondern auch Bewertungen der
charakterlichen Eigenschaften einzelner Emire und die ihnen (angeblich)
innewohnenden Absichten.”® Besonderes Augenmerk widmet Ibn Bibi hier-
bei der Periode der Herrschaft des Parwana Mu‘in ad-Din Sulayman, der
nahezu zwei Jahrzehnte lang bis zu seinem gewaltsamen Tod im Jahre 1277
als ,wahrhaftiger Diktator unter mongolischem Protektorat“*’ die Geschik-
ke des Landes leitete. Dieser Zeitraum, der sowohl Ibn Bibi als auch den
Angehorigen der Hofgesellschaft zur Zeit der Abfassung des Werks als le-
bendige Erinnerung gegenwartig war, zeichnete sich zwar durch zahllose
Intrigen aus, denen geachtete bzw. von Ibn Bibi als solche dargestellte Emi-
re ebenso zum Opfer fielen wie die beiden Seldschukensultane ‘Izz ad-Din
Kaykawiis II. und Rukn ad-Din Qilig Arslan IV. Der erste musste fliichten
und beendete sein Leben im Exil, wéhrend sein Bruder die Machtsicherung
des Parwana letztlich mit seinem Leben bezahlte. Ibn Bibi lastet dem
Parwana an, dass er ,niedrige|...], unbekannte|...] tiirkische]...] Soéldner
[habe] hochkommen* lassen.” Auf der anderen Seite markiert die Herr-
schaft des Parwana®’ aber auch die letzte Phase einer relativen seldschuki-
schen Eigenstiandigkeit.** Das fragile Gleichgewichtssystem, dass er zwi-
schen der zentralen Leitung und den tiirkischen Emiren einerseits und zwi-
schen diesen und (den an Einfluss stetig zunehmenden) mongolischen

5 Cahen beschreibt die Entwicklungen nach der erfolgreichen Gesandtschaft des Sams ad-

Din Istahani an den Hof Batais mit den treffenden Worten: ,, The Seljukid state was conti-

nuing to exist or starting once again.“, Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 270.

Was noch nichts dariiber aussagt, ob seine Darstellung und Interpretation mit den tat-

sachlichen Gegebenheiten und personlichen Absichten der Akteure tibereinstimmt.

57 ygl. Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 138.

8 Vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 288f.

% Mu‘in ad-Din Sulayman ,.continued to be known usually by the title under which he first
obtained recognition, but it was not as pervane that he obtained all his power.“ Ca-
hen/Holt, Formation of Turkey, S. 138.

0 yagl. hierzu ebd., S. 196-207.
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Machttragern und Zuwanderern andererseits aufgebaut hatte*"!, sollte nach
seinem Tode unwiederbringlich in sich zusammenfallen. In Folge dieser
Entwicklungen erklért sich auch die scheinbar inkonsequente Haltung Ibn
Bibis. Denn als es um die abschlieBende Bewertung des Parwana geht, én-
dert sich die Diktion. Plotzlich erscheint der ,,berithmte Emir Mu‘inuddin
Sulaiman b. ‘Ali ad-Dailami* als Ausbund an ,,Ernsthaftigkeit, Wissen und
Fiahigkeiten“. Weiter heillt es, dass seine Freigebigkeit und ,,sein Wohltun
[...] im ganzen Reich wie die Sonne bei jedem Fenster herein“ gestrahlt
habe. Nicht zuletzt wird er gar als Mirtyrer bezeichnet, immerhin wurde er
von heidnischen Mongolen hingerichtet.**

Dieser Wandel lasst einige Interpretationsmoglichkeiten zu. Zum einen sei
noch einmal an die Charakterisierung Sa‘d ad-Din Kopeks erinnert, dem ja
auch durchaus positive Eigenschaften zugesprochen werden. Auf der ande-
ren Seite markiert der Tod Mu‘in ad-Din Sulaymans das endgiiltige Ende
der Eigenstaatlichkeit Rams, das unwiderruflich dem nunmehr ilhdnischen
Staatsverband eingegliedert wurde. Gleichzeitig zeigt sich jedoch eine weite-
re verhingnisvolle Entwicklung, die Ibn Bibi allerdings in ihrer ganzen
Tragweite noch nicht absehen konnte.”* Es handelt sich hierbei um das Er-
starken der turkmenisch dominierten Peripherien und die Etablierung
turkmenischer Herrschaftsgebilde, deren kulturelle Ausrichtung in zum Teil
cklatantem Widerspruch zur Mentalitét eines Ibn Bibi und seines Publikums
stand. In diesem Zusammenhang ist denn auch das letzte Wort iiber den
Parwana zu verstehen. Es handelt sich um einen arabischen Vierzeiler, den
der Verfasser dem ,,gewaltige[n] Sahib Divan Samsuddin“ Guwayni anlss-
lich des Todes Mu‘in ad-Dins in den Mund legt:

,»Als ich den unversehenen Ausfall der Tiirken (aus dem Lande) Saba’ gesehen hatte,
Die keinen Verstand und keine Religion hatten,

Rezitierte ich traurig das, was in der Vorzeit gesagt worden ist:

Salomon ist nicht mehr und entfesselt sind die Teufel.“***

#!ygl. Hillenbrand, Mu‘in al-Din Sulayman Parwana, S. 479.

%2 Vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 3071,
3 Die aber dafiir das gesamte Werk Aqsara’Ts prigt.
#4 Ibn Bibi (Duda), S. 308.
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In diesen abschlieBenden Zeilen, in denen Mu‘in ad-Din Sulayman mit sei-
nem Namensvetter Salomo gleichgesetzt wird, offenbart sich der Grund fiir
die abschlieBende Bewertung. Dem Parwana war es in seiner zwanzigjahri-
gen Herrschaft nicht nur gelungen, den Zersetzungserscheinungen des Staa-
tes zu begegnen und die Fremdherrschaft durch seine Beziehungen zur
mongolischen Fiithrung ertriglicher zu gestalten, sondern auch, die Tiirken
(Turkmenen) in Schach zu halten und die Herrschaft der traditionellen,
persophonen Eliten aufrecht zu erhalten. Dennoch wére es in Anbetracht
der vorhergehenden Darstellung verfehlt, Ibn Bibi eine grundsétzlich positi-
ve Haltung gegentiber Mu‘in ad-Din Sulayman zu attestieren. Alles in allem
scheint das von ihm zuletzt angefiihrte Zitat die Einstellung wiederzugeben,
dass die Herrschaft des Parwana, angesichts der auf ihn folgenden Entwick-
lungen, das weitaus kleinere Ubel darstellte. Was auf ihn folgte, waren die
unaufhaltsam und nur mit schwersten Verlusten niedergeschlagenen ,Em-
porungen’ der Karamanen und anderer Turkmenen.*

In seiner ,Jetztzeit’ angekommen beschlieSt der Autor sein Werk, nicht
ohne seiner Hoffnung Ausdruck zu geben, dass auch wieder bessere Zeiten
kommen werden:

»Der segensreiche und erhabene Schopfer lasse den Ausgang und das Ende der Werke
und Taten aller, die da hoffen, mit Gutem und Schonem in Erfiillung gehen und schiitze
und bewahre sie vor Enttauschung, Hoffnungslosigkeit, Unsegen und Verlassenheit. Den
Untertanen und Léndern aber moge er [...] vollstaindige Ruhe und echte Sorglosigkeit
spenden.«**°

* Die Einstellung gegeniiber dieser Gruppe wird ebenfalls im Vierzeiler Guwaynis in sozu-
sagen kondensierter Form wiedergegeben.
* Ebd., S.325.



11.2.2. Mahmid b. Muhammad al-Mustahir bi’l-Karim al-Aqsara’t:
Musamarat al-Ahbar wa-Musayarat al-Ahyar'

11.2.2.1. Der Verfasser

Vom Verfasser des nichsten historiographischen Werks, Mahmud b.
Muhammad al-Mustahir bi’l-Karim al-Aqsara’i wissen wir nur soviel, wie aus
dem von ihm verfassten Werk hervorgeht.> Wie seine Nisba erkennen lésst,
stammte Karim ad-Din Mahmud aus dem zentralanatolischen, an der Han-
dels- und Heerstralle zwischen Konya und Kayseri gelegenen Aksaray, dem
ehemals byzantinischen Archelais.’ Offenbar blieb der Verfasser seiner
Heimatstadt Zeit seines Lebens eng verbunden, da die Geschehnisse in und
um Aksaray einen prominenten Platz in seinem Werk einnehmen. Uber die

Osman Turan (Hrsg.), Misameret iil-Ahbar. Mogollar (sic) zamaninda Tiirkiye Selguklu-
lar1 Tarihi. Aksarayli Mehmed oglu Kerimiiddin Mahmud, (TTKY III. Seri— No. 1), An-
kara 1944, 2. Aufl. Ankara 1999, im Folgenden Agsara’i. Turan beschéftigt sich in seiner
Einleitung eingehend mit dem Verfasser, seinen Quellen und dem Quellenwert des Tex-
tes. [Vgl. ebd., Einleitung, S. 28-61, im Folgenden Turan, Einleitung (Agsara’i).] Unver-
zichtbar ist auch die Analyse dieses Werks und dessen paraphrastische Ubertragung (In-
haltsangabe) ins Deutsche durch Fikret Isiltan, Die Seltschuken-Geschichte des Akserayi,
Leipzig 1943. Es sei jedoch angemerkt, dass die Arbeit Isiltans einige Unstimmigkeiten
und offensichtliche Fehlinterpretationen aufweist, auf die im Folgenden an entsprechen-
den Stellen eingegangen wird. Tiirkische Ubersetzungen bieten M. Nuri Gencosman und
F. Nafiz Uzluk, Selguki Devletleri Tarihi, (Anadolu Selgukileri giiniinde Tarih Bitikleri;
2), Ankara 1943 und Miirsel Oztiirk, Kerimiiddin Mahmud-i Aksarayi, Miisimeretii’l-
Ahbér, (TTKY II. Dizi — Say1 38), Ankara 2000. Fiir eine Bewertung der Ubersetzung von
Uzluk/Gengosman vgl. Turan, Einleitung (Agsara’i), S. 30.

> Eine Ausnahme bildet eine Stelle im Werk ,al-Walad as-Safig’von Qadi Ahmad Nikidi.
Bei der Angabe seiner Quellen zur Geschichte der Abbassiden spricht der Verfasser vom
Werk des ,,verstorbenen Hwaga Karim ad-Din, des Kastellans von Aqsaray, des Vortreff-
lichsten der Diwanangehdrigen®, wobei anzunehmen ist, dass es sich hierbei um unseren
Autor handelt. Vgl. Turan, Einleitung (Agsara’1), S. 44, Anm. 2.

Vgl. Franz Taeschner, Ak Saray, EI%, Bd. 1, S. 312; hierzu auch Vryonis, Decline, S. 19f.,
32, 139.

Mehrmals geht er z.B. auf das Schicksal der Honoratioren der Stadt ein, die von
ilhanischen Steuereintreibern ausgepliindert werden. Die Ausmalie einer Diirre im Jahr
699/1300 und der anschlieBenden Teuerung untermalt er mit Schilderungen kannibali-
scher Vorkommnisse in Aksaray. Vgl. Agsara’i, S. 269.
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Herkunft seiner Familie machte der Autor keine Angaben. Es ist allerdings
wahrscheinlich, dass sie sich erst in der zweiten Hélfte des 12. Jahrhunderts
in der Stadt niederlie3, nachdem ‘Izz ad-Din Qilig Arslan II. sie im Jahre
1170-1171 wiederbeleben und als militdrisches Zentrum ausbauen lieB3.’
Zuwanderer aus Westiran und Aserbaidschan sollen sich darauthin dort
angesiedelt haben.® Es kann durchaus sein, dass auch die Familie unseres
Autors sich unter diesen Migranten befand. Das Elternhaus Agqsara’is
scheint einigermaflen vermogend gewesen zu sein. Agsara’l genoss offen-
sichtlich auch eine gute Erziehung und Bildung, so dass er neben Persisch,
dem Hauptidiom der Stddter, auch des Arabischen zumindest im schriftli-
chen Gebrauch in mehr oder weniger eloquenter Weise méchtig war.” Dies
wird auch dazu beigetragen haben, dass er schon recht frith die Beamten-
laufbahn einschlagen konnte und hierin — wie aus seinem Werk hervorgeht —
mindestens 46 Jahre seines Lebens verbrachte. Letztlich ungewiss ist dage-
gen die ethnische Zugehorigkeit Aqsara’is. Fikret Isiltan mutmalite zwar,
dass er ,hochstwahrscheinlich tirkischer Herkunft war‘®. Dies lisst sich
jedoch nicht zweifelsfrei belegen. Es ist lediglich anzunehmen, dass er zu
jener turkischstimmigen Bevolkerung des seldschukischen Anatoliens ge-
horte, die vollig in dem von persischer Sprache und hochislamischer Kultur
sunnitischer Prigung dominierten sozialen Amalgam der Stidte aufgegan-
gen war.

Vryonis schlussfolgert einleuchtend: ,, The fact that Kilidj IT Arslan (sic) rebuilt Coloneia
Archelais (Aksaray) would seem to imply [...] that it [...] had suffered devastation.” Vry-
onis, Decline, S. 164; vgl. G. Le Strange, The Lands of the Eastern Caliphate. Mesopota-
mia, Persia, and Central Asia from the Moslem conquest to the time of Timur, Cam-
bridge 1905 (Repr.1976), S. 149; Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 125; Agsara’i, S.
30.

6 Vgl. Abdiilkerim Ozaydin, Kilicarslan II, DIA, Bd. 25., S. 399-403, hier S. 402.

Auch Agsara’1 war ein iiberzeugter Persophoner, dem das Arabische durchaus eine wich-
tige Bildungssprache war. Die Bedeutung des Arabischen relativierte sich allerdings recht
schnell vor dem Hintergrund ihrer Verwendung in Angelegenheiten insbesondere der
Staatsverwaltung. Dies geht aus einer Bemerkung Aqgsara’is hervor, in der er den Wesir
Fahr ad-Din ‘Ali ob seiner Veranlassung der Ubersetzung von Dokumenten aus dem
Arabischen ins Persische preist und ihn hierob mit dem Kalif ‘Ali vergleicht. Vgl.
Agsara’, S. 64.

8 Isiltan, Seltschuken-Geschichte, S. 16.
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Die Lebensdaten Agsara’is lassen sich ebenfalls nicht genau ermitteln.
Wahrscheinlich ist, dass er noch in der ersten Halfte bzw. um die Mitte des
13. Jahrhunderts geboren wurde.” Dies legt seine Angabe iiber sich selbst
nahe, der zufolge er im Jahr 1277 mit der Zéhlung der Bevolkerung seiner
Heimatstadt beauftragt wurde."” Er wird zu dieser Zeit seine Ausbildung
bereits weit hinter sich gelassen und als erfahrener Beamter gegolten haben,
was darauf schlieBen lisst, dass er damals ,,an die 30 Jahre alt war.“!! Auch
das exakte Todesjahr Agsara’is ist nicht eindeutig bestimmbar. Der Schrei-
ber der im Jahre 734/1334 angefertigten Handschrift ,Ayasofya 3143 be-
dachte den Autor zwar mit der Wunschformel ,,Er moge seine Hoffnungen
erreichen und seine Lebensumstinde schon gestalten konnen“”, was dazu
verleitet, ihn zu jener Zeit noch am Leben zu wihnen. Osman Turan wies
allerdings nach, dass Qadi Ahmad Nikidi in seinem im Jahre 733/1333 ver-
fassten Werk al-Walad as-Safiq von Agsara’i als von einem bereits Verstor-
benen sprach.'" Es verhilt sich bei der obigen Handschrift also so, dass ,,der
Abschreiber [...] den Archetypus wortgetreu wiedergab“”, wihrend der
Verfasser schon lingst das Zeitliche gesegnet hatte. Die Deutung Isiltans,
wonach er noch vor 728/1327 gestorben sein soll, leuchtet allerdings nicht
wirklich ein.'® Was iibrig bleibt, ist die Feststellung, dass Agsara’i im Zeit-
raum zwischen 1323, dem Abfassungsdatum der Quelle, und 1333 verstarb
und damit ein hohes Alter von ungefihr achtzig Jahren erreicht hat.

Ungleich detaillierte Kenntnisse vermittelt das Werk allerdings iiber Le-
bensweg und Status des Verfassers: Karim ad-Din Mahmud al-Aqsarad’i war
kein unbedeutender Mann. Wie sein ,Vorgidnger’ Ibn Bibi war auch er ein
Mitglied der buirokratischen Elite. Allerdings gehorte er nicht zur hofischen
Nomenklatur, sondern zum spit- bzw. postseldschukischen Verwaltungsap-

®  Agsarad’, S. 33.

1" Vgl. unten Anm. 23.

u Isiltan, Seltschuken-Geschichte, S. 22.

Zu den einzelnen Handschriften des Werks vgl. ebd., S. 4f.

B Vgl ebd., S. 22.

" Vgl. oben Anm. 2. Zum Walad a3-Safiq vgl. z.B. A. C. S. Peacock, Ahmad of Nigde’s al-
Walad al-Shafiq and the Seljuk Past, AS 54 (2004), S. 95-107.

15 Isiltan, Seltschuken-Geschichte, S. 22.

6 Vgl. ebd.
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parat, in welchem er lange Zeit als subalterner Beamter tétig war und mit
der Zeit in bedeutende Posten gelangte. So finden wir ihn im Laufe seiner
Erzédhlung immer wieder in engem Kontakt zu den Spitzen der Staatsverwal-
tung, zu ilhanischen Beamten, Steuerkommissaren und Heerfithrern bzw. im
Umfeld wichtiger Ereignisse, die nicht nur das politische Leben Anatoliens
zu Anfang des 14. Jahrhunderts mitbestimmten.

Agsara’i erklart in seiner Einleitung, dass er in verschiedenen Diwanen
titig gewesen sei'’ und fithrt im Laufe des Werks einzelne Stationen seines
Karrierewegs an. Er verbrachte sein Leben mitnichten in der Schreibstube:
Das élteste der Dienstverhéltnisse, von denen Agqsarad’i seine Leserschaft
unterrichtet, ist seine Titigkeit im Diwan des Saraf ad-Din Mas‘ad b. Hatir."®
Aqgsara’t behauptet, dass er zur Zeit des Aufstands dieses Beglerbegs im
Jahre 1276 als Sekretir in dessen Dienst stand."” Er unterstreicht, dass er die
Niederschlagung dieses Aufstands schadlos iiberstand, da er sich nicht wie
andere an dem zusammengerafften Beutegut bereichert und ihn Gott daher
ob dieser frommen Haltung beschiitzt habe.” Wenn seine diesbeziigliche
Angabe nun stimmt und er tatséchlich nicht allein deshalb ungeschoren
blieb, weil er schlicht zu unbedeutend war, dann war er zu jener Zeit den
ilhanischen Kommissaren bereits als Beamter bekannt.”' In der Folge seines
Lebens wurde der Verfasser jedenfalls von der ilhanischen Provinzverwal-
tung Anatoliens mit verschiedenen Aufgaben innerhalb der Steuer-, iqta‘-
und Stiftungsverwaltung betraut.

Die erste Amtshandlungen Aqsara’is in mongolischen Diensten war in-
des die bereits angesprochene Zahlung der Bevolkerung seiner Heimatstadt

7 Agsard’, S. 34.

Zum Aufstand des Hatiroglu vgl. Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 194f. und mit
einigem Vorbehalt auch Turan, Sel¢uklular zamaninda Tirkiye, S. 526-549; siche auch
Isiltan, Seltschuken-Geschichte, S. 67-70.

Er sah sich allerdings bemiiigt zu betonen, keine Sympathien fiir diese Emporung ge-
habt und von dem Aufstédndischen zum Dienst gezwungen worden zu sein. Vgl. Agsara’i,
S. 110.

Auf die Haltung Aqsara’is gegeniiber Saraf ad-Din b. Hatir, die sich fundamental von der
Ibn Bibis unterscheidet, und seine Behauptung, nicht freiwillig im Dienste des Aufstindi-
schen gewesen zu sein, wird weiter unten eingegangen.

Agsara’i, ebd.

Turans zutreffende Vermutung, dass er nicht zur ersten Garde der Wiirdentrager Ibn
Hatirs gehorte, widerspricht dem nicht. Vgl. Turan, Einleitung (Agsara’), S. 34.

20
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Aksaray, die er 1277 im Auftrag des Bruders Abadqas und seines Zeichens
mongolischen Statthalters in Anatolien Qungurtay*” vornahm.” Sein wohl
wichtigster Dienstherr, zu dessen fester Entourage er in den Jahren 1286-
1298 gehort zu haben scheint®, war indes Mugir ad-Din Muhammad
(Amirsah), der im Jahr 679/1280-81 von den Mongolen zum Schatzmeister
Rams (er trug den Titel eines Na’ib) bestellt worden war.” Gerade im Zu-

22
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Vgl. Spuler, Mongolen in Iran, S. 354.

Aksaray wurde wihrend der Wirren des Aufstands des Gimri und der Karamanen 1277
von einem eigentlich in mongolischen Diensten stehenden Steuerbevollméchtigten
(muqta‘) fir die Region namens Qizil Hamid mit Hilfe turkmenischer Krieger einge-
nommen und gepliindert [vgl. Agsara’i, S. 125]. Als Qizil Hamid schlieBlich getotet und
die Stadt entsetzt wurde, ordnete Qungurtay seinerseits eine Plinderung der Stadt an, um
sich so fiir unldngst entstandene mongolische Verluste schadlos zu halten. Der von ihm
hier an Agsara’i vergebene Auftrag war dazu gedacht, den hierdurch entstandenen Be-
volkerungsverlust und die sich daraus ergebenden Verschiebungen in der Steuerlast der
Stadt zu ermitteln. Nach Aqsara’1 bezifferte sich die Zahl der getdteten und versklavten
Menschen auf 6000. [Vgl. Agsara’i, S. 127f.] Offensichtlich verlor auch Agsara’i bei dieser
Strafmafnahme enge Angehorige, denn er beklagt in einem arabischen Vers verbittert
den Tod seiner (?) Lieben. [Vgl. ebd., S. 128.] Von diesem immensen Blutzoll hat sich die
Stadt, auch angesichts der Wirren der folgenden Jahrzehnte, wahrscheinlich nicht wieder
erholt. Ein osmanisches Register aus dem Jahr 1501 gibt fiir sie eine Bevolkerungszahl
von 5.000-5.500 an. Vgl. ilhan Sahin, Aksaray, DIA, Bd. 2, S. 291f.

Die drastischen Worte, mit denen Agsara’i den Emporer Qizil Hamid bedenkt, geben im
Ubrigen einen guten Eindruck von seinem Stil. So habe Qizil Hamid sein Geschick an
den gliicklosesten aller Sterne gebunden und sei einer der schlimmsten Feinde gewesen.
Ehrlos wie er wahr, sei ihm jeder Sinn fiir Verhéltnismafigkeit abgegangen. Solcherart
dem Verfall und der Erniedrigung preisgegeben, sei er schliefllich in die Stadt eingezo-
gen, wo er drei Tage verblieb. Agsara’i, S. 125f.

Vgl. Isiltan, Seltschuken-Geschichte, S. 21.

Vgl. Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 210, 214ff. und 222. Das Amt des Na’ibs des
Sultans ist ihm nach Agsara’l von Giyat ad-Din Mas‘id II. verliehen worden. [Vgl.
Agsara’, S. 138.] Auffillig ist, dass Agsara’i an diesem seinem Herrn keinerlei Kritik er-
kennen lasst. So wie er dessen Gefolgschaft als segenbringend bezeichnet, erscheint der
Herr selbst stets als kluger und vorausschauender Mann, dessen Maflnahmen zu Freund-
schaft, Authebung von Hass und Feindschaft, Vermeidung von Betrug usw. fithrten. Be-
sonders aufschlussreich ist auch seine Eulogie auf diesen Mann, in welcher er ihn ob sei-
ner Grofziigigkeit (gegeniiber seinen Gefolgsleuten) rithmt, vgl. Agsara’i, S. 210-213,
255, 292f.; zu ingii, dem mongolischen Begriff fiir Krongiiter vgl. John A. Boyle, Indja,
EI?, Bd. 3, S. 1208; zum Begriff muqgata‘at (Pachtlehen) vgl. Spuler, Mongolen in Iran, S.
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sammenhang mit seiner Tétigkeit im Diwan Mugir ad-Dins geht Aqgsard’i
des ofteren auf seine eigene nicht geringe Position ein. So etwa im Zusam-
menhang der Darstellung der Ereignisse des Jahres 689/1290, als sein
Dienstherr wegen Unstimmigkeiten in der Verwaltung Rims und innenpoli-
tischer Auseinandersetzungen im Ilhan-Reich (Aqgsara’i streicht die Intrigen
des ilhanischen Wesirs Sa‘d ad-Dawla hervor)® nach Tabriz beordert wurde.
Wihrend sein Mitregent Fahr ad-Din Qazwini enthauptet wurde, iiberlebte
Mugir ad-Din die Untersuchung dank seiner Beziehungen und des Todes
des Ilhan Argin.”” Agsara’1 erkldrt nun nicht nur, seinen Herrn begleitet zu
haben, sondern bezeichnet sich an dieser Stelle selbst als jemanden, der
sowohl Befehle erteilte als auch empfing und der sowohl Dienste in An-
spruch nahm als auch verrichtete.”® Er gibt zudem an, dass er Mugir ad-Din
Amir$ah bereits frither im Jahre 685/1286-87 ebenfalls ins Hoflager
Argins® begleitet habe und beim Ausbruch des Aufstands Baltas (1296-97)
seinem Herrn auf der Flucht zum Hoflager Gazans gefolgt sei.*® Es lisst sich

327-332; Ann K. S. Lambdon, Eqta, Elr, Bd. 8, S. 520-533; zu balis vgl. Spuler, Balish,
EI? Bd. 1, S. 996.

% Vgl. Agsara’i, S. 156f., 161-166.

" Vagl. ebd., S. 166f.; Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 217 und 221.

% Vgl. Agsara’i, S. 162f.

¥ Vgl. Agsard’i, S. 148. Mugir ad-Din Amir§ah sei bei dieser Gelegenheit zum ,,Amir*
erhoben worden, wihrend Fahr ad-Din Qazwini, der Agsara’i besonders verhasst war, das
Amt des Wesirs (Sahib) erhielt. Seine positive Haltung gegeniiber Mugir ad-Din kommt
auch hier zwischen den Zeilen zum Ausdruck. Aqsara’i erklart namlich, dass Fahr ad-Din
Qazwini mit einer Unzahl von landfremden Leuten in seinem Schlepptau nach Rim ge-
kommen sei, denen er dann besonders eintragliche Posten iibertragen habe. [Agsara’i
fithrt Leute aus Tabriz, Hamadan, ‘Iraq, Isfahan, Huskan, Hurasan, Marand und Tiflis,
zudem Georgier und Alanen auf, vgl. Agsara’i, S. 149; Huskan steht wohl fiir
Hiusikan/Ugan in Aserbaidschan. Vgl. hierzu Paul Schwarz, Iran im Mittelalter nach den
arabischen Geographen, Teil 1-9, Nachdruck Hildesheim/New York 1969, hier Teil 3., S.
182.] Uber Mugir ad-Din berichtet er lediglich, dass dieser die ehemaligen Ménner seines
Vaters und seine eigene Gefolgschaft um sich versammelt habe. [Vgl. Agsara’i, S. 149.]
Uber die Herkunft dieser Entourage schweigt er sich dagegen aus, wobei anzunchmen ist,
das auch diese sich nicht ausschlieBlich aus Ramis zusammensetzte. Im Gegensatz zu
Qazwini habe sich die Herrschaft seines Herrn fiir die ihm unterstehenden Regionen (er
nennt die Stidte Sivas, Tokat, Kastamonu, Sinop und Samsun) sehr vorteilhaft ausge-
wirkt. Vgl. Agsara’i, S. 154.

¥ vgl. ebd., S. 198f.
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also schliefen, dass Agsard’i zum inneren Kreis des Gefolges dieses ,Na’ibs’
gehorte.

Fir kurze Zeit (695/1295-96°") war der Verfasser dem landfremden
ilhanischen Beamten Kamal ad-Din Tiflisi wohl als eine Art Verbindungs-
mann unterstellt?’, wobei er ausdriicklich betont, dieser selbst habe ihn zum
Dienst bestimmt und ihm dabei manch schwere Stunde bereitet.” Tiflisi war
einer von vier ilhanischen Steuerinspektoren, die nach 1292 unter verschie-
denen Titeln nach Rim kamen, um die fiskalischen Angelegenheiten des
Landes neu zu ordnen.* Das seldschukische Gebiet wurde zu diesem Zweck
in vier grofe Steuerbezirke unterteilt und den einzelnen Beamten unter-
stellt.” Agsara’i schildert nun im Folgenden in jeweils eigenen ldngeren Ab-
schnitten und mit detailreichen Bildern das verheerende Wirken dieser vier
,Gestalten’, die sich nach seiner Darstellung hemmungsloser Raffgier schul-
dig machten. Dabei geht er auch auf ihren jeweiligen Beamtentross ein, der
genauso wie sie aus Nichtanatoliern bestand® und iiber den er ebenfalls

31 vgl. Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 343.

2 vgl. Agsara’, S. 216, 221.

¥ Vgl. unten Anm. 39 und 44. Dies erinnert allerdings stark an seine Behauptung, zum
Dienst im Diwan des Saraf ad-Din Hatir gezwungen worden zu sein. Es ist ein Charakte-
ristikum Aqsara’is, stets jede Verantwortung von sich zu weisen.

Zur vorhergehenden Situation der offentlichen Mittel im Ilhan-Reich, insbesondere des
finanziellen Unvermogens® Gayhatiis und der ReformmaBnahmen Gazans vgl. Spuler,
Mongolen in Iran, S. 86-89, 92f.

Vgl. dazu Agsara’, S. 209-217. Mu‘in ad-Din Muhammad wurde, wie sein ehemals méch-
tiger Vater Mu‘in ad-Din Sulayman, zum Parwana ernannt. Auf ihn entfiel der Raum um
Kastamonu. [Vgl. Agsaradi, S. 217; Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 210.] Kamal ad-
Din Tiflisi erhielt das Amt des Na’ibs des Sultans und die Region Amasya ,,bis an die
Grenzen des Gebiets von Samsun® [Vgl. Aqsara’1 S. 219.] Saraf ad-Din ‘Utman gelangte
als Finanzgeneralinspektor (mustawfl) in die Region Nigde. [Ebd., S. 223.] Gamal ad-Din
Muhammad schlielich wurde zum Wesir (Sahib) ernannt; ihm oblag offenbar die Steu-
ererhebung im Gebiet von Diyar Bakr. [Ebd., S. 226.] Seine Haltung gegeniiber diesen
vier Gestalten lasst Agsard’1 jedoch schon vor der Diskussion ihres jeweiligen Wirkens
und Charakters eindriicklich in Erscheinung treten, etwa wenn er sie allesamt als ,Hunds-
fotte’ (kane) bezeichnet. Agsara’i, S. 209f.

Aqsara’t fithrt aus dem Gefolge des Gamal ad-Din namentlich einen gewissen Isfahani,
sowie einen Hamadani und einen Hutani an, die er allesamt als verkommene Subjekte
verteufelt. Uberhaupt hitten drei Viertel der (fremden) Beamtenschaft im Gebiet von
Diyar Bakr eine niedertrachtige Gesinnung gehabt. Vgl. Agsara’y, S. 226.
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nichts Gutes zu berichten wei.”” Einen etwas breiteren Raum nimmt hierbei
die Darstellung Tiflisis ein: Dieser kam ebenfalls unter dem Titel eines
Na’ib* nach Ram und soll sich bei der Bevolkerung rasch durch unpopulire
Mafnahmen und iiberzogene Steuerforderungen duflerst unbeliebt gemacht
haben.” Agsara’i erklirt, dass Tiflisi auf seinem Weg nach Amasya® eine
Anzahl prominenter Kanzlisten und Beamter um sich geschart habe, um —
wie er nahelegt — sich wichtiger zu machen, als er tatsdchlich war." Ob
Aqsara’i selbst zu diesen bekannten und ehrenwerten Fachménnern gehor-
te, geht aus dem Text zwar nicht hervor, ist aber sehr wahrscheinlich. Er
erklart, Tiflis1 habe ihn (vermutlich) wegen nicht aufzufindender Rech-
nungsbiicher arg bedringt, was man als Hinweis auf die Kompetenzen des
Verfassers deuten kann.”” Typisch fiir Agsara’is Darstellungsweise ist auch
der ausdriickliche Hinweis darauf, dass Tiflisi dulerst geizig gewesen sei und
ein schmarotzerhaftes Wesen besessen habe. So habe niemand — einschlie$3-
lich der Beamten, womit der Verfasser insbesondere sich selbst meint — ei-
nen Nutzen von ihm gehabt.”

Abgesehen von der nicht immer lukrativen Auswirkung* soll ihm seine
exponierte Stellung innerhalb der Steuerverwaltung einmal sogar fast das
Genick gebrochen haben. Dies geschah vermutlich zwischen 1297 und

3 Vgl. Agsara’i, hier insb. S. 209-239.

¥ Die mit den jeweiligen Titeln und Amtsbezeichnungen verbundenen Kompetenzen der

Amtstrager in Ram zur Zeit der ilhanischen Herrschaft sind indes nicht genau zu klaren.

Vgl. hierzu Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 346.

Tiflis1 habe z.B. den Getreidezehnten vor der Ernte erhoben und unverhéltnismafig hohe

»heue“ Steuern eingefithrt — Agsara’l nennt konkret die Steuerformen ‘awarid, taklifat

und ma’unat-i gqismat. [Vgl. Agsara’i, S. 220 und Cahen/Holt, Formation of Turkey, S.

249.] Auch habe er in Samsun die Beamten der Prége zur Ausgabe von Miinzen mit min-

deren Gehalt erpresst. Ein Missbrauch, dessen Korrektur spater (1298-99) Mugir ad-Din

Amirsah beschiftigen sollte. [Vgl. Agsara’i, S. 256.] Agsara’i scheint Mugir ad-Din hier-

bei nach Samsun begleitet zu haben. Fir Agsara’ts Darstellung des Wirkens Kamal ad-

Din Tiflists vgl. insb. S. 216-223 und 236.

TiflisT unterstand die Region Amasya ,,bis an die Grenzen des Gebiets von Samsun*.

Ebd., S. 219.

‘' Ebd.

“ Ebd.,S. 216.

# vgl. ebd., S. 222f.

* Er betont an einer Stelle, dass ihm seine Dienste in der ilhanischen Finanzverwaltung
wenig Sympathien seitens der Bevolkerung einbrachte. Vgl. ebd., S. 229.
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1298%, als die mongolischen Heerfithrer Ayagi, Baytimar und ‘Arab (der
Sohn des Samagar*® Noyan) von ihm Rechenschaft iiber den Staatsschatz
und die entsprechenden Register verlangten.” Angesichts der oben geschil-
derten Verhiltnisse konnte von einer ordentlichen Buchfithrung jedoch
keine Rede sein. So habe der Verfasser ,,manche Stunde der Angst iiber-
standen‘*, wobei er andeutet, dass die Kontrolleure es auch auf ihn abgese-
hen hitten.” Ein Sturm habe jedoch das Lager, in dem die Untersuchung
stattfand, verwiistet und die Dokumente in alle Winde verstreut, was ihm
das Leben rettete.”® Die Ernsthaftigkeit, mit der Aqgsara’i indes an seinem
Berufsethos hing, veranlasste ihn dazu, diese Episode nicht einfach mit sei-
ner Errettung abzuschlieBen, sondern auch die Nachteile, die hieraus fiir
den Staat erfolgten, zu thematisieren: So hétten alle Steuerbeamten das
Verschwinden der Beweismittel zur Unterschlagung der von ihnen eingezo-
genen Gelder genutzt.”! Auch diese Episode zeigt, dass es sich beim Verfas-
ser zu diesem Zeitpunkt nicht mehr nur um einen subalternen Finanzbeam-
ten handelte.”

# Agsara’ geht nicht immer chronologisch vor. Das von ihm an dieser Stelle geschilderte

Ereignis platzierte er zwischen die Berichte tiber den im Jahre 696/1296-1297 stattgefun-

denen Aufstand Baltas [vgl. ebd., S. 201-206] und der Rebellion des Sillemis, die im

Herbst 698/1298 begann und erst im Sommer 1299 durch Amir Ciiban niedergeschlagen

werden konnte. Vgl. ebd., S. 239-247.

Noch dem osmanischen Historiographen Nesri ist der Sohn Samaqars bekannt; er zahlt

einen seiner Nachkommen unter denjenigen ,,tatarischen* Fiithrern auf, die der Karama-

ne ‘Ala ad-Din in der zweiten Hilfte des 14. Jahrhunderts gegen den Osmanen Murad 1.

ins Feld fuhrt. Vgl. Faik Resit Unat und Mehmed A. Koymen (Hrsg.), Mehmed Nesri,

Kitab-1 Cihan-Niima. Nesri Tarihi, 2 Bde., (TTKY IIL Dizi — Sa. 2*), 3. Aufl. Ankara

1995, hier Bd. 1, S. 218, 68a (11-13). Handelt es sich bei Nesris Barambay etwa um einen

Nachkommen des bei Agsara’i Baranbay (walad-i Sutay) genannten ilhanischen Heerfiih-

rers, der zu den Unterstiitzern Iringins gehorte und vor Ciiban zu seinem Vater in die

Gegend von Diyar Bakr fliichtete? Vgl. Agsara’, S. 322.

Ebd., S. 230. Zum Anatolienzug dieser drei Kommandeure vgl. Cahen, Pre-Ottoman

Turkey, S. 298f.

48 Isiltan, Seltschuken-Geschichte, S. 20.

¥ AgsaraT, S. 230.

3 vgl. ebd. Hier hitten wir dann eine Erklirung fiir das weitgehende Fehlen entsprechen-
den Urkundenmaterials aus jener Epoche.

31 vagl. ebd., S. 231.

52 Vgl. hierzu auch Turan, Einleitung (Agsara’), S. 37; Isiltan, Seltschuken-Geschichte, S.
21.
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Agqsara’t war es auch, der nach der Flucht des seldschukischen Sultans
‘Ala’ ad-Din Kayqubad IIL.* aus der Bewachung Abisga Noyans im Jahre
1301 mit der Inventur seiner Hinterlassenschaften beauftragt wurde.”* Das
fir ihn vermutlich wichtigste und auch eintriglichste Amt war indes seine
auf groBherrlichen Befehl Gazans erfolgte Berufung zum Verwalter der
Stiftungen des seldschukischen Reichsgebiets.”

Es ist dem speziellen Berufsfeld Agsara’is zu verdanken, dass er sein Au-
genmerk neben den machtpolitisch relevanten Ereignissen, vor allem auf
Entwicklungen und Vorkommnisse innerhalb der Steuerverwaltung und -
erhebung richtet. Allenthalben finden sich im Text Beziige auf die von einer
Provinz oder Stadt zu leistenden Abgaben, bzw. iiber unrechtmif3ig oder
unverhéltnismafBig hohe Steuerforderungen einzelner ilhanischer Provinz-
verwalter und Steuerkommissare sowie auf anderweitige Unordnungen im
Bereich der Verwaltung und Regierung Rims. Dabei geht Agsara’i mit zum
Teil groBer Detailbesessenheit vor. Dies wiederum untermauert seinen ex-
pliziten Verweis auf seine Zeit- und Augenzeugenschaft als Angehoriger
(verschiedener) Diwane™ und die Behauptung, er beziehe sich bei seiner
Darstellung auf das von ihm selbst Erlebte.”” Es fillt allerdings auch auf,
dass Agsara’l auf manche Vorkommnisse wiederum nur sehr oberflichlich
eingeht, andere schlichtweg iibergeht oder sogar uminterpretiert, zumindest

3 Vgl. Faruk Siimer, Keykubad III, DiA 25, S. 360f.; Cahen, Kaykubad III, EI2, Bd. 4, S.
818; zu den Vorwiirfen Agsara’is gegen diesen Throninhaber vgl. Agsara’, S. 282f., 297.

> Vgl. ebd., S. 289.

3 vgl. ebd., S. 304. Aus den Angaben Aqsara’ls geht nicht eindeutig hervor, wann dieser
Yarlig ausgestellt wurde. Wenn dies tatsichlich in der Zeit Gazans erfolgte, dann wohl
kurz vor dem Tod des Herrschers (703/1304), da Aqgsara’i davon spricht, dass im selben
Jahr der Prinz Iringin nach Ram kam [vgl. ebd. S. 299] bzw. die Herrschaft iiber Rim in-
nehatte. [Vgl. ebd. S. 304.] Dieser wurde jedoch erst von Ulgaytii, dem Nachfolger
Gazans zum Statthalter ernannt. [Vgl. Spuler, Mongolen in Iran, S. 107, 354; Cahen/Holt,
Formation of Turkey, S. 225.] Uber Iringin vermutet Spuler, dass er ,,wohl, wie seine
Schwester, Olgiitiis Mutter, Christ war“. [Vgl. Spuler, ebd., S. 222, Anm. 8; siehe auch
ebd., S. 186, Anm. 8.] Aflaki fiihrt in seiner Hagiographiensammlung ein Gesprich zwi-
schen dem ,,Amir Kabir“ Iringin und Sultan Walad an, in welchem der Mongole als etwas
begriffstutziger Schamanengliubiger erscheint. Allerdings konvertiert er aufgrund der fiir
einen Polytheisten unwiderstehlichen Argumentation Sultan Walads zum Islam und wird
natiirlich Gefolgsmann des Scheichs. Vgl. Aflaki (O’Kane), S. 556 (12).

% Vgl. Agsara’i, S. 34f.

7 Vgl. ebd., S. 7 und 34.
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wenn man seine Darstellung z.B. mit der ,anonymen Seldschukengeschichte’
vergleicht.™

Agsara’ts Werk ist von dessen eigener personlicher Disposition, von sei-
nen Wertemustern und seiner Vorstellungswelt geprigt. Die Darstellung ist
unmissverstdndlich von der Perspektive eines in erster Linie befehlsempfan-
genden zivilen Beamten des Finanzapparats dominiert, den ,,das Wohlerge-
hen der Diwansekretdre, zu denen er selbst gehort, mehr als [manch andere]
unentbehrliche Angabe [interessiert]. Fiir ihn ist das Verhalten irgendeines
GroBen gegeniiber seinen Sekretiren hiufig der Maflstab tiir die Bewer-
tung, die er ihm in seiner Darstellung zuteil werden ldsst. Seitenlange Aus-
fithrungen tiber das seiner Schilderung nach verheerende Wirken der hohe-
ren Finanzbeamten |[...] sind wohl eher seiner personlichen Erbitterung
zuzuschreiben, als aus einer lehrhaften Tendenz zu erkléren. >

Angesichts der Karriere Agsard’is ist es nicht verwunderlich, dass er es zu
einem beachtlichen Vermogen bringen konnte. Uber seine wirtschaftlichen
Verhiltnisse unterrichtet der Verfasser den Leser nun durch einige wenige,
aber aussagekréftige Angaben. So erklart er, dass sich die unweit seiner
Heimatstadt Aksaray gelegene Festung Salima in seinem ,,Privatbesitz® be-
fand.” Zudem war er in der Lage, die beiden Tiirme der von ‘Ala’ ad-Din
Kayqubad I. zwischen Konya und Aksaray errichteten Karawanserei (Sultan
Hani) restaurieren zu lassen, nachdem diese von den Karamanen zerstort
worden waren. Diese ,,fromme Tat“’' habe ihn 10.000 ‘adad® gekostet. Er

% Dies gilt z.B. fiir die Episode der Erhebung des Siyawi§ [Malik Rukn ad-Din Qihig

Arslan], Bruder Giyat ad-Din Mas‘ads II. und Sohn ‘Izz ad-Din Kaykawis’ II. im Jahre
1291. Vgl. dazu Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 219-222 und die Darstellung
Agsara’is, S. 170-179. Cahen verwirft den ausfithrlichen Bericht Aqsarad’is als wenig ver-
lasslich, vgl. Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 221f. Ein weiterer Unterschied zeigt
sich bei der Darstellung der Person ‘Ala’ ad-Din Kayqabads III. Agsard’1 verunglimpft
den Seldschukenspross als des Thrones unwiirdig und wirft ihm einen liederlichen Le-
benswandel vor, der letztlich zu seiner Absetzung und Verbannung nach Isfahan gefiihrt
habe. Qadi Ahmad Nikidi stellt diesen Sultan dagegen als das Opfer der Emire dar. Vgl.
Turan, Selcuklular Zamaninda Tiirkiye, S. 634; siche auch Stimer, Keykubad III, S. 361.

5 Isiltan, Seltschuken-Geschichte, S. 14f.

% Der Verfasser spricht ausdriicklich von Eigentum, vgl. Agsara’i, S. 306. Es handelte sich
also nicht nur um eine Pfriinde!

' vgl. ebd., S. 305.
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betont ausdriicklich, sich vorher des Einverstiandnisses der obersten Beam-
ten durch Erhalt von yarhig und altamga® versichert und dann die Kosten
aus seiner Privatschatulle bestritten zu haben. Er hatte allerdings darauf
spekuliert, die Ausgaben aus den Einnahmen der Stiftungen begleichen zu
konnen.” Nach etwas mehr als zwei Jahren habe sich jedoch ein tiirkischer
Emir in der Karawanserai erfolgreich gegen Iringin Noyan, den damaligen
mongolischen Statthalter in Anatolien, verschanzt.”” Fiir die bei der Belage-
rung entstandenen Verluste habe Iringin schlieBlich Agsara’i verantwortlich
gemacht und 6.000 ‘adad Blutgeld von ihm eingefordert, das er dann auch
wohl oder iibel entrichtet habe.” Er erklirt jedoch an keiner Stelle, dass
diese horrenden Ausgaben seine finanziellen Mittel iiberstiegen hétten oder
er verarmt zuriick geblieben sei. Im Gegenteil, bei der Aufzihlung der Un-

gerechtigkeiten, die zu einem spiteren Zeitpunkt der ,Herrschaft’ Iringins

durch den Sohn des Sangit-i Agsara’i”’ veriibt wurden®, erklirt der Verfas-

ser, dass auch seine Habe, wie die vieler anderer Honoratioren Aksarays der
Plinderung zum Opfer gefallen sei.”

52 Gemeint sind Dirham, vgl. Ibn Bibi (Duda), z.B. S. 269, Anm. f. und S. 313, Anm. e. Uber
den Kaufwert eines Dirhams wiihrend Sams-i Tabrizis Anwesenheit in Ram erklirt der
Hagiograph Aflaki, dass ein (sultani) Dirham einhundertzwanzig pul ausgemacht habe.
Ein Pil sei indes der Preis fiir einen Fladen Weizenbrot gewesen, vgl. Aflaki (O’Kane), S.
433 (23). Vgl. hierzu auch Walther Hinz, Lebensmittelpreise im mittelalterlichen Vorde-
ren Orient, WO 2 (1954-59), S. 52-70, (allerdings ohne Angaben iiber das seldschukische
resp. 1lhanische Anatolien). Zur wirtschaftlichen Entwicklung Anatoliens in ilhanischer
Zeit vgl. Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 317-325.

63 Vgl. hierzu Gerhard Doerfer, Al Tamga, Elr, Bd. 1, S. 766ff.

4  Vgl. Agsaral, S. 304. Die Deutung Isiltans, wonach es sich hierbei um eine von Agsara’t
gewihrte Anleihe handelte, ldsst sich anhand des Textes nicht belegen. Vgl. Isiltan, Selt-
schuken-Geschichte, S. 21.

5 Vgl. Agsara’i, S. 299.

5 Fiir Agsara’i gehort dieses Ereignis zu den ,,Absonderlichkeiten jener Zeit“: Nach den

Bestimmungen des Islam und der Staatsfiihrung konne ein Stiftungsverwalter aufgrund

zerstorerischer Werke zur Rechenschaft gezogen werden; zur Zeit Iringins dagegen seien

Werke des Aufbaus bestraft worden. Vgl. Agsara’y, S. 305.

Agsara’ stellt ihn als eine Art ,Verbindungsmann’ des Statthalters dar. Es handelt sich

hierbei wohl um den Sohn des ehemaligen Parteigingers des aufstdndischen Qizil Hamid.

58 Vgl. hierzu ebd., S. 304-309.

% vgl. ebd., S. 306.
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Es stellt sich hier nun die berechtigte Frage nach der Herkunft des um-
fassenden Vermogens Agsard’is. Immerhin betont er stets, sich niemals be-
reichert oder von den geschilderten Missbrauchen in irgendeiner Weise
profitiert zu haben. Das angezeigte Vermogen kann Agsara’i allerdings auch
nicht erst im Laufe seiner Tétigkeit als Stiftungsverwalter angehduft haben.
Dafiir liegen seine Berufung in dieses Amt und die Ankunft Iringins in Ana-
tolien zeitlich zu eng beieinander. Sowohl die Burg als auch der besagte
bewegliche Besitz sind demnach Erwerbungen, die auf frithere Stadien sei-
ner Karriere zuriickgehen. Dies legt insbesondere sein offensichtlich ver-
trauliches Verhiltnis zu seinem ehemaligen Dienstherrn Mugir ad-Din
Amir$ah nahe, der im Ubrigen die meistgenannte Person im Text ist und
iber die Agsard’i ausschlielich Positives zu berichten weifl. So sei Mugir
ad-Din Amirsah nicht nur eine loyale Stiitze des seldschukischen Herrscher-
hauses gewesen. Vielmehr hitte er einen vorteilhaften Einfluss auf die Ge-
schicke des Landes gehabt, zumal er sich in einem einverstindigen Verhilt-
nis zu Fahr ad-Din ‘Ali, dem von Agsarad’t durchaus verehrten langjahrigen
Wesir befand.” Als einer der obersten ilhanischen Beamten Rams, der sein
Amt iiber lange Jahre (ca. 1280-1302) innehatte, war Mugir ad-Din Amirsah
mit hochsten Befugnissen ausgestattet.” So war er, unter Beriicksichtigung
der steuerlichen Interessen der ilhanischen Zentralregierung, durchaus be-
rechtigt, iqta‘at zu vergeben oder seinen Untergebenen die Verwaltung (der
Einkiinfte) von Grundeigentum oder anderer Formen von Immobilien zu
ibertragen. Es gelang ihm z.B., den aufstdndischen Turkmenen Badr ad-Din
(walad-i Bugdin) mit dem Angebot, ihm die Burg Salima als iqta‘ zu verge-
ben, aus seinem Versteck zu locken. Allerdings geschah dies nur, um ihn
und sein Gefolge sofort hinzurichten und das von ihm erbeutete Gut dem
»Staatsschatz”, der in diesem Fall wohl eher seinem personlichen Séckel

" Vgl. ebd., S. 138ff. An der Person des langjihrigen Wesirs Fahr ad-Din ‘Ali zeigen sich
die Bedingungen, die Agsara’i zu einer positiven Bewertung bewogen: ,,In him there pas-
sed away the last important survivor of the Seljukid old guard. [...] His was a prestige in-
creased by his longevity, rare among politicians, and his influence both realist and tradi-
tionalist for moderation towards both the Mongols’ adversaries and themselves, and for
fidelity to Islam“. Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 216 (Hervorhebungen von mir).
Zu Agsara’is Bild von Fahr ad-Din ‘Ali vgl. Agsara’i, insb. S. 149f. Wie bei nahezu jeder
Charakterzeichnung Aqsara’ts, findet sich allerdings auch bei dieser Person Nachteiliges,
vgl. ebd., S. 94.

" Vgl. oben Anm. 25.
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entsprach, einzuverleiben.” Die enormen Geldmittel, iiber die dieser Chef
Agqgsara’ts verfligte, lassen sich aus einer weiteren Episode erahnen.
Muhaddab ad-Din Mas‘ad, Herr von Sinop und Enkel des ehemaligen
Parwana Mu‘in ad-Din Sulayman, wurde nach dem Verfasser im Jahre
698/1298 von einem ,,frinkischen* Uberfallkommando entfithrt und gegen
Zahlung eines Losegelds von ,,900.000 Dirham* freigelassen.” Im Anschluss
bemiihte sich der solcherart Geschropfte erfolgreich um die Hand der Toch-
ter Mugir ad-Dins, um sich, wie Agsard’i nahelegt, vor dem volligen Bank-
rott zu retten.”* Ein weiteres Mal schildert Aqgsara’i, wie der Wesir Nizam
ad-Din Yahya™”, der ,,mit der Aufgabe betraut war, die Steuern zu erheben,
die Einkommen abzuschdtzen und die Durchfithrung der Gesetze zu iiber-
wachen®, neben anderen auch Mugir ad-Din Amirsah um 100.000 Dirham
erleichterte.”” Anlésslich seines Todes gedenkt Agsara’m Mugir ad-Din
Amirsahs zudem als eines duferst groB3ziigigen Herrn. Sein Dahinscheiden
im Jahre 1302”7 habe die Augen jener, die durch seine Freigiebigkeit er-
strahlten, (wieder) verdunkeln lassen.” Es ist anzunehmen, dass Aqsara’i
sich selbst zu diesen ,Leidtragenden’ zihlte, hatte er mit ihm doch seinen
langjédhrigen Gonner und Protektor verloren.

Zwar liefert der Text keinen entsprechenden Beleg, es lésst sich aber
zumindest mutmalBen, dass Aqsara’l die Festung Salima von Mugir ad-Din
seinerzeit — wenn auch nur treuhinderisch — tibertragen wurde. Mit der Ein-
setzung des Verfassers zum obersten Stiftungsverwalter Rtims, und bedingt
durch den Tod Mugir ad-Dins einerseits und der zunehmenden Wirren zu
Beginn des 14. Jahrhunderts andererseits, ging sie dann vermutlich schlei-
chend in seinen Besitz iiber. Das offensichtlich umfangreiche bewegliche

2 Vgl. Agsara’i, S. 254f.

7 Vgl. ebd., S. 256f., bei Isiltan ,,9000 Dirhem®, vgl. Ders., Seltschuken-Geschichte, S. 104;
siehe hierzu auch Ismail H. Uzungarsili, Anadolu Beylikleri ve Akkoyunlu, Karakoyunlu
Devletleri, (TTKY VIII. Dizi - Sa. 2“2), 4. Aufl. Ankara 1988, S. 148f.

Vgl. Agsara’i, S. 257. Der Vorteil Mugir ad-Dins durch diese Heirat war die Neutralisie-
rung Muhaddab ad-Dins, wodurch dessen Ubergriffe in Paphlagonien unterbunden wur-
den. Vgl. ebd.

Dieser hatte wie sein Grofivater ‘Izz ad-Din Tahir und sein Vater Hwaga Wagih ad-Din
das Amt des Wesirs von Horasan inne.

6 Vgl. Agsara’, S. 259f.

7 Vgl. hierzu das Ta’rih, ebd., S. 293.

® Ebd., S. 292f.
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Vermogen Aqgsara’is muss wiederum sowohl eine Folge seiner langjahrigen
Téatigkeiten im Finanzwesen als auch seiner Zugehorigkeit zur Entourage
Mugir ad-Dins sein. Dies legen die Lobpreisung der Freigebigkeit des Letz-
teren und die Achtung des Geizes von Leuten vom Schlage des Kamal ad-
Din Tiflisi oder Saraf ad-Din ‘Utmans nahe. Inwieweit nun den Beteuerun-
gen des Verfassers, sich niemals an unlauterem Gut bereichert zu haben,
Glauben zu schenken ist, bleibt dem Urteil des Lesers iiberlassen.

Es wire allerdings verkehrt, Agqsard’is positive Stellungnahmen zu Mugir
ad-Din Amirsah allein von dessen wohlwollender Zuwendung und Protekti-
on abzuleiten. Im Gegenteil, was Aqsara’l zu dieser iiber den Tod seines
chemaligen Herrn hinausreichenden Loyalitdtsbekundung bewog, waren
dessen Amtsfihrung und die Tatsache, dass es sich bei Mugir ad-Din um
einen Beamten handelte, der nach Agsard’is Darstellung im Sinne Rams
wirkte, d.h. im weitesten Sinne als ein seldschukischer Beamter gelten
kann.” Diese Vorstellung ist jedoch auch nur bedingt aufrecht zu erhalten:
.Each high official paid court directly to the Ilkhan instead of attending to
some sort of uniformity of management for Riim, so it became ever less pos-
sible to speak of real government of Asia Minor.“®

I1.2.2.2. Die Perspektive Agsara’is

Letzteres beschreibt ziemlich genau das Problem, welches Agsara’i vorran-
gig beschéftigte. Der Verfasser versah seinen Dienst in einer duflerst preka-
ren Zeit der Fremdherrschaft, in welcher die von den Mongolen eingesetz-
ten obersten zivilen Beamten Rims sich weniger um die Prosperitit des
Landes als um die Anhédufung privater Reichtiimer sorgten.” Agsara’i macht
in seinem gesamten Werk keinen Hehl aus seinen tiefen Antipathien vor
allem gegeniiber der landfremden zivilen Beamtenschaft, die, seit der Hin-
richtung des Parwana Mu‘in ad-Din von der ilhanischen Zentrale direkt
bestimmt, nach Rim gelangten. Zwar endete mit dem Jahr 1277 endgiiltig
auch die nominelle Eigenstindigkeit des Seldschukenstaates.*> Der Verfas-

™ Vgl. hierzu auch Kap. I1.2.1., S. 147.

8 Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 223.

81 Vgl. hierzu Agsara’i, insbesondere S. 217-229.

%2 Die eigentliche Zisur in dieser Beziehung markiert das Jahr 1261-62 als Rukn ad-Din
Qilig Arslan II. nach der Flucht seines Bruders ‘Izz ad-Din Kaykawds II. als alleiniger
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ser meint jedoch, dass schon vor diesem Zeitpunkt die Grundfesten des
Staates, Friede, Sicherheit und Gerechtigkeit, ja das Gute iiberhaupt durch
die Misswirtschaft der Staatswiirdentriger erschiittert waren. Der Tod
verschiedener Geistes- und GlaubensgroBen, er nennt namentlich Galal ad-
Din Riumi und Sadr ad-Din Qunawi, habe das Land zudem ihrer segenspen-
denden Anwesenheit beraubt.** Aber selbst nach deren Ableben sei in Rim
die Gewohnheit der Wohltitigkeit gepflegt worden, bis auch sie im genann-
ten Schicksalsjahr ihr Ende gefunden habe.® Agsara’is Darstellung ist vor
dem Hintergrund seiner Haltung zur mongolischen Oberherrschaft aller-
dings alles andere als konsistent. Den eigentlichen Wendepunkt markiert fiir
ihn niamlich nicht das Jahr 1277, sondern der Tod Sams ad-Din Guwaynis
(1284), mit dem die erste Phase der ,,systematischen Einverleibung und Um-
stellung [Anatoliens] auf das mongolische System“® ihr Ende fand.” Die
hierauf folgende Periode war gepriagt vom ,innenpolitischen Verfall, der
hiernach im Ilhan-Reich einsetzte“® und in Rim eine Zeit der Gewaltherr-
schaft einleitete, die durch das willkiirliche und unterdriickerische Regime
haufig wechselnder Statthalter und Steuereintreiber gekennzeichnet war. In
diese von Misswirtschaft und Korruption, politischen Unruhen und dem
Erstarken neuer Machttriger, d.h. der turkmenischen Emirate®, geprigten
Krisenperiode™ fillt nun der groBte Teil der aktiven Wirkungszeit des Ver-
fassers und es gelingt ihm gut, diese Epoche anschaulich zu illustrieren. Al-
lerdings geschieht dies nahezu ausschlieBlich aus der Perspektive eines Be-

Sultan tibrig blieb. ,,Bei seiner abhingigen Stellung bedeutete dies, dass hiermit die Mon-
golen Herren des gesamten Seldschukengebiets wurden, die lediglich die Fiktion der Sul-
tansherrschaft und deren Verwaltungsapparat noch aufrechterhielten.“ Flemming, Land-
schaftsgeschichte, S. 27, 54-66.

8 Vgl. Agsara™, S. 92.

8 vgl.ebd., S. 119.

55 vgl.ebd., S. 99.

% Flemming, Landschaftsgeschichte, S. 54.

8 Vgl. die blumige Eulogie Agsara’is auf Sams ad-Din Guwayni, dem er immerhin ein

eigenes Kapitel widmete, Agsara’i, S. 79ff.

Flemming, Landschaftsgeschichte, ebd., vgl. auch Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 299.

Vgl. hierzu die hervorragende Ubersicht bei Flemming, Landschaftsgeschichte, S. 27-61;

Osman Turan, Anatolia in the Period of the Seljuks and the Beyliks, in: CHI, Bd. 1A, S.

231-262, hier S. 248-253 und Halil inalcik, The Emergence of the Ottomans, ebd. S. 263—

291, hier S. 263-273; Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 303-314.

Vgl. hierzu Werner, Geburt einer Grossmacht, S. 78-84.
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amten, der in einen Grof3teil der geschilderten Ereignisse und Entwicklun-
gen entweder eingebunden war oder sie aus nichster Ndhe beobachtete.
Hiermit tritt das Werk — dhnlich dem des Ibn Bibi — aus dem Bereich des
einfachen historiographischen Berichts heraus und prisentiert sich dem
Leser mit zunehmender Nihe der geschilderten Ereignisse in die Zeit der
aktiven Beamtenschaft des Verfassers ebenfalls als ein Memoirenwerk.”
Der Verfasser versucht mitnichten, ein Bild der gesamten Lage Anatoliens
abzubilden, sondern konzentriert sich auf die Darstellung von Abldufen,
Ereignissen und Personen in denjenigen Regionen des Landes, in die er
selbst als Beamter des postseldschukisch-ilhanischen Verwaltungsapparats
Einblick hatte. Besonders auffillig wird dies, wenn turkmenische Aktionen
thematisiert werden. Nahezu ausnahmslos beschrinkt sich Aqsara’l dabei
auf die Turkmenen im Siiden und Stuidwesten des Landes, wiahrend etwa die
mit den Turkmenen Paphlagoniens in Zusammenhang stehenden Entwick-
lungen und Ereignisse so gut wie keine Rolle spielen.”” Cahen vermutet die
Ursache hierfiir in dem schlichten Umstand, dass ,,the [seljukid] capitals
were not so close to them [and] the Mongol-Seljukids and they left each
other in more quiet.“”

Grundsitzlich ist der Blick Agsara’is also auf das Wirken der ilhanischen
Entscheidungstriager und die Entwicklungen im ehemals seldschukischen
Kerngebiet gerichtet. Anders als bei Ibn Bibi dringt in diesem Werk jedoch
auch etwas von den Befindlichkeiten der unteren Schichten an die Oberfli-
che, etwa wenn er die Zahl der Verschleppten Aksarays angibt oder die
Auswirkungen der Willkiir der Steuereintreiber thematisiert. Letzteres ge-
schieht nicht nur durch die Diskussion der Widrigkeiten, die einer anony-
men Masse widerfahren, wie etwa der Bevolkerung eines bestimmten Ge-
biets, die z.B. zur Landflucht getrieben wurde®, sondern auch anhand indi-

91
92

Vgl hierzu Agsara’is eigene Erlauterung, S. 35; Turan, Einleitung (Agsara’i), S. 39.

Vgl. Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 223. Selbst die Gefangennahme des Sultans
Giyat ad-Din Mas‘iid II., dem Ibn Bibi noch die Erfiillung der ,schonen Versprechen®
des Ilhans wiinschte [vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 325], durch Turkmenen in der Region Ka-
stamonu wird von ihm nicht erwiihnt. Auch berichtet er nichts von den Cepni-
Turkmenen, die wie Ibn Bibi in selten turkmenenfreundlicher Weise bemerkt, einen An-
griff des Komnenenkaisers auf Sinop zuriickgeschlagen hatten [vgl. Ibn Bibi (Duda), S.
321]. Zu diesem ,,Toten Winkel“ vgl. Bryer, Greeks and Tirkmens, S. 126.

% Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 223.

% Vgl. Agsara’i, S. 217-228, fiir weitere Beispiele S. 151f., 185, 247f.
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vidualisierter Beispiele. So spricht Agsara’l etwa das Schicksal namentlich
angefithrter Einzelpersonen an, deren Kenntnis er bei seinem Publikum
offenbar voraussetzte, wie etwa im Falle des Qadi von Tokat namens Sadr
ad-Din, dessen Harem in Haft genommen und dessen Bibliothek gepliindert
wurde, und der zudem mit einer horrenden, ungerechtfertigten Steuernach-
zahlung belegt wurde.” Hierbei ging es Agsard’l aber keinesfalls um eine
Schilderung der Leiden des Volkes. Seine diesbeziiglichen Informationen
dienen lediglich dazu, das negative (und bisweilen auch positive) Image, das
er den jeweiligen ilhanischen Funktionstrigern zuschreibt, an konkreten
Fallbeispielen zu verdeutlichen.

An den Koordinaten der von Agsarad’i eingenommen Binnenperspektive
offenbaren sich gleichzeitig auch die Stiitzen seiner Personlichkeit: Als er-
stes und das Werk nachhaltig prigendes Element tritt seine Profession als
Finanzbeamter und Verwaltungsfachmann in Erscheinung. In nahezu jeder
Episode finden sich Beziige zu Missbrauchen im fiskalischen Bereich und zu
fehlender Professionalitdt bzw. Eignung der von der ilhanischen Zentrale
entsandten Steuerbeamten, die Agsard’i stets auch mit deren angeblich
grundsitzlichen moralischen Unzuldnglichkeiten in Zusammenhang setzt.
Letzteres untermauert er zumeist mit einem passenden Koranzitat, einem
lehrhaften Vers oder einem entsprechenden Gleichnis. Dabei offenbart er
jedoch keine grundsétzlich anti-ilhanische Einstellung. Als vordergriindiges
Argument dient ihm vielmehr das Fehlen einer nachhaltigen Politik, die die
Sicherheit und Prosperitat im ehemals seldschukischen Reichsgebiet ge-
wihrleistet. Seine Diskussion der fiskalischen, verwaltungsméf3igen, macht-
politischen und kulturell-religiosen Entwicklungen im nunmehr ilhanischen
Rim ist dabei stets von der Perspektive des aktiven Beamten geprégt, der
nicht nur direkten Einblick in die Vorginge und ihre Hintergriinde hat, son-
dern sie auch stets auf ihre nachhaltigen Wirkungen hinterfragt.

Ein weiteres grundsitzliches Identititsmerkmal des Verfassers ist seine
Herkunft aus der persophonen stidtischen Bevolkerung, die von einer un-
missverstidndlichen Zugehorigkeit zum sunnitischen Gesetzesislam sekun-
diert wird. Isiltans Deutung, nach der ,,die Verwendung von manchen in der
Tasawwuf-Literatur so hdufig vorkommenden termini technici, wie ,,Ahl-i-

% Vagl. ebd., S. 259, fiir weitere Beispiele S. 248, 280ff., 307.
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Dil%, ,,Ahl-i-Safa“ und ,,Sahib-i-Kesf-i-Rabbani* [...] vermuten [l463t], daf3
[Agsara’i] den der islamischen Mystik nahestehenden Kreisen angehort hat],
wovon| seine groBe Verehrung fiir die beriihmten Mpystiker, so fiir
Gelaluddin Rumi, Saih Sadruddin Qonewi[...] beredtes Zeugnis®® ablege,
ist eine krasse Fehlinterpretation.” Es trifft zu, dass den mystischen Orden
seit spatseldschukischer Zeit, d.h. ab dem 13. Jahrhundert eine zunehmend
bedeutende Rolle im gesellschaftlichen Leben insbesondere der Stidte zu-
kam. Unter diesen waren gerade die auf Muhyi ad-Din b. ‘Arabi zuriickge-
hende und von Sadr ad-Din Qunawi (st. 673/1274) strukturierte ,Bewegung’
der Akbariyya®™ und die sich langsam nach dem Tode Galal ad-Din Rimis
(st. 672/1273) formierende Mawlawiyya bzw. Galaliyya von groBer gesell-
schaftlicher Bedeutung.” Der Gebrauch sogenannter ,,Termini technici“ aus
dem mystischen Bereich im Werk Agsara’is sagt jedoch noch nichts iiber
seine diesbeziiglichen Praferenzen aus. Im Gegenteil, angesichts der promi-
nenten Rolle verschiedener mystischer Gruppierungen mit durchaus unter-
schiedlichen Haltungen zum Islam der Rechtsgelehrten und ihres sich je-
weils auf die verschiedenen gesellschaftlichen Stufen erstreckenden Einflus-
ses ist es mehr als wahrscheinlich, dass Begriffe und Wendungen aus dem
»|bedeutenden] mystisch-theologischen Schrifttum in arabischer und persi-
scher Sprache®“™ das Sprach- und Wortgut insbesondere der gebildeten
Schichten des damaligen muslimischen Anatolien nachhaltig pragten.

% Isiltan, Seltschuken-Geschichte, S. 24.

7 Vgl. in diesem Sinn auch Turan, Einleitung (Agsara’i), S. 30.

% Vgl. hierzu W. C. Chittick, Ibn Arabi and His School, in: Seyyed Hossein Nasr (Hrsg.),
Islamic Spirituality, World Spirituality; 19-20), Bd 1: Foundations, London, New York
1987, Bd. 2: Manifestations, London, New York 1991, hier Bd. 2, S. 49-79.

Zur Beziehung zwischen diesen beiden Gruppierungen vgl. z.B. Ocak, Social, cultural and
intellectual life, S. 394-97; Michel Balivet, Islam mystique et révolution armée dans les
Balkans ottomans: vie du Cheikh Bedreddin le ,,Hallaj des Turcs“ (1358/59-1416), (Ca-
hiers du Bosphore; 12), Istanbul 1995, S. 5-18; Nasrollah Pourjavady, Rimi und die Suf-
ischule in Khurasan, Iranistik 1 (2002), S. 87-99. Zur Bedeutung der mystischen Orden
im seldschukischen Anatolien vgl. Ahmet T. Karamustafa, God’s unruly friends. Der-
vishes Groups in the Islamic Later Period 1200-1250, Salt Lake City 1994. Fiir eine
knappe Ubersicht vgl. auch Ahmet Yasar Ocak, Mevlana Dénemi Anadolu’sunda Tasav-
vuf Akimlar1 ve Mevlana, in: Ders. (Hrsg.), Tiirkiye’de Tarihin Saptirilmasi Sirecinde
Tiirk Sufiligine Bakislar. Yaklagim, yontem ve yorum denemeleri, 6. Aufl. Istanbul 2002,
S. 88-97.

100 K reiser/Neumann, Kleine Geschichte, S. 62.

99
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Agsara’t schrieb demzufolge in der Sprache seiner Zeit und seines Milieus.
Die Verwendung solcher Begrifflichkeiten ist nicht auf die individuelle Dis-
position oder eventuelle Zugehorigkeit des Verfassers zu einer mystischen
Wir-Gruppe zuriickzufithren. Sie ist vielmehr Ausdruck der zeitgendssi-
schen Mentalitdt der von persischer Sprache, islamischer Hochkultur und
auch gelehrter Mystik gepriagten Stadter des seldschukischen Anatolien.
Ebenso unhaltbar ist die Interpretation, nach der Agsara’is positive Hal-
tung zum Parwana Mu‘in ad-Din Sulayman auf dessen angebliche Anhin-
gerschaft zu Fahr ad-Din ‘Iraqi oder seines Verkehrs ,.im Kreise der be-
rithmten Mystiker, wie Geliluddin Rimi und Sadruddin Qonewi*, ergo auf
,die Gleichheit der religibsen Anschauungen [Aqsard’is| und der des
Perwane“zuriickzufithren sei.'” Der rege Kontakt des zentralen politischen
Machttriagers Parwana Mu‘in ad-Din Sulayman mit diesen gesellschaftlich
hochaktiven Gruppierungen, als welche die mystischen Gemeinschaften zu
jener Zeit nun einmal zu bewerten sind, eignet sich nur schwer als Argument
einer etwaigen Néahe oder gar Affiliation des Regenten zu bzw. in diesen
Gemeinschaften. Angesichts der multiplikatorischen Rolle der mystischen
Orden und ihrer Fithrungspersonen, die sie zu iiberaus wichtigen Vermitt-
lern zwischen der politischen-administrativen Herrschaft und den verschie-
denen Ebenen der stadtischen muslimischen und bisweilen, wie im Fall der
Mawlawiyya, auch nichtmuslimischen Bevolkerung machte, war die Forde-
rung dieser inoffiziellen Funktionstrager, etwa durch die Stiftung eines Or-
denshauses, durch Geldgeschenke, Steuerbegiinstigungen etc. und durch die
Aufrechterhaltung personlicher Kontakte doch wohl eher ein Gebot politi-
scher Réson. Diesem Gebot unterwarfen sich im Ubrigen nicht nur die seld-
schukischen bzw. 1lhanischen Machttréiger, sondern (nolens volens) auch die
verschiedenen turkmenischen Fiirsten der Folgezeit. Damit soll keineswegs
in Abrede gestellt werden, dass die Beziechungen des Parwana zu mystischen
Kreisen auch in einem aufrechten religiosen Gefiihl griinden konnten. Dies
ist jedoch weder zu beweisen, noch entkréftet es das Argument der politi-
schen Notwendigkeit. Vor diesem Hintergrund steht auch diejenige kurze
Sequenz in Agsara’is Werk, in der er das ,,Verscheiden der Grof3en* (wafat-i
akabir)'?, hier insbesondere von Galal ad-Din Rami und Sadr ad-Din

to1 Isiltan, Seltschuken-Geschichte, S. 25.
2 vgl. AgsaraT, S. 116-123.
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Qunawi und anderer Grofen des Glaubens beklagt, bei denen es sich alle-
samt um intime Genossen des Parwana gehandelt habe (,,gumla galis wa
anis-i parwana budand“)'”. Diese Einschitzung findet schlieBlich im Rah-
men des retrospektiven Versuchs statt, den allgemeinen Niedergang in Rim
nach dem Tod des Parwana in groflere kausale Zusammenhinge zu setz-
ten.'*

Auf der anderen Seite sind die AuBerungen des Verfassers beziiglich der
mystischen Kreise selbst weitaus aussagekréftiger als die wenigen respekt-
bekundenden Stellungnahmen zu den Ausnahmeerscheinungen Sadr ad-Din
Qunawi und Galal ad-Din Rami. Bei Qunawi unterstreicht Aqgsara’i mit-
nichten dessen Qualitdten auf mystischem Gebiet. Der Erinnerung wert sind
fiir ihn weit mehr die Fihigkeiten des ,,Sayh al-Islam* auf dem Gebiet der
(Rechts-) Gelehrsamkeit und Haditkunde.'" Im Ubrigen findet die erste
Erwdhnung Sadr ad-Din Qunawis nicht etwa im Rahmen einer Vorstellung
gelehrter Ménner oder geistlicher Fiithrer statt, sondern inmitten einer Auf-
zihlung der Inhaber der verschiedenen offiziellen Amter zur Zeit Giyat ad-
Din Kayhusraws I11. (663-681/1265-1282), angefangen vom Amt des Wesirs,
iiber das des Parwana, des Na’ib, des Beglerbegs und anderer Emirswiirden
bis hin zu den Richtern der einzelnen seldschukischen Reichsstiddte (quddat
al-mamalik)."” Zwar unterschligt Agsara’i die Rolle Qunawis als Mystiker
nicht grundsitzlich, wenn er etwa (wie nebenbei) bemerkt, dass sich ,,vor
innerer Reinheit strahlende Ordensminner wie der Akbariyya-Sayh Sa‘id
ad-Din al-Fargani'” oder der berithmte Fahr ad-Din ‘Iraqi'®, neben vielen
anderen aus allen Teilen der Welt stammende Sayhe um den ,,Sayh al-Islam
Sadr ad-Din“ geschart héitten.'"” Auffillig ist allerdings, dass Agsara’i auch
im Zusammenhang mit dem Tod Qunawis vor allem dessen Eigenschaften

1% vgl. ebd., S. 119.

104 Vgl. hierzu Straubs Ausfithrungen, wonach ein historiographisches Werk nicht nur be-
schreibt, ,,sondern [...] klért, plausibilisiert und [...] uno actu [erklart], wie und warum
geschah, was mit Notwendigkeit oder Wahrscheinlichkeit so kommen musste oder zu-
mindest so kommen konnte.“, Straub, Geschichten erzidhlen, Geschichte bilden, S. 148f.

105 vgl. Agsara, S. 90.

106 vgl. ebd., S. 89-93.

7 Vgl. Mahmud Erol Kilig, Fergani, Saiduddin, DIA, Bd. 12, S. 378-382, mit umfangreicher
Bibliographie.

108 Vgl. H. Massé, ‘Iraki, EI2, Bd. 11, S. 1269f.

19 Agsara’, S. 91.
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auf dem Gebiet der Hadit- und Rechtwissenschaft herausstreicht und ihn
mit dem Begriinder der hanafitischen Rechtsschule (Aba Hanifa) Nu‘man
(st. 150/767) vergleicht.'

Ein GrofBteil der Informationen, die wir iiber die Art und Weise des Kon-
takts des Parwana zu mystischen Kreisen besitzen, stammt vor allem aus der
etwa dreilig Jahre nach Agsara’is Werk niedergeschriebenen Hagiogra-
phiensammlung des Mawlawi-Derwischs Aflaki. Aufgrund der genrespezifi-
schen Besonderheiten hagiographischen Materials sind die in dieser Quelle
gebotenen Angaben beziiglich der Glaubenswelt des Parwana und seiner
Beziehung zu namhaften Mystikern folglich durch die entsprechende quel-
lenkritische Brille zu betrachten. Dennoch liefert gerade Aflakis Werk eini-
ge durchaus konkrete Hinweise auf die Haltung Aqsara’is zu mystischen
Gruppierungen, insbesondere zur Mawlawiyya in Anatolien im ersten Vier-
tel des 14. Jahrhunderts: Bei der bereits angesprochenen Aufzihlung der
bedeutenden politischen, administrativen und religiosen Funktionstriger zu
Zeit Giyat ad-Din Kayhusraws III. rithmt Aqsara’i nicht nur die namentlich
aufgefithrten Richter der einzelnen Reichsstiddte, die er allesamt als
~mugtahid“ bezeichnet, sondern geht auch auf die bedeutenden Mystiker
ein. Dies dient jedoch vor allem der Untermauerung seiner heftigen Kritik
an den Vertretern dieser Gruppen, die zur Zeit der Abfassung des Werks in
Anatolien wirkten. So bezeichnet Aqgsard’i die Inhaber der Richterstithle
seiner Gegenwart despektierlich als ,,Unfiahige* und ,,Ahnungslose®, die in
Fragen des Glaubens und des Rechts sich auch nicht annédhernd mit ihren
Vorgingern hiatten messen konnen: ,,nicht den Tellerwéscher in ihrer Kiiche
wiren sie wiirdig“.""" Noch heftiger fillt sein Urteil iiber die Ordensménner
aus, die er als ,heuchlerische Bande® verunglimpft, welche sich grof3spurig
als Mystiker aufspielen wiirde."> Wen er hiermit unter anderen meinen
konnte, lasst sich durch eine weitere Stelle konkretisieren: Im Zusammen-
hang mit seiner Klage tiber die verheerenden Auswirkungen der Herrschaft

10 vgl. ebd., S. 119.
UL Epd., S. 90f.
112 Fpd., S. 91.
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des islamfeindlichen Ilhan Bayda (1295)'" der ,,zum letzten Mal die Islam-
gegner zu einen suchte“', geht Agsara’m auch auf das Schicksal der mysti-
schen Gemeinschaften ein. Wahrend sich die Bevolkerung vor Bayda und
seinen Mannen in Hohlen und andere sichere Plédtze zuriickgezogen habe,
sei durch dessen (vermutlich christenfreundliche) Haltung der Glanz der
Medresen verloschen. Die Versammlungsorte der Sayhe und Gliaubigen, die
zawaya und hawanig, seien zu Nestern unziichtiger Christen (batariga, Pl
von batrig) und Schamanen (bzw. buddhistischer Priester: bahsiyan)'”, die
Gebetspldtze der Muslime zu Treffpunkten der Weinsédufer verkommen.
Die wahren Gottesminner seien unter die Fiille der (christlichen) Priester
geraten und fast sei es den Ungldubigen gelungen, Gebetsruf und (islami-
schen) Gottesdienst zu vertilgen und die Moscheen in Gotzentempel zu
verwandeln."® Aus zahlreichen Episoden in Aflakis Hagiographiensamm-

3 Aqsara’ spricht allerdings nicht von der Herrschaft, sondern der Rebellion des Baydi
(huriag-i Baydn). Vgl. ebd., S. 183-186. Zur Person Baydas vgl. Bertold Spuler, Baydd,
Elr, Bd. 3, S. 887f.

Spuler, Mongolen in Iran, S. 13 und S. 19°. Bayda soll allerdings kein ,,s0 heftige[r] Geg-
ner des Islams wie Argin“ gewesen sein. Ebd., S. 241. Vgl. hierzu auch Dimitri A.
Korobeinikov, Orthodox Communities in Eastern Anatolia in the Thirteenth to Four-
teenth Centuries. Part 2: The Time of Troubles, Al-Masaq 17/1 (2005), S. 1-29.

Vgl. hierzu z.B. Peter Zieme, Gab es buddhistische Vorbilder fiir Yunus Emres Gedan-
kenwelt, in: Barbara Kellner-Heinkele und Ders. (Hrsg.), Studia Ottomanica: Festgabe
fiir Gyorgy Hazai zum 65. Geburtstag, (Veroffentlichungen der Societas Uralo-Altaica;
47), Wiesbaden 1997, S. 223-231, hier S. 224ff.

Vgl. Agsara’i, S. 185f. Der Verfasser entwirft hier ein Bedrohungsszenario, mit dem er
gleichzeitig Stellung zu den apartheidlichen Maflnahmen von Timuartas bezieht. Dieser
hatte, wohl noch vor seiner Selbsternennung zum Mahdi im Jahre 1322 nach dem Vorbild
des vermeintlichen ,,Vertrags ‘Umars“ Bekleidungsvorschriften fiir Juden und Christen
erlassen und ein allgemeines Weinverbot angeordnet. Nach Agsara’t handelt es sich hier-
bei um den Ausweis der Fihrungsstirke des ,,gldubigen Herrschers“. Bis dahin hétten
sich Juden, Christen und Muslime in ihrer &u3eren Erscheinung derart geglichen, dass
man den Gldubigen vom Ungldubigen nicht habe unterscheiden konnen. Durch den Er-
lass von Timuartas mussten sich aber nun Juden und Christen ein Stiick Stoff (givar) an
das Gewand heften und eine spitze Haube (kulah) mit gelber Turbanbinde (dastar-i zard)
tragen. Hierdurch sei der Unterschied zwischen ihnen und den Muslimen (endlich) deut-
lich und die Verirrten (Ungldaubigen) weiter erniedrigt worden, wiahrend die Stellung des
Islam weiter gestarkt worden sei. Vgl. Agsara’i, S. 327. Siehe hierzu auch Antoine Fattal,
Le Statut Légal des Non-Musulmans en Pays d’Islam, Beirut 1958; Albrecht Noth, Ab-
grenzungsprobleme zwischen Muslimen und Nichtmuslimen. Die “Bedingungen ‘Umars
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lung geht nun hervor, dass die Sayhe der Mawlawiyya in durchaus regem
Kontakt zu christlichen Priestern und Monchen standen und es auch mit
dem Weinverbot nicht allzu streng hielten. Sicherlich sind die entsprechen-
den Stellen nicht dazu geeignet, der Mawlawiyya eine dezidiert christen-
freundliche Haltung zuzuschreiben, wird doch der Glaube der Jesusanhén-
ger auch im Werk Aflakis oft genug als Unglaube oder Verirrung bezeich-
net. Aber es finden sich eben auch hiufig apologetische Formulierungen,
die die zum Teil sehr engen Beziehungen zwischen den Oberen dieses Or-
dens mit ihren christlichen Kollegen zu rechtfertigen versuchen. Solche
Rechtfertigungen finden sich indes vermehrt in jenen Teilen des Werks, die
die Zeit des Amir ‘Arif (Calabi) (st. 719/1320) und seines Bruders Sams ad-
Din Amir ‘Abid (st. 739/1338), beides Enkel Galal ad-Din Ramis, behan-
deln."” Das Wirken dieser beiden pragmatisch orientierten Protagonisten
mawlawitischer Missionierung féllt justament in die Zeit, in der Agsara’t
sein Werk verfasste. Aflaki sah sich aus offensichtlich gegebenem Anlass
mehrmals bemiifligt, polemischer Kritik hinsichtlich des Weinkonsums sei-
nes Herrn Amir ‘Arif'"® als auch beziiglich dessen inniger Kontakte zu christ-
lichen Monchen und Priestern zu begegnen. In einer der Uberlieferungen
Aflakis finden wir Calabi Amir ‘Arif in Gemeinschaft mit den Hoflingen
Gazans und den Sohnen des seldschukischen Wesirs Fahr ad-Din ‘Ali beim
Genuss eines ,ausgezeichneten alten Weins“. Etwaiger Kritik kommt der
Sayh dabei mit der Feststellung zuvor, dass er erstens nicht zum einfachen
Volk gehore, auf welches der Koranvers ,Sie sind (stumpfsinnig) wie
Vieh“'" passe und zweitens keinen ,verbotenen’ Wein trinke. Als der Ha-
giograph den Trunk kostet, stellt er denn auch fest, dass es sich dabei um ein

(as-Surat al-‘umariyya)” unter einem anderen Aspekt gelesen, Jerusalem Studies in Ara-
bic and Islam 9 (1987), S. 290-315; Clifford E. Bosworth, The Concept of Dhimma in
Early Islam, in: Benjamin Braude und Bernard Lewis (Hrsg.), Christians and Jews in the
Ottoman Empire. The Functioning of a Plural Society, Vol. I, The Central Lands, New
York/London 1982, S. 37-51, hier insb. S. 45ff..

Fiir eine Ubersicht iiber Leben und Wirken dieser beiden Hauptprotagonisten mawlawi-
tischer Missionierung vgl. Golpinarli, Mevlana’dan Sonra Mevlevilik, S. 65-98.

Die Angaben Aflakis fithrten auch den Mawlawiderwisch und -Kenner Abdiilbaki Golpi-
narli zu der Feststellung: ,,Der Celebi ist dem Wein sehr verfallen und trinkt nahezu im-
mer.“ Vgl. ebd., S. 77 (e. U.).

9 Koran 7,179, zit. n. Rudi Paret, Der Koran, 4. Aufl., Stuttgart u.a. 1985, S. 123.
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»reines Getrink aus Sauerampfer®, und nicht um Wein handelt.” An ande-
rer Stelle uberliefert Aflaki ein Ereignis, das in den (sakrosanten) ersten
zehn Tagen des Monats Di’l-Higga, also zur Zeit des Opferfestes bzw. zum
Hohepunkt der Pilgersaison stattgefunden haben soll. Drei Tage und Néach-
te lang soll sein Sayh mit den Monchen des bei Konya gelegenen Platos-
Klosters freudige Feste gefeiert haben. Dabei verbittet sich der Ordensmei-
ster jegliche Kritik und fordert vom zweifelnden Burgvogt der Feste Kavala
Nagm ad-Din, dass er sich nicht um die Angelegenheiten andere Leute
kiimmern solle.”” In einer anderen Episode besucht Amir ‘Arif die
Mawlawi-Dependance in Ladiq (Denizli)."” Nachdem der Meister seine
beiden dort befindlichen S6hne und die Derwische beurlaubt, setzen sich
zwanzig Junger im Ordenshaus zum Weintrinken zusammen und geben sich
dabei einer festlichen Stimmung ,,in der Art Jesu“ hin. Amir ‘Arif schlift
indes im selben Raum. Als nach einem Drittel der Nacht nur noch ein Krug
Wein iibrig ist, wacht der Meister auf und wirkt ein entsprechendes Gefal3-
wunder: Der Wein in diesem einen letzten Krug versiegt nicht mehr, so dass
alle Derwische trinken und schlielich berauscht einschlummern. Aflaki will
den Krug tibrigens aufbewahrt und Kranke aus ihr haben trinken lassen,
worauf diese — hagiographisch folgerichtig — stets schnell genasen.'”
Abgesehen vom lehrhaften Inhalt bzw. vom erbaulichen und binneninte-
grativen Hinweis auf die Wunderwirkmichtigkeit des Sayhs scheinen diesen
Episoden doch reale Ereignisse zu Grunde zu liegen, die nicht nur die
Mawlawi-Derwische beschéftigten, sondern auch Uneingeweihten, wie etwa
Agsara’i, bekannt waren. Die Leistung des hervorragenden Propagandisten
Aflaki besteht nun darin, dass er diese dem Religionsgesetz widerstrebenden
Handlungen und die zu jener Zeit offenbar nicht von allen Teilen der mus-
limischen Stadtbevolkerung unterstiitzte freundschaftliche Kontaktpflege
mit der christlichen Bevolkerung, die scheinbar nicht zu leugnen war, in
hervorragender Weise in den hagiographischen Rahmen zu integrieren ver-
stand. Damit mag er die Zweifel der Ordensangehorigen behoben und ihnen
ein entsprechend argumentatives Riistzeug an die Hand gegeben haben. Ein
Kritiker wie Agsara’i, der fest auf dem Boden des Gesetzesislam stand, blieb

120 didam ke Sarab-i hummad-i hass bid“, Aflaki (O’Kane), S. 619 (38).
2l Ebd., S. 632 (51).

12 Vgl. Golpnarli, Mevland’dan Sonra Mevlevilik, S. 78.

2 Vgl. Aflaki (O’Kane), S. 656 (80).
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gegen eine solche Beweisfilhrungen allerdings immun. Vor diesem Hinter-
grund scheint sich die Bemerkung Aqsara’is, dass die Gebetsplitze der Mus-
lime zu Treffpunkten der Weinsiufer verkommen seien, meines Erachtens
auch auf das Ordenshaus der Mawlawiyya zu bezichen.

Einen weiteren Hinweis auf unterschiedliche Werteorientierung des Ver-
fassers und der mystischen Gruppen, hier insbesondere der Mawlawiyya,
zeigt ein Vergleich der unterschiedlichen Bewertung einzelner Personlich-
keiten. Die Person des Konyaer Qadis und safi‘itischen Rechtsgelehrten
Sirag ad-Din Urmawi ist hier von besonderem Interesse: Wiahrend Aqgsarad’t
diese Person anldsslich seiner Klage um dessen Tod u.a. als ,,Sonne am
Himmel des Religionsgesetzes“ (hursid-i asman-i sari‘at) und ,,Zentrum der
Sphéiren der (gottlichen) Wahrheit und des Weges (zu Gott)*“ (markaz-i
muhit-i haqgiqat wa-tarigat)' feiert, tuberliefert Aflaki Episoden, die die
Nichtigkeit des Wissens des ,verbohrten Rechtsgelehrten’ Sirag ad-Din
Urmawi unterstreichen. So wird er etwa von Galal ad-Din Rami in herablas-
sender Weise bedauert, weil er nicht zum mystischen Wissen vorzudringen
vermag.'”” An anderer Stelle untersteht sich der Gelehrte, den Meister auf
die Probe zu stellen, verliert dabei aber fast den Verstand. Schlief3lich findet
er seine Rettung in der Unterwerfung und wird ein aufrichtiger Anhénger
Ramis.” Dieses Beispiel verdeutlicht meines Erachtens eindeutig die Un-
vereinbarkeit der Vorstellungswelt und Wertemuster Agsara’is mit denen
der Mawlawiyya, zumal er diesen — als Orden der stiadtischen Mittelschicht —
als unter seiner Wiirde ansah.

11.2.2.3. Zum Werk

Das Werk Agsara’is besteht aus vier Teilen, von denen sich insbesondere
der letzte der anatolisch-islamischen Geschichte ab ca. 1249 widmet. Der
erste, aus lediglich zweieinhalb Seiten bestehende Abschnitt beschéftigt sich
mit den verschiedenen in der islamischen Welt verwendeten Kalendersyste-
men."” Der zweite Bereich widmet sich auf ca. 62 Seiten der islamischen
Geschichte, angefangen vom Propheten iiber die vier rechtgeleiteten Kali-

124 Aqgsara’, S. 121.

12 vgl. Aflaki (O’Kane), S. 190 (187).

126 Vgl. Ebd., S. 283 (350).

17 Agsara’, S. 6; vgl. hierzu auch B. van Dalen, Ta’rikh, EI?, Bd. 10, S. 264-271.
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fen, die Umayyaden und Abbasiden bis zur Eroberung Bagdads durch die
Mongolen 1258."* Der dritte Teil besteht aus einem ebenfalls sehr para-
phrastischen Uberblick iiber die Geschichte der Seldschuken in Iran bis zu
ihrem Ende im Jahre 1194 sowie der Rumseldschuken bis zum Ende der
Herrschaft Giyat ad-Din Kayhusraws II. 1246.” Den vierten und weitaus
umfangreicheren Teil seines Werks, der Gegenstand dieser Arbeit ist, wid-
mete der Verfasser schlieBlich der anatolischen Geschichte der Jahre 1249
bis 1323, wobei die Periode nach dem Tode des Ilhan Gazan im Jahre 1304
aufgrund der sehr oberflachlichen und kurzen Darstellung kaum ins Ge-
wicht fllt.

Obgleich die vorliegende Quelle der Fachwelt als ,,Musamarat al-Ahbar
wa-Musayarat al-Ahyar™ bzw. als ,, Tadkira-i Agsara’t"”' bekannt ist, hat
der Verfasser selbst seinem Werk weder einen Titel vorangestellt noch im
laufenden Text einen solchen erkennen lassen.”” Turan fithrte allerdings
den Titel ,,Musamarat al-Ahbar wa-Musayarat al-Ahyar”, der einer der vor-
handenen Handschriften vorangestellt ist”’, mehr oder weniger auf den
Verfasser selbst zuriick. Es sei unwahrscheinlich, dass dem Werk eine solche
Uberschrift nachtriglich beigefiigt worden ist.”* Gleichzeitig meinte Turan
hierin aber auch eine Verschreibung zu erkennen und schlug die Alternative
~Musamarat al-Ahyar wa Musamarat al-Ahbar* vor. Der Verfasser konnte
seinem Werk demnach tatsichlich den durchaus programmatischen Titel
,»Die nédchtliche Zusammenkunft der Edlen und der Werdegang der Ge-
schichte“verliehen haben."

18 Aqsara’, S. 7.

' Ebd.

530 Kunde (auch: nachtliche Erzdhlung) vom Berichtenswerten und Werdegang der Vortreff-
lichen.

Erinnerungswerk des Agsara’1.

Vgl. z.B. Isiltan, Seltschuken-Geschichte, S. 7, Anm. 1; Turan, Einleitung (Agsara’), S.
31.

' Hier das Exemplar Yeni Cami Nr. 827.

Y Turan, Einleitung (Agsarai), S. 31.

5 Vgl. ebd.
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I1.2.2.4. Der Autor und sein Widmungstréiger

Aqsara’t schrieb seine Anatolische Geschichte nach eigener Aussage im
Jahre 733/1323"° und widmete das Werk dem damaligen zentralen Macht-
haber in Anatolien Timirtas b. Caban. Dieser, ein Sohn des michtigen
ilhanischen Generals Amir Ciaban, des ,eigentlichen Herren des [Ilhan-
]Reiches“"’, erlangte im Jahre 1316 das Amt des ilhanischen Statthalters in
Rum"™, nachdem sich sein Vater, vermutlich wegen der Gegnerschaft des

- v-

Prinzen Iringin dort nicht hatte halten konnen.”” Allein, im Jahre 722/1321
revoltierte auch Timuartas gegen die Zentralregierung und rief sich zum
Herrscher iiber Rim aus, wobei er fiir sich, mutmafBlich aus politischen
Griinden, den Titel des Mahdi reklamierte.'* Timurtas wurde allerdings von

56 Vgl. AgsaraT, S. 5f.

57 Vgl. Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 301.

8 Vgl. Spuler, Mongolen in Iran, S. 355.

% Vgl. hierzu auch Charles Melville, The Fall of Amir Chupan and the Decline of the Ilk-
hanate 1327-37: A Decade of Discord in Mongol Iran, Bloomington 1999.

Vgl. Cahen Pre-Ottoman Turkey, S. 301f. Nach Flemming lie sich Timartas zu dieser
Zeit lediglich ,,allzu eigenméchtige[s] Vorgehen“ zu Schulden kommen und soll sich auch
erst ,,spater als Mahdi bezeichnet haben. Spatestens im Abfassungsjahr des Werks 1323
muss dies jedoch bereits geschehen sein, da Agsara’i sonst schwerlich auf die ,,Anzeichen
des Mahditums* in Timartass Herrschaft Bezug genommen hitte. [Vgl. Flemming, Land-
schaftsgeschichte, S. 74; Agsara’i, z.B. S. 326.] Es ist an dieser Stelle allerdings auch nach
dem Einfluss der frithen Safawiyya zu fragen. So ist ,,anzunchmen, dass Coban und Safi
ad-Din sich nicht fremd waren®. Nach der Hagiographie Safi ad-Dins ,Sawfat as-Safa’ von
Ibn Bazzaz (st. n. 759/1358) habe der Scheich Timartas in dessen Hoflager in Qarabag
aufgesucht, worauf sich Letzterer ,,zu ihm bekehrt” habe. Zudem seien Angehorige der
Sulduz, deren Stammesfiirst Ciiban war, ,,scharenweise® Safi ad-Din zugestromt, als er
sich am Urmia-See befand. [Vgl. Sohrweide, Der Sieg der Safaviden in Persien und seine
Riickwirkungen auf die Schiiten Anatoliens im 16. Jahrhundert, Der Islam 40 (1965), S.
95-223, hier S. 111f.] Sohrweide unterstreicht die starke Abneigung dieses Scheichs gegen
das nicht sari‘a-konforme Verhalten der Mongolen und Tiirken sowie dessen missionari-
sche Absichten. So bietet das ,Sawfat as-Safa’ eine Episode, in welcher Safi ad-Din bei ei-
ner Reise nach Maraga Zeuge des Irrglaubens und der Ketzerei von Tiirken und Mongo-
len wird. Diese werden im Ubrigen als ,,Menschen charakterisiert, die duB3erlich zwar
Muslime [...] innerlich aber Gefiahrten von Ddmonen [...] seien“. Safi ad-Din forderte
denn auch seinen eigenen Scheich (Zahid) dazu auf, ,,in alle Richtungen Stellvertreter
[zu] entsenden, um die Menschen zum (islamischen) Glauben und zur Einhaltung der
kultischen Pflichten zu bekehren.”, Ebd., S. 106. Zur missionarischen Tétigkeit Scheich
Safi ad-Dins und zum Quellenwert des ,Sawfat as-Safa’ vgl. Erika Glassen, Die frithen Sa-

)
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seinem eigenen Vater unterworfen und vor den Ilhan Aba Sa‘id gebracht.
Dieser verzieh und lie ihn wieder als Statthalter nach Kleinasien zuriick-
kehren.'*!

Dort scheint Timartas hernach seitens der 1lhanischen Zentralregierung
ziemlich unbehelligt geherrscht zu haben, wohl auch, da er ,,neue Gebiete
Kleinasiens unmittelbar der mongolischen Herrschaft unterworfen und so
die letzte Ausdehnung des persischen Mongolenreiches erreicht[e]“'*. Nach
dem Fall seines Vaters im Jahr 727/1327'* revoltierte Timartas ein zweites
Mal, konnte sich allerdings nicht halten und floh an den mamlukischen Hof
nach Kairo, wo er schlielich aus nicht endgiiltig geklarten Griinden im Au-
gust 1328 hingerichtet wurde.'* Zur Zeit der Niederschrift des Werks war
Timurtas jedenfalls im (erneuten) Besitz der Gunst des Ilhan und waltete als
,Herrscher’ (Statthalter) in Ram.

Warum aber widmete Aqsara’i ihm sein Werk? Dies allein mit der Ab-
sicht des Verfassers zu erkliren, sich beim Herrscher ,,in Gunst zu setzen“'¥’,
erscheint allzu formalistisch. Weit wahrscheinlicher ist die Deutung, dass
Agsara’i tatsachlich an die Moglichkeit eines dauerhaften Erfolgs Timiirtass
glaubte und grofle Hoffnungen in sein zukiinftiges Wirken zu Gunsten der
Etablierung einer neuen starken anatolisch-islamischen Zentralregierung
setzte, die sich erfolgreich einerseits gegen die benachbarten turkmenischen
Herrschaften und gegen mongolische Hegemonialanspriiche durchzusetzen
vermochte und andererseits auch zur neuerlichen Starkung der stidtisch-

fawiden nach Qazi Ahmad Qumi, Freiburg i. Br. 1968, S. 18f., 21-52. Zur Person und

,Herrschaft’ des Timartas in Anatolien vgl. Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 301f.; Spuler,

Mongolen in Iran, S. 121-125, 355; Flemming, Landschaftsgeschichte, S. 74ff. Zur Lobre-

de Agsara’is auf Timartas b. Ciban vgl. Agsara’y, S. 4ff., 312, 315, 319, 324-327.

Vgl. Spuler, Mongolen in Iran, S. 122. Agsara’i glorifiziert diese Verzeihung Aba Sa’ids

und die Wiedereinsetzung Timartass zum Statthalter Rams als Zeichen gottliche Gnade.

Vgl. Agsara’, S. 322.

Spuler, Mongolen in Iran, S. 121; vgl. auch Flemming, Landschaftsgeschichte, S. 74f.

Er wurde auf Befehl Abu Sa‘ids vermutlich im November 1327 in Herat hingerichtet.

Zum Fall Amir Cibans vgl. Spuler, Mongolen in Iran, S. 123ff.; Melville, The Fall of

Amir Chupan.

44 Vgl. hierzu etwa die Darstellung Ibn Battiitas. H. A. R. Gibb (Hrsg.), The Travels of Ibn
Battita, A.D. 1325-1354. Translated with Revisions and Notes from the Arabic Text ed-
ited by C. Defrémery and B. R. Sanguinetti, (The Hakluyt Society/Second Series; 117),
Bd. 2, Cambridge 1962, S. 339.

145 Isiltan, Seltschuken-Geschichte, S. 7 und 22.
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islamischen Hochkultur persischer Prigung beitragen konnte. Mit Timurtas
gebot ein Mann iiber das ehemals seldschukische Reichsgebiet, der Agsara’t
in ungleich groBerem MaBle als irgendeiner der vorhergegangenen
ilhanischen Machttrager in Anatolien Identifikationspotential bot. Zur Kli-
rung dieses Sachverhalts lohnt sich ein Vergleich des Wirkens und der MaB3-
nahmen Timurtass mit denen vorhergehender mongolischer Statthalter
einerseits und andererseits der Wertungen, mit denen Agsarad’i den jeweili-
gen mongolischen Machttrigern in Rim begegnet.

Als drittes Vergleichsmotiv muss schlieflich auch die Haltung Aqgsara’is
zu den diversen anti-zentralistischen bzw. anti-ilhanischen Aufstinden niaher
betrachtet werden:

Das spitseldschukische bzw. ilhanische Anatolien erlebte eine Reihe von
Aufstinden sowohl seldschukischer Wiirdentriger (z.B. Saraf ad-Din b.
Hatir) als auch ilhanischer Statthalter und Militarfihrer. An dem (anti-
zentralistischen) Aufstand des Saraf ad-Din b. Hatir im Jahre 1276 nahm
Agsara’t personlich teil. Zwar versichert er seiner Leserschaft, nur unter
Zwang den Dienst eines Schreibers im Diwan des Beglerbeg versehen und
ansonsten keine Sympathien fir die Emporung gehabt zu haben. Das Ge-
genteil scheint allerdings der Fall gewesen zu sein. Ganz im Gegensatz zu
Ibn Bibi, der an der Person des Saraf ad-Din b. Hatir kein gutes Haar lisst
und dessen Erhebung in deutlichen Worten diskreditiert'*, liefert Agqsara’i
nicht nur eine durchaus positive Stellungnahme zumindest zur Person seines
damaligen Dienstherrn, sondern fithrt dessen (angebliches) Siegesschrei-
ben'’, das dieser nach den ersten Erfolgen gegen die damals lediglich
ilhanisch dominierte seldschukische Zentralregierung aufsetzen und
verbreiten lieB, im angeblichen Wortlaut auf."*® Im Anschluss daran behaup-
tet er zwar, dass es sich hierbei um ein ligenhaftes Schriftstiick (,,in
fathnama-i muzawwar“*’) handelte, doch der Vergleich der Aussage des
Siegesschreibens mit seiner eigenen im gesamten Werk deutlichen Haltung
zeigt eindeutige Parallelen sowohl im Feindbild als auch in der Bewertung
der politischen Umstinde und der zur Verdnderung der Gesamtlage not-

146 y/gl. Ibn Bibi (Duda) z.B. S. 288, 300f., 308f.

7 Melville nennt es ,.the Fathnama of “the victory that didn’t happen”, Early Persian Histo-
riography of Anatolia, S. 149.

18 Vgl. AgsaraT, S. 105f.

49 vgl. ebd., S. 106.
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wendigen Schritte. Der von Agsara’i zitierte Text ist ein klares Bekenntnis
zur Islamizitdt Anatoliens. Der Widerstand gegen die Ungldubigen — womit
hier in erster Linie die nicht pro-islamisch eingestellten mongolischen Her-
ren gemeint sind — und die Starkung der Sache des Islam sind oberstes Ge-
bot. Er gibt seiner Hoffnung Ausdruck, dass ,,von Tag zu Tag die Banner des
Islam erhoht, das Fundament des [islamischen] Glaubens gefestigt und die
Grundfesten des Unglaubens und der Irrlehre erschiittert [werden], und das
Feuer der verfluchten Ungldubigen erldschen moge®. Das Schreiben endet
zudem mit dem Wunsch, dass sich die ,,Gesamtheit des Volkes in Ruhe sei-
ner [eigenen] Angelegenheiten [d.h. Handel und Wandel] widmen“"*"” moge.
In diesen wenigen Sdtzen konzentriert sich im Grunde das Hauptanliegen
Aqgsara’is. Gewiss, Agsarad’t bezeichnet den Hatirsohn ebenfalls despektier-
lich als einen ,, Aufsissigen (,,an sar-kaste“)"', doch der Grund hierfiir ist
weniger in seiner tatsichlichen Haltung gegentiber seiner Person zu suchen
als vielmehr in der Tatsache, dass es sich bei ihm um einen nicht erfolgrei-
chen Aufstidndischen handelte. Zum Ende dieser Episode sucht er die Vor-
zuglichkeit des Anfithrers noch mit einer Probe von dessen Dichtkunst zu
verdeutlichen und empfiehlt ihn dabei der Barmherzigkeit Gottes an.””> Den
Grund fiir die Niederlage findet Agsard’i in dem Umstand, dass sich die
Minner und Emire des Saraf ad-Din b. Hatir Raub und Pliinderung zu
Schulden kommen lieBen.'”

Die Charakterisierung der diversen aufstindischen ilhanischen Statthal-
ter unterscheidet sich indes iiberwiegend sowohl von der Saraf ad-Din b.
Hatirs als auch — verstandlicherweise — von der Timurtass. Agsara’i geht hier
in nahezu stereotyper Weise vor. Alle sind demnach durch den ungerecht-
fertigten Willen zur Herrschaft verblendet. Sicherlich gibt es Unterschiede
in ihrem individuellen Grundcharakter und Verhalten: Bei Bayda betont der
Verfasser anfianglich eine zu zauderhafte Haltung, die ihn giinstige Gele-
genheiten verpassen lisst.”* Das eigentlich Verwerfliche an ihm ist jedoch

50 vgl. ebd.

51 vgl. ebd., S. 107; vgl. auch Aqsara’is harsche Worte auf S. 100-104.

52 Vgl. ebd., S. 109f.

153 Vgl. dazu oben Anm. 19 und 20.

5% Dies bezieht sich auf seine unentschlossene Haltung bei der Annahme seiner Wahl zum
Ilhan (1291), die letztlich Kaygata den Thron sicherte. [Vgl. Spuler, Mongolen in Iran, S.

87.] Agsara’i spricht Baydu hier eine tibervorsichtige Haltung zu. So habe er zwar einer-
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seine dann erfolgte Usurpation des ilhanischen Throns" und sein Mord an
Kaygata (1295), der die besonderen Sympathien des Verfassers genieB3t."”
Plotzlich wird aus dem anfangs tibervorsichtigen Bayda die Verkorperung
des mythischen Antagonisten aus dem Sahnama Dah(h)ak, der sich blutdiir-
stend auf den gerechten Weltenherrscher Gamsid (Kaygati) stiirzt.' Das
positive Urteil tiber Kaygatu ist nicht verwunderlich, hatte dieser sich doch
wihrend seiner Statthalterschaft in Anatolien (1284-1291) ,,durch seine an
Verschwendung grenzende Freigiebigkeit eine ziemliche Anzahl von An-
héngern verschafft.“"*® Ausschlaggebend scheint fiir Agsara’ allerdings des-
sen Sorge um Riam und sein Kampf wider die ,,aufstindischen Tirken® der
Grenzmarken gewesen zu sein.'”

Der mongolische Heerfithrer Tugacar'® unterliegt aufgrund seines
Hochmuts, aber auch wegen des (stereotypen!) Umstands, dass er nicht
gegen Misswirtschaft und Unterschlagungen der Beamten vorgeht.'' Balta
allein erscheint anfanglich in einem ausgesprochen positiven Licht. Den-
noch ladt auch er mit der Auflehnung gegen den Herrscher (Ende 1296 bis
1297) Schuld auf sich.'” SchlieBlich folgt der Aufstand des Siillemis (Herbst
1298 bis Sommer 1299)'”, dem ein besonders negatives Urteil zuteil wird. Er
und sein Gefolge seien verstockt und unverstdandig gewesen, wie die Kinder
Israels, iiber die es im Koran heiBt, sie seien ,,blind und taub“ gewesen.'™
Auch vergleicht er ihn mit der Schwirze der Nacht oder einem im Sumpf

seits tatsdchlich nach dem Thron geschielt, andererseits aber durch seine Nachdenkerei

die sich bietenden Gelegenheiten verpasst. Vgl. Agsarad’i, S. 168.

Agsara’l spricht von der ,,Emporung des Baydu“ (hurig-i Baydi) und erkennt damit

dessen kurzzeitige Herrschaft als Tlhan (694/1295) nicht an. Vgl. ebd., S. 183.

Wenngleich er ihm durchaus auch eine gewisse Naivitdt unterstellt. Vgl. hierzu den in

Gedichtform wiedergegebenen fiktiven Dialog Kaygatiis mit dem Wesir Sams ad-Din La-

kasi (,Ahmad Sahib Diwan®), ebd., S. 238.

57 Vgl. ebd., S. 183.

58 Spuler, Mongolen in Iran, S. 87. Seine Freigiebigkeit, gerade auch als Tlhan(!), wird von
Agsara’i besonders hervorgehoben. Vgl. Agsara’i, S. 168.

159 Vgl. hierzu Flemming, Landschaftsgeschichte, S. 57, 60f., 64.

160 vgl. Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 224f.

16! Br verhindert z.B. nicht, dass sich der sonst so tugendhafte Beglerbeg ‘Aziz ad-Din un-
rechtméBig bereichert, vgl. Agsara’i, S. 192.

162 Vgl. ebd., S. 196-200, hier 196f.

163 vgl. Siimer, Keykubad I1I; Spuler, Mongolen in Iran, S. 97.

164 Agsara’i, S. 240.

155

156
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eingesunkenen Esel.'” Die Griinde fir diese Einschitzung sind, dass
Stilemis einerseits das Land mit eigenmichtig erhobenen Steuern belastet
habe, wihrend seine ehrlosen Emissire (,,i/Ciyan-i mahdal®) die gesamte
Ernte raubten.'®® Andererseits verbiindete er sich mit den Karamanen, die
Agsara’i besonders zuwider sind."” Seinen Tod nimmt der Verfasser iibri-
gens mit Genugtuung zur Kenntnis. Hierbei mag auch die Tatsache, dass
ausgerechnet Timirtass Vater Ciban die tragende Rolle bei der Bekiamp-
fung des Siilemis spielte, von Einfluss gewesen sein.'®

Was Timartas von all diesen Aufstindischen unterschied, war allerdings
nicht nur, dass er bis zur Zeit der Abfassung des Werks der einzig Erfolgrei-
che unter ihnen war. Er stiitzte sich letztlich auf eine andere Klientel und
verfolgte eine zunichst recht erfolgreiche Politik der Integration des musli-
mischen Anatolien unter seiner Agide. Gewiss war er dazu auch in der Lage,
weil ihn die ,,mongolische Regierung [...] nicht [hinderte], als er [...] offen-
bar mit eigenen Herrschaftspldnen, gewaltsam gegen die tiirkischen Emirate
vorging.“'¥

Bereits Timirtass Vater Amir Ciban ging um 1314 erfolgreich gegen die
Turkmenen im Westen des seldschukischen Gebiets vor, als diese, durch die
Erfolge der Karamanen ermutigt, einen anti-ilhdnischen Aufstand unter-
nahmen, bei dem Konya in die Hand der Karamanen ficl."” Die Worte
Agsara’is, nach denen ,alle Regionen der Lande Rums erbebten“'”!, vermit-
teln einen Eindruck von dem Schrecken, den das Erstarken der Turkmenen
bei den Trédgern der seldschukischen Kultur, d.h. der stadtischen hochisla-
misch-persophonen Bevolkerung, verursacht haben mag. Diese Einschit-
zung wird weiter dadurch unterstiitzt, dass Agsara’i in Cibans Anwesenheit
in RGm nicht etwa nur eine Starkung der Position der ilhanischen Zentral-
regierung erkennt und damit auch jener Verwaltungsstruktur, der er selbst

15 vgl. ebd., S. 241.

1% vgl. ebd., S. 240.

167 Vgl. ebd., S. 270; Flemming, Landschaftsgeschichte, S. 65; vgl. hierzu aber auch Inalcik,
Bapheus, S. 81f.

18 Vgl. Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 225.

1 Flemming, Landschaftsgeschichte, S. 75.

0 Vgl. hierzu Spuler, Mongolen in Iran, S. 113.

1 Aqgsara’, S. 311.
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angehort. Er stellt vielmehr fest, dass sich der ,Nuyan-i A‘zam’ aus Griinden
der Gewihrleistung der Sicherheit und des Friedens der Muslime und zur
Sicherung der Grenze zum Turkmenengebiet'” nach Rim begeben habe
und dabei so erfolgreich gewesen sei, dass sich im ganzen Lande der Schat-
ten des Wohlwollens ausbreitete.”” Ciiban gelang es tatsichlich, eine Reihe
von turkmenischen ,Firsten’ (umara’™-i atrak) und den Konig von Kleinar-
menien (malik al-Arman takfiir) in sein Winterlager in Qaranbuk (zwischen
Erzincan und Sivas) zu zitieren und ihnen die Unterwerfung unter den Ilhan
aufzuzwingen. Aqgsara’i liefert eine Liste der Unterworfenen: Er nennt ,,Fa-
lak ad-Din Dundar Hamid aus Burgla, die Esref-Sohne aus Gorgurim, die
Enkel des Sahib Fahr ad-Din aus Qarahisar-i Daula, die Emire der Germiy-
an und die S6hne des ‘Alisir aus Kiitahya und den Burgen jener Grenze,
dazu Sulaiman Pasa aus Qastamuniya“'’. Allein die Karamanen versdumten
willentlich die Gelegenheit zur Unterwerfung, wofiir sie, wie Agsard’i mit
Befriedigung feststellt, von Ciban im folgenden Frithjahr (1315) blutig be-
straft worden seien, nachdem er die ,,Hauptstadt Konya aus ihren Fingen
und von ihrer Besatzung befreite*'”. Hierbei scheint es sich jedoch um einen
Wunschtraum Agsara’is zu handeln. Denn nicht nur all die botméBigen
Emire wurden ,wohlwollend empfangen und in ihrem Besitz unbehelligt
gelassen®, sondern auch die Karamanen wurden von Caban nicht ,ernstlich
geschidigt”. Zwar wurden die im Besitz der Karamanen befindlichen Stiadte
Konya und Laranda tatsdchlich von ihm belagert, die ,Hauptstadt’ scheint
sich allerdings erst ,,aus Hunger“'” ergeben zu haben. Bereits 1319 befand
sich die Stadt jedoch erneut im Besitz der Karamanen."”” Timartas indes,

12 Aqsara’l beniitzt hier anstatt des Begriffs g das arabischen Wort fugiir was in diesem
Zusammenhang ebenfalls die westliche Grenzregion, in der sich die verschiedenen Be-
gliks formierten meint. Spuler erklirt, Ciban sei die Befriedung des Landes ,,nur mit ge-
orgischer Hilfe“ gelungen. Allerdings geht aus der entsprechenden Stelle weder hervor,
ob es sich hierbei um mongolische Kontingente, die im Kaukasus stationiert waren oder
um georgische Hilfstruppen handelt, noch ob sich dies nur auf die Befreiung Malatyas
bezieht oder auch Konya mit einschlie5t. Bei Agsara’i findet sich dazu keine Aussage.
Vgl. Spuler, Mongolen in Iran, S. 112f.

' Vgl. AgsaraT, S. 311.

74 Epd., zit. n. Flemming, Landschaftsgeschichte, S. 69.

13 Aqgsara’, S. 112.

176 Vgl. Flemming, Landschaftsgeschichte, S. 70.

77 Vgl. ebd.
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dem sein Vater im Jahr 1316 die ,Herrschaft’ itber Rim iibertragen hatte,
ging erst nach seiner offiziellen Loslosung vom Ilhan-Reich zielstrebig gegen
die turkmenischen Partikularfiirsten vor.'”

Die bis dahin vergangene Zeit scheint Timurtas zur Konsolidierung sei-
ner Position genutzt zu haben. Gewiss setzte er die ilhanische Verwaltung
zunichst fort und dehnte sie aus, doch im Gegensatz zur ,traditionellen
mongolischen Anatolien-Politik“'” betitigte sich Timurtas auBergewdhnlich
islamfreundlich. Vermutlich erkannte er das grof3e politische Potential, das
ihm eine solche Vorgehensweise bot, denn insbesondere der zivile admini-
strative Apparat Rims war von Muslimen dominiert. Das Gleiche kann
auch fiir die ehemals seldschukischen Stiddte behauptet werden, die zwar
eine religios heterogene Bevolkerung aufwiesen, in denen aber das gesell-
schaftliche Schwergewicht auf muslimischer Seite lag. Agsard’i wiederum
vermittelt den Eindruck, das sich das christliche Moment in einer Phase der
Emanzipation befand, wobei der Anteil der Polemik nicht zu unterschitzen
ist. Die Ursache seiner diesbeziiglichen Haltung ist wohl eher die Tatsache,
dass die ilhanische Herrschaft in Anatolien bis in die Zeit Timurtass sich
weder durch eine ausdriicklich islamfreundliche noch eine christenfeindli-
che Politik auszeichnete.

Timartass Selbstproklamation zum Mahdi kann vor dem Hintergrund
der von Agsara’i beschriebenen Krisenerfahrungen der anatolischen (mus-
limischen) Bevolkerung in den letzten drei Jahrzehnten folglich einerseits
das Ergebnis seiner eigenen (Timurtass) Einschéatzung der politischen Mog-
lichkeiten im Lande, andererseits aber auch auf den Einfluss eines mehr-
heitlich, wenn nicht ausschlieBlich muslimischen Verwaltungsapparats zu-
riickzufithren sein. Die Beziige, die Aqsara’i zum Widmungstriager herstellt,
erschopfen sich denn auch nicht in stereotypen Lobhudeleien und Glorifi-
zierungen. Vielmehr finden sich im Text Formulierungen, die als implizite
Stellungnahmen und Reflexionen des Verfassers zu bestimmten MalBinah-
men und Vorgehensweisen des Regenten zu deuten sind. Besonders deut-
lich wird dies am Schluss des Werks, wenn Aqsara’i aus einem vermeintli-
chen Brief Muhyi ad-Din b. ‘Arabis an den seldschukischen Sultan ‘Izz ad-

178 Vgl. ebd., S. 73-76; Halil Inalcik, The Question of the Emergence of the Ottoman State,
IJTS 2 (1980), S. 71-79, hier S. 73f.
' Vgl. Flemming, Landschaftsgeschichte, S. 74.
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Din Kaykawts I. die Passagen iiber die den Ungldubigen gegeniiber einzu-
nehmende Haltung des Herrschers zitiert."®

I1.2.2.5. Die historiographische Konzeption Aqgsara’is

Agqsara’t erklart in seinem Konzeptmonolog recht deutlich, was er mit sei-
nem Werk bezweckt:

180

,Der Nutzen der Geschichte (Geschichtsschreibung) offenbart sich darin, dass die Koni-
ge der Zeit und weltbeherrschenden Fiirsten in ihren Muf3estunden und wehmiitigen Au-
genblicken sich den Uberlieferungen, Hinterlassenschaften und Erzihlungen vom Ver-
gangenen zuwenden. Die Geschichte belehrt sie iiber die Ereignisse und Geschehnisse
der Welt, wie ein tiber die Denkwiirdigkeiten unterrichteter Freund und Vertrauter. Und
sie [d.i. Werke der Geschichtsschreibung] beinhalten Kundschaften in der Art von: »Je-
ner war ein solcher und wurde zu einem solchen; jener andere tat dies und ging solcherart
von dannen; ein jeder der Konige und Sultane der Welt verfiigte dies und das und hinter-
lie am Ende dieses und jenes; und schlielich auch, wie ein Jeder den Lohn fiir seine gu-
ten wie schlechten Taten erhielt.« Mit solcherart Kundschaften wird die Intelligenz der

Vgl. Agsara’i, S. 327f. Demnach gehorte es zu den Pflichten des Herrschers, das Glocken-
lauten zu unterbinden, den Unglauben zu vertilgen, den Rang des Islam zu erhohen und
die Sitten und Gebréuche der Ungldubigen aufzuheben. Hiernach folgen ,,direkte” Zitate
aus den Bestimmungen ‘Umars in arabischer Sprache. Demnach sei es den Nichtmusli-
men verboten, im Umfeld der Stadte Kirchen, Kloster und Eremitenklausen zu errichten.
Auch sollen ihre verfallenen Gotteshiuser nicht erneuert werden. Muslimen sei der Ein-
tritt und das Verweilen darin fiir drei Tage zu gestatten. Den Ungléubigen sei es unter-
sagt ihre Kinder den Koran zu lehren (!) oder sich 6ffentlich zur Trinitit zu bekennen. Zu
den gemeinschaftlichen Zusammenkiinften der Muslime seien sie dagegen zugelassen,
wenn sie mit diesen freundlichen Verkehr zu pflegen wiinschten und ihnen (gebiihren-
den) Respekt erwiesen. In Kleidung, Kopfbedeckung, Schuhwerk und Barttracht hitten
sich die Unglédubigen von den Muslimen zu unterscheiden. Auch seien ihnen muslimische
Namen, das Reiten mit Sattel (auf Pferden?), das Tragen jeglicher Waffe und das Ver-
wenden von Siegeln mit arabischer Schrift untersagt. Sie diirften keinen Weinhandel
betreiben und miissten stets ihre (d.i. die ihnen vorgeschriebene) Kleidung, wie auch den
zunndr (az-zananir), d.i. einen hirenen Leibgiirtel tragen. Offentliche Prozessionen, bei
denen sie ein Kreuz oder ihre Heiligen Biicher vor sich her triigen, seien ihnen genau so
wenig erlaubt, wie die laute Klage beim Begrébnis eines der ihren. Auch sei ihnen unter-
sagt, ihre Toten vor den Muslimen herzutragen. Vgl. diese Angaben auch mit Noth, Ab-
grenzungsprobleme, S. 291ff. Zum Briefwechsel zwischen Ibn ‘Arabi und Kayqawds I. vgl.
z.B. Ahmet Ates, Art. Ibn al-‘Arabi, EI?, Bd. 3, S. 707-11, hier S. 708; M. Erol Kilig, Art.
Ibnii’l-Arabi, DIA, Bd. 20, S. 493-516, hier S. 494f.; Ibn Bibi weifl im Ubrigen nichts von
diesem Ibn ‘Arabis an Kayqawis I. zu berichten!
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Weltenherrscher erweckt und wach gehalten. Auf diese Weise werden sie vor (nachteili-
gen) Geschehnissen und Hindernissen gewarnt, verstehen, was dem Menschen widerfah-
ren kann und beschéftigen sich mit den Dingen des Jenseits [d.i. mit im Jenseits als lo-
benswert anzurechnenden Taten].«'!

Ein weiterer Nutzen der Historiographie sei, dass die Namen derer, die Gu-
tes verrichteten und die Namen derer, welche Schlechtes taten, auch hiermit
in die Geschichte eingehen und dass ihrer dementsprechend gedacht wer-
de."™ Seinen Anspruch, nur Selbsterlebtes zu berichten, bekriftigt der Ver-
fasser mit der Feststellung, dass er sich ausschlieBlich damit begniigt habe,
das von ihm selbst Erlebte zu berichten, und bekréftigt dies mit dem Sinn-
spruch ,.eine (gehorte) Nachricht ist nicht das Gleiche wie das Selbstgesehe-
ne“."” Er erhebt in diesen einleitenden Worten einen unmissverstiandlichen
Anspruch auf Deutungshoheit und bringt damit auch seinen impliziten
Wahrheitsanspruch zur Geltung. Er gibt vor nicht eine, sondern die Ge-
schichte wiederzugeben. Er stellt die Ereignisse, Entwicklungen und Perso-
nen nicht einfach nur dar, sondern klart die Leser und das Auditorium iiber
die ihnen gegeniiber einzunehmende Haltung auf, indem er die jeweiligen
Positionen definiert und die Schuldigen von den Unschuldigen, die Un-
gerechten von den Gerechten trennt. Alle Ereignisse haben sich demnach so
zugetragen, wie sie von ihm dargelegt werden und alle beschriebenen Ge-
stalten haben genau den Platz, den er ihnen in der (seiner) Geschichte zu-
weist, denn er ist ein Insider. Er kennt das Beschriebene aus nichster Nihe
und weill um die eigentlichen Beweg- und Hintergriinde, um die Qualititen
und Disqualitdten der jeweils Beteiligten und um die eigentliche Beschaf-
fenheit der Vorkommnisse."® Sein Selbstverstiandnis ist also primér nicht das
des Erzihlenden, sondern das des Berichtenden.”® Sein Vorhaben ist folg-
lich auch nicht die Darstellung der Vergangenheit, sondern ihre auf einen
moralischen Endpunkt ausgerichtete Interpretation. Er expliziert diese auk-
toriale Grundhaltung folgendermal3en:

" Ebd., S. 4.

82 vgl.ebd., S. 5.

185 Vgl ebd., S. 35.

18 Vgl. hierzu aber z.B. oben Anm. 58.

185 Tch folge hiermit der aphoristischen Formulierung Dietrich Webers, wonach ,,Erzihlen
[...] den Verlauf [und] Berichten das Ergebnis des Geschehens [akzentuiert].“, Ders., Er-
zahlliteratur. Schriftwerk — Kunstwerk — Erzéhlwerk, Gottingen 1998, S. 62.
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Dem aufrichtig Lauschenden wiirden Werke der Geschichtsschreibung
(also insbesondere das seinige) Mittel und Wege aufzeigen, sich dem Guten
zuzuwenden und vor dem Schlechten zu schiitzen, Anfang und Ende einer
Unternehmung abzuschitzen und Auswege aus Notlagen zu erkennen. Ein
solcherweise Beratener wiirde sich Umsicht und reife Uberlegung zur Richt-
schnur machen und seine Mittel und Ziele daran ausrichten. Das Ergebnis
der Aneignung dieses Wissens iiber die Abldufe der Zeit und die Verdnde-
rungen, die sie mit sich bringen, sei schlieBlich, dass man mit Bedacht und
Vorsicht an seine Werke gehe.™ Der eigentliche Berater ist indes niemand
anderer als Agsard’i selbst. Dieses padagogische Programm prégt das ge-
samte Werk und ist meines Erachtens die eigentliche Triebfeder des Verfas-
sers. Wie hoch er dabei sein Werk einschétzt, mag aus seinen folgenden
Ausfithrungen hervorgehen:

,Der Zweck dieser Worte und dieser schriftlichen Darstellung ist es, des vergangenen
Lebens des Erzéhlers und Verfassers und seiner verloren gegangenen [Lebens-]Zeit zu
gedenken. AuBlerdem [der Leserschaft] fiir die Tage der kommenden Monate ein ab-
schreckendes Beispiel [zu bieten] und das Gefiihl der Zerknirschung einzuimpfen, die
Leser und Horer aufzuriitteln und ihre Belehrung zu gewidhrleisten. Denn die Ursache
der Darstellung des Vergangenen im Koran ist, dass die Gemeinschaft [der Glaubigen]
aus diesen Offenbarungen eine Lehre ziehe.«'®

Aqgsara’l bietet nicht nur eine bestimmte Wahrnehmungsposition bzw. ein
Deutungsraster an, mit dem die jiingste ,eigene’ Vergangenheit ins Ge-
déchtnis gerufen, erfahren, verstanden und verarbeitet werden kann. Viel-
mehr setzt er auch verbindlich voraus, dass sein Publikum seine Vorgaben
und Wertungen akzeptiert. Er verfasste folglich einen in hohem Maf3e sub-
jektiven Bericht, der von seinen personlichen Ansichten, Meinungen, Wahr-
nehmungen und Deutungsmodellen gepréagt ist, die sich ihrerseits innerhalb
seines eigenen Erfahrungshorizonts formierten. Die Grenzen dieses Erfah-
rungshorizonts sind mafgeblich vom lebensweltlichen Verstandnisvermogen
eines hochislamisch-persophonen Vertreters der spit- bzw. postseldschuki-
schen (finanz-)biirokratischen Elite bestimmt.'

18 Vgl. AgsaraT, S. 5.

7 Ebd., 8. 35.

'8 Vgl. hierzu die Stellen im Text, in denen sich Agsara’i explizit zu den Verhaltnissen im
Steuer- und Wirtschaftswesen im 1lhanischen Anatolien duflert. Ebd., S. 89, 135, 144-147,
149, 151f., 154, 180-183, 210, 2171, 220, 223f., 227f., 231f., 234f., 239, 243, 248, 250f., 257f.
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Ein moglicher Hinweis auf die Akzeptanz seiner Interpretationen durch
die Rezipientengruppe findet sich in dem eingangs aufgefithrten Zitat des
Qadi Ahmad Nikidi, nach welchem es sich beim ,verstorbenen Hwaga
Karim ad-Din, des Kastellans von Agqsaray, [um den] Vortreftlichsten der
Diwanangehorigen“® handelte. Agsara’l war demzufolge nicht nur ein be-
kannter, sondern auch weit geachteter Mann. Diese schriftlich fixierte Stel-
lungnahme geht auf die Zeit nach dem Tod unseres Autors, also nach Er-
scheinen seines Werkes zuriick. Es lasst sich folglich durchaus darauf schlie-
Ben, dass Agsara’1 hinsichtlich seiner Urteile und Deutungen dem Zuspruch
seiner Standes- und Milieugenossen begegnete.

I1.2.2.6. Die didaktischen Mittel Agsara’is

Der didaktische Impetus Aqgsard’is zeigt sich besonders deutlich an der
schieren Unzahl von Koran- und Haditzitaten, Proben persischer und arabi-
scher Dichtung, Sprichwortern, Redewendungen und angeblichen Zitaten
Hkluger Leute“’, die auf nahezu jeder Seite anzutreffen sind. Literarische
Konvention und das Bediirfnis des Verfassers, seine Belesenheit und litera-
rischen Fihigkeiten unter Beweis zu stellen, spielten hierbei eine gewiss
nicht unbedeutende Rolle. Man mag zudem urteilen, dass diese dauernden
Einschiibe den Lesefluss aufhalten und den Blick auf die eigentliche histo-
riographische Darstellung verstellen.””! Damit wiirde jedoch ihr primérer
Zweck verkannt, der darin besteht, einen Zustand, eine charakterliche Dis-
position bzw. die nachhaltige Wirkung einer Handlung oder Haltung bewer-
tend zu verdeutlichen und die hieraus gezogene Schlussfolgerung dem Leser
(als zwingend verbindlich) nahezulegen. Dies wird besonders in jenen zum
Teil umfangreichen Passagen deutlich, die der Verfasser als feingeistige
Belehrung (,,nukta“)"* bzw. Ermahnung (,,tanbih*)"”® kennzeichnet. Diese

261, 280, 283, 299. Zum Tribut Kleinasiens an die ilhanische Verwaltung in den Jahren
1243/44, 1254, 1277 und 1335, vgl. Spuler, Mongolen in Iran, S. 326.

'8 Vgl. oben Anm. 2.

%0 Meist nach dem Schema ,, ‘ugali gufte and ke*.

1 Vgl. hierzu etwa die positivistisch verengte Sicht Turans, Einleitung (Agsara’), S. 47.

92 Vgl. Agsara’i, S. 68, 133, 190, 192, 200, 212f., 216f., 218, 222, 233, 237, 255, 263, 269, 272,
283,292,297, 316, 327.

19 Vgl. ebd., S. 129, 189, 233, 302.
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bisweilen moralistisch anmutenden Interpretationshilfen, Ermahnungen
und angedienten Handlungsmaximen beziechen sich zumeist auf Sachverhal-
te der Herrschaft und Verwaltung und sind mehr oder weniger als direkte
Ansprache an den Widmungstriger zu verstehen. Es geht dabei allerdings
seltener um das adiquate Gebaren des Herrschers™ als vielmehr um die
Notwendigkeit einer straffen zentralen Ordnungsinstanz, die in der Lage ist,
Missbriauche — insbesondere innerhalb der zivilen Administration — zu un-
terbinden und eine nachhaltige, Prosperitidt und Sicherheit garantierende
Politik zu gestalten und zu gewéhrleisten. Aqgsara’i stellt somit nicht nur die
Geschehnisse der jiingsten Vergangenheit aus seiner ganz personlichen Per-
spektive heraus dar, sondern beniitzt sie selbst als Beispiele fiir schlechte
oder gute Staatsfithrung. Er prasentiert Timartas somit einen Leitfaden fiir
gerechtes und nachhaltiges Handeln. Oft verweist er auf anonyme Dichter,
auf weise, kluge oder vorziigliche Menschen und verwendet Formulierungen
wie ,,man sagt®, ,.es heit“ usw.”” Héufiger handelt es sich jedoch um seine
eigenen dichterischen oder ermahnenden Ergiisse, die er als solche zu kenn-
zeichnen nicht versaumt.”® Er bedient sich auch anerkannter literarischer
Autorititen, von denen er namentlich Haqani'”, al-Mutanabbi'®, Amir

Mu‘izzi"’, Firdawsi-i Tasi™, Qabus b. Wusmagir®' bzw. das Qabusnama’?,

1% Etwa wenn es heit: ,,Der Weingenuss ist dem Herrscher verboten, denn er ist der Wich-
ter des Landes. Es geziemt sich nicht, dass ein Wéchter eines anderen Wéchters bedarf.”
Agsara’, S. 326. Vgl. hierzu die Haltung Ibn Bibis!

195 vgl. Aqsara, z.B. S. 79, 81, 84, 238, 319.

% Vgl. ebd. z.B. S. 66, 78f., 92, 107, 148, 208, 216f., 227, 228f., 233, 250-253, 263t., 269, 274,
284,293,209, 310, 316f.

7" Afdal ad-Din Ibrahim (Aba Badil) b. ‘Ali b. ‘Utman al-Haqani, 520(?)-595/1126(?)-1199.
Vgl. B. Reinert, Khakani, EI?, Bd. 4, S. 915-916; Agsara’y, S. 23, 125.

1% Abi’l-Tayyib Ahmad b. al-Husayn al-Gu‘fi al-Kindi al-Mutanabbi, 303-354/915-965,
arabischer Dichter und Hofpoet des hamdanidischen Emirs Sayf ad-Dawla in Aleppo.
Vgl. R. Blachére-[Ch. Pellat], Al-Mutanabbi, EI2, Bd. 7, S. 769-772; Agsara’, S. 4.

' Aba Abd Allah Muhammad b. Abd al-Malik, Amir Mu‘izzi (ca. 440-521/1048-1127),
persischer Panegyriker aus Nigapar, Hofpoet der GroBseldschuken Malik Sah und San-
gar. Vgl. Julie S. Meisami, Mu‘izzi, EI% Bd. 7, S. 489f.; Agsara’i, S.91.

20 Abi al-Qasim Hasan al-Firdawsi, ca. 329-411/940-1020, persischer und schiitischer Dich-

ter, Verfasser des persischen Konigsbuchs ,Sahname’. Vgl. Cl. Huart-[H. Massé], Fir-

dawst, EI2, Bd. 2, S. 918-920; Agsara’i, S. 191, 277.

Qabiis b. Wusmagir Abi’l-Hasan Sams al-Ma’ali, ziyaridischer Herrscher von Tabaristan

und Gurgan, regierte von 367-371/978-81 und 387-402/997-1012. Vgl. Bosworth, New Is-
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203 9204
1

Mahmud-i Warraq®?, Sana’t™, al-‘Utbi*”, as-Sabi™ und einen gewissen Radi
Baba®” auffithrt. Es scheint, dass Aqgsara’i gleichzeitig auch seine eigene
Bildung, auf die er offensichtlich groB3e Stiicke hielt, unter Beweis stellen
wollte. Er bentitzt die unterschiedlichen Autorititen, angefangen vom Ko-
ran bis zu den namentlich genannten Literaten und Gnomikern, um seine
eigenen Interpretationen oder Empfehlungen abzustiitzen. In diesem Sinne
sind auch die Proben geistreicher Dichtung zu verstehen, die er anlésslich
der Klage um den Tod von ihm personlich geschétzter, aber anscheinend
nicht unumstrittener Figuren zitiert.”®

lamic Dynasties, S. 166f.; Ders., Kabts b. Wushmagir b. Ziyar, EI?, Bd. 4, S. 357f,;

Agsara’, S. 159, 208.

Qabusnama, Prototyp persischer Fiirstenspiegel, verfasst im Jahre 475/1082-83 von

Kaykawus b. Iskandar ‘Unsar al-Ma‘ali, Enkel des o.g. und letzter (selbstindiger) zi-

yaridischer Herrscher in Tabaristan und Gurgan. Vgl. Bosworth, Kay Ka’as b. Iskandar,

EI?, Bd. 4, S. 815; Agsara’i, ebd.

2 Gemeint ist wahrscheinlich Mahmad b. al-Hasan al-Warraq an-Nahhas (st. um 230/845),
Dichter paranetischer und gnomischer Verse. Vgl. GAS, Bd. 2, S. 574 und G. J. H. van
Gelder, Al-Warrak, EI%, Bd. 11, S. 151; vgl. Agsara’, S. 207.

2 Magdad b. Adam al-Gaznawi as-Sana’i, 437(?)-525(?)/1045-1131, persischer Dichter und
Panegyriker, besonders bekannt durch sein didaktisches Werk ,Hadigat al-hagiga wa
sari‘at al-tariga’ (Der Garten der Wahrheit und das Gesetz des rechten Wegs). Vgl. J. T.
P. de Bruijn, Sana’1, EI?, Bd. 9, S. 3-5; Agsara’y, S. 289.

2 ygl. Kap. I1.2.1. Anm. 173; Agsara’s, S. 290.

26 Abi Ishaq Ibrahim b. Hilal al-Harrani, as-Sabi (313-384/925-994); christlich-arabischer

Literat, Mathematiker, Astronom, Vorsteher der Staatskanzlei unter den Buyiden Abu’l-

Husayn Mu‘izz ad-Dawla (334-356/945-967) und Abu Mansar ‘Izz ad-Dawla (356—

367/967-978). Agsara’i erwahnt ihn lediglich, um die dichterischen Fahigkeiten des Sahib

Magd ad-Din Muhammad zu verdeutlichen. Zu as-Sabi vgl. GAS, Bd. 2, S. 592 und Bd. 5,

S. 314; siehe auch Klaus v. Hachmeier, Die Briefe Abu Ishaq Ibrahim b. Hilal as-Sabi’s

(st. 384/994 A.H./A.D.), Untersuchungen zur Briefsammlung eines berithmten arabischen

Kanzleischreibers mit Erstedition einigen seiner Briefe, (Arabische Texte und Studien;

14), Hildesheim u.a. 2002.

Vgl. Agsara’, S. 249; Nach Turan handelt es sich hierbei um den Statthalter Abagas in

Diyar Bakr Radi ad-Din Baba, vgl. ebd., Anm. 3. Rasid ad-Din erklart dagegen, dass

Abaqa ihm (die Steuerverwaltung von) Isfahan tibergab. Vgl. Jahn, Ta’rih-i-mubarak-i-

Gazani, S. 11.

2% Dies gilt z.B. fiir Saraf ad-Din b. Hatir, vgl. Aqsara’t, S. 109f. und den Wesir Sams ad-Din
Isfahani, vgl. ebd., S. 116.
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Zwar prasentiert sich Agsara’is Werk als ,,Mischtypus zwischen referieren-
der und pragmatischer Geschichtsschreibung“*”. Das Schwergewicht liegt
hierbei jedoch eindeutig auf der pragmatischen Seite. Die Widmung und die
den gesamten Text prigenden Hin- und Verweise auf gerechte Herrschafts-
ausiibung und nachhaltige Staats- und insbesondere Wirtschaftsfithrung
sowie die Untermauerung seiner Behauptungen und Empfehlungen mit
Ermahnungen, Belehrungen, passenden Zitaten allseits be- und anerkannter
literarischer Autoritdten, Prophetenworten und Koranversen verleihen dem
Werk meines Erachtens den Charakter eines (verkappten) Firstenspiegels
bzw. Handbuchs der Staatsfithrung”’, das allerdings vordergriindig nicht mit
der Présentation von Handlungsmaximen, sondern mit der Darstellung und

-

Diskussion abschreckender Beispicle arbeitet. Agsara’i versteht sein Werk
in diesem Sinne als ein dem Herrscher gebithrendes Geschenk: Es sei eine
alte und erprobte Sitte, dass die Beherrschten den Herrschenden und Gro-
Ben des Reiches verschiedene angemessene Geschenke darbriachten. Da er

jedoch iiber keine entsprechende Gabe verfiige®', habe er eine Sammlung

historischer Berichte (magmii‘a) verfasst, auf das sie von den Tugendhaften

209 Isiltan, Seltschuken-Geschichte, S. 13.

219 1ch schlieBe mich hierbei der Einschiitzung Turans an. Vgl. Ders., Einleitung (Agsara’),
S. 47.

Dies kann als eine an die Adresse Timartass gerichtete Erklarung iiber die Begrenztheit
seiner finanziellen Mittel gewertet werden. In diesem Sinne wére dann auch seine Erkla-
rung iiber die teure Restauration der Karawansereitiirme und die Zwangskontribution
Iringin Noyans zu verstehen. Auf der anderen Seite kann sich die Betonung der Unge-
rechtigkeiten, die er durch Iringin erleiden musste, auch auf das Verhiltnis zwischen die-
sem ilhanischen Prinzen und Amir Ciiban, dem Vater Timirtass beziechen. Uber die Ge-
gnerschaft dieser beiden ilhanischen Wiirdentriager unterrichtet Spuler, Mongolen in
Iran, S. 120f. Die Niederschlagung der Emporung Iringins gegen den Ilhan Aba Sa‘id, die
ihre Ursache in der Begnadigung und Wiederaufnahme des Generals hatte, wird von
Agsara’1 ganz im Sinne einer Umdeutung der Geschichte zu Gunsten des Widmungstra-
gers dargestellt. Bei ihm kiampft allein Ciiban aus einer rein loyalen Haltung dem Ilhan
gegeniiber gegen den verriterischen und verblendeten Emporer Iringin. Spuler, der sich
auf andere Quellen stiitzt, erkldrt dagegen ausdriicklich, dass erst ,,durch ein personliches
Eingreifen Abu Sa‘ids [...] die Schlacht zu seinen Gunsten entschieden“ wurde, wobei
sich ,,Coban und viele andere Emire [...] an seiner Seite* lediglich ausgezeichnet hitten.
Ders., Mongolen in Iran, S. 102.
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(in der Umgebung des Herrschers Timurtas) gelesen und ihr Inhalt dem
Herrscher zu Gehor gebracht werde >

Agsara’i selbst war zur Zeit der Regentschaft des Timirtas bereits ein
altgedientes und integrales Mitglied des postseldschukischen Finanz- und
Verwaltungswesens. Er offenbart sich als tiberzeugter Persophoner mit ei-
ner streng am Primat des sunnitischen Gesetzesislam orientierten offenkun-
dig lokalpatriotischen Haltung. Allenthalben zeigt sein gesamtes Werk al-
lerdings den starken Einfluss, den die stetig steigende Desintegration staat-
licher Ordnung und Nachhaltigkeit auf sein Weltbild hatte. In diesem Sinne
findet der Verweis Jiirgen Straubs auf die Bedeutung von Krisenerfahrung
als motivationale Wurzeln der Identitatserfahrung’” im Werk Agsara’is
seine volle Bestitigung. Es scheint, dass der Verfasser sich — im Riickblick —
mit der Tatsache konfrontiert sah, dass die fiir die Aufrechterhaltung einer
identitétsstiitzenden Gewissheit notwendige (unbewusste) Vorstellung von
der grundsitzlichen Giltigkeit und Bestédndigkeit der Lebenswelt, d.h. des
idealen ,,Und-so-weiter“*'* im groften Teil seines Lebens nicht gegeben war:
die Durchsetzungsfahigkeit des gegebenen Wissensvorrats und die Voraus-
setzungen der ungebrochenen Ausfithrbarkeit von erfolgreichem Handeln
innerhalb dieser lebensweltlichen Struktur hatten sich nicht ohne weiteres
bestitigt. Die aus diesem Verlust der ,ldealitit des »Ich-kann-immer-
wieder«“*" geborene tiefe Depression und Enttauschung bildet daher auch
den bestimmenden Unterton seines Werks. Bewertungen der von ihm be-
schriebenen Periode als ,,Jun-]vergleichliche Tage der Zwietracht® oder als
»,Nacht der mit [schrecklichen] Ereignissen schwangeren Zeit“*', sind nur
wenige der zahllosen Beispiele, mit denen er dieser Haltung Ausdruck gab.
Agqsara’i stand mit dieser Einschitzung gewiss nicht allein.

212 =07 = -

Vgl. Agsard’i, S. 4. Dass Agsara’i dem Statthalter Iringin Grausamkeit vorwirft und seine
Zeit als eine Periode der Zwietracht und Verwirrung bezeichnet [so geschehen in der
Kapiteliiberschrift S. 304], ist also nicht verwunderlich, zumal er die knapp zehn Jahre
andauernde Présenz dieses Prinzen relativ ziigig abhandelt, um auf die Herrschaft Aba
Sa‘ds (1316-1335) bzw. die ,Statthalterschaft’ Timartass (1316-1328) einzugehen.

23 ygl. Straub, Geschichten erzihlen, Geschichte bilden, hier insb. S. 143-162.

2% Schiitz/Luckmann, Strukturen der Lebenswelt, S. 29.

* Ebd.

216 vl Agsara’i, S. 130.
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I1.2.2.7. Agsar@’is Verhiltnis zu Ibn Bibi

In der Forschungsliteratur wurde die Frage, warum Agqsara’i seinen ,Vor-
ginger’ Ibn Bibi und dessen Werk mit keinem Wort erwéhnte, bereits for-
muliert. Fikret Isiltan stellte fest, ,,da3 das Werk des Ibn Bibi von [Agsara’i]
anscheinend nicht benutzt wurde.“ Es sei allerdings ,,sehr unwahrscheinlich,
dall [Agsar@’i] seinen grofSen Zeitgenossen und dessen wichtige[s] Ge-
schichtswerk nicht gekannt habe. [...] Da [er] iiberhaupt keine Quellen fiir
seine Angaben nennt, konnte man annehmen, dal3 er sich eben auch tiber
dieses hochst wichtige Werk ausgeschwiegen habe. Er hitte allerdings in
seiner Darstellung, die alle Beriihmtheiten der Zeit und sogar manch unbe-
deutendere Ménner als Ibn Bibi erwihnt, diesen nicht ganz ungenannt las-
sen diirfen. Diese Haltung des [Agsard’i] gegeniiber Ibn Bibi vermag ich
nicht zu deuten.“?” In dhnlicher Weise reagierte auch Osman Turan, wobei
er sich iiberzeugt zeigt, dass Agsara’i zumindest das Werk des Alteren nicht
gekannt habe.””® Sein Erstaunen geht indes in eine andere Richtung: Er be-
zeichnet es als dullerst verwunderlich, dass Agsard’i nichts von Ibn Bibi und
seinem Werk gehort zu haben scheint.”” Diese ,,Unkenntnis“ des Werks Ibn
Bibis erkennt er im Ubrigen auch bei Qadi Ahmad Nikidi, der den élteren
Autor und seine Seldschukengeschichte ebenfalls mit keinem Wort er-
wihnt.” SchlieBlich verweist auch Claude Cahen auf den selbstdndigen
Charakter der Werke Ibn Bibis und Agsard’is und behauptet schlicht: ,, The-
re is no ground for thinking that [Agsara’i] knew Ibn Bibi“.*!

Ein Vergleich der Werke Ibn Bibis und Agsarad’is, der Art ihrer Darstel-
lung, der verwendeten Bilder, ihrer Interpretationen und durchscheinenden
religiosen Grundhaltung lassen jedoch auch eine andere Deutung zu. Er-
stens scheint es unwahrscheinlich, dass Agsara’i Ibn Bibi nicht kannte. Ibn
Bibis Amt war im Prinzip sehr bedeutend, wobei wir allerdings nicht wissen,
ob es sich in seinem Fall nicht doch nur um eine Sinekure handelte, die ihm
von seinem Gonner Guwayni zugeschanzt wurde.” Der bisweilen prosopo-

217
218

Isiltan, Seltschuken-Geschichte, S. 11. Hervorhebungen von mir.

Vgl. Turan, Einleitung (Agsara’i), S. 43.

219 vgl. ebd., S. 44.

20 ygl. Ebd. Es sei an dieser Stelle noch einmal an die positive Haltung Qadi Ahmad Nikidis
gegeniiber Agsara’i erinnert.

2L Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 353 und Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 264f.

222 ygl. hierzu Kap. I1.2.1, S. 140f.
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graphische Charakter des Werks Aqgsard’is bezeugt zudem, dass sein Autor
sehr gute Kenntnisse des administrativen, religiosen und kulturellen Perso-
nals des spéitseldschukischen respektive ilhanischen Anatoliens besa3 und
folglich auch wusste, wer zu Beginn der 1280er Jahre den Posten des Vor-
stehers der Kanzlei des Staatssekretariats innehatte. Cahens Einwand er-
scheint somit zwar hinfillig, die Frage der fehlenden Rezeption ist allerdings
noch immer nicht hinreichend geklart. Die Griinde miissen somit an anderer
Stelle gesucht werden.

Ibn Bibi scheint kein politischer Mensch gewesen zu sein, der sich wie
z.B. Agsard’1 mit einer anti-zentralistischen bzw. anti-ilhanischen Auf-
standsbewegung (hier der Aufstand des Saraf ad-Din Mas‘@id b. Hatir) soli-
darisch oder der ilhanischen Oberherrschaft gegeniiber besonders kritisch
gezeigt hitte. Er vertrat vielmehr den legalistischen Standpunkt eines inte-
gralen Mitglieds der anatolischen persophonen Hofgesellschaft, die sich
relativ leicht mit dem Wechsel von seldschukischer (Halb-)Selbstandigkeit
zu ilhanischer BotméaBigkeit arrangieren konnte. Wie bereits im Kapitel zu
Ibn Bibi erldutert, brachte die ilhanische Herrschaft fiir die persophone
Oberschicht nicht zwingend negative Folgen mit sich. Zumal bedeutete die
Entsendung Sams ad-Din Guwaynis nach Anatolien nicht nur den Beginn
der Einverleibung des ramseldschukischen Gebiets in den ilhanischen
Staatsverband, sondern schwichte auch die zahlreichen Zersetzungserschei-
nungen im wirtschaftlichen und politischen Leben des Landes vorerst ab.
Aqgsara’t dagegen scheint sich tatsichlich aus einem Gefiihl des rimischen
Patriotismus heraus der Bewegung Ibn Hatirs angeschlossen zu haben. Wie
stark der Riss innerhalb der spitseldschukischen Administration war, lasst
sich an der Darstellung bzw. Bewertung dieser Erhebung und der Person
ihres Anfiihrers Saraf ad-Din Mas‘ad b. Hatir durch Ibn Bibi und Aqsara’i
erkennen. Ibn Bibi wirft dem Aufstindischen u.a. ,,Unruhestiftung, Ver-
leumdung und List“** vor. Durch diese Missetaten habe er den Rang eines
Militargouverneurs von Nigde erhalten und sei ,,vom Erdenstaub bis zu den
Plejaden und vom Fisch|...] bis zu den Fischsternen [d.h. zum Sternbild der
Fische emporgestiegen]. Da es aber ein Rang war, der bei ihm nicht am
Platze war, und er eine Stelle innehatte, die er nicht verdiente und die ihm
nicht zukam, ging er iiber seine Stellung hinaus. [...] Die Notabeln des Lan-

3 Vgl. Ibn Bibi (Duda), 2871.
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des missbilligten sein Walten|, er aber| schritt den Weg der Eigenwilligkeit
und Widerspenstigkeit weiter.“* Hiermit nicht genug, bezichtigt Ibn Bibi
Ibn Hatir des Mordes an Rukn ad-Din Qilig Arslan IV.** und unterstreicht
seine exponierte Stellung im Komplott gegen den verehrten Wesir Sahib
Fahr ad-Din ‘Ali.”** Bei der Darstellung des spiteren Aufstands des Ibn
Hatir macht Ibn Bibi seiner Verachtung noch deutlicher Luft. ,, Von Tag zu
Tag [wuchsen] Hochmut und Dummbheit des Saraf: gegeniiber den Grof3-
wiirdentrédgern des Staates iibte er unverschimte Anmafung [...]. Alltiglich
tauchten auf dem Wege von Syrien kommend Boten mit der fingierten
Nachricht auf, dal3 der Bunduqgdari[az-Zahir Ruknuddin Baibars 1.] an dem
und dem Tage mit einem gewaltigen Heere kommen werde. So verbreiteten
[die Aufstindischen] aufschneiderische Freudennachrichten.®” Diese
Freudennachricht ist indes nichts anderes als das von Aqsara’i in aller Aus-
fithrlichkeit seinem Werk beigefiigte Fath-Nama des Saraf ad-Din b.
Hatir.”*® Die Haltung Agsara’is zu Ibn Hatir bzw. seinem Aufstand und die
Implikationen des Zitats des Siegesschreibens sind bereits erldutert wor-
den.”” Fest steht, dass Aqgsara’i letztlich nicht in das Urteil Ibn Bibis iiber
den Aufstandischen einstimmt.”® Er zeiht den mamlukischen Sultan der
Saumseligkeit und wirft ihm vor, den Aufstidndischen seine Hilfe versagt zu
haben, was letztlich zu ihrer Niederlage gefiihrt habe. Aus dem entspre-
chenden Passus ist auch ein Bedauern um den Misserfolg herauszuhéren.”!
Dass Ibn Bibis Darstellung (in der Form des Muhtasar) ein hohes Maf3
an Ubereinstimmung mit der Vorstellungswelt seines priméiren Rezipien-
tenkreises aufwies, wurde bereits im entsprechenden Kapitel eingehend
diskutiert. Agsard’is Darstellung und Bewertung unterscheidet sich nun —
wenn auch erst bei genauerem Hinsehen — von der des Seniors. Hinzu
kommt, dass Aqgsara’is Teilhabe an dem Aufstand auch bei Hofe in Konya
nicht verborgen geblieben sein diirfte. Ausgehend von Ibn Bibis Einschét-

24 Ebd.

5 yagl. ebd., S. 290.

26 ygl. ebd., S. 291-294.
27 Ebd., S. 300.

8 Vgl. Agsara’i, S. 105f.
29 ygl. oben S. 228f.

0 ygl. Agsara’i, S. 109.
B! ygl. ebd.
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zungen ist anzunehmen, dass Agsara’l deshalb dort nicht unbedingt zu den
beliebten Personlichkeiten gehorte. Gesetzt den Fall, die beiden Chronisten
haben sich personlich gekannt und sind gar bei der einen oder anderen Ge-
legenheit in Konya zusammengekommen, wire ihr Verhéltnis wohl eher
gespannt gewesen. Hierbei mag auch der Unterschied in Stand und Her-
kunft zwischen beiden eine Rolle spielen: Hier ein alter Mann hochster lite-
rarischer Bildung, mit exzellenten Kontakten zur ilhanischen Reichsfithrung
und aus ehrwiirdigem Hause, dessen Eltern schon dem hochverehrten ‘Ala’
ad-Din Kayqubad I. beachtliche Dienste erwiesen hatten, ein integrales Mit-
glied der hofischen Gesellschaft, das sowohl das Gelage als auch andere
hofische Zerstreuungen zu schitzen wusste und einen insgesamt eher sin-
nenfreudigen Charakter gehabt zu haben scheint. Dort ein subalterner Fi-
nanzbeamter vermutlich unbedeutender Herkunft, mit frommlerischem
Charakter und eher durchschnittlich hoher Bildung, der auf Ibn Bibi wohl
cher den Eindruck eines moralinsauren Besserwissers und Emporkdmm-
lings machen musste. Falls sie sich kannten, war ihr Verhiltnis vermutlich
von gegenseitiger Geringschitzung und Verachtung geprigt. Ganz gewiss
wusste aber Agsard’i um den Alteren und sein Werk. Das Gegenargument
Turans, die Darstellung der Herrschaftszeiten der seldschukischen Sultane
bis einschlieBlich Giyat ad-Din Kayhusraw II. (st. 1246) durch Agsara’i wire
in diesem Fall weitaus detaillierter ausgefallen, da er sich ja auf Ibn Bibis
Werk hitte stiitzen konnen, ja missen, ist verfehlt. Denn erstens entspricht
die Diskussion dieser Periode nicht seiner primédren Absicht, ndmlich der
Darstellung der Entwicklungen im mongolisch dominierten Anatolien. Und
zweitens beachtet dieses Argument nicht das angesprochene mogliche psy-
chologische Moment, welches die Beziehung Aqgsara’is zu Ibn Bibi bestimm-
te.

Es ist nun nicht eindeutig zu kliaren, ob Agsard’i der Lesung des Ibn
Bibischen Originalwerks beiwohnte oder Zeuge der Prédsentation des
Muhtasar war. Zwar wissen wir nichts Genaues iiber seine Tétigkeit im Zeit-
raum zwischen 1277, d.h. nach seiner Teilhabe am Aufstand des Ibn Hatir
bzw. seiner Zahlung der Bevolkerung Aksarays im Auftrage Qungurtays und
seiner Aufnahme in den Diwan Mugir ad-Din Amirsahs im Jahre 1286. Da
sein Engagement im Diwan Ibn Hatirs aber keine langfristig negativen Fol-
gen fiir ihn zeitigte, spricht nichts gegen die Vermutung, dass er im genann-
ten Zeitraum auch Zugang zur ,Hofgesellschaft’ in Konya hatte. Fraglich ist
allerdings, ob Agsara’t als damals noch subordinater Beamter der Finanz-
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verwaltung auch FEinlass zu jener ,,Vereinigung der Brider” hatte, die der
Verfasser der Epitome als Publikum des Ibn Bibischen Werk identifizierte.

Auf der anderen Seite darf nicht auler Acht gelassen werden, dass sich
das Werk Ibn Bibis offenbar keiner besonderen Resonanz erfreute. Es kann
also angenommen werden, dass es nach der jeweils ersten Rezitationen des
Originals bzw. der Epitome nicht noch einmal vorgetragen wurde und dem
Vergessen anheimfiel. Wenn nun Ibn Bibi als ,groBler Zeitgenosse“
Agsara’ts und seine Seldschukengeschichte als ,,wichtiges Geschichtswerk"
bzw. ,hochst wichtiges Werk® bezeichnet werden®’, dann trifft dies nicht
den Kern der Sache. Wir

Wissen nicht mit Sicherheit, welches Renommee der Autor der dlteren
Seldschukengeschichte zu seinen Lebzeiten bei seinen Standesbriidern ge-
noss und wodurch er sich — auler der Abfassung eines vor allem literarisch
ambitionierten, langatmigen und ermiidenden historischen Uberblicks —
auszeichnete. Das von ihm verfasste Werk gar aus der Perspektive Agsara’is
als wichtig oder hochst wichtig zu bezeichnen, entbehrt jeglicher histori-
schen Grundlage. Sicherlich ist das Werk fiir die heutige Geschichtswissen-
schaft von unschitzbarem Wert, wenn auch nur, weil wir tiber keine ver-
gleichbare Quelle aus dem Anatolien des spiten 13. Jahrhunderts oder frii-
herer Zeiten verfiigen. Es ist wichtig, weil es bis zur spdteren anonymen
Seldschukengeschichte und dem Werk Agsara’is das einzige erhaltene Ge-
schichtswerk ist. Dass es von den Zeitgenossen Ibn Bibis nicht mit heller
Begeisterung aufgefasst wurde, beweist ja bereits das Zustandekommen der
Epitome. Es spricht meines Erachtens nichts gegen die These, dass Aqsara’l
das altere Werk kannte, es aber bewusst iiberging. Er missachtete das Werk
einerseits aufgrund seines Verfassers und andererseits aufgrund des seiner
Meinung nach geringen inhaltlichen Aussagewerts, wenig frommen Grund-
charakters und unzureichender bzw. nicht vorhandener didaktischer Quali-
tat.

Im Werk Agsara’is finden wir keine Erwidhnung des bei Ibn Bibi so héu-
fig mit elitdirem Selbstbewusstsein aufgefithrte Hofgelages, dagegen aber
stindig wiederkehrende moralische Ermahnungen und Aufrufe zur From-
migkeit, die bei Ibn Bibi in dieser Form nicht anzutreffen sind. Auf der an-
deren Seite ergeht sich Ibn Bibi ausfiithrlich tiber das heldenhafte Gebaren

2 Turan, Einleitung (Aqsara’i), S. 43f.
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der alten Herrscher, von Giyat ad-Din Kayhusraw I. bis ‘Ala’ ad-Din
Kayqubad I. Nach Agsard’is Diktion entbehrt eine solche Darstellung einer
konkreten Nutzanwendung und dient lediglich der Unterhaltung. Und gera-
de das gehort seiner Ansicht nach nicht zu den vornehmen Aufgaben der
Geschichtsschreibung, die er ja ausfiihrlich in seinen einleitenden Worten
darlegte.

Ein weiteres Argument kann fiir die Geringschitzung des Ibn Bibischen
Werks durch Agsard’i angefithrt werden: Ibn Bibi behauptete, fiir die Zeit
vor Giyat ad-Din Kayhusraw I. iiber keine glaubwiirdigen Quellen zu verfii-
gen, weshalb er seine Darstellung erst mit diesem Herrscher begonnen habe.
Aqgsara’t hingegen weill im dritten Teil seines Werks nicht nur die Anfinge
der Ramseldschuken zu beschreiben, sondern sogar den Beginn der seld-
schukischen Macht tiberhaupt mehr oder weniger detailliert darzustellen,
wobei er ausdriicklich auch auf die ,,Seldschuken von Iran“ eingeht.”® Auf
die Griinde Ibn Bibis, die Werke Bayhaqis, Nisaparis und Rawandis nicht
als Quellen zu Rate zu ziehen, wurde bereits eingegangen. Aqsara’is Dar-
stellung der Geschichte der frithen Rimseldschuken und ihre Charakterisie-
rung als nomadische Underdogs, die vom hochverehrten Grofseldschuken
Alp Arslan aufgrund ihres aufrithrerischen Charakters ins Niemandsland
abgeschoben wurden, zeugt hingegen von einem historiographischen Selbst-
bewusstsein, dass auch vor der Vermittlung unvorteilhafter Bilder nicht zu-
riickschreckte.”™ Gewiss stiitzte sich Agsara’i hierbei wohl auch auf das
,Gami* at-Tawarih’ Ra$id ad-Din Fadl Allahs und nutzte das ,Nizam at-
Tawarih’ Baydawis™, beides Quellen, die Ibn Bibi bei seiner Arbeit nicht
vorlagen. Dies mag in den Augen Aqsard’is jedoch noch keine Entschuldi-
gung dafiir gewesen sein, dass Ibn Bibi das in den Werken der drei dlteren
Autoren (Bayhaqi, Nisapuri, Rawandi) gebotene Material tiber die frithen
Rimseldschuken schlichtweg leugnete oder zumindest verschwieg. Zu der
moglichen personlichen Animositit Agsara’’s und seines (moglichen) Vor-

3 ygl. Agsara’i, S. 10-33.

4 ygl. dazu das Kapitel iiber Alp Arslan und sein Verhiltnis zu Sulayman b. Qutalnus,
welches Agsara’i zum groBten Teil aus Rasid ad-Dins ,Gami* at-Tawarih’ abgeschrieben
hat. Vgl. Agsara’i, S. 15f. und Gami‘ at-Tawarih, hier ed. v. Ahmed Ates, Rasid al-Din
Fazlallah, Cami‘ al-Tavarih (Metin), IL. Cild, 5. Ciiz, (TTKY IIL Dizi — Say1 6"), 2. Aufl.
Ankara 1999, S. 27f.

%5 Vgl. Turan, Einleitung (Agsara’i), S. 41. Zu den Quellen Agsara’is vgl. ebd., S. 41-44.
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wurfs an Ibn Bibi, ein rein unterhaltendes Werk ohne padagogischen Mehr-
wert verfasst zu haben, mag sich so auch noch der Vorwurf der unsauberen

historiographischen Arbeit hinzugesellt haben.



I1.3. DER VOLKSROMAN BATTALNAME

11.3.1. Einleitung

Das einzige Genre, das die islamisch-christliche Auseinandersetzung in und
um Kleinasien als — zumindest oberfliachlich betrachtet — geschichtliches
Spektakel vorfiihrt, ist der Volksroman. Das Battalname' ist der élteste und
einflussreichste Vertreter dieser Gattung aus dem tiirkisch-islamischen Ana-
tolien. Es steht am Beginn eines Zyklus religios verbramter Heldentiberlie-
ferungen, dessen nichste Glieder die Volksromane des DaniSmendname
und des Saltugname sind.” Die drei Quellen bilden eine chronologische Fol-
ge. Das Battalname hat die arabisch-byzantinischen Auseinandersetzungen
des vortiirkischen Anatolien zum Gegenstand. Das DaniSmendname widmet
sich den Ereignissen wihrend der frithen tiirkischen Landnahmezeit und der
Etablierung der daniSmendidischen Herrschaft in Kappadokien im ausge-
henden 11. und frithen 12. Jahrhundert. Das Saltugname tragt die islamisch-
christlichen Auseinandersetzungen schlielich auch auf den Balkan und die
Gebiete nordlich und westlich des Schwarzen Meeres. Diese Chronologie ist
nicht nur als 4uBeres Ordnungsschema von Bedeutung. Sowohl der Held des
DaniSmendname als auch derjenige des Saltugname stehen explizit in ge-
nealogischer und funktionaler Nachfolgeschaft des Sayyid Battal Gazi.’ Ge-
meinsam ist den Werken der Gegenstand des Glaubenskampfs. Die literari-

Grundlage dieser Untersuchung ist die transkribierte Battalname-Edition von Yorgos
Dedes, Battalname. Introduction, English Translation, Turkish Transkription, Commen-
tary and Facsimile, (SOLL 33, Turkish Sources; 30), Harvard 1996. Zitationen, Verweise
auf den Primértext und Anmerkungen des Bearbeiters erfolgen durch: ,,Battalname® mit
Seitenangabe des Transkriptionstextes (Bd. 2), in Klammern die Seitenzahl der engli-
schen Ubersetzung (Bd. 1), nach dem Schrigstrich die Angabe der Handschriftenstelle.
Der Verweis auf die Einfithrung (in Bd. 1) erfolgt mit: Dedes, Einfithrung. Zitate werden
stets in der Transkription von Dedes wiedergegeben.

2 Vgl. hierzu Kopriilii, Anadolu Selguklu Tarihi’nin Yerli Kaynaklari, S. 425-441; Mélikoff,
La Geste, Bd. 1, S. 41-52; Kafadar, Between, S. 66ff., 94; Dedes, Einfiithrung, S. 1, 14ff.
Nach dem DaniSmendname ist der Begriinder der daniSmendidischen Dynastie Melik
Ahmed Danigmend ein Schwestersohn des Sayyid Battal Gazi. Sar1 Saltuq wiederum, der
heiligmifBige Held des Saltugname, erscheint als ein direkter ménnlicher Nachfahre des
Sayyid Battal Gazi. Vgl. hierzu Mélikoff, La Geste, Bd. 2, S. 9; Ocak, Sar Saltik, S. 38f.
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sche Gestalt des Sayyid Battal Gazi stellt dabei den Prototyp eines spezifisch
anatolisch-tiirkischen glaubenskampferischen Heldenideals dar.’

Der erste, der auf den unmittelbaren Zusammenhang zwischen diesen
drei den Glaubenskrieg verherrlichenden Volksromanen hinwies, war
Mehmed Fuad Kopriilii. In seiner bis heute weitgehend maBgeblichen Dis-
kussion des historischen Quellenmaterials aus dem vorosmanischen (!) Ana-
tolien deutete er diese drei Werke als hervorragende Beispiele der literari-
schen Erzeugnisse der grenzkriegerischen Mentalitiat des 15. Jahrhunderts.’
Die Bedeutung des Battalname wird zudem dadurch unterstrichen, dass die
Uberlieferungen iiber den Helden Sayyid Battal Gazi starken Einfluss so-
wohl auf hagiographische als auch auf im weitesten Sinn historiographische
Produktionen der frithosmanischen Zeit hatten.

11.3.2. Zur zeitlichen Verortung

Fraglich ist, wann die schriftliche Festlegung des Battalmythos stattfand. Die
Anfinge der tiirkischen Uberlieferung reichen in daniSmendidische Zeit
zuriick, d.h. in den Zeitraum von ca. 1100 bis 1178. Die Verschriftung des
urspriinglich wohl nur miindlich tradierten Uberlieferungsguts geht vermut-
lich auf rimseldschukische Initiative zuriick. Hinweise hierauf liefert das
DaniSmendname. Die heute vorhandene élteste Redaktion dieses Werks
geht auf eine Niederschrift aus osmanischer Zeit zuriick, welche die schrift-
liche Fixierung der miindlichen Uberlieferung in das Jahr 1245/46 verlegt.®
Die zahlreichen Parallelen dieser Quelle zum Battalname lassen die Vermu-

* Iréne Mélikoff, Al-Battal (Sayyid Battal Ghazi), EI2, Bd. 1, S. 1103f., hier S. 1104.

> Vgl. Kopriilii, ebd.

Ahmet Yasar Ocak meint, dass dieses Datum zweifelsfrei als Jahr der Abfassung bzw.
Niederschrift des DaniSmendname identifiziert worden sei, (,,643’te (1245-46) yazildig
kesin olarak bilinen®). Ders., Battalname, DIA, Bd. 2, S. 206. Die Datierung und simtli-
che Angaben iiber die angebliche ,,Urschrift“ und ihren vermeintlichen Verfasser, den
Festungskommandanten (Dizdar) von Tokat ‘Arif ‘Al gehen jedoch auf das Werk
»Mirgat al-Gihad* des osmanischen Historikers und Dichters Gelibolulu Mustafa ‘Ali
(geb. 1541, gest. 1599) zuriick. Von einer zweifelsfrei belegten Datierung kann folglich
keine Rede sein. Vgl. hierzu auch Mélikoff, La Geste, Bd. 1, S. 54-64. Vgl. auch Ali Akar,
Melik Danismend Ahmet Gazi Cenklerini Anlatan Eserlerden Mirkatii’l Cihad, in: Melik
Ahmet Danismend Gazi ve Danismendname Sempozyumu Tebligleri, 10-11 Haziran
1995 Niksar, Tokat 1995, S. 34ff.
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tung zu, dass schon zur Zeit der Abfassung des DaniSmendname eine
schriftliche Fassung des Battalname existierte, die als Vorlage fiir das spéte-
re Werk diente.” Dennoch muss betont werden, dass es sich beim
Battalname in seiner heute vorhandenen Form weder um ein
danismendidisches noch um ein seldschukisches Werk handelt.® Die ilteste
vorliegende und hier zu Grunde gelegte Handschrift dieses Volksromans
stammt vielmehr aus dem Jahre 840/1436-37, also ebenfalls aus osmanischer
Zeit. Unklar ist dabei, um die wievielte Abschrift einer welchen Kopie es
sich handelt.” Nachvollzichbar erscheint die Deutung von Yorgos Dedes,
derzufolge die konkrete schriftliche Fixierung des Battdlname zwischen der

7 Die Parallelen zwischen Battal-, Dani$mend- und Saltugname bringen z.B. Ocak zu dem

Schluss, dass es sich bei den Heldengestalten des Melik Ahmed Danismend Gazi und des
Sar1 Saltuq lediglich um umbenannte Variation des Sayyid Battal Gazi handelt: ,Melik
Déanismend Gazi ve Sar1 Saltuk, Battal Gazi’'nin isim degistirmis sekillerinden bagka bir
sey degildir“, Ders., Battalndme, S. 207. Vgl. hierzu auch die Literatur in Anm. 2. Die
Gleichsetzung von Sayyid Battal Gazi, Melik Dani$mend und Sar1 Saltuq erscheint aller-
dings zu voreilig, solange nicht auch die jeweiligen Heiligkeitsentwiirfe dieser Quellen
miteinander verglichen werden. Sicherlich stehen Melik Danismend und Sar1 Saltuq in
der Nachfolge des Battal, worauf in den entsprechenden Quellen ja auch an mehreren
Stelle explizit hingewiesen wird. Es gibt jedoch grundelegende Unterschiede zwischen
Sayyid Battal und Melik DaniSmend auf der einen und Sari1 Saltuq auf der anderen Seite.
Letzterer handelt in der bewussten Uberzeugung seiner Gottesnihe, wovon die von ihm
bewirkten Wunder lebhaften Ausdruck geben. Zwar kommen auch Sayyid Battal und Me-
lik Danismend ofters in den Genuss des Beistands des Deus ex Machina Hidr, doch zeigt
sich hier ein deutlicher Unterschied zu der Art des Beistandes, den der Nothelfer dem
(heldischen) Heiligen Sar1 Saltuq zuteil werden lésst. Sar1 Saltuq ist im ausdriicklichen
und selbstdndigen Besitz gottlicher Erkenntnis und Gottesndhe. Die beiden anderen
Helden hingegen sind zwar auch in erster Linie Krieger um Gottes willen, aber sowohl
der Anteil iibernatiirlicher Krafte als auch ihr unbeugsamer Kampfeswille entspringen
nicht ihrer bewussten Gottesndhe, sondern ist eine ihnen eingegebene Eigenschaft, ja
zwanghafte Konsequenz des gottlichen Plans. Auch stehen sie eher in einem Protektions-
verhiltnis zu Hidr, wéhrend die Beziehung des Sar1 Saltuq zu Hidr eher dem Verhéltnis
zwischen Muhammad und dem Erzengel Gabriel, also einer intimen Vertrauensbezie-
hung entspricht. Fur weitere Unterschiede zwischen Battal- und DaniSmendname sieche
auch Ocak, Danismendname, DIA, Bd. 8, S. 478ff., hier 479; Necati Demir
(Hrsg./Bearb.), Danismend-Name, 4 Bde., (SOLL; 33, Turkish Sources; 47), Harvard
2002, Bd. 3, S. 8ff. An dieser Stelle danke ich Frau Dr. Helga Anetshofer, die mir in
freundlicher Weise ihre Teiltranskription des Saltugname zur Verfiigung gestellt hat.

Vgl. Pertev N. Boratav, Battal, IA, Bd. 2, S. 344-351, hier S. 348.

% Zudieser Frage vgl. Mélikoff, La Geste, Bd. 1, S. 47; Boratav, ebd., S. 348.
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Mitte des 14. und dem Beginn des 15. Jahrhunderts anzusetzen ist'’, wobei
die ,irrecoverable oral narratives“ auf das 12. Jahrhundert zuriickgehen."

11.3.3. Forschungsstand

Aufgrund seiner weiten Verbreitung und gesellschaftlichen Bedeutung ist
das Battalname bereits seit dem 19. Jahrhundert Gegenstand wissenschaftli-
cher Forschung."” Zu den ersten Orientalisten, die sich mit dem Werk be-
schiftigten, gehdren Heinrich L. Fleischer und Hermann Ethé. Fleischer
erkannte in dem Werk einen ,,tiirkischen Volksroman“."” Sein Schiiler Ethé,
der 1871 eine kongeniale Ubertragung ins Deutsche anfertigte, charakteri-
sierte es als ,,alttiirkischen Volks- und Sittenroman®."* Beide sahen in dem
Text ein genuin anatolisch-tiirkisches Werk mit dem Zweck der Verherrli-
chung des Glaubenskampfes. Dieser Interpretation widersprach in Teilen
Martin Hartmann. Er wies als erster unmissverstindlich auf den starken
Einfluss des arabischen Volksromans ,,Sirat Dat al-Himma wa’[-Battal‘” (im
Folgenden Dat al-Himma) hin."” Georg Hiising, der seinen Focus vor allem

Dedes schlief3t sich hier Fleischer an, ,,der die Abfassung |[...] oder wenigstens Fixierung
seiner gegenwirtigen Form zwischen das 14. und 15. Jahrhundert verlegt“. Hermann
Ethé, Die Fahrten des Sejjid Batthal. Ein alttiirkischer Volks- und Sittenroman, 2. Bde.,
Leipzig 1871, S. IX.

u Vgl. Dedes, Einfithrung, S. 14; Mélikoff, Al-Battal, S. 1104; Boratav, Battal, S. 348.

Eine Bibliographie zum Thema Battal der Jahre 1848-1988 (mit Schwerpunkt auf tiirki-
schen Untersuchungen) bietet Tiirker Acaroglu, Battal Gazi ve Tirkge ,,Battal-Name“ler
Kaynakgasl, in: Mehmet Yardimei, Tahir K. Makal (Hrsg.), Inonii Universitesi IT1. Battal
Gazi Ve Malatya Cevresi Halk Kiltiirtc Sempozyumu (Tebligler), Malatya 19-21 Ekim
1988, Istanbul 1989, S. 12-28; bis 1982: Koksal, Tip ve Motif, S. 23-29; siehe auch die
Diskussion zur relevanten Sekundérliteratur bei Dedes, Einfiithrung, S. 1-84.

Vgl. Heinrich L. Fleischer, Uber den tiirkischen Volksroman Sireti Sejjid Battal, Berichte
der Leipziger Gesellschaft der Wissenschaften des Jahres 1848, Bd. I, S. 35-41, 150-169;
Kleine Schriften, Bd. III, S. 226-254.

4 Vgl. Ethé, Die Fahrten des Sejjid Batthal.

Neben den zahlreichen Untersuchungen des Byzantinisten Henri Grégoire in der Zeit-
schrift Byzantion zu dieser Quelle sei hier auf die ausfithrliche Untersuchung Udo Stein-
bachs, Dat al-Himma, verwiesen.

,»Es ist merkwiirdig, dass Niemandem die Gleichheit des Battal-Romanes mit dem arabi-
schen Delhemma-Kreise aufgefalle ist. Heute ist ja dieses Stiick der arabischen Chanson-
de-geste-Litteratur ganz ausser Mode. Einst muss es sich grosser Beliebtheit erfreut ha-
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auf die mythologischen Elemente richtete, kam wiederum zu dem Schluss,
dass es sich um eine tiirkische Neubearbeitung der persischen Rostamsage
handeln miisse.” Diese Deutung fand jedoch keine weitere Beachtung.
Vielmehr gelang Marius Canard und Henri Grégoire, die sich beide in zahl-
reichen Untersuchungen u.a. dem literaturhistorischen Vergleich byzantini-
scher und arabischer Uberlieferungen widmeten, der endgiiltige Nachweis
enger Verbindungen zwischen dem arabischen Dat al-Himma und dem tiir-
kischen Battalname.” Dennoch sind die Zuordnungen von Fleischer, Ethé
und Hiising nicht schlichtweg von der Hand zu weisen. Dies geht aus den
Arbeiten Irene Mélikoffs hervor. Mélikoff betont ausdriicklich den hetero-
genen Charakter u.a. auch des Battdlname. Dabei verweist sie auf eine zwei-
stufige Entwicklung, deren Beginn sie in die Phase der Islamisierung der
Oguzen in Zentralasien verlegt. Hier habe sich eine spezifische, tiirkisch-
iranische epische Tradition religioser Farbung entwickelt, die durch die Mi-
gration der islamisierten Oguzen, d.h. Turkmenen, nach Kleinasien gelang-
te.” Im Abt Muslimname® und Hamzaname® erkannte sie die prominenten

ben. In jedem Falle hat es die Tiirken besonders beriihrt; sie haben unter allen Erzeugnis-
sen dieser Litteraturgattung nur ihm, scheint es, eine Stétte in ihrem Erzidhlungsschatze
gegeben.“, Martin Hartmann, Der ,alttiirkische Volks- und Sittenroman“ von Sejjid
Battal, OLZ 4 (1899), S. 103f. Vgl. auch Werner, Geburt einer Grossmacht, S. 89, Anm.
S1.

Georg Hiising, Beitrdge zur Rostahmsage (Sejjid Battal), (Mythologische Bibliothek; V,
3), Leipzig 1913, hier insb. S. XIII.

Vgl. z.B. Henri Grégoire, L’Epopée byzantine et ses rapports avec 'épopée turque et
I’épopée romane, BARB 17, Bruxelles 1931, S. 463-493, vgl. hierzu auch die kritischen
Anmerkungen von Mélikoff, La Geste, Bd. 1, S. 135ff.; Marius Canard, Les Expéditions
des Arabes contre Constantinople dans 'Histoire et dans la Légende, JA 208 (1926), S.
61-121, hier insb. S. 116-121; Ders., Un personnage de Roman Arabo-Byzantine, in: Ac-
tes du ITieme Congres National des Sciences Historiques, Alger 1932; Ders., Delhemma
Sayyid Battal et Omar al-No‘man, Byzantion, 12 (1937), S. 183-188.

Vgl. hierzu Irene Mélikoff, Aba Muslim, le «Porte-Hache» du Khorassan dans la Traditi-
on Epique Turco-Iranienne, Paris 1962, S 29-43; Dies., La Geste, Bd. 1, S. 41-44.

,Le Roman [...] est une oeuvre maitresse de la littérature populaire, qui a influencé toute
la littérature épique turque ainsi [...] I’hagiographie. Mélikoff, La Geste, Bd. 1, S. 44.
Weit stirker als in der arabisch-muslimischen Uberlieferung erlangte dieser Onkel des
Propheten in der persisch-tiirkischen epischen Literatur eine besondere Verehrung. Zur
Frage der historischen Vorbilder des Helden des Hamzaname und der Unterschiede zwi-
schen persischen und arabischen Uberlieferungen vgl. auch G. M. Meredith-Owens,

20

21
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und fiir die Entwicklung des Battalname wichtigen Vertreter dieser Traditi-
on. Im Zuge der Landnahme in Kleinasien und der Etablierung im Stidosten
des Landes kamen die Turkmenen jedoch auch in Kontakt mit den lokalen,
arabischen Uberlieferungen des Dat al-Himma, das ebenfalls ein bestimm-
tes Kriegerideal mit religiosem, glaubenskdmpferischem Charakter préasen-
tiert und somit nicht allzu schwer in die Vorstellungswelt der kriegerischen
Turkmenen integriert werden konnte. Das aus der Verschmelzung dieser
Elemente hervorgegangene Battilname reprasentiert wiederum den ,,Proto-
typ“ anatolisch-tiirkischer epischer Literatur.”

Festzuhalten bleibt, dass das Battdlname aus einem Amalgam persischer
Traditionen, genuin tiirkischer Vorstellungen vom Helden und Uberliefe-
rungen aus dem syrisch-mesopotamisch-byzantinischen Grenzgebiet hervor-
gegangen ist.” Es handelt sich hierbei nicht allein um eine eklektizistische
Aneinanderreihung disparater Elemente, wenngleich auch dies stellenweise
zutrifft, insbesondere was die bisweilen freie Verwendung von Namen etwa
aus dem Sahname anbelangt. Vielmehr ist das Battdlname auch und insbe-
sondere das Ergebnis eines erfolgreichen Integrationsprozesses. Dies gilt
sowohl fiir die Zusammenfiithrung der unterschiedlichen epischen Traditio-
nen zu einer neuen anatolienspezifisch-tiirkischen Tradition, als auch fiir die
Selbstwahrnehmung der turkophonen Triger dieser Uberlieferungen, die
sich offensichtlich rasch mit dem neuen Land identifizierten. Die Entste-
hung des Battalname ist somit das Ergebnis nicht nur der spezifischen Isla-
mizitdt der turkophonen Bevolkerung, sondern auch ihrer reflexiven Wahr-
nehmung des Prozesses der Landnahme, der hiermit in Verbindung stehen-
den Jahrhunderte andauernden kriegerischen Dynamik in Rim und der aus
turkmenischer Sicht eigenen Rolle innerhalb dieses historischen Ablaufs.

Hamza b. ‘Abd al-Muttalib, EI?, Bd. 3, S. 152ff. Die diesbeziiglichen Elemente im
Battalname folgen der persischen Tradition.

Mélikoff weist ausdriicklich darauf hin, dass das Dat al-Himma und das tiirkische
Battalname trotz aller Ahnlichkeit sich nicht gegenseitig beeinflusst hitten. Dies., Al-
Battal, S. 1104, siehe hierzu aber auch Dedes, Battalname, S. 92.

# Vgl. Mélikoff, La Geste, Bd. 1, S. 44-52; Dies., Abd Muslim, S. 64f.

22
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11.3.4. Zu den Entstehungsbedingungen des Battalmythos

So zutreffend die oben genannten Ausfithrungen Mélikoffs auch sind, sie
verfithren dennoch nur allzu rasch zu der Annahme, dass die Turkmenen in
ihrer Mehrheit bereits vor der Einwanderung nach Kleinasien von einem
glaubenskdmpferischen Impetus erfiillt waren, den es fir die seldschukische
Leitung lediglich in die rechte Richtung, d.h. Kleinasien zu kanalisieren
galt.* Nach dieser Deutung erscheint das Argument des Glaubenskampfes
nicht etwa nur als Instrument der Legitimation von Beuteziigen, Landnah-
me und der sich rasch etablierenden tiirkisch-muslimischen dynastischen
Herrschaften, sondern als geradezu urséachlicher Antrieb der turkmenischen
Migration, der zwangsliufig in die Eroberung des christlich-byzantinischen
Kleinasien und zu seiner Transformation in ein islamisches Land miindete.”
Letztlich wissen wir jedoch nicht, wes Geistes Kind die Turkmenen waren,
die im Laufe der zweiten Hélfte des 11. Jahrhunderts in lockeren Stammes-
gruppen aus ihren angestammten Gebieten in Transoxanien nach Kleinasien
migrierten und einen Jahrhunderte andauernden, tief greifenden Transfor-
mationsprozess auslosten. Der Gedanke des Glaubenskampfes mag neben
vielen anderen Elementen eine Rolle gespielt haben.” Diese Annahme

2 Vgl. hierzu auch Cahen, The Turkish Invasion; Ders., Pre-Ottoman, S. 8 und Divitcioglu,

Oguz’dan Selguklu’ya.

Solche Vorstellungen wurden vor allem von tiirkeitiirkischen Historikern vertreten. Das
prominente Beispiel ist hier erneut Osman Turan. Turan betont in seinen Arbeiten stets
den glaubenskriegerischen Eifer der turkmenischen Landnehmer und spricht im Zusam-
menhang der latenten kriegerischen Situation und konkreter Kriegsziige und Schlachten
zumeist von ,,gaza“. Gleichzeitig postuliert er einen von der grofseldschukischen Leitung
zielstrebig verfolgten Plan der ErschlieBung Kleinasiens fiir die turkmenische Bevolke-
rung. Seine Argumente bezieht Turan aus historiographischen Quellen arabischer, persi-
scher, syrischer und armenischer Herkunft, die er sich jedoch offensichtlich wider besse-
res Wissen und unter Missachtung der gebotenen Quellenkritik zurechtlegte. Vgl. hierzu
Turan, Selguklular Zamaninda Turkiye; Ders., Selcuklular ve islémiyet, 5. Aufl. Istanbul
1999.

Speros Vryonis will — mit Bezug auf Paul Wittek — erkannt haben, dass Anatolien auch zu
Zeit der turkischen Landnahme seinen Status als eine ,,province of the dar al-harb“ bei-
behalten habe. Er bezieht diese Feststellung keinesfalls nur auf die Sichtweise der seit
Jahrhunderten in kriegerische Auseinandersetzungen mit Byzanz verwickelten nordsy-
risch-mesopotamischen arabisch-islamischen Bevolkerung, sondern auch auf die tiirki-
schen Landnehmer. Vgl. Vryonis, Decline, S. 70f. Angesichts des Fehlens von Quellen,
die auch etwas tiber die Vorstellungswelt der kriegerischen turkmenischen Stammes-
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stittzt sich eben vor allem auf die Tatsache, dass Uberlieferungen iiber das
heldenhafte Kriegerleben und -wirken historisch-legendirer Gestalten aus
der islamischen Geschichte bereits vor der Migrationsbewegung zum kollek-
tiven Wissensbestand der Migranten gehorten. Diese brachten in ihrem
Gepick folglich einen umfassenden eigenen Bestand an Heldeniiberliefe-
rungen mit, in denen auch das Motiv des Glaubenskampfes bzw. das eines
religios konnotierten Kriegers vorkam. Entscheidend fiir die Herausbildung
eines spezifisch anatolisch-tiirkischen Bildes vom glaubenskdmpferischen
Helden war jedoch der Umstand, dass Teile der kriegerischen Stammes-
gruppen als Tréager einer nicht intellektuell reflektierten islamischen Identi-
tat, denen es in erster Linie auf Beute und Weideland ankam, im Stidosten
Anatoliens in Kontakt zu arabisch-islamischen Volksiiberlieferungen ka-
men. Noch starker als die ihnen bekannten Heldenlegenden beschworen
diese Uberlieferungen das Bild des Glaubenskriegers wider einen greifbaren
ungldubigen Feind, das christliche Riim (Byzanz), herauf.

Ihre Entstehung verdankt diese Tradition der jahrhundertelangen Ge-
schichte kriegerischer Auseinandersetzungen zwischen christlichem Byzanz
und islamischen Arabern. Dabei hatte sich im siidostanatolisch-
nordsyrischen Raum ein Niemandsland entwickelt, das iiber lange Zeitrau-
me hinweg relativ stabil blieb und sich zu einem eigenen grenzkriegerischen

gruppen, also der vermeintlichen Tréager dieser postulierten glaubenskdmpferischen Hal-
tung, vermitteln kdnnten, geht die Feststellung Vryonis’ kaum iiber das Mal} einer pau-
schalisierenden und somit scheinbar den Sachverhalt auf einen ursdchlichen Sinnzusam-
menhang zuriickfithrenden Kategorisierung hinaus. Vgl. hierzu auch die Ausfithrungen in
Kap. I.1.6. Es sei noch hinzugefiigt, dass Vryonis bei seiner Beweisfithrung mit keinem
Wort die Erfolge der byzantinischen Reconquista unter den Kaisern Nikephoros I1. Pho-
kas (963-969), Johannes I. Tzimiskes (969-976) und Romanos III. Argyros (1028-1034)
in Stidostanatolien und Syrien erwiahnt. Die Eroberungen Antiochias (969), das immerhin
seit iber dreihundert Jahren in muslimischem Besitz war, Damaskus’ (975) und Edessas
(1032) mogen zumindest bei der ansdssigen muslimischen Bevolkerung zur Aufrechter-
haltung der Vorstellung eines weiterhin anhaltenden Kriegszustands zwischen ,Islam’ und
,Riim’ beigetragen haben. Hierbei spielt es im Ubrigen keine Rolle, ob etwa Nikephoros
II. ,,mit seiner Auffassung [...] eines heiligen Krieges gegen den Islam [...] nur eine Min-
derheitenmeinung in Byzanz“ vertrat. Ralph-Johannes Lilie, Byzanz. Das zweite Rom,
Berlin 2003, S. 239. Andere Aspekte der Umstdnde und Ursachen des Phdnomens der
turkmenischen Einwanderung, die mitunter von groerer Bedeutung waren, werden dis-
kutiert z.B. von de Planhol, Kulturgeographische Grundlagen, S. 247-256 und Di-
vit¢ioglu, Oguz’dan Selcuklu’ya.
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Soziotop entwickelte.”” Die gemeinsame Lebenswelt auf christlicher und
muslimischer Seite fithrte hier zur Herausbildung von Heldenbildern und -
iiberlieferungen, die sich stark dhnelten. Der bertihmteste dieser Helden auf
christlicher Seite ist zweifellos die literarische Gestalt des byzantinischen
Grenzkriegers Digenis Akrites® Der Name dieses Helden ist bereits Pro-
gramm: Digenis, d.i. der Zwiegeborene, weist auf die gemischte christlich-
muslimische Herkunft des Helden hin. Akrites wiederum bedeutet nichts
anderes als ,Grenzkdmpfer’, vom griechischen Wort ,akron’ fiir Ende, Gren-
ze.” Die Araber bezeichneten diese Marken als ,tugiar bzw. , ‘awasim’. Wiah-
rend tugir sich auf die duBlerste Grenzzone bezieht, meint der Begriff
‘awasim vornehmlich Stddte und Festungen die zwar im Hinterland der
tugiir, aber immer noch weit genug in der Grenzregion lagen, dass sie insbe-
sondere als Bollwerke gegen militiarische Angriffe von Bedeutung waren.
Der Begriff ,tugar’ trdgt einen deutlich offensiven Charakter, ,‘awasim’ ist
dagegen explizit defensiv konnotiert. Diese Zweiseitigkeit, mit der die mus-
limischen Araber des Hochmittelalters die Grenzzone zwischen islamischem

z Vgl. z.B. Marius Canard, Al-‘Awasim, EI%, Bd. 1, S. 761f.; Charles E. Bosworth, Al-
Thughar, EI% Bd. 10, S. 446f.; John F. Haldon und H. Kennedy, The Arab-Byzantine
Frontier in the Eighth and Ninth Centuries: Military Organization and Society in the
Borderlands, in: Michael Bonner (Hrsg.), Arab-Byzantine Relations in Early Islamic Ti-
mes, (The Formation of the Classical Islamic World; 8), Aldershot 2004, S. 141-178. Zu
den islamischen Konzepten von Grenze vgl. Michael Bonner, The Naming of the frontier:
‘Awasim, Thughur, and the Arab Geographers, BSOAS 57, 1 (1994), S. 17-24; Ralph W.
Bauer, Boundaries and Frontiers in Medieval Muslim Geography, (Transactions of the
American Philosophical Society; 85,6), Philadelphia 1995, hier S. 12. Die byzantinische
Perspektive beleuchtet kurz Jean-Claude Cheynet, La conception militaire de la fronticre
orientale (IXe-XIIle siecle), in: Eastmond (Hrsg.), Eastern Approaches to Byzatium, S.
57-69. Eine Ubersicht iiber den medidvistischen Forschungsstand bietet Nora Berend, At
the Gate of Christendom, Jews, Muslims and ,Pagans’ in Medieval Hungary c. 1000-c.
1300, Cambridge 2001, S. 6—17.

% Vgl. John Mavrogordato (Hrsg./Ubers.), Digenis Akrites, Oxford 1956. Fiir eine Diskus-

sion dieses Heldenbildes vgl. z.B. Mieke Penninck, Two Heroes, Two Lives in the Grotta-

ferrata Digenes, BMGS 31/1 (2007), S. 32-52; zu den historischen Grundlagen vgl.

George Huxley, Antecedents and Context of Digenes Akrites, Greek, RBS 15/3 (1974), S.

317-338.

Mavrogordato tibersetzt den Heldennamen denn auch treffend als ,, Twyborn the Borde-

rer“. Vgl. Ders., Digenis Akrites, S. iii.
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und byzantinisch-christlichem Machtbereich bezeichneten, ist kennzeich-
nend fiir die historische Situation.

Zwischen dem 7. und 9. Jahrhundert kam es immer wieder zu grof3 ange-
legten Angriffen der Araber auf byzantinisches Gebiet, die sie in den Jahren
674-678 und 717-718 bis vor Konstantinopel fithrten, freilich ohne weiteren
Erfolg.” Die letzte groBe militirische Aktion der Araber im Jahr 838 fiihrte
zu einer schweren byzantinischen Niederlage im nordanatolischen Dazimon
in der Nahe des heutigen Tokat und zur Einnahme bzw. Plinderung von
Amorion (‘Ammiriya), einer Stadt und Festung von grofler strategischer
Bedeutung im westlichen Zentralanatolien. Insbesondere das letzte Ereignis
grub sich fest in das historische Bewusstsein sowohl der Byzantiner als auch
der arabischen Glaubenskampfer ein.” Die iiber Jahrhunderte andauernden
Eroberungs- und Beuteziige fithrten allerdings nicht zu einer Eroberung
Kleinasiens durch die Araber. Vielmehr gelang es den Byzantinern ab der
Mitte des 8. Jahrhunderts mehrmals den Druck abzumildern und schlieBlich
zu Beginn des 10. Jahrhunderts selbst zum Angriff iiberzugehen. Im Zuge
dieser Reconquista stirkten die Byzantiner erneut ihre Herrschaft in Klein-
asien und drangen bis ins muslimische Syrien vor. Gipfel dieser Riickerobe-
rungen waren die Einnahme von Antiochia 969 und Edessa 1031.

% Im Zusammenhang mit dem Battalname ist von Interesse, dass insbesondere die Erfolg-

losigkeit des letzten Zuges sich in der Legende ins Gegenteil verkehrte. Vgl. Gernot Rot-
ter, Maslama b. ‘Abd al-Malik b. Marwan, EI2, Bd. 6, S. 740; siche auch Stéphane Yéra-
simos, La fondation de Constantinople et de Saint-Sophie dans les traditions turques, Pa-
ris 1990.

3 Vgl. z.B. Marius Canard, ‘Ammuriya, EI2, Bd. 1, S. 449; Ders., Les Expédition des Ara-
bes, ebd., S. 80-88. Auch das tiirkische Battdlname tradiert die Erinnerung an dieses Er-
eignis bzw. an die Bedeutung dieser Stadt. Vgl. 341 (103), 352 (108), 378 (127)/A43f., 544
(272)/A332. Siehe hierzu auch Boratav, Battal, S. 349; Grégoire, L’Epopée byzantine. Zur
byzantinischen Perspektive vgl. z.B. Lilie, Byzanz. S. 199f. Ibn Bibi weiss iiber Amorion
lediglich zu berichten, dass ,,dessen Eroberung dem Kalifen Mu‘tasim (billah) gelungen
war“. Von al-Battal oder Battal Gazi fillt dabei kein Wort. [Vgl. Ibn Bibi, S. 319.] Selbst-
verstiandlich war al-Battal auch Ibn Bibi ein Begriff. Dies ist aus seiner Angabe zu schlie-
ssen, dass die Truppen Baygis bei der Eroberung Kayseris ,,ihr Unwesen auch im
Masgid-Battal-Gebirge“ trieben. [Ibn Bibi (Duda), S. 336, Anm. 202.] Vgl. hierzu auch
Ronald C. Jennings, Kaysariyya, EI%, Bd. 4, S. 842-846, hier S. 845. Siehe hierzu auch al-
Harawis Itinerarium, nach dem es in Kayseri eine ,Baftal-Moschee” gab. Sourdel-
Thomine, Al-Harawi, S. 132f.
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In der langen Phase der kriegerischen Konfrontation zwischen Byzanz
und Islam bilden diese einzelnen militdrischen GrofBaktionen jedoch die
Ausnahme. Weit priagender fiir das Verhéltnis der beiden Macht- und Kul-
turblocke war die Etablierung der tiber lange Zeitraume hinweg relativ sta-
bilen Grenzregion im siidostanatolisch-nordsyrischen Raum. Diese Grenze
ist jedoch nicht als Demarkationslinie zu denken.” Vielmehr entstand hier
ein lebenweltlicher Raum, der ein eigenes soziokulturelles Gepriage aufwies:

»Mit der Zeit entstand so eine Bevolkerung, die sich deutlich von der ihres jeweiligen
Hinterlandes unterschied, sowohl 6konomisch als auch kulturell. Ausgeriistet mit Privile-
gien und Wehrbauerngiitern, entwickelte sich bei ihnen eine kriegerische Gesinnung, die
sich von der friedlichen Weltanschauung des binnenldndischen Bauern scharf unter-
schied. Die Anfiihrer dieser Grenzer, kleine und mittlere Provinzadlige, bauten sich star-
ke Positionen gegeniiber der Zentralgewalt aus. Sie forderten von ihr Steuerfreiheit und
Verfiigungsgewalt tiber die Beute. Dies traf fiir die christliche wie die islamische Seite in
gleichem MaBe zu, zwischen denen es durch Uberldufer, Gefangene usw. einen intensi-
ven Austausch gab.«¥

Diese Verhiltnisse unterschieden sich im GroBen und Ganzen nicht von
denen, die zu gleicher Zeit an der siidwestlichen Peripherie Europas
herrschten. Hierzu erklirt José Ortega y Gasset aus christlicher Sicht: Die-
ser Kampf war

,»gewill kein Kampf fiir Ideen [...], vielmehr ein Kampf fiir das handgreifliche Stiick Land,

und nicht gegen den Halbmond, sondern gegen einen bestimmten Mauren im Grenzge-

biet, der bei seinen Raubziigen die Saatfelder verbrennt“*,

Dies gilt durchaus auch fiir die Grenzregion zwischen Byzanz und Islam am
Vorabend der tiirkischen Invasion.

Beide Seiten, die christliche wie die muslimische, entwickelten innerhalb
dieser &dhnlichen Lebenswelten miindliche und schriftliche Formen der
Selbstvergewisserung, die ihren deutlichsten Niederschlag in der Herausbil-
dung und literarischen Festschreibung exemplarischer Personlichkeitsideale

32
33

Vgl. hierzu auch Honigmann, Ostgrenze.

Werner, Geburt einer Grossmacht, S. 31; zur geistigen Situation in diesem Raum vgl.
Wittek, Deux Chapitres de I'Histoire des Turcs de Roum, Byzantion XI (1936), S. 285~
319, hier S. 290f; Cahen, Pre-Ottoman, S. 64ff.

Jose Ortega y Gasset, Die Schrecken des Jahres Eintausend. Kritik an einer Legende,
Leipzig 1992, S. 83.
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fand.” Dem byzantinischen Grenzerhelden par excellence Digenis Akrites
setzten die arabischen Muslime u.a. die Heldengestalt des al-Battal gegen-
iber.

11.3.5. Zur Figur des al-Battal und Sayyid Battal Gazi

Battal bedeutet im Arabischen (in unserem Zusammenhang) soviel wie mu-
tiger Krieger, Held.* Zweifelsohne geht die Heldenfigur des al-Battal auf
eine historische Gestalt des 8. Jahrhunderts zuriick.”” Die arabische Ge-
schichtsschreibung erkannte in ihm u.a. den umayyadischen Emir Abu
Muhammad (oder Abit’l-Husayn oder Abu Yahya) ‘Abd Allah ibn Husayn
(oder ibn ‘Amr) al-Battal al-Antaqi (oder as-Sami), der an verschiedenen
Eroberungsziigen des Kalifen Mu‘awiya b. Hisam (105-125/724-743) in
Anatolien teilnahm und bei der Belagerung des westzentralanatolischen
Akroinon (122/740) im Kampf mit byzantinischen Truppen sein Leben ver-
lor.*® Diese historische Gestalt avancierte im Laufe der Zeit zu einem der
Hauptakteure des arabischen Volksromans Dat al-Himma. Dieser versetzt
al-Battal in die abbasidische Zeit und lasst ihn unter dem Emir von Malatya
‘Amr ibn ‘Ubayd Allah al-Aqta‘® kimpfen. Auch diese Figur ist historisch
belegt: Der Emir unterlag im Jahre 863 einer byzantinischen Gegenoffensive
in der Schlacht von Marg al-Usquaf im ostlichen Kappadokien.”” Canard
nimmt an, dass die ersten Legenden um al-Battal kurz nach dieser Niederla-
% Auf die grundlegenden ethischen Unterschiede zwischen Digenis-Akrites-Epos und den
arabischen Volksromanen geht ein Steinbach, Dat al-Himma, insb. S. 126-132. Die Un-
terschiede zum tiirkischen Battdlname werden angesprochen bei Tahir Alangu, Bizans ve
tirk kahramanlik eposlarinin ¢ikisi iizerine, TD
2/20 (1953), S. 541-557; vgl. auch Werner, Geburt einer Grossmacht, S. 30f., 88f.
3 Vgl. Wehr, Arabisch-Deutsch, S. 96; siche auch Canard, Al-Battal, ‘Abd Allah, EI?, Bd.
1., S. 1102f.
3 Vgl. hierzu Canard, ebd.
% 7Zu den Angaben arabischer Historiographen wie al-Mas‘adi oder Ibn ‘Asakir iber al-
Battal vgl. Boratav, Battal, S. 344ff.; Canard, Al-Battal, S. 1103; Dedes, Battalname, S.
4ff.; Koksal, Tip ve Motif, S. 36-43.
Vgl. Honigmann, Die Ostgrenze des Byzglntinischen Reiches, S. 45, Anm. 9; Marius Ca-
nard, Question Epiques I. — Delhemma, Epopée arabe des guerres arabo-byzantines, By-
zantion 10 (1935), S. 283-300; Henri Grégoire, Comment Sayyid Battal, Martyr Musul-
man du VIIIe siecle, est-il devenu dans la légende le contemporain d’Amer (¥863)?, By-
zantion 11 (1936), S. 571-575; Dedes, Einfithrung, S. 4, Anm. 14 und S. 7.
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ge — sozusagen als kompensatorischer Gegenentwurf (,,after-effect) — ent-
standen.” Sie seien jedoch erst im Laufe des 10. Jahrhundert schriftlich fi-
xiert worden.” Die endgiiltige Ausgestaltung der literarischen Figur des
arabischen al-Battal, der zur Vorlage des tiirkischen Sayyid Battal Gazi wer-
den sollte, verlegt Canard dagegen in das 11. Jahrhundert und die Kreuz-
zugszeit, in welcher das Dat al-Himma seine endgiiltige Form angenommen
habe.” Hier erscheint al-Battal erst im zweiten Teil und fungiert nicht als
Hauptheld. ,,Ausgangspunkt und Nebenthema des Romans ist die Geschich-
te der Rivalitdten zwischen den Banu Kilab und Bana Sulaym, zwei qaisiti-
schen Stimmen des Higaz.“* Dieses Thema bestimmt jedoch nur den ersten

0 Canard, Al-Battal, S. 1103; vgl. auch Dedes, Einfithrung, S. 6-9.

#1 vgl. Canard, ebd.

2 Vgl. Canard, Question Epiques; Ders., Delhemma, Sayyid Battal et ‘Omar al-No’maén,
Byzantion 12 (1937), S. 183-188. Auch im vorliegenden Battalname finden sich Hinweise
auf die Kreuzzugszeit. So etwa das Vorhandensein zahlloser Franken, die die stérksten
Unterstiitzer des byzantinischen Kaisers und schlimmsten Feinde Battals bzw. des Islam
sind. Einige ihrer Namen konnen zudem auf historische Personen zuriickgefiihrt werden.
So scheint z.B. die Person des Ug-i Firenk mit Hugue le Maisné, Graf von Valois und
Vermandois in Verbindung zu stehen. Ug-i Firenk taucht erst in der letzten Episode auf.
Battal Gazi lisst sich, nachdem alle Feinde vernichtet und dem Kaiser Tribut auferlegt
wurde, in Medina nieder. Er muss aber ein letztes Mal ausziehen, als ein Muslim aus
Rim ihm berichtet, dass der Kaiser den Ug-i Firenk zu Hilfe gerufen habe. Dieser habe
alle Muslime vertrieben und marschiere auf Malatya. Selbstverstdndlich siegt Battal auch
diesmal, stirbt aber durch Gottes Willen auf der Jagd nach dem Kaiser in der Qal‘a-i
Masih [vgl. Battalname, S. 605 (329)/A447-451, 662, Anm. zu A 452]. Bemerkenswert ist,
dass Hugue de Vermandois als erster unter den Fithrern des 1. Kreuzzugs Alexios I. den
Vasalleneid leistete und damit ,,einen Prazedenzfall fiir alle spateren Kreuzfahrer® [Lilie,
Byzanz, S. 349] schuf. Ein anderer prominenter Gegner der Muslime hort auf den Namen
Sergayil, der unter die grofen Fiirsten der Ungldubigen [,,ulu kafir begleri‘, Battalname,
S. 451 (187)/A165] gezéhlt wird. Grégoire vermutet hinter diesem Namen Raimond de
St.-Gilles, Graf von Toulouse und spiter auch von Tripolis. Vgl. Grégoire, L’Epopée by-
zantine; Anna Komnene nennt ihn ,Isangelés“. Vgl. Alexias, Anna Komnene, tibers. v.
Diether R. Reinsch, Koln 1996, z.B. Buch XI, Kap. 1, § 1-7, passim. SchlieBlich wére noch
Falagrat-1 Firenk zu nennen, ein starker und wiister Unglaubiger [, yavuz mel’an idr,
Battalname, S. 550 (277)/A344]. Falls dies nicht doch eine Umwidmung des griechischen
Namens Philokrates ist, konnte es sich hierbei um Robert II. (1093-1111), Graf von
Flandern handeln, der von Anna Komnene ,Flantras’ genannt wird. Vgl. Alexias, XI, 6, 8.
Hiising erkennt dagegen den deutschen Namen ,Volkrat’. Ders., Beitrdge zur Rostahm-
sage, S. XII. Zu Falaqrat vgl. auch Anm. 203.

4 Steinbach, Dat al-Himma, S. 4.
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und kiirzeren Teil des Dat al-Himma. Der zweite Teil widmet sich den Taten
der beiden (mehr oder weniger geeinten) Staimme im Glaubenskrieg gegen
Byzanz, beginnend in der Zeit des ‘Umayyaden ‘Abd al-Malik b. Marwan
(65-86/685-705)** bis zum Kalifat des Abbasiden al-Watiq billah (227-
232/842-847). Die Helden des Volksromans sind der Kilabit as-Sahsah, seine
Tochter Dat al-Himma und ihr Sohn ‘Abd al-Wahhab. Alle drei Gestalten
sind hervorragende Protagonisten des Glaubenskampfes, der nach der An-
erkennung der Abbasiden durch die beiden konkurrierenden Stdmme er-
neut ausbricht. Im Verlauf des Glaubenskriegs gelingt es den nunmehr ver-
biindeten Stdmmen, die Stadt Malatya einzunehmen, sich dort niederzulas-
sen und sie zur Ausgangsbasis der Glaubensziige wider den christlichen
Hauptfeind auszubauen. Im Verlaufe dieser gemeinsamen Aktionen ent-
zweien sich die beiden Stimme jedoch wieder.” Unter den Bana Sulaym
taucht der listige ‘Ugba auf, ein ,,Gesinnungschrist und verkappter Partei-
ginger des christlich-byzantinischen Feindes, der das ,,absolut Bose“*® ver-
korpert. Es gelingt ‘Ugba, sich durch seine Verschlagenheit zum Richter
seines Stammes aufzuschwingen. Daraufhin schickt er sich an, unter dem
Schein eines guten Muslims den Islam, wo es nur irgend geht, zu schwichen
und den Christen zum Sieg zu verhelfen.”” Erst in diesem Zusammenhang
taucht al-Battal auf. Dieser, wie ‘Ugba ein Angehoriger der Bana Sulaym, ist
urspriinglich ein zwar schlauer, aber feiger Jungling, dem aufgrund seiner
Untauglichkeit zum Kriegsdienst die Laufbahn eines Gelehrten zugedacht
ist. Er begibt sich in die Lehre des ‘Ugba, hat ein wundersames Erweckungs-
erlebnis®, das in ihm kriegerische Qualitdten wachruft, und widmet sich
fortan dem Dienst am Islam in Form des Glaubenskampfs.*” Seine hervorra-
genden Eigenschaften sind jedoch weiterhin Schldue und Verschlagenheit.
Beides stellt er nunmehr in den Dienst der gerechten Sache, d.h. des Sieges

# Unter seiner Herrschaft fillt Malatya an Byzanz und wird mit Armeniern und arabischen

Christen besiedelt. Zur bewegten Geschichte und strategischen Bedeutung von Melite-
ne/Malatya vgl. Honigmann, Die Ostgrenze des Byzantinischen Reiches; Ders., Malatya,
EI? Bd. 6, S.230f.

# vgl. Steinbach, Dat al-Himma, S. 56f.

% vgl. ebd., S. 29. Auch im Battalname taucht ‘Ugba in dieser Rolle auf. Vgl. hierzu die

Diskussion bei Koksal, Tip ve Motif, S. 118-122.

Zur Gestalt des ‘Ugba vgl. Steinbach, Dat al-Himma, passim.

*# vgl. ebd., S. 110.

# vagl. hierzu ebd., S. 100, Anm. 6.
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des Islam. Der arabische Odysseus schlief3t sich in seinem neuen Lebensab-
schnitt den Bani Kilab an, da er die Verriterschaft seines Stammesgenossen
und ehemaligen Lehrers ‘Ugba erkennt. Der Kampf der Muslime, vornehm-
lich vertreten durch die Bant Kilab mit ihrem stéadtischen Zentrum Malatya,
gegen den Unglauben, prasentiert durch den 4uB3eren Feind Byzanz und den
Feind im Inneren, d.h. ‘Ugba und die Bana Sulaym, stellt somit das Thema
des Volksromans dar, ausgeschmiickt durch zahlreiche einzelne Abenteuer-
episoden der individuellen Heldengestalten.

Die verschiedenen Ebenen, auf denen der Volksroman des Dat al-Himma
spielt, und die zahlreichen Beziige auf historische Personen und Ereignisse
deuten auf einen langen Entstehungszeitraum hin.”® Die éltesten Elemente
sind offensichtlich vorislamischen Ursprungs. Insbesondere der zweite Teil
verweist wiederum auf die Zeit des Hamdaniden Sayf ad-Dawla (303-
356/916-967)"", in welcher die byzantinische Reconquista unter den Basileis
Romanos I. Lakapenos (920-944), Nikephoros II. Phokas (963-969) und
Johannes 1. Tzimiskes (969-976) beachtliche Erfolge in Kleinasien und
Syrien erfuhr. Weitere Spuren verweisen auf das 11. Jahrhundert.”> Géanzlich
unklar ist dagegen, wann die Figur des al-Battdl zum Haupthelden einer
eigenen Erzidhlung aufsteigt, der eigentlichen Vorlage des Battalname. Der
tirkische Literaturhistoriker Pertev N. Boratav machte hierfiir arabische
Erzéhler und Bearbeiter aus der Region Malatya verantwortlich.”” Im Ge-
gensatz dazu vertrat Canard den Standpunkt, dass es tiirkische Bearbeiter
waren, die den Stoff des Dat al-Himma seinem urspriinglichen Zusammen-
hang entfremdeten und al-Battal zu ihrem Haupthelden erkoren.” Am Ende
der verworrenen Entwicklungsgeschichte des Battal-Mythos erscheint die
Gestalt auf jeden Fall als eine Art Lokalheld fest mit Malatya und dessen

3 vagl. ebd., S. 6, 22-26.

31 vgl. z.B. Canard, Delhemma, Delhemma, Sayyid Battal et ‘Omar al-No’méan. Vgl. hierzu
Kap.II.1., Anm. 8.

32 Vgl. Steinbach, Dat al-Himma, S. 7, S. 46 und 48.

33 Vgl. Boratav, Battal, S. 348f.

3 Vgl. Canard, Delhemma Sayyid Battal et Omar al-No‘man, S. 186f.
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Region verbunden.” Malatya wiederum blickt bei der Ankunft der Tiirken
bereits auf eine jahrhundertealte Geschichte als Stadt der Grenzzone zu-
riick.” Seit der ersten Halfte des 7. Jahrhunderts war die Stadt zwischen
Byzantinern und Muslimen umkédmpft. Im Jahre 934 fiel sie erneut in byzan-
tinischen bzw. christlichen Besitz’’, bis sie mit der daniSmendidischen Ein-
nahme 1102 endgiiltig unter muslimische Herrschaft kam.”

Hier nun kamen die Migranten und neuen Herren mit der Vorstellung
des al-Battal, als eines vorziiglichen Vertreters des Islam in einem glaubens-
kriegerischen Gewand in Kontakt. Das etablierte Bild dieses Gazi-Helden
muss auf sie eine starke Anziehungskraft ausgeiibt haben, denn sie nahmen
es rasch in ihre eigene Vorstellungswelt auf. Dabei ,,formten [sie das Bild al-
Battals] fur ihre Zeit um und versahen ihn mit Ideen und Vorstellungen, die
ihren Zeitgenossen vertraut und geldufig waren.“” Ungefihr zeitgleich mit
dieser Entwicklung miissen auch die DaniSmendiden die hohe Attraktivitit
des sich bereits im Prozess der Wandlung in einen tiirkisch-islamischen Hel-
den befindlichen Battal-Bildes und dessen hohes gesellschaftliches Integra-
tionspotential erkannt haben. Dies fiihrte sie dazu, eine Genealogie zu kon-
struieren, die sie mitunter auch mit dem in Entstehung befindlichen Sayyid
Battal Gazi verband. Ihre Festschreibung fand diese Konstruktion im
DaniSmendname.” Herbei muss es sich um einen reaktiven Akt handeln, der
dazu diente, der Herrschaft der Dynastie sowohl mit Blick auf ihre turkme-
nische Kriegerschaft als auch aus Sicht der bereits ansdssigen arabisch-

% vgl. Grégoire, Comment Sayyid Battal, S. 574; Mélikoff, Al-Battal, S. 1103; Dedes, Ein-
fuhrung, S. 3-14. Zur Entwicklung des zweiten Teils des Dat al-Himma bzw. der
Battaliiberlieferung in ein ,,geste méliténenne* vgl. Dedes, Einfiithrung, S. 6-9.

Wittek charakterisierte sie treffend als Stadt des Grenzkdmpfertums schlechthin. Vgl.
Ders., Deux chapitres, S. 295; vgl. auch Besim Darkot, Malatya, A, Bd. 7, S. 225-232,
hier S. 229.

7 Vgl. Honigmann, Malatya (EI?); Ders., Malatya (iA).

¥ Turkmenische Streifscharen tauchten zum ersten Mal 1058 im Umland der Stadt auf. In
den folgenden vier Jahrzehnten wurde Malatya mehrmals erfolglos belagert, bis die Be-
volkerung die Stadt 1101 an den DaniSmendiden GiuimiisStegin iibergab. Vgl. hierzu Ho-
nigmann, ebd.

Werner, Geburt einer Grossmacht, S. 89, Anm. 51; vgl. hierzu aber auch Kafadar, Bet-
ween, S. 63. Auf die grundlegenden Unterschiede zwischen dem Dat al-Himma und dem
Battalname gehen ein Boratav, Battal, S. 348; Canard, Delhemma, Sayyid Battal et ‘Omar
al-No‘man, S. 186f.; Steinbach, Dat al-Himma, z.B. S. 76, Anm. 2, passim.

0 vgl. Mélikoff, Al-Battal, S. 1103; vgl. auch oben Anm. 7.
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muslimischen Bevolkerung Legitimitit zu verleihen.” Folglich ist die Erzih-
lung vom glaubenskdmpferischen Helden par excellence al-Battal nicht al-
lein als eine lokale arabische Form der Geschichtskonstruktion und Selbst-
vergewisserung zu werten, die von den Neuankémmlingen leicht in ihre ei-
gene epische Tradition iibernommen werden konnte. Sie ist insbesondere
auch Ausdruck des ideologischen Humus’, auf dem die DaniSmendiden ihre
dezidiert am Ideal des Glaubenskampfes ausgerichtete Herrschaft begriin-
deten.”” Zu bedenken ist hierbei, dass sich religiose Orientierung und politi-
scher Pragmatismus fiir die kriegerischen Turkmenen und ihre
danisSmendidische Fiihrerschaft keinesfalls widersprachen. Angesichts der
durch die Kreuzziige zunehmend komplexer gewordenen politischen und
militdrischen Situation im stidostanatolisch-nordsyrischen Raum muss viel-
mehr davon ausgegangen werden, dass sich beide Bereiche in starkem Malle
gegenseitig bedingten. Diese Haltung ist im Ubrigen keine Besonderheit der
DaniSmendiden. Auch die Osmanen haben sich zum Zweck der Legitimati-
on ihrer Praxis von Herrschaftssicherung und -ausbreitung weidlich des
Glaubenskampfmotivs bedient, ganz gleich, ob sich ihre Begehrlichkeiten
auf das Territorium christlicher oder muslimischer Nachbarn richteten.”

Es lasst sich folgern, dass die turkmenischen Migranten der frithen
Landnahmezeit in erster Linie als kriegerische Hirten und nicht als Vertei-
diger oder Verbreiter irgendeines Glaubens nach Anatolien kamen. Erst die
Auseinandersetzung mit einer straflos zu bedringenden autochthonen
nichtmuslimischen Bevolkerung im Verbund mit der Notwendigkeit, sich die
Weidegriinde Anatoliens zu sichern, wobei es auch den autochthonen, d.h.
christlichen Widerstand zu brechen galt, und die Ubernahme einer bereits

61 Vgl. Kafadar, Between, S. 66.

62 Vgl. Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 170; Wittek, Deux chapitres, S. 296; Rustam Shuku-
rov, Turkoman and Byzantine Self-Identity. Some Reflections on the Logic of Title-
Making in Twelfth- and Thirteenth-Century Anatolia, in: Eastmond (Hrsg.), Easter Ap-
proaches to Byzantium, S. 259-277; Steinbach, Dat al-Himma, S. 33-92.

Klarheit vermittelt hier eine Gegenuiberstellung der Bewertung der Osmanen in den
frithosmanischen Chroniken, der Karamanenchronik des Sikari und des Bazm-u Razm
des ‘Aziz b. Ardasir Astarabadi. Eine Zusammenfassung des diesbeziiglichen For-
schungsstands liefert Kafadar, Between. Eine Diskussion der osmanischen Legitimations-
stragien bietet Imber, Ottoman Dynastic Myth.
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etablierten arabisch-islamischen Tradition des Feindbildes vom Christen
gab ihnen ein spezifisches Bewusstsein ihrer Zugehorigkeit zum Islam.*

Wie sich dieses Bewusstsein en détail gestaltete, muss ungeklirt bleiben.
Gleiches gilt fiir die Frage nach den Entwicklungsstationen und der Gestal-
tung der éltesten Verschriftungen der tiirkischen Battal-Uberlieferungen.
Die ilteste bislang zur Verfiigung stehende Battalname-Handschrift ist ein
Produkt osmanischer Zeit. Die zutreffende Einschidtzung Ernst Werners,
dass das Battalname ,,nicht den Geist des Arabertums im 9. und 10. [Jahr-
hundert], sondern die Vorstellungswelt des tiirkischen Ghazitums im 14.
und 15.“ Jahrhundert ausstrahlt, weist gleichzeitig auch auf die dazwischen
liegende Liicke von ca. drei Jahrhunderten hin, in denen sich die Transfor-
mation Anatoliens zum iiberwiegenden Teil abspielte. Das Battalname ist
demzufolge nur bedingt als Quelle fiir die Selbst- und Fremdwahrnehmung
turkophoner Muslime wéhrend dieses Zeitraums zu werten. Allein, der Ver-
gleich mit dem Dat al-Himma kann Riickschliisse darauf zulassen, welche
Bilder und Bewertungen den tiirkischen Rezipienten der al-Battal-
Uberlieferung beachtens- und bewahrenswert erschienen. Doch auch hier
gilt es, keiner voreiligen Empathie zu erliegen® und die verfiigbare (ilteste)
Handschrift des Battalname als kanonische Version zu werten.”” Denn die
Verantwortung fiir die Verfasstheit des Battalname und der in ihm vermit-
telten Wertungen und Deutungen kann keinem einzelnen Bearbeiter oder
gar Autor einer ganz bestimmten Periode zugewiesen werden.”® Vielmehr ist
das Werk das Ergebnis einer langen Entwicklung, in der das sukzessive isla-
misierte und turkisierte Anatolien seinerseits von tief greifenden Veridnde-
rungen bestimmt war. Innerhalb dieser Zeitspanne wurde das Wissen iiber
den glaubenskriegerischen Helden Sayyid Battal Gazi von einer Vielzahl an
Erzédhlern einem ebenfalls unterschiedlichen Publikum dargeboten, das sich
aus den unteren und mittleren Schichten der turkophonen Stadtbevolkerun-
gen im seldschukischen und postseldschukischen Anatolien, der turkopho-

5 Samtliche Feststellungen Steinbachs iiber das Christen- bzw. Feindesbild des Dat a-

Himma gelten uneingeschrénkt auch fiir das Battalname.

% Werner, Geburt einer Grossmacht, S. 89, Anm. 51.

5 vgl. Burke, Stirken und Schwiichen, S. 132f.

7 Vgl. Dedes, Einfiihrung, S. 87.

58 Vgl. hierzu Michael M. Bachtin, Untersuchungen zur Poetik und Theorie des Romans,
Berlin/Weimar 1986, S. 342.
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nen ruralen Bevolkerung und nicht zuletzt aus den Kriegern in den sich ste-
tig nach Westen verlagernden Grenzmarken zusammensetze. Das reziproke
Verhiltnis zwischen Text und Rezipient hat dabei unweigerlich zu Verénde-
rungen in der Uberlieferung gefiihrt.”” Vor diesem Hintergrund bietet die
vorliegende osmanische Redaktion lediglich ein Standbild, das durch seine
verschriftete Existenz offensichtlich jedoch von referentieller Bedeutung”
fiir die Produktion spéterer Handschriften war.” Beim gegenwértigen hand-
schriftlichen Bestand bleibt ungeklért, wie dltere Formen beschaffen waren:
ob sie alle Episoden des hier behandelten Battalname oder sogar weitere
enthielten”, und auch, ob die Gestalt des Helden stets aus der gleichen Mi-
schung aus Krieger, Gelehrtem und quasi-Heiligem bestand und nicht mehr
dem Bild des eher profanen Kriegerhelden des DaniSmendname ent-
sprach.”

Die bislang geduBBerten Annahmen ergeben sich aus der Einschdtzung, dass
mit dem Battdlndme ein mundlich-formulaischer Text vorliegt, der sich in
erster Linie an ein an miindliche Dichtung gewohntes Publikum wandte. Die

% Kafadar betont das Desiderat einer genaueren interdisziplidren Untersuchung der Trans-

formation von Narrativen in Raum und Zeit anhand des Battalname. Vgl. ders., Between,
S. 64. In unterschiedlichem Malle umgesetzt finden sich Ansitze hierzu z.B. bei Koksal,
Tip ve Motif; Dedes, Einfithrung, S. 1-84.

Zur gesellschafts- und machtpolitischen Bedeutung von Verschriftung miindlichen Uber-
lieferungsguts vgl. Kap. 1.2.2., S. 60f., 76f.

Dedes meint hierzu: ,,The anonymous compiler of the Battalname would [...] have to be
mentioned as an example of a creative gissakhwan whose work was then performed and
transmitted by mostly reproductive gissakhwans. Hierbei stiitzt er sich auf den Vergleich
der Handschrift von 1436-37 mit spéteren Versionen und kommt zu dem Schluss: ,,On
the evidence of the text and manuscripts, the gissakhwans used texts that ‘reproduced’ the
composition of the Battalname recorded in writing in 14367 (the date of the earlier ma-
nuscripts) without excessively recombining or adding similar material.“, Dedes, Ein-
fithrung S. 76, 79. Zur Frage der Versteifungvgl. Kap. 1.2.2., S. 70f.

Dies scheint insofern wahrscheinlich, als drei von Dedes zum Vergleich herangezogene
Handschriften aus dem 16. und 17. Jahrhundert Episoden beinhalten, die in der dlteren
Handschrift fehlen. Diese gehen womoglich auf noch élteres Material zuriick. Es sei zu
bedenken, dass ,later manuscripts are not necessarily inferior (recentiores non deteri-
ores)“. Vgl. Dedes, Einfithrung, S. 86.

" Vgl. hierzu auch ebd., S. 76ff.
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Belege hierfiir liefert der Text.” So sind einzelne, voneinander graphisch
nicht abgesetzte Episoden”™ oft als maglis bezeichnet, d.h. als Sitzung, Zu-
sammenkunft einer Horergemeinschaft, die dem Vortrag des jeweiligen
Kapitels oder einzelner Episoden lauscht.”” Zudem finden sich im Text im-
mer wieder Hinweise auf namentlich nicht identifizierte miindliche Ge-
wihrsménner.” Gemeint ist hiermit die groBe anonyme Gruppe von Uber-
lieferern, die Ibn Bibi veréchtlich als gewerbsméBige Erzihler diskreditierte.
Auch finden sich Kapitel, deren einzelne Episoden keine fortlaufende Ein-
heit bilden, sondern vom Erzédhler in beliebiger Reihenfolge vorgetragen
werden konnten, ohne dass sich dadurch der eigentliche Ablauf verdnderte.
Weitere Hinweise auf die konzeptionelle Miindlichkeit liefern auch die zahl-
losen dramatischen und bisweilen komischen Momente™, die jeweils kurze
aber eindrucksvolle Ausmalung der jeweiligen Szenerie, die zum Teil minu-
tiose Darstellung der Zweikdmpfe des Helden”, die Einschiibe direkter

™ Zu den Elementen oraler und literater Tradition im Battalname vgl. Dedes, Einfithrung,

S. 68-86, 8§9.

,»The meclis headings [...] do not formally introduce a break or a new story, but simply
break the narrative“. Dedes, Einfithrung, S. 91.

76 Vgl. hierzu auch die ausfiihrliche Diskussion in ebd., S. 75f., 79-84 und insb. 89ff.

77 Battalname, vgl. z.B. S. 344 (104)/P17%, 390 (136)/A62, 403 (147)/A84, 439 (176)/A144, 447
(184)/A159, 457 (192)/A176, 486 (217)/A223, 497 (227)/A243, 518 (248)/A284, 545
(272)/A333. Auch der Held wird als Gewahrsmann angefiihrt, etwa in der Episode, die
seine Gefangenschaft in der ,,Hollengrube“ (,,cah-i gehennem®) beschreibt. Vgl. S. 526
(255)/A300, 529 (257)/A304.

Der einzige namentlich genannte Uberlieferer ist ein gewisser Abii “I-Muhdif [a$-]Sami
[vgl. Battalname S. 418 (159)/A110]. Dedes erkennt hierin einen Uberlieferer bzw. Re-
dakteur des Dat al-Himma, dessen Name von den tiirkischen Bearbeitern ibernommen
wurde. Vgl. Battdlname S. 635f., Anm. zu A 110.

Unter den zahllosen Beispielen sei hier verwiesen auf Battalname, S. 473 (205)/A202, 548
(275)/A340.

Insbesondere die Kampfszenen sind sehr lebendig und drastisch gezeichnet. Hier spritzen
Strome von Blut und Hirn, Korperteile fliegen durch die Luft, Menschen werden nicht
nur in Stiicke, sondern in Fetzen gehauen, der Held geht unter die Gegner wie die Sense
in das Korn. So etwa Battalname, S. 363 (116)/P17b: ,Ca'fer[...] kime kim qili¢c ururds iki
pare qilurdr kime kim giirz vursa hiird ii hashas iderdi. Sagindan hamle qilub kafiriin
solina c¢igardi her qganqi alaya ugrasa tar i mar iderdi”“ Vgl. auch z.B. S. 342ff.
(103£f.)/A5-P1%, 361 (1141.)/A22-24, 385 (131-2)/A53-54. Vgl. hierzu auch Tadeusz Ma-
jda, Stereotyped Expressions in Early Turkish Epic Poetry. Descriptions of Battle Com-
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Rede® (auch des Helden), aber auch die nachdriicklichen Appelle an die
Glaubensfestigkeit und rituelle Treue des Publikums.* Diese entfalten ihre
Wirkung erst durch den lebendigen Vortrag, den zu leisten in erster Linie
Sache geiibter und gewerbsmifBiger Erzdhler war, welche den Stoff gut
kannten und ihr Publikum mindestens ebenso gut einzuschétzen wussten.”
Es ist nicht unwahrscheinlich, dass der anonyme Redakteur des vorliegen-
den Battalname selbst ein solcher meddah oder gissah”an war und aus einer
Auswahl bekannter Episoden und Geschichten ein Vortragsmanuskript
verfertigte.” Diese Vermutung wird auch durch zahlreiche Leerstellen im
Manuskript, die fiir Illustrationen vorgesehen waren, unterstiitzt.*

11.3.6. Zur sozialen Verortung der Quelle

Der Begriff ,Volksroman’ ist weniger als gattungsméa@ige Kategorie, sondern
vielmehr als Hinweis auf die soziale Zugehorigkeit der entsprechenden

mencement, Preparing Armies for Attack, Withdrawal and Duels, ROr 58 (2005), S. 111-
116.

0 Vgl. Battalname, z.B. S. 350 (107)/A8, 430 (170)/A131, 526 (255)/A300.

81 Hierzu gehort auch, dass Battal Gazi vor und wihrend eines Kampfs stets Gott und den

Propheten anruft und seine Waffen im Namen Gottes und des Propheten schwingt. Erst

hierdurch ist er in der Lage, auch die uniitberwindlichsten Krieger zu besiegen, von denen

es auf gegnerischer Seite nur so wimmelt. Dies geschieht etwa im Falle des Kibriyanos,
der eine Keule von 500 Batman Gewicht schwingt. Sie schiitzt ihn allerdings nicht davor,
dass Battal Gazi sein Gehirn verspritzt. [Vgl. Battalname, S. 363 (116)/P'™; zur Gewichts-
einheit batman vgl. Walther Hinz, Islamische Masse und Gewichte, Handbuch der Orien-

talistik, Ergdnzungsband 1, Heft 1, Leiden/Koln 1970, siehe unter Stichwort ménn, S. 16—

22.] Den berggleichen Ermiyanos, Bruder des Kibriyanos, reif3t er gar mitsamt seiner Rii-

stung ,,wie einen Apfel aus dem Sattel”, um ihn dann, in die Luft geworfen, mit dem

Schwert in zwei Teile zu hauen. Vgl. ebd., S. 362 (116)/A24.

Zur Performanz der gewerbsmiBigen Erzihler vgl. Uplegger, Volksschauspiel; Ozdemir

Nutku, Meddahlik ve Meddah Hikayeleri, Ankara 1976; Ders., Meddah, DIA Bd. 28, S.

293f.; Dedes, Einfithrung, S. 51-62. Im Zusammenhang des Battalname vgl. auch Bora-

tav, L’Epopée et la “Hikaye”, in: PTF, Bd. 2, S. 11-44, hier S. 14.

8 vgl. auch Dedes, Einfithrung, S. 77 und 79.

8 Considering that the manuscript quite probably circulated among storytellers who would
have performed in familiar settings not unlike those of later coffee-houses, it is possible
that the illustrations would have been appreciated by the limited audience®. Dedes, Ein-
fihrung, S. 89.
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Quelle zu verstehen.® So gelten die diesbeziiglichen Bemerkungen Stein-
bachs zum arabischen Volksroman durchaus auch fiir das Battalname. Auch
hier liegt ein Text vor, dessen Inhalt ,,aus dem Volk gewachsen‘® ist und der
eine ,,romanhafte Darstellung von Ereignissen aus der [...] Geschichte [re-
présentiert], welche geeignet [ist], die breite Masse zu unterhalten und |...]
zu begeistern. “’’ Dass das Battalname ein Mosaik darstellt, welches Elemen-
te aus verschiedenen Zeiten und Quellen zu einem Ganzen figt®, ist eine
Folge dieses Aus-dem-Volk-Wachsens, wobei auch hier wieder auf die Rolle
der Erzihler verwiesen sein muss. Schlief3lich waren letztlich sie es, die fiir
die Amalgamierung unterschiedlicher Elemente bzw. die kunstvolle, sukzes-
sive Integration der Vorstellungen und Wiinsche ihrer jeweiligen Horer-
schaft in einen bereits gegebenen Bestand an Uberlieferungen verantwort-
lich waren. Neben den urspriinglichen Bestandteilen der arabischen Vorlage
finden sich im Battalname so auch Elemente aus dem Sahname® bzw. der

8 B sei an dieser Stelle auch verwiesen auf Bachtin, Poetik und Theorie, hier S. 333-344

und 465-506.

Steinbach, Dat al-Himma, S. 3; Fiir den Stellenwert religios konnotierter Heldeniiberlie-
ferung, insbesondere auch der al-Battal-Uberlieferung fiir das religiése Selbstverstéindnis
breiter Massen der mittelalterlich-arabischen Gesellschaft vgl. Rudi Paret, Die Geschich-
te des Islams im Spiegel der arabischen Volksliteratur, Tiibingen 1927; Ders., Die legen-
diare Maghazi-Literatur, Tiibingen 1930.

*”" Steinbach, Dat al-Himma, S. 10 und S. 21.

8 vgl. Mélikoff, Battalname, S. 1104. Dies sind neben den Elementen der arabischen Vor-
lagen Einfliisse volkstiimlicher tiirkischer Vorstellungen, persischer Abenteuergeschich-
ten und Heldenerzéhlungen (fairy stories and epic tales), und popularisierten, volkstiimli-
chen Versionen des Sahname sowie heterodox-islamische Vorstellungen aus semi-
religiosen Volksromanen wie dem Aba Muslimname.

Battal empfingt z.B. die Lanze des (Kay) Qawus [Battalname, S. 340 (102)/A2], er trégt
den Schild des Gastasp [ebd., S. 361 (114)/A23], fithrt das Schwert Dahhaks [passim] und
eine Keule gleich der des Sam [z.B. S. 532 (260)/A310]. Auch wird er mit Rustam vergli-
chen [z.B. 513 (243)/A274, hier aus dem Mund der byzantinischen Prinzessin Kataytin]
oder als fahiger denn tausend Rustams und Narimans beschrieben [471 (204)/A199]. Im
Falle von Tahamtan, eigentlich einer der Namen Rustams, und Suhrab, im Sahnama
Sohn Rustams, zeigt sich dagegen, dass die dem Sahname entstammenden Namen durch-
aus auch willkiirlich verwendet wurden. Der Grund hierfiir ist wohl weniger in einer be-
wussten Absicht als vielmehr in den nur oberfldchlichen Kenntnissen der Erzéhler und ih-
rer Horerschaft zu suchen, denen zwar der Namensbestand des Epos, nicht aber immer
deren entsprechende Zuordnungen und Rollen bekannt gewesen zu sein scheinen. So
wird im Battalname aus Tahamtan ,,einer der SOhne Rustams“ und auch ein Parteiginger
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persischen Mythologie”, dem Abu Muslimname”, dem Hamzaname’ und
anderen persisch-islamischen Heldenerzéihlungen” sowie auch vorislamisch-
oguzische Vorstellungen®. Dies gilt insbesondere fiir die Fahigkeiten, Attri-

90
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92

93
94

der Byzantiner, der wider die Muslime streitet [476 (208)/A209]. Ahnlich verhilt es sich
auch mit Hamiran und dessen Tochter ‘Aden Banii. Der Name Hamiran geht auf den
Landes- bzw. Herrschernamen (Dast-¢) Hamawiran aus dem Sahname zuriick, dass ver-
mutlich Jemen meint. Hieraus erklirt sich auch der ungewohnliche Name der Tochter
‘Aden Banu. Nichtsdestoweniger prisentiert das Battalname Vater und Tochter als By-
zantiner, wobei ‘Aden Bani schliesslich konvertiert und als dann muslimische Brunhilde
zu einer bedeutende Stiitze des Helden wird.

Dies ist z.B. der Fall bei Damonen [Battalname, z.B. S. 503-506 (233-235)/A255-260],
Hexen und Zauberern [z.B. S. 443 (180)/A152, 457-459 (192-193)/A176-179, 461-463
(195-197)/A182-185, 521-522 (250-252)/A289-292, 536-546 (264-274)/A318-336, 553—
554 (281-282)/A352-353, 570-575 (298-302)/A388-396, 596601 (321-325)/A436-440]
und Feen bzw. guten Geistern [z.B. S. 574-576 (301-303)/A395-398, 590-591 (316~
317)/A426-427, 600-607 (325-332)/A439-452]. Zwar finden sich solche Elemente auch in
der koranischen Erzéhlung tiber Salomo, es ist jedoch wahrscheinlicher dies auf die
Gamgid-Sage des Sahname zuriickzufithren. Vgl. hierzu auch Hasan Ozdemir, Die altos-
manischen Chroniken als Quelle zur tiirkischen Volkskunde, (Islamkundliche Untersu-
chungen: 32), Freiburg 1975, z.B. S. 116f.

Der Kalif sendet zum Entsatz Malatyas den Schwestersohn des AbG Muslim namens ‘Al
b. Hwarazmi bzw. ‘Ali b. Midrab. Dieser ist insoweit eine Ausnahmeerscheinung, als er,
bedingt durch seine Abkunft von Abii Muslim, in der Lage ist, Battal Gazi kurzzeitig im
Kampf zu vertreten [Battalname, S. 425-427 (165-167)/A122-125, 531-532 (260)/A310].
Vgl. hierzu auch die Diskussion bei Mélikoff, La Geste, Bd. I, S. 161-167.

Battal Gazis Kriegsschrei wird als ,,hamzavari“, d.h. gleich dem des Hamza, beschrieben
[Battalname, S. 532 (261)/A311]. Er tragt die Waffen des amir al-muslimin (!) Hamza
[z.B. S. 340 (102)/A2] und legt spontan und fehlerlos dessen komplizierte, aus insgesamt
36 Einzelteilen bestehende Ristung an [S. 359 (112)/A19]. Zum Kriegsschrei und seiner
Bedeutung bei den tiirkisch-mongolischen Nomaden vgl. Lawrence Krader, Social Orga-
nization of the Mongol-Turkic Pastoral Nomads, (Uralic and Altaic Series; 20), The Ha-
gue 1963, S. 327. An Battal Gazis allseits bekanntem Kriegsschrei (nara) erkennen ihn die
Gegner schon von weitem, werden eingeschiichtert oder verlieren gar die Besinnung.
[Battalname, z.B. S. 363 (115)/D', 402 (145)/A81, 532 (261)/A311.] Der genaue Wort-
laut dieses Schreis wird im Text nicht genannt, vielleicht handelt es sich um eine besonde-
re Anrufung Gottes oder das Einheitsbekenntnis? Vermutlich variierten die Erzédhler die-
sen Ruf, je nach dem vor welchem Publikum der Vortrag stattfand.

Vgl. Mélikoff, La Geste, Bd. I. S. 41-47; Dedes, S. 36-42.

So etwa die Episode, in der Battal zwei Prinzessinnen aus der Gewalt der Qil Baraqglar
befreit, eines hundskopfigen Volkes, das auf einer unbekannten Insel lebt [vgl.
Battalname, S. 568-575 (295-302)/A382-397]. Vgl. hierzu auch Karl Jahn, Die Geschich-
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bute und Waffen Sayyid Battal Gazis, der in sich somit verschiedene, ur-
spriinglich voneinander unabhéngige, aber den Rezipienten im Einzelnen
bekannte Heldenbilder vereint.” Dies geschieht freilich in einer bisweilen
ans barocke grenzenden Form, die den Helden oft nur als Summe dieser
Eigenschaften bzw. als Konzentrationspunkt verschiedener Qualitdten er-
scheinen lasst. Es dringt sich hier das Bild eines Weihnachtsbaums auf, der
in kunstvoller, aber iiberladener Weise mit dem Adventsschmuck verschie-
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te der Oguzen des Rasid ad-Din, (Forschungen zur Islamischen Philologie und Kulturge-
schichte; 4), Wien 1969, S. 24ff. Die Attraktivitit der Geschichte von den Kynocephalen
belegt im Ubrigen auch Yazigioglu Ahmad Bigan in seinem Diirr-i Mekniin. Er fiihrt sie
allerdings nicht unter der tiirkischen Bezeichnung Qil Baraqlar auf, sondern verwendet
das persische Wort ,,segsar®, vgl. Kaptein (Hrsg./Bearb.), Diirr-i Mekndn, S. 159, § 6.41.
Mélikoff erkennt in der Fahigkeit Battal Gazis die Elemente zu beschworen bzw. in der
unmittelbaren Entsprechung Gottes auf ein diesbeziigliches Gebet des Helden ,,Relikte
schamanistischer Glaubensvorstellungen, heidnischer Gottheiten und die Uberreste einer
primitiven Geisterwelt, von denen die tiirkische epische Literatur® iiberquelle. Vgl. M¢li-
koff, La Geste, Bd. I, S. 162. Hierzu gehort vermutlich auch die Vorstellung von Askar,
dem sakrosankten Pferd des Hamza, das schlieBlich in den Dienst des Battal Gazi ge-
langt. Askar erscheint kaum als reelles Pferd, sondern als ein mit einer sakralen Aura
umgebenes Reittier, das eher den Charakter eines Kampfgenossen tragt. [Vgl. hierzu Ka-
fadar, Between, S. 63.] Eine Entsprechung hierzu bildet z.B. die Lobrede des Bamsi Bey-
rek, eines Helden aus dem KDK, an sein Pferd: ,, Nicht Pferd nenn ich dich, sondern Bru-
der, besser als mein Bruder [...| Gefidhrte nenn ich dich, besser als mein Geféhrte®. Vgl.
KDK (Tezcan(Boeschoten), S. 82, (e. U.). Zum Motiv des Pferdes in der Tradition tiirki-
scher Epen vgl. z.B. Abdiilkadir inan, Dede Korkut Kitabidaki baz1 Motifler ve Kelime-
lere ait Notlar, in: Ders., Makaleler ve Incelemeler, (TTKY VII. Seri — Sa. 51), Ankara
1968, S. 173-190, hier S. 182ff.; Koksal, Tip ve Motif, S. 132-137; Julian Baldick, Animal
and Shaman. Ancient Religions of Central Asia, New York 2000, z.B. S. 87. Ein u.a. auch
aus bektasitischen Hagiographien bekanntes Motiv ist das des Hirsches, der seinen Jager
zu einem Schatz, einer Person oder seinem Schicksal fithrt. [Vgl. Battalname, S. 339
(101)/A1, 341 (103)/A4]. Zur Herkunft dieses Motivs vgl. z.B. Ahmet Yasar Ocak, Alevi
ve Bektagi Inanglarinin Islam Oncesi Temelleri, (Bektasi Menakibnamelerinde Islam On-
cesi inang Motifleri), 2. erw. u. tiberarb. Aufl. Istanbul 2000, S. 207-220. Zu weiteren Mo-
tiven im Battalname, die auch auf volkstiimliche oguzische bzw. turkmenische Vorstel-
lungen zuriickgehen konnen vgl. Koksal, Tip ve Motif, passim.

Nach seinem ersten groflen Sieg tiber die Ungldubigen schickt der Kalif dem jungen
Battal Gazi auch noch den Turban des (amir al-mu’minin!) Husayn, das Schwert des
Muhammad (b. al-)Hanafi(ya), die Lanze des Landuh und das Banner des Kalifen ‘Umar.
Vgl. Battalname, S. 366 (118)/A28.
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dener Epochen und Kulturen behingt ist und doch ein geschlossenes Bild
abgibt.

Die Bezeichnung Battalname, d.h. das Buch oder die Erzihlung von Battal
(arab. Held, Vorkampfer) verleitet zu der Annahme, dass wir es bei diesem
Volksroman mit einem festen Bestand kanonisierter, d.h. in einer bestimm-
ten Form schriftlich fixierter Uberlieferungen zu tun haben. Dies ist jedoch
nicht der Fall. Die Uberlieferungen iiber den Helden Sayyid Battal Gazi
tauchen unter verschiedenen Bezeichnungen auf, die zur Zu- bzw. Einord-
nung des in den Uberlieferungen vermittelten Wissens beitragen. Verschie-
dene Handschriften des Textes sind betitelt als ,Managqib-i Battal Gazi*,
,Siret-i Battal Gazi”', ,Hikayet-i Battal Gazi oder ,Kitab-i Battal Gazi', wo-
bei dem Namen des Helden oft auch ehrende Titel wie Sultan oder Hadrat
vorgestellt sind.” Der Begriff Battalname ist demnach als eine Sammelbe-
zeichnung fiir Uberlieferungen aufzufassen, die die Vergegenwirtigung des
heldischen und bisweilen quasi-heiligen, exemplarischen Personlichkeitside-
als Sayyid Battal Gazi zum Gegenstand haben.” Die Verbreitung dieses
spezifischen Heldenbildes tiber ganz Anatolien und dariitber hinaus'” be-
zeugt die starke Anziehungskraft dieser Heldenfigur iiber weite geographi-
sche und lange Zeitrdume hinweg. Die konkrete Performanz dieses Wissens
konnte dabei je nach Publikum und/oder Anlass unterschiedliche Gewich-
tungen aufweisen.

Sicher ist, dass Uberlieferungen iiber das Leben und Wirken des Sayyid
Battal Gazi zum identititsstiftenden und motivationalen Wissensbestand der
turkophonen Grenz-, d.h. Glaubenskrieger gehorte. In diesem Zusammen-
hang gilt es zu betonen, dass das kulturelle Leben in den Grenzregionen des
hoch- und spiatmittelalterlichen Kleinasien vornehmlich von miindlichen

% Zum Begriff ;managqib’ vgl. Kap. 1.2.3., Anm. 12.

7 Vgl. hierzu Steinbach, Dat al-Himma, S. 93f.

% Fir eine Ubersicht der Handschriften und Drucke vgl. Hasan Koksal, BattalnAmelerde

Tip ve Motif Yapisi, (Milli Folklor Arastirma Dairesi Yayinlar; 59, Halk Edebiyati Dizisi;

10), Ankara 1984, S. 17-21.

Dedes bemerkt hierzu: ,,The title Battal-name |[...] is not, as far as I could determine,

used on any pre-seventeenth-century manuscript.”, Dedes, Einfiihrung, S. 86.

10 vgl. z.B. M. F. Kopriilii, Tirk Edebiyatinda ilk Mutasavviflar, 9. Aufl., Ankara 2003, S.
225, Anm. 74; Ocak, Battalname, S. 207; Ders., Battal Gazi, DIA, Bd. 2, S. 204f., hier 205.
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Traditionen und Uberlieferungen geprigt war. In den stidtischen Regionen
des ehemaligen Seldschukengebiets herrschte dagegen die Schriftlichkeit
vor. Den eindriicklichsten Hinweis auf das Verhiltnis dieser beiden kultu-
rellen Sphiren vermittelt Ibn Bibi mit seiner vehementen Ablehnung miind-
licher Uberlieferungen, die er mehr oder weniger als Liigenmérchen abkan-
zelt. Die kriegerischen Turkmenen fanden ihre Vorstellungs- und Lebens-
welt dagegen vorziiglich in den miindlichen Uberlieferungen iiber exempla-
rische Personlichkeitsideale und ihre Bewiltigung von Leben in einem vom
Glaubenskampf gepriigten Kosmos wieder."”" Nicht zu unterschitzen ist
hierbei auch die Auffassung vom Battalname als eines historischen Tatsa-
chenberichts. Beredt ist in diesem Zusammenhang die zwanglose Verwer-
tung von Teilen der Uberlieferung durch die osmanische Geschichtsschrei-
bung und Ubertragungen von Motiven dieser Heldenerzihlung auf andere
heldisch-hagiographische Biographien. Die anonymen frithosmanischen
Chroniken berichten etwa von einer Eroberung Konstantinopels durch
(Hartin ar-Rasid und) Battal Gazi.'® Ahnliches findet sich auch bei Evliya
Celebi, wobei anzunehmen ist, dass er seine Information dem Battalname
und nicht den anonymen Chroniken entnahm. Denn Evliya bietet eine Dar-
stellung, die iiber das vom Anonymus gesagte hinausgeht und eine direkte
Entsprechung im Battalname hat."”

Auf der anderen Seite konnten die Uberlieferungen aber auch einen
starker hagiographischen Charakter tragen, was sich mitunter darin zeigt,
dass der Held zum Gegenstand kultischer Verehrung, insbesondere im Mi-
lieu der Qalandariyya und Bektasiyya wurde."™ Nicht zuletzt wird der Vor-
trag, denn es handelt sich beim Battalname um einen Vortragstext, aber
auch schlicht der allgemeinen Erbauung und Unterhaltung gedient haben.'”

101" Zum kulturellen Leben in den Grenzregionen und zur Bedeutung miindlicher Uberliefe-
rungen, insbesondere historiographischer Art vgl. Kafadar, Between, S. 62.

Vgl. Anonymus (Giese), S. 146; siche auch Stéphane Yérasimos, La Fondation de Con-
stantinople et de Saint-Sophie dans les Traditions Turques, Paris 1990, S. 46-47, 180-182.
1% Vgl. Dedes, S. 23.

104" Zur kultischen Verehrung Sayyid Battal Gazis und der zentralen Kultstitte vgl. Kafadar,
Between Two Worlds, S. 92-93; Suraiya Faroqghi, Seyyid Gazi Revisited: The Foundation
as Seen through the Sixteenth- and Seventeenth-Century Documents, Turcica 13 (1981),
S. 90-112; Dedes, S. 16-22.

Klaus Sagaster berichtet, wie Anfang der Achtziger Jahre ein Bauer und Zimmermann in
Baltistan auf die Frage, warum die Geschichte des (buddhistischen) Kesar, der Ziige des
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Deutlich erkennbar ist aber auch der erzieherische Charakter des Werks.
Die allenthalben in den Text eingearbeiteten Verweise auf die sunnitische
Rechtgliubigkeit Battal Gazis und seiner engsten Genossen, wie auch die
synonyme Verwendung des Ausdrucks ,Sunni’ fiir Muslim verweisen wie-
derum auf die im Westanatolien des 14. und 15. Jahrhunderts allgemeine
Entwicklung der von den Fiirstenhofen forcierten Starkung des gelehrten
Islams sunnitischer Pragung bei gleichzeitiger Orientierung an den Vorga-
ben des Gesetzesislam.' Das Iskenderniame des Ahmedi ist z.B. Teil dieser
Entwicklung. Auch das Aufkommen von religiosen Handbiichern ( 7/m-i hal)
im Westanatolien des 14. und 15. Jahrhunderts, in denen die rechtlichen und
ethischen Bestimmungen u.a. des Glaubenskampfs in einfacher tiirkischer
Sprache dargelegt werden, die auch dem ungebildeten (Glaubens-)Krieger
verstindlich waren'”, oder das im 14. Jahrhundert verfasste Garibname des
‘Asigpasa' sind Ausdruck des Versuchs gebildeter (turkophoner) Eliten,
die an heterodoxen Vorstellungen orientierte rurale tiirkischsprachige Be-
volkerung bzw. diejenige der kriegerischen Grenzregionen an die sunniti-

Daggal ausweist, so beliebt sei, folgende Antwort lieferte: ,,Wir erzihlen die Geschichte
[...] immer wieder, um die muslimische Gemeinde zu warnen [...]. Wir sollten immer be-
reit sein, uns zu verteidigen und die islamische Lebensweise zu schiitzen. Aber natiirlich
erzdhlen wir die Geschichte [...] auch deshalb, weil sie so spannend ist und voller Aben-
teuer und Kampf.“, Klaus Sagaster, Kesar der islamische Antichrist, in: Ders. und Micha-
el Weiers, Doumenta Barbarorum, Festschrift fiir Walther Heissig zum 70. Geburtstag,
(Veroffentlichungen der Societas Uralo-Altaica; 18), Wiesbaden 1983, S. 341-348, hier S.
346.

106 Vgl. hierzu Kafadar, Between, S. 64f.

7 Vgl. hierzu etwa Sinasi Tekin, XIV. Yiizyilda Yazilmis Gazilik Tarikas1 ,,Gaziligin Yol-
lar1“ Adl Bir Eski Anadolu Tiirkcesi Metni ve Gaza/Cihad Kavramlar1 Hakkinda, in: Ca-
rolyn I. Cross (Hrsg.), Gerhard Doerfer Festschrift. Essays presented to Gerhard Doerfer
on his Seventieth Birthday by his Colleagues and Students, JTS 13 (1989), S. 139-204; zu
diesem Themenbereich vgl. auch Kafadars, Between, S. 109-114.

108 <Ala’ ad-Din ‘Ali, genannt ‘Asiqpasa (670/1272-733/1332-3). Zu Leben und Wirken vgl.
Giinay Kut und A. Y. Ocak, A§1k Paga, DIA, Bd. 4, S. 1ff.; mit Einschrinkung auch Fahir
Iz, ‘Ashik-Pagha, EI2, Bd. 1, S. 698f.; Ismail E. Eriinsal und A. Y. Ocak (Hrsg.), Elvan Ce-
lebi, Menakibu’l-Kudsiyye Fi Menasibi’l-Unsiyye. Baba Ilyas-1 Horasani ve Siilalesinin
Menkabevi Tarihi, (TTKY XVIII. Dizi — Sa. 12), Ankara 1995, S. LIX-LXIV. Das
Garibname wurde herausgegeben von Kemal Yavuz, Asik Paga, Garib-name, (TTKY;
764), Istanbul 2000.
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sche Orthodoxie der Stidte heranzufithren.'” Spitere Beispiele hierfiir lie-
fern die anonymen frithosmanischen Chroniken (Anonymus Giese)'"’ und
die Osmanengeschichte des Urag b. ‘Adil'"". Beide Werke legen z.B. groBen
Wert auf die Unterscheidung zwischen einem profanen Beutezug, der nicht
religios legitimiert ist, und dem gottlich sanktionierten Glaubenszug, der die
selbstlose Unterwerfung des Einzelnen unter das gottliche Gebot und die
Verachtung weltlichen Besitzes, d.h. moglicher Beute zur Voraussetzung
hat. Eine etwas andere Perspektive nimmt dagegen ‘ASigpasazade ein. In
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Die Gestalt des Wafa’i-Scheichs und Literaten ‘ASigpasa hat hier exemplarischen Cha-
rakter. Die Einschétzung, dass es sich bei ‘Asigpasa um einen (mehr oder weniger) sunni-
tischen Mystiker handelt, geht zuriick auf M. F. Koprili. Ocak unterstreicht, dass sich
Kopriilii lediglich auf das noch nicht in ausreichendem Mafe untersuchte Garibname
stiitzte, und weist dagegen auf heterodoxes Gedankengut im apologetischen Werk
Managib al-Qudsiyya des ‘Afiqpasa-Verwandten und Wafa’i-Scheichs Elwan Celebi hin.
Vgl. Eriinsal/Ocak, Menakibu’l-Kudsiyye, S. XXIII-XXIV. In diese Richtung argumen-
tierte bereits Bjorkmann. Er bemerkte, dass das Garibname zwar ,,im ganzen den sunniti-
schen Islam [zeige. Allerdings sei] die Frage, ob sich nicht doch heterodoxe Lehren darin
spiegeln, [...] noch nicht untersucht.“ Immerhin betont er, dass ‘Asigpasa, ,,obwohl [...]
Pantheist [...], mit den Sunniten gut auszukommen® wuite. Walter Bjérkmann, Die alt-
osmanische Literatur, in: PTF, Bd. 2, S. 403-426, hier S. 415. Dies deutet Ocak in einem
jingeren Artikel wiederum als das Ergebnis eines gesellschaftlichen (stadtischen) Anglei-
chungsprozesses, in dessen Zuge sich die Wafa’iyya zunehmend orthodoxisiert habe, wel-
cher spétestens zu Beginn des 15. Jahrhunderts als abgeschlossen gelten konne. Vgl. A. Y.
Ocak, The Wafa’l tariqa (Wafa’lyya) during and after the period of the Seldjuks of Tur-
key: A New Approach to the History of Popular Mysticism in Turkey, in: Gary Leiser
(Hrsg./Ubers.), Les Seldjoukides d’Anatolie, Mésogeios 25-26 (2005), Paris 2006, S. 209
248, hier S. 236. Leider beschaftigt sich Kemal Yavuz in seiner Garibname-Ausgabe nicht
mit dieser Fragestellung. Auf die Orientierung der siidwestanatolischen Begliks Hamid,
Esref und Teke am sunnitischen Islam stadtischer Pragung und ihre Beziehung zu Vertre-
tern heterodoxer Vorstellungen, insbesondere der Bektasiyya geht ein Flemming, Land-
schaftsgeschichte, vgl. z.B. S. 73f., 79f., 97, 116-119, passim. Die Begriffe Orthodoxie und
Heterodoxie haben in diesem Zusammenhang zugegebenermaf3en nur behelfsmafligen
Charakter. Eine Grenze zwischen Heterodoxie und Orthodoxie im Anatolien jener Zeit
lasst sich so eindeutig, wie man sie sich wiinscht, schlichtweg nicht ziehen. Vgl. hierzu
Kap.1.2.3 Anm. 70.

Friedrich Giese (Hrsg.), Die altosmanischen anonymen Chroniken, Band 1 (Text), Bres-
lau 1922, Bd. 2 (Ubers.), Leipzig 1925, im Folgenden Anonymus (Giese).

Franz Babinger (Hrsg.), Die frithosmanischen Jahrbiicher des Urudsch, (Quellenwerke
des islamischen Schrifttums; 2), Hannover 1925.
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seiner Chronik des Hauses Osman''? vertritt er die Auffassung, dass jegliche
militdrische Aktion gegen Nichtmuslime grundsétzlich ein Glaubenskrieg
sei. Die bei diesen Gelegenheiten eingebrachte Beute an Gut und Menschen
wertet er als offenkundigen Beweis der gottlichen Gnade und als bereits
diesseitige Belohnung fiir den heldenhaften Kampf im Dienste des Glau-
bens.'” Hierbei ist zu bedenken, dass ‘Asigpasazade (auch) die Stimme der
traditionellen Glaubenskriegerschaft ergreift, die man im Zusammenhang
mit den tief greifenden strukturellen Verdnderungen zur Zeit Mehmeds I1.
(1451-1481) und Bayazids II. (1481-1512) als Modernisierungsverlierer
bezeichnen muss. Der Anonymus (Giese) und Urag sind in ihrer Ausrich-
tung dagegen weitgehend dem oben genannten zivilisatorischen Impetus
ihrer Zeit verpflichtet. Das Battalname folgt ebenfalls dieser Diktion. Die
Quelle erweist sich auch aus dieser Perspektive als Teil des im 14. und 15.
Jahrhundert in Westanatolien herrschenden Zeitgeistes.

Ob und wieweit diese Haltung Bestandteil bereits dlterer schriftlicher Ver-
sionen oder frei kursierender Formen von Battal Gazi-Erzihlungen war, ist
beim gegenwirtigen handschriftlichen Bestand nicht zu bestimmen. Auch
fehlen entsprechende Quellen aus fritheren Epochen, die einen Vergleich
zulieBen. Kafadar bietet hierfiir eine plausible Erklarung: ,,It secems that as
long as the frontiers were “In operation” as true frontiers, no one cared to
put their “history” into writing. Whenever the central states believed they
had reined in the centrifugal energies of the marches, [...] they were keen to
patronize the recording of frontier lore™". Es handelt sich beim vorliegen-
den Battalname demzufolge weniger um einen Text, der auf den Vortrag an
den Lagerfeuern der Glaubenskrieger beschriankt war, sondern sich auch

"2 Friedrich Giese (Hrsg.), Die altosmanische Chronik des ‘Asikpasazade auf Grund mehre-
rer neuentdeckter Handschriften herausgegeben, Leipzig 1929, im Folgenden Apz (Gie-
se); Richard F. Kreutel (Ubers.), Vom Hirtenzelt zur Hohen Pforte. Friihzeit und Auf-
stieg des Osmanenreiches nach der Chronik ,,Denkwiirdigkeiten und Zeitlaufte des Hau-
ses ‘Osman“ vom Derwisch Ahmed, genannt ‘Asik-Pasa-Sohn, Graz, Wien, Koln 1959, im
Folgenden Apz (Kreutel).

Allenthalben spielt die auf den osmanischen Eroberungsziigen auf dem Balkan erbrachte
Beute, neben der idealisierten Islamisierung, d.h. osmanischen Eroberung des Gebiets,
bei ‘Afigpasazade die Hauptrolle.

14 Kafadar, Between, S. 65.
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(oder gar vor allem?) an ein stadtisches Publikum wandte."” Dies mag auf
den ersten Blick verwundern, da doch das Bild eines individuellen (glau-
bens-)kdmpferischen Helden und die selbstbestédtigende Darstellung seiner
zahlreichen kriegerischen (und amourdsen) Abenteuer im Mittelpunkt des
Werks zu stehen und somit allein ein bestimmtes Kriegerideal abzubilden
scheint. Dies ist jedoch nur bedingt der Fall. Steinbach betont, dass

»~die Helden nicht als Individuen nach ihren eigenen Zwecken und Absichten handeln,
sondern als Ausdruck von Kriften eher funktionale Beziehungen haben. Auch da, wo sie
bisweilen eigenen Impulsen folgen, bleiben sie — in der Liebe ausgenommen — doch in er-
ster Linie Vollstrecker einer durch das Kollektiv ihnen iibertragenen Aufgabe: Nicht so
sehr im Heldentum an sich, in der reinen AuBerung tapferer ritterlicher Gesinnung, liegt
die Wertschédtzung des Heldentums, und nicht darauf griindet sich in erster Linie die
Teilnahme des Lesers und Horers; vielmehr liegt die Bedeutung erst in der Durchfithrung
des Auftrags der Gesellschaft, in der Realisierung der dem Islam innewohnenden und
von jedem einzelnen natiirlich und sieghaft empfundenen Dynamik. Der Held ist schit-
zenswert durch die Anerkennung der Anspriiche der Gesellschaft.«!'®

Dies gilt ohne jede Einschrankung auch fiir das hier zu Grunde gelegte
Battalname. So erkldren sich denn auch die stete Betonung der Selbstlosig-
keit des Battal Gazi und seine Missachtung jeglichen weltlichen Besitzes,
insbesondere des Beuteguts."” Letztere wird von ihm stets freigebig ver-
teilt'"®, wobei er gleichzeitig peinlich genau darauf bedacht ist, dem Kalifen
den gebiihrenden Anteil, d.h. den Funften, nebst den edelsten Stoffen und

"5 Ein Indiz, das diese Einschitzung nachhaltig stiitzt, sind die zahlreichen persischsprachi-

gen Passagen.
Dass solche Vortriage unter diesem Bevolkerungsteil betrachtliche Solidaritéatsbekundun-
gen gegeniiber der aktiven Kampferschaft mobilisieren konnten, wurde u.a. von Inalcik
aufgezeigt. Vgl. Ders., Rise of Ottoman Historiography, S. 157.
"% Steinbach, Dat al-Himma, S. 98.
"7 Solches Verhalten findet sich durchaus auch bei ‘ASiqpasazade, der diese Tugend aller-
dings allein osmanischen Herrschern, insbesondere Murad II., zuschreibt. Er verfolgt
hiermit indes weniger das Ziel, die jeweilige Herrschergestalt als allgemeines exemplari-
sches Personlichkeitsideal zu présentieren. Sein Interesse gilt der Kritik an den Zustéin-
den der Gegenwart, wobei das Lob der guten, alten Zeit dazu dient, einen Kontrast zu
den Verhiéltnissen seiner Gegenwart zu schaffen.
So z. B. Battal Gazis Selbstaussage gegeniiber dem Franken Falaqrat, vgl. Battalname, S.
549 (276)/A341; Battal Gazi verteilt die Beute an Derwische, vgl. S. 480 (211)/A211, siche
auch 384 (133)/AS53, 403 (147)/A84).
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Geschmeiden zukommen zu lassen.'” Der Altruismus Battals geht so weit,
dass er seinen drei SOhnen, die ihn um ein Geschenk fiir ihren Lehrer bitten,
lediglich seinen eigenen Mantel und Turban geben kann. Er entschuldigt
sich hierfir und erklért, dass er mehr zu bieten haben werde, wenn er vom
nichsten Gaza’ zuriickkommen werde.'” Seine Frau Giil Endam, die be-
kehrte Tochter des byzantinischen Grossen Taryiin, emport sich:

,Oh Held, ist das denn die Moglichkeit, dass ein Mensch wie du, der auf Erden seines-
gleichen nicht hat, an diesem Tage nicht einmal einen roten Heller hat, den er seinen
Kindern zum Geschenk machen kann und stattdessen seinen eigenen Kaftan vom Riicken
streift? Dies ist das Diesseits, wo es Tod und Krankheit gibt. Du hast (ja) keinen Besitz
tiir den Fall der Falle.“'*!

Worauf ihr Battal antwortet:

,Oh Liebste, du hast wohl nicht vernommen, dass mein Prophet jeden Tag aus dem Land
der Ungldubigen Unmengen an Gold und Silber erhielt, jedoch alles an die Derwische
und Armen verteilte, so dass er zur Nacht nur das besal3, was er am Leibe trug. Auch ‘Al
und Hamza handelten so, keiner von ihnen band sich an die Welt. Was immer sie auch ta-
ten, es geschah nicht um ihrer selbst willen, sondern zur Zufriedenheit Gottes. Ich wie-
derum stamme aus ihrem Geschlecht und werde nicht fehlen. Auch ich handle nur um
Gottes willen. Sich um die Welt zu kiimmern, ist meine Sache nicht.«!??

Es muss allerdings betont werden, dass das Motiv der Beute auch im
Battalname grundsétzlich von groBer Bedeutung ist. Die Unmengen an
(rechtmiBig als Beute) eingebrachtem Gut, die der Held nach den meisten
seiner Ziige wider den Feind nach Malatya bringt, dienen auch hier als of-
fenkundiger Beweis der Gnade und des Segens Gottes. Doch ist dieser Er-
folg eben an die Selbstlosigkeit des kampferischen Protagonisten gekoppelt
und nicht allein an die Absicht, den Gegner, zu welchem Zweck auch immer,
zu bekdmpfen. Die Beute bezeugt somit augenscheinlich den Sieg des Hel-
den im Einzelnen, im Prinzip jedoch den des Islam, was im Fall des konkre-
ten epischen Anlasses die muslimische Zuhorerschaft gleichsam mit einbe-
zieht. Das Battalname reflektiert somit auch weniger die islamische Erobe-

"9 Fiir diesen und weitere Beweise des Gehorsams gegeniiber der (kalifalen) Obrigkeit vgl.
Battalname, z.B. S. 365 (118)/A28, 384 (133)/A53, 389 (135)/A61, 441 (178)/A149, 483
(215)/A218), 510 (239)/A268.

120 Ebd., S. 497 (277)/A243.

2 Ebd.,, (e. U.).

2 Ebd., A244, (. U.).
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rung und Transformation Kleinasiens, gleichwohl der Held im Verlauf der
Erzédhlung immer wieder mit dem Ausspruch zitiert wird, es sei seine einzige
und vornehme Aufgabe Rim dem Islam zu zu fithren. Vielmehr fiihrt die
Quelle dem Publikum in eindrucksvollen Bildern vor Augen, wie der gefei-
erte Held als exemplarisches Personlichkeitsideal, die vielféltigen echten
und vermeintlichen, d.h. idealerweise geforderten Anspriiche der Gesell-
schaft realisiert.

Die gesellschaftliche Ordnung wiederum, aus welcher der Held stammt
und deren Anspriiche er zu verwirklichen sucht, entspricht in jeder Bezie-
hung einer stadtischen und vom sunnitischen Volksislam gepriagten Lebens-
welt. Sayyid Battal Gazi stammt aus der Stadt Malatya und kehrt immer
wieder in sie zuriick. Er ist zudem der oberste Hiiter der Sicherheit der
Stadt, die wiederum den Schlissel zum Herrschaftsbereich des Islam dar-
stellt. Er verfiigt in ausgezeichneter Weise tiber die Qualitdten eines hoch-
islamischen, d.h. stadtischen Gelehrten, worauf noch einzugehen sein wird.
Dass sich das vorliegende Battilndme in erster Linie an Stidter wandte,
bezeugt zudem jene merkwiirdige Episode, in welcher der Held dem (turk-
menischen?) Nomadenhéuptling Yuhanna (bzw. Yuhafna) b. AfSin begeg-
net.'’” Die Begegnung der beiden beginnt damit, dass Sayyid Battal Gazi und
sein Reisebegleiter Muhammad b. Fellah, auf dem Weg von Tarsus nach
Malatya von unbekannten Reitern, vermutlich Wegelagerern, angegriffen
werden. Auf die Frage Battal Gazis gibt sich der Fithrer der Angreifer als
eben jener Yuhanna b. AfSin zu erkennen und bekennt sich als ,Sunni-
Muslim’*. Als er hort mit wem er es zu tun hat, steigt er von seinem Pferd,
offenbart sich als Verehrer Battals und erklart: ,,Ich bin ein Nomade, ein
Zeltbewohner. Tausend Zelte (Héuser) zihlen wir und sind allesamt Sun-
nis“?. Daraufhin nimmt er den Helden mit in das Lager seines Stammes auf
die Alm. Das Battalname bietet hier das Bild einer geradezu paradiesischen
Umwelt: ,,Da waren siife kiihle Wasser [und]| Weiden [und] Wiesen auf der
Bergesalm.“** Doch lange hélt es den Helden nicht in dieser fremden Welt.
Einen Satz bzw. sieben Tage spéter bricht er erneut nach Malatya auf und

2 Battalname, S. 409 (150)/A94; Vgl. hierzu auch Dedes, S. 632, Anm. zu A 94.

124 Seyyid qaqudy, ilerii yoridi, eydiir: ,,Kimsin?* Eyitdi: ,Benem Yuhanna bin Afsin sunni
mislimanam.“, Battalname, ebd.

,»Ben gogkinciyem hargah nisinem. Bifi eviiz gamumuz siinnilerdiir.“, ebd.

,Ol tag iistinde yaylada hos suvuq sular ¢cimenler., ebd.
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die nomadische Welt entschwindet nach diesem kurzen Zwischenspiel er-
neut dem Blick des Publikums. Einzig der Hauptling Yuhanna b. AfSin er-
scheint noch an zwei weiteren Stellen. Das erste Mal besucht er Malatya
kurz nach der dortigen Ankunft Battal Gazis, um von den ,Glaubigen* freu-
dig begriilt und alsbald an den Kalifen weitergereicht zu werden, der ihn
seinerseits mit Ehrenkleidern ausstattet und nach einigen schmeichelhaften
Lobreden wieder entlisst.”” Das nachste Mal taucht er unverhofft unter
einer Reihe kampfkriftiger Unterstiitzer des Helden auf, was ihm das Epi-
theton ,,Mansur® (der Siegreiche) eintrigt."” Diese letzte Episode scheint
auf die arabische Vorlage zuriickzugehen, denn es wird erklart, dass der
Kaiser alle Bergpiasse habe besetzen lassen, in der Hoffnung, Battal zu fan-
gen oder zumindest am Ubergang in christliches Gebiet zu hindern.”” Hier-
bei kann es sich um eine Verarbeitung der Erfahrung der Araber mit den
byzantinischen kleisourarchiai-Einheiten handeln, denen vom 7. bis 11.
Jahrhundert die Besetzung und Verteidigung strategisch wichtiger Pésse
oblag.” Dedes fiithrt das Vorhandensein dieses Nomaden ebenfalls auf die
arabische Vorlage zuriick und erkennt hierin eine Reminiszenz an ,,the Tur-
comans [!] in Arab service“"*!. Es besteht auch die Moglichkeit, die Gestalt
des (Mansiir) Yuhanna b. AfSin als Erinnerungsrest an die byzantinischen
Turkopolen zu deuten, worauf sein zweifellos christlicher Eigenname hin-
weist. Ausgehend von der Einschitzung Canards, dass das Dat al-Himma
seine endgiltige Form erst im 11. Jahrhundert bzw. der Kreuzzugszeit er-
hielt, kann das Vorkommen dieser Figur somit auch auf jene heidnischen
und christlichen turksprachigen Truppen aus dem Balkanraum zuriickzu-
fihren sein, die z.B. in der Schlacht von Manzikert aus dem byzantinischen
ins seldschukische Lager iibergingen.”” Vor diesem Hintergrund scheint

27 Bir qag giin sofira Yuhanna Seyyide geldi. Mu'minler garsu geldiler coq ‘izzet itdiler

toyladilar. Andan halifeye viribidiler. Halife dali coq (sic) ‘izzet eyledi hil’atlad: dil-
niivazliq idiip yine gonderdi., ebd.

128 Vgl ebd., S. 431 (170)/A132.

2 Vgl. ebd., 429 (168)/A129.

130 Vgl. hierzu z.B. Honigmann, Die Ostgrenze des Byzantinischen Reiches, S. 43-51; fiir die
Verhiltnisse am Vorabend der tiirkischen Invasion sieche Cheynet, La Frontiére Orienta-
le.

1 Battalname, S. 632, Anm. zu A 94.

32 So berichtet z.B. Anna Komnene anschaulich von iibergelaufenen Skythen, womit zu-
meist petschenegische Soldner gemeint sind. Vgl. Alexias, z.B. XV, 4, 1f.; XV, 6, 1f.. Was
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denn auch der Nasab des explizit nomadischen Yuhanna weniger mit dem
abbasidischen General (Haydar b. Kawas al-)AfSin (st. 226/841)", der fiir
die Niederschlagung des Hurrami-Aufstands verantwortlich war, als viel-
mehr mit dem seldschukischen Emir AfSin in Verbindung zu stehen."

In unserem Zusammenhang ist jedoch von gro3erer Bedeutung, dass im
gesamten Werk mit dieser seltsam undeutlichen Gestalt das einzige Beispiel
einer ausdriicklich nicht stadtischem bzw. sesshaftem Milieu entstammen-
den Figur vorliegt. Zwar wird der Nomadenhduptling als (Sunni-)Muslim
prasentiert und seine Parteinahme fir die Wir-Gruppe unterstrichen, er
bleibt dabei aber weiterhin ein Fremder. Der offen ausgesprochene Unter-
schied zwischen seiner Lebenswelt und derjenigen der hauptsidchlichen Re-
zipienten erlaubt dem explizit als solchem gekennzeichneten Nomaden be-
stenfalls die Rolle eines ephemeren Helfers.

Anders verhélt es sich dagegen mit zwei weiteren Figuren, bei denen zu-
mindest davon ausgegangen werden kann, dass das Auditorium sie als Ver-
treter nicht-sesshafter Gruppen auffasste. Es sind dies ,,Haliig-1 Tatari miir-
ted* und ,, Yalanman-i Tiirki miirted*”, die zu den ,groBen Fiirsten der

mit solchen Uberldufern, jenen von Manzikert und spiteren Zeiten geschah, bleibt un-
klar. Dass sie allesamt wieder auf den Balkan zuriickzogen, ist zu bezweifeln. Gewiss sind
mindestens Teile von ihnen in Anatolien verblieben, wobei allerdings auch ungeklart
bleibt, ob — und wenn ja, wie — sie in das daniSmendidische oder seldschukische System in-
tegriert wurden. Das dieser Frage auch mit der historischen Demographie nicht beizu-
kommen ist, unterstrich Laiou, The Human Resources; Einschitzungen der Situation im
vortiirkischen Anatolien erlaubt Hans Ditten, Ethnische Verschiebungen zwischen der
Balkanhalbinsel und Kleinasien vom Ende des 6. bis zur zweiten Hailfte des 9. Jahrhun-
derts, (Berliner Byzantinistische Studien; 59), Berlin 1993; siche auch z.B. Hendy, Stu-
dies, S. 40-130; Basile Skoulatos, Les personnage byzantins de I’Alexiade: analyse proso-
pographique et synthese, (Receuil de Travaux d’Histoire et de Philologie; 6, 20), Louvain
1980; Moravczik, Byzantinoturcica, Bd. 1, hier insbesondere S. 88-92; Charles M. Brand,
The Turkish Element in Byzantium, Eleventh-Twelfth Centuries, DOP 43 (1989), S. 1-25;
Isin Demirkent, Tatikios (Tiirk Asilli Bir Bizans Kumandani), Belleten 248-250 (2003), S.
93-110.

% So die Deutung z.B. von Dedes, Battalname, S. 632, Anm. zu A 94. Zu Haydar b. Kawis
al-AfSin vgl. W. Barthold/H. A. R. Gibb, Afshin, EI2, Bd. 1, S. 241; Bosworth, AfSin, Elr,
Bd. 1, S. 589ff.

B34 7um Seldschuken AfSin vgl. Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 71f.; Andreasyan (Ubers.),
Urfali Mateos, S. 133-137.

5 Vgl. Battalname, S. 451 (187)/A165t.
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Unglaubigen“** gehoren. Thre Identitit als Tatare bzw. Tiirke verweist auch
sie in den Bereich der nicht Sesshaften. Interessant ist das Pradikat ,,abtriin-
nig* (miirted), wodurch die negative Potenz der beiden Figuren verstiarkt
wird. Handelt es sich somit doch um Verriter, die wider besseres Wissen,
d.h. als urspriingliche Muslime, dem Helden, d.h. der stidtischen, sunni-
tisch-hochislamischen Wir-Gesellschaft in den Riicken fallen.

Der Begriff ,, Tatari ist hierbei nicht als ethnische Kategorisierung auf-
zufassen, vielmehr dient er als Trager negativer Zuschreibungen, die typisch
scheint, zumindest fiir osmanische Werke des 15. Jahrhunderts. Auch die
Verfasser der frithosmanischen Volkschroniken bedienen sich dieses pejora-
tiv konnotierten Stereotyps in ihren z.T. heftigen Polemiken gegen anato-
lisch-muslimische Gegner der Osmanen wie die Germiyan oder die Aqqoy-
unlu.”” Anders verhilt es sich mit dem Tiirken. Im Gegensatz zum Tataren,
der zwar den muslimischen Namen Haliig tragt, durch seine Identitit als
Tatare jedoch schon von vornherein negativ konnotiert ist, bedarf es beim
Turken (Turkmenen) zusétzlich des ausgesprochen deklassierenden Eigen-
namens ,, Yalanman®, was sich als Ligenmann iibersetzen lasst. Wahrend
die Figur des Haliig-1 Tatari frihestens in der zweiten Hélfte des 13. Jahr-
hunderts, d.h. zur Zeit der Einwanderung auch mongolischer Stammesgrup-
pen nach Anatolien Eingang gefunden haben kann in bereits bestehende
Battal-Uberlieferungen, kann die Gestalt des Yalanman, dhnlich wie die des
Yuhanna b. AfS§in auf die vormongolisch-seldschukische Periode zuriickge-
hen. Auf der einen Seite fithrt die Quelle einen Nomaden mit eindeutig
christlichem Namen an, der sich iiberraschenderweise als ,,Helfer” der Mus-
lime herausstellt. Auf der anderen Seite taucht wiederum ein anderer Ange-
horiger der nomadischen Bevolkerung auf, dessen ehemalige Zugehorigkeit
zur Wir-Gruppe einerseits betont wird (miirted), der aber auch eindeutig als
Parteiginger des Anderen identifiziert wird. Dieses Vorkommnis kann
durchaus mit der grundsétzlichen Abbildung einer gegenbildlichen Realitit
in der Quelle erklirt werden: jedem positiven Element hat ein negatives
gegeniiber zu stehen und umgekehrt. Es kann sich bei der Figur des
Yalanman-1 Tiirki aber, wie auch bei Yuhanna b. AfSin, ebenso um die Wie-

13|

% _ulu kafir begleri®, ebd.
7 Zur durchweg pejorativen Verwendung des Begriffs , Tatare® bzw. ,tatarisch vgl. An-
onymus (Giese), Bd. 2, z.B. S. 28 (Ahmedis Osmanenchronik entnommen), 51, 151; Apz
(Kreutel), z.B. S. 29, 72.
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dergabe historischer Erfahrungen aus der Seldschukenzeit handeln™®: Mit
den abtriinnigen Tirken werden jene religios indifferenten Turkmenen und
opportunistischen seldschukischen Emire versinnbildlicht, die zu den Byzan-
tinern iiberliefen und somit offenen Verrat tibten."”

Wie dem auch sei, fest steht, dass das vorliegende Battalname das Pro-
dukt einer stddtischen muslimischen Gesellschaft ist und dass sich seine
vornehmlichen Rezipienten aus Vertretern eben dieses Bevolkerungsseg-
ments rekrutierten.

11.3.7. Die Bedeutung des Battalname als Medium der Selbstvergewisserung

Grundlage dieser Untersuchung ist die Battdlname-Ausgabe von Yorgos
Dedes." Der Text basiert auf der bislang éltesten bekannten Handschrift
aus dem Archiologischen Museum Istanbul, datiert auf das Jahr 840/1436—
37, der mit drei weiteren Handschriften aus dem 16. bzw. 17. Jahrhundert
kollationiert wurde."”" Im Basistext erkennt Dedes bereits die Kopie eines
alteren Manuskripts.'” Die Quelle ist in einfacher altosmanischer Umgangs-

8 Eine andere Moglichkeit bietet dagegen die historische Gestalt des Ishaq-i Tiirki (Ishak
at-Turk), eines Fithrers der Hurramiyya. Vgl. hierzu Wilferd Madelung, Khurramiyya,
EI?, Bd. S, S. 63ff.

Bedeutsam ist in dieser Beziehung evtl. die Tatsache, dass AfSin vom Seldschukensultan
Alp Arslan mit dem Auftrag nach Anatolien geschickt wurde, um seinen Schwager
Erisgen, der sich zu den Byzantinern gefliichtet hatte, wieder nach Iran zu bringen. Vgl.
hierzu Kap. II.1., Anm. 9. Anna Komnene berichtet von einer Reihe weiterer Fille, in
denen Turkmenen bzw. seldschukische Grosse zum Christentum konvertierten. Vgl. hier-
zu etwa die Félle des ,,Siaus“ (Siyawus), eines Botschafters des Grofseldschuken Me-
liksah, der nach Empfang der ,heilige[n] Taufe [...] zum Dux von Anchialos ernannt®
wurde [Alexias, VI, 9, 4-6] und des Elchanes, seldschukischer Statthalter von Apollonia,
der zu den Byzantinern tibergeht und sich taufen lésst, vgl. Alexias, VI, 13, 4. Aussage-
kraftig ist auch die Bemerkung Anna Komnenes, dass sich solche byzantinischen Bekeh-
rungserfolge nur auf Nomaden beziehen. Vgl. ebd. Ahnliches berichtet auch Johannes
Kinnamos, vgl. Charles M. Brand (Ubers.), Deeds of John and Manuel Comnenus by
John Kinnamos, (Records of Civilization: Sources and Studies; 95), New York 1976, hier
insb. S. 9.

140 Vgl Anm. 1.

141 Vgl. Dedes, Einfithrung, S. 85-96.

M2 Ttis clearly itself a copy of an earlier manuscript.“, ebd., S. 85.
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sprache verfasst'”® und entstammt offensichtlich nicht der Hand eines be-

rufsmiBigen Schreibers'*, worauf u.a. zahlreiche ,,scribal errors“'* hindeu-
ten. Der Text besteht aus insgesamt 21 einzelnen, zumeist weitgehend von-
einander unabhingigen Kapiteln'*®, in denen der Held diverse Kriegs- und
Liebesabenteuer stets erfolgreich bewiiltigt.'” Die einzelnen Kapitel setzen
sich wiederum aus einer Reihe von Einzelerzéhlungen bzw. Abenteuerepi-
soden zusammen. Zwar zeigt die Darstellung im Grossen und Ganzen die
Biographie des Helden, eine Beschreibung seines Lebens und Wirkens von
der Geburt bis zum Tod, die einzelnen Teile bauen jedoch nicht zwingend
aufeinander auf. Einige Sequenzen konnten ohne weiteres an anderen Stel-
len des Textes platziert werden, ohne dass der Ablauf des Geschehens da-
durch irgendwie gestort wiirde. Lediglich die einleitende Passage, die Schil-
derung der Erlebnisse des heranwachsenden Jiinglings und seines ersten
Abenteuers im Feindesland, und schlielich die Episode vom Tod des Hel-
den haben ihren festen Platz. Digressionen, erkliarende Exkurse und Retro-

43 7Zu den sprachlichen Eigenschaften des Textes vgl. ebd., S. 85f., 96f. Siche auch Ethé, der
zu Recht feststellt, dass der sprachliche Stil des Battalname, der ,einfachste von der
Welt® ist. Ders., Fahrten des Sejjid Batthal, S. IX. Zu den persischsprachigen Anteilen
vgl. Dedes, ebd., S. 92. Diese Einschiibe beschrianken sich nicht auf die jeweiligen Kapi-
teleinteilungen, sondern beziehen auch Passagen mit ein, die fiir den Ablauf der jeweili-
gen Erzdhlungen von besonderer Bedeutung sind. Vgl. hierzu Battalname, insb. S. 430

(170)/A131, 432 (171)/A133, 437 (175)/142, 471 (203)/A199, 473 (205)/A201, 487

(218)/A225, 493 (224)/A235, 495 (225)/A240, 546 (273)/A335-336.

Im Kolophon als ,,Haci Seyyid b. Emir el-Giilsehr1“ angegeben. Vgl. Battalname, S. 610.

45 Vgl. Dedes, Einfiihrung, S. 85.

16 Vgl. hierzu ebd., S. 86.

7 Der Held verdankt seinen Erfolg meist seinen eigenen Kenntnissen und Fihigkeiten. Ab
und an gerét er jedoch auch in ausweglose Situationen, aus denen ihm der Deus ex Ma-
china Hidr hilft. Vgl. Battalname, z.B. S. 421 (161)/A114: Hidr argumentiert gegeniiber
Ungldubigen zu Gunsten Battals, bringt ihn zum Propheten Elias, wo er von diesem ein
spezielles Gebet lernt, mit dem man Tote erwecken kann. Ziel ist es, die Unglédubigen mit
diesem ,,Wunder® zu bekehren; 499 (229)/A247: wundersame Uberquerung des Meeres;
539 (267-268)/A324: Errettung von einer einsamen Insel, wundersame Uberquerung des
Meeres; 542 (270)/A329: Hilfe gegen Damonen; S. 571 (298-299)/A389: Schutz des mus-
limischen Heeres; S. 575 (302)/A397: Hudr stiftet Frieden zwischen Battal und Tamus-1
Peri, Konig der Elfen, der ihm spater Hilfsdienste leistet; 600 (324-325)/A438-439: Hidr
errettet Battal aus der Bedriangnis. Zu Hidr vgl. insb. die monographische Studie von Pa-
trick Franke, Begegnung mit Khidr. Quellenstudien zum Imaginéren im traditionellen Is-
lam, (Beiruter Texte und Studien; 79), Beirut 2000.
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spektiven zeichnen sich durch weitgehende Abwesenheit aus.'”® Vielmehr
springt die Handlung von Einzeltat zu Einzeltat nach dem immer gleichen
Muster, ohne dass immer eine zwingend logische Abfolge zu erkennen ist.
Es gehort allerdings auch nicht zur Absicht des Battalname — wenngleich der
Titel dies suggerieren mag — das Leben des Individuums darzustellen, als
vielmehr aufzuzeigen, in welch mannigfacher, vorbildlicher und unterhalt-
samer(!) Weise das priasentierte exemplarische Personlichkeitsideal Leben
im Dienste des Allhochsten und damit im Dienst auch der eigenen Gruppe
bewiltigt.'"” Die biographische Komponente des Werks erschopft sich in
dem Umstand, dass es vordergriindig das Leben und Wirken des Helden
zum Gegenstand hat. Ansonsten existiert das Personliche des Protagonisten
— mit Ausnahme der Liebesepisoden — nahezu nicht. Die Gestalt geht viel-
mehr vollig in ihrer Funktion auf. Diese Funktion besteht in seiner Eigen-
schaft als Personifikation des Glaubenskampfs. Der Glaubenskampf ist denn
auch keine Sache des eigenen Entschlusses des Helden oder seines bewuss-
ten und selbstbestimmten Bemiihens, sondern erscheint geradezu als
zwanghafte Notwendigkeit, als einzige Moglichkeit der heroischen Lebens-
gestaltung. So ist denn auch die Welt des Helden die Welt des Glaubens-
kampfs. Das Battalname folgt auch hiermit den Regeln der Heldenerzéh-
lung: ,,Der Held und jene wunderbare [glaubenskdmpferische] Welt, in der
er agiert, [sind] aus einem Stiick gemacht, es gibt zwischen ihnen keine Di-
vergenz. [...] Der Held ist in dieser Welt »zu Hause« [...]; er ist ebenso
wunderbar wie diese Welt: Wunderbar ist seine Herkunft, wunderbar sind
die Umstinde seiner Geburt, die Art und Weise seiner Kindheit und Ju-
gend, wunderbar ist seine physische Natur usw. Der Held entstammt ganz
und gar dieser wunderbaren Welt, und er ist ihr bester Vertreter.“* In die-
sem Sinne sind auch die ,Vertreter des Anderen’, d.h. die ungldubigen By-
zantiner und ihrer zahlreichen Helfer”' nichts anderes als Triger bestimm-

8 Vgl. hierzu auch Kap. 1.2.2., S. 60f.

49 Weiterfithrend und mit Blick auf das Battilname absolut zutreffend sind hier die Er-
kenntnisse Steinbachs zum Individuum im islamischen Volksroman. Ders., Dat al-
Himma, S. 93-113.

Bachtin, Untersuchungen zur Poetik und Theorie, S. 342.

Dieses sind diverse frankische Konige und Krieger, der ungldubige Konig von Hindastan,
der jiidische Konig des Magrib und der Konig von Cin (Fagfar). Desweiteren die As und
Ras, Tscherkessen, Krieger aus Mazandaran, Hutan, Samarqand, Transoxanien, Taligan.
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ter Eigenschaften — hier des Minderwertigen, des zu Uberwiltigenden und
des ontologischen Bosen. Das heif3t, auch die (christlichen) Gegner sind,
was sie sind, nicht aufgrund ihrer differenzierten Herkunft, Pragung oder
Uberzeugung, sondern aufgrund ihrer Zugehorigkeit zum Anderen, der qua
Definition keine positiven Eigenschaften aufzuweisen hat. Sie halten buch-
stiablich als Negativ des Helden wie unter einem Zwang an ihrem Afterglau-
ben fest und miissen und werden vom ,Vertreter des Eigenen’ in bildgewal-
tiger Form fiir ihre notorische Frevelhaftigkeit bestraft. Falls ein ,Vertreter
des Anderen’ doch tiber besondere, d.h. positive Qualititen verfiigt, so er-
weisen sie sich angesichts des Helden zumeist als wertlos oder sie fithren
letztlich schlicht und ergreifend zu dessen Ubertritt zum Islam."*? Eine dia-
lektische Auseinandersetzung mit dem Anderen wird man hier denn auch
vergeblich suchen.

Insgesamt herrscht ,,ein ewiges Hin und Her von Taten und Gegentaten,
Listen-Gegenlisten, Schlachten und Intrigen. Kriegerische Verwicklungen —

Ferner eine Reihe von Abtriinnigen (miirted) und schlieflich Hexer und Damonen. Die
zweifelsohne standfestesten und unerschiitterlichsten, also verstocktesten Unglédubigen
sind die Franken. Sie bilden die eigentliche (militdrische) Stiitze des Kaisers und verza-
gen niemals. So ist es denn auch der Frankenherrscher Sergayil, der den Konvertiten
Ahmad Turran (Ahmar Tarran) auffordert, wieder zum christlichen Glauben zuriickzu-
kehren: ,,Kann es sein, dass du, Kidmpfer eines Herrn wie des Kaisers, dich gegen den
Glauben deiner Vorvéter wendest und dich einem Haufen Hungerleider anschlief3t? Lass
mich fiir dich um Verzeihung bitten und tritt wieder deinem Glauben bei. Du weil3t ja
nicht, dass Battal dich verhext hat. Lass mich dich zur Taufe bringen.*, Vgl. Battalname,
S. 383 (131)/A52, (e. U.). Auch sprechen frinkische Krieger dem Kaiser Mut zu und sind
im Kampf die hértesten Gegner der Muslime. Schlieflich gehoren sie auch zur Streit-
macht des Babak. Vgl. Battalname, z.B. S. 441 (178)/A148, 531-538 (260-266)/A310-321,
550 (277)/A343-344, 592 (318)/A429. Auf eine ndhere Betrachtung der Babak-Episode
im Battdlname wird an dieser Stelle verzichtet, zumal sie eine relativ isolierte Stellung
einnimmt. Eine weiterfithrende Diskussion derselben bietet Irene Mélikoff, Notes Turco-
Cauvasiennes: Babek le Hurrami et Seyyid Battal, in: Dies., De I’Epoée au Mythe. Itiné-
raire Turcologique, (Analecta Isisiane; 15), Istanbul 1995, S. 1-11.

Letzteres gilt vor allem fiir den tugendhaften und streitbaren byzantinischen Kémpen
Ahmar Tarran, der aus Bewunderung fiir die Kriegskunst und moralische Haltung des
junge Ga‘far zum Islam iibertritt und in der Folge sein engster Genosse wird. Er ist es, der
dem Helden seinen nom de guerre Battal verleiht und von diesem im Gegenzug den mus-
limischen Namen Ahmad Turran erhilt. Vgl. Battalname, S. 370 (122)/A37. Eine weitere
Ausnahmeerscheinung ist die Kampfjungfrau ‘Aden Bana. Vgl. hierzu auch oben Anm.
104.
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diese wiederum bestehen aus Schlachten und Listen — nehmen den grofiten
Teil [...] ein. Beschreibungen des Friedens gibt es so gut wie nicht, es fehlen
Reflexionen oder Zustandsbeschreibungen von Menschen, Tieren, Sachen
und Landschaften, die um ihrer selbst willen angestellt wiirden. In dieser
Beschriankung auf zielgerichtetes Handeln gibt es kein ausruhendes Verhal-
ten oder zweckfreies Tun, ebenso wenig wie reine Innerlichkeit.“'” Zwar
beziehen sich diese Sdtze Steinbachs auf das Dat al-Himma, sie gelten je-
doch im gleichen MaRe auch fiir das Battalname."* Hier wie dort stiftet die
Erzédhlung die Vorstellung einer rein gegenbildlichen Realitét, in der die
Komplexitit der Welt auf eine simple Bipolaritit reduziert wird, die gepragt
ist vom Kampf des Guten, d.h. des Islam, gegen das Bose, als dessen promi-
nentester Vertreter das Christentum in Gestalt Byzanz’ fungiert.

Selbstverstdndlich gibt es auch grundlegende Unterschiede zwischen dem
arabischen Vorginger und dem tirkischen Werk. Zwar folgt auch die tiirki-
sche Version des Battal-Mythos der Darstellung des Dat al-Himma, wonach
der Held ein Krieger der abbasidischen Zeit war, verortet ihn aber nicht
mehr innerhalb (arabischer) Stammeszusammenhénge', sondern deutet
ihn allein als Vorkdmpfer des Islam gegen die byzantinischen Christen, ohne
dabei weder eine genaue stammesméifBige Bindung noch ethnische Zugeho-
rigkeit zu thematisieren.”® Der Held der Vorlage wurde also entethnisiert
und in einen iiberethnischen, rein islamischen (d.h. in diesem Fall glaubens-
kampferischen) Zusammenhang gebracht, was seinerzeit der Bedarfslage
und Selbstwahrnehmung sowohl der daniSmendidischen Dynastie als auch
ihrer mehrheitlich turkmenischen kriegerischen Gefolgschaft entsprochen
zu haben scheint.

Der wohl deutlichste Unterschied zwischen arabischer Vorlage und tiir-
kischer Weiterentwicklung ist aber wohl darin zu erkennen, dass das
Battalname mitnichten das Ergebnis eines Bediirfnisses nach Kompensation
erlittener militdrischer Niederlagen und territorialer Gebietsverluste ist. Im
Gegenteil, dieses Werk fithrt dem Publikum vielmehr den Beginn eines er-

133" Steinbach, Dat al-Himma, S. 97.

154 Vgl. hierzu auch Boratav, Battal, S. 348.

55 Zur Verortung der Battal-Legende innerhalb nordarabischer Stammesiiberlieferungen
vgl. Canard, Les principaux personnages du roman de chevalerie arabe Dat al-Himma
wa’l-Battal, Arabica 8 (1961), S. 153-178; Dedes, Battalname, S. 7.

136 Vgl. hierzu auch Kopriilii, Tiirk Edebiyatinda ilk Mutasavviflar, S. 225, Anm. 74.
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folgreichen Eroberungsprozesses vor Augen, der zum Zeitpunkt der Nieder-
schrift der vorliegenden Version als bereits weitestgehend abgeschlossen zu
bewerten ist. Das Battalname prisentiert die islamische Eroberung Klein-
asiens nicht nur als geschichtliches, sondern auch und im Besonderen als
heilsgeschichtliches Spektakel. Hierzu braucht es allerdings nicht den ge-
samten Text. Vielmehr wird diese Vorstellung bereits in der Anfangsse-
quenz, der einzigen retrospektiven Episode, dem Publikum vorgegeben:

Das Geschehen fiihrt in die Zeit des Propheten. Dieser sitzt betriibt im
Kreise seiner Genossen, da er seit drei Monaten und drei Tagen vergeblich
auf den Erzengel Gabriel und weitere Offenbarungen wartet. Er wendet er
sich an die Anwesenden und bittet um eine denkwiirdige Erzdhlung, die die
Zeit des Wartens zu verkiirzen hilft. Da beginnt der Prophetengenosse ‘Abd
al-Wahhab vom Lande Ram und seinen Vorziigen zu berichten.””” Nach dem
Lob seiner augenfilligen topographischen Verfasstheit geht ‘Abd al-
Wahhab auf die kulturgeographischen Vorziige des Landes und den Cha-
rakter seiner eingeborenen Bevolkerung ein. Zwischen den zahlreichen
Stadten herrsche nur geringe Distanz, allenthalben gébe es Brunnen, die
Luft sei besonders gut und das Wildbret reich. Insgesamt sei dieses Land mit
reichen Gaben gesegnet. Seine Menschen seien zudem, obwohl unglaubig,
ausgesprochen (fremden-)freundlich. Seinen Bericht beendet ‘Abd al-
Wahhab mit der Hoffnung, dass das Land nach Gottes Ratschluss irgend-
wann islamisch werde.”® Die Darstellung der Vorziige dieses mit ungewdhn-
lichen Gaben gesegneten Landes bleibt nicht ohne Folgen. Der Prophet ist
von der Erzdhlung derart beeindruckt, dass es ihn nach Ram, (d.h. nach der
Bekehrung dieses Landes zu seinem Glauben) verlangt. Just in dem Mo-
ment stellt sich Gabriel ein und verkiindet ihm:

,Oh Gesandter Gottes, [der Schopfer] sendet dir Griisse und Segen und erklart: ,,Da der
gesegnete Sinn Meines Gesandten sich gen Rim wendet, vermache ich meinerseits das
Land seiner Glaubensgefolgschaft, auf das sie die [dortigen] Kloster zerstoren und Mo-
scheen und Medresen an ihrer Statt errichten. Zweihundert Jahre nach deinem Tod wird
deinen Nachkommen in der Stadt Malatya ein wackerer Sohn, namens Ga‘far geboren.
Grof} und von hitbschem Angesicht wird er sein und gerade [gewachsen] wie ein Weizen-

57 _Viele Linder habe ich bereist, doch keines diinkte mir so gut wie Rim.“ [,,¢oq iglimler

temasa qildum amma dikeli gordigiim yirlerde ramdan yig hi¢ yir ve magam gorme-
diim“], Battalname, S. 336 (99)/P1".
58 Vgl. ebd.
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halm. Im Kriegertum wird er dem Hamza gleich sein, und listiger noch als ‘Umar b.

‘Umayya’”. Allein wird er umherziehen und die vier Biicher vollstindig kennen. [Er wird

so méchtig sein, dass] wenn er ruft oder ein Stiick [aus dem Koran?] rezitiert, die Vogel
(tot) vom Himmel fallen. Er wird jenes Land [Ram] erobern und anstelle der Kirchen
Moscheen und Medresen errichten; [auch wird er] das Tor Istanbuls 6ffnen und die Le-
ber der Priester am Spie3 braten. Das gesegnete Herz meines Gesandten sei unbe-
sorgt.«/?

Im Anschluss an diese freudige Nachricht wird ‘Abd al-Wahhab dazu be-
stimmt, am Leben zu bleiben, um den Speichel des Propheten' und einen
Brief an den zukiinftigen Held zu iiberbringen.'*

Mit dieser programmatischen Einfithrung ist der Plot der Erzéhlung be-
reits geklart. Das folgende Geschehen wird sich in Rim, dem aktuellen
Land der Zuhorer- und Verehrerschaft abspielen. Gegenstand der Erzih-
lung ist die islamische Eroberung des Landes durch den angekiindigten Pro-
phetennachkommen namens Ga‘far, einhergehend mit der Austilgung des
Unglaubens (d.h. des Christentums) in diesem vorziiglichen Land. Dieser
Vorspann deutet den historischen Vorgang der Desintegration des Landes
aus einem christlichen Zusammenhang und seine Integration in die islami-
sche Welt als einen quasi heilsgeschichtlichen Akt, als Erfiillung einer von
Gott vorausbestimmten, da vom Propheten gewiinschten Entwicklung. Das
Werk stellt sich also bereits von Anfang an unmittelbar als ein ausgespro-
chen starkes Medium der Selbstvergewisserung der (turkophonen) muslimi-
schen Horerschaft dar. So wie das Ereignis der Eroberung und Islamisierung
des Landes keine profane Erscheinung ist, sind auch diejenigen, die an der

139 <ayyarligda ‘Omer bin Umeyyeden ziyade ola“, Battalname, S. 336 (100)/P1'®. Es handelt

sich hierbei um den achten Umayyadenkalifen (Abu Hafs) ‘Umar (II.) b. ‘Abd al-‘Aziz
(99-101/717-720), der als besonders fromm und gerecht galt und daher in sunnitisch(-
abbasidisch)en Kreisen nicht mit dem ansonsten fiir die Umayyaden typischen Odium
behaftet ist.
10 Battalname, S. 336f. (99£.)/P1-P1",
'8! Br bewahrt den Speichel in seiner Kehle auf. Durch das Schlucken des heiligen Speichels
beherrscht der Held schlagartig 72 Sprachen und 12 Wissenschaften. Vgl. Battalname, S.
365 (117)/A27.
‘Abd al-Wahhab gehort somit zu den sogenannten ,,mu‘ammarun“ (d.h. den Langlebi-
gen). Gleiches wurde etwa auch fir den Ahi-Heiligen Ahi Ewran in Anspruch genom-
men. Vgl. Franz Taeschner, Kirsehir, ein altes Kulturzentrum aus spit- und nachseld-
schukischer Zeit, in: Necati Lugal Armagani, (TTKY VII. Seri — Sa. 50), Ankara 1968, S.
577-592, hier S. 590; siehe hierzu auch G. H. A. Joynbull, Mu‘ammar, EI?, Bd. 7, S. 258f.
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Verwirklichung dieses Plans mitwirken, nicht Diener einer schnéden Sache,
sondern Werkzeuge der Vorsehung. Die Zuhorerschaft wiederum steht in
der Folge dieser Entwicklung. Ihre Identitdt als muslimische Bewohner
Rims ist Teil einer Kontinuitit, deren Beginn das Versprechen Gottes an
seinen Gesandten markiert, welches wiederum faktisch'® durch den verherr-
lichten Helden umgesetzt wird."™ Das jeweilige Auditorium ist somit Teilha-
ber an dieser heilsgeschichtlichen Entwicklung und gleichsam sakralisiert.
Der von Gott angektindigte Held, der hier noch mit seinem Geburtsnamen
Ga‘far benannt ist, fungiert als Initialziindung dieses Prozesses und ist
gleichzeitig die ideale Verkorperung des Werkzeugs der Vorsehung, welches
eine Vielzahl an Tugenden in reinster Form in sich vereinigt.'”

Die Grundvoraussetzung der Battalschen Vorziiglichkeit wurde in der
Ankiindigung des Erzengels bereits vorweggenommen. Er ist ein Nach-
komme des Propheten bzw. ein Alide, was ihm den Ehrentitel des Sayyid
einbringt.'™ Es ist denn auch dieser Ehrentitel, mit dem der Held im Text
am héufigsten benannt wird.'"”” Selbstverstéindlich ist es nicht die Abkunft
allein, die den Helden pridestiniert'®, sondern auch seine (sich freilich auch
aus seiner Abkunft ergebenden und ererbten) ihm eigenen geistigen und
korperlichen Qualitdten. So zeigen sich schon in seinen Vorfahren unter-
schiedliche charakterliche Dispositionen und Eigenschaften, die der Held
schlieBlich in vollendeter Form in sich vereinigen wird: Einer dieser Vorfah-
ren flieht vor der ‘umayyadischen bzw. yazidischen Bedriickung aus Medina
iiber Bagdad in das fest in islamischer Hand befindliche Malatya. Dort wird
er ehrenvoll aufgenommen und erhilt das Amt des Freitagspredigers. Die-

163 Vgl. Steinbach, Dat al-Himma, S. 21, 26-29.

!4 Dieser Anspruch, der von Battal freilich nur initiiert und keineswegs vollendet wird,
durchzieht das gesamte Werk. Vgl. Battalname, z.B. S. 340 (102)/A2, 350 (107)/A8, 361
(114)/A22,365 (118)/A28, 394 (139)/A69, 441 (178-179)/A149, 445 (182)/A156.

Zum heldischen Tugendkatalog Battals vgl. Dedes, Einfiihrung, S. 49ff. Vgl. hierzu auch
Inhalt des Prophetenbriefs an Ga‘far, Battalname, S. 364f. (116f.)/A25f.

Die ilteste Handschrift fithrt seine Herkunft auf eine Tochter ‘Alis zuriick! Die Hand-
schrift der Pariser Nationalbibliothek, Nr. 338 aus dem Jahre 997/1589 erklart ihn zu ei-
nem Abkommling des Zayn al- Abidin.

Gleiches gilt auch fiir den heiligen Helden Sar1 Saltuq, der fast ausschlieBlich als Sayyid
bezeichnet wird.

So nimmt z.B. ein anderer Nachkomme des Prophetenenkels Husayn namens Ishag-1
Kafi in einer grossen Schlacht auf der gegnerischen Seite Platz.
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ses Amt geht spiter auf seinen Sohn iiber. Auf diesen folgen wiederum die
Sohne Hasan und Husayn. Letzterer ist der Vater unseres Helden. Hasan ist
gelehrt und hat eine schone Stimme. Husayn dagegen ist ein mutiger Krie-
ger. Sieben Mal gelingt ihm der Entsatz des von den Byzantinern bedrohten
Malatya.

Als Husayn eines Tages allein auf der Jagd ist, begegnet er in den syri-
schen Bergen einem Hirsch, der eine bestickte Atlasdecke triagt. Das Wild
fihrt ihn zu einer Hohle und verschwindet darin. Husayn findet dort ein
falbes, ,,regenbogengleiches” Pferd. Am Sattel héngt ein Biindel, darin be-
finden sich zwei Locken Adams, der Schild Davids, das Wams Isaaks und die
vollstindige Riistung des Hamza. Vor dem Pferd ist eine Lanze aufgepflanzt
und eine groBartige Keule. Husayn will das Gut an sich nehmen, doch das
Pferd scheut. Da erschallt eine Stimme aus dem Off und erklért:

,O Askar, sei diesem Helden gefiigig [...] Dich hat Gott der Allmichtige dem Ga‘far be-
stimmt, auf das jener auf Erden Glaubenskdmpfe ausfithren und die Welt aus der Fin-
sternis des Unglaubens befreie.'®

Wenig spéter wird dem Husayn im Traum offenbart, dass der angekiindigte
Held Ga‘far sein Sohn sei:

,O Husayn, frohe Kunde sei Dir beschieden, denn jener Ga‘far ist dein Sohn. Bald wird
er in Erscheinung treten, ganz Rim zum Islam bekehren und Taten verrichten, wie sie
noch kein Kampe vor ihm getan.«'™

Husayn kehrt hierauf freudig nach Malatya zuritick. Der dortige Emir ‘Umar
ist ein vortrefflicher Sternkundiger. Als dem Husayn die Geburt seines Soh-
nes mitgeteilt wird, erstellt jener ein Horoskop und erklirt:

,O Husayn! Dieser Knabe wird notwendig ein gewaltiger Krieger werden und starken
Glaubens sein. Er wird Taten vollbringen, die bislang noch niemandes Hand hat vollbrin-
gen konnen. Er soll Ga‘far heiBen.«'"!

Noch bevor also der Held selbst in Erscheinung tritt, vor seiner Geburt, ist
er dem Publikum bereits deutlich vorgestellt worden. Man hat einen auf3er-
gewOhnlichen Krieger zu erwarten, der alles bisher da Gewesene in den

199 Vgl. Battalname, S. 339 (101f.)/A1-A2.
70 Ebd., S. 340 (102)/A2.
1 Ebd., S. 341 (102)/A3.
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Schatten stellen wird und dessen Leistung darin besteht, Rim der Hand der
Ungldubigen zu entreilen und es dem Islam zuzufiihren.

Wie es sich fiir einen von der Vorsehung zum exemplarischen Personlich-
keitsideal bestimmten Menschen gehort, zeigen sich die ersten Anzeichen
der Auserwihltheit des Ga‘far denn auch schon im Kindesalter. ,,Da ward
[Ga‘far] nun aufgezogen, und als er sein drittes Jahr erreicht hatte, da glaub-
te jeder, der ihn sah, er stehe bereits im siebenten; dabei war er von so scho-
nen duBeren Formen, da3, wer immer ihn auf seinen Arm nahm, ihn gar
nicht wieder loslassen wollte.“” Mit der Geburt des Helden eriibrigt sich die
Existenz des Vaters. Dieser hat seine Aufgabe als Zeuge des Erwarteten
erfillt.

Auch die Umstidnde des nun anstehenden Todes Husayns lassen bereits
die Taten des Sohnes erahnen. Der Vater geht allein auf Jagd und verfolgt
auch diesmal einen Schicksalshirsch, der eine kostbare Atlasdecke trigt.'”
Das Wild fithrt ihn schlieBllich bis vor die Stadt Amorion (‘Ammiriya, im
Text Ma‘mdriya). Vor der dichtbevolkerten Stadt lagern 40.000 Kampfer in
kostbaren Zelten. Es stellt sich heraus, dass es der Heerbann des Mihriyayil
ist, des Schwagers des Kaisers."* Thm gehort auch der Hirsch, der sich vor
Husayn in sein Zelt fliichtet. Der christliche Fiirst ist erbost und fordert den
Jager auf, von seinem Hirsch abzulassen. Husayn jedoch, ganz unbeein-
druckt von der Ubermacht und unbeirrt seine Jagdabsicht verfolgend, er-
klart, entweder den Hirsch zu erlegen oder den Mihriyayil zu téten. Der
solcherart geschméhte und herausgeforderte christliche Furst reagiert hier-
auf in einer Art und Weise, die sich im Folgenden als eine der stereotypen
Verhaltensweisen des (byzantinischen) Christen im Allgemeinen und ihrer

12 Ethé, Die Fahrten, S. 10; vgl. hierzu auch Koksal, Tip ve Motif, S. 59.

' Ein Motiv, das insbesondere in bektagitischen Hagiographien von besonderer Bedeutung
ist. Im Zusammenhang des Battdlname bezeugt es den Einfluss volksislamischer Vorstel-
lungen auf die Uberlieferungen. Zum Hirschmotiv vgl. z.B. Ocak, Islam Oncesi Inang
Motifleri, S. 207-220.

Boratav erkennt in dieser Episode einen Nachhall des Ereignisses von Amorion. Unzwei-
felhaft ist ihre Herkunft aus dem Dat al-Himma. Nach Boratav handelt es sich bei Mihri-
yayil um Kaiser Michael III. (842-867). Vgl. Boratav, Battal, S. 349. Zur Identifizierung
historischer Ereignisse und Figuren im Battalname vgl. z.B. Boratav, ebd. und Grégoire,
L'Epopée byzantine, ebd.; Ders., Héros epique méconnues: 1, Sarkdn et Rumzan, 2.
Katchatour — Asator, AIPHO 2 (1934), S. 451-463.
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Fiirsten im Besonderen herausstellen wird. IThm stockt vor lauter Furcht das
Blut und er lésst sein gesamtes Heer auf den einzelnen Krieger los.'” Ohne
Riistung, aber ergeben in Gottes Ratschluss wirft sich Husayn auf die Geg-
ner, dringt bis in ihre Mitte vor und vergie3t ihr Blut bis zum Abendgebet in
Stromen.' SchlieBlich wird er, von seinen Wunden ermattet, gefangen und
zum Mairtyrer gemacht. Allein sein Pferd einzufangen gelingt den Feinden
nicht. Es 14uft blutiiberstromt nach Malatya, wo der Emir und die Oberen
erkennen, dass Husayn vor Amorion nach heldenhaftem Kampf zum Mairty-
rer geworden ist. Man sendet einen Boten nach Bagdad und bittet den Kali-
fen Tawamiq b. Ma’d"”” um Rat. Dieser sendet nach drei Tagen Trauer einen
Brief des Inhalts, dass man sich vor Angriffen des Kaisers in Acht nehmen
solle." In Malatya wird ein Rat einberufen und man ernennt einen gewissen
‘Abd as-Salam zum Oberbefehlshaber, da Ga‘far noch zu jung sei, um das
Amt seines Vaters zu iibernehmen. Es gehort wiederum zur angeborenen
Tugend des noch frithreifen kiinftigen Helden, seinen Bewunderern auf die
Frage, warum er nicht das ihm zustehende Erbe der Leitung beanspruche,
zu entgegnen, dass es dafiir noch zu frith sei. Er miisse erst Taten vollbrin-

'3 Vgl. Battalname, S. 343 (103)/A5.

176 Vgl. ebd., ASf.

' Das Battalname fithrt mehrere Kalifen und Kaiser an. Zu dem hier genannten Kalifen
Tawamiq b. Ma‘ad (oder Mu‘id), gesellt sich noch Bahtiyar, angeblich ein Sohn al-
Mu‘tasims, der diesem auf dem Kalifenthron nachfolgt. Nichtfiktive Kalifen sind neben
den Hulafa-i Rasidin auch al-Mu‘tasim und sein (!) Sohn al-Ma’mun. Tatsachlich handelt
es sich hierbei um Briider, wobei al-Ma’min dem al-Mu‘tasim vorausging. Vgl.
Battalname, S. 534 (263)/A314 und 544 (272)/A332. Die Figur des Kalifen ‘Abd al-Malik
geht vermutlich auf ‘Abd al-Malik b. Salih zuriick, einen Vetter der abbasidischen Kalifen
Abw’l-‘Abbas as-Saffih und Aba Ga‘far al-Mansar. Dieser leitete die arabischen Ziige
gegen Byzanz in den Jahren 174/790-91, 175/791-92, 181/797-98. Vgl. K. V. Zetterstéen,
‘Abd al-Malik b. Salih, EI?, Bd. 1, S. 77f. Die Herkunft der Figur des Kalifen Tawamiq b.
Ma‘ad bleibt dunkel. Vielleicht lasst sie sich auf den vierten Fatimidenkalifen al-Mu‘izz li-
Din Allah (Ma’add) (341-365/953-975) zuriickfithren. Tawamiq konnte eine Verschrei-
bung bzw. Verballhornung von Tawariq (Tuareg) und somit Rest einer Erinnerung an die
berberischen Haustruppen der Fatimiden sein, die freilich tiberwiegend Kutama-Berber
waren. Fiktive Kaiserfiguren sind Asatiir, Qanatiis und Takfar. Letzte Bezeichnung wird
hier als personlicher Name des Herrn von Istanbul, d.h. des Kaisers angefiihrt. Vgl. hier-
zu auch Alexis Savvides, Tekfur, EI% Bd. 10, S. 413f.; Dedes, Battalname, S. 645, Anm. zu
A 196. Historische Kaisernamen sind dagegen ‘Araqil (Herakleios) und Qostantin.

'8 Battalname, S. 343 (104)/P1.
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gen, um seinen Anspruch mit berechtigtem Nachdruck vorbringen zu kon-
nen.'” Diese Forderung triagt wenig spiter auch ‘Abd as-Salam an ihn heran,
der seinerseits den Posten nicht rdumen will. Daraufhin besinnt sich der
dreizehnjihrige, d.h. noch unmiindige Ga‘far'®, seinen Vater an Mihriyayil
zu richen. Dieses Ereignis bildet den Auftakt der Heldentaten, die Ga‘far
resp. Sayyid Battal Gazi im Folgenden leistet.

Dieser recht umfangreiche einleitende Teil, in welchem der Held noch
nicht als kriegerisch handelnder Akteur in Erscheinung tritt, ist insofern von
Belang, als ein weiteres stereotypes Element, das das gesamte Werk durch-
zieht, bereits ins Spiel gebracht ist. Gemeint ist hiermit die dauernde poten-
tielle Bedrohung des Islam durch die Ungldubigen respektive den (byzanti-
nischen) Kaiser und die Tatsache, dass Malatya als Bollwerk fungiert und
die Kerngebiete des Islam, insbesondere Bagdad als Kalifensitz und Mekka
als Haus Gottes, vor den Angriffen der Ungldubigen schiitzt, warnt doch der
Kalif die Muslime ausdriicklich vor der latenten Gefahr. Nach dem Ver-
standnis des Battilname befinden sich die Muslime ausschlieBlich in der
Defensive, die Gegner hingegen sind immer voller Aggression. Hierbei han-
delt es sich unzweideutig um ein tragendes Element der arabischen Vorlage,
dessen Wurzeln in der historischen Erfahrung der byzantinischen Riicker-
oberungen zu suchen sind. Dieses stidndig artikulierte Moment der muslimi-
schen Verteidigungshaltung ist keine dem Battalname vorbehaltene Einstel-
lung. Auch das KDK folgt der Diktion einer steten christlichen Bedrohung.
Gemein ist beiden Werken zudem die Einstellung, dass sich die Plane des
Feindes oft als eitel heraus stellen, da er meist nicht iiber den notwendigen
Mut und ausreichende kriegerische Fahigkeiten verfugt, schlichtweg zu un-
beraten ist oder aber letztlich dem Mut und der geballten Kampfkraft des
Vertreters des Eigenen nicht standhalten kann: Dies alles sind Eigenschaf-
ten, die seine aus der Unglaubigkeit geborene Minderwertigkeit potenzie-

% Vgl. ebd., S. 345 (105)/P™. Vgl. aber auch die Worte des ‘Abd as-Salam, S. 346f. (106)/P*.
Eine Zurechtweisung dhnlichen Inhalts erhilt im KDK auch der Held USun Qoga ogli
Segrek durch den reifen Stammeskrieger Ters Uzamis, vgl. unten Anm. 223.

Das Mannbarkeitsalter lag bei fiilnfzehn Jahren. So klagt z.B. im KDK Kazan Beg dar-
iber, dass sein bereits sechzehnjéhriger Sohn Uruz noch keine Reifebeweise vorgelegt
habe, vgl. unten Anm. 222. Zur Frage des Mindestalters eines Kriegers in der islamischen
Uberlieferung vgl. z.B. Miklos Muranyi, Die Prophetengenossen in der frithislamischen
Geschichte, (Bonner Orientalistische Studien; 28), Bonn 1973, S. 106f.
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ren. Wenn nun der Hirte Qaraguq Coban im KDK seinen christlichen Geg-
ner als ,faselnden, hiindischen“ und ,blindwiitigen Ungldubigen verun-
glimpft, der mit Kotern Waschwasser aus einem Napf trinkt“"*', dann deckt
sich das durchaus mit jenen Szenen im Battalname, in denen gefangenen
und zur Konversion aufgeforderten christlichen Kriegern und Priestern
meist nichts anderes einfillt als ,,unsinniges Zeug®“ daher zu reden." In bei-
den Fiéllen entgeht der Andere der strafenden Hand des Vertreters des Ei-
genen nicht und stirbt einen gewaltsamen Tod."™ Zwar konnen auch die
Ungldubigen beizeiten Erfolge verbuchen, diese sind jedoch immer nur von
kurzer Dauer und verdanken sich meist der Abwesenheit des oder der Hel-
den'™, aber auch der Nachlissigkeit oder Zwietracht und deviantem Han-
deln der Muslime.' Stets heiflit es wachsam zu sein und Vorsicht walten zu
lassen, da die Ungldubigen immer danach trachten, den wahren Glauben zu
zerstoren und die Macht des falschen Glaubens Jesu in Riim zu restaurieren
oder, um es mit den Worten des Kaisers zu sagen, ,,die Muhammadis vom

81 Hakird: soylem[e], mer{e] itiim kafir! Itimille] bir yalakd[a] yundum icen azgun kafirl,

KDK (Tezcan(Boeschoten), S. 52; Die Formulierung des ersten Satzes findet sich sinn-
gemif in der Erzahlung ,,Begil ogli Emren® [vgl. ebd., S. 156-166] wieder, als der Held
den Herold der Christen herausfordert: ,,Herze merze soyleme, mere itiim katir, ebd., S.
162.

So etwa der Patriarch Serabil, den Battal kopft, als er ,,zu faseln beginnt“ [,,Bu la’in her-
zeye bagladi sol dem bagsin kesdi], Battalname, S. 395; das Gleiche geschieht auch Mihri-
yayil, vgl. S. 354 (109)/A14 und Mihran, vgl. S. 398 (142)/A76.

Im Dat al-Himma werden Monche und Priester geschont. Steinbach deutet dies mehr als
»,Konsequenz eines rein gottlichen Gebots als eines die Gesinnung bestimmenden ethi-
schen Imperativs“, da an mehreren Stellen gesagt werde, dass der ,,Prophet verboten ha-
be, Monche zu toten®. Steinbach, Dat al-Himma, S. 71. Sayyid Battal Gazi macht dagegen
keinen Unterschied zwischen Laien und Geistlichen und totet sie bei Bedarf ohne Anse-
hen ihres Standes oder Riicksicht auf ein — freilich nicht genanntes — prophetisches Wort.
Beiden Werken ist jedoch die duf3erst negative Darstellung von Monchen und Priestern
eigen. So heisst es tiber den Abt Serabil, er sei der Vornehmste aller Verworfenen
[,,Serabil-i kesis|...] ki Rumda andan mu’teber devletsiiz yogdur“]. Battalname, S. 390
(136)/A63.

18 Vgl. z.B. Battalname, S. 425 (165)/A122, 438 (176)/A143, 510 (239)/A268; vgl. auch KDK
(Tezcan/Boeschoten), S. 51.

Etwa wenn Kazan Beg und sein Sohn Uruz in betrunkenem Zustand von den Gegnern
aufgegriffen werden, vgl. KDK (Tezcan/Boeschoten), S. 98.

182

183

185



Selbst- und Fremdwahrnehmung im Prozess kultureller Transformation 297

Erdboden zu vertilgen, die Welt von ihrem Unbheil zu befreien und die Ehre
des Messias wiederherzustellen.“'*

Dass das Battalname hiermit durchaus den Zeitgeist wiedergibt, unter-
streicht eine Stelle bei ‘ASigpasazade, der in gleichsam synonymer Weise
seinem Publikum ins Gebetbuch schreibt:

,»,Vertraue nur ja nicht dem Eide des Ungldubigen, Glaube nicht, du seist sicher, wenn du
deinen Riicken (dem Wind zu)wendest,
Das flieBende Wasser wird nicht zur Wand, oh Bruder, und der Schatten nicht zum Pol-

ster, also lehn dich nicht an®!®

So finden wir die Ungldubigen im Battalname denn auch stets im Rat, wo sie
immer neue Finten gegen den Islam aushecken und den wahren Glauben zu
vernichten suchen, freilich immer ohne Erfolg." Ihre infame Perfidie und
Perversitit zeigt sich etwa in jener Episode, in der der christliche Heerfithrer
Gadban, Sohn des Sem’an, in einem Kloster in seiner Burg Mastiran mit
anderen Grossen der Ungldubigen drei Tage lang eine ,,Synode“(!) abhilt,
bei der sie sich wie stets bis zur Besinnungslosigkeit betrinken und zur Belu-
stigung zahllose gefangene Muslime mit mannigfachen Foltern zu Tode
martern lassen.' Fiir diese und andere abwegige Verhaltensweisen'” finden
sich im KDK erneut Parallelen. Auch hier wird der christliche Gegner
schlechthin als brutaler und verstandesloser Feind identifiziert””!, der einem

186 <Araqil qaysar name perikende quldi [...] da’vet eyledi eyitdi: “Gelifi yir yiizinden

Muhammedileri gotiirelim cihani bunlarun serrinden emin idelim.Yoriyelim ne halifeyi
ve ne Hicazi ve ne $am u Samati qoyalum harab qilalum Ka‘belerin oda yaqalum nar-1 ni-
run ve Mesihiin yiizi suyin yirine getiirelim” diyi”. Battalname, S. 449 (185)/A162.

»saqin kafiriifi ‘ahdina inanma / yele arkan virtiib muhkemsin sanma

aqar su divar olmaz ey qarindas / ya golge yasdiq olmaz (sic) sen tayanma®. Apz (Giese),
S.105 (e. U.).

Diese Haltung liegt den meisten Episoden zu Grunde. Vgl. Battalname, z.B. S. 375
(125)/P26a, 378 (127)/A43, 383 (131)/A52,397 (141)/A74, 398 (142)/A76, 403 (147)/A84),
413 (155)/A101, 425 (165)/A122, 438 (176)/A143, 443 (180)/A152, 449 (185)/A162, 480
(211)/A211, 526 (255)/A300.

'8 Battalname, S. 404f. (146ff.)/A84ff.

" Das Battalname wirft dem Anderen neben notorischer Verlogenheit und Eidbruch [z.B.
534 (263)/A314, 382 (130)/A49] u.a. auch Paderastie [z.B. S. 354 (109)/A13] vor.

So schmiiht z.B. der Hirte Qaraguq Coban seine Gegner als ,,‘aqilsuz kafir und ,,[u]st yoq
derneksiiz kafir, KDK (Tezcan/Boeschoten), S. 62. Kazan Beg spricht gegeniiber seinem
Sohn Uruz vom ,,yag1 kafir“, KDK (Tezcan/Boeschoten), S. 99.
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hinfialligen und blutgierigen (Un-)Glauben anhéngt™?, doch kennt das KDK
auch den Vorwurf des Kannibalismus'”, worin sich die Vorstellung eines
fundamental gegenbildlichen Verhiltnisses zwischen dem Eigenen und dem
Anderen in besonders drastischer Weise manifestiert. Selbstverstdndlich
werden die Frevler durch Battal Gazi stets in gebiithrender und ebenso ste-
reotyper Weise abgestraft. Sie werden getotet, ihre Kloster — wie in der Of-
fenbarung prophezeit — zerstort, und ihr Hab und Gut als Beute abgefiihrt.'*

Bevor der Held jedoch in immer wiederkehrender Weise die Rinke der
Christen zu ihrem eigenen Schaden wenden und seinerseits mit List und
Kampfgewalt'” die Herausforderungen seiner Aufgabe bewiltigen wird,
begegnet er uns als Knabe und Jiingling, in dem sich verschiedene Qualiti-
ten manifestieren. Wie auch schon beim arabischen al-Battal entwickeln sich
bei Ga‘far zuerst die geistigen Fihigkeiten. Bereits mit dreizehn Jahren
kennt er die vier Buicher (Thora, Psalter, Neues Testament, Koran). Gleich-
zeitig wird er zu einem Meister der Koranrezitation, der Exegese und
Haditkunde.”® Die ergreifenden Predigten des Jiinglings, deren Wortlaut
allerdings nie angefithrt wird"’, rithren die Horerschaft jedes Mal zu Tri-

2 Das KDK spricht z.B. von ,azgun dinlii kafir“ [Vgl. KDK (Tezcan/Boeschoten), S. 42,
98ff., 102, 104] und ,,qanlu kafir [ebd., S. 45] und diffamiert den Gegner als ,,sas1 dinlii“
[S. 50f., 59, 82, 99, 120] und ,,dini yok ‘akilsuz kafir“, ebd., S. 62.
,,ol kafiriifi [...] adem etin yahni qilan asbazi olur®, KDK (Tezcan/Boeschoten), S. 100.
1% Vgl. Battalname, z.B. S. 402f. (145ff.)/A82ff., 412f. (155)/A100, 443 (180)/A152. Insbe-
sondere das letzte Motiv bildet den stereotypen Abschluss einer Reihe von Episoden.
Vgl. z.B. 413 (155)/A101, 438 (176)/A143, 543 (271)/A330. Entsprechend der Logik einer
gegenbildlichen Realitét verfolgen auch die Christen das Ziel, die islamischen Lénder
heimzusuchen und dem Erdboden gleichzumachen. Mehrmals wird der byzantinische
Kaiser zitiert, der nicht eher zu ruhen gedenkt, bis er die Kaaba zerstort, den Kalifen an
einem Strick um den Hals nach , Istanbul“ gefithrt und die Ehre des Messias wieder her-
gestellt haben will, z.B. 352 (108), 358 (112), 365 (118)/A28, 378 (127)/A43f., 386
(133)/A56,392 (137)/A65, 449 (185)/A162, 521 (250)/A290, 553 (280)/A351.
»ayyar“, der Listige, und ,,qattal-1 kafir“, Ungldubigenschldchter, sind Zunamen Battal
Gazis. Ein Didmon bezeichnet den Helden als ,,Battal qattal, ‘ayyar tarrar* [Battal der
Schlichter, Listige, Gauner]. Vgl. Battalname, hier S. 557 (284)/A358. Zu dieser Begriffs-
bestimmung vgl. Redhouse, S. 1234 und 1329; zu ‘ayyar siche auch Franz Taeschner, ‘Ay-
yar, EI%, Bd. 1, S. 794 und Claude Cahen/W. L. Hanaway, ‘Ayyar, Elr, Bd. 3, S. 159-163.
1% Ebd, S. 344 (104)/P®.
197 Theologische Ausfithrungen, wie sie das Dat al-Himma bietet, finden sich in dieser Form
im Battalname nicht. Vgl. hierzu Steinbach, Dat al-Himma, S. 72-75.
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nen, ganz gleich, ob es sich um ein muslimisches oder christliches Publikum
handelt."”® Hierzu triagt auch seine schone Stimme bei. So verliebt sich die
griechische Prinzessin Giil Endam in Battal Gazi, als er, gefangen im Verlies
der Burg ihres Vaters Tarytn, den Koran rezitiert. Die anmutige Prinzessin
befreit Battal und ldsst sich, durch ein Wunder des Helden tiberzeugt, zum
Islam bekehren.” Genauso ergreifend wie den Koran kann Battal Gazi al-
lerdings auch die Bibel rezitieren. Es gelingt ihm hierdurch oft, seine Geg-
ner iiber seine wahre Identitdt zu tduschen und sie dann umso leichter zu
iiberwiltigen.”

198
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Vgl. Battalname, z.B. 344 (104)/P®, 393 (138)/A66, 436 (174)/A139. Diese Eigenschaft

hat der Held im Ubrigen an seinen literarischen Nachfolger und Erben Sar1 Saltuq wei-
tergegeben. Zu diesem Motiv vgl. auch Steinbach, Dat al-Himma, S. 63f., 86.
Urspriinglich versucht Giil Endam Battal Gazi zum Christentum zu bekehren und erklirt:
»Mein Glaube ist wahrer als der deine“. Worauf Battal in deutlichen Worten entgegnet:
,Der (einzig wahre) Glaube ist derjenige Muhammads. Was niitzt der Jesus-Ritus ange-
sichts der Religion Muhammads?“ [,, Qiz eyitdi: ,, Bentim diniim senun diniinden haqqdur.
[...] Seyyid eyitdi: ,,Din Muhammed dinidiir. Anda ki Muhammed dini ola ayin-i ‘Isa neye
yarar?“], e.U., Battalname, S. 447 (180)/A158-159. Als Beweis fiir die Uberlegenheit des
Islam fordert die Prinzessin von Battal ein Wunder. Auf dessen Bittgebet 6ffnet sich eine
Wand des Kerkers und es erscheint eine Platte mit kostlichem Essen und Brot. Das Méad-
chen geht sichtlich beeindruckt von dannen. Battal gelingt es, sich von seinen Ketten zu
befreien, aus dem Kerker zu graben und in das Zimmer der schlafenden Giil Endam zu
gelangen. Just in dem Moment erscheint ihr der Prophet im Traum und fordert sie zum
Glauben auf. Sie wacht auf, sieht Battal vor sich und bekennt sich zum Islam. Nach weite-
ren Abenteuern gelangen die beiden, nunmehr als Mann und Frau, in islamisches Gebiet
und die Prinzessin gebiert ihm einen Sohn namens Basir.

Vgl. Battalname, z.B. S. 392 (137)/A65: Battal schleust sich als Monch verkleidet in ein
Kloster in Istanbul. Er hilt eine Predigt in der Hagia Sophia, an der alle Grossen der Un-
glaubigen bzw. Glaubensfeinde teilnehmen. [,,ulu kafirler din diismanlar hadir oldilar”];
396 (141)/A72: Battal bittet als Monch verkleidet um Einlass in die Burg des Christen Tu-
gantus. Der Burgherr befiirchtet, dass er der verkleidete Battal ist. Dieser zeigt sich belei-
digt und rezitiert herzergreifend aus der Bibel, worauf er tatséchlich eingelassen wird. In
der Nacht erschlagt Battal Tuganas und vierzig Monche und entfiihrt die christliche Jung-
frau Nawraz Bana, um sie dem ‘Abd as-Salam zur Frau zu geben; 434 (172)/A136: Der
ungldubige Kelib (Kelb) ist mit 50.000 Kriegern und in Begleitung von vierzig Mochen
auf der Jagd nach dem verkleideten Battal. Als er gestellt wird, leugnet er seine Identitét
und rezitiert mit der Stimme Davids die Bibel. Die Monche brechen vor Rithrung in Tré-
nen aus und meinen, dies konne nicht Battal sein. Zwar wird Battal doch entlarvt und ge-
fangen, doch der Prophet erscheint dem Kelib im Traum, worauf dieser mit 50.000 Mann
zum Islam tbertritt und Battal freilasst; 451 (187)/A166: Battal gelangt mit der Behaup-
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Was nun seine kriegerischen Fihigkeiten anbelangt, benotigt der tiirki-
sche Battal Gazi im Gegensatz zur arabischen Vorlage kein besonderes Er-
weckungserlebnis. Schon als Kind interessiert sich die Halbwaise fiir das
Kriegshandwerk und geht in die Lehre des groBen Kriegers Gadban. Rasch
iberfliigelt er seinen Lehrer und ist bereits mit dreizehn Jahren Meister im
Reiten, Lanzenwerfen, Kolbenschwingen und Schwertkampf®' Auch im
Ringen kann es keiner mit ihm aufnehmen, was mitunter daran liegt, dass er
zwanzig Ellen lang und duBerst kriftig gebaut ist.*”* Zur korperlichen Potenz
kommt die Stirke seines Willens. Der junge Ga‘far erweist sich als be-
herrschter Plineschmied, der den richtigen Zeitpunkt fiir eine Aktion, zu-
meist Racheakte und Uberfille, abzuwarten weif3. Er ist auch ein Meister
der Verstellung und Téuschung, sowohl was seine duflere Erscheinung als
auch sein Verhalten anbelangt.””

tung, der Priester Yahtd (!) zu sein, in den Kaiserpalast. Sein Bibelvortrag 16scht alle

Zweifel. In der Zwischenzeit kommt der gotzendienerische Konig von Indien mit seinen

Briidern Suhrap und Luhrasp, in Begleitung eines Heeres von 500.000 Kriegern und 500

Elefanten zur Verstarkung der Christen an. Heimlich totet nun Battal jede Nacht ein paar

dieser Krieger und schwicht das Heer des Kaisers fiir die folgende Schlacht mit den Mus-

limen.

Vgl. Battalname, S. 345 (105)/P®-™, Battal Gazi tritt fast nie als Bogenschiitze in Erschei-

nung, sondern ist nahezu immer Nahkampfer! Er befindet sich hiermit in Ubereinstim-

mung mit seinem griechischen Gegentiber Digenis Akrites. Die , klassischen Waftfen

[auch dieses| Helden und seines Gefolges [sind]| Schwert, Speer, Keule und Schild.*,

Werner, Geburt einer Grossmacht, S. 30f. Der Bogen als Fernwaffe ist im Battdlname in

erster Linie den Unglaubigen, d.h. Byzantinern, Franken, Juden, Gotzenanbetern, Di-

monen vorbehalten, und unterstreicht ihren fehlenden kriegerischen Mut. Vgl.

Battalname, S. 363 (116)/P1***, 385 (132)/A54, 535 (264)/A316. Unter den Muslimen grei-

fen nur die hwarazmischen Sondertruppen des Kalifen unter ihrem Fithrer Mamlan, die

dem Heer von Malatya in groer Not beistehen, zum Bogen. Vgl. 425 (165)/A122, 466

(199)/A191, 469 (202)/A196, 561 (288)/A367. Auffillig ist, dass die Quelle verschiedene

von den Christen beniitzte Pfeiltypen auffiihrt [navek u zenberek, 363 (116)/P17°], deren

Kenntnis man folglich beim Publikum, insbesondere bei Grenzkriegern, voraussetzen

muss. So etwa beim Publikum der anonymen Osmanenchronik, vgl. Anonymus (Giese),

Band 1 (Text), S. 69.

22 Ebd., S. 345 (105)/P™.

25 Eg gibt nahezu keine Episode im Leben des erwachsenen Helden, in welcher er sich nicht
verkleidet in das Lager des Gegners begibt. Zumeist tarnt er sich als Byzantiner/Rimi
[passim], als Monch bzw. Priester [vgl. z.B. S. 392 (137)/A65, 396 (141)/A72, 513
(242)/A273, 561 (289)/A368], als byzantinischer Heerfiihrer [vgl. z.B. S. 550 (277)/A344]
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Der arabische Volksroman prisentiert zwei positive Haupttypen, erstens
»~den Helden, der mit der Waffe den Sieg erkdmpft [und zweitens] den Li-
stenreichen, der ihn unterstiitzt, wobei er in seinem Effekt ebenbiirtig an
[die] Seite [des Ersten] tritt“**. Das tiirkische Battalname reduziert diese
Dualitit des positiven Heldenbildes zur Unitit des Sayyid Battal Gazi*”®
Dieser behilt seine aus der arabischen Vorlage iibernommene Rolle des
Listigen bei, vereinigt hiermit aber auch die Funktion des vorziiglichsten
Waffenhelden. Dabei stehen sich diese beiden ,,Naturen® keinesfalls als nur
schwer vereinbare Einheiten gegeniiber, sondern bedingen sich vielmehr
gegenseitig. Denn die List dient dem Helden, seine unglaublichen Waffenta-
ten vorzubereiten oder bis ins Herz des Gegners vorzudringen, um ihn so an
besonders empfindlichen Stellen zu treffen oder schlichtweg blof3 zu stellen.
Es mag sein, dass Teile des Publikums die nicht immer ritterlichen Verhal-
tensweisen und Finten nur schwer mit der Vorstellung des im offenen
Kampf zumeist siegreichen Kdmpen vereinbaren konnten. Besonders deut-

lich wird dies etwa im achten maglis™, in welcher der Held sich auf der Insel

oder exotischer Sendling [vgl. z.B. S. 549 (276)/A 341, hier als Sendbote des Fagfar-i Cin].
Die hierdurch eintretenden Situationen sind oft voller gleichwohl brutaler Komik. Her-
ausragend ist jene Szene, in der sich Battal Gazi das Aussehen des frinkischen Heerfiih-
rers Falaqrat gibt, denselben an einen Miihlstein bindet und sein Gesicht bis zur Un-
kenntlichkeit zerschldgt. Der Franke Falaqrat ist bis dahin der stdrkste Vertreter des
Feindes, und der Einzige, der Battal Gazi das Wasser reichen kann. Battal gibt sich nun
dem Kaiser gegeniiber als Falaqrat aus und behauptet, Battal gefangen zu haben. Zwar
beteuert der echte Falaqrat seine Identitit, doch der Kaiser, der festen Uberzeugung,
dass er Battal sei, lacht ihn aus und sagt, dass ihm seine Rdnke nun nichts mehr niitzten.
Der echte Battal foltert daraufhin seinen Gefangenen weiter, lasst schlieBlich Holz brin-
gen, es mit Ol {ibergiessen und den echten Falagrat zur Freude des Kaisers in einer Miih-
le verbrennen, worauf ,seine Seele zur Holle fihrt* [S. 549 (276)/A 341]. Ahnliche Bu-
benstiicke leistet der Held auch in der Verkleidung eines Wassertrigers [S. 452
(188)/A167] oder Schweinehirten [vgl. z.B. S. 424 (166)/A124, 553 (280)/A351], als Krie-
ger aus Cin [S. 461 (195)/A182, 471 (204)/A199] und als Negerprinz aus Sansibar
(Zangiinbar), der den Christen bei der Vernichtung der Muslime beistehen will [S. 451
(187)/A166].

% Steinbach, Dat al-Himma, S. 9.

2 yogl. hierzu auch Ozdemir, Volkskunde, z.B. S. 227.

2 Battalname, S. 418-425.
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Samiiniyya im Magrib®’ der erdriickenden Ubermacht eines jiidischen(!)
Heeres gegentibersieht und angesichts des im offenen Kampf unbezwingba-
ren gegnerischen Heerfithrers Harat”® den Kampfplatz raumen muss. Die-
ser schméiht den Fliichtigen mit den Worten:

,,O Battal, wohin fliehst du vor mir? Glaubst du denn, dass ich von dir ablasse, ohne dein
Haupt abgeschlagen und dieses Land von deinem Unheil befreit zu haben? [...] Ha, (of-
fensichtlich) gibt es in Ram keine beherzten Manner. Was glaubtest du, was dieses
Magrib sei, dachtest du etwa es sei Ram [wo du nur auf feige Gegner triffst?]“*"

Doch selbstredend wird auch dieser Feind iiberwiltigt, allerdings erst nach-
dem es Battal Gazi mit einer List gelingt, ihn vom Hauptheer zu trennen. Er
verkleidet sich daraufhin als Harat und hiangt dessen bis zur Unkenntlichkeit
verunstalteten Kopf an seinen Sattel und behauptet, es sei der des Battal.
Mit dieser Finte kann er sich dem gegnerischen Heer ,tollwiitiger Hunde
und verstockter Unglaubiger*"” niahern und es zerstreuen. Als der siegreiche
Held mit seiner Tduschungstat bei den befreiten Muslimen auf Verwunde-
rung stof3t, rechtfertigt er sein Verhalten mit den freimiitigen Worten:

,Die Mannlichkeit (bzw. das Heldentum) besteht aus zehn Teilen, neun davon sind List
und Tiuschung.«*'!

27 7um Westen bzw. »zamin-i magrib“ als ,,Wunderort“ stellt Yerasimos fest: ,,Chez les

auteurs turcs, ou toutes les merveilles et les malheur viennent de I'Occident, I'ile est situ-

ée dans cette partie du monde.“, Ders., La Fondation, S. 56. Uberhaupt scheint die Epi-

sode auf der Insel Samuniyya auf die von Yerasimos vorgestellte (tiirkisch-)muslimische

Uberlieferung vom Koénig Hiram als Gegner Salomos und Polytheist, der auf einer Insel

im Westen residiert, zuriick zu gehen. Vgl. ebd., S. 52-58.

Der Schwager des Hariit hort auf den bedeutungsschweren Namen Galit (Goliath). Die

Disqualifikation des Anderen findet auch an vielen anderen Stellen des Werks tiber sol-

che Benennungsakte statt. Zu Harat vgl. auch Georges Vajda, Hartit wa Maruat, EI?, Bd.

3, S. 236f.

29 Battalname, S. 419f. (160)/A112 (e. U.).

A0 vavuz itdiir ve sarp mel’indur Ebd., S. 413 (155)/A101. Konkret handelt es sich hierbei
um die Charakterisierung des Firdaws Sah, Herrschers des Landes Saminiyya.

2 Erlik ondur toquzi hilediir ebd., S. 421 (161)/A114. Anders dagegen im Dat al-Himma,
in welchem der ,,Einfluss des Religiosen [...] die Verbindlichkeit des Eides [gewéhrlei-
stet].“ Steinbach, Dat al-Himma, S. 70. Leider diskutiert der Art. Hile in der DIA das
Thema nur unter dem handelsrechtlichen Aspekt und blendet die Bedeutung von Ver-
stellung als ausdriicklich erlaubtes Mittel der Kriegsfithrung aus, vgl. Saffet Kose, Art. Hi-
le, DIA, Bd. 18, S. 28f.
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Es ist durchaus im Bereich des Moglichen, dass die Bearbeiter der Quelle
mit diesem Zjtat aus dem Munde des Helden auf Reaktionen aus dem Pu-
blikum reagierten, die in diesen Vorkommnissen einen vermeintlichen Ge-
gensatz zum Idealbild des kampfkriftigen Helden erkannten. Mogliche Wi-
derstdnde werden jedoch durch die Autoritidt des Heldenzitats aufgelOst.
Auch die Verfasser der frithosmanischen Chroniken sahen sich zu dhnlichen
rechtfertigenden Erklarungsmustern aufgefordert, wenn es Verhaltensfor-
men der Altvorderen zu erkldren galt, die u. U. im Gegensatz zur Erwar-
tungshaltung ihres gegenwirtigen Publikums standen. Ein Paradebeispiel
hierfiir liefert ‘ASigpaSazade.

Bei der Darstellung des Lebens und Wirkens ‘Osman Gazis weist der
Chronist zuerst auf die friedliche Koexistenz der Muslime mit ihren christli-
chen Nachbarn hin. Die Friedensliebe des Dynastiebegriinders geht gar so
weit, dass zwischen ihm und den christlichen Burgherren ,,gute Freund-
schaft“** herrscht und die Unglaubigen der Umgebung einmiitig bekennen:
»Dieser Turke ist gut und aufrichtig zu uns®, [worauf sie] volles Vertrauen
zu ihm [hegen].“*" ‘ASigpaSazade sah sich jedoch im Anschluss hieran geno-
tigt, seinem Publikum den Sachverhalt zu deuten. Er interpretiert die ver-
sohnliche Haltung der frithen Osmanen als ein rein taktisches Mandver, mit
der Absicht, die Christen vorerst in Sicherheit zu wiegen, um sie dann um so
leichter zu besiegen und das langfristige Ziel der Errichtung der Herrschaft
des Islam zu verwirklichen. Denn ,,man muss den Feind vorerst mit verstell-
ter Freundlichkeit tiuschen, um ihn dann zu beseitigen.“"* Dass es dieses
Ziel nicht aus den Augen zu verlieren gilt, betont auch der Anonymus. Er
weist sein Publikum ausdriicklich darauf hin, dass ,,es|[...] sich dem Ungléu-
bigen gegeniiber [geziemt], das man ihn bekriegt. " Die Aufzihlung beson-
derer Heldentaten sucht man bei ihm allerdings vergeblich. Die Erfolge der
Osmanen sind in seiner Darstellung zumeist das Ergebnis des Eingreifens

212 vgl. Apz (Kreutel), S. 31.

" Ebd., S. 32.

214 Ebd. Im Original: ,hile it dii¥mana ta kim vire el / ki fursat bulasin zinhar bagm al“, Apz
(Giese), S. 15.

5 Anonymus (Giese), Bd. 1, S. 28.
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jenseitiger Méachte**
legter Tauschungen und plotzlicher Uberraschungsangriffe.

Es gibt jedoch auch weitere Erkldrungen fiir die positive Verwendung
des Motivs der List. Die entsprechenden Episoden bieten unbestreitbar ein
hohes Unterhaltungspotential, da der Gegner als Opfer der Schlitzohrigkeit
Battal Gazis und damit auch seiner eigenen Dummbheit zumeist in besonders
lacherlichen Posen vorgefithrt wird. Allenthalben zelebriert das Battalname,
dhnlich wie auch die frithosmanischen Chroniken, das Bild der in panischer
Angst vor dem Helden Sayyid Battal Gazi (bzw. den (osmanischen) Gazi-
Helden) fliehenden ungldubigen Heere, die sich dabei gegenseitig toten
oder von ihren eigenen Pferden totgetrampelt werden. Damit wird der An-
dere allerdings nicht nur in amiisanter Weise zum Gegenstand des allgemei-
nen Spotts™®, vielmehr erhoht sich hierdurch auch der Stellenwert des Eige-
nen, das angesichts des diminuierten Gegeniibers als gleichsam gegenbildli-
che Entsprechung in selbstbestédtigender Weise gefeiert wird. Dass sich die
Erzédhler, Bearbeiter und Autoren ganz bewusst dieses stilistischen Mittels
bedienten, wird durch eine Erkldrung des Anonymus eindrucksvoll unter-
strichen: ,,Einem, der seine wirkliche Bedeutung nicht kennt, gibt man das
zu verstehen, indem man die Leute iiber ihn lachen léisst. "

Allerdings scheint das Motiv der List, das im Zusammenhang des
Battalndme unzweifelhaft der arabischen Vorlage geschuldet ist, jedoch nur
der stddtischen Vorstellung vom Helden zu entsprechen. Einen Hinweis
hierauf liefert erneut das KDK, das einzige literarische Werk aus dem spét-
mittelalterlichen bzw. frithneuzeitlichen Anatolien, das zumindest Einblicke
in die Vorstellungswelt der nomadischen Turkmenen vermittelt.* Zwar

, der Unbedachtheit der christlichen Gegner, wohliiber-
217

216 ygl. hierzu z.B. das direkte gottliche Einwirken bei der Eroberung der Festung Apollonia

(tanr yikdigr), Anonymus (Giese), Bd. 1, S. 35; das Eingreifen der Manner der Verbor-

genheit (gayb erenleri) in der Schlacht von Warna, ebd., S. 92f.

Vgl. hierzu z.B. die Darstellung der Schlacht von Cirmen (surf sindign), in der es ,,Hadschi

Ilbegi [gelang,] das Heer von 50000 Unglaubigen mit vier Leuten [zu] vernichte[n] und in

die Flucht [zu] schlagen®, ebd., Bd. 2, S. 33.

8 vgl. z.B. Apz (Kreutel), S. 177.

9 Anonymus (Giese), Bd. 2, S. 64.

0 Genauer gesagt oszilliert die im KDK dargestellte Lebenswirklichkeit zwischen einer
nomadischen und sesshaften Ordnung. Elemente beider Sphiren bilden den alltagsweltli-
chen Rahmen der im Zentrum stehenden Gesellschaft, wobei das Ubergewicht eindeutig
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konnen ,,die Mutterliebe, die Gattenliebe, die ausharrende Liebe der Braut,
die Sohnes- und Bruderliebe [...] geradezu als Grundthemen der einzelnen
Erzdhlungen [angesprochen werden], denen gegeniiber die kriegerischen
Heldentaten einen weitaus geringeren Raum einnehmen.“**" Es wird jedoch
auch hier ein klar umrissenes Helden- und Maénnlichkeitsbild prisentiert.
Als unabdingbare Eigenschaften des (mannhaften) Mannes werden hier
Entschlusskraft und Kampfesmut, Waffenféhigkeit, das Abschlagen von
Feindeskopfen und das VergieBen von Blut’?, aber auch karitative Hand-
lungen zu Gunsten bediirftiger Vertreter des Eigenen, herausgestrichen.””

auf Seiten einer nomadisch geprégten Gesellschaftsordnung liegt. Vgl. hierzu auch de
Planhol, La signification géographique.

Joachim Hein (Ubers.), Das Buch des Dede Korkut. Ein Nomadenepos aus tiirkischer
Frithzeit, Zirich 1958, S. 335.

Diese Vorstellung offenbart in unverschliisselter Weise die Klage des Kazan Beg iiber die
fehlenden Reifebeweise seines Sohnes Uruz:

,Komm her, mein Sohn, mein Fiillen. Ich schaute nach rechts und sah meinen Bruder
Kara Gone.

Er hat Kopfe abgeschlagen und Blut vergossen, er hat Preise gewonnen und sich einen
Namen gemacht.

Ich schaute nach links und sah meinen Oheim Arus. Er hat Kopfe abgeschlagen und Blut
vergossen,

er hat Preise gewonnen und sich einen Namen gemacht.

Als ich geradeaus schaute, sah ich dich. Dies ist der Grund, weshalb ich weine:

Mein Vater starb und liel mich zuriick und ich habe sein Land und seinen Haushalt
geerbt.

Du bist jetzt sechzehn Jahre alt; Eines Tages werde auch ich hinfallen und sterben, und
du wirst zuriickbleiben.

Noch haben deine Arme keinen Bogen gespannt, um einen Pfeil abzuschief3en,

du hast keine Kopfe abgeschlagen, kein Blut vergossen. Unter den strammen Oghusen
hast du noch nie Beute ergattert.

Wenn morgen sich das Rad der Zeit so weit gedreht hat, dass ich sterbe und du zuriick-
bleibst, werden sie dir meinen Thron und meine Krone nicht geben.

Ich dachte an mein Ende, deshalb weinte ich, Sohn.*, Hendrik Boeschoten (Ubers.), Das
Buch des Dede Korkut. Heldenerzihlungen aus dem tiirkischen Mittelalter, Stuttgart
2008, S. 111f. Vgl. KDK (Tezcan/Boeschoten), S. 97.

Egrek, der Bruder des Helden der Episode Segrek wird aufgrund seiner allzu stolzen
Haltung im Stammesrat kritisiert. SchlieBlich habe er weder Kopfe abgeschlagen und
Blut vergossen, noch Hungrige gespeist und Nackte bekleidet: ,,»He du, Sohn Uschun
Kodschas! Die Herren, die hier sitzen, haben ihren Platz erobert mit ihrem Sabel, und mit
dem Brot, das sie verteilt haben. Und du, hast du Kopfe rollen und Blut flieBen lassen,
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Als weiteres Attribut des vollgiiltigen oguzischen Mannes, der mit seinen
entscheidungsberechtigten Stammesgenossen auf gleicher Augenhohe ver-
kehren kann, fihrt die Sammlung auch die Elternschaft, insbesondere tiber
ménnlichen Nachwuchs an.”** Als ginzlich unménnliche Eigenschaft gelten
jedoch List und Verschlagenheit, die zur weibischen Unart erklart und da-
mit als Mittel im (méannlichen) Kampf verworfen werden.”” Folglich sucht
man im KDK opportunistische Verhaltensweisen, Tauschungsmanéver und
taktisches Kalkiil als positiv konnotierte Eigenschaften, die Sayyid Battal
Gazi ja in unvergleichlich meisterhafter Weise beherrscht, vergebens. So
verweisen die diesbeziiglichen konzeptionellen Unterschiede auf voneinan-
der getrennte Traditionen oder zumindest auf Abweichungen in der Wert-
orientierung stadtischer und nicht-sesshafter Gruppen, wobei ein Grossteil

hast du Hungrige gesattigt und Nackte bekleidet?« Egrek erwiderte: »Ach so, Ters-
Usamisch, ist es etwa eine grole Kunst, Kopfe rollen zu lassen und Blut zu vergiefen?«
Der andere sagte: »Ja, gewiss!«“, Boeschoten, Dede Korkut, S. 221. Vgl. KDK (Tez-
can/Boeschoten), S. 167.

Insbesondere in den Erzéhlungen ,Bay Biire Beg ogli Bamsi Beyrek” [KDK (Tez-
can/Boeschoten), S. 68-95; Boeschoten, Dede Korkut, S. 65-109] und ,,Qadiliq Qoga ogl
Yegenek“ [KDK (Tezcan/Boeschoten), S. 139-145; Boeschoten, Dede Korkut, S. 176-
186] wird Nachkommenschaft, d.h. das Vorhandensein eines kampffihigen Sohnes, als
eine der Grundbedingungen fiir ein erfiilltes Leben aufgefiihrt. Kinderlosigkeit gilt dage-
gen als Gottesfluch.

So entgegnet Beyrek dem Aruz, der ihn mit List festzusetzen und zu ermorden trachtet:
,Einen Mann durch Betrug zu ergreifen ist Weiberart. Hast du das von deiner Frau ge-
lernt, [Hahnrei]?“, Boeschoten, Dede Korkut, S. 259; vgl. KDK (Tezcan/Boeschoten), S.
191. Gokyays Behauptung, dass im KDK die Frau die hochste Stellung in der Gesellschaft
einnehme, lésst sich nicht rechtfertigen. Das Gleiche gilt fiir seine Aussagen zur ,,inneren
Ordnung* der tiirkischen Familie, die dem KDK deutlich abzulesen sei oder fiir die irrige
Feststellung, dass es sich um eine monogame Gesellschaft handele. [Vgl. Gokyay, Dede
Korkut, S. 79.] Es sei denn, man liee die zahllosen christlichen Sklavinnen auf3er Acht,
die mit ihren langen Zopfen, schwarzen Augen und aufgerichteten Brustwarzen bei den
Sitzungen der Mianner als Weinschenk dienen und (als Beischldferinnen) ein besonderes
Lustobjekt sind. Vgl. KDK (Tezcan/Boeschoten), z.B. S. 50 und Semih Tezcan, Dede
Korkut Oguznameleri Uzerine Notlar, (Inceleme), (Yap1 Kredi Yaynlar; 1457), Istanbul
2001, S. 110, Anm. zu Drs. 20a, 10. Vgl. hierzu auch die Worte der Geféhrtin des Qan
Turali, der griechischen Prinzessin und Kampfjungfrau Selgan Hatan an den Helden:
»Edler Held, soll ein Mann sich nur briisten, er ist ja ein Lowe. Fiir Frauen ist Aufschnei-
derei liigenhaft. Indem sie sich briistet, wird eine Frau nicht zum Mann.“, Boeschoten,
Dede Korkut, S. 172, vgl. KDK (Tezcan/Boeschoten), S. 136.
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der Verantwortung fiir die Verfasstheit Sayyid Battal Gazis weiterhin in der
arabischen Vorlage zu suchen ist, die jedoch auch in dieser Beziechung fiir
die Rezipienten des Battalname offensichtlich traditionswiirdig erschien.

Ein weiteres Ergebnis der Reduzierung der Heldenbilder des Dat al-Himma
auf die eine Heldengestalt des Sayyid Battal Gazi zeigt sich in des Protagoni-
sten Eigenschaft als quasi Heiliger bzw. Gottesfreund, wobei insbesondere
an dieser Stelle auch ein Einfluss volksreligioser Vorstellungen zu konstatie-
ren ist.? So leistet Battal Gazi diverse Huldwunder®”’, beschwort Winde und
Regen® und ist sogar in der Lage, mit Tieren zu sprechen.”” Hinzu kommt
das Wirken des Nothelfers Hidr, der ihm in besonders ausweglosen Situa-

26 ygl. hierzu z.B. Ocak, Alevi ve Bektasi Inanclarmim islam Oncesi Temelleri, S. 164f.;
Ozdemir, Volkskunde, passim.
7 Battalname, z.B. S. 421 (161)/A115, 422f. (163)/A118f.: Totenerweckung; 446f.
(182ff.)/A157ff.: wundersame Bekehrung; 526f. (255)/A300f.: Bannzauber. Vgl. hierzu
aber auch oben Anm 7.
Meélikoff erkennt in solchen Episoden ,,Relikte schamanistischer Glaubensvorstellungen,
heidnischer Gottheiten und die Uberreste einer primitiven Geisterwelt, von denen die
tiirkische epische Literatur” tiberquelle. Der Held des DaniSmendname, Melik Ahmad
DaniSmend, wird einzig als Kriegerheld beschrieben und weist keine solchen (pseudo-
)heiligmaBigen Eigenschaften auf. Der Umstand, dass das DaniSmendname weitgehend
dem Vorbild des Battalname, d.h. #lterer arabischer Uberlieferungen nachgebildet ist,
zeige, dass es sich bei den entsprechenden Episoden im Battalname um nachtrigliche
Einschiibe der tiirkischen Bearbeiter handle. Vgl. Mélikoff, La Geste, Bd. 1, S. 162. Es
finden sich jedoch bereits im arabischen Dat al-Himma zahlreiche Wunderepisoden. Bei-
de Werke teilen sich zudem die Polemik gegen Wundererscheinungen auf der Seite des
Gegners, die stets als Menschenwerk, als Ergebnis fehlender rationaler Einsicht oder als
Zauberei entlarvt werden. Vgl. Steinbach, Dat al-Himma, z.B. S. 75f., 85-90. Fiir eine
Diskussion der Herkunft der im Battalname verwendeten Motive vgl. auch Koksal, Tip ve
Motif, passim und Mélikoff, Al-Battal, S. 1104; vgl aber auch Baldick, Animal and Sha-
man, passim.
Mit Hilfe des Walfisches Jonas’ gelangt Battal auf eine phantastische Insel, wo er den
»Schwarzen Ddmon“ [Qara Div] besiegt und einige Jungfrauen befreit. Held und Fisch
fuhren wéihrend der Reise ein Gesprich. Spiter gelangt Battal in das Land des gotzen-
dienerischen Konigs von Haylan (Ceylon?). Dieser besitzt einen weilen Elefanten, der
einst ‘Alf als Reittier diente, als er in dieser Gegend Glaubenskrieg fithrte. Battal spricht
mit dem Elefanten, gibt sich als Nachfahre von dessen einstigem, edlen Reiter zu erken-
nen und appelliert an seine Glaubigkeit. Der Elefant wirft sofort seinen ungldubigen Rei-
ter Haylan mit seinem Rissel in die Luft und zerschmettert ihn am Boden. Vgl
Battalname, S. 509 (239)/A266-A267.
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tionen seinen Beistand gewéhrt.”® Auch ‘Ali steht dem Helden bei, wenn er
ihm im Traum einen Apfel zu essen gibt, worauf er alle Sprachen versteht.'
Und selbstverstdandlich befindet sich auch der Prophet unter den Helfern
und Beschiitzern Battals. So erscheint er mehreren Christen im Traum und
bewirkt ihre baldige Konversion, wodurch die Arbeit seines Nachkommen
betrichtliche Unterstiitzung und Erleichterung erfihrt, oder er bewirkt die
Freilassung Battals aus einer seiner zahllosen, aber nur voriibergehenden
Gefangenschaften. In einem besonderen Fall greift der Prophet aber auch
buchstiblich mit eigener Hand in das Geschehen ein: Als Battal Gazi in
Malatya vom bosen ‘Ugba todlich vergiftet wird, erscheint eine alte Frau
namens Rabi‘a und flosst ihm ein Gegengift ein. Sie erklart, dass sie ihr Le-
ben am Grabe des Propheten verbringe. Da habe sie plotzlich dessen Stim-
me vernommen: ,,Oh Rabi‘a, bringe diese Flasche rasch meinem Sohne
Battal“, worauf ihr eine Hand aus dem Grabe eben die Flasche mit dem
Heilmittel tiberreicht habe.” In der Zwischenzeit hatte der Kryptochrist
‘Ugba den Kaiser iiber seine Meucheltat benachrichtigt und ihm die Erobe-
rung Malatyas in Aussicht gestellt. Dieser erscheint denn auch in Begleitung
von 100.000 Kriegern siegessicher vor der Stadt. Doch der Anschlag erweist
sich als nichtig, der schon tot geglaubte Battal ist durch die Hilfe des Pro-
pheten quasi auferstanden. In stereotyper Manier wird das christliche Heer
erneut geschlagen, so dass der Kaiser sich mit gerade einmal zweitausend
iberlebenden Soldaten nur durch schméhliche Flucht retten kann.

Die ungliubigen Gegner konnen sich die Tatsache, dass Battal Gazi je-
dem Anschlag entrinnt und jede Intrige gegen den Islam durchkreuzt, nur
dadurch erkliren, dass er mit dimonischen Michten in Verbindung steht,
ein Hexenmeister bzw. Fithrer von Unholden ist.** Auch dies ist jedoch nur
ein weiterer Beweis dafiir, dass die Unglaubigen das Wirken des wahren

30 ygl. oben Anm. 145.

1 ygl. Battalname, S. 566 (293)/A377. Auch dieses Vorkommnis deutet darauf hin, dass das
Werk sich aus einzelnen Erzéhlungen zusammensetzt, die nicht zwingend aufeinander
aufbauen. Ist es in der ersten Hilfte des Werks doch der Speichel des Propheten, der ihm
diese Féhigkeit verleiht.

52 Vgl. Battalname, S. 482-483 (214)/A 216.

3 Auch die Bekehrung von hervorragenden christlichen Kriegern durch Battal Gazi kénnen
sich seine Gegner nur durch dessen angebliche Zauberkiinste erkldren. Islamische Gebe-
te haben wiederum oft die Funktion eines Gegenzaubers oder zeigen magische Wirkung.
Vgl. Battalname, z.B. S. 377 (126)/A42, 479 (210)/A211b, 540 (268)/A324f.
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Gottes nicht erkennen.” Vielmehr bedienen sie sich ihrerseits der Dienste
von Zauberern und Hexen.* ‘Ugba, der heuchlerisch fromme Richter und
insgeheime Parteiginger der Christen™® versteht sich selbst auf das Herstel-
len von Talismanen.”” Doch keine Macht und keine List der Ungldubigen
konnen dem Walten gottlicher bzw. wahrhaft heiliger Krafte widerstehen
und den Helden auf Dauer an der Erfiilllung seiner Aufgabe hindern.

Gerade in diesem Aspekt verdeutlicht sich das flache und streng zweidi-
mensionale Weltbild, das fiir die Quelle charakteristisch ist. Die Welt trennt
sich hier in lediglich zwei Bereiche. Erstens denjenigen des Guten, der
gleichzusetzen ist mit dem Islam, also der Wir-Gruppe und zweitens denje-
nigen des Bosen, d.h. des Nichtislam, der jede Gruppe miteinschlie3t, die
nicht der Wir-Gruppe zugerechnet wird.

Wie bereits im Dat al-Himma bildet sich auch im Battalname ,,die Indivi-
dualitit der islamischen Religion [...] in der Frontstellung gegen andere
Religionen; ihr Selbstverstindnis gewinnt sie nur aus Vergleich und Distan-
zierung.“?® Und auch hier ist ,,im Christentum diese andere Religion ver-
korpert“*. Das Battalname spricht in diesem Zusammenhang vom Glauben
des Messias bzw. Jesu (,mesih dini® ,,‘Isa dini“y® und dem Ritus Jesu
(,ayin-i ‘Isa*, ,,Isa ayini“)*' oder schlichtweg vom Irrglauben (,kufr bzw.
kufr-i delalet“)*”, dem der Glaube Muhammads (,, Muhammed dini“)** bzw.
der Gott Battals (,,Battal tenrisi“)** gegeniiberstehe. Trotz gelegentlicher
Erfolge der Ungldubigen ist der Sieg letztendlich immer auf der Seite des
Islam. Eine stereotype Feststellung der Gegner, insbesondere des Kaisers

4 Vagl. hierzu die Ausfithrungen Steinbachs zum Bild von Islam und Christentum im Dat al-

Himma, S. 61-90.

75 Vgl. Battalname, S. 406 (149)/A89, 536 (264f.)/A318.

36 Das Battalname spricht von ihm als ,,illa kafir, was hier soviel wie hundertprozentiger
oder unbedingter Unglaubiger bedeutet, ebd., S. 479 (211)/A 211c.

%7 Ebd., S. 490 (221)/A230.

28 Steinbach, Dat al-Himma, S. 75.

# Ebd.

0 Vgl Battalname, z.B. S. 433 (171)/A134, 435 (173)/A137, 468 (200)/A193, 546
(274)/A336.

1 Vgl. ebd., z.B. S. 393 (138)/A66, 429 (168)/A129, 447 (183)/A158.

#2 Vgl. ebd., z.B. S. 445 (182)/A156.

3 Vgl. ebd., z.B. S. 437 (175)/A142 (persisch), 447 (183)/A158, 468 (200)/A193.

4 Vgl. ebd., z.B. S. 402 (146)/A83.
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lautet denn auch, dass die Ehre des Messias bzw. der Essenz des Lichts

yhar-i nar“, wortlich: Feuer des Lichts) durch die erfolgreichen Tau-
schungsmanover und Schlachtensiege Battdls daniederliege. So klagt der
ungldubige Kelib (Kelb): ,,Ach welch Ungliick! Der Glanz der Religion Jesu
und des Gottesdienstes des nar-i nir ist vergangen!“** Generell beschrinkt
sich der Glaube des Anderen auf die (falsche) Verehrung Jesu‘, dessen Hin-
falligkeit durch die steten Erfolge Battals — der notwendige Endsieg wurde ja
durch die Offenbarung am Beginn des Textes bereits vorweggenommen —
eindeutig bewiesen wird. Es gibt jedoch auch hier Steigerungen der negati-
ven Potenz: den Feinden des Islam schlieBen sich nicht nur explizit als ,,GO6t-
zendiener bezeichnete Ungldubige an,”* vielmehr bekennen sich hochste
Vertreter der Byzantiner in ein und demselben Atemzug sowohl zum ,,Mes-
sias“ als auch zu den aus dem Koran bekannten Gotzen Lat und Manat.*”’
Die Hinfilligkeit und Lécherlichkeit des Glaubens und der Gottesvorstel-
lung (!) des Gegners wird in jener Episode, in welcher sich Battal Gazi als
der Messias hochstpersonlich ausgibt, besonders greifbar.* Im Laufe einer
grofBen Schlacht, in der sich Islam und Unglaube im Rahmen einer regel-
rechten Weltenschlacht gegeniiberstehen, gelingt es dem (auch fiir die Mus-

#5 Ebd., S. 441f. (178£.)/A 149, (c. U.).

%6 lIrtesi sultan-1 Hindastan [...] irigdi. But perestidi.“, ebd., S. 451 (187)/A166.

#7 S0 schilt etwa Rebi, vierter und jiingster Sohn des Kaisers ‘Araqil, seine Krieger ange-
sichts der Niederlage gegen die Muslime, dass sie ,,Lat und Manat der Schande preisge-
geben hitten. [,,Hay noldunuz Lat ii Menatiin yiizi suyin yire dokdiiniiz“], ebd., S. 363
(115)/A24. Der Hexer Aqritis fragt angesichts der Kampfeswut Battals die anwesenden
Byzantiner, wer denn dieser jemand sei, der die ,,Glaubigen des Messias tote und die Eh-
re von Lat und Manat in den Staub® stosse. ,, Aqritis eyitdi: ,,Aceb usbu gisi kim ola kim
sol tagdan indi Mesih qullarin helak eyledi, Lat ii Menatiin yiizi suyin yire dokdi didi.*,
ebd., S. 463 (196)/A185.

8 Ebd., S. 473 (205)/A201. Interessant ist, dass dieses Motiv auch im christlichen Heiligen-
glauben vorkommt. Berichten doch Gregor von Tours und Sulpicius Severus von dhnli-
chen Vorkommnissen. Vgl. hierzu z.B. Daniel Konig, Bekehrungsmotive. Untersuchun-
gen zum Christianisierungsprozess im romischen Westreich und seinen romanisch-
germanischen Nachfolgern (4.-8. Jahrhundert), (Historische Studien; 493), Husum 2008,
z.B. S. 162. Ob es solche Uberlieferungen auch in Viten aus dem orthodoxen Bereich
bzw. in Anatolien gab, ist mir nicht bekannt. Falls dies der Fall ist, wéire dies ein Hinweis
darauf, dass die Erzéhler auch faktisches Wissen iiber die Vorstellungs- und Glaubens-
welt des Anderen verarbeiteten.
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lime) unkenntlichen Battal** und anderen muslimischen KriegergréBen, das
iberwiltigend groBe christliche Heer von 100 mal 100.000 Mann in Schach
zu halten. Eines Nachts entfithrt Battal den Kaiser aus seinem Feldlager auf
einen Berg und peitscht ihn anschlieend, sich als der leibhaftige Jesus aus-
gebend (,,Isa rihu-1laham“)*°, unter Schimpfreden aus. Der Kaiser glaubt
ihm und ist iiber das Ziirnen seines Gottes erschiittert: ,,Ich bin dein Knecht.
Tag und Nacht wage ich mein Leben fiir dich. Warum tétest du mich?‘ Der
falsche Jesus (Battal) entgegnet: ,,Oh du ungliubiger Hund, was hast du
schon fiir mich getan? So viele meiner Méanner hatte ich dir tiberantwortet,
du (jedoch) hast so viele Herrscher vernichten lassen (und) keine meiner
Forderungen verwirklicht.“*'

Zuletzt weissagt er dem Kaiser, dass er sich am anderen Tag hochstper-
sonlich Battal stellen solle. Er werde ihm beistehen und sein Sieg sei gewiss.
Wieder im Lager, berichtet der Kaiser seinen Grossen, Jesus habe ihn in den
vierten Himmel enthoben und Mut zugesprochen. Anderntags kommt es
tatsichlich zum Kampf, der fiir den Kaiser, wie nicht anders zu erwarten
war, todlich ausgeht.

Solche und dhnliche Bubenstiicke des Helden und torichte Glaubensbe-
kundungen der Christen sind keine Seltenheit. Es ist dies vielmehr ein dau-
ernd wiederholtes und stereotyp ablaufendes Szenario, das einerseits unter-
haltsame, teils belustigende Aspekte bietet, andererseits aber auch die mo-
ralische Hinfélligkeit des Anderen besonders deutlich zu Tage treten lasst.
Das Christentum, als Synonym fiir den Unglauben, wird hier, entgegen der
hochislamischen Vorstellung von einer geduldeten Religion des Buches, als
Karikatur eines Glaubens vorgefiihrt. Dies ist typisch fiir den Volksroman.
,Ein theoretisches Exposé konnen wir [von diesem] nicht erwarten. Auf
Jener sozialen Stufe, deren Bewusstseinshohe [er] ausdriickt, ist nicht die

9 Battal befindet sich zu Beginn der Schlacht im Lager der Ungléubigen, wo er die Feinde
in mehreren Verkeidungen tduscht und in die Irre fithrt. Er gibt sich in verschiedenen Si-
tuationen als Prinz aus Sansibar (zengiibar), als Wassertrdger und chinesischer Kédmpe
aus. Den Kaiser verstort er mit der falschen Meldung, einer seiner Generéle sei zum Is-
lam tibergetreten. Dieser verzweifelt ob der Nachricht und verliert den Verstand. Nun
zeigt sich Battal als Arzt und behandelt den Kaiser mit einer Salbe, von der jenem alle
Haare ausfallen. Battalname, S. 464 (197)/A187. Es folgen weitere Verwechslungskomo-
dien, vgl. oben etwa Anm. 203.

»0 Ebd., S. 475 (206)/A205.

»1 Ebd,, (e. U)).
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theoretische Erorterung das Mittel des Selbstausdrucks, sondern das an-
schauliche Bild einer simplitizierten Wiedergabe von Mensch, Geschichte
und Umwelt.“** Folglich findet auch keine tiefergehende intellektuelle Aus-
einandersetzung mit dem Glauben des Anderen statt. Zwar kennt auch das
Battalname einige wenige christliche Riten, Vorstellungen und Gebriuche
wie Taufe, Beichte, Stindenvergebung, Ikonenverehrung, Weihwasser oder
ewiges Licht®® Das generelle Bild des christlichen Glaubens geht jedoch
iiber das eines gotzendienerischen Aberglaubens bzw. einer pervertierten
Form des wahren Glaubens nicht hinaus. Gleichwohl wird dem christlichen
Kultus und der Glaubigkeit des Gegners eine gewisse Restwiirde nicht abge-
sprochen. Wenn z.B. vierhundert ,,groe Abte aus allen Weltgegenden® in
einem Kloster in Istanbul (!) zum Gottesdienst zusammenkommen, spricht
der Text in durchaus anerkennenden Worten davon, dass sie ,,ihrem Glau-
ben entsprechend Gottesdienst abhielten“.”* Die iiberwiegende Zahl der
Christen beweist eine bemerkenswerte Festigkeit im Glauben: Die meisten
von Battal Gazi bedringten Ungliubigen sterben lieber einen grausamen
Tod als das sie zum Islam ibertreten. Dass die Messias-Knechte (mesih
qullarr) hartnickig an ihrem Glauben festhalten, ist jedoch keinesfalls eine
lobenswerte Erscheinung oder Ausdruck einer tugendhaften Treue, sondern
lediglich der offensichtliche Effekt ihrer Verstocktheit und grundlegenden
Verworfenheit, wird doch die Superioritit des Islam allein schon durch seine
dauernde Sieghaftigkeit jedem noch so Uneinsichtigen vor Augen gefiihrt.

2 Steinbach, Dat al-Himma, S. 61.

3 Vgl. Battalname, S. 375 (125)/P26a, 384 (131)/A52f., 437 (175)/141. Das Dat al-Himma
vermittelt im Vergleich zum Battalname genauere Kenntnisse des Christentums, oder
aber auch ein stirkeres Interesse am Christentum. Vgl. hierzu Steinbach, Dat al-Himma,
S. 78-90. Siehe auch Dedes, Battalname, S. 620, Anm. zu P27a.

,Dort yiz ulu kesisler her biri bir iqglimdan (sic) gelmisler ‘ibadet qilurlardi dinlerince®.
Battalname, S. 392 (137) /A65.

254



I1.4. SAMS AD-DIN AHMAD-I AFLAKI-I ‘ARIFI:
DIE HAGIOGRAPHIENSAMMLUNG MANAQIB AL-ARIFIN

11.4.1. Einleitung

Ein Paradebeispiel hagiographischer Uberlieferung stellt das Werk
~Manaqib al-‘Arifin“, zu deutsch ,,Die GroBtaten der Gotteskenner*!, des
Mawlawi-Derwischs Sams ad-Din Ahmad-i Aflaki-i ‘Arifi dar.> Aflaki bietet
in neun Kapiteln eine genretypische Beschreibung des Lebens und der Ta-
ten der Ordensoberen der Mawlawiyya, angefangen bei Baha’-i Walad®, dem
Vaters Galal ad-Din Ramis (im Folgenden Mawlana), bis zum Enkel
Mawlanas Amir ‘Abid (st. 739/1338), die er nach allen Regeln hagiographi-
scher Kunst erhoht, ja teilweise sogar vergottlicht.’ Im zehnten Abschnitt

L' Zum Begriff ‘arif vgl. Silleyman Uludag, Arif, DIA, Bd. 3, S. 361-362; siche in diesem
Zusammenhang auch Fritz Meier, Baha’-i Walad. Grundziige seines Lebens und seiner
Mystik, (Acta Iranica; 3/Textes et Mémoires; 14), Leiden 1989, S. 84f.

?  Sams al-Din Ahmad al-Aflaki al-‘Arifi, Manakib al-‘Arifin, ed. v. Tahsin Yazici, (TTKY
II1. Dizi - Sa. 3°), 2 Bde., 2. Aufl. Ankara 1976-80. Im Folgenden Aflaki (Yazici).

*  Baha’ ad-Din Muhammad b. Husayn b. Ahmad-i Hatibi-i Balhi, genannt Baha’-i Walad

(545-628/1150-1231). Baha’-i Walad war kein Ordensmann und kein Meister der Maw-

lawiyya. Eine solche Einschdtzung bzw. Vorstellung einer Kontinuitit des Gedankenguts,

welches spiter in die Mawlawiyya miindete, wird jedoch von Aflaki nahe gelegt. Grundle-
gend sei hier auf Fritz Meiers einschlagige Monographie [Baha’-i Walad, ebd.] verwiesen.

Zur Frage der Kontinuitit zwischen Baha’-i Walad und Galal ad-Din (Rami) vgl. ebd. S.

5ff. Zu Baha’-i Walads Identitét als Sufi vgl. ebd., S. 72-90.

Bereits hier, zu Beginn des Werks, zeigt Aflaki, wie er seine Absicht realisiert, die Meister

der Mawlawiyya zu erhohen. Beispielhaft ist die Darstellung des Verhéltnisses Baha’-i

Walads zu Fahr ad-Din ar-Razi und zum H"arazmsah. Nach Aflaki beanspruchte Baha’i-

Walad eine Uberlegenheit gegeniiber ar-Razi. Meier wies jedoch das Gegenteil nach, vgl.

Meier, ebd. S. 20-23.

Zu Lebensdaten und Dauer der Ordensfithrerschaft der Mawlawi-Sayhe vgl. Tahsin

Yazic1 (Ubers.), Ahmed Eflaki, Ariflerin Menkibeleri (Mevlana ve Etrafindakiler), 2

Bde., erw. Neudruck der 1. Aufl. von 1953-54, 4. Aufl. Istanbul 1986-87, hier Bd. 2, S. 37f.

Vgl. auch Abdiilbaki Golpinarli, Mevlana’dan Sonra Mevlevilik.

Meier stellt zu Recht fest, dass die “mawlawiyya |[...] in Mawlana ihren halbgott verehr-

ten” (sic), und kann sich hierbei vor allem auf das Werk Aflakis stiitzen. Vgl. Fritz Meier,

Abu Sa‘id-i Abu 1-Hayr (357-440/967-1049), Wirklichkeit und Legende, (Acta Iranica;
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werden schlieBlich in Form eines summarischen Anhangs weitere Mitglieder
der heiligen Familie aufgefiihrt’, womit der thematisierte Zeitraum von der
ersten Dekade des dreizehnten bis in die zweite Hélfte des 14. Jahrhunderts
reicht. Im vorliegenden Fall ist jedoch der Entstehungszeitraum des
Managqib al-‘Arifin von Bedeutung.

Aflaki erklart, dass er im Jahre 1317 von seinem Meister, dem
Mawlanaenkel Calabi Amir ‘Arif’, den Auftrag erhielt, die von diesem gelei-
steten Beweise der Gottesfreundschaft in einem Buch zusammenzufassen.®
Er begann diese Arbeit 1318 und soll binnen eines Jahres ein Werk mit dem
Titel ,,Manaqib al-‘Arifin wa Maratib al-Kasifin”, zu Deutsch etwa ,,die
(GroB3-)Taten der Gotteskenner und die Grade der (Gottes-)Erkenntnis”
vorgelegt haben.” Amir ‘Arif starb im Jahre 1320 kurz nach der Fertigstel-
lung dieses ersten, wohl relativ knappen Werks. Auf dem Sterbebett beauf-
tragte er Aflaki mit dessen Fortfithrung."” Der Hagiograph berichtet, wie der
Sterbende ihn mit Nachdruck ermahnt habe, sich dieser Aufgabe zu wid-
men:

,»Sei [in der Sammlung der Uberlieferungen iiber die GroBtaten unserer Vorviter und
Ahnen (manaqib-i aba’ wa agdadi mara) und deren Niederschrift] nicht nachlassig, auf
dass dein Angesicht [im Jenseits] vor unserem Hudawandigar [d.h. Mawlana] im stolzen
Glanz erstrahle und die Gottesfreunde [d.h. die enge Gemeinschaft der Ordensleute] mit
dir zufrieden sind.“"

11/Textes et Mémories; 4), Leiden 1976, S. 488. Das Managqib al-‘Arifin liefert zahllose

Belege fur diese Grundhaltung. Fiir besonders deutliche Stellungnahmen vgl. S. 73 (19),

89 (42), 102 (58), 190 (187), 191 (188), 205 (212), 667 (92). Die Grundlage hierfir ist un-

ter Umsténden bei Baha’-i Walad zu suchen. Vgl. hierzu Meier, Baha’-i Walad, z.B. S.

89f.

Auf die grundlegenden Unterschiede zwischen den einzelnen biographischen Kapiteln

und die Charakteristiken der jeweils im Zentrum stehenden Figur geht ein John O’Kane,

Einfithrung, S. x—=xv.

Zu diesem herausragenden Protagonisten der mawlawitischen Expansion vgl. Golpinarli,

Mevlana’dan Sonra Mevlevilik, S. 65-95; Tahsin Yazici, Arif Celebi, DIA, Bd. 3, S. 363f.

8 Aflaki (O’Kane), S. 627 (47); vgl. hierzu S. 19ff.

? Vgl. Yazict, Menakibiv'l-Arifin, S. 114; vgl. hierzu auch Aflaki (Yazici), Bd. 1: tirk. Vor-
wort, S. 11-18.

10 Aflaki (O’Kane), S. 675- 682, hier 679f. (101).

"' Ebd. und Aflaki (Yazici), Bd. 2, S. 970, Z. 14f.
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In der Folge widmete sich Aflaki fast sein gesamtes verbleibendes Leben der
Realisierung dieser Anordnung und beendete die Niederschrift vermutlich
im Jahre 754/1353. Er arbeitete folglich etwa 35 Jahre an diesem Werk, wo-
bei anzunehmen ist, dass er den Text mehrmals redaktionell bearbeitete und
homogenisierte.

Aflaki begann sein Werk somit vierzig Jahre nachdem Ibn Bibi seine
Seldschukengeschichte und etwa drei Jahre bevor Aqsara’ die Niederschrift
seines Geschichtswerks vollendete. Er beendete es zu einer Zeit, in der sich
die politischen Bedingungen in Anatolien grundlegend geédndert hatten.
Agsara’ts Hoffnungen auf ein hochislamisch-persophones Revival in Rim
hatten sich nicht bestitigt. Timartas b. Cuban war 1327/28 sang- und klang-
los von der Bithne Anatoliens verschwunden und der direkte ilhanische Ein-
fluss iiber Anatolien endete 1335 mit dem Tod Abu Sa‘ids.” In die Kon-
kursmasse teilten sich zahlreiche, mehrheitlich turkmenische Fiirstentii-
mer."” Die alte Seldschukenhauptstadt Konya, in der sich das Zentrum der
Mawlawiyya befand, war nach einigen Unterbrechungen in den Besitz der
turkmenischen Dynastie der Karamanen iibergegangen.'* Zwar war Konya

2" Vgl. hierzu auch Iréne Beldiceanu-Steinherr, Recherches sur les Actes des Régnes des

Sultans Osman, Orkhan et Murad I., (Acta historica; 7), Miinchen 1967, hier S. 27-31.
,Die Uberginge zur Beglik-Periode, der Zeit zahlreicher, teils kurzlebiger Kleinfiirsten-
timer in Anatolien, sind flieBend.“, Kreiser, Der Osmanische Staat, S. 4. Hier sei neben
den jeweiligen Artikeln zu den einzelnen Herrschaften in der EI2 und DIA verwiesen auf:
Himmet Akin, Aydinogullari tarihi hakkinda bir arastirma, (AUDTCFY; 60), 2. erw. und
verb. Aufl. Ankara 1968; Flemming, Landschaftsgeschichte; Halil Inalcik, The Rise of the
Turcoman Maritime Principalities in Anatolia, Byzantium, and Crusades, in: Ders.
(Hrsg.), The Middle East and the Balkans under the Ottoman Empire. S. 309-341; Kafa-
dar, Between, vgl. S. 125-134; Paul Lemerle, L’Emirat d’Aydin. Byzance et I’Occident,
Recherches sur « La Geste D’Umur Pacha », (Bibliotheque Byzantine, Etudes; 2), Paris
1957; Zerrin Giinal Oden, Karasi Beyligi, (TTKY VIIL. Dizi — Say1 166), Ankara 1999;
Mustafa Cetin Varlik, Germiyanogullari Tarihi (1300-1429), (AUEFY; 57), Ankara 1974;
Werner, Geburt einer Grossmacht, S. 78-93; Paul Wittek, Das Fiirstentum Mentesche.
Studien zur Geschichte Westkleinasiens im 13.-15. Jahrhundert, (Istanbuler Mitteilun-
gen; 2), Istanbul 1934; Elizabeth A. Zachariadou, Trade and Crusade: Venetian Crete
and the Emirates of Mentese and Aydin: 1300-1415, Venice 1983.

Vgl. Faruk Siimer, Karaman-Oghullari, EI2, Bd. 4, S. 619-625; Besim Darkot, Konya, 1A,
Bd. 6, S. 841-853, hier S. 847f.; Tuncer Baykara, Konya, DIA 26, S. 182-187, hier S. 184.
Zur ablehnenden Haltung der Mawlawiyya gegeniiber den Karamanen vgl. Aflaki
(O’Kane), S. 229 (257), 633 (52), 647 (71).
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weiterhin ein bedeutendes kulturelles Zentrum, doch von der alten Reichs-
herrlichkeit zeugten nur mehr die seinerzeit errichteten Gebiude.” Den-
noch wird das Manaqib al-‘Arifin von einer lebensbejahenden und zuver-
sichtlichen Grundhaltung getragen, die sich im Vertrauen auf das durch die
Meister vermittelte und versicherte Heil verdichtet. Im Sprachstil unter-
scheidet sich das Werk deutlich von demjenigen Ibn Bibis und kommt der
prosaischen Ausdrucksweise Aqsara’is nahe, wobei das Geschichtswerk des
Letzteren es mit der Leichtigkeit des hagiographischen Textes nicht auf-
nehmen kann. Fritz Meier weist vollig zu Recht darauf hin, dass in Aflakis
Werk ,,oft von den »freuden« und »frohlichkeiten« [...], denen man sich
hingab [...] die rede ist”". Die depressive Grundhaltung Aqgsara’is ist dem
Managqib al-‘Arifin fremd.

I1.4.2. Zum Wert der Quelle

Fiihrten uns die beiden historiographischen Werke mitten hinein in den
etablierten Kreis der um den Fiirstenhof zentrierten Gesellschaft bzw. der
buirokratischen Elite des ilhanisch dominierten Anatolien, so wird in Aflakis
Hagiographiensammlung in erster Linie der mystische Orden der Mawla-
wiyya (bzw. Galaliyya, wie er in seinen Anfangszeiten benannt war'’) fassbar.
Dieser ist fir die Geschichte Anatoliens insoweit von herausragender Be-
deutung, als er am religiosen Ausgleich zwischen stddtischem Islam und

Zu Konya in der seldschukischen und vorosmanischen Periode vgl. Darkot, ebd., S. 845-
848; Baykara, ebd.; Ders., Tiirkiye Selcuklular1 Devrinde Konya, Ankara 1985; mit Ein-
schrankungen auch Mustafa Akdag, Tiirkiye’nin Tktisadi ve I¢timai Tarihi, Bd. 1 (1243-
1453), Istanbul 1999, passim; fiir die osmanische Zeit bzw. das 16. und 17. Jahrhundert
vgl. z.B. Ozer Ergeng, XVIL Yiizyil Baslarinda Ankara’nin Yerlesim Durumu Uzerinde
Baz1 Bilgiler, OsmAr 1 (1980), S. 85-108; Suraiya Faroghi, Towns and Townsmen of Ot-
toman Anatolia. Trade, Crafts and Food Production in an Urban Setting, 1520-1650,
Cambridge u.a. 1984, insb. S. 199-218.

" Meier, Aba Sa‘id, S. 485f. Vgl. hierzu z.B. Aflaki (O’Kane), S. 258 (302).

Yazici bemerkt hierzu: ,,Although not called by this name [i.e. Mawlawiyya], it appears
that such a tarika was formed already in the Mawlana’s time, and this view is reinforced by
the existence of a group of disciples around Mawlana, by his concern for their education
and by his appointment of deputies to carry out this task during his absences.” Vgl. Tahsin
Yazici, Mawlawiyya, EI?, Bd. 6, S. 883-887, hier S. 883.
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autochthonem Christentum und dem Prozess der Islamisierung nachhaltig
beteiligt war."®

Die Besonderheit des Manaqib al-‘Arifin ist sein immens hoher Aussage-
gehalt, durch welchen es aus der Menge vergleichbarer Quellen heraus-
sticht. Sicherlich sind Sinn und Zweck auch dieser Hagiographiensammlung
die Vermittlung von Wissen fiir den spirituellen Weg”, die Erbauung und
Selbstvergewisserung, nicht zuletzt aber auch die lehrreiche Unterhaltung
der Ordensmitglieder.® Allein dies geschieht mit einer derartigen Detail-
freudigkeit, dass sich das Werk als soziokulturelles und -politisches Itinerar
Anatoliens und insbesondere Konyas® in der spit- bzw. postseldschukischen
und Beglikperiode prasentiert. So tritt uns nicht nur der noch in Entwick-
lung begriffene Orden in seiner Organisation und Struktur, seinen religidsen
und dogmatischen Grundlagen in eindriicklicher Weise entgegen. Vielmehr
schildert Aflaki nahezu die gesamten Facetten der Gesellschaft, in der er
und seine Zeit- und Ordensgenossen sich bewegten und lebten. Er gewéhrt
tiefe Einblicke in die Alltagswelt seiner Zeitgenossen und in die Werteord-
nung und Normen, welche das Denken und die Wahrnehmung des Konyaer
Stadters im Allgemeinen und des Anhéngers der Mawlawiyya im Besonde-
ren in der ersten Halfte des 14. Jahrhunderts priagten. Dies geschieht eher
unbeabsichtigt, ,,denn wie sehr auch immer ein hagiographischer Autor auf
[eine] spirituelle Nutzanwendung abzielte, so musste er sie doch in einen
Zusammenhang stellen, der oOrtlich, zeitlich und den Umstinden nach zu

8 Vgl. hierzu Vryonis, Decline, S. 381-392; fiir eine diesbeziiglich deutliche Stellungnahme

vgl. Aflaki (O’Kane), 143 (117). Anzumerken ist allerdings, dass Vryonis die hagiographi-
schen Narrationen Aflakis oft relativ kritiklos fiir bare Miinze nimmt bzw. zu verkaufen
versucht.

Es kann sich hierbei auch um scheinbar banale Dinge mit Alltagsrelevanz handeln, wie
die jedem Jiinger obliegende Sorgfaltspflicht gegeniiber dem Ordensgebiude. So klirt
Aflaki z.B. die Frage, ob im Versammlungsraum Négel in die Wand geschlagen werden
diirfen [S. 250 (296)] oder ob es sich geziemt, statt Lampen mit Leinol Wachskerzen zu
verwenden [301 (394)]. Auch sollen sich die Derwische in Kalligraphie tiben, fasten und
hungern, die Meister aufsuchen und ihnen demiitig zu Diensten sein [vgl. ebd., S. 374].
Fir weitere explizite Vorgaben und Forderungen vgl. z.B. 450f. (571.), 490 (2).

Vgl. hierzu auch O’Kane, S. xii und xix.

Peter M. Holt bezeichnet den Hagiographen denn auch berechtigter Weise als ,,the histo-
rian of Konya in the fourteenth century”. Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 228 (Ca-
hen schreibt lediglich, dass Aflaki in Konya im 14. Jahrhundert geschrieben habe. Vgl.
Cahen, Pre-Ottoman, S. 303).

20
21
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definieren war.“** In diesem dem zeitgendssischen Publikum nachvollzieh-
baren lebensweltlichen Rahmen, in dem die Heiligen ihrer dauernden Wun-
dertitigkeit nachgehen, erscheinen Herrscher und Vertreter der gesell-
schaftlichen Eliten neben Kaufleuten, Handwerkern, Bauern, Nomaden,
Rechtsgelehrten und Vertretern anderer Orden.” Das Geschehen spielt sich
ab in Moscheen, Medresen, Stiftungsgebduden, Ordenshdusern und christli-
chen Klostern, in Palasten, Géarten, auf Markten, Stralen und Karawanse-
reien. Allenthalben tauchen Dinge des téglichen Lebens und verschiedene

22
23

Paul, Hagiographische Texte, S. 22.

So erfahren die verschiedenen mystischen Gruppen, die sich zu jener Zeit in Anatolien
betitigten, eine Bewertung und wir erfahren, zu welchen die Mawlawiyya in positiver Be-
ziehung stand und welche von ihr abgelehnt wurden. So etwa hinsichtlich der Anhénger
Ibn ‘Arabis [108 (73), 302 (3971.), 324 (443), 344 (479), 423 (4)], der Malamatiyya [z.B.
288 (365), 423 (4), passim], verschiedener Qalandari-Gruppen wie der Haydariyya,
Gawlagiyya [408 (584)] oder Haririyya [vgl. z.B. 170f. (158), 217 (235), 469 (79), 541 (25),
595 (23), 693 (8)] und der Rifa’iyya [498 (16), 640 (61)]. Die Einschatzung, wonach etwa
,1bn ‘Arabi verachtet und Rifa’1 mit scharfer Verurteilung erwahnt“ werde, lisst sich in
dieser kategorischen Form nicht aufrechterhalten. [Vgl. D. S. Margoliouth, Mawlawiyya
(2. Relations with other Orders), EI?, Bd. 6, S. 887f., hier 887, zit. n. Ders., Mawlawiyya,
in: HBWI, S. 467.] So wird auch in Bezug zur Rifa’iyya lediglich das Primat der Mawla-
wiyya betont. Auffillig ist, dass die z.T. harschen Ablehnungen anderer mystischer Ge-
meinschaften im Kapitel zu Mawlana [vgl. etwa [498 (16)] durch ungleich konziliante Be-
wertungen im Kapitel zu Calabi Amir ‘Arif abgelost werden. Eine Erklirung hierfiir ist,
dass der Orden zur Zeit des Letzteren bereits weitgehend stabilisiert und iiber eine feste
Gemeinschaft verfiigte, die sich iiber weite Teile West-, Zentral- und Nordanatoliens er-
streckte. Folglich kam es auch zu einer Klarung des jeweiligen Verhéltnisses zu anderen
Gruppen. Folgt man zudem der Diktion Aflakis, dann bestand fiir eine scharfe Ableh-
nung der Rifa’iyya kein Grund, wird sie in seinem Werk doch als kulturell minderwertiger
Verbund gewertet, der sich zwar einer anderen Form sufischer Praxis bediente, zur Zeit
Amir ‘Arifs jedoch weit davon entfernt war, in Konkurrenz zur Mawlawiyya zu treten, vgl.
hierzu insbesondere Aflaki (O’Kane), S. 640 (61). Zur diesbeziiglichen Gemengelage im
Anatolien des spaten 13. und 14. Jahrhunderts vgl. z.B. Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S.
248-260, 347-360; Gary Leiser (Ubers.), Mehmed Fuad Kopriilii, Islam in Anatolia after
the Turkish Invasion (Prolegomena), Salt Lake City 1993; A. Y. Ocak, Mevlana Donemi
Anadolu’sunda Tasavvuf Akimlart ve Mevlana, in: Ders. (Hrsg.), Tiirkiye’de Tarihin
Saptirilmasi Siirecinde Tiirk Sufiligine Bakiglar (Yaklasim, Yontem ve Yorum Deneme-
leri), 6. Aufl. Istanbul 2002, S. 88-97.



Selbst- und Fremdwahrnehmung im Prozess kultureller Transformation 319

Waren auf, von Friichten und Speisen iiber Textilien bis zu Juwelen.” Und
schlieBlich kommen Vertreter unterschiedlicher ethnischer Gruppen wie
Griechen, Armenier, Araber, Franken, Mongolen, Tiirken (Turkmenen)
und Juden vor, werden bewertet und — im Rahmen der hagiographischen
Zielsetzung — sowohl zu den verherrlichten Meistern und damit zur Anhéin-
gerschaft der Mawlawiyya als auch zueinander in Beziehung gesetzt. Damit
nicht genug, bietet Aflakis Werk Material auch in Bezug auf das Frauenbild,
auf die Vorstellungen von Familie und Elternschaft (so wie sie fiir die zeit-
genossischen Anhdnger der Mawlawiyya beispielhaft zu sein hatten) und
noch vieles mehr.” Dieser Informationsreichtum macht das Manaqib al-
‘Arifin zu einer der unverzichtbaren, narrativen Quellen einer mentalitits-
geschichtlichen Untersuchung des zeitgendssischen Anatolien, ja es scheint
nicht iibertrieben, diese Hagiographiensammlung® als die wichtigste kultur-

* Vgl. hierzu insbesondere Speros Vryonis, The Economic and Social Worlds of Anatolia in

the Writings of the Mawlawi (Mevlevi) Dervish Eflaki, in: Jayne L. Warner (Hrsg.), Cul-
tural Horizons. A Festschrift in Honour of Talat S. Halman, Syracuse 2001, S. 188-197.
Vgl. hierzu mit gewissen Einschrinkungen Speros Vryonis, The Muslim Family in 13"
14™ Century Anatolia as reflected in the Writings of the Mawlawi-Dervish Eflaki, in:
Zachariadou (Hrsg.), The Ottoman Emirate, S. 213-223. Fiir weitere Moglichkeiten der
Auswertung bzw. Nutzbarmachung vgl. z.B. Ders., The Political Thought of the Mevlevi
dervish Order in Asia Minor (13"-14" Century) as reflected in the Writings of Eflaki, in:
C. N. Constantinidis u.a. (Hrsg.), Phillhelen. Studies in Honour of Robert Browning,
Venice 1996, S. 411-419; Ders., Economic and Social Worlds of Anatolia, ebd.; Helmut
Ritter, Maulana Galaladdin Rami und sein Kreis/Philologika XI, Islam 26 (1942), S. 116~
158, 221-249; Cahen, Pre-Ottoman, passim; Schimmel, The Triumphal Sun. A Study of
the Works of Jalaloddin Rumi, (Persian Studies Series; 8), London, The Hague 1978;
Meier, Abu Sa‘id-i Abt L-Hayr, hier insb. S. 85, Anm. 29, S. 234, 248ff., 261, 263, 352,
386, 508; Aydin Taneri, Tiirkiye Selguklular’'nin Kiltiir Tarihi Kaynagi Olarak Ariflerin
Menkibeleri: Eflaki ve Eseri Hakkinda, in: Iran Sehinsahligrmm 2500. Kurulus
Yildoniimiine Armagan, Istanbul 1971, S. 413-464; Ders., Tiirkiye Selcuklulari Kiltiir
Hayat1 (Manakibi’'l-arifin’in degerlendirilmesi), Konya 1977; Baykara, Tiirkiye Selcuklu-
lar1 Devrinde Konya, Ankara 1985; Tahsin Yazici, Manakib al-*Arifin’in Sanat Tarihi Ba-
kimindan Degeri, Belleten 36/143 (1972), S. 385ft.

Jan Rypkas Beschreibung des Werks als ,,Ahmad AflakT’s [...] memoirs® ist, abgesehen
von der Frage der genreméBigen Zugehorigkeit, insofern irrefithrend, als der iiberwie-
gende Teil Zeitraume umfasst, in denen der Verfasser noch nicht geboren war bzw. noch
nicht zum Kreis der Anhédnger gehorte. Vgl. Jan Rypka, History of Iranian Literature,
Dordrecht 1968, S. 242; vgl. auch Ders., Poets and Prose Writers of the Late Seljuq and
Mongol Periods, in: CHIr, Bd. 5, S. 550-625, hier S. 594.
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und sozialgeschichtliche Quelle islamischer Provenienz aus dem vorosmani-
schen Anatolien zu bezeichnen.” In diesem Zusammenhang sei erneut auf
den bereits mehrfach genannten Artikel Mehmed Fuad Kopriiliis zu den
anatolisch-muslimischen Quellen ramseldschukischer bzw. vorosmanischer
Geschichte hingewiesen. Kopriilii unterstrich, wie vor ihm bereits Clément
Huart®, nachdriicklich den immensen Wert dieser Quelle und forderte ihre
eingehende Untersuchung, wobei er das Augenmerk auch auf die ersten
Ansitze der europidischen Hagiologie lenkte.” Sein diesbeziiglicher Appell
hat bislang jedoch zu keiner monographischen Arbeit iiber die Quelle und
ihren Autor gefiihrt.” Dies liegt in gewisser Weise, so paradox es auch klin-
gen mag, daran, dass historische Untersuchungen, die sich dem Anatolien
der spitseldschukisch-ilhanischen bzw. Beglikperiode widmen, stets auch
auf diese Quelle zuriickgreifen. Das Managqib al-‘Arifin ist denn auch des-
halb eine gut bekannte und héufig beniitzte Quelle. Diese augenscheinliche
Bekanntheit mag mit dazu gefiithrt haben, dass das Werk noch nicht in der
ihm gebithrenden Weise zum Gegenstand einer eigenen Arbeit geworden
ist. Seiner Bedeutung entsprechend liegt das persischsprachige Werk in
mittlerweile drei Gesamtiibersetzungen in Franzosisch, Turkisch und Eng-
lisch vor.”! Trotz dieses Lobs gilt es auch zu betonen, dass sich das Werk fiir

¥ Vgl. hierzu auch die Einschitzungen von Clément Huart, De la Valeur Historique des

Mémoires des Derviches Tourneurs, JA 19 (1922), S. 308-317; Kopriilii, Anadolu Selguk-
lular1 Tarihi'nin Yerli Kaynaklari, S. 423. Die Bewertungen des Manaqib al-‘Arifin in die-
sen beiden alten Artikeln haben nichts von ihrer Berechtigung eingebti3t! Die Quelle ist
insofern als vorosmanisch einzustufen, als die Osmanen bei Ende der Niederschrift sich
erst in der Anfangsphase ihrer Entwicklung befanden und den fiir ihre Zukunft so wichti-
gen Schritt auf das europdische Festland noch nicht vollzogen hatten.

Vgl. Huart, De la Valeur Historique, ebd.

¥ vgl. Kopriilii, Anadolu Selcuklulari Tarihinin Yerli Kaynaklari, S. 421ff.

3 Vgl. hierzu insb. O’Kane, Einfithrung, S. xviii. Es sei hier auch darauf hingewiesen, dass
O’Kanes Arbeit nach der Monographie von Lewis erschienen ist. Die detaillierteste Ana-
lyse bieten dennoch weiterhin die Ausfiihrungen Tahsin Yazicis in den beiden Bénden
seiner tiirkischen Ubersetzung. Vgl. Ders., Ariflerin Menkibeleri, Bd. 1, S. 9-80, Bd. 2, S.
7-35. Ansonsten sei auf die Arbeiten und Artikel von Vryonis, Taneri und Baykara in
oben Anm. 25 verwiesen.

Franzosische Ubersetzung: Clément Huart, Les Saints des Derviches Tourneurs, 2 Bde.,
Paris 1918-1922. Diese Ubertragung entsprach allerdings bereits zur Zeit ihrer Erschei-
nung nicht den gebotenen wissenschaftlichen Anspriichen. Vgl. hierzu Yazict (Ubers.),
Ariflerin Menkibeleri, Bd. 1, S. 66; Tiirkische Ubersetzung: Yazict (Ubers.), Ariflerin
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eine ereignisgeschichtliche Untersuchung nur in sehr begrenztem Malle
eignet, denn es ist zweifellos, neben vielen offenkundigen Fehldarstellungen,
auch ,reich an Anachronismen und Ubertreibungen, [so] dass bei [seinen

ereignisgeschichtlichen] Angaben grosse Vorsicht am Platze ist.

32
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Menkibeleri, ebd. Yazici unterwarf sich hierbei leider einer Selbstzensur. Auf3erdem ent-
hélt diese Version, wie der franzosische Vorgénger, nicht alle Episoden des Originals.
Auch stimmt die Nummerierung der Episoden nicht immer mit derjenigen der Vorlage
iiberein; Englische Ubersetzung: John O’Kane, Shams al-Din Ahmad-e Aflaki. The Feats
of the Knowers of God (Manageb al-arefin), Leiden u.a. 2002. O’Kanes Arbeit stellt die
beste aller vorhandenen Ubersetzungsleistungen dar. Annemarie Schimmel stellte hierzu
fest: ,,O’Kanes rendering is so good that it can be used almost instead of the original.”,
Dies. (Rez.), Shams al-Din Ahmad-e Aflaki: The Feats of the Knowers of God. Transla-
ted by John O’Kane, JIS 14ii (2003), S. 224f. Wie in allen im Rahmen dieser Arbeit ver-
wendeten Ubersetzungen wurde auch dieser Ubersetzungstext mit dem des Originals kol-
lationiert. Fiir weitere (Teil-)Ubersetzungen vgl. z.B. Storey, Persian Literature, Bd. 1, 2,
938f.; vgl. auch T. Yazici, Menéklbﬁ’l-Ariﬁn, DIA, Bd. 29, S. 114f; Golpinarli, Mev-
lana’dan Sonra Mevlevilik, S. 14f.; Franklin D. Lewis, Rumi. Past and Present, East and
West. The Life Teaching and Poetry of Jalal ad-Din Rumi, Oxford 2000, S. 251.
Mawlawiya, in: HBWI, S. 4671, hier 467. Auch Fritz Meier weist auf ,,groteske]...] iiber-
treibungen und geschichtliche]...] irrtiimer]...]* im Managib al-‘Arifin hin. Auch meint
er, dass Aflaki ,,sich in diesen dingen [nicht nur] fortwahrend irre, sondern sogar flunke-
re. Vgl. Ders., Baha’i Walad, S. 5, 29, hier S. 27 und S. 38ff. In Anbetracht der Absicht
Aflakis und der Implikationen des bereits diskutierten hagiographischen Kausalnexus
fillt jedoch gerade die letzte Bemerkung zu scharf aus. Uberzogen ist aber auch die #ltere
Deutung von Paul Wittek, der das Managib al-‘Arifin zu einem ,historisch sehr zuverlés-
sigen, weil die geschichtlichen Nachrichten nur nebenbei bringenden Werke® erklirte.
Wittek, Fiirstentum Mentesche, S. 37. Diese beiden Standpunkte bilden jedoch nur ober-
flachlich betrachtet einen Widerspruch. Witteks Diktum beschridnkt sich hier vor allem
auf die Angaben Aflakis beziiglich der westanatolischen Begliks in der ersten Hélfte des
14. Jahrhunderts, wiahrend sich Meier auf die das 13. Jahrhundert betreffenden Informa-
tionen, insbesondere tiber Baha’-i Walad bezieht. Zu einigen der ,historischen Irrtimer*
Aflakis vgl. Yazici (Ubers.), Ariflerin Menkibeleri, Bd. 1, S. 33-62, Bd. 2, S. 16-29 bzw.
Aflaki (Yazicr), Bd. 2, S. 1249-1334.

Trotz dieser Einschriankungen sei betont, dass eine historische Darstellung der Entwick-
lung der fiir Anatolien so bedeutsamen Mawlawiyya ohne Aflakis Werk nicht denkbar ist.
So stellt etwa E. G. Browne, im Anschluss an seine kurzen Ausfithrungen zu Galal ad-Din
Rami fest: It is unnecessary to say more about [his] life of which the most detailed and
authentic account is that given by al-Aflaki in his “Acts of the Adepts,” [...] . It was [...]
compiled by a disciple living on the spot from the most authoritative information obtain-
able, at the express command of Jalalu’d-Din’s grandson, Chelebi Amir ‘Arif”. Browne,
Literary History of Persia, Bd. 2, S. 519.
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I1.4.3. Der Verfasser

Wir wissen tber Aflaki (fast) nur soviel, wie aus dem von ihm verfassten
Werk hervorgeht. Seine genaue Herkunft bleibt ungeklart. Er macht diesbe-
zuglich keine Angaben, weder iiber seinen Geburtsort, noch wo er seine
Kindheit und die ersten Jugendjahre verbrachte. Dass er kein gebiirtiger
Anatolier war, scheint sicher, denn er bezeichnet sich in seinem Werk Amir
‘Arif gegeniiber ausdriicklich als Fremder, der auBerhalb der engen Ordens-
gemeinschaft iiber keinen Riickhalt in Anatolien verfiigt.® Uber seine Her-
kunftsfamilie berichtet er lediglich, dass sein Vater am Hofe* des Herr-
schers der Goldenen Horde (Giyat ad-Din Muhammad) Ozbeg Han (713-
741/1313-1341) in Saray, vermutlich im Jahre 1315 starb, nachdem er dort
als Religionsgelehrter oder Prediger” Aufnahme und Protektion gefunden
hatte.*® Uber seine Mutter schreibt Aflaki, auch in diesem Zusammenhang,
nichts. Aflaki scheint selbst keine Familie gegriindet zu haben, denn er er-
wihnt weder Ehefrau bzw. Kinder noch die Sorge um sie, wofiir sich im
Werk reichlich Gelegenheit geboten hétte. Der Orden war somit die weitaus
starkste integrative Kraft im Leben dieses ,,Vollderwischs“, der — gemal
dem konzentrischen Modell Kisslings — zweifellos im innersten Kreis der
Anhingerschaft Platz nahm* und den iiberwiegenden Teil seines Lebens als
Mawlawi-Derwisch in Konya verbrachte.™

Wann und vor allem, warum er nach Anatolien iibersiedelte und sich
schlieBlich in der ehemaligen seldschukischen Hauptstadt niederlie3, wird
vom Verfasser nicht mitgeteilt. Die zeitlich élteste Zuordnung, die er fur
seine eigene Person leistet, weist ebenfalls in das Jahr 716/1315, in welchem
er Amir ‘Arif auf dessen Reise an den Hof des Ilhan Ulgayta (703-

¥ Aflaki (O’Kane), S. 679 (101).

* Nach Aflaki lebte sein Vater im Palast des Herrschers. Vgl. Aflaki, S. 651 (75).

¥ Aflaki sagt iiber seinen Vater: , Wahrlich, er war ein grosser Mann und einzigartiger
Prediger®, Vgl. Aflaki (O’Kane), S. 651 (75); siche auch O’Kane, Einfithrung, S. ix; zu
den Beziehungen zwischen der Goldenen Horde und Anatolien vgl. Spuler, Die Goldene
Horde, passim; Janos Eckmann, Die kiptschakische Literatur, in: PTF, Bd. 2, S. 275-304,
hier S. 297.

¥ Vgl. Aflaki (O’Kane), S. 651 (75).

3 Vagl. Kissling, Die islamischen Derwischorden, S. 247; zu dieser Einteilung vgl. auch die
Ausfithrungen von Meier, Abi Sa‘id Abu L-Hayr, S. 317-402.

¥ vgl. O’Kane, Einfithrung, S. ix. Zur Nummerierung der Episoden vgl. ebd., S. iv, Anm. 2.



Selbst- und Fremdwahrnehmung im Prozess kultureller Transformation 323

715/1304-1316) nach Sultaniyya begleitete.” Er war zu diesem Zeitpunkt
bereits ein festes Mitglied der Ordensgemeinschaft und gehorte zum eng-
sten Jiingerkreis Amir ‘Arifs®, der im Jahr 712/1312 seinem Vater Sultan
Walad auf den Thron der Mawlawiyya folgte. Aus einigen Angaben im Werk
lasst sich schlieBen, dass Aflaki Sultan Walad noch kennen gelernt hat*' und
bereits vor dessen Tod (712/1312) in Beziehung zur Mawlawiyya stand. Auf
Grund dieser Annahme schétzt Tahsin Yazici, dass der Hagiograph zwi-
schen 1286 und 1291 geboren wurde.”” Er wiire beim Antritt Amir ‘Arifs
somit zwischen 21 und 26 Jahren alt gewesen. Die Darstellung Aflakis stiitzt
diese Annahme. Er erklirt, dass er Amir ‘Arif auf den meisten seiner Missi-
onsreisen begleitet habe, vermutlich sogar zu begleiten hatte.® Amir ‘Arif
wurde bereits von seinem Vater in das turkmenische Westanatolien ent-
sandt und kam hierbei auch in die Stadt Birgi. Dort sollen die ersten Kon-
takte zum Haus der Aydinoglu gekntipft worden sein. Aflaki vergisst nicht
mitzuteilen, dass die Stadt zu jenem Zeitpunkt bereits in tiirkischer Hand,

¥ Vgl Aflaki (O’Kane), 600 (27). Die Reise beginnt laut Aflaki kurz nach dem Ramadan
des Jahres 715. Voraus ging ein Befehl Sultan Walads an seinen Sohn, den Ilhan von sei-
nen Sunna-feindlichen Absichten abzubringen. Amir ‘Arif hatte es offensichtlich jedoch
nicht allzu eilig, der Miithsal der Reise und den Gefahren, die von der herrscherlichen
Willkiir ausgehen mochten, zu begegnen. Mehr als zwei Jahre nach dem Tod Sultan Wa-
lads (712) machte er sich schlieflich in Begleitung u.a. Aflakis auf den Weg. Er nutzte die
Reise offensichtlich auch dazu, dass bereits bestehende lockere Mawlawi-Netzwerk zu
starken und die Verhéltnisse in den Stidten, in denen sich Anhédnger bzw. Vertreter be-
fanden zu inspizieren. Uber Kayseri, Sivas und Erzincan erreichten sie erst im Ramadan
des folgenden Jahres das ostanatolische Bayburt, wo sie die Fastenzeit im Hause eines
gewissen Ahi Ahmad verbrachten. Aflaki bezeichnet diesen als den oOrtlichen Statthalter
Amir ‘Arifs. Ob sie auch einen Abstecher nach Tokat machten, wo die Mutter Amir ‘Arifs
Kiraka in Gesellschaft der Witwen ehemaliger seldschukischer Reichsgrofien ein zuriick-
gezogenes Leben fiihrte [vgl. Aflaki, 623 (42)], geht aus dem Werk nicht hervor. In Ahlat
erreichte die Reisegesellschaft schlieflich die Nachricht vom Tod des Schiiten
Hudabande. 47 Tage nach dem Tod des Ilhan lisst Aflaki dann seinen Meister den noch
unmiindigen Aba Sa‘id trosten und zur Sunna bzw. Mawlawiyya bekehren. Vgl. Aflaki
(O’Kane), S. 600 (27).
So nennt er seinen Meister ,,hadrat-i hudawandgar-zade-i ma“, vgl. Aflaki (Yazici), Bd. 2,
S. 980, 7f.
1 Vgl. Aflaki (O’Kane), z.B. S. 558 (13), 560 (17).
2 vgl. Yazic,, Ahmed Eflaki, DiA, Bd. 2, S. 62.
# Vgl. hierzu Aflaki (O’Kane), S. 269 (321), 627 (47), 652 (76), 589 (19), 593 (21), 625 (45),
652 (76).

40
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aber noch nicht im Besitz dieser Dynastie war und verweist somit auf den
Zeitraum zwischen 703-707/1304-1308.* Gleichzeitig lisst er erkennen, dass
er selbst nicht zur Reisegruppe gehorte.” Ausgehend von Yazicis Schiatzung
erscheint dies auch verstdndlich. Aflaki befand sich hiernach zu diesem
Zeitpunkt im Alter zwischen 15-21 Jahren. Es scheint unwahrscheinlich,
dass er bereits als Jugendlicher ein derart festes Verhéltnis zu dem damals
Mitte dreiBigjdhrigen Amir ‘Arif hatte, als dass dieser ihn auf die duBerst
wichtige Missionsreise mitgenommen héitte. Fiir den Orden handelte es sich
schlieBlich um eine bedeutende Unternehmung, die der Kontaktaufnahme
zu den jungen turkmenischen Fiirstentiimern im Westen Anatoliens diente.
Die Ordensleitung verfolgte mit diesen Missionen klare und langfristige
Ziele. Fur sie galt es, ,,die durch die grossartigen Eroberungen so wichtig
gewordenen neuen Herrscherhduser [...] zu gewinnen. [...] Diese Bemii-
hungen um die Gewinnung der Fiirsten der Uc hatten|...] einen sehr realen
Beweggrund. Die Hauspolitik der Familie des Mevland, welche die geistige
Fiihrung der anatolischen Machthaber ausschliesslich in ihren Héinden zu
vereinigen trachtete, bedurtte grosser Mittel. Solche waren nirgends reichli-
cher und leichter als eben an den Grenzen zu erwarten, wo jetzt ausgedehn-
te Raubziige zur See die Schiétze von Kirchen, Klostern, Edelsitzen, Stidten
und Handelsschiffen einbrachten. ““°

Fraglich ist letztlich auch, ob Aflaki sich zu dieser Zeit iiberhaupt in Ko-
nya aufhielt, ganz zu schweigen von einer Zugehorigkeit zur Mawlawiyya.
Zu Vermuten bleibt, dass Aflaki erst nach dieser Reise Amir ‘Arifs, also um
das Jahr 1308 ins Land kam und hier rasch in den Einflussbereich des Or-
dens geriet.

Die spite Anstellung des Vaters in Saray belegt, dass der Verfasser einem
gelehrten Hause entstammte. So wird auch sein Beiname Aflaki, der ,Sphi-

4 Vgl. hierzu Wittek, Mentesche, S. 37, 61.

¥ Vgl. Aflaki (O’Kane), S. 663 (87).

% Wittek, Mentesche, S. 62f. Fiir die neu entstehenden turkmenischen Fiirstentiimer im
Westen brachte diese Verbindung Prestige, was ihren Legitimierungsbestrebungen in be-
sonderer Weise entgegen kam. Vgl. hierzu etwa Flemming, Landschaftsgeschichte, S.
40f.; Vryonis, Decline, S. 391f. Vryonis’ Argumentation gilt jedoch nur beschrankt auch
fur die Mawlawiyya. Dass die maritimen Begliks ihren Reichtum nicht allein Raubziigen
verdankten, wurde dargelegt von Elizabeth A. Zachariadou, Trade and Crusade.
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rische’ oder Himmlische, zumeist als Indiz fiir dessen vermeintliche Kennt-
nisse in der Sternkunde ( i/m al-falak, falakiyat) gewertet. Es ist jedoch nicht
auszuschlieffen, dass es sich hierbei um einen Ehrentitel handelt, den er von
Amir ‘Arif fiir seine treuen Dienste und seinen iiberaus festen Glauben an
die Heiligkeit des Meisters verlichen bekam.” Zumal der Verfasser sich
nirgends in eigenen Worten der konventionellen Symbolik aus diesem Be-
reich bedient, so, wie sie z.B. das Werk Ibn Bibis und in geringerem Masse
auch dasjenige Aqgsara’is pragen.*

In einer Episode zu Ende des Werks wird Aflaki von seinem Meister
wiederum mit ,,h"aga ‘attar”, d.i. Meister Drogist bzw. Parfumverkiufer
angesprochen.” Moglich, dass er eine Zeit lang auch diesen Beruf ausiibte
oder sich zumindest einige Kenntnisse des Metiers aneignete. Womit Aflaki
in seinen ersten Jahren in Konya seinen Unterhalt bestritt, ist anhand der
Quelle nicht festzustellen.”” Unbezweifelbar sind dagegen die literarischen

“7" Eine andere Interpretation bietet Lewis, Rumi, S. 250. Dass Aflaki insbesondere diesem

seinen eigenen Meister in volliger Ergebenheit nahestand, geht aus der Quelle eindeutig

hervor. Besonders deutlich wird dies an jenen Stellen, in denen der Autor deviantem

Verhaltensweisen Celebi ‘Arifs, insbesondere seinem offensichtlich starken Weinkonsum,

das Odium des Verwerflichen zu nehmen versucht.

In den wenigen Fillen handelt es sich um Ubernahmen aus dem Diwan-i Kabir und dem

Matnawi Mawlanas. Vgl. z.B. Aflaki (O’Kane) 65 (12), 75 (22), 674 (98).

¥ Vgl. Aflaki (O’Kane), S. 645£. (68).

3 Als Vollderwisch erhielt er zur freien Kost wohl auch ein Tagegeld. Logis war hierin wohl
nicht einbegriffen, denn Aflaki erklért, dass ihn Amir ‘Arif in seiner Privatwohnung auf-
gesucht habe, vgl. Aflaki, S. 650 (74). Es scheint allerdings moglich, dass Aflaki auch ei-
genes Geld verdiente, denn er berichtet, wie er eines Tages einen Dinar einsteckte, den er
unter seines Meisters Matte fand. Diesem blieb das Vergehen aufgrund seiner Hellsich-
tigkeit natiirlich nicht verborgen. Freundlich fragt er Aflaki nach einigen Tagen, was er
mit dem Geld angefangen hat. Aflaki holt das Geldstiick aus der Tasche und legt als
Dankesgeschenk fiir die Verzeihung noch einiges zu, vgl. 655 (79). Dies wire ihm schwer-
lich moglich gewesen, wenn er génzlich auf die Zuteilungen des Ordens angewiesen wére.
Im Kapitel zu Calabi Husam ad-Din lisst Aflaki einen Einblick in die umfangreichen
Versorgungsleistungen des Ordens zu. Neben dem zu gewéhrenden Schutz erhielten die
Junger zu Zeit Husam ad-Dins entsprechend ihrem Rang und ihrer Funktion Bargeld,
Korn(?), Kleidung und Schreibzeug, Nahrungsmittelrationen und Kohle(?) [,,naqd wa
gins wa game wa hame [...] wa zad wa zanad mirisanid“]. Vgl. Aflaki (O’Kane), S. 541
(25); Aflaki (Yazict), Bd. 2, S. 777. Zur Zeit Mawlanas habe das Tagegeld einen halben
Dinar betragen [302 (397)]. Sams-i Tabriz habe jedoch in einem ganzen Jahr nur einen
Dinar fiir seinen Unterhalt benotigt, da er lediglich alle sieben Tage etwas Brot in einer
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Kenntnisse und Fihigkeiten des Verfassers, deren Grundlage wohl bereits
auf seine elterliche Prigung und Erziehung zuriickgeht. Diese befdhigten
ihn zu weiteren Lehren, die er vom hanafitischen Rechtsgelehrten ‘Abd al-
Mu’min at-Tuqat’, vermutlich in Tokat, erhalten haben will, was darauf
schlieBen ldsst, das er urspriinglich zu Studienzwecken nach Anatolien kam.
Nach Auskunft Aflakis gehorte dieser sein Lehrer (von dem Agsara’i nichts
zu berichten weifl) zur Schar der Sympathisanten Mawlanas bzw. zum
Weichbild der sich entwickelnden Mawlawiyya. Dieser fiithrte ihn wahr-
scheinlich auch in den Kreis der Anhdnger Mawlanas ein. Dort erhielt er
neue Lehrer, diesmal aus dem engeren Zirkel des Ordensgefolges. Einer
hiervon war ein gewisser Nizam ad-Din Arzingani.””> Allerdings teilt Aflaki
nicht mit, was er bei ihm lernte. So auch im Fall des Sirag ad-Din, eines Jiin-
gers des Mawlawi-Meisters Husam ad-Din™, der sich u.a. als Rezitator des

Briithe von Schafskopfen zu sich genommen habe [vgl. 433 (23-25)]. Die Verweise auf die
Missachtung weltlichen Besitzes, insbesondere von Geld durch Mawlana, dessen Freude
iber leere Kiiche und Vorratsrdume oder seinen Zorn iiber Jinger, die von Essen und
Trinken schwirmen, mag darauf hinweisen, dass sich die Ordensleitung zur Zeit Aflakis
Forderungen seitens der Jiingerschaft um hohere Beziige oder bessere Verpflegung aus-
gesetzt sah, vgl. Aflaki (O’Kane), z.B. S. 261 (308), 303 (402), 323 (440).

3T vagl. S. 386 (546). Aflaki bezeichnet diesen als ,,Konig der Lehrer, [...] Meer des Wissens
der rationalen und Uberlieferungswissenschaften, Vereiniger der angewandten und theo-
retischen Rechtskunde, [...] Meister der hervorragenden Ménner der Wissenschaft |...].
Er war bekannt als zweiter Nu’'man [...]. In den Dingen der (gesetzestreuen) Frommig-
keit und in [seiner] Tétigkeit als Rechtsgutachter war er ein zweiter Aba Yasuf.“, ebd.
Nu’man steht fiir den Begriinder der hanafitischen Rechtsschule Aba Hanifa Nu‘man (st.
150/767), Abu Yasuf (Ya‘qub, st. 182/798) ist dessen prominentester Schiiler.

32 Vgl. S. 6271. (47). Hierbei kann es sich schwerlich um Nizam ad-Din Ahmad Arzingani
handeln, der eine Qasida auf den Seldschukensultan ‘Izz ad-Din Kaykaws I. schrieb und
nach Auskunft des Muhtasar Ibn Bibis dafiir mit dem Amt des Generalzahlmeisters be-
lohnt wurde. Vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 56 und Turan, Tiirkiye Selcuklular1 Hakkinda Res-
mi Vesikalar, S. 57f.

33 Calabi Husam ad-Din Hasan b. Ahi Tiirk (st. 683/1283). Zu diesem Nachfolger Galal ad-
Din Riumis auf dem Scheichthron der Mawlawiyya vgl. Abdiilbaki Golpinarli, Mevlana
Celaleddin. Hayati, Eserleri, Felsefesi, Eserlerinden Se¢meler, 6. Aufl. Istanbul 1999, S.
114-123; Ders., Mevlana’dan sonra Mevlevilik, S. 21-28; Tahsin Yazici, Husam al-Din
Celebi, EI2, Bd. 3, S. 602f.; Lewis, Rumi, S. 215-218. Die Entwicklung des regelrechten
Ordens ist allerdings erst mit dessen Nachfolger Sultan Walad verkniipft: ,, The founda-
tion and propagation of the Order, the first ritualistic customs of it’s sama‘ must be all
credited to Walad.”, Rypka, History of Iranian Literature, S. 242. Vgl. hierzu Golparl,
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Matnawi auszeichnete und daher den Laqab ,Matnawi-H"an“ trug.* Hier
lasst sich annehmen, dass das Studium der Werke Mawlanas den Hauptge-
genstand des Unterrichts ausmachte. Dies mag mit zu Aflakis intimen
Kenntnissen der Schriften der Ordensoberen, insbesondere Mawlanas bei-
getragen haben.” Auch scheint der Verfasser mit diesem prominenten Or-
densmitglied einen besonders engen Kontakt gepflegt zu haben, denn er ist
einer seiner meist genannten Gewédhrsménner, dessen er zudem stets in
hochst ehrerbietiger Weise gedenkt.™

Aflaki schrieb sein Werk in unprétentiosem und dennoch eloquentem
Persisch.”” Er verkehrte, wie wohl auch weiterhin ein bedeutender Teil der
stadtischen Mittelschicht Konyas, hauptsichlich in diesem Idiom, zumal dies

Mevlana’dan Sonra Mevlevilik, S. 62ff.; ausfiihrlicher ist die Darstellung von Lewis, Ru-
mi, S. 230-236, hier insb. S. 235; Vyonis, S. 385f., 392.
3 Vgl. Aflaki (O’Kane), S. 189 (185).
> Die zahllosen Verse und Gedichte, mit denen das Managib al-‘Arifin reich gespickt ist,
sind einer Vielzahl dieser Werke entnommen. Nach O’Kane sind dies: das Matnawi-i
Ma‘nawi, der Diwan-i Kabir, das Kitab Fihi ma fih, die Ruba‘iyyat und Briefschaft (Mak-
tubat) Mawlanas. Ferner die Ma‘arif Baha’-i Walads, der Diwan-i Sultan Walad, sowie
Vierzeiler Amir ‘Arifs und Awhad ad-Din Kirmanis. Aflaki schopfte auch aus dem Asrar
at-Tawhid, der Hagiographie des Aba Sa‘id Abu’l-Hayr, aus Sa‘dis Gulistan und dem
Sahname Firdawsis. Vgl. hierzu O’Kane, S. 754-765. Die von Aflaki nahezu in jede Epi-
sode eingebauten Verse dienen dazu, eine beschriebene Situation oder Handlung zu er-
kliaren oder zu bewerten, eine Person in ihrer fiir die Anhénger relevanten Bedeutung zu
charakterisieren, und schlieflich den eigentlichen Sinn des Berichteten herauszuarbeiten
und zu unterstreichen. Vgl. hierzu O’Kane, Einfithrung, S. xviii—xix.
% Vgl Aflaki (O’Kane), S. 113 (78), 154 (134), 189 (185), 400 (572), 409 (587), 514 (2), 516
(3), 520 (4), 525 (10), 530 (530), 531 (16), 539 (22), 551 (6), 579 (6), 581 (9), 615 (36).
Lewis meint, dass Aflaki auch zu ‘Ala’ ad-Din-i Amasyawi, einem Schiiler und Jiinger
Calabi Husam ad-Dins, in einem Schiiler-Lehrer-Verhiltnis gestanden habe. Das
Maniqib al-‘Arifin bietet hierfiir jedoch keine Anhaltspunkte. Vgl. Lewis, Rumi, S. 250.
Vgl. hierzu auch Golpinarli, Mevland’dan Sonra Mevlevilik, S. 443. In diesem Zusam-
menhang gilt es insbesondere auch die Sprachfihigkeit der Bevolkerung Konyas und
Anatoliens zu jener Zeit zu beachten. Die Persischsprachigkeit erfasste in unterschiedli-
chen Graden weiteste Teile der Bevolkerung in den seldschukischen Stiddten. Unwahr-
scheinlich ist dagegen, dass jeder Tiirke und Grieche, der sich im Alltagsgeschéft auch des
Persischen zu bedienen hatte, die elaborierte Sprache der hochkultivierten persischen
Dichtung zu verstehen und in seine eigene Gemiits- und Verstandeswelt umzusetzen in
der Lage war. Dieser Ansatz miisste meines Erachtens auch bei der Frage nach dem von
Mawlana verwandten Sprachstil (iiber die poetisch-mystische Sprachanalyse hinaus) be-
achtet werden, was bislang in dieser Form nicht geschehen ist.
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die interne Sprache des Ordens und wohl auch seine Muttersprache war.®
Arabischkenntnisse sind bei ihm, auch aufgrund seines Studiums bei ‘Abd
al-Mu’min at-Tuqati vorauszusetzen. Dass er des Tirkischen méchtig war,
bezeugen vier Gedichte in dieser Sprache, die von ihm tberliefert sind.”
Auch berichtet er, wie Mawlana ein tiirkisches Sprichwort deutete.” Der
hiermit beabsichtigte Nutzeffekt ldasst im Ubrigen darauf schlieBen, dass
auch groBle Teile der Rezipientenschar Tirkisch sprachen. Ob Aflaki in
seiner neuen Heimatstadt auch Griechisch lernte, ist fraglich. In einer Epi-
sode berichtet er mit Verweis auf Baha’ ad-Din-i Bahri von dessen erster
Begegnung mit Mawlana und von einem Speisungswunder, das der Meister
im Hause dieses Kiistenkommandeurs geleistet haben soll." Aflaki tiberlie-
fert ausdriicklich, wie der Emir im Vorlauf des Wunders seinen Diener auf
Griechisch® auffordert, Speisen herbei zu bringen. Dieser beteuert, dass die
Topfe schon leer sind und man bereits mit dem Abwasch begonnen habe.
Mawlana fordert, dass der Diener den Topf dennoch herbei bringt und siche
da, er ist gefiillt mit Fleisch und Reis. Mawlana erkliart darauthin dem er-
staunten Emir, dass die Speise von Gott stamme und er also essen miisse.
Baha’ ad-Din soll hierauf all seine Habe und seine Familie aufgegeben ha-
ben und ein Jiinger Mawlanas geworden sein.” Ahnlich wie im Fall des
Kédmmerers Zakariya bei Ibn Bibi™, nimmt sich auch hier der Besitz von

% Vagl. hierzu auch Golparl;, Mevlana’dan Sonra Mevlevilik, S. 442f.

¥ Vgl. ebd., S. 469-472.

%0 Vgl. Aflaki (O’Kane), 257 (301). Mawlana legt hier den Ausspruch ,yavuz hu[y], yavuz

yik®, ([ein] schlechter Charakter [ist eine] schwere Biirde) aus.

Gemeint ist der ehemalige Malik as-Sawahil Baha’ ad-Din Muhammad der stidlichen

Kisstenregion, der nach Ibn Bibi allerdings ,,nach Konya gehorte® und im Verlauf des

Gimri-Aufstands 1277 sein Leben verlor. Vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 310, 313; siche auch

Agsara’, S. 74, 122f. und Flemming, Landschaftsgeschichte, z.B. S. 32. Dass Aflaki diesen

weit vor seiner Geburt gestorbenen angeblichen Sympathisanten Mawlanas als direkten

Gewiéhrsmann nennt, ist beispielhaft fiir seine Vorgehensweise, Informationen aus dritter

und vierter Hand zu verwenden und ihnen durch die Nennung nur des jeweiligen ,,Au-

genzeugen“ ein Hochstmalf} an Zuverlassigkeit anzudichten.

Es handelt sich vermutlich um einen griechischen Sklaven.

5 Vgl. Aflaki (O’Kane), S. 237 (272). Weder Ibn Bibi noch Aqsara’i wissen von solch einem
drastischen Wandel in der Gesinnung des Amir-i Sawahil zu berichten.

4 vgl. Kap. I1.2.1., S. 136.
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Griechischkenntnissen als etwas Erwdhnenswertes aus (zumal der Umstand
von keiner weiteren Bedeutung fiir die Episode ist).”

Aflaki war also nach allem, was man aus seinem Werk schlieBen kann,
ein Mann mit breiter Bildung, der die beiden Kultursprachen des Islams
seiner Zeit und zumindest in gewissem Masse auch das sich stetig weiter
etablierende Tiirkisch® beherrschte. Er stand in dieser Bezichung sicher
nicht hinter seinem teilweisen Zeitgenossen Aqsara’i zuriick. Wenn jener
professionelles Fachwissen aus der Finanzverwaltung vorzuweisen hatte,
dann konnte Aflaki mit seinen intimen Kenntnissen der fiir die Mawlawiyya
relevanten Schriften aufwarten. Eine Gemeinsamkeit zwischen beiden ist
ihre unbedingte Zugehorigkeit zur stadtischen Kultur, wobei Aflakis Gunst
unbedingt der Stadt Konya gilt. Dies vor allem, weil hier die Gebeine seiner
Heiligen liegen, die der Stadt Harmonie, Schutz und die Gunst und Gnade
Gottes sichern.” Anders als Ibn Bibi und Agsara’i reflektiert Aflaki jedoch
auch iiber die Stadt, zeigt sich als tiberzeugter Stidter und legt die diesbe-
zuglich einzunehmende Haltung der Anhéingerschaft dar. Dies geschieht in
vielen Episoden und durch eine Reihe von Stellungnahmen, in denen der
lebensweltliche Raum ,,Stadt“ als Lebensraum des Frommen und nach Got-
teserkenntnis Trachtenden schlechthin prasentiert wird. Der deutlichste Fall
liegt im Abschnitt zu Sams-i Tabrizi vor, in welchem Aflaki ein Propheten-
wort anfiihrt:

»Eines Tages sagte er [der Prophet]: ,,Zieht euren Nutzen aus der Stadt. Das heif3t: Die-
net einem Sayh der ein vollkommener Gotteskenner ist. Und weiter: ,,Haltet euch fern

55 Aflaki erwihnt nirgends explizit die bekannte Tatsache, dass Mawlana selbst sich in die-

ser Sprache auszudriicken verstand. Das Wissen hiertiber war unter der Anhéngerschaft

vermutlich selbstverstdndlich und brauchte nicht ausdriicklich angesprochen zu werden.

Vgl. hierzu z.B. Bjorkmann, Die altosmanische Literatur, S. 403-426; Alessio Bombaci,

Histoire de la Littérature Turque, (Traduite par I. Melikoff, Préface de Louis Bazin), Pa-

ris 1968, S. 224-266; Barbara Flemming, Tiirkische Epik. Strukturbeschreibung des Mes-

nevi, in: NHL, S. 319-325.

57 Vgl. hierzu z.B. Aflaki (O’Kane), 181 (171), 229 (257), 559 (15), 503 (24), 559 (15) passim;
vgl. hierzu auch Golpinarli, Mevlana’dan Sonra Mevlevilik, S. 40ff. Tatsichlich litt Konya
weniger unter den diversen Strafaktionen in mongolischer Zeit als andere Stiadte. Das
Schicksal von Kayseri, das die Mongolen 1243 grausam fiir den geleisteten Widerstand
bestraften, blieb ihr ebenso erspart, wie dasjenige Aksarays, von dem Aqgsara’1 berichtet.
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von den Dorfern.” Das heifit: Haltet euch fern vom Umgang [suhba] mit den Minderwer-
L «68
tigen.

Die in diesen Zeilen ausgedriickte Abneigung gegen dorfliche Sozialisation
findet ihre Entsprechung auch in der folgenden lehrhaften Episode, die u.a.
die Bedeutung von Selbstlosigkeit, Karitas und Bediirfnislosigkeit als Vor-
aussetzung der Gotteserkenntnis betont”: Am Tage des Begribnisses
Mawlanas senden seine Anhénger sieben Ochsen in die zawiya (langar) des
Gawlaqi-Sayhs Abia Bakr-i Niksari, damit dieser ihr Fleisch um des Toten
Willen an Bediirftige verteilt. Der Sayh veranlasst auch ohne Verzug das
Notige. Sein Intimus Sayh ‘Umar-i Girihi jedoch mochte ein wenig davon
zum eigenen Nutzen zuriickhalten. Abt Bakrs Reaktion auf dieses unfrom-
me und eigenniitzige Ansinnen ist heftig und beredt:

,,Was fiir eine Schande, dass dich die Baurischkeit noch immer nicht verlassen hat. Wahr-
lich, du bist [und bleibst] ein Kind des Dorfes!“”

Auch in anderen Episoden dient die sprichwortliche Bauernschldue der
zumeist als Tiirken identifizierten Dorfler als anschauliches Beispiel der
Gefahr, die geistige Beschrdnktheit, Unwissenheit und Selbstsucht fiir den
Adepten auf dem Weg zur Gotteserkenntnis darstellen.”

Fiir Ibn Bibi und Agsara’1l bedurfte es solcher Beispiele nicht. Sie ent-
stammten der gesellschaftlichen Elite und richteten ihren Blick in erster
Linie auf die hofische Gesellschaft bzw. den Herrscher. Anders dagegen
Aflaki, der nicht nur selbst der stadtischen Mittelschicht Konyas, sondern
auch einem Orden angehorte, dessen Jiinger- und Anhingerschaft sich zum

58 Vgl. Aflaki (O’Kane), S. 456 (66). Aflaki bezieht sich hier womdglich auf das Hadit ,,Dor-
fer sind Graber“. Die Begriffe Stadt und Dorf bzw. Stiddter und Dorfler sind in der persi-
schen Mystik oft gebrauchte Synonyme fiir den Grad der Emanzipation des Menschen
von der Triebseele bzw. fiir Gottesndhe und -ferne. Auf die Symbolik der Stadt geht ein
Meier, Baha’-i Walad, vgl. S. 140ff., 442; siche auch Annemarie Schimmel, Stern und
Blume. Die Bilderwelt der persischen Poesie, Wiesbaden 1984, S. 46, 106.

% Vgl. hierzu auch oben Anm. 50.

0 Vgl. Aflaki (O’Kane), 408 (584). Zur Gawlagiyya und diesen beiden Personen vgl. z.B. A.
Yagar Ocak, Osmanli Imparatorlugunda Marjinal Stfilik: Kalenderiler (XIV-XVII.
Yiizyillar), (TTKY VIL Dizi — Say1 130", 2. iiberarb. und erw. Aufl. Ankara 1999, S. 30~
31, 59; Tahsin Yazici, Kalenderlere dair yeni bir eser: Manakib-i Camal al-din-i savi, in:
Necati Lugal Armagani, S. 784-797, hier S. 792ff.

™ Vgl. z.B. Aflaki (O’Kane), S. 274 (331), 417 (598), 456 (66), 502 (23).
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iberwiegenden Teil aus eben diesem und sogar niedereren gesellschaftli-
chen Segmenten, aus Handwerkern der unterschiedlichsten Berufe und
Kaufleuten rekrutierte.”” Dies brachte dem Orden im Ubrigen keinesfalls
die Sympathien der gesellschaftlichen Oberschicht und der orthodox-

islamischen Gelehrsamkeit ein, zumal ,,vieles darauf hindeutet, dass gelehr-

te Typen [seitens der Mawlawiyya] nicht [...] besonders erwiinscht waren“”.

Auch ist bei ihr ein ,,mehr oder minder stark ausgeprigte[r] Gegensatz zum
Hochislam“™ erkennbar. Ein Umstand, der sich wie ein roter Faden durch
das Managqib al-‘Arifin zieht. Allenthalben thematisiert der Hagiograph die
Opposition, um nicht zu sagen Feindschaft der hochislamischen Orthodoxie
gegeniiber dem Glaubensgut der Mawlawiyya und nicht zuletzt auch gegen-
iber ihrer rituellen Praxis. Gemia3 den Gesetzen des Genres sind die Or-
densmeister jedoch stets in der Lage, diese Widerstande zu tiberwinden. Im
Falle Mawlanas, Sams-i Tabrizis oder Sultan Walads geschieht dies fast aus-
nahmslos durch Strafwunder” oder durch unwiderlegbare Schlussfolgerun-
gen, deren Logik allerdings meist nur im hagiographischen Zusammenhang
Giiltigkeit beanspruchen kann. Im Kapitel zu Amir ‘Arif, in welchem Aflaki

™ Der bekannteste Fall ist der des Goldschmieds Salah ad-Din Zarkab, der nach dem Tod

Mawlanas die Fithrerschaft der Gemeinde iibernahm. Andere Beispiele sind Steuerein-

treiber [151 (127)], Gerber [294 (374)], Maurer [328 (450)], Zimmerménner [168 (155),

301 (394)], Metzger [257 (301)], Henker [265 (315), 431 (19)], Hutmacher (kulah-duz)

[415 (596)] und auch Prostituierte [259 (304)].

Kissling, Die islamischen Derwischorden, S. 248. Episoden, in denen nicht nur die Ge-

gnerschaft der etablierten sunnitischen Rechtsgelehrsamkeit gegeniiber Mawlana und

seiner Anhénger zu Tage tritt, sondern auch umgekehrt die Abneigung des Ordens ge-

geniiber diesem spezifischen gesellschaftlichen Moment klar artikuliert wird, sind im

Manaqib al-‘Arifin Legion.

™ Ebd.

> Die Strafwunder sind vielgestaltig. Oft wird ein Frevel oder eine despektierliche Haltung
gegeniiber den Meistern oder der Gemeinschaft mit Krankheit oder Tod bestraft [229
(256), 352 (495), 435 (29), 435 (30), 575 (34)]. Es geschieht allerdings auch, dass jemand
all seine Habe bzw. sein gesellschaftliches Ansehen verliert [149 (124)] oder in Gefangen-
schaft gerdt [92 (48)]. In einem besonders krassen Fall verschwindet das Geschlecht des
Gegners und er wird zum Eunuchen. Schliefllich bleibt ihm nichts anderes iibrig, als
Minner aus dem Pobel zu dingen, die mit ihm den Geschlechtsakt vollziehen [130ff.
(100)]. Es sei im Ubrigen darauf hingewiesen, dass es sich bei den Opfern der Strafwun-
der zumeist um Vertreter der Rechtsgelehrsamkeit bzw. des sunnitischen Gesetzesislam
handelt.
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oft als Augenzeuge berichtet, finden sich dagegen, neben wundersamen und
argumentativen Mitteln, vermehrt auch buchstiblich handfeste Vorgehens-
weisen, mit denen der Sayh sich erfolgreich gegen Konkurrenten und Kriti-
ker durchsetzt.”

In diesem Zusammenhang sei an die kritisch-ablehnende Haltung
Aqgsara’is gegeniiber der Mawlawiyya erinnert. Weit starker als dieser muss
es Ibn Bibi als unter seiner Wiirde betrachtet haben, in Kontakt mit dieser
Gemeinschaft zu treten.” Aflaki selbst liefert auch hierfiir einen entspre-
chenden Hinweis. Er berichtet, wie der Zeremonienmeister (amir-i mahfil)
Kamal ad-Din™ sich bei einer sama‘-Sitzung, die der Parwana Mu‘in ad-Din
einst zu Ehren Mawlanas ausrichtete, sich tiber dessen Umgang und Gefolg-
schaft mokierte: ,, Was sind diese Anhdnger Mawlanas doch fiir eigenartige
Leute [‘agd’tb mardumand]. Die meisten von ihnen sind gewdhnliche Men-
schen, Handwerker und [lediglich] Stadtobere. Nur wenige Leute von Bil-
dung sind mit ihm. Wo immer es einen Schneider, Stofthindler und Krimer
gibt, er nimmt sie alle als Jiinger an.“” Mawlanas Reaktion auf diese despek-
tierlichen Worte fillt, wie fast iiberall im Managqib al-‘Arifin, recht ungehal-
ten aus.” Er schméht den diinkelhaften Zweifler als Bruder einer Hure (gar

6 Vgl. z.B. 586 (17), 595 (22, 23, eine anschauliche Interpretation dieser Episode bietet

Golpinarli, Mevlana’dan Sonra Mevlevilik, S. 73), 665 (90). Selbstverstindlich finden sich

auch bei Amir ‘Arif die diesbeziiglich notwendigen iibernatiirlichen Wirkmichte. Vgl.

z.B. 593 (21), 605 (31), 608 (32), 633 (52), 649 (73), 666 (91) . Bemerkenswert ist, dass es

im Falle Amir ‘Arifs nicht etwa einer ausdriicklichen Gegnerschaft bedarf, um die Strafe

des Todes zu erhalten. Selbst fiir Jiinger und Sympathisanten genigt es, sich einer kurz-

fristigen Unachtsamkeit oder eines ungebiihrlichen Verhaltens schuldig zu machen, um
der endgltigen Strafe zu verfallen. Besonders tragisch ist der Fall der Tochter des

Awraya, einer Konyaer Schonheit, die fiir Amir ‘Arif ihr ganzes Hab und Gut aufgegeben

hatte. 643 (66). Vgl. auch z.B. 644 (67), 650 (74).

Dies gilt nicht fur die Person Mawlanas, der offensichtlich in allen gesellschaftlichen

Schichten Verehrer fand. Es muss hier also stets zwischen Mawlana und der sich auf ihn

berufenden Gemeinschaft unterschieden werden.

Diese Person konnte nicht identifiziert werden.

™ Aflaki (O’Kane), S. 105 (64).

% Eine Ausnahme bildet z.B. die Episode, in welcher der Parwana Mu‘in ad-Din Sulayman
zwar Mawlana als ,,unvergleichlichen Konig® [,,hadrat-i hudawandigar padisah-i binazir
ast“] ehrt, seine Gefolgschaft dagegen als schlechte und schlichte Leute ablehnt [,,amma
muridanas bigayat mardumi budand wa fudil-i nafs“]. Mawlanas Entgegnung lautet in
diesem Fall: ,,Wiren meine Jiinger gute Ménner, dann wiirde ich ihr Schiiler werden. Ich

77

78
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h"ahar), ein nach Aflaki von Mawlana héufig beniitzter, typisch
horasanischer Fluch®, und weist darauf hin, dass schlieBlich auch andere
groBe Mystiker Handwerker gewesen seien.”” Es ist durchaus wahrschein-
lich, dass diese Episode auf den Bericht eines Augenzeugen zuriickgeht.
Entscheidend ist jedoch, dass Aflaki mit dieser Anekdote auch auf offen-
sichtlich latente Anfeindungen seitens Vertretern der gesellschaftlichen
Oberschicht und auf einen entsprechenden Bedarf unter seinem priméiren
Publikum, d.h. seinen Ordensgenossen, reagierte. Die Episode ist jedoch
weniger als Argumentationshilfe wider mogliche Opponenten zu werten,
sondern diente vorrangig der Selbstvergewisserung der geschlossenen
Mawlawi-Gesellschaft (Konyas).

Aflaki beherrschte das Metier des Hagiographen in ausgezeichneter
Weise und schenkte der Wir-Gemeinschaft, innerhalb derer er lebte, dachte
und schrieb, mit seinem Werk nicht nur ein hervorragendes Instrument der
Binnenintegration, sondern verhalf ihr auch zu einem dauerhaften kollekti-
ven, d.h. zumindest fiir alle Mitglieder des innersten Kreises verbindlichen
und normativ stabilisierten Gedichtnis. Dies brachte ihm gewiss die Ach-
tung seiner Ordensbriider ein, deren gegenseitiges Verhéltnis allem An-
schein nach nicht von ungebrochener Eintracht gepragt war. Aflaki spricht
von stdndigen Zinkereien und auch handfesten Auseinandersetzungen, die
das Ansehen der Gruppe schmélerten und vor allem Sultan Walad und Amir
‘Arif beschiftigten.®

Wie sehr der Status Aflakis einerseits von seiner hagiographischen Ta-
tigkeit und andererseits von seinem Verhéltnis zu seinem Meister Amir
‘Arif, dem er blind ergeben war, abhing, lisst sich gegen Ende des Kapitels
zu Amir ‘Arif erahnen. Aflaki erklirt, wie er — offensichtlich im Beisein wei-
terer Zeugen — am Sterbebett seines Meisters stand und ihn nach seinem
letzten Willen beziiglich der ebenfalls anwesenden Sohne des Scheichs
Sahzada Amir ‘Alam und Calabi Amir ‘Adil befragte. Nachdem der Ster-

habe sie (aber) als Jiinger angenommen, weil sie schlechte Ménner sind, auf dass sie sich
wandeln und gut werden und unter den Guten und denjenigen die Gutes tun, Platz neh-
men.“, Aflaki (O’Kane), S. 91 (46), vgl. auch 92 (47). Fur ein angebliches Bekenntnis
Mawlanas zur Handwerker- und Kaufmannschaft vgl. S. 170 (158).

81 Vgl. ebd., S. 311 (416), 352 (495).

2 Vgl. ebd., S. 105 (64).

¥ Vgl Aflaki (O’Kane), S. 286 (361), 286 (362), 627 (47), 650 (74).
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bende erklarte, dass man sich um diese keine Sorgen zu machen brauchte,
da sie unter dem Schutz des Hudawandigar (Mawlanas) stiinden, gedachte
Aflaki auch seines eigenen Schicksals und sprach:

,»Was (aber) soll ich armer Fremdling nun tun, wohin soll ich mich wenden, nachdem ich
[durch deinen Tod] verwaist und schutzlos zuriickgelassen werde?*

Amir ‘Arif habe ihm sodann den Dienst am Ordensschrein mit den Worten
aufgetragen:

,Kimmere dich um diese Aufgabe, so dass man [d.h. die Ordensgemeinschaft] sich auch

um dich kiimmert. Gehe nirgendwo anders hin und beschéftige dich mit dem, was ich dir

5
auftrug*®,

d.h. mit der Niederschrift des Managqib al-‘Arifin. Aflakis Position im Orden
scheint zu diesem Zeitpunkt alles andere als gefestigt gewesen zu sein, so
dass es eines ausdriicklichen Wortes des sterbenden Meisters bedurfte, um
ihm weiterhin die Solidaritit der Gemeinschaft zu sichern. Der im Beisein
von Zeugen erteilte Dienst als Grabwéchter ist als eine Art Arbeitsbeschaf-
fungsmaBBnahme zu verstehen, als ein letzter Dienst des scheidenden Mei-
sters fiir seinen treuen Protegé. Es scheint, dass Aflaki mindestens bis zum
Abschluss seines Werks auf diesem Posten verblieb. Die Fiirsprache seines
Meisters sicherte ihm auch den weiteren Zugang zur Ordensleitung, wenn-
gleich diese Beziehungen nicht so innig gewesen zu sein scheinen wie die
vormalige. Aflaki berichtet von einigen Diensten, die er auch Calabi Amir
‘Abid, dem Bruder und Nachfolger Amir Arifs geleistet habe. Dieser habe
ihn z.B. auf die unangenehme Mission in die westanatolischen Begliks mit-
genommen, welche ihm vom damaligen Herrscher Rims, Timirta$ b. Cuban
aufgezwungen wurde.* Aflaki berichtet auch, dass Amir ‘Abid ihn vorher
noch zu Amir (amir al-umara) Eretna, dem Statthalter Timurtass” gesandt
habe, um bei diesem die Riicknahme des unliebsamen herrscherlichen Rei-

¥ Ebd., S. 679 (101).

% Ebd., S. 679¢. (101).

8 7Zum Zweck dieses Auftrags vgl. Flemming, Landschaftsgeschichte, S. 75. Dieses Vor-
kommnis legt indes Zeugnis fiir den bereits sehr starken Einfluss der Mawlawiyya in den
westanatolischen Begliks ab. Zum negativen Urteil der Mawlawiyya bzw. Aflakis iiber
Timuartas vgl. 684 (2).

7 Vgl. z.B. Cahen, Eretna, EI2, Bd. 2, S. 705ff.; Uzuncarsihi, Anadolu Beylikleri, S. 155-161.
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sebefehls zu erwirken, was freilich erfolglos blieb.* Immerhin unterstreicht
dieser Bericht, dass Amir ‘Abid nicht auf die Erfahrungen Aflakis im Um-
gang mit den Herrschenden, welche er sich im langjahrigen Dienst bei Amir
‘Arif angeeignet hatte, verzichten konnte oder wollte.* Anzunehmen ist
auch, dass Aflaki als Intimus Amir ‘Arifs einen fundierten Einblick in dessen
langfristige Planung der Expansion des Ordens hatte und das Netzwerk der
Mawlawiyya insbesondere in Westanatolien gut kannte. Aflaki diente sei-
nem Orden daher wohl nicht nur als Hagiograph, Grabdiener und Emissér,
sondern erwarb sich auch als Mitglied des Beraterstabs der Ordensleitung
einige Verdienste. Nach langem und ergebenem Dienst starb Aflaki schlie3-
lich im Jahre 761/1360 in Konya, nach Auskunft seines Grabsteins am letz-
ten Montag des Monats Ragab, und wurde vermutlich in néchster Nihe
seiner letzten Wirkstitte, dem Mausoleum der Ordensmeister, bestattet.”
Die Grabinschrift lasst erahnen, dass er der Ordensgemeinschaft ein teures
und iiber seinen Tod hinaus geachtetes Mitglied war.

11.4.4. Schreibanlass und Zielsetzung des Manaqib al-‘Arifin

Wenn man einmal absieht vom immensen Umfang des Manaqib al-‘Arifin
und der Vielfalt der gebotenen Einblicke in die lebensweltliche Struktur, in
welcher die Mawlawiyya sich entwickelte und eingebunden war, dann steht
Aflaki mit seinem Werk ganz und gar nicht allein da. Sowohl in Sultan Wa-
lad als auch im Sipahsalar® hat er Vorginger, die in ihren Werken die ersten
Integrationsfiguren der Mawlawiyya verherrlichten und den Vorziiglich-
keitsanspruch der Gemeinschaft zu untermauern suchten. ,,Sie riihmen die

5 Aflaki (O’Kane), S. 685 (3).

% So scheint ihn Amir ‘Abid auch zu Audienzen bei Hofe mitgenommen zu haben. Zumin-
dest berichtet Aflaki als Augenzeuge von einem Vorkommnis zwischen Amir ‘Abid und
dem Statthalter Timartass Zahir ad-Din Walad-i Tag Qizil. Vgl. Aflaki (O’Kane), S. 693
(8).

%0 Vgl. Yazici (Ubers.), Ariflerin Menkibeleri, Bd. 1, S. 10.

o' Verfasst zwischen 719-729/1319-1329. Vgl. Sa‘id Nafisi (Hrsg.), Risala-i Faridin b.
Ahmad Sipahsalar dar ahwal-i Mawlana Galal ad-Din-i Mawlawi, Teheran 1325/1946. Fiir
weitere Informationen siehe auch Lewis, Rumi, S. 243-249, passim. Schimmel attestiert
der Risala des Sipahsalar das Vorkommen von ,;sober and reliable material“, wahrend
Aflaki mit Vorsicht zu genieflen sei, ldsst dabei allerdings offen, worauf sich diese Ein-
schitzung konkret bezieht. Vgl. hierzu Lewis, Rumi, S. 243, 249.
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personlichkeiten alle als uniibertretfliche heilige, iiben und dulden keine
kritik an ihnen und lassen alle ihre gegner abtfahren. Das ist einseitige pro-
paganda, wie man sie von hagiogratien gewohnt ist. Es kommt hinzu, dass
den behandelten personen unglaubliche wundertaten angedichtet werden.
Sultan Walad erkléirt in seiner einleitung, dass er den tugenden und wunder-
taten der alten heiligen nun die ithnen ebenbiirtigen qualititen seines gross-
vaters und seines vaters sowie derer, die in ihrem kreise stiinden, an die seite
stellen und sie als nachahmenswerte muster der mystik empfehlen wolle.
Sipahsalar mochte die grosse Bahas, Mawlanas und der anderen aus ihrem
kreis vor dem vergessen bewahren, da die generationen, die sie noch erlebt
habe, am aussterben sei. Aflaki will, dhnlich wie Sultan Walad, die herrli-
chen wunder, die im mawlanakreis geschehen seien, nach dem vorbild von
‘Attars Tadkirat ul-awliya sichtbar machen. “* Diese Kontextualisierung des
Managqib al-‘Arifin trifft zwar durchaus zu, lisst das Werk aber lediglich als
Glied einer Kette von Texten mawlawitischer Produktion mit hagiographi-
schem Impetus erscheinen. Zweifellos beniitzte Aflaki ,,eine Reihe von Bii-
chern und Informanten” und fiillte das Werk ,mit allem was er iiber
Mevlana [und seine Nachfolger und ihre] Umgebung fand, sah und horte™.
Neben zahllosen, meist miindlich genannten Gewahrsménnern, die in den
meisten Fillen der jeweiligen Episode vorangestellt sind, griff er so auch auf
die weitaus knappere Hagiographie des Sipahsalar zuriick, die durch das
Managqib al-‘Arifin allerdings auf den Rang eines Breviers verwiesen wird.
An weiteren schriftlichen Quellen sind zu nennen die Ma‘arif Baha’-i Wa-
lads, Mawlanas Matnawi, seine Maqalat-i Sams-i Tabrizi, der Diwan-i Kabir
und die posthume Zusammenstellung seiner Ausspriiche Fihi ma tih. Des-
weiteren Sultdn Walads Waladnama (Ibtidanama), Rababnama, Intiha-
nama, Ma‘arif und schlielich das Tadkirat al-Awliya des Farid ad-Din
‘Attar. Aflaki liefert aber nirgends einen ausdriicklichen Verweis auf diese
Quellen. Besonders auffallend ist, dass er seine hagiographischen Vorgin-
ger, Sultan Walad und Sipahsalar verschweigt und sein Werk stattdessen als

2 Meier, Baha’-i Walad, S. 424. Auch hier hadert der Autor mit der historiographischen
Unzuléssigkeit der Gattung Hagiographie. Er erklirt, dass alle drei ,,nicht ohne einseitige
parteinahme und unglaubhafte wundergeschichten [auskommen] und [...] so stark aus-
einander|[gehen], dass einer den andern liigen straft und der leser bei keiner abweichung
weiss, von welchem er jetzt wieder hinters licht gefithrt wird.“ Ders. ebd., S. 425.

% Aflaki (Yazicr), Bd. 1, Einfiihrung, S. 18, (e. U.).
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die Mawlawi-Hagiographie schlechthin prisentiert. Der Grund hierfiir ist
nicht etwa im Selbstbewusstsein des Autors zu suchen, sondern in der ur-
spriinglichen Absicht, die dem Werk zu Grunde liegt.

Das Managqib al-‘Arifin verdankt seine Entstehung dem Auftrag Amir
‘Arifs. Aflaki berichtet auch wann, wo und unter welchen Umstinden es
hierzu kam: Der Jiinger befindet sich am Vorabend des Opferfestes des
Jahres 717/1317-18 im Gefolge Amir ‘Arifs im Haus der Mawlawi-
Niederlassung in Sultaniyya. Amir ‘Arif hélt ein Nickerchen, wihrend Aflaki
und die tibrigen anwesenden Genossen mit Lesen und anderen Dingen be-
schiftigt sind. Plotzlich erwacht der Meister, lasst einen markerschiitternden
Schrei horen und versinkt erneut in Schlaf. Der Hagiograph berichtet, wie er
spater — selbstverstdandlich in der gebotenen demiitigen Haltung — seinen
Meister iiber den Grund des Ereignisses befragt. Amir ‘Arif erklért:

,»Ich besuchte das Heilige Grab [d.h. das Mausoleum Mawlanas]. Dort sah ich, wie sich
Nasir ad-Din-i Qattani-i Mawlawi und Suga‘ ad-Din-i Hannagqj, die beide zu den geachte-
ten Genossen gehoren™, gegenseitig am Kragen fassten und sinnlos miteinander stritten.
Ich rief die beiden zur Ordnung und sie lieBen ihre Hinde voneinander. Zwei Ménner
und eine fromme Frau sahen mich dabei.*”

Stets empfangsbereit fiir die Wundertaten seines Meisters, will Aflaki das
Datum des Ereignisses notiert haben. Wieder in Anatolien befinden sich
Meister und Jiinger in der westanatolischen Stadt Ladiq, dem heutigen De-
nizli und treffen dort auf den besagten Nasir ad-Din. Dieser erklart, wie es
zum Streit mit Suga‘ ad-Din kam und dass der Ruf Amir ‘Arifs sie zur Be-
sinnung gebracht und voneinander getrennt habe. Aflaki erklart weiter:

,,Hierauf blickte Calabi [Amir ‘Arif] mich an und sagte: ,,Berichte diese Geschichte den
Genossen, auf dass sie eine Vorstellung von unserer Gottesfreundschaft [faqr-i ma] erhal-
ten.” Als dieses Wunder in der Art und dem Zeitpunkt seiner Erscheinung berichtet wur-
de, da lieen die Genossen Rufe erschallen und zeigten ihre Freude und aus der unsicht-
baren Welt erfiillte eine unendliche Gliickseligkeit ihre Herzen. Hiernach sagte Calabi:
Bei der geheiligten Seele Mawlanas, ich mag es nicht, mich zu briisten und bin nicht dar-
auf aus, Wundertaten zu vollbringen. Von Zeit zu Zeit geschieht es aber, dass solche
Kleinigkeiten dazu dienen, in den Genossen das Verlangen nach der unsichtbaren Welt

% Dies wohl auf Grund ihres Alters und ihrer langen Zugehorigkeit zur Gemeinschaft.

Zumindest weist die Nisba des Nasir ad-Din-i [...] Mawlawi darauf hin, dass er sich be-
reits zur Zeit Mawlanas zu dessen Lehre bekannte.
% Vgl. Aflaki (Yazicr), Bd. 2, S. 896, (e. U.).
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und dem Wissen um sie zu wecken. Nun, unser Sayh Aflaki liebt unsere Wunder und
schreibt sie auf.«

Aflaki berichtet als Augenzeuge weiter:

,Als wir schlieBlich gliicklich in Konya ankamen”, erklarten Sayh Mahmid, der Sohn des
Schreiners [walad-i naggar], mein Lehrer Nizdm ad-Din Arzingani [...] und Karima
Hatan, die Tochter des Sayh Muhammad-i Hadim [...]: ,Am Vortag [des Opferfestes]
sahen wir Calabi am FuBe des Grabes Baha’-i Walads und hérten seinen erschiitternden
Schrei.“”®

Aflaki behauptet also, schon vor einer ausdriicklichen Aufforderung Amir
‘Arifs, dessen Wundertaten aufgeschrieben und gesammelt zu haben. Der
Meister habe dies zunéchst als Marotte seines glithenden Jiingers abgetan.
Auch habe er seiner sich in verschiedenen Formen zeigenden Wunderkraft
keine iiberméfBige Bedeutung beigemessen, da sie sozusagen zu seinem All-
tagsgeschift gehorte.” So habe der Meister urspriinglich gar nicht an die
Aufnahme seiner eigenen Wundertaten gedacht, sich dann aber mit Blick
auf seine Firsorgepflicht gegeniiber seiner Herde dazu entschlossen, den
ihm ergebenen Aflaki mit der Dokumentation zu beauftragen. Nach allem,
was Aflaki berichtet, ist ein solches Understatement fiir Amir ‘Arif jedoch
alles andere als wahrscheinlich.

Aflaki zeichnet von diesem Scheich der Mawlawiyya das Bild eines &du-
Berst selbstbewussten und eigenwilligen Mannes, dessen Verhalten durchaus
auch profilneurotische Ziige aufweist.'” Gefiithle der Uberforderung und
Verzweiflung, wie sie sein Vater Sultan Walad im Waladname im Zusam-
menhang mit dem Tode seines spirituellen Mentors und Vorgiangers Husam
ad-Din Calabi und der hiermit fiir ihn einhergehenden Ubernahme der welt-

% Vgl. Aflaki (Yazicr), Bd. 2,S. 896, (e. U.).

7 Nach dieser Darstellung fiithrte die Riickreise von Sultaniyya iiber Ladiq nach Konya, was
eine duflerst ungewohnliche Route ist.

% Aflaki (Yazicr), Bd. 2, S. 896, (e. U.).

% Der Hagiograph lisst hier das Objekt der Verehrung hochstselbst den Hinweis Richard
Gramlichs bestitigen, dass ,,der Heilige der Hagiographie als ein Mensch [erscheint], mit
dem es [...] so weit kommt, ,,dal3 ihm die Durchbrechung der Gewohnheit zur Gewohn-
heit wird“. Gramlich, Die Wunder der Freunde Gottes, S. 46. Das Managib al-‘Arifin
klart auch den Unterschied zwischen den von Propheten geleisteten Machtwundern
(mu‘gizat) und den Huldwundern, die von den Gottesfreunden vollbracht werden
(karamat). Vgl. hierzu Aflaki, S. 247 (293); vgl. hierzu auch Gramlich, ebd., S. 41-73.

10" vgl. etwa Golpinarli, Mevlana’dan Sonra Mevlevilik, S. 75-82; Lewis, Rumi, S. 436-440.
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lichen und spirituellen Verantwortung fiir die Gemeinschaft duBerte'”, er-
scheinen bei Amir Arif kaum denkbar. Das Gleiche gilt fiir seines Vaters
Bediirfnis nach einer geistigen Stiitze, die er in dem alten Mawlana-
Gefolgsmann Karim ad-Din b. Begtimur gefunden zu haben scheint.'”” Der
Amir ‘Arif des Managib al-‘Arifin ist vielmehr Triiger eines autonomen Gei-
stes und iiberragenden Selbstbewusstseins, unter dessen Fithrung sich der
Einflussbereich der Mawlawiyya stetig erweiterte und die Zahl der Nieder-
lassungen in den Stidten Anatoliens stetig zunahm. Dies war gleichzeitig
auch das bedeutendste Erbe Sultan Walads, der der bis zu seinem Sayhtum
relativ lockeren Schar der Anhinger der Lehren Mawlanas zunehmend das
Geprige eines regelrechten Ordens gab, die Einrichtung von Dependenzen
in ganz Anatolien forcierte, ,Statthalter’ (halifa) ernannte und sich als zen-
trale Leitfigur dieser Gemeinschaft etablierte. Amir ‘Arif wuchs in diesem
Geist auf. Auch wurde er von seinem Vater mit diesbeziiglich verantwor-
tungsvollen Aufgaben betraut, wie seine bereits genannte Entsendung in die
Westmarken zwischen 1304-1308 bezeugt. Allerdings erfolgte diese Expan-
sion nicht immer gradlinig. Es entwickelten sich vielmehr zentrifugale Kraf-
te, die sich offenbar nach der Ubernahme der Ordensleitung durch Amir
‘Arif verstiarkt bemerkbar machten. Gleichwohl verstand es Aflakis Meister,
die nach dem Tod Sultan Walads auftretenden Autonomiebestrebungen
diverser Mawlawi-Gruppen auflerhalb Konyas, allem Anschein nach auch
mit drastischen Mitteln'”, zu unterhohlen und die sich stetig ausweitende
Gemeinschaft stirker an Konya bzw. seine Person zu binden.'"” Eine Viel-

01 Vgl. Lewis, Rumi, S. 232.

12 Vgl. hierzu Golpinarli, Mevlana’dan Sonra Mevlevilik, S. 31ff.; Lewis, Rumi, S. 232ff.

1% Vgl. unten Anm. 116.

% Das Managib al-‘Arifin fithrt eine Reihe von aufsissigen ,Statthaltern’ (halifa) auf, die
sich, zumeist bedingt durch die Wunderkraft Amir ‘Arifs, der Zentrale unterwerfen —
oder aber sterben. Vgl. z.B. den Fall des Qadi Nagm ad-Din in Ladiq, S. 605 (31) und 653
(78, hier unter dem Namen Qadi Nagm ad-Din-i Qawsara). Der Dependenz in Aksehir
oktroyiert Amir ‘Arif einen gewissen Sayh ‘Alf aus Konya (von Beruf anscheinend Koch)
zum Obmann. Aflaki lasst durchscheinen, dass dieser hochbetagte Mann und Jiinger
Sultan Walads streng auf Ordenslinie war. Vgl. S. 661 (85). Amir ‘Arif wihlte ihn daher
wohl gezielt aus, um mogliche Autonomiebestrebungen in dieser fiir den Orden wichtigen
Stadt zu unterbinden. Aksehir gehorte zu dieser Zeit zum Asraf-Emirat, ,,dessen Fiirst,
Mubariz ad-Din Muhammad, dem Orden sehr geneigt war“. Flemming, Landschaftsge-
schichte, S. 73.
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zahl der Reisen Amir ‘Arifs in seiner Zeit als Ordensmeister'® erfolgte nicht
allein zu Missionszwecken, sie sind vielmehr als regelrechte Inspektionsrei-
sen zu werten. All dies lasst auf eine groB3e Zielorientiertheit und Durchset-
zungskraft des Ordensoberhaupts schlieBen, der die Expansion des Ein-
flussbereichs seiner Gemeinschaft duflerst pragmatisch und mit einem geho-
rigen MaB an politischem Opportunismus fortzufithren verstand.' Dies
bezeugen insbesondere diejenigen Berichte, die die Beziehungen Amir
‘Arifs zu den turkmenischen Dynastien der Aydinoglu und ASrafoglu zum
Gegenstand haben.'”

Ob die von Aflaki diesbeziiglich gemachten Angaben der Wirklichkeit
entsprechen, ist nicht zu bestimmen, wohl aber, welche Haltung sich die
Ordensleitung gegentiber den turkmenischen Herrschaften zu eigen machte,
wenn sie die Chance sah, die jeweils gegenseitigen Interessen miteinander
zu verflechten. Dass der Hagiograph in diesen Episoden auch und insbeson-
dere dem Geist seines Meisters entspricht, ist gewiss, denn seine unbedingte
Loyalitédt hatte unweigerlich auch zur Folge, dass er die Vorstellungen Amir
‘Arifs iibernahm und nach bestem Wissen und Gewissen wiedergab.

Aufschlussreich sind in diesem Zusammenhang die Angaben Aflakis zum
Motiv des Glaubenskampfs, welches verstindlicher Weise erst in den Episo-
den, die ‘Arif Calabis Reisen in die Ug zum Gegenstand haben, zum Tragen
kommt, allerdings mit einer Ausnahme. In dieser berichtet Aflaki, wie eine

15 Vgl. z.B. Golpmarli, Mevlana’dan Sonra Mevlevilik, S. 69-73.

106 Bs gibt eine schier uniibersehbare Masse an Literatur zu Galal ad-Din Rami, seinen
Werken, seiner Sprache und mystischen Vorstellungswelt. Zu den dlteren Arbeiten von
Reynold A. Nicholson, Arthur J. Arberry, William C. Chittik, Annemarie Schimmel und
Eva de Vitray-Meyerovitch gesellen sich diejenigen von Andrew Harvey, Coleman Barks,
John Moyne und Franklin D. Lewis. Ein Ende der ,,Rumi-mania“ scheint noch nicht ab-
sehbar. [Vgl. hierzu auch Lewis, Rumi, S. 1-5 und 528-643.] Auf die Frage nach einer
wissenschaftlich ernstzunehmenden monographische Untersuchung der Entwicklung der
Mawlawiyya von einer auf Konya begrenzten Gemeinschaft von Anhéngern und Sympa-
thisanten Galal ad-Din Rimis zu einem anatolisch(-balkanisch)en respektive rimischen
Orden, der im Sinne Max Webers als eine Vergesellschaftung zu bezeichnen ist, ist in er-
ster Linie immer noch auf Abdiilbaki Golpinarls dltere und stellenweise narrative Arbeit
»Mevlana’dan Sonra Mevlevilik“ zu verweisen. In diesem Zusammenhang ist Franklin D.
Lewis’ Arbeit (Rumi, ebd.) eine gute Ergidnzung, aber kein Ersatz! Eine umfassende Ar-
beit, die sich auch an den Moglichkeiten orientiert, welche die jiingere Hagiologie auf-
zeigt, ist weiterhin ein Desiderat.

07 vgl. Aflaki (O’Kane), 647 (70), 661 (85), 663 (87), 663 (88), 664 (89), 665 (90).
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Gruppe christlicher Monche und jiidischer(!) Geistlicher sich zu Mawlana
begab und diesen um eine Auslegung der koranischen Gebote bat. Mawlana
geht hierbei auch kurz auf den Glaubenskampf ein und erklért, dass dieser
der Glorifizierung des Islam diene.'” Von Beute, Ausweitung des islami-
schen Herrschaftsgebiets und Unterwerfung der Nichtmuslime ist in dieser
Unterweisung nicht die Rede.'” Anders verhilt es sich da mit den Einschit-
zungen, die Aflaki im Zusammenhang mit der Darstellung Amir ‘Arif er-
kennen ldsst. Amir ‘Arif soll dem Aydimoglu Muhammad Beg den Titel eines
»oultans der Glaubensstreiter” verlichen, ja ihn sogar zum Glaubenskampf
iiberhaupt aufgefordert haben."” Bedeutsam ist in diesem Zusammenhang
der Effekt der ,,Glaubensziige” des Aydinoglu Umur, von dem Aflaki seinen
Ordensgenossen berichtet. Der ,,Konig der Emire, das Vorbild des Helden-
tums, der zweite Hamza, der gottliche Glaubenskdmpfer und Einzigartige“
Baha’ ad-Din Umur Pasa habe sich die Eroberung der Insel Chios vorge-
nommen'", nachdem er in einem Traum den Zuspruch Amir ‘Arifs erhalten
habe. Auf die Aufzdhlung irgendwelcher kriegerischer Taten ldsst sich
Aflaki nicht ein. Bemerkenswert ist fiir ihn vielmehr, dass der Kriegsmann
immense Mengen an Mastix erbeutet und der Insel zugleich den Harag auf-
gedriickt habe, wodurch sie gleichsam in seinen Besitz iibergegangen sei.'”

18 Vgl. ebd., S. 418 (600).

% Dies bedeutet nicht, dass Mawlana in Aflakis Werk sich etwa explizit gegen den Glau-
benskampf bzw. Kriegsziige gegen nachbarliche christliche Herrschaften ausspricht. Das
Gegenteil scheint vielmehr der Fall zu sein: Laut Aflaki spricht Mawlana Unantastbarkeit
ausschlieBlich jenen zu, die sich zur Zahlung der Gizya bereit erkliren. Zur Bekriftigung
fuhrt Aflaki noch folgendes Prophetenwort an: ,,Wenn einer einen Dimmi anriihrt, ist es,
als tue er mir Gewalt an. Genau wie dem, der sich einem feierlichen Vertrag unterworfen
hat., vgl. Aflaki (O’Kane), S. 456 (66).

10 Ebd., S. 663 (88).

" vl ebd., S. 665 (89).

"2 Es handelt sich hierbei um den Beutezug von 1329. Im selben Jahr hatten die Byzantiner
die Insel von der Genueser Familie Zaccaria zuriickerobert. Vgl. Irene Mélikoff, Le De-
stan d’'Umur Pacha (Diistarname-i Enveri), Textes, Traduction et Notes, (Bibliotheque
Byzantine, Documents; 2), Paris 1954, S. 39f. Die geldwerte Bedeutung dieses Beuteguts
wird deutlich, wenn man bedenkt, dass allein ,,dieses Wunderharz [...] dem osmanischen
Fiskus in den Jahren 1604-1607 iiber 2 Millionen akge p. a. an Einnahmen“ einbrachte.
Vgl. Hedda Reindl-Kiel und Machiel Kiel, Kaugummi fiir den Sultan. Ein Beitrag zur
Wirtschaftsgeschichte der Insel Chios im 17. Jahrhundert, JOttS 11 (1991), S. 181-209,
hier S. 187; vgl. hierzu auch Michel Balard, Le Mastic de Chio, Monopole de la Mahone
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Die Hohe der Zuwendungen, die der Orden nach diesem Erfolg des
Aydinoglu erhielt, ldsst sich nur erahnen. Nach der elaborierten und weit-
schweifigen Eloge, die Umur Pasa hier zu Teil wird'”, muss es sich jedoch
um eine betrichtliche Hohe gehandelt haben.

Aflaki bietet auch einige Einblicke in die Art und Weise, wie sein Meister
auf abweichendes Verhalten von Mawlawi-Dependenzen oder Kritiken von
Vertretern des Ordens reagierte. Ein anschauliches Beispiel liefert die Dis-
kussion der Person und des Schicksals des ‘Ala’ ad-Din-i Amasyawi, eines
Schiilers des zweiten Nachfolgers Mawlanas Husam ad-Din und ,Statthal-
ters’ der Mawlawiyya in der nordanatolischen Stadt Amasya. Folgt man
Aflaki, dann kam es zwischen diesem alten Gefolgsmann des Ordens und
Amir ‘Arif zu heftigen Auseinandersetzungen, die unter anderem im unor-
thodoxen Lebenswandel des Letzteren griindeten.' So ist es denn auch kein
Wunder, wenn der Hagiograph diesen Statthalter in einem denkbar ungiin-
stigen Licht erscheinen lasst. Aflaki berichtet, dass Mawlana ‘Ala’ ad-Din
sich eines Tages mit seiner Gefolgschaft an der Ordenszentrale in Konya
einfand. Wihrend der Zusammenkunft bat er Amir ‘Arif demiitigst um ei-
nen Vortrag iiber die mystische Erkenntnis. Dieser entgegnete:

,»Von welchem Punkt soll ich denn nun mit der Erlauterung (der Dinge) der Erkenntnis
beginnen? Von meinem eigenen Stand der Erkenntnis oder von dem deinen? Gehe ich
von meiner Stufe aus, dann verfiigen du und deinesgleichen doch gar nicht tiber die Ka-
pazitit, um etwas davon zu verstehen. [...] Es gehort sich fiir mich nicht, von einer hohe-
ren Stufe auf eine niedrigere abzusteigen. ">

Nach weiteren vernichtenden Vergleichen und Schméhungen berichtet
Aflaki, wie sich alle Jiinger des greisen Oppositionellen mit der Zeit von
diesem abwandten und sein Konvent schliefilich bis auf die Grundmauern
abbrannte."® ,,So verschwand dieser groBe Mann und seine Gefolgschaft

Génoise, in: Raoul Curiel und Rika Gyselen (Hrsg.), Itinéraires d’Orient, Hommages a

Claude Cahen (Res Orientales VI.), Bures-sur-Yvette 1994, S. 223-228.

An dieser Stelle zeigt sich, welcher Art der Prestigezuwachs war, den die Verbindung der

turkmenischen Begliks zur Mawlawiyya mit sich brachte.

14 Vgl. Aflaki (O’Kane), S. 610 (34).

"5 vgl. Aflaki (Yazicr), Bd. 2, S. 878, (e. U.); Aflaki (O’Kane), S. 614 (35).

"6 Nach Aflakis Darstellung handelt es sich hier selbstverstindlich um eine géttliche Strafe.
Eine in Auftrag gegebene Brandstiftung liegt allerdings auch im Bereich des Moglichen.

113



Selbst- und Fremdwahrnehmung im Prozess kultureller Transformation 343

und es war, als hiitte es sie nie gegeben.*"” Hierauf folgt eine weitere Episo-
de, die das Geschehen in die Periode Calabi Husam ad-Dins (st. 1284), also
weit vor die Zeit Amir ‘Arifs verlegt und die Demontage des einstmals pro-
minenten und fiir die Etablierung des Ordens in Nordanatolien wichtigen
Protagonisten komplettiert. Aflaki stiitzt sich hier auf eine angebliche Uber-
lieferung seines Lehrers Sirag ad-Din Matnawi-H" an und berichtet, wie
‘Ala’ ad-Din-i Amasyawi sich seinerzeit von seinem Lehrer Husam ad-Din
trennte, ohne seine spirituelle Ausbildung vollendet zu haben. Nur widerwil-
lig habe ihm der Meister das Beglaubigungsschreiben ausgestellt und nach
seinem Weggang nach Amasya geklagt:

“Oh Weh, die unreifen Trauben dieses Mannes haben [zwar| etwas Farbe bekommen,
doch richtig stif} sind sie noch nicht. [...] Ich fiirchte, dass er [eines Tages] dem Schlag ei-
nes eifernden Gotteskenners (‘arifi-i gayari, d.h. Amir ‘Arif) erliegt.” Das Ende der An-
gelegenheiten dieses einmaligen Mannes war schlieBlich so, wie Calabi [Husam ad-Din]
vorhersagte.”""

Aflaki iibernimmt schlieBlich auch die Auslegung des Schicksals des Ver-
femten.

,»Die Moral, die diese Erzdahlung fiir uns birgt, ist, dass man nicht mit den Médnnern Got-
tes streitet und wider sie ist, noch, dass man sich etwas auf seinen kiimmerlichen eigenen
spirituellen [Erkenntnis-|Grad zu Gute hélt und selbstéindig handelt. Auf dem Pfad der
gottlichen Wahrheit gibt es keinen ungliicklicheren Frevel als Selbstherrlichkeit und
Hochmut. [...] Ohne die Rechtleitung der Gottesmanner ist niemand vor der Gefahr der
Verfehlung gefeit und ohne ihren Schutz und ihr Vertrauen hat [noch] kein Reisender
auf dem mystischen Pfad seinen Glauben retten konnen.«'"

Wer hier mit den Ménnern Gottes gemeint ist, ist klar: Die Nachkommen
Mawlanas in der Linie Sultin Walads, insbesondere Amir ‘Arif. Mit Berich-
ten und Stellungnahmen solcher Art verherrlichte Aflaki nicht nur die zen-
tralen Ordensoberhdupter, sondern reagierte auch auf Ereignisse innerhalb
des Ordens zur Zeit Amir ‘Arifs, die die Gemiiter der Genossen bewegten.
Dabei stellt er sein Werk in erster Linie in den Dienst der streckenweise
gefdhrdeten Zentralisierung des Ordens und argumentiert wider jegliche
Infragestellung der Autoritdt der Meister aus der heiligen Familie. Er ist

"7 Aflaki (Yazicr), ebd., S. 879, (e. U.).
"8 Ebd., S. 8801, (e. U.).
9 Ebd., S. 881f,, (c. U.).
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dabei geschickt genug, auch sich selbst zum Gegenstand der Hellsichtigkeit
und Wunderwirkméchtigkeit seines Meisters zu machen und somit dessen
Gottesfreundschaft aus erster Hand zu beweisen. Beispielhaft hierfiir ist die
Episode, in welcher der Autor im Gefolge Amir ‘Arifs auf dem Weg nach
Sultaniyya vom Tod seines Vaters und des ihn erwartenden Erbes hort. Dies
geschieht, wihrend Amir ‘Arif in seinem Sattel schlafend weiterreitet! Als
Aflaki im Geheimen den Entschluss fasst, sich bei der Ankunft in Sivas von
der Gruppe zu trennen und nach Saray zu fahren, um dort sein Erbe in
Empfang zu nehmen, erwacht der Meister mit einem markerschiitternden
Schrei'® und verbietet dem Jinger die Reise: ,, Wir bediirfen jener Giiter
[die du von deinem Vater geerbt hast] nicht. Und solitest du dich ohne Er-
laubnis entfernen, dann wirst du im Meer umkommen.“* Angesichts des
offenkundigen Wunders und aus Angst vor der Strafe fiir seine Verfehlung
fallt Aflaki wimmernd vor dem Meister zusammen. Dieser ist jedoch schnell
beruhigt und erklart: ,,.Jage nichts nach solange ich am Leben bin, denn dei-
ne Jagdbeute [d.h. das, was dir niitzt] bin ich.“'* Programmatisch ist auch
der Bericht, in dem Aflaki seinen Meister bei einer Reise in die Westmarken
begleitet. Auf dem Weg nach Ladiq lésst er sich ,,einen Fehler”, womit wohl
ungebiihrliches Verhalten gemeint ist, zu schulden kommen. Der zornige
Blick Amir ‘Arifs'® fithrt zu heftigen, vierzig Tage anhaltenden Fieberanfil-
len. Trotz aller Abbitten zeigt sich der Meister unversohnlich. Unterdessen
gelangt die Gruppe nach Kiitahya und nimmt in der dortigen zawiya des
Ordens Quartier.” Aflaki glaubt sich dem Tode nah und wird bettléigerig.

20 Dies ist eine typische Reaktion der Meister im Manaqib al-“Arifin auf Kritik, Ungehor-
sam oder ungebiihrliches Verhalten. Sams-i Tabrizis Schrei ist in einem Fall sogar tod-
lich, vgl. Aflaki (O’Kane), S. 435 (30).

2l Ebd., S. 651 (75).

' Ebd.

123 7Zur Wirkkraft des Blicks vgl. Gramlich, Die Wunder der Freunde Gottes, S. 173-179.

124 Kiitahya war neben Ladiq und (Afyon) Karahisar das dritte Standbein des Ordens in
Westanatolien. Die Verbindungen der Mawlawiyya zu den Germiyan und dieser Stadt
reichen in die Zeit Sultan Walads zuriick, der sich sehr positiv tiber Kiitahya duBerte [vgl.
Golpinarli, Mevlana’dan Sonra, S. 42]. Der Einfluss des Ordens einerseits als auch die
Beziehung zum Germiyanherrscher Ya‘qub I. (im Text ,walad-i ‘alisir, 699-ca.
727/1299~ca. 1327) andererseits wurden offensichtlich jedoch erst unter Amir ‘Arif so
weit gefestigt, dass der Gemeinschaft ein eigenes Gebaude zugewiesen wurde. [Vgl. hier-
zu Sevgi Parlak/Barihiida Tanrikorur, Kiitahya Mevlevihanesi, DIA 27, S. 1ff.] Dennoch
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Da erbarmt sich der Meister, tritt an sein Bett und sagt lachelnd: ,,Steh auf,
halt deine Ohren, hiipf dreimal auf und sage: ,,Herr! Wir haben gegen uns

selber gefrevelt“®, Unrecht geschah. Sei gnidig, oh Du Gnadenreicher®,“*

Mit der ihm gleichzeitig aufgetragenen Rezitation des Matnawi und dem
Vollzug des sama‘ beginnen sich denn auch die Anzeichen der Genesung
einzustellen.

erfihrt dieser Herrscher im Managib al-‘Arifin eine recht ungiinstige Bewertung. Aflaki
berichtet als Augenzeuge, dass er Amir ‘Arif zwar beim Einzug in sein Heerlager person-
lich entgegen gekommen sei und ihn hoflich und freundlich behandelt habe. Bei der obli-
gatorischen Koranrezitation und der Predigt Amir ‘Arifs habe er sich jedoch mit seinen
Hoflingen unterhalten, statt andédchtig den Worten des Meisters zu lauschen. Er sei eben
ein Tiirke ohne Sinn fiir Feierlichkeiten“gewesen, der ,,keine Ahnung von den Verhlt-
nissen der Gottesfreunde“hatte. Amir ‘Arif sei daraufhin wutschnaubend und dem Emir
fluchend aus dem Lager geritten. Das obligate Strafwunder ist diesmal ein heftiger Sturm,
der das Lager vollig zu zerstoren droht. Bittsteller konnen ihn schlieBlich zur Riickkehr
bewegen. Er verzeiht dem Germiyaniden schenkt ihm seine weile (Mawlawi-)Kappe, die
ihn in seinen Schlachten beschiitzen werde, solange er sie aufhabe (d.h. solange er dem
Orden botmiBig sei). Diese fiir Amir ‘Arif sehr seltene gonnerhafte Haltung bleibt indes
nicht ohne Folgen, schenkt ihm der Emir aus Dankbarkeit doch ,,drei edle Pferde, zehn
Rollen feinen Wollstoffs, fiinf feinbestickte seidene und zehn wollene Gewdnder, [dazu]
dreitausend ‘adad [Silbermtinzen?] in bar und fiinthundert ‘adad [als Handgeld] fiir die
Jiinger®. [Aflaki (O’Kane), S. 661 (86); Aflaki (Yazic1), Bd. 2, S. 945-946.] Ahnliches er-
hilt er auch vom MenteSeherrscher Mas‘ad (695-719/1296-1319). Dieser verschenkt je-
doch nicht nur je ,,zehn auserlesene Pferde und Wollkleider [Cuqa-i saqerlat] und zwanzig
Stiick feinen Wollstoffs [suf-i murabba‘]“, sondern als einziger auch je ,,fiinf ménnliche
und weibliche Sklaven®. Von seinem groflen Reichtum, der sowohl aus dem Handel mit
den italienischen Staaten als auch aus Beuteziigen stammte, zeugt zudem die Menge an
,,Golddukaten (filuri) und geprdgtem Silber®, die er Amir ‘Arif zum Geschenk machte.
[Vel. Aflaki (O’Kane), 595 (22); Aflaki (Yazicl), Bd. 2, S. 851-852.] Bei sageriat handelt
es sich um die italienisch saccerlato genannte Textilie. Die Bezeichnung sif-i murabba‘“
bezeichnet eine aus Angorawolle hergestellte Textilie, welche in osmanischer Zeit als
Seidenersatz an Vertreter der religiosen Nomenklatur verschenkt wurde. Diesen Hinweis
verdanke ich Frau Dr. Hedda Reindl-Kiel. Zu diesen ,Geschenken’ vgl. auch Ghada Hij-
jawi Qaddumi, Book of Gifts and Rarities: Selections Compiled in the Fifteenth Century
from an Eleventh-Century Manuscript on Gifts and Treasures (Kitab al-hadaya wa al-
tuhaf), (Harvard Middle Eastern Monographs; 29), Harvard 1996; zur politischen Ge-
schichte der Menteseoglu und ihren Handelsbeziehungen vgl. Wittek, Mentesche; Zacha-
riadou, Trade and Crusade.
' Koran (Paret) 7,23.
126 Aflaki (O’Kane), S. 667 (92).
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Aflaki geht es in diesem beispielhaften Bericht keinesfalls allein um den
Beweis der Gottesfreundschaft seines Herrn. Weit stiarker wirkt sich der
insbesondere im Kapitel zu Amir ‘Arif verfolgte deiktische Ansatz aus, der
schlieBlich in eindeutig formulierten Handlungsvorgaben an das Publikum
Gestalt annimmt. Er erkléart weiter:

L[persisch:] So lange ich lebe, stehe ich im Dienst dieses herrscherlichen Hofes'?”.

[arabisch:] Die Dankbarkeit [als Vergeltung fiir erwiesene Wohltaten] ist die Jagdbeute
des Jiingers und eine Verpflichtung fiir die Gottesknechte. Es geschieht nur was Er will.
[persisch:] Was immer er auch fordert, sag: ,,Wir horen und gehorchen“'*. Was immer du
furchtest, der Beschiitzer ist er, der Beschiitzer ist er.

Zehntausend und hunderttausend Wunder dieser Art und Zeichen der Gottesfreund-
schaft zeigte er in jedem Zusammenhang. Manches Mal zeigte er sie [offen], ein ander
Mal verbarg er sie vor Uneingeweihten [agyar] und zeigte einem jeden, der mit dem Ge-
heimnisvollen vertraut war.“ %’

Abgesehen davon, dass Aflaki sich selbst in diesen Worten als jemanden
darstellt, der Einblick in die Welt der Erkenntnisse und Geheimnisse der
Gottesfreunde hat, spricht er hier der bedingungslosen Unterwerfung unter
den Willen des Meisters (aus dem Hause Mawlanas) das Wort. Ungehorsam
gegen ihn ist hiernach gleichbedeutend mit Ungehorsam gegen Gott. Fiir
den Junger ist der Meister gleichbedeutend mit Gott, denn es geschicht nur
was er will.™’

Es sind insbesondere Stellungnahmen dieser Art, die Aflakis Werk auch
und im Besonderen als Reaktion auf die nach Sultain Walad auftretenden
Fliehkrifte in der Gemeinschaftsstruktur und die Widerstdnde gegen die
dynastische Zentralisierung und als Medium der Legitimierung des Allein-
herrschaftsanspruchs seines Meisters Amir ‘Arif und seiner Nachkommen
erscheinen lassen.” Die enge Beziehung zu seinem Meister Amir ‘Arif und
sein Wissen um dessen Pline beziiglich der weiteren Gestaltung des Ordens,
seine literarischen und argumentativen Fahigkeiten und nicht zuletzt seine
intimen Kenntnisse der obligaten Ordensschriften pridestinierten ihn fiir
die Absicht seines Meisters, ein propagandistisches Werk zur Hand zu ha-

27 D.h. der Nachkommenschaft Amir ‘Arifs auf dem Thron der Mawlawiyya.
128 Koran (Paret) 2,285.

12 Aflaki (O’Kane), S. 668 (92).

130 Vgl. hierzu auch Kap. 1.2.3., S. 98f.

B3 Vgl. hierzu auch Yazici, Mawlawiyya, EI2, S. 883.
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ben, das zur Festigung seines Autoritdtsanspruchs und dem seiner (dynasti-
schen) Nachfolger als Erben Baha’-i Walads, Mawlanas und Sultan Walads
einerseits und zur (in diesem Sinne gestalteten) Binnenintegration des Or-
dens andererseits beitrug.”> Vor diesem Hintergrund ist auch das Ver-
schweigen der Risala-i Sipahsalar zu verstehen: Der Verfasser dieser hagio-
graphischen Schrift widmete Sultan Walad und seinen beiden S6hnen und
Nachfolgern Amir ‘Arif und Amir ‘Abid insgesamt gerade einmal sechs Sei-
ten, wihrend z.B. Salah ad-Din Zarkib und Husam ad-Din, die beiden
Nachfolger Mawlanas, die nicht zur heiligen Familie gehorten, von ihm mit
jeweils sieben Seiten bedacht wurden.” In Aflakis Werk dagegen ist das
Kapitel zu Amir ‘Arif nach dem zu Mawlana das ldngste und nimmt mehr
Raum ein, als diejenigen zu Salah ad-Din Zarkab, Calabi Husam ad-Din
und Sultan Walad zusammengenommen."**

Das Managqib al-‘Arifin erweist sich somit auch und im Besonderen als
eine nach innen gerichtete Propagandaschrift, deren Ziel es war, die Ge-
meinschaft im Sinne des von Amir ‘Arif, und seinen direkten Nachfolgern,
verfolgten Weges einzunorden und sie auf diese Integrationsfiguren auszu-
richten. Aus Sicht der Ordensleitung war Aflakis Werk ein bedeutender

32 Aufschlussreich ist hier der Beginn des mit (in der persischen Druckversion Yazicis) 18
Seiten relativ knappen Kapitels zu Amir ‘Abid: ,,Am Ende seines Lebens iibergab [ Amir
‘Arif] den Thron [der Mawlawiyya] an ‘Abid, schied aus dem Leben und ging aus der Welt
der sichtbaren in die Welt der unsichtbaren Dinge iiber. Die Angelegenheiten seiner
Kinder und Jiinger iiberantwortete er jenem Grossen [d.h. ‘Abid]. Dies [tat er] nicht [al-
lein durch sprachliche Mittel], sondern iiber den Weg der Seele und durch das Licht des
Herzens. So verhielten sich alle Jinger [baradaran] und Kinder unseres Sayhs [Amir
‘Arif] was Dienst und Ehrerbietung anbelangt, vor ihm [‘Abid] wie die Sklaven vor den
Konigen. “Es folgt eine etwas umstindliche Lobrede auf die Freigebigkeit ‘Abids gegen-
iber dem Ordensgefolge. Hierauf der Segensspruch: ,,Hunderttausend Gnaden den
Treuen dieser Hoheit [d.h. Amir ‘Abid]“und das folgende Zitat aus dem Matnawi, das in
diesem Zusammenhang ebenfalls in appellativer Weise verwendet ist: ,,Die [ Angehorigen
der] Gemeinschaft der Treuen sind iiber all ihre Klassengenossen erhoben. Die Meere
und Berge stehen unter ihrem Befehl. Selbst die vier Elemente sind ihre Knechte.,
Aflaki (O’Kane), S. 683 (1).

% Vgl. Lewis, Rumi, S. 247f.

% Die Kapitellingen (nach Seiten) in der persischen Druckausgabe von Yazic (1980) sind:
Baha’-i Walad 48, Burhan ad-Din al-Muhaqqiq 16, Mawlana 540, Sams-i Tabrizi 89, Salah
ad-Din Zarkab 32, Calabi Husam ad-Din 46, Sultan Walad 40, Amir ‘Arif 149, Amir
‘Abid 18 Seiten.
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Beitrag zur Aufrechterhaltung der internen Autoritdtsstrukturen. Dem Or-
densvolk dagegen lieferte Aflaki neben einem umfang- und facettenreichen
Katalog an Handlungs- und Haltungsbeispielen auch eine hervorragende
Gesamtschau iiber die Entwicklung der Gemeinschaft, sowie zahllose Be-
weise der Tatsache, dass diese sich im Besitz des Heils befindet.



III. AUSWERTUNG

III.1. EINLEITUNG

Im Vorhergehenden wurden die Autoren der Quellen, soweit greifbar, bzw.
die Texte auf die in ihnen erkennbaren individuellen Grundhaltungen, so-
zialen Zugehorigkeiten und vor dem Hintergrund der historischen Entwick-
lungen, unter deren Eindruck sie entstanden, vorgestellt. Des Weiteren
wurden die jeweiligen Anlésse, die zur Abfassung der Werke fiithrten, die
intentionalen Absichten und die vornehmlichen Rezipientengruppen identi-
fiziert. Dabei stellte sich heraus, dass die Quellen jeweils unterschiedlichen
Milieus oder, im Falle Ibn Bibis und Agsara’is, unterschiedlichen Schichten
derselben sozialen Zugehorigkeit entstammen. Hierbei wurde deutlich, dass
die Quellen, abgesehen von den durch die genreméaBige Zugehorigkeit be-
dingten Unterschieden, in vielen Bereichen voneinander abweichen. Diese
Unterschiede erstrecken sich (neben den vornehmlichen Rezipienten der
Texte) auf die Sprache bzw. den Sprachstil, auf die Bewertung historischer
Ereignisse und Personen und auch auf den jeweils hergestellten religidsen
Bezug. Doch es gibt auch eine Menge, was die Quellen eint. Jeder der hier
vorgestellten Texte entstand in einem stddtischen, vom sunnitischen Islam
geprigten Rahmen. Bis auf das Battalname entstammen die Quellen zudem
einem persophonen Milieu. Alle entstammen sie den Federn von Muslimen,
die eine Identitit als Riimis hatten, wenngleich sie auch nicht alle gebiirtige
Anatolier waren. Hinzu kommt, dass alle Texte zu einer Zeit geschrieben
wurden, in der der Prozess der Transformation Kleinasiens von einem
mehrheitlich der christlichen Okumene angehérenden Raum zu einem inte-
gralen Bestandteil der islamischen Welt den kritischen Punkt zwar bereits
weit Uiberschritten hatte, jedoch noch nicht abgeschlossen war.

Es gilt nun festzustellen, ob und wenn ja, wieweit diese unterschiedlichen
Produktionen Bezug nehmen auf den Transformationsprozess als solchen
und welche Bilder des Eigenen und des Anderen sie entwerfen. Dies ge-
schieht anhand der Zugrundelegung folgender Fragen:

1. Reflektieren die Quellen den historischen Prozess der Transformation
Kleinasiens aus einem der christlichen Okumene angehodrenden Gebiet in
einen integralen Bestandteil der islamischen Welt?
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2. Entwerfen die Texte eine explizit anatolisch-islamische, d.h. rimische
Identitat?

3. Welche Selbst- und Fremdbilder werden entworfen und was sind die
jeweiligen Grundelemente der Zugehorigkeit bzw. Fremdheit?

III. 2. DER PROZESS DER TRANSFORMATION

Unter diesem Stichpunkt gilt es vor allem jene Quellen zu betrachten, die
ein dezidiert historisches Interesse ansprechen. Dies sind die historiographi-
schen Werke Ibn Bibis und Agsara’is und der Volksroman Battalname'.
Hier geht es ja ausdriicklich darum, die historische Entwicklung der jeweils
aktuellen (subjektiven) Realitit zu thematisieren oder zumindest jene Be-
reiche der Achse historischer Kontinuitit zu beleuchten, die nach Ansicht
der Verfasser und der an der Entwicklung der letztlich vorliegenden Quelle
Beteiligten, von Interesse waren.

Die Hagiographiensammlung Managqib al-‘Arifin erweist sich fiir diese
Fragestellung dagegen als unergiebig. Das Thema der islamischen Erobe-
rung und der Etablierung muslimischer Herrschaften in Anatolien im aus-
gehenden 11. und 12. Jahrhundert war fiir die Gemeinschaft, in der und fiir
die Aflaki schrieb, von keiner heilsrelevanten Bedeutung. Stattdessen the-
matisiert Aflaki in hagiographischer Manier die Griinde der Emigration
Baha’-i Walads aus Zentralasien und stellt dann den Weg der Familie in das
bereits islamische Anatolien bis zu ihrer endgiltigen Sesshaftwerdung in
Konya vor. Die Heiligen Aflakis bewiltigen Dasein und beweisen ihre Got-
tesfreundschaft zwar in einer multipolaren, polyethnischen, vielsprachigen
und differenzierten religiosen Umwelt. Die Entwicklung dieser Zu- und
Umsténde spielt jedoch keine Rolle. Die hochkomplexe Gemengelage ist
vielmehr eine absolute Realitét, innerhalb derer der hagiographische Plot
entworfen wird. Allein die Implementierung der mongolischen Herrschaft
wird thematisiert, doch geschieht auch dies innerhalb des hagiologischen
Kausalnexus.” Ein iiber die Belange der engen mystischen Gemeinschaft

' Vgl. hierzu auch Kap. 1.2.2.5.
Vgl. Aflaki (O’Kane), z.B. 37 (53), 68 (16), 192 (191), 294 (375), 324 (442), 407 (583), 419
(601), 503 (24), 559 (15). Fiir weitere Beispiele der Riickfithrung politischer Ereignisse
auf das Wirken und Wollen der Mawlawi-Meister vgl. ebd. z.B. 102 (69), 647 (70), 657
(81), 687 (5).
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hinausgehendes Interesse an historischen Entwicklungen konnen wir hier
nicht erwarten.

Allein das Battalname nimmt auf die ehemals nichtislamische Identitit (Ge-
samt-)Anatoliens gezielt Bezug. Nur in dieser Quelle ist der Prozess des
Ausscherens Anatoliens aus dem byzantinisch-christlichen Zusammenhang
und seine Integration in die islamische Welt, vor dem Hintergrund der Ver-
herrlichung einer halbsakralen und als vorbildhafter Vertreter des Eigenen
prasentierten Kampferfigur, Gegenstand des historischen Bewusstseins.’
Zwar geschieht dies im Zusammenhang der Verherrlichung des Glaubens-
kampfs, dieser ist jedoch absolut zweckgebunden. Die Anstrengungen des
Helden, ja seine pure Existenz dienen einzig der Integration des Sonder-
raums Anatolien in die islamische Welt. Der ursichliche Antrieb hierfiir ist
das Verlangen des Propheten, welches durch die Schilderung der Annehm-
lichkeiten des Landes durch den Prophetengenossen ‘Abd al-Wahhab ge-
weckt wird. Aus diesen Ausfithrungen gehen Wahrnehmung und Einstellung
der an der Entwicklung der Quelle Beteiligten hinsichtlich Anatoliens klar
hervor. Das Land wird als vorziiglichster aller Riume gerithmt. Seine topo-
graphischen und kulturgeographischen Besonderheiten heben es iiber jede
andere Weltgegend hinaus. Der einzige Wermutstropfen ist die nichtislami-

Auf diese Weise deutete auch die tiirkische Geschichtswissenschaft und insbesondere die
Seldschukenforschung diesen Prozess bis in die jiingste Zeit. Wie unkritisch und pro-
grammatisch dabei insbesondere die Volksromane bis in jiingste Zeit noch in die Hand
genommen wurden, ldsst sich anhand der Vortrige eines Symposiums tiirkischer ,,Histo-
riker aus dem Jahre 1995, das sich dem DaniSmendname widmete, nachvollziehen. Hier
heiflt es z.B.: ,,Das geistige Element, das die jahrhundertelange Existenz eines Volkes auf
der historischen Biithne gewéhrleistet, ist die lebendige Seele, welche die ideellen Bau-
meister dieses Volkes gestiftet haben. Der Tag, an dem die volkische Seele verloren geht,
bedeutet den Tod des Volkes. Was die (volkische) Nation am Leben hiilt, ihr Lebenskraft
verleiht, ist jene Seele und fundamentale Zugehorigkeit. Es ist zu beobachten, dass diese
(volkische) Seele im Moment des drohenden Untergangs Wunder vollbringt. [...] Der
Auszug aus Ergenekon, die Eroberung Anatoliens, die Einnahme Istanbuls, die Jahre des
Nationalen Befreiungskampfs, sind dies nicht (Beispiele) des Aufbaumens dieses (volki-
schen) Willens?“, Burhan Kacar, Tirklerde Gazilik Gelenegi ve Kitab-i Melik Ahmed
Danismend Gazi, in: Recep Toparli u.a. (Hrsg.), Melik Ahmed Danismend Gazi ve
Danismendname Sempozyumu Tebligleri, 10-11 Haziran 1995 Niksar, Tokat 1995, S. 10—
17, hier S. 10, (e. U.). Vgl. hierzu auch die Diskussion bei Hillenbrand, Turkish Myth and
Muslim Symbol, S. 197-225.
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sche Identitét seiner origindren Bevolkerung. Dennoch handelt es sich zu-
mindest um fremdenfreundliche Menschen, so der Prophetengenosse.’ Dies
ist und bleibt die einzige konkrete Aussage des Textes tiber die nichtislami-
sche Bevolkerung des Landes. Kleinasien ist zwar als hauptsichlicher Ereig-
nisraum identifiziert, doch eine Beschreibung seiner Landschaften und Stid-
te, welche iiber die oberflachlichen Worte ‘Abd al-Wahhabs hinausgingen,
fehlen ebenso wie eine differenzierte Diskussion der Bevolkerung anhand
der jeweiligen soziokulturellen, ethnischen oder religiosen bzw. konfessio-
nellen Zugehorigkeiten. Die hauptsidchlichen Schauplitze des Geschehens
sind die zahllosen Kampf- und Schlachtfelder’, auf denen sich entweder der
Held im Zweikampf mit diversen unglédubigen Gegnern misst, oder auf de-
nen riesige, monolithische Blocke muslimischer und ungldubiger Heer-
massen in Form regelrechter Weltenschlachten aufeinandertreffen. Hier
wird das Bild einer statischen Konfrontation zwischen Islam und Unglauben
présentiert, das sich neben der Aufzédhlung von TAuschungsmanévern und
erfolgreichen Listen auf die stereotype Darstellung einzelner Kampferei-
gnisse beschrinkt: diese werden durch die Uniiberwindlichkeit des Helden,
der als Werkzeug der Vorsehung fungiert, letztlich stets zu Gunsten des
Eigenen entschieden. Einzelne ritterliche Verbriiderungsszenen oder Lie-
besepisoden, in denen die ehedem unglidubigen Kontrahenten und byzanti-
nischen Prinzessinnen zum Islam konvertieren und dem Helden als Wegge-
fahrten oder Ehefrauen zur Seite stehen, bestétigen diesen flachen, zweidi-
mensionalen Weltentwurf. Das hochkomplexe, prozessuale Transformati-
onsgeschehen, die Migration und Ansiedlung muslimischer Gruppen unter-
schiedlicher soziokultureller Zugehorigkeit, die Etablierung islamischer
Herrschaften, die mannigfaltigen Kontakte und Auseinandersetzungen zwi-
schen der autochthonen und der islamischen Bevolkerung und die Etablie-
rung islamischer Kultur werden nirgends in expliziter Form angesprochen.

Es wurde bereits darauf hingewiesen, dass Ibn Bibis Seldschukengeschichte
im Jahr 588/1192, d.h. iiber 120 Jahre nach der Schlacht von Manzikert ein-
setzt. Dieses Ereignis besiegelte die Unumkehrbarkeit der tirkisch-
islamischen Landnahme in Anatolien. Ibn Bibi geht auf dieses Ereignis nicht

* Vgl Battalname, 336 (99)/P1'.
> Vgl.ebd., z.B. S. 401 (145)/A80, 513 (243)/A274, 557 (285)/A360.
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ein. Ebenso wenig Aufmerksamkeit widmet er der hierauf folgenden Peri-
ode der turkmenischen Migration, den Kdmpfen mit den Byzantinern, der
sukzessiven Einnahme von Stddten, dem Schicksal der autochthonen Bevol-
kerung, der Entwicklung der islamischen Herrschaften und schlielich der
Etablierung der Rumseldschuken als bestimmende Macht in Anatolien. Die
Islamizitit der seldschukischen Lande Rims bzw. die islamische Dominanz
erscheinen in seinem Werk als selbstverstiandliche Realitit, deren Entwick-
lung nicht Gegenstand seines historischen Interesses ist.

Am Anfang seines Werks erklirt Ibn Bibi, wie Giyat ad-Din Kayhusraw 1.
bei seiner Riickkehr nach Konya dem Basileus seine Sohne als Geiseln iiber-
lassen und versprechen muss, ,,alles [was die Seldschuken] vom Lande Rim
bis zum Gebiete von Konya erobert hatten, wie Chonas, Ladik und andere
Bezirke“® wieder zuriickzugeben. Diese Gebiete werden im folgenden Text
zumeist nur als Grenzmarken bezeichnet, dortige Stadte nur in Ausnahme-
fillen genannt. Der Verfasser berichtet, wie kurz nach der Abreise des Sul-
tans seinen S6hnen die Flucht in die ,,Linder des Islam*’, d.h. in den seld-
schukischen Machtbereich gelingt, der eben im unmittelbaren Westen Ko-
nyas begann. Doch wird die Etablierung des Islam bis zu dieser Grenze nicht
thematisiert. Diese Periode stand auB3erhalb der Geschichte Ibn Bibis und
des Kreises, fiir den er schrieb. Dem Verfasser ging es im ersten Teil seines
Werks vielmehr darum, die Bliite der von hochislamischer Kultur persischer
Prigung dominierten rimseldschukischen Herrschaft und insbesondere die
glanzvolle Zeit ‘Ala’ ad-Din Kayqubads 1. als glorreicher Sultan einer seden-
tarisierten Herrschaft zu verherrlichen. Dies heif3t nicht, dass die spatseld-
schukische Elite von den Entwicklungen in frithseldschukischer Zeit nichts
wusste. Vielmehr mangelte es wohl an Stolz auf diese Vergangenheit der
Seldschuken, die offenbar nicht in ausreichendem Maf3e Identifikationspo-
tential fiir den konkreten Rezipientenkreis Ibn Bibis bot. So erklért sich
denn auch die Genealogie, mit der sich Giyat ad-Din Kayhusraw I. im Exil in
Konstantinopel vor dem Kaiser Alexios I11. rithmt: ,, Dir ist bekannt, dass ich
der Sohn des [‘1zz ad-Din] Qylyg Arslan [11.] und aus dem Geschlechte des
Alp Arslan und Maliksah bin.“® Tbn Bibi ignoriert hier vollig den Ahnherrn
der Ramseldschuken Sulayman b. Qutalmi$ und auch Mas‘ad 1. und stellt

Ibn Bibi (Duda), S. 38.
7 Ebd, S. 39, vgl. hierzu auch ebd. S. 119.
¥ Ebd.,S.28.
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stattdessen eine Verbindung zu den beiden bedeutenden groBseldschuki-
schen Sultanen her, die der persophonen Hofelite zweifellos als Vertreter
(oder Patrone) ihrer eigenen Kultur galten. Dies scheint bei den nichtge-
nannten ramseldschukischen Herrschergestalten nicht der Fall gewesen zu
sein, weshalb sie weder beim Namen genannt noch in irgendeiner Art und
Weise angesprochen werden.

Agqsara’i ist der einzige der hier diskutierten Autoren, der auf die Schlacht
von Manzikert eingeht.” Doch ging es dem Verfasser hierbei nicht um die
Erinnerung an die glorreiche Schlacht. Er nutzt die Diskussion dieses Erei-
gnisses vielmehr dazu, die Rechtgldubigkeit des GroBseldschuken Alp
Arslan herauszustreichen und dem Widmungstriager Timartas ein Beispiel
fir herrscherliches Verhalten zu geben. Auffillig ist, dass Agsara’i bei seiner
Schilderung der tiirkischen Frithzeit in Anatolien den DaniSmendiden die
Fithrerschaft zugesteht', ein Umstand, der der historischen Realitét wohl
entspricht und mit dazu beitrug, dass Ibn Bibi diese Periode ignorierte."
Zudem bietet die Darstellung Aqsara’is Elemente, die sich nur bedingt zur
Erhohung der rimseldschukischen Dynastie eignen: Wihrend der (Ram-
)Seldschuke Sulayman I. bzw. sein Nachkomme Qilig Arslan, aller Ehren
und Anrechte auf das Herrschertum bar, im Gebiet zwischen Euphrat und
Tigris"” das kiimmerliche Nomadenleben eines ,,Emirs der Tirken“" fri-
sten', befindet sich Melik DaniSmend bereits im Besitz weiter Teile Kappa-

?  Vgl. Agsara’i, S. 16f.

0" Gleichzeitig unterschlug Agsara’ allerdings die bedeutende Rolle, die Ra$id ad-Din
Melik Dani$mend im Zusammenhang mit der Schlacht zusprach. Im Gami* at-Tawarih ist
es der DaniSmendide, der Alp Arslan Mut zuspricht. Er rat dem Sultan zur Schlacht am
Freitag, da an diesem Tag auf allen Kanzeln die Prediger fiir den Sieg des Islam beteten.
Agsara’i spricht dagegen von Unterredungen Alp Arslans mit den Gelehrten [,,‘'ulama wa
masayih“], die ihm mit demselben Argument zum Kampf raten. [Vgl. Agsara’i, S. 16f.]
Vgl. hierzu auch die Diskussion bei Carole Hillenbrand, Turkish Myth and Muslim Sym-
bol, S. 89-97.

Bezeichnend ist, dass im Vorwort des Muhtasar der ,,Emir DaniSmend“ als einer der
»groen Emire [...] des Sultan Sulaiman b. Qutlumus b. Isra’il“ aufgefiihrt wird. Vgl. Ibn
Bibi (Duda), S. 16.

2 Vgl. AgsaraT, S. 27.

" Ebd.,S.19.

Vgl. ebd., S. 16. Fur eine andere zeitgenossische Deutung vgl. Anonymus, Tarth-i al-i
Salgiq dar Anatali, ed. v. Nadereh Galali, Tehran 1999, hier S. 78f.
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dokiens, die er nach der Schlacht von Manzikert eroberte.” Agsara’i disku-
tiert mit keinem Wort die eigentliche turkmenische Migration und den Ab-
lauf der Landnahme. Hierzu findet sich im gesamten Werk lediglich die
Kapiteluiberschrift: ,,Bericht iiber die [islamischen] Herrscher Riims nach
dem Einzug einer Gruppe [in Rum] zur Zeit Alp Arslans“‘. Aus dem an-
schlieBenden Abschnitt geht allerdings nicht klar hervor, wer mit dieser
Gruppe gemeint ist, bis er schlielich mit Mas‘id I. die Reihe der
rimseldschukischen ,,Sultane® beginnen liasst und in summarischer Weise
bis Giyat ad-Din Kayhusraw II. fortfiihrt.”” Stattdessen werden die Gebiete
des Melik DaniSmend pauschal als bereits ,,islamische Lander* bezeichnet."
Dies wird besonders deutlich, wenn er auf die Auseinandersetzungen der
DaniSmendiden mit den Kreuzfahrern zu sprechen kommt. Er spricht von
einem Angriff des byzantinischen Kaisers Armiyanis® und der Ungliubigen
auf die Gebiete des Islant™. Nach Aussage Agsara’is sandte Melik
DaniSmend auf das Erscheinen der ungldubigen Aggressoren hin Botschaf-
ten an die muslimischen Herren (muliik-i islam) von ,,Mardin, Mayyafariqin,
Amid, Hartpert, Arzingan und Diwriki“ des Inhalts, dass ,.ein groBer Feind
auf die Muslime (islamiyan)“ zukomme und es diesem in Einigkeit gegen-
iiber zu treten gelte. Andernfalls wiirde sich die Gefahr in alle Richtungen
(des islamischen Machtbereichs) ausbreiten und dem Islam grolen Schaden
zufiigen.”’ Wer diese Fiirsten sind, seit wann sie sich im Besitz ihrer Herr-
schaften befanden und von wem sie die Lindereien eroberten, wird nicht
diskutiert. Stattdessen erkliart Aqgsara’i, dass es dem Melik DaniSmend mit
Hilfe des Seldschuken Qilig Arslan gelungen sei, die Gegner zu schlagen.
Nach einiger Zeit greift der Kaiser Armiyants jedoch erneut mit einer gro-
Ben Streitmacht die Stadte Gangra (Cankir1) und Anguriyya (Ankara) an,

5 Vgl. AgsaraT, S. 17 und 27.

6 vgl.ebd., S. 27.

7" Vgl. ebd., S. 27-33.

8 Vgl.ebd., S. 27.

Agsara’i gibt im Zusammenhang der Schlacht von Manzikert als auch der Ereignisse zu
Beginn des 12. Jahrhundert diesen Kaisernamen an und unterscheidet somit nicht zwi-
schen Romanos IV. Diogenes (1068-1071) und Alexios I. Komnenos (1081-1118).

» Vgl. Agsara’i, ebd.

2 vgl. ebd.
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die auch ,,zu jener Zeit [...] den Muslimen gehorten‘”. Erneut entscheidet
das Eingreifen Qilig Arslans den Sieg der Muslime. Nach dem Entsatz von
Gangra und Ankara habe sich Qilig Arslan schlieBlich Konya zugewandt, es
,befreit“ und dort die Herrschaft der Rimseldschuken begriindet.” Agsara’i
betont hierbei, dass sich der (Rum-)Seldschuke selbstlos und mit Glau-
benseifer der Verteidigung des Islam verschrieben habe.* Er bemiiht sich
mit dieser Darstellung und Deutung offensichtlich um Rehabilitation: die
urspriinglich als aufrithrerische Turkmenen diffamierte Gruppe um den
Ahnherr der Ramseldschuken Sulayman b. Qutalmis® erhélt hiermit den
Nimbus von Verteidigern des Glaubens, was zum Grundstein der Legitimie-
rung ramseldschukischer Herrschaft wird. Abgesehen hiervon (und der fir
anatolisch-muslimische Quellen typischen Indifferenz gegeniiber dem histo-
rischen Kreuzzugsgeschehen), féllt allerdings auf, dass Agsara’i nicht expli-
zit darauf eingeht, wann und wie es dazu kam, dass die angesprochenen Re-
gionen islamisch wurden, d.h. von Muslimen erobert wurden. Die ehemalige
Zugehorigkeit der von den DaniSmendiden und Seldschuken beherrschten
Lander zu Byzanz wird géinzlich ignoriert. Ihre Zugehorigkeit zum Islam,
worunter der Verfasser grundsitzlich den sunnitischen Hochislam persi-
scher Priagung verstand®, wird, dhnlich wie bei Ibn Bibi, als etwas Selbstver-
standliches dargestellt. Auch Aqgsara’is historisches Gedichtnis setzt folglich

2 Vgl ebd., S. 28. Es handelt sich hierbei um ein im Jahre 1101 von Kreuzrittern durchge-

fithrtes Unternehmen. Der erfolglose Angriff auf Gangra, seit 468/1075-76 in daniSmen-
didischem Besitz, sollte der Befreiung des Grafen Bohemund von Antiochien aus
danismendidischer Gefangenschaft dienen. Ankara wurde dagegen von Raimund von
Toulouse kurzfristig fiir Byzanz zuriickerobert. Vgl. hierzu Karl Jahn, Cankiri, EI%, Bd. 2,
S. 13f,; Franz Taeschner, Ankara, EI?, Bd. 1, S. 509f1f.

,»az anga be-Qonya raft wa Qonya-ra mustahlis kardanid wa bar taht-i saltanat nisast,
Agsara’, S. 28.

Bei Agsara’i findet sich jedoch auch die Darstellung, dass Qilig Arslan I. vom Kalifen zum
Herrscher iiber Iran bestallt worden sei. Der Kalif habe Qilig Arslan zugesichert, dass er
ihm nach der Kldrung der Angelegenheiten Rams, d.h. dessen Eroberung, zur Herrschaft
iiber Iran verhelfen werde. Die graue Eminenz der Seldschuken ,,Cawh Sagawar® [miss-
verstindlich fiir die seldschukischen Emire Cawli und Cawuldur?] habe ihn bei seinem
Zug gen Bagdad bei Mayyafariqin gestellt und getotet. Vgl. ebd., S. 29.

Agsara’ zitiert den Seldschukenfithrer mit den Worten: ,,man ba-ra-yi himayat-i islam
amadam, na ba-ugrat®, ebd., S. 28.

¥ Vgl. ebd., S. 10-16.

% Vgl. hierzu ebd., insb. S. 164.

23

24
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erst zu einer Zeit ein, in der Ost- und Zentralanatolien bereits von tiirkisch-
islamischen Herrschaften in Besitz genommene Territorien waren, wobei
lediglich im Fall Konyas ein Eroberungsgeschehen angedeutet wird.
Interessanterweise befinden sich in der Darstellung Agsara’is die Musli-
me stets in einer defensiven Haltung. Es sind die Christen resp. die Byzanti-
ner, die sich durch ungerechtfertigte kriegerische Aggression auszeichnen
und die Muslime bedridngen. So kann denn auch die Eroberung Konyas zu
einer ,,Befreiung®, ndmlich vom Unglauben, umgedeutet werden. Aqgsara’is
Werk weist in dieser Beziechung eine tberraschende Parallele zum
Battalndme auf. Auch in dem Volksroman, der einem vollig anderen Milieu
entstammt, ist der Topos der muslimischen Defensive eines der grundlegen-
den Elemente der artikulierten muslimischen Selbstwahrnehmung und hi-
storischen Selbstverortung.”’ In beiden Fillen gilt es Rim von der Okkupa-
tion durch den (christlichen) Unglauben zu befreien bzw. vor den Angriffen
der Ungldubigen zu schiitzen. Das aktive und aggressive Eroberungsgesche-
hen der tiirkisch-islamischen Landnahme wird hier geradezu in ihr Gegen-
teil verkehrt, die historische Kausalitit ausgeblendet. Letztlich lauft die
Darstellung sowohl bei Agsara’i als auch im Battalname darauf hinaus, Rim
als grundsitzlich islamischen Raum zu identifizieren. Formulierungen wie
sie Ibn Bibi bietet, der die Legitimitit christlicher Herrschaften (Laskari-
den) auf anatolischem Boden nicht anzweifelt und seldschukische Expansi-
onsgeliiste zu ihren Kosten sogar kritisiert®, haben hier keinen Platz.

II1.3. DER BEZUG ZUM RAUM RUM

A.C.S. Peacock weist darauf hin, dass ,,the Anatolian historiographical tradi-
tion [...] is marked by a strong sense of local identity.“” Ausgehend von den
in dieser Arbeit zu Grunde gelegten Quellen kann dieser Befund auch fiir
das Genre des Volksromans und fiir die Hagiographie geltend gemacht wer-
den. So ist das Battalname der ridmische Volksroman par excellence. Zwar
befindet sich der Held Sayyid Battal Gazi oft in anderen realen und fiktiven
Landern, doch Ram ist der eigentliche Ort des Geschehens. Jedes Gescheh-

¥ Vgl. hierzu Kap. I1.3., S. 296ff.

% Vgl. hierzu auch unten S. 373ff.

¥ Peacock, al-Walad al-Shafiq, S. 97. Vgl. auch Melville, Early Persian Historiography of
Anatolia, S. 135.
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nis auBBerhalb dieses Raums hat Einfluss auf die Entwicklung in ihm. In Rim
wiederum entscheidet sich der Kampf zwischen Gut und Bose, Glaube und
Unglaube, Islam auf der einen und Byzanz (samt seiner Helfer und Helfers-
helfer) auf der anderen Seite. So vermittelt das Battdlndme von Anatolien
die Vorstellung eines auserwihlten Raums, eine Grundhaltung die durch
die Worte des Prophetengenossen ‘Abd al-Wahhab zu Beginn der Erzih-
lung vorgegeben und bestétigt wird.

Dem Hagiographen Aflaki geht es in erster Linie um die Uberhohung
seiner Heiligen, ohne dass er ein dezidiertes Interesse an ereignishistori-
schen Entwicklungen in Rim erkennen lieBe. Zwar finden sich zahlreiche
Beziige zu historischen Ereignissen und Entwicklungen, diese werden je-
doch fast ausnahmslos im Rahmen des hagiographischen Zusammenhangs
interpretiert. Wenn Aflaki etwa darauf hinweist, dass Rtm fiir seine Bewoh-
ner einst ein Raum voll Sicherheit, Freude, Besitz und Ruhe gewesen sei,
dann fithrt er den Verlust dieser Eigenschaften nicht (wie etwa Agsara’i) auf
die Abwesenheit einer zentralen und durchsetzungsfihigen Autoritdt und
eines professionellen administrativen Apparates zuriick, sondern auf den
Tod seines Hauptheiligen Mawlana.*

Trotz der genremiBigen Unterschiede zwischen den Quellen und der mi-
lieuzentrisch verzerrten Sicht ihrer Verfasser stimmen sie jedoch alle in der
Bewertung des islamischen Anatolien als eines besonderen Weltteils iiber-
ein. So preist nicht nur das Battalname Ram als das Beste aller Lander, son-
dern auch Aflaki. Auffillig ist zudem, dass beide die Vorziiglichkeit des
Landes mit positiven Eigenschaften seiner Bewohner verbinden, deren ein-
ziges Defizit ihr Unglaube™ bzw. ihr mangelhafter Gehorsam gegen Gott™
gewesen sei. Selbstverstindlich bezieht sich Unglaube im Battalname auf das
Christentum, wéhrend die Vorstellung des mangelhaften Gehorsams bei
Aflaki die Frage der mystischen Gotteserkenntnis meint und also — auch und
vor allem — die Muslime einbezieht. So habe Gott Mawlana aus Hurasan
nach Riam gesandt, um dessen Bevolkerung der ultimativen Rechtleitung
teilhaftig werden zu lassen® und hierdurch ihre bereits vorhandenen Vorzii-
ge zu vervollkommnen. Im Battalname wiederum wird diese Funktion vom

¥ Vgl. Aflaki (O’Kane), 77 (28), 143 (117).
! Battalname, S. 336 (99)/P1".

2 Aflaki (O’Kane), S. 143 (117).

¥ Ebd.
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Helden als Gottes ureigenes Instrument iibernommen. Freilich gibt es hier
fundamentale Unterschiede im Vollzug der jeweiligen Mission. Das Wirken
beider Integrationsfiguren lauft jedoch darauf hinaus, die ohnehin schon
vorhandenen auflergewohnlichen Vorziige des Identitéitsraums Riim durch
dessen Hinfithrung zum (jeweils) wahren Glauben zu komplettieren.

Im Gegensatz hierzu sind die Werke Ibn Bibis und Agsara’is fest im Irdi-
schen verwurzelt und u.a. der handfesten Frage nach den Griinden fiir den
Verlust der einstigen GroB3e gewidmet. Ibn Bibi beschwort dabei den verbli-
chenen Glanz der seldschukischen Herrschaft und die Pracht des hofischen
Lebens, um hierauf deren allmihlichen Niedergang zu beschreiben. Aqsara’l
wiederum schrieb zu einer Zeit, in der sich sogar die Periode in der Ibn Bibi
sein Werk verfasste, als eine Zeit der relativen Ruhe und Ordnung aus-
nahm.* So lieferte er einen nahezu apokalyptisch anmutenden Bericht, in
dem er beschreibt, wie und durch wen seine einstmals heile, islamische Welt
zerstort wurde.

Ibn Bibi spricht anlésslich seiner Klage um den Tod ‘Ala’ ad-Din
Kayqubads I. von Riam als den ,,einst mit Annehmlichkeiten erfiillten Lan-
dern, die ein Asyl fiir die Fremdlinge und ein Zufluchtsort fiir die Schwa-
chen gewesen waren“®. Nahezu wortgleiche Entsprechungen liefert
Agsara’t. Er betont ebenfalls den einstigen Charakter des Landes als Hort
des Friedens und bedauert, dass Riim durch die mongolische Bedriickung
seinen Grundcharakter als ,,Asyl der Bedriickten [und als] Ort der Zufrie-
denheit und Ruhe“ verloren habe und nunmehr zur ,,Geliebten des Tages
der Not“ geworden sei.” Fiir Agsara’i war einer der Griinde fiir den Nieder-
gang in mongolischer Zeit die landfremde Herkunft der ilhanischen Beam-
ten in Ram. Seiner Ansicht nach bedurfte es intimer Kenntnisse der beson-
deren Verhiltnisse des ehemals seldschukischen Anatoliens, womit er insbe-
sondere die gemischtreligiose Zusammensetzung der Bevolkerung und die
sich hieraus ergebenden Spezifika in der Steuererhebung und -verwaltung
meinte.” Er belieB es jedoch nicht allein bei dem Hinweis auf die mangel-
hafte Qualifikation der Emissidre und ihrer Entourage, sondern verwies aus-

* Vgl. Agsara’i, insb. S. 140.
* Ibn Bibi (Duda), S. 199.
% AgsaraT, S. 190.

3 Vgl. Agsard’i, z.B. S. 153.
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driicklich und immer wieder in despektierlicher Form auf ihre fremde Her-
kunft.® Es ldsst sich hier ein gewisser ramischer Patriotismus erkennen,
denn Agsara’i spricht nahezu jedem nicht-Riami, was in diesem Zusammen-
hang landfremde Beamte meint, die direkt von der ilhanischen Zentralver-
waltung ernannt wurden, ein chrliches Interesse an der Aufrechterhaltung
von Wohlfahrt, Sicherheit und Prosperitit im Lande ab.” Fiir Ibn Bibi be-
stand fiir eine solche Interpretation scheinbar noch keine Veranlassung. Zu
dessen Zeit wurde der Verlust der seldschukischen Selbstindigkeit zumin-
dest durch die Einbindung der alten seldschukischen Beamtenschaft kom-
pensiert. Aulerdem stand Ibn Bibis Einstellung zum ilhanischen Einfluss ja
noch unter dem Eindruck des nachhaltigen Wirkens Sams ad-Din Guwaynis,
den selbst Agsara’i noch als Wohltiter bezeichnet. Gleichwohl finden sich
auch bei Ibn Bibi nostalgische Ziige, der wie Agsara’t auf eine ,,gute, alte
Zeit“ Bezug nimmt, die in erster Linie die Glanzperiode ‘Alad’ ad-Din
Kayqubads I. meint. Etwa in der Mitte der Epitome findet sich unter den
vielen diplomatischen Schriftstiicken, die Ibn Bibi angeblich im Wortlaut
zitiert®, auch ein Brief des H"arazmsahs Galal ad-Din, in dem der seldschu-
kische Sultan mit bis dahin ungenannten Titeln bedacht wird. Er wird als
,»Pol[...] des Islam und der Muslime, des Himmels der erhabenen Eigen-
schaften, der Sonne der Hochsten, des Schatten Gottes in den Welten“,
aber auch als ,,der Mittelpunkt des Walles der Grenzmark und der Bezwin-
gung des Unglaubens und der Gottlosigkeit“** bezeichnet. Nach Ausweis der
Quelle handelt es sich ausdriicklich nicht um die eigenen Worte des Verfas-
sers. Insbesondere die Vorstellung von Riam als einer Grenzmark, d.h. als
einer islamischen Peripherie — wie sie in gewisser Weise das Battalname
prégt — ist eine Haltung, die aus dem Text Ibn Bibis ansonsten nicht heraus-
zulesen ist. Solches scheint nicht zum Vorstellungsbestand Ibn Bibis, und
auch nicht zu demjenigen Agsard’is gehort zu haben. In beiden Historiogra-
phien wird Rim so gut wie nicht in Relation zu anderen Regionen der isla-

3 . R v . - C = .
8 So spricht er etwa von ,hurasanischen Lumpen (awbas-i hurasan) und ,,quhistanischen

Gottlosen“ (quhistani mulhid). Vgl. ebd., S. 266, siche auch Kap. I1.2.2., Anm. 29 und 36f.
¥ vgl. ebd., S. 258.
0 Als Vorstand der Staatskanzlei hatte er zumindest direkten Zugriff auf das Archiv, in
dem solche Schriftstiicke aufbewahrt wurden.
! Ibn Bibi (Duda), S. 154.
“ Ebd.,S. 155.
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mischen Welt gesetzt, sondern als ein in sich abgeschlossener Raum mit
eigener Identitit dargestellt.

Bei Aflaki stellt sich die Frage nach dem Verhiltnis Rims zu anderen Be-
reichen der islamischen Welt oder eventuellen Vorziigen anderer Lénder
erst gar nicht. Sein Bezug zu Riim ist weniger von regionaler als vielmehr
von lokaler Natur. Das Zentrum der Welt und die Zufluchtstitte der Glau-
bigen in seinem Werk ist die Stadt Konya, die sozusagen das auf Stadtgrof3e
verdichtete Rim ist. Nach Ram gehen bzw. kommen heif3t in seinem Werk
denn auch oft nach Konya gehen bzw. kommen.* Aflaki gilt der Ort, in dem
Mawlana wirkte und bestattet ist und in dem seine legitimen Nachfolger auf
dem Thron des Ordens sitzen, nichts weniger als das irdische Paradies.*
Dass Aflaki, wie auch Amir ‘Arif und die Ordensangehorigen, fiir die er
schrieb, Triger einer spezifisch rimischen Identitit war, bezeugt er in der
Beschreibung eines Ereignisses, das seinem Meister auf dem Weg zwischen
Tabriz und Sultaniyya widerfuhr und von dem er als Augenzeuge berichtet.”
Die Reisegesellschaft befindet sich in Begleitung eines gewissen Sihab ad-
Din Magbili-i Qir§ahri, der zum Lehrkorper der ,,Qubba-i Gazan“ gehorte,
auf dem Weg von Tabriz nach Sultaniyya.” Amir ‘Arif regt sich dabei iiber
den Pferdeknecht auf und beschimpft ihn heftig in unflitiger Weise. Sihab
ad-Din ist ob dieses Verhaltens peinlich beriihrt und weist den Meister zu-
recht:

,»Es gehort sich fiir die Grofien nicht, sich unschicklich zu benehmen. Doch dafiir sind die
Banausen Rams (safthan-i rim) [ja schlieBlich] bekannt.“"’

# Aflaki (O’Kane), vgl. z.B. S. 269 (321), 481 (103), 482 (105), 485 (109).

Vgl ebd., zB. S. 179 (169), 181 (171), 192 (191), 414 (595), 463 (71), 466 (74), 503 (24),
559 (15), 633 (52).

“ Ebd., S. 652 (76).

*  Hiermit ist der von Gazan gestiftete Komplex westlich von Tabriz (Sanb—i Gazan, auch
Samgazan) gemeint, in dem sich auch sein Mausoleum (Qubba) befand. Vgl. hierzu Do-
nald N. Wilber, The Architecture of Islamic Iran: the Il Khanid Period, Princeton 1955;
Birgitt Hoffmann, Waqf im mongolischen Iran. Rasiduddins Sorge um Nachruhm und
Seelenheil, (Freiburger Islamstudien; 20), Stuttgart 2000, passim; Krawulsky, Iran — Das
Reich der Tlhane. Eine topographisch-historische Studie, (Beihefte zum Tiibinger Atlas
des Vorderen Orients; Reihe B, Nr. 17), Wiesbaden 1978, S. 551f.

47 Aflaki (O’Kane), 652 (76), Aflaki (Yazicr), Bd. 2., S. 932.



362 Sevket Kiigtikhiiseyin

Die Strafe fiir diese Beleidigung folgt auf dem Ful3. Das Pferd des Kritikers
strauchelt und er fillt in eine Schlammkuhle. Amir ‘Arif belehrt ihn darauf-
hin, dass er sich nicht mit den ,verriickten Leuten Rams“ anlegen solle.
Selbstverstindlich erkennt Sihab ad-Din die Kausalitit des Geschehens. Er
bekennt seine Schuld und unterwirft sich dem Meister.® Ob die Ramis au-
Berhalb Anatoliens tatsichlich einen so schlechten Ruf genossen, ldsst sich
aus dieser Anekdote nicht herauslesen. Sie bezeugt allerdings, dass es auch
unter der Anhéingerschaft der Mawlawiyya zur Zeit Aflakis ein besonderes
regionales Selbstwertgefiihl gab.

Alle hier vorgestellten Quellen vermitteln ein bestimmtes ramisches
Selbstverstandnis bzw. Selbstbewusstsein. Das Bild, das die Quellen von
Rim entwerfen, entspricht keinesfalls der Vorstellung, es sei nur ein Teil
der islamischen Welt oder gar eine seiner Peripherien. Rim erscheint viel-
mehr als ein ganz eigenes Zentrum, ja als eigener Kosmos, mit einer beson-
deren Identitit. Verbindungen zu anderen Teilen der islamischen Welt stel-
len sich bei Ibn Bibi, Agsara’t und Aflaki fast ausschlieBlich iiber Personen
her, wobei es sich zumeist um Immigranten handelt, die in Rim eine neue
Heimat fanden. Allein das Battalname stellt immer wieder eine unmittelba-
re Verbindung zur (arabisch-)islamischen Welt her, etwa wenn Hilfe oder
Direktiven aus bzw. Beutestiicke nach Bagdad gelangen oder wenn von Syri-
en und Mekka als Eroberungsziel der Unglaubigen die Rede ist. Rim ist in
diesen Fillen jedoch kein integraler Bestandteil der islamischen Welt, son-
dern die Bithne des Heilsgeschehens, d.h. des weltbestimmenden Kampfes
zwischen Islam und Unglauben, der sich in der Ubergangssphire zwischen
den beiden Welten abspielt, was Yorgos Dedes treffend als ,,what one might
call the matter of Ram“* bezeichnet.

I11.4. DIE IDENTITAT ALS MUSLIME UND DIE ISLAMIZITAT RUMS

Alle untersuchten Quellen weisen ein primér sunnitisch-muslimisches
Selbstverstiandnis auf. Die Vorstellung vom (sunnitischen) Islam als alleinige
Heilsquelle und Fundament wahrer Kultur und Zivilisation bilden die
Grundlage des vermittelten Selbst- und Weltbildes. Dabei zeigen sich aller-

¥ Vgl. Aflaki (O’Kane), ebd.
“ Dedes, Einfithrung, S. 48.
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dings fundamentale Unterschiede zwischen den Vorstellungen des Volks-
romans, der beiden Chroniken und der Hagiographiensammlung.

Das Battalname fiuhrt als Bedingungen der Zugehorigkeit zum Islam nur
einige wenige stereotype Forderungen auf, unter denen das Glaubensbe-
kenntnis (sahada) und die Verherrlichung der GroBe Gottes (takbir)® eine
prominente Rolle spielen. Das Glaubensbekenntnis taucht vor allem im
Zusammenhang mit Nichtmuslimen auf. So gehort es zu den bestimmenden
stereotypen Merkmalen und Verhaltensweisen Battals Ungldubige vor die
Wahl zu stellen, das Glaubensbekenntnis zu rezitieren, d.h. zu konvertieren
oder zu sterben. Im Zusammenhang mit Personen, die bereits Muslime sind,
kommt die sahada dagegen nur sehr selten vor.”! In einem Fall wird sie von
einem Sterbenden rezitiert und ist ein Beleg fiir seinen Mértyrertod.”> Weit
haufiger sprechen die Muslime dagegen den takbir aus, das vor allem als
Schlachtruf zum Einsatz kommt.”

An konkreten Handlungsvorgaben nennt das Battalname den Vollzug
der kleinen und groB3en rituellen Waschung und die Absolvierung der rituel-
len Gebete™, die der Held und andere Muslime oft und auch in groBer Ge-
fahr nicht versiumen.” Ansonsten fordert das Battilname nur die bedin-
gungslose Gegnerschaft zum Unglauben, der jedes nichtmuslimische (bzw.
nichtsunnitische!™) Bekenntnis, insbesondere aber das Christentum meint.
Die Bedeutung dieses Maf3stabs zeigt sich besonders bei der Frage, ob das
Battalname auch zwischen guten und lauen Muslime unterscheidet.

3 vgl. Arent J. Wensinck, Takbir, EI2, Bd. 10, S. 119.

1 Battalname, vgl. S. 466 (199)/A190, hier unter der Bezeichnung ,tehlil“. Vgl. hierzu
Tahlil, EI?, Bd. 10, S. 108.

2 Ebd., S. 468 (200)/A194.

3 Ebd., S. 360 (113), 384 (133)/A53, 466 (199)/A190, 470 (203)/A197, 566 (293)/A377.

* Ibn Bibi spricht diesbeziiglich nur von der Ausfithrung dessen, ,was geschrieben steht“
bzw. ,,was die Pflicht gebietet“. Vgl. Ibn Bibi (Duda), z.B. S. 251.

% Battalname, S. 348 (106), 349 (107), 359 (112f.), 368 (120)/A 32, 413 (155)/A101, 421

(161)/A114 (hier sogar expliziter Verweis auf den Vollzug von fard- und sunna-Gebet),

430 (170)/A131, 444 (180)/A153, 473 (205)/A201, 497 (227)/A243, 518 (247)/A284, 544

(272)/A332.

Den (tiirkischen) Uberlieferern und Bearbeitern der (arabischen) Battal-Legende gelang

es nicht, die fremde Herkunft der Babak-Episode zu verwischen.
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Es wurde bereits dargelegt, dass der Volksroman keine dialektischen An-
forderungen an sein Publikum stellt. Dem Guten hiiben steht das Bose und
Verachtenswerte driiben gegeniiber.”” Zwischen beiden Gruppen liegt ge-
meinhin die statische Grenze zwischen Glauben und Unglauben, die nur in
ganz wenigen Fillen durch Ubertritte durchléssig wird. GeméB den Abbil-
dungen spiegelbildlicher Verhiltnisse stehen hier den zum Islam Ubergetre-
tenen, z.B. Ahmar Tarran alias Ahmad Turran, Bidriin oder ‘Aden Bani,
zahlreiche vom Islam Abgefallene gegentiber, die eine durchweg vernich-
tende Bewertung erfahren.”® Laue Muslime kennt das Battalname dagegen
nicht. Zwar hat der Held Battal Gazi im Heerfiihrer von Malatya ‘Abd as-
Salam anfangs auch einen innermuslimischen Widersacher. Dessen Fehler
besteht jedoch nur in der fehlenden Einsicht in die Priddestination des Hel-
den, weshalb er ihm und nur ihm die gebotene Unterstiitzung anfénglich
verwehrt. Doch auch ‘Abd as-Salam erweist sich als durchaus sittenstrenger
und kampfkriftiger Christenfeind, wodurch seine Identitit als Muslim zwei-
felsfrei belegt ist. Ein Sonderfall ist dagegen ‘Abd al-Wahhab. Uber seine
Glaubensstarke herrscht urspriinglich kein Zweifel. SchlieBlich ist er ein
leibhaftiger Prophetengenosse, der zudem der Ehre teilhaftig wurde, den
Speichel des Gesandten Gottes iiber die Jahrhunderte in seiner Kehle auf-
zubewahren und an Battal weiterzugeben.” Dennoch geschieht ihm das
grofite Ungliick fiir einen Muslim: Er fillt vom Glauben ab, wird Christ,
trinkt Wein und isst Schweinefleisch, was Gegenstand des umfangreichen

7 Von den hier behandelten Quellen kennt nur das Battalname den Begriff ,,Kafiristan®,

vgl. ebd., S. 443 (180)/A152.

% vagl. ebd., insb. S. 449 (186)/A163. Hierzu gehoren die Abtriinnigen Ishaq-i Kafi, Halag-i
Tatari, Yala[n]man-i Ttrki, Nasr-i Hamadani und Kel(1)b-i Rtimi. Hinzu kommt Hantala,
Wesir des Kaisers und Nachkomme des ,,Yasuf al-Haggag“, der auf den historischen
‘umayyadischen Gouverneur al-Haggag b. Yasuf zuriickgeht [557 (285)/A360]. Des Wei-
teren der Syrer Yanin [ebd.] und Lawbin-i Gungura, Parteigdnger des Babak [576
(303)/A399].

3 Als Abd al-Wahhab vom Kaiser gestellt wird, erklart er (auf Persisch): ,,Ich bin ‘Abd al-
Wahhab, jener alte Mann, der den Mustafa [mit eigenen Augen] gesehen hat. Ich bin
dreihundert Jahre alt und habe siebzig Mal die Hagg (und die ‘Umra) vollzogen. Ich habe
an 1.200 Glaubensziigen (gaza’) teilgenommen. Wenn du willst, nur zu und tote mich,
oder lass mich gehen, denn mein Tod ist siifer als Zucker., ebd., 546 (273)/A335f., (e.
U)).
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siebzehnten Kapitels ist.” Doch es gelingt Battal, ihn wieder aus den Féingen
der Christen zu befreien und zum wahren Glauben zuriickzufithren. Schlief3-
lich kimpft er in der Endschlacht wieder auf der Seite der Muslime und wird
vom schrecklichen Ungldubigen Ug-i Firenk zum Mirtyrer gemacht®, womit
auch seine Seele wieder gerettet ist.

Der Inbegriff des Muslimseins ist jedoch die zentrale Figur des Sayyid
Battal Gazi. Dies wird mitunter auch dadurch unterstrichen, dass nur ihm
der ehrende Beiname des ,,Ungldubigenschlidchters zusteht. Eine Eigen-
schaft, die der Held zumeist selbst fiir sich beansprucht, die ihm allerdings
auch von seinen Gegnern zugeschrieben oder besser zugestanden wird.”” Die
unerbittliche Feindschaft gegen den Unglauben und seine Vertreter, deren
konsequente Vollendung in der Gestalt Battal Gazis als verherrlichtes Per-
sonlichkeitsideal verdichtet wird, erscheint im Volksroman somit als eine
der Grundbedingungen muslimischer Lebensfithrung.

Im Werk Ibn Bibis sind Staat und Religion eng aneinander gebunden. Der
Staat der Ramseldschuken ist zweifelsfrei ein islamischer Staat. Die Stan-
darten des Sultans werden bisweilen als Standarten des Islam, die Truppen
des Sultans als Heer des Islam, die Siege der seldschukischen Zentralmacht
als Siege des Islam usw. bezeichnet. Zu den stereotypen Eigenschaften posi-
tiv bewerteter Herrscher und Emire gehoren Glaubensstarke und Glau-
benseifer, die dann oft ihre Gerechtigkeit, Milde und staatslenkerischen
Verstand bedingen, freilich nicht ohne dass all diese Eigenschaften an ande-
ren Stellen wieder relativiert oder in ihr Gegenteil verkehrt werden konnen.
Bei alledem zeigt sich Ibn Bibi als Geschichtsschreiber jedoch verhiltnisméa-
Big frei von religivsem Diinkel, was — trotz aller literarischen Uberfrachtung
— mit seiner im Grunde niichtern betriebenen Tétigkeit als Historiograph
korrespondiert.” So zeigen sich denn auch stereotype Zuschreibungen be-

% Vgl. ebd., 544 (272)/A332; zur Riickkehr ‘Abd al-Wahhabs zum Islam vgl. 558
(285)/A361.

1 Vgl. ebd., 605 (329)/A447; zu Ug-i Firenk vgl. auch Kap. IL.3., Anm. 42.

2 Vgl. ebd., z.B. 383 (131)/A52, 438 (176)/A143, 421 (161)/A114, 477 (208f.)/A209, 487

(218£.)/A225, 513 (243)/A275, 535 (263f.)/A316, 543 (270£.)/A330, 552 (279)/A347, 557

(284)/A358.

Ibn Bibi folgte hier evtl. dem Vorbild al-Birunis als Historiograph. Vgl. hierzu Zeki V.

Togan, Kritische Geschichtsauffassung in der islamischen Welt des Mittelalters, in: Ders.
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zuglich bestimmter religioser oder ethnischer Gruppen nur in Einzelfillen.
Hierbei ragen zwar die Tiirken mit einer Vielzahl an stereotypen Zuschrei-
bungen hervor, doch muss bedacht werden, dass er sich weniger gegen Tiir-
ken als ethnische denn als sozio-kulturelle Gruppe wendet, die allerdings
auch ethnisch fassbar wird.

Fir Ibn Bibi waren Verweise auf die (sunnitisch-)muslimische Identitét
der von ihm aufgefithrten Personen iiberfliissig, was zeigt, dass diese Frage
sowohl fiir ihn als auch sein Publikum nicht von Belang war. Auch sind die
impliziten Stellungnahmen in dieser Beziehung recht selten und zumeist von
topischem Charakter. Dies gilt etwa fiir die Erklarung, dass ‘Izz ad-Din
Kaykawis I. ,,sich verpflichtet fiihlte, die gottlichen Gebote zu befolgen und
sich in allen juristischen und religiosen Fragen nach den Vorschriften des
Propheten zu richten“®. Einzig die Erwidhnung der Rechtglidubigkeit ‘Ala’
ad-Din Kayqubads I. und die angebliche Tatsache, dass dieser das Morgen-
gebet nach dem safi‘itischen Ritus vollzogen habe, kann als Hinweis auf die
Haltung des Autors zur innerislamischen bzw. innersunnitischen Fraktionie-
rung gewertet werden.” Doch Ibn Bibi widmete dieser Frage kein weiteres
Interesse. Andernfalls hitte er z.B. die Stiftung des (von ihm zweifellos
hochgeachteten) Emirs Fahr ad-Din Arslandogmus thematisiert. Dieser
hatte — nach Auskunft Aflakis — nicht nur die strenge Bedingung erlassen,
dass das Amt des Sayhs der Madrasa seiner Stiftung ausschlieBlich von ei-
nem Hanafit zu besetzen war, sondern auch jedem Safi‘iten den Einlass in
die Stiftungsgebidude verwehrt. Mawlana, selbst Hanafit, habe der Stiftung
darauf jegliches Verdienst abgesprochen, da eine fromme Tat an keine Be-
dingung zu kniipfen sei.”

(Hrsg.), Proceedings of the Twenty Second Congress of Orientalists held in Istanbul, Sep-
tember 15th to 22nd, 1951, Vol. I, Istanbul 1953, S. 76-85, hier S. 78.

5 Ibn Bibi (Duda), S. 76.

% Dies mag unter Umstinden auf die Konkurrenzsituation zwischen Hanafiyya und
Safi‘iyya im hochmittelalterlichen Mittelasien, der originiren Herkunftsregion der Fami-
lie Ibn Bibis, zuriickzufithren sein. Vgl. hierzu z.B. Ann K. S. Lambdon, Continuity and
Change in Medieval Persia. Aspects of Administrative, Economic and Social History,
11th—14th Century, (Columbia Lectures on Iranian Studies; 2), Albany 1988, S. 237f. und
311.

5 Vgl. Aflaki (O’Kane), S. 306 (408)
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Ibn Bibi ldsst keinen Zweifel an der bestimmenden Position des sunnitischen
Hochislam im Machtbereich der seldschukischen Herrschaft. Als konstituti-
ves Element hierfiir verweist er auf die Existenz zahlreicher auserlesener
hochislamischer Gelehrter” und auf den beschworenen Glanz der seldschu-
kischen Herrschaft, deren Islamizitit iiber jeden Zweifel erhaben ist und
sich etwa in der Tributpflichtigkeit der Ungldaubigen® zeigt. Hinzu kommen
die Prachtentfaltung dieses Hofes”, das Wirken der Emire, die Eigenschaft
des ramseldschukischen Territoriums als ,wohlbehiitetes Reich“” und die
Michtigkeit des seldschukischen Heeres, das nicht nur dem Herrschaftsan-
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Alle von Ibn Bibi genannten Geistesgroen gehoren dem Kreis der hochislamischen
Rechtsgelehrsamkeit an. Der ,,Qadrl-qudat Mugiruddin® gehorte demnach zu den ,her-
vorragendsten Imamen von Hvarezm [und war]| in der Wissenschaft der Dogmatik be-
rihmt“. [Ibn Bibi (Duda), S. 154]; ,Imam Nagmuddin Nahcevani [brachte] religioses
Recht und Rechtsprechung in Ubereinstimmung®, [ebd., S. 257]; das herausragende Ver-
dienst des Reichsrichters Qadi Sirdg ad-Din Mahmiid-i Urmawi, der in Aflakis Werk eine
herausragende Rolle spielt, ist bei Ibn Bibi sein Beitrag zur Verteidigung Konyas gegen
die Karamanen, vgl. ebd., S. 316.

Es wurde schon darauf hingewiesen, dass Ibn Bibi selten vom Glaubenskampf spricht.
Stattdessen finden sich Formulierungen wie ,,Vergeltung [von] Uberheblichkeit und Ho-
chmut“ [ebd., S. 47] oder ,,Ziichtigung [der] Unverschdmten® [S. 70]. Als Griinde fiir
Kriegsziige gegen die Unglaubigen werden u.a. genannt Storungen im Handelsverkehr [S.
44], Vertragsbriiche und heimtiickische Uberfille [S. 61f., 64], Verweigerung des Tributs
[S. 70], Treulosigkeit bzw. Verrat, S. 175.

Hierbei nimmt allerdings die Darstellung des Gelages den weitaus groffiten Raum ein.
Vgl. hierzu insb. die Episode, in der der seldschukische Emir Sayf ad-Din Aybe als Bot-
schafter in das Heerlager des H"arazm§ah Galal ad-Din nach Ahlat entsandt wird und
dessen Emire tiber die Menge und Qualitdt der Gerétschaften fiir das Gelage und den
Wein staunen lasst. Ebd., S. 163.

Dies bezieht sich auch auf die stets gerechte Ordnung, etwa in finanziellen bzw. steuerli-
chen Fragen. Vgl. ebd., z.B. S. 75, 179f. Besondere Bedeutung kommt hier auch dem (fin-
gierten?) Bericht des mongolischen Botschafters an den Hof ‘Ala’ ad-Din Kayqubads I.,
Sams ad-Din ‘Umar Qazwini zu. Ibn Bibi zitiert: ,,[Ogiday] sagte zu mir: , Woher kommst
du?’ Ich: ,Aus dem Lande Rim.’ Er sagte: ,Jenes Land ist in der Hand des Sultans ‘Ala -
uddin Kaigobad?|...] Welcher Art ist seine Haltung in der Regierungsfithrung?’ Ich sag-
te: ,Sie ist so, dass der GrofSherr sie billigen wiirde, und gewil3 gibt es im Islam keinen
Herrscher wie ihn; seine Gerechtigkeit ist umftassend, sein Verstand vollkommen, sein
Reich bliihend, sein Vermdgen grol3 und seine Untertanen sind froh.*; ebd., S. 193f.
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spruch der seldschukischen Dynastie, sondern auch des Islam Geltung ver-
schafft.”

Unter den zahlreichen islamischen Gelehrten in Riim, die in den histo-
riographischen Werken immer wieder genannt werden, widerfahrt bei Ibn
Bibi vor allem Sayh Magd ad-Din Ishaq (ar-Rami), Vater des berithmten
Ibn ‘Arabi-Jingers Sadr ad-Din Qunawi”” eine besondere Erwihnung. Die-
ser von Ibn Bibi u.a. als ,,Musterbeispiel der Volker«” gerithmte Gelehrte
brachte im Jahr 608/1212 das Investiturschreiben der Futuwwa des Kalifen
an-Nasir li-Din Allah fir Sultan ‘Izz ad-Din Kaykawiis 1. von einer Bot-
schaftsreise aus Bagdad mit, was einen enormen Prestigegewinn fiir die
ramseldschukische Herrschaft innerhalb der islamischen Welt bedeutete.”™

Auffillig ist, dass die Haltung des Autors gegeniiber dem zur Zeit der
Abfassung des Werks bereits ausgeloschten Kalifat keinesfalls einheitlich ist.
Ibn Bibi spricht zwar des Ofteren vom ,hohen Kalifen“ bzw. ,erlauchten
Kalifat“” und nennt Bagdad ,,die Residenz des Imamats™® oder ,,Stétte des
Friedens“”. Mit Stolz berichtet er auch tiber das Eintreffen kalifaler Akkre-
ditierungsschreiben™ und bezeichnet den Kalifen als ,,Beherrscher der
Gliubigen“”. Dies sind jedoch rein stereotype Formulierungen, deren sym-
bolischer Wert nicht der Erhohung des Kalifen, sondern des seldschuki-
schen Hofes dient. Konkret wird Ibn Bibi dagegen, wenn er den Kalifen®
aufgrund seiner unverstdndigen Haltung im Angesicht der drohenden mon-
golischen Gefahr unmissverstandlich kritisiert, etwa in dem Zitat des Sul-
tans: ,, Wir haben von der Einsicht des Beherrschers der Glaubigen wahrlich

™ Vgl. hierzu insb. das fingierte (?) Zitat des Urteils des H"arazmsah Galal ad-Din. Ebd., S.
171.

2 Vgl. William C. Chittik, Sadr al-Din al-Kanawi, EI2, Bd. 8, S. 753ff.

™ Vgl. hierzu das von Ibn Bibi in sein Werk aufgenommene Matnawi, mit dem ‘Izz ad-Din
Kaykawis I. Magd ad-Din Ishaq aus seinem syrischen Exil nach Konya einlud. Ibn Bibi
(Duda), S. 41ff.

™ Vgl. ebd., S. 41ff., 68f.

™ Ebd.,S. 68, 112.

" Ebd., S. 69.

7 Ebd., S. 212, 261.

8 Ebd., S. 69, 101-104.

™ Ebd.,S. 112,213

%0 Hier bereits al-Mustansir bi-llah (623-640/1226-1242).
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mehr gehalten.”® Dies kann durchaus auf den Zeitgeist* und die Einbin-
dung Ibn Bibis in die 1lhanische Nomenklatur der Verwaltung Rams zuriick-
gefithrt und als entschuldigende Erklarung fir die Beendigung des Kalifats
durch Hiildgii im Jahre 1258 gewertet werden.¥ Doch ausgerechnet dieses
Ereignis wird nicht thematisiert, was in erster Linie wohl daran liegt, dass
Ibn Bibi Ereignisse au3erhalb Riims nicht — oder nur soweit thematisiert als
sie von unmittelbarer Bedeutung fiir die Entwicklung des seldschukischen
Staates bzw. der rimischen Beamtenschaft waren. Auch mag das Beispiel
seines Gonners Guwayni eine Rolle gespielt haben, der das epochale Ereig-
nis der Eroberung Bagdads und der Ausloschung des Kalifats nicht in sein
Werk aufnahm, obwohl er als Augenzeuge bei der Einnahme der Stadt zu-
gegen war. Festzuhalten bleibt, dass Ibn Bibi keine Diskussion der inneris-
lamischen Verhiltnisse fiihrt. Auch die Islamizitit des seldschukischen Rim
wird eher vorausgesetzt als unterstrichen. Seine diesbeziiglichen Aussagen
gehen iiber einige selbstverstdndliche literarische Floskeln nicht hinaus.

Laue Muslime kommen auch bei Ibn Bibi nicht vor. Ausnahmen vom allge-
meinen Durchschnitt sind positiver Art. Herausragend ist hier die Gestalt
des griechischstimmigen Emirs Galal ad-Din Qaratay, dem ein asketischer
Lebenswandel und der dauernde Vollzug superrogativer Akte attestiert
werden.® Es ist jedoch nicht diese Eigenschaft allein, die ihm die Gunst Ibn

81 Ebd., S. 113. Ibn Bibi geht im Anschluss hieran auf die kommende Macht der Mongolen
ein und bezeichnet sie in einem angeblichen Zitat ‘Ala’ ad-Din Kayqubads I. als ein Heer
.das mit frischer Kraft und jungem Gliicke wie ein Didmme niederreilsender GieBbach ist
und wie ein Meer von Feuer tobt und lodert, [dem]| man sich nur mit Unterwiirtigkeit na-
hen [darf]“ ebd.
Ibn Bibi befand sich sowohl mit der Relativierung der Bedeutung des Kalifats als lediglich
symbolischer Grof3e als auch mit der Anerkennung der faktischen Macht der Mongolen
im politischen Diskurs seiner Zeit. Vgl. hierzu insb. Tilman Nagel, Staat und Glaubens-
gemeinschaft im Islam. Geschichte der politischen Ordnungsvorstellungen der Muslime,
Bd. II: Vom Spiatmittelalter bis zur Neuzeit, Ziirich, Miinchen 1981, S. 49-77.
Zur Frage der Unterschiede in den Deutungsversuchen dieses Ereignisses in historiogra-
phischen Texten aus dem arabisch-mamlukischen und persisch-ilhanischen Raum vgl.
Conermann, Die Einnahme Bagdads; Pistor-Hatam, Ursachenforschung und Sinnge-
bung; Heidemann, Das Aleppiner Kalifat.
¥ Vgl. Ibn Bibi (Duda), z.B. S. 257. Siehe hierzu auch die zahlreichen Achtungserweise in
Aflaki, der ihn z.B. als ,,Pol der geistlichen GroBwiirdentriger” und ,,Musterbeispiel fiir
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Bibis einbringt, sondern sein selbstbewusstes und entschiedenes Wirken zu
Gunsten der Aufrechterhaltung der zentralen Autoritdt. Auf der anderen
Seite finden sich andere hohe Emire und Staatsménner, die zwar anfinglich
als duBerst gebildet und fromm portratiert werden, sich dann aber durch
Eigenschaften wie Neid und Missgunst an der Einheit des Staates, d.h. an
der Einigkeit der Emirschaft versiindigen und ihre positive Bewertung ver-
lieren.* Entscheidend ist fiir Ibn Bibi folglich die nachhaltige Beteiligung
der jeweiligen Figuren an der Sicherung der seldschukischen Staatlichkeit
und der Einigkeit und Selbstéandigkeit der eigenen Fithrungsriege, zu der er
selbst zumindest nominell gehorte. Die muslimische Zugehorigkeit einer
Person, ihre diesbeziigliche Frommigkeit und ihr Glaubenseifer werden
zwar als individuelle Dispositionen der jeweiligen Akteure anerkannt, in der
mafgeblichen Bewertung ihres Wirkens spielen sie jedoch keine bestim-
mende Rolle.

Ein weiteres Beispiel hierfiir liefert er in der Darstellung der Auseinan-
dersetzung zwischen dem georgischstaimmigen christlichen Emir Zahir ad-
Dawla und dem tiirkisch-muslimischen Emir Nizam ad-Din Suhrab® im
unmittelbaren Vorfeld der Schlacht gegen die Mongolen am Kosedag
(1243). Ibn Bibi berichtet, wie der Georgier umsichtig zur Vorsicht mahnte
und auf die Ankunft von Verstarkung warten wollte. Nizam ad-Din Suhrab
habe hierauf begonnen ,,Unsinn zu reden: ,,Der Christ (tarsa) pflegt Angst
zu haben. Wenn man mir tausend frankische Reiter gibt, wiirde ich auf die
Mongolen losgehen und siegreich zuriickkommen, moge selbst der Herrgott
[...] ihnen beistehen!“®” Die Antwort des Geschméhten lautet: ,,Der erhabe-
ne Schopfer befiehlt: (Koran 3,153) ,Frage sie in der Angelegenheit um

die Frommen* ehrt. Aflaki (O’Kane), S. 86 (38), passim. Vgl. auch Agsara’i, der ihm u.a.
den Titel ,,Freund Gottes auf Erden“ zuerkennt. Vgl. Agsara’i, S. 36f.

Ein Beispiel hierfiir ist z.B. Sahib Sams ad-Din Muhammad Isfahani, der anfinglich dafiir
gerithmt wird, dass er ,alle Zeit, die ihm von den Divangeschéften tibrig blieb, dem Bii-
cherstudium und dem Zusammensein mit Gelehrten und Frommen zu widmen pflegte®.
Doch durch den Mord an anderen grolen Emiren bzw. an ,gro3en klugen Médnnern*
zeigt auch er sich als treu- und ehrlos und unritterlich. Vgl. Ibn Bibi (Duda), z.B. S. 240-
243 und ebd. Anm. 234; vgl. hierzu auch das Zitat der Rechtfertigung Sahib Sams ad-Dins
[ebd. S. 245] und die Beschreibung seines Tagesablaufs [S. 252]. In diese Kategorie gehort
im Ubrigen auch die Gestalt des Sa‘d ad-Din Kopek, vgl. Kap. I11.2.1., S. 190f.

8 vgl. Kap. I1.2.1., Anm. 228.

¥ Ibn Bibi (Duda), S. 226f.
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Rat!” Beratung hat dem Ansturm vorauszugehen. Es ist kein Zweifel, dass
ich ein [Christ (tarsa)] bin, doch nur Gott allein fiirchte ich.“*® Als der Mus-
lim sich weiterhin dem Konsens verweigerte, gingen die anwesenden Emire
,verwirrt und betroffen [aus dem Zelt] und begannen, iiber den Untergang
und das Dahinschwinden des Reiches zu weinen und zu klagen.“®

Ob der Christ tatsachlich den Koran zitierte, ist zwar zu bezweifeln, ent-
scheidend ist jedoch, dass Ibn Bibi den Vorwurf der Minderwertigkeit des
Christentums nicht gelten lisst und nicht das religidse Bekenntnis einer
Person, sondern ihre staatsménnische Firsorge und Verantwortung fiir das
Wohl und Wehe des seldschukischen Staates zum alleinigen Gradmesser
erhebt.

In diesem Zusammenhang sei auch die Haltung Ibn Bibis zum Glau-
benskampf beleuchtet. Aufschlussreich ist seine Schilderung des Kriegszugs
Giyat ad-Din Kayhusraw I. gegen Theodor 1. Laskaris (1204-1222) im Jahre
1211.” Der Muhtasar stellt die Schilderung des Ereignisses unter die Uber-
schrift ,,Bericht wie der Sultan zum Glaubenskampfe gegen die Lande von
Ram auszieht und wie er dort zum Range des Mértyrertums aufsteigt®™'.
Das Kapitel selbst ist jedoch alles andere als eine Verherrlichung des Kamp-
fes wider die Ungldubigen. Schon bei der Wiedergabe der Beratung des
Sultans mit seinen Emiren ldsst Ibn Bibi starke Zweifel an der RechtmaBig-
keit der Unternehmung erkennen. Auf die Kampfansage des Sultans ent-
gegnen letztere, dass

»~der Bruch von Vertrigen [...] tadelnswert [sei] und das Ende davon Ungliick: [...] Und
der bewusste Meineid léasst ganze Linder als Wiisteneien zuriick. [...] Diese Idee kann
daher nur die Zerstorung des Landes und Unordnung im Staate mit sich bringen. In die-
ser Sache ist der Weg des Versprechens und der Verabredung [mit dem Laskaris] noch
nicht versperrt.«*?

Der beratungsresistente Herrscher sandte stattdessen ,,Befehle in die ver-
schiedenen Gebiete des Reiches und rief die Gro3en und Kleinen von den
Emiren der Heere auf, (sich fiir) Glaubenskampf und heiligen Krieg vorzu-

* Ebd.,S.227.

% Ebd.; vgl. hierzu die durchaus originelle Darstellung von Agsara’i, S. 45.
% Vgl. Cahen/Holt, Formation of Turkey, S. 48f.

! Ibn Bibi (Duda), S. 47.

”  Ebd.
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bereiten.“” Zwar konnten die ,,Heere des Sultans“ den Kampf fiir sich ent-
scheiden, der Herrscher selbst wurde jedoch von einem ,,unbekannte[n]
Franken“ hinterriicks erstochen.” Entgegen allen Annahmen ist der Kaiser
iiber den Tod des Sultans tief betriibt. Er lasst den Franken bei lebendigem
Leibe hduten und dem Leichnam des Sultans alle Ehren zukommen. Abge-
sehen von der Erwéhnung dieser ehrenhaften Taten des Gegners, die ihn im
Licht eines gerechten Herrschers erscheinen lassen™, bringt Ibn Bibi noch
eine andere interessante Wendung in seinen Bericht ein, welche die Un-
rechtméfigkeit des gesamten Unternehmens weiter untermauert. Denn auf
den Tod des Sultans hin erstarkt das gegnerische Heer und die seldschuki-
schen Truppen, die ,,durch gottlichen Ratschluss [...] mit Beutemachen
beschiiftigt“” waren, werden von ihnen versprengt. Es erfiillt sich somit nicht
nur die Prophezeiung der (weisen!) Emire, was zu zeigen Ibn Bibi besonders
am Herzen lag. Vielmehr leugnet der Verfasser die glaubenskdmpferische
Berechtigung des Unternehmens und verurteilt es als einen von Rachsucht,
Gier und Eroberungslust verblendeten Akt von Aggressivitdt. SchlieBlich
wurde der Herrscher nicht von frommen Motiven geleitet, sondern von dem
egoistischen Bedirfnis, den Laskaris zu bestrafen, da dieser ihn zu Ende
seines Exils daran ,,gehindert hatte, aus seinen Landen auszuziehen, um auf
muslimisches Reichsgebiet iiberzutreten, und [...] er zur Zeit, da der Sultan
auf dem Throne der Macht Platz genommen hatte, saumselig im Senden von
Tributen war und es vernachlissigt hatte, Befehlen und Dienstleistungen
nachzukommen.“”’ So unterlag der Sultan dem

»Schattenspieler der Vorsehung[, der] hinter dem Vorhang gar sonderbare Spiele [zeigte]
und [...] wunderliche Bilder sichtbar werden [lie3], um des Sultans Sehnen und Trachten
dahin zu lenken, die Lande von Rum, die dem Laskaris gehorten[!], mit Krieg zu tiberzie-
hen.“98

% Ebd.,S. 48.
% Ebd., S. 49.
% Vgl.ebd, S. 57.
% Ebd., S. 49.
7 Ebd., S. 47.
% Ebd.,S.47.
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Ibn Bibi ist in dieser Frage durchaus konsequent und spricht sehr selten von
Glaubenskampf.” Dies ist vor allem bei solchen kriegerischen Aktionen der
Fall, in denen es sich nach Ibn Bibi um seldschukische Selbstverteidigung
oder Ahndung von Ubergriffen gegen Kaufleute handelt.'™ So erscheint es
folgerichtig, wenn die jeweils im Mittelpunkt stehenden seldschukischen
Sultane recht selten als ,,Herrscher des Islam® tituliert werden. Gleiches gilt
fur die seldschukischen Truppen, die vorwiegend mit religios neutralen At-
tributiven wie ,siegreich® oder ,sieggewohnt“ charakterisiert werden und
nur in wenigen Féllen als ,,Heer des Islam“ in Erscheinung treten.

Agqsara’i richtet seinen Blick in erster Linie auf die Geschehnisse, die sich
auf der Ebene der Entscheidungstriger abspielen und zeichnet nicht das
Bild eines guten oder schlechten Muslims im Allgemeinen, sondern das gu-
ter und schlechter Herrscher und Emire. Dabei bedient er sich nur einiger
weniger stereotyper Bilder und Formulierungen.

Sein summarischer Uberblick iiber die rimseldschukischen Herrscher bis
Giyat ad-Din Kayhusraw IL. ist frei von nostalgischen Ténen. Qihig Arslan I.
wird zwar Glaubenseifer zugestanden, es wird aber auch darauf hingewie-
sen, dass er von Herrschsucht und ungebiihrlichem Stolz geleitet war."”" Ex-
plizite Zuschreibungen staatslenkerischer Tugenden finden sich nur im Fall

% Im Zusammenhang mit der Uberfithrung der Leiche Giyat ad-Dins nach Konya zur Zeit

der Regentschaft seines Sohns ‘Izz ad-Din Kaykawts I. horen wir dann allerdings von den
,sterbliche[n] Uberreste[n] des als Glaubenskimpfer gefallen Sultans®, da er ja immerhin
— ob in einer gerechten Sache oder nicht — im Kampf gegen Ungldubige fiel. Vgl. ebd., S.
S8.

Dies ist etwa der Fall bei den seldschukischen Kampagnen gegen das armenisch-
frankische Kilikien 1221-1225 und gegen Sugdag/Soldaia auf der Krim 1225. Als Ursache
hierfiir gibt Ibn Bibi keinesfalls machtpolitische Ambitionen oder pure Eroberungsab-
sichten des Sultans an. Vielmehr handelt ‘Ala’ ad-Din 1. Kayqubad in volliger Uberein-
stimmung mit seinen herrscherlichen Pflichten, zu denen auch der Schutz des Handels
und der Kaufleute und die Bestrafung von Ridubern und Wegelagerern gehort. Schlief3-
lich sind es Kaufleute, die mit ihren Beschwerden tiber Franken und Armenier auf dem
Weg zwischen Aleppo und Konya bzw. tiber die ,,Qifgaq“ und Ras nordlich des Schwar-
zen Meeres den Sultan zu entsprechenden Mafinahmen veranlassen. Vgl. Ibn Bibi (Du-
da), S. 130-139; Zur seldschukischen Krim-Kampagne und ihren Vorbedingungen vgl.
Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 125f., Svat Soucek, Sughdak, EI?, Bd. 9, S. 773f.

01 vgl. Agsara, S. 27, 29.
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von Mas‘td I."* und ‘Ala’ ad-Din Kayqubad I., wobei dieser mit besonderem
Lob bedacht wird, da er iiber Verstand, Umsicht und ein freundliches We-
sen verfiigt und das Land mit frommen Taten und Gerechtigkeit erfiillt ha-
be."” Zwar stimmen Ibn Bibi und Agsara’i darin iiberein, Legitimitit von
Herrschaft an solche Merkmale zu kniipfen. Unterschiedlich sind jedoch die
Projektionsflachen, auf denen diese Charakteristika erkennbar werden. Fiir
Ibn Bibi steht das Verhaltnis des Herrschers zur Emirschaft, zum zivilen und
militdarischen Apparat im Vordergrund. Der Herrscher ist gut, wenn er den
Ratschldgen der Emire folgt und sich ihnen gegeniiber keiner Willkiir schul-
dig macht. Agsard’i dagegen kniipft die Legitimitit jeglicher herrscherlicher
Gewalt und Weisungsbefugnis an den Gehorsam der Machttriger gegen-
iiber Gott'", der sich insbesondere auch in der jeweiligen Beziehung zu den
Gelehrten und Gottesminnern zeigt.'” Allein die Befolgung der religidsen
Pflichten reicht fiir eine positive Bewertung nicht aus! So nennt er als (einzi-
ge) Tugend Giyat ad-Din Kayhusraws II1. (663-681/1265-1282), dass er nie
ein Zeitgebet verstreichen lie3. Agsara’l unterstreicht aber, dass der Sultan
diese Eigenschaft nur der guten padagogischen Arbeit des Erziehertriumvi-
rats Parwana Mu‘in ad-Din, Qadi Nar ad-Din Yanbi‘li und Amir-i Dad
Amin ad-Din Isfahani zu verdanken hatte.'” Auf der anderen Seite ist die
Tatsache, dass ‘Ala’ ad-Din Kayqubad III. (683/1284, 692-693/1293-1294,
700-702/1301-1303) wiahrend des Ramadan am helllichten Tag und in aller
Offentlichkeit aB und trank, nur eine seiner vielen Verfehlungen und der
letzte Beweis fiir seine moralische Minderwertigkeit.'”

Im Gegensatz hierzu zeichnete sich der Parwana Mu‘in ad-Din Sulayman
durch Freigebigkeit, einen festen Glauben und eine itberdurchschnittliche
Ernsthaftigkeit in seiner Fiirsorge fiir die Muslime, d.h. fir Ram aus.'®

12 vgl. ebd., S. 29.

1% vgl. ebd., S. 33.

104 Vgl. ebd., insb. S. 16, 21, 27.

15 Deutlichster Ausdruck hierfiir ist das zweimal angefiihrte Hadit des Kalifen ‘Umar, wo-
nach ihm Gehorsam nur solange gebiihre, als er Gott und dem Propheten gegeniiber ge-
horsam sei. Vgl. ebd., S. 84 und 281. Siehe auch ebd., S. 17f., 21, 297. Die Leiden der Ge-
lehrten und Gottesfreunde stehen dabei stellvertretend fiir die Leiden der muslimischen
Bevolkerung. Vgl. ebd., z.B. S. 224, 259, 280f.

106 vgl. ebd., S. 88.

7 Vgl. ebd., S. 282f.

18 vgl. ebd., z.B. S. 117f.
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Auch Galal ad-Din Qaratay habe reichlich gespendet und sei vollkommen
u.a. in der Ausfithrung der Pflicht des Almosengebens gewesen.'” Im Fall
des Tag ad-Din Mu‘tazz werden an Tugenden, neben der unabdingbaren
Freigebigkeit'’, seine Milde und Forderung der Gelehrten herausgestri-
chen.""" Gerade letzteres ist eine Eigenschaft, die Agsara’l den Herrschen-
den abverlangt."> Die Abkehr von der Gesellschaft der (Religions-
)Gelehrten und ihrer Rechtleitung ist nach ihm ein untriigliches Zeichen
moralischer Minderwertigkeit und fithrt zum Untergang von Recht und
Ordnung.'® So schreibt er die ehemals wohlgeordneten Zustéinde in Ram
auch der Anwesenheit und dem Wirken von aufrichtigen, frommen Gelehr-
ten, Gottesfreunden und gerechten Emire zu."* Zu bedenken ist, dass er
unter dem Eindruck der katastrophalen Zustidnde schrieb, die im ausgehen-
den 13. und im ersten Viertel des 14. Jahrhunderts das muslimische Klein-
asien prégten. So ist die chiliastische Erwartungshaltung, die seinem Werk
eigen ist, auf seine eigenen Erfahrungen und Empfindungen zuriickzufithren
und nicht etwa als liebdienerische Konzession gegeniiber dem sich zum
Mahdi ausgerufenen Widmungstriger Timartas b. Cuban zu werten.
Hieraus lésst sich schlieBen, dass Timiirtas mit seiner Selbstproklamation
auf eine in den Stiddten Riums herrschende depressive Grundhaltung rea-
gierte, welche, wie im Fall Agsara’is eben auch (pseudo-)messianistische
Zige annchmen konnte.'"” Ausschlaggebend fiir die Akzeptanz Timurtass
durch Agsara’i und wohl auch durch die muslimische Stadtbevolkerung im
postseldschukischen Anatolien war denn auch, neben seiner unmissver-
stindlichen und strengen islamischen Haltung, die, wenn auch nur kurzfri-

109 Vg .
110 Vg .
111 Vg .

—_

ebd., S. 37, 95.

ebd., z.B. S. 63ff., 74, 89.

ebd., S. 118.

"2 vgl. ebd., z.B. S. 93-100.

"3 Vgl. hierzu z.B. die Kritik an ‘Izz ad-Din Kaykawis II., der sich — unter dem verderbli-
chen Einfluss des griechischen Kondestable (der spitere Kaiser Michael VIII. Paldolo-
gos) —von der Gesellschaft der (islamischen) Gelehrten zuriickzog. Vgl. ebd., S. 50.

4 Vgl. ebd., z.B. S. 89ff., 116-123.

15 Aqsara’l vergleicht Timarta$ mit dem Kalifen ‘Umar und gibt damit seiner Hoffnung auf
die Wiederherstellung von Gerechtigkeit und Ordnung Ausdruck. [Vgl. ebd., S. 6.] Ca-
hens schweigender Hinweis, dass bei Timartas auch schiitische Einfliisse eine Rolle ge-
spielt haben konnen, scheint sich somit zu eriibrigen. Vgl. Cahen, Pre-Ottoman Turkey,
S. 301f.

—_— e e
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stige, Etablierung einer straffen Zentralregierung. Selbst Aflaki, dem kei-
nesfalls eine Sympathie fiir Timirtas nachgesagt werden kann, weist auf
diesen Vorzug seiner Herrschaft hin und erkliart nebenbei, dass er sich in
religiosen Angelegenheiten durchaus ausgekannt habe."*

Agsara’i verband mit Timartas zweifellos die Hoffnung auf ein hochisla-
misch-rimisches, persophones Revival. Seine Idealvorstellung ist dabei die
Wiedervereinigung des islamischen Anatolien unter einer (gerechten) Zen-
tralherrschaft. Timurtas erscheint als idealer Herrscher gewiss auch weil er
Muslim ist. Entscheidend ist jedoch, dass er sich vorbildlich verhilt und den
Primat des Islam konsequent stirkt.""” Dieser ist nach Agsara’i die unab-
dingbare Voraussetzung fiir Frieden und Sicherheit in Rim. Jegliche Infra-
gestellung des islamischen Herrschaftsanspruchs hat demzufolge unweiger-
lich den Untergang von Ordnung und das Auseinanderbrechen des Landes
in einzelne Herrschaften zur Folge."®

In diesem Zusammenhang sei auf Agqsara’is Bewertung des Ilhan
Keygata hingewiesen. Keygatu hatte sich wihrend der Zeit seiner Statthal-
terschaft in Anatolien, ,,durch seine an Verschwendung grenzende Freige-
bigkeit eine ziemliche Zahl von Anhéngern verschafft“'". Agsara’i beginnt
die Beschreibung der Herrschaftszeit des Buddhisten Keygati denn auch
mit einem Lob seiner Freigebigkeit und der stereotypen Feststellung, dass
mit seinem Regierungsantritt erneut Ordnung in die Verwaltung einkehrte.
Auch habe sich die Autoritdt der Zentralverwaltung tiber das ganze seld-
schukische Gebiet erstreckt.”” Nach dieser Einleitung geht er ins Detail,
wobei sich die Sympathien fiir Keygata rasch ins Gegenteil verkehren und
das Bild eines unfahigen Herrschers gezeichnet wird. Spuler charakterisiert
Keygata als einen ,génzlich ungeeignete[n] Herrscher, [der ein] Trinker,
Piderast und Wiistling und dazu ein sinnloser Verschwender«'*' gewesen
sei. Aqgsara’i stiitzt sich bei seiner nicht minder vernichtenden Kritik'** frei-
lich auf andere Argumente: Der Ilhan habe im Kampf gegen die Turkmenen

18 Vgl hierzu Aflaki (O’Kane), S. 684 (2).

"7 Vgl. hierzu Agsara’, S. 84.

8 vgl. ebd., S. 186.

"9 Spuler, Mongolen in Iran, S. 76.

120 Vgl. Aqsara, S. 168f., 180.

21" Spuler, Mongolen in Iran, ebd.

12 Vgl. hierzu insb. sein Spottgedicht auf Keygati, Aqsara’, S. 238.
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anfinglich zwar beherzt'”, dann aber kurzsichtig™ gehandelt und sich an-
sonsten durch vollige Konzeptionslosigkeit ausgezeichnet. Anstatt die Mei-
nungsverschiedenheiten zwischen den muslimischen und mongolischen
Emiren Anatoliens zu 16sen, seien zu seiner Zeit die diversen Posten im
Steuer- und Verwaltungswesen doppelt und dreifach besetzt worden, was
nur zu weiteren Unterschlagungen gefiihrt habe.”” Als Folge der Konzepti-
onslosigkeit Keygatas'® und der hieraus entstandenen Ungerechtigkeiten
fuhrt er einerseits eine allgemeine Vernachldssigung der religiosen Pflich-
ten, insbesondere das Almosengebens'” und andererseits die Flucht kapital-
kriftiger Kaufleute nach Syrien an.'””® Es kam Agqsara’i folglich auch in die-
sem Fall nicht auf den Glauben des Herrschers, sondern auf die Auswirkun-
gen seiner Herrschaft auf die Verhiltnisse in Ram an. Nicht wer, sondern
wie regiert wird, ist ihm wichtig, wobei eine gute Regierung stets und immer
auch die Aufrechterhaltung des islamischen Herrschaftsanspruchs garan-
tiert.'”

In Aflakis Weltbild hiangt die Vorziiglichkeit einer Person nicht von ihrer
islamischen Glaubenstreue, sondern von ihrer Ndhe zu seinen Heiligen ab.
Wihrend Gelehrsamkeit bzw. die Ausrichtung an den Vorgaben der
Rechtsgelehrsamkeit bei Ibn Bibi und Agsara’i als Mitbedingung eines mu-
stergiiltigen islamischen Lebenslaufs gelten, erscheinen sie im Managqib al-
‘Arifin eher als Hindernisse auf dem Weg zum Heil. Die Frage des rechten
Glaubens erscheint hier nicht als eine Angelegenheit ritueller Pflichtver-

12 vgl. ebd., S. 170.

2% Den knappen und verlustreichen Sieg iiber den seldschukischen Thronpritendenten und
Emporer Siyawas und seine turkmenischen Hilfstruppen spricht er allein dem Gliick und
der Gnade Gottes zu. Vgl. ebd., S. 170-177.

'3 Vgl. ebd., S. 180ff.

126 Aqsara’ kritisiert insbesondere die Einfithrung des Papiergelds, wofiir er in erster Linie

den obersten Wesir und Finanzminister Keygatas, Sadr ad-Din Halidi verantwortlich

macht. Vgl. ebd., S. 233f.

»huzir-i sadagat ba-wafa‘ narasanidand wa [...] ada’i mafradat wa suntin-i ‘ibadat nama-

dand ke mi-namudand®. Ebd., S. 179.

1 Vgl. ebd., S. 234.

12 Vgl. hierzu auch die stereotypen Ausfithrungen zur Herrschaft Gazans. Auch in diesem
Fall wird das Lob der Person durch eine geharnischte Kritik an der Regierungsfithrung
konterkariert. Vgl. ebd., S. 187-298, passim.

127



378 Sevket Kiigtikhiiseyin

bundenheit, sondern der bedingungslosen Unterwerfung unter den Willen
des Meisters, dessen Wille gleichbedeutend ist mit dem Willen Gottes. So
kann der einfachste griechische Konvertit'™, den es aus dem Dorf in die
Stadt verschligt, edler erscheinen als all jene Geistesgro3en, die bei Ibn Bibi
und Agsara’i als Pole der Gelehrsamkeit und als Garanten gottlicher Huld
und Gnade gelten.”" Auch spricht Aflaki nicht von Muslimen, sondern von
den (den Meister) Liebenden (muhibban) und Anhéngern (muridan). Ha-
giographisch folgerichtig ist der Gehorsam gegeniiber dem Meister denn
auch ein weit besserer Garant fiir das Seelenheil als die Einhaltung der reli-
giosen Pflichten wie etwa des rituellen Gebets."” Dies bedeutet nicht, dass
Aflaki die Forderungen des Religionsgesetzes aufler Kraft setzt. So berichtet
er Uiber Salah ad-Din Zarkib, den ersten Leiter der Mawlawi-Gemeinschaft
nach dem Tod Mawlanas, dass er stets penibel darauf bedacht gewesen sei,
die Grenzen der Sari‘a nicht zu verletzen. Um das Freitagsgebet nicht zu
versdumen, habe er eines kalten Wintertages sogar seinen nassen und eis-

B0 Vgl hierzu die Figur des ‘Ala’ ad-Din Taryanis, Aflaki (O’Kane), insb. 190 (187), 191
(188), 192 (189), 285 (358), 319 (434).

Zu den bestimmenden Themen des Mandgqib al-‘Arifin gehort die Gegnerschaft zwischen
den Mawlawis und Rechtsgelehrten. Hierunter sind vor allem Sayh Sadr ad-Din-i Qanawi
und Qadr Sirag ad-Din-i Urmawi, der u.a. als ,zweiter Safi in allen spekulativen und
Uberlieferungswissenschaften® bezeichnet wird, zu nennen. Vgl. hierzu Aflaki (O’Kane),
z.B. 271 (323): Mawlana ist in der Hadit-Exegese kenntnisreicher als Sayh Sadr ad-Din.
Als dieser das Urteil Mawlanas bezweifelt, wird er im Traum vom Propheten gemaf3regelt
und unterwirft sich daraufhin dem Mystiker; ebd., S. 190 (187): ‘Ala’ ad-Din Taryanas
wird bei Qadi Sirag ad-Din Urmawi angezeigt, Mawlana als Gott zu verehren. Der Rich-
ter ldsst den Konvertiten zur Befragung vorfithren. Dessen Argumentation beschdmt den
Juristen und die Denunzianten derart, dass er ohne weitere Befragung freigelassen wird.;
ebd., S. 191 (188): ‘Ala’ ad-Din Taryanus steht erneut in einem Kreuzverhor, wobei er
den Opponenten erklirt, dass er Mawlana als Gott bezeichne, weil er keinen hoheren
Begriff fiir ihn habe, ebd. S. 344 (479): Qadi Sirag ad-Din und der ,,Sayh der Sayhe* Sadr
ad-Din (Qunawi) fallen sich angesichts Mawlanas Beweisen der Gottesfreundschaft wei-
nend in die Arme. Wenn das, was Mawlana tue, wahrer Gottesdienst und der Inbegriff
der Unterwerfung (unter den gottlichen Willen) sei, dann seien sie alle nur Toren, die
sich selbst betriigen. Fiur weitere Beispiele, in denen Rechtsgelehrte, u.a. aufgrund ihrer
Opposition gegen die Praxis der Mawlawis, kritisiert werden oder die Souverénitit Maw-
lanas anerkennen miissen vgl. ebd., z.B. 225 (250), 256 (300), 263 (313), 283 (350), 285
(358), 286 (360), 287 (364), 302 (397), 316 (430), 323 (441), 333 (457), 347 (485), 352
(494), 386 (546), 388 (547), 466 (74), 480 (102), 531 (16), 533 (17), 639 (60).

2 Vgl. ebd., zB. S. 48 (12), 127 (97), 300 (390), 619 (38), 632 (51).
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starren Mantel angezogen, denn korperliche Qualen seien leichter zu ertra-
gen als seelische, welche die Vernachléssigung der gottlichen Gebote nach
sich ziehe."* Zu betonen ist, dass Aflaki von Salah ad-Din Zarkab das Bild
eines Tiirken mit einfachem Gemiit zeichnete™, der aus einem unweit Ko-
nya gelegenen Dorfe stammte und sich mit seiner Familie urspriinglich vom
Fischfang erndhrte™, bis er in der Stadt das Handwerk des Goldschmieds
erlernte. Typisch fiir einen Tiirken ist die fehlende Bildung dieses Sayhs, die
sich unter anderem darin zeigt, dass er die arabische Worte qufl als quifund
mubtala als muftala aussprach.””® Man erinnere sich an dieser Stelle der Em-
pOrung, mit der Agsard’i auf ein dhnliches Vorkommnis bei dem ihm ver-
hassten Fahr ad-Din Qazwini reagierte.””” Im Gegensatz zu Agsara’i bedien-
te sich Aflaki dieser Anekdoten jedoch nicht, um die jeweilige Person zu
diskreditieren, sondern vielmehr um ihren aufrechten, weil nicht durch Ge-
lehrsamkeit verunreinigten Glauben zu demonstrieren. Denn ungetriibt von
jeder elaborierten Bildung zeichnete sich Salah ad-Din Zarkib in erster
Linie durch den Glauben an die Wahrhaftigkeit der Gottesfreundschaft
Mawlanas und dazu auch noch durch die peinliche Befolgung der religiosen
Gebote aus. Nach der Diktion Aflakis gilt letzteres aber in erster Linie fur
diejenigen, die auf dem beschwerlichen Pfad der Anhéngerschaft schwi-
cheln oder nicht der Gnade teilhaftig sind, sich Mawlana unterworfen zu
haben.

In einer Anekdote fordert der Meister von denjenigen Jiingern, die es
nicht schaffen, am ,,Gebet der Liebenden®, d.h. am sama’ teilzunehmen, an
seiner Stelle zumindest das rituelle Frithgebet zu verrichten.” Hier wird die
Zweitrangigkeit des Pflichtgebets gegeniiber dem mystischen Ritual nur
verdeckt gedulBlert. In einer anderen Episode wird der Vorrang des sama’ vor
dem Zeitgebet (hier das Nachmittagsgebet) dagegen deutlicher formuliert:
Beide rituellen Praktiken dienten zwar dem Preisen Gottes, das Pflichtgebet

% Vgl ebd., S. 505 (28).

3 Vgl. hierzu auch die Gestalt des Fagih Ahmad, der durch die Inspiration Baha’-i Walads
die Rechtsstudien aufgibt und nach langen Jahren entbehrungsreicher Askese zur Got-
teserkenntnis vordringt. Vgl. ebd., S. 30 (36).

3 Vgl. ebd., S. 491 (4).

¢ ygl. ebd., S. 500 (18).

57 Vgl. Kap. 11.2.1., S. 147f.

U8 vgl. Aflaki (O’Kane), S. 272 (326).
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rufe jedoch nur das AuBere des Menschen zum Gottesdienst, wihrend der
sama’ die Seele zur Liebe und Kenntnis Gottes fithre.”” Beredt ist auch die
Antwort Mawlanas auf die Frage einiger halsstarriger Rechtsgelehrter, was
es mit dem Weinverbot auf sich habe. Mawlana antwortet ihnen kurzerhand,
dass es darauf ankomme, wer ihn trinke!"* Beispiele fiir die Infragestellung
religioser Gebote und Verbote fiir die Gottesfreunde, d.h. die Meister der
Mawlawiyya und ihre Anhinger, und fiir entsprechende Apologien gegen
offensichtlich vorgekommene Polemiken von Zeitgenossen wie etwa
Agsara’1, finden sich an zahlreichen Stellen im Manaqib al-‘Arifin.

Aflaki stellt auch eine Liste von drei Grundforderungen an den Gléaubi-
gen (Jinger) auf. Dies sind erstens der Gehorsam gegeniiber Gott (farman-
bardari), zweitens ein untadeliger Lebenswandel bzw. schickliches Verhal-
ten (pasand-kari) und drittens permanentes Gedenken und Ubung des Ge-
déchtnisses (yad-kari)."! Diese Forderungen dienen jedoch in erster Linie
zur Starkung der innergemeinschaftlichen Autoritédtsstrukturen, denn Ge-
horsam gegeniiber Gott meint den Gehorsam gegeniiber dem Meister und
die vollige Unterwerfung unter seinen Willen. Das Verhalten des Glaubigen
ist wiederum nur dann untadelig, wenn es sich in Ubereinstimmung mit den
Forderungen des Meisters befindet. Die Pflicht des Gedenkens schlief3lich
meint die stdndige Vergegenwirtigung des Wissens um das Gottliche
(ma‘rifa), was das Wissen um die Gottlichkeit bzw. die Gottesndhe des Mei-
sters meint.'” Folglich stellt sich auch bei Aflaki nicht die Frage nach einem
guten oder lauen Muslim. Sein alleiniges Bewertungskriterium ist die Ndhe
bzw. Ferne einer Person zu den von ihm verherrlichten Meistern und die
Frage, inwieweit sie sich deren Anspruch auf (spirituelle) Hegemonie un-
terwerfen.

% Vgl. ebd., S. 272 (327).

10 vgl. ebd., S. 441 (41).

"1 Ebd., S. 450 (57).

2 Fiir weitere Beispiele eindeutiger Vermittlung von Wissen fiir den spirituellen Weg vgl.
ebd., z.B. S. 250 (296), 265 (316), 274 (331), 300 (390), 303 (402), 450 (58), 632 (51), 644
(67).
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I11.5. DIE HALTUNG ZUM CHRISTLICHEN GLAUBEN

Das Battalname dient der Verherrlichung des Glaubenskampfs, der Nieder-
ringung der Krifte des Unglaubens durch die Krifte des Islam. Der Alteri-
tatstrager in diesem bipolar ausgerichteten Weltbild ist das Christentum als
vornehmlicher Repréasentant des ontologischen Bosen.

Christen werden im Battilname zumeist schlichtweg als Ungldubige
(kafir bzw. kuffar) bezeichnet, wobei es sich um eine Benennung mit hoch-
gradig pejorativer Konnotation handelt. Dies wird auch durch das haufig
verwendete Attributiv ,verflucht’ (la‘in bzw. mal‘in) unterstrichen, womit
einzelne ungldubige Gegner Battals charakterisiert werden.'* Die alternati-
ve Bezeichnung nasara* wird dagegen nur ein einziges Mal verwandt. Hier-
bei handelt es sich um die Episode, in der es Battal in den Magrib verschlagt,
wo Firdaws Sah herrscht. Dieser ist der Kalifaller dortigen Juden und Chri-
sten und gilt als besonders bosartiger Hund, der iiber 5.000 Muslime in
schrecklicher Gefangenschaft hilt.' Die Verwendung des Begriffs nasara
bedeutet hier folglich keinesfalls eine Abkehr von der generellen Haltung
gegeniiber dem Christentum und ist auch nicht als neutraler Begriff aufzu-
fassen. Auch hier folgt auf die Bubenstiicke des Helden, der stereotype Auf-
ruf an die Ungldubigen, sich zum Islam zu bekehren. Als diese in ebenfalls
stereotyper Manier ablehnen, richtet Battal ein fiirchterliches Gemetzel
unter ihn an, das einen ganzen Tag und eine ganze Nacht andauert. 5.000
Uberlebende nehmen schlieBlich den wahren Glauben an. Auf Befehl
Battals werden auch hier die Kirchen und Kloster zerstort und an ihrer Stel-
le islamische Gotteshduser errichtet. Mit dem Vollzug des Freitagsgebets
endet schlieBlich auch diese Episode und der Held eilt weiteren Abenteuern

' Vgl. Battalname z.B. 398 (142)/A76, 424 (164)/A121, 468 (200)/A194, 532 (260)/A310, 550
(277)/A 344.

44 Vgl. hierzu J. M. Fiey, Nasara, EI2, Bd. 7, S. 970-973.

Y5 Cuhidlar ne gadar ki vardur qamusinuii ehl-i Nasaranun halifesidiir. Yavuz itdiir ve sarp
mel’indur. “, Battalname, S. 413 (155)/A101, vgl. hierzu auch ebd. S. 635, Anm. zu A101.
Diese Figur dieses Muslimfeindes ldsst sich auf zeitgendssische Vorstellungen vom fast
génzlich von Christen eroberten Spanien zuriickfithren. Gleichwohl scheint auch eine
Verwandtschaft mit dem Motiv des ungldubigen Konigs ,Ankur‘ vorzuliegen, der im We-
sten auf einer Insel herrscht und vom Propheten Salomo iiberwéltigt wird. Vgl. hierzu
Yerasimos, La Fondation, S. 52-58, 73f.; vgl. hierzu auch die Geschichte Konstantinopels
im Anonymus (Giese), Teil I, S. 74f; Teil II, S. 101; vgl. auch Kap. I1.3., Anm. 210.
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zu, die sich im Endergebnis nur wenig von diesem eben bestandenen unter-
scheiden.'*

SchlieBlich findet sich fiir Christ noch der Begriff ,,mesih quiu®, d.h.
»Messiasknecht” bzw. ,,Messiasanhidnger®, der allerdings nur von Christen
als Eigenbezeichnung verwendet wird."” Auch bezeichnen die Byzantiner
ihren Herrschaftsbereich als das ,,Reich des Messias“ (mesih devleti)'®,
wiahrend die Territorien der Ungldubigen aus muslimischer Perspektive
mehrmals schlichtweg unter dem Begriff ,, Kafiristan“ (Land der Ungléubi-
gen) subsumiert werden.'*’

Der Verweis auf den Jesusglauben — lediglich an einer Stelle findet sich
auch ein expliziter Hinweis auf die christliche Marienverehrung™ —ist indes
nur als eine weitere Verunglimpfung des christlichen Gegeniibers zu verste-
hen, denn es zeigt sich an verschiedenen Stellen, dass es sich hierbei um
nicht mehr als einen abergldaubischen bzw. gotzendienerischen Kult han-
delt.”" Dementsprechend werden die Christen auch als ,,religionslose Un-
glaubige* bzw. ,,Ungldubige ohne wahre glaubensmiBige Rechtleitung®
(kafir-i bi-din) und ihre Fiihrer als ,,unglaubige Hunde“ (seg-i bi-din) verun-
glimpft.””> Uberhaupt wird dem Christentum der Status einer Religion aber-
kannt, indem es zumeist nur als ,,JJesuszeremonie“ (ayin-i ‘isa bzw. ‘isa ayini)
tituliert wird, dem die ,,Religion Muhammads® (din-i Muhammad) gegenii-
bersteht.”” In diesem Sinne werden auch christliche Praktiken und Gebriu-
che wie die Taufe und Siindenvergebung', Ewiges Licht und Weihwas-
ser' als pseudoreligioses Gehabe abgetan.

6 Das anschlieBende achte Maglis scheint nur dem Anschein nach eine Fortsetzung dieser

Episode zu sein. Tatsédchlich handelt es sich um eine eigene Erzdhlung, die nicht zwin-
gend auf der vorhergehenden aufbaut.

7 Vgl. ebd., zB. S. 463 (196)/A 185.

18 Vgl ebd., S. 429 (169)/A129.

9 Vel. ebd., S. 443 (180)/A152, 449 (185)/A162, 460 (194)/A181, 497 (228)/A244.

30 vgl. ebd., S. 435 (173)/A138.

Bl vgl. ebd., z.B. S. 386 (133)/A56, 444 (180)/A153.

132 vgl. ebd., S. 438 (176)/A143, 361 (113)/A22; zum Begriff ,,din“ vgl. L. Gardet, Din, EI2,
Bd. 2, S. 293-296.

'3 Vel. Battalname, z.B. S. 392 (137)/A65, 429 (168)/A129, 444 (180)/A153.

3 vgl. ebd., S. 375 (125)/P26a, 384 (131)/A53, 438 (175)/143.

3% Vgl. ebd., S. 383 (131)/A52.

130 vgl. ebd., S. 390 (136)/A62.

_— e e Nl



Selbst- und Fremdwahrnehmung im Prozess kultureller Transformation 383

Zentrales Symbol des Unglaubens ist das Kreuz. Die Banner und Stan-
darten auf denen das Zeichen des Christentums prangt, werden denn auch
oft schlichtweg als Gotzenstandarten bezeichnet.”” Dies deckt sich mit den
tausend goldenen Gotzen (buf), womit wohl Ikonen gemeint sind, die Battal
aus einem Kloster erbeutet™ und einem weiteren goldenen Gotzen, der,
gefiillt mit Edelsteinen, Amber und Moschus, ein besonderes Verehrungs-
objekt der Christen ist."” Die einzelnen Kaisergestalten, christliche Heer-
fihrer und Priester beklagen wiederum, dass durch Battal nicht nur die Ehre
Jesu bzw. des ,,Feuers des Lichts“ (nar-i niir), sondern auch von Lat und
Manat'® darniederliegt. Diese Verbindung der Christen zu den aus dem
Koran bekannten Gotzen findet ihre Entsprechung in dem Umstand, dass
der Held sich nicht nur gegen christliche Ungldaubige, sondern auch gegen
ausdriicklich als Gotzenanbeter (but perest) bezeichnete Konige und Krie-
ger zur Wehr setzen muss.'” Diese erscheinen jedoch keinesfalls als eine
vom Christentum getrennte Gruppe, was im Ubrigen auch fiir die Juden gilt.
Vielmehr stehen sie in enger Bezichung zum christlichen Hauptgegner und
teilen sich mit diesem die Feindschaft gegen den wahren Glauben, den sie
gemeinsam zu tilgen versuchen. Hierzu gehoren der Konig von Indien mit
seinen Briidern Suhrab und Luhrasp'® ebenso, wie der Konig von Cin
Fagfur, der alles zu tun bereit ist, was ,,dem Reich des Messias niitzt“®.
SchlieBlich befinden sich unter den Parteigingern der Unglaubigen auch
bose Zauberer und Damone, deren magische und tibernatiirliche Kréfte
jedoch stets durch die Macht des islamischen Glaubens bzw. der Wirkmacht

7 Vgl. ebd., z.B. S. 425 (165)/A123, 438 (176)/A143, 442 (178)/A150, 465 (199)/A189.

38 Vgl. ebd., S. 439 (177)/A145.

3 Vgl ebd., S. 391 (136)/A63.

10 Ebd., S. 363 (116)/A 24, 461 (195)/A182, 463 (196)/A185.

'l Ebd., S. 453 (188)/A168, 507 (237)/A262.

12 Ebd., S. 451 (187)/A166; die Inder ,,Kahii-yi Hindi“ und ,,Qintar-1 Hindi“, die ebenfalls zu
den groBen Ungldubigen (ulu gebr) gehoren, sind dagegen Christen, die auch nach der
Gefangennahme des Qaysar nicht vom Kampf gegen die Muslime ablassen, da sie nicht
fiir den Qaysar, sondern fiir den Glauben streiten. Vgl. ebd., S. 477f. (2071f.)/A 209ff. Zu
den Namen vgl. Kap. I1.3, Anm. 89; Fritz Wolff, Glossar zu Firdosis Schahname, Hildes-
heim 1965, (2. Nachdr. d. Ausg. 1935).

1 Ebd., S. 525 (254)/A297. Seine Sohne ,,Galit“ (Goliath) und ,,Harat“ sammeln 300.000
Juden fur den Kampf gegen Battal, vgl. S. 419 (159f.)/A110.
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koranischer Verse und bestimmter Gebete iiberwunden werden.'™ Das
Christentum erscheint bei alledem als zentraler Alterititstrager, als Inbe-
griff des Unglaubens, der sich oberflachlich betrachtet aus einer Mehrzahl
von Gruppen zusammenzusetzen scheint, die jedoch unter dem Dach der
sinnlosen Messiasverehrung vereint sind.'” Dabei hat das Christentum als
prominentester Vertreter des Negativen jedoch ,,gar keine eigene Existenz;
[vielmehr gibt] der Triumph des Guten durch die Hilfe Allahs [...] dem Bo-
sen [...] seine Berechtigung als integraler Bestandteil der von Gott geschaf-
fenen Geschichte.“'*

Von Christen unter muslimischer Herrschaft weill das Battalname bei alle-
dem indes nichts zu berichten. Der einzige Christ, der unter den Muslimen
lebt, ist der absolut bose ‘Ugba, der jedoch ein Leben als Kryptochrist fithrt
und durch seine Schliue und Rénke bis zum engsten Berater des Kalifen
aufsteigt. Er verfolgt zielstrebig das Ziel, den Islam zu schwéchen und Battal
unschédlich zu machen. Zahlreich sind seine Finten, bis seine Ungldubigkeit
schlieBlich aufgedeckt und er am Ende gekreuzigt wird. Seine ausgestopfte
Haut wird zur Freude der Muslime und zur Trauer der Christen Rams vier-
zig Jahre lang an der Stadtmauer Malatyas aufgehingt.'” Andere Christen
unter muslimischer Herrschaft treten nicht auf, was damit zusammenhéngt,
dass im Battalname die Verhiltnisse im islamischen Machtbereich kaum
eine Rolle spielen und der Blick in erster Linie auf die Rdiume unter nicht-
muslimischer Herrschaft gerichtet ist, in denen sich die Betitigungsfelder
des Helden befinden.

Battals Tatigkeit als Glaubenskrieger beschrankt sich jedoch nicht allein
auf die Eroberung von Landern und Stidten und die Abwehr unglaubiger

lo4 Vgl. ebd., z.B. S. 421 (161)/A114, hier ein besonderes Gebet des Propheten Elias, das
Tote zum Leben erweckt. Battal bedient sich dieses Gebets, um das fiir Jesus typische
Wunder der Totenerweckung zu wirken und die Christen hierdurch von der Wirkméch-
tigkeit seines Glaubens zu iiberzeugen; 497 (227)/A243: die Rezitation des Thronverses
(ayat al-kursi) zerstort einen Gotzen; 538 (266)/A321: ‘Abd al-Wahhab bricht mit dem
,»Gebet des Propheten” den Zauber des Hexers Guzanda; ebd.: Battal wehrt sich mit ei-
nem Gebet des Hidr gegen den Zauber des Guzanda; 553 (280)/A351: Battal ist durch das
Gebet des Hidr unverwundbar.

19 vgl. ebd., z.B. S. 392 (137)/A65, 449 (185)/A162.

1% Steinbach, Dat al-Himma, S. 29f.

197 Vgl. Battalname, 492 (222)/A234.
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Heere, sondern weist stets auch einen konkreten missionarischen Impetus
auf. Schlichte Unterwerfungsgesten der Ungldubigen, die Errichtung eines
islamischen Gotteshauses in ihren Lindern und Stadten oder die Zusiche-
rung der Unglaubigen, die Muslime nicht weiter zu behelligen, reichen zu-
meist nicht aus. SchlieBlich nimmt der byzantinische Hauptgegner nie Ab-
stand von seiner grundlegenden Absicht, den Islam zu vernichten, sondern
nimmt trotz aller geschlossenen Vertriage jede sich hierzu bietende Mog-
lichkeit wahr. Sayyid Battal Gazi begniigt sich denn auch nicht mit der Un-
terwerfung christlicher Stddte, sondern fordert in stereotyper Manier stets
ultimativ die Konversion der von ihm gefangenen Unglidubigen, ganz gleich,
ob es sich um hochedle Fiirsten oder einfache Schweinehirten handelt, die
im — hiufig vorkommenden — Fall der Weigerung ihr Leben unweigerlich
einbiiBen.'” Dies gibt die grundsitzliche Haltung des Volksromans gegen-
iber dem Anderen in reinster Form wieder. Dieses hat grundsitzlich keine
Existenzberechtigung und muss ausgemerzt werden.

Dem entspricht auch die Haltung des Anderen dem Eigenen gegeniiber.
Auch die Unglaubigen verfolgen kein anderes Ziel als den Islam auszumer-
zen, die Gotteshduser der Muslime zu vernichten, die Kaaba zu zerstoren
und damit ihrem Afterglauben zu Wirde zu verhelfen bzw. die Ehre des
Messias wieder herzustellen.'”

1% Vgl. ebd., z.B. S. 352 (108)/A9 (Fiirst Samasp), 354 (110)/A14 (Fiirst Mihriyayil und ande-
re Grofe), 395 (140)/A70 (Patriarch Sarabil), 400 (144)/A79f. (First Mihran), 403 ()/A84
(Fiirst Sunbat), 416 (146£.)/A107 (Firdaws Sah, Herrschers des Magrib), 419 (159)/A110
(Galat, Sohn des Firdaws Sah), 424 (164)/A121 (Schweinehirt), 477 (209)/A210 (Qaysar),
530 (2581.)/A306 (Schweinehirt), 532 (260)/A310 (Battals Kampfgenosse ‘Ali b. Midrab
totet Awrang-i Cin, Sohn des Fagfir).

19 vgl. ebd., z.B. S. 352 (108), 358 (112), 365 (118)/A28, 378 (127)/A43f., 386 (133)/A56, 392
(137)/A65, 449 (185)/A162, 521 (250)/A290. Die Vorstellung, dass bei den Christen die
Uberzeugung herrscht, Jesus wiirde ihnen aufgrund ihrer Niederlagen gegen die Muslime
zlirnen, ist allerdings nicht auf den Volksroman begrenzt, sondern findet sich z.B. auch in
al-Bundaris Zubdat an-nusra wa nuhbat al-‘usra. Vgl. z.B. Browne, Literary History of
Persia, Bd. 2, S. 178. Eine Ubersetzung der entsprechenden Stelle liefert Hillenbrand,
Turkish Myth and Muslim Symbol, S. 58-64, hier S. 63.
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II1.6. STEREOTYPE VERHALTENSWEISEN DER CHRISTEN

Neben der offenkundigen Feindschaft der Ungldaubigen gegen den wahren
Glauben bzw. Gott — in den Begrifflichkeiten der polytheistischen Christen
auch als Gott Muhammads oder Battals (Muhammediin tefrisi, Battal tenri-
si)"” benannt — zeichnen sich die Ungldubigen zudem durch eine Reihe wei-
terer stereotyper Verhaltensweisen aus, die einen festen Korpus an Diffe-
renzmarkern ergeben. Zu den besonderen Alterititsmerkmalen gehoren die
notorische Trunkenheit'”" der Christen und ihr Schweinefleischkonsum bzw.
der Kontakt zu Schweinen.'” Letzteres wird vor allem durch die Gestalt von
Schweinehirten versinnbildlicht, die unter den ,,zivilen“ Unglaubigen, d.h.
unter jenen, die keine Fiirsten, Krieger, Geistliche oder Prinzessinnen sind,
am héufigsten vorkommen. Auch verkleidet sich Battal oft als Schweinehirte
und schmuggelt sich so in die Burgen seiner Gegner ein.

Die Stinde des Weintrinkens ist indes weit haufiger anzutreffen und fun-
giert als prominentester Differenzmarker."” Von ihrer notorischen Trunk-
sucht lassen die Christen auch wihrend der Schlachten nicht ab. Wenn der
Kampf bei Anbruch der Dunkelheit unterbrochen wird, ziehen sie sich viel-
mehr zum Gelage in ihre Zelte zuriick'™, wihrend sich die Muslime auf der
anderen Seite zum Gebet oder Scherbett-Trinken versammeln.'” So kann
der listige Battal die Christen oft im Schlaf iiberrumpeln.'” Dies geschieht
auch dem Patriarchen Sarabil, von dem es heif3t, dass er bei den Ungléaubi-
gen Rams in groBter Achtung steht.'”” Battal trifft ihn auf seinem Lager an,
auf dem er ,,wie ein Schwein schnarchend schlift“ (tonuz gibi h"ar h”ar uy-

0 Vgl. Battalname, z.B. 402 (145)/A83, 459 (193)/A178.

1 vgl. ebd., zB. S. 354 (109)/A13, 378 (127)/A43, 394 (138f.)/A68, 400 (143f.)/A78, 401
(145)/A80, 403 (147)/A84, 424 (164)/A121, 438 (176)/A143, 454 (189)/A170, 521
(250)/A290, 534 (263)/A314, 538 (266)/A321, 544 (272)/A332, 549 (276)/A 341, 561
(289)/A368.

172 Vgl. ebd., z.B. S. 424 (164)/A121, 529 (255)/A305, 537 (263)/A319, 548 (272)/A339, 553
(280)/A352, 563 (289)/A371, 576 (303)/A399.

' Vgl. ebd., z.B. S. 372 (123)/A40, 381 (128f.)/A47, 398 (142)/A76, 403 (147)/A84, 433

(172)/A135, 437 (175)/141, 466 (199)/A190, 521 (250)/A290, 538 (266)/A321, 544

(272)/A332, 576 (303)/A399.

Man beachte den fundamentalen Gegensatz zur Darstellung Ibn Bibis.

'3 Vgl. Battalname, z.B. S. 364 (116)/A25, 395 (139£.)/A70.

178 Vgl. ebd., z.B. S. 403 (146)/A83.

77 Serabil-i kesis[...] ki Rimda andan mu’teber devletsiiz yoqdur, ebd., S. 390 (136)/A63.
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ur) und fordert ihn zum Glaubenswechsel auf. Auch er beginnt ,,Unsinn zu
reden“und Battal schneidet ihm kurzerhand den Kopf ab.'™

Die starke Rolle des Alkoholkonsums als Merkmal der Unterscheidung
zwischen den gottgefilligen Muslimen und den verkommenen Unglaubigen,
tritt besonders deutlich bei der Schilderung des Schicksals des ehemaligen
Prophetengenossen ‘Abd al-Wahhab hervor. Nachdem er den Glauben ver-
lassen hat, wird er von den Ungldubigen einer Prozedur unterzogen, die ihn
zum Christen macht. Die Priester waschen ihn mit Weihwasser und kleiden
ihn in Priesterrobe und -haube (pilin). Danach muss sich ‘Abd al-Wahhab
vor dem Gotzenbild niederwerfen und Schweinfleisch essen. Dafiir erhilt er
je 1.000 Sklaven und Sklavinnen, vier gro3e Stidte, dreilig Burgen, uner-
messliche Giiter und schlieflich die Hand der Prinzessin Hirimeng. In der
Folge verliert ‘Abd al-Wahhab seinen ihm eigenen Glanz und wird héss-
lich."” Danach sitzt er auf einem goldenen Thron und tréigt eine Krone, ist
dabei aber, als bereits typischer Christ, dauernd betrunken."™ So ist es auch
kein Wunder, wenn er verkatert aufwacht und als Mittel gegen seine Kopf-
schmerzen sofort noch mehr Wein verlangt.'™

In Analogie zur Trunkenheit zeigt sich die moralische Minderwertigkeit
der gegnerischen Seite auch in promiskuitivem Verhalten. Dies trifft fiir die
Vertreter beider Geschlechter zu. Mihriyayil etwa, Schwager des Kaisers
und Herr von Amorion, der den Vater Battals ermorden liel3, erweist sich im
Rausch als homosexueller Pidophiler.™ Die byzantinische Prinzessin
Hurimeng wiederum bildet das Gegenstiick zur ehrenhaften, muslimischen
Dame. Sie wird vom Qaysar, ihrem Vater, auf ‘Abd al-Wahhab angesetzt,
um ihn zum Christentum zu bekehren. Die bildschone Hurimeng sucht ihn
jede Nacht in seiner Gefiangniszelle auf, trinkt dabei Wein, wird betrunken
und wirft sich ihm mit entbl68tem Nacken und nackter Brust an den Hals.
Sie rat ihm, sich mit einem so schonen Méddchen wie sie es sei, zu vergniigen.

178 la’in herzeye bagladi sol dem bagin kesdi, vgl. Battalname, 395 (140)/A70.

' Zweck dieser Darstellung scheint die Warnung vor der Gefahr des Glaubensverlustes
gewesen zu sein, die angesichts der Heirat muslimischer Manner mit Frauen der christli-
chen autochthonen Bevolkerung immer wieder gegeben war. Vgl. hierzu auch Ménage,
The Islamization of Anatolia.

180 vol. Battalname, 549 (276f.)/A342.

181 Tiz sarab getiiriih mahmir oldum, ebd., S. 548 (275)/A340.

182 vgl. ebd., S. 354 (109)/A13.
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Sein Schicksal sei nun einmal wie der Lauf der Welt, mal gehe es besser und
mal schlechter. Was der Mensch zu tun habe, sei, auch mal von der Siile der
Welt zu kosten!"® SchlieBlich erliegt ‘Abd al-Wahhab ihren Reizen und fallt
vom Glauben ab, was den Christen Anlass zu den erwidhnten Feiern gibt.
Das skandalése Verhalten Hirimengs steht im volligen Kontrast zu den
weiblichen Vertretern des Eigenen, die lieber sterben, als sich entehren zu
lassen." Auch die zahlreichen byzantinischen Prinzessinnen und Burgfriu-
leins (Mah-Piriz, Gill Endam, Katayin, Nawriz Bana, ‘Aden Bani) die
zum Islam iibertreten, zeichnen sich durch eine ihnen eigene und fiir die
Ungldubigen ansonsten untypische, moralische Integritit aus, die sie von
vornherein fiir die Annahme des wahren Glaubens pridestiniert. Beredt
sind in diesem Zusammenhang die einundvierzig Nonnen, allesamt Prinzes-
sinnen, die unter der Leitung der Nichte des Mihriyayil zum Islam konver-
tieren. Uber sie heif3t es, dass sie den Weg Mariens beschritten, niemandem
ihr Gesicht zeigten und sich selbst von ménnlichen Fliegen nicht beriihren
lieBen.'®

Ibn Bibi vermittelt einen Blick auf die gro3e Politik aus der Perspektive der
grof3en Politik. Gesellschaftliche Gruppen der unterschiedlichen Kategorien
kommen in seinem Werk dann vor, wenn ihre Vertreter Mitglieder der Elite
sind oder ihre Handlungen Einfluss haben auf die Lebenswelt des primiren
Publikums Ibn Bibis.

Ibn Bibis Werk zeichnet sich durch eine weitgehende Indifferenz gegen-
iber dem christlichen Glauben aus. Zwar kommen auch despektierliche
Stellungnahmen vor, diese finden sich jedoch zumeist im Zusammenhang
politischer Entwicklungen oder kriegerischer Ereignisse. So wird das christ-
liche Georgien als ,,Ruhebank des Unglaubens und des Lasters“® und seine

18 Vgl ebd., S. 546 (272)/A336f.

'8 Dies ist der Fall bei Battals Frau Fatima, die auf der Flucht vor den Nachstellungen
Walids, des Sohnes ‘Ugba mit ihrem Pferd in einen Abgrund stiirzt. Vgl. ebd., S. 512
(2411.)/A 272.

185 Vgl. ebd., S. 399 (143)/A77. Die Tatsache, dass Battal Gazi unehelichen Geschlechtsver-
kehr mit ungldubigen Frauen hat, wird stillschweigend hingenommen. Vgl. S. 406
(149)/A89f.

186 mastaba-i kufr wa dalal“, Tbn Bibi (Houtsma), S. 21.
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Bewohner als , siindhafte[...] Ungldubige“® bezeichnet."® Dies geschieht
jedoch nur, um dem im Jahre 1202 stattgefundenen erfolglosen Zug Rukn
ad-Din Sulaymans II. gegen dieses Land den Nimbus des Glaubenskriegs zu
verleihen. Auch macht Ibn Bibi die ,,Aufstachelei der Fiirstin von Georgi-
en“¥ Rusudan, fiir den Einfall der Mongolen in Ram verantwortlich.”” Die
Abneigung gegen Georgien ist hier folglich nicht in dessen christlicher Zu-
gehorigkeit, sondern in der antiseldschukischen Politik seiner Konigin be-
griindet. Ein dhnlicher Maf3stab gilt auch in seiner Kritik an den christlichen
Mutterbriiddern des Sultans ‘Izz ad-Din Kaykawis II., Kir Haya und Kir
Kadid"'. Nicht ihr ,,griechische[r] Glaube“(!)'”?, sondern der Umstand, dass
sie sich in die ,,Angelegenheiten des Sultanats“ einmischten, dem Teilsultan
Rukn ad-Din Qilig Arslan IV. besondere Schwierigkeiten und Hindernisse
bereiteten, ,,unziemliche Reden fithrten'”, muslimische Emire toteten'
und schlieBlich auch ihrem Neffen wéahrend seines Exils in Konstantinopel
untreu wurden'”, sind die Griinde der vehementen Abneigung gegen diese

87 kufra-i fagara“ ebd., S. 22.

185 Vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 34f.

' Ebd., S. 176.

%0 Vgl. Ebd.; Die Tochter der Rusiidan wurde mit Giyat ad-Din Kayhusraw II. verheiratet.
Spéter ehelichte sie den Parwana Mu‘in ad-Din Sulayman. [Vgl. hierzu auch ebd., S.
210f.; Cahen/Holt, Formation, S. 67.] Die hiufigste Erwidhnung findet sie unter dem Na-
men Gurgi Hatan in Aflakis Hagiographiensammlung, wo sie als Konigin der Koniginnen
oder Herrin der Welt bezeichnet wird und als eine der engsten Jiingerinnen Mawlanas
gilt, wobei stets auch auf die von ihr gespendeten groflen Geldbetrige verwiesen wird.
[Vel. Aflaki (O’Kane), z.B. 182 (173), 316 (430), 506 (30), 552 (9).] Cahen unterstreicht,
dass sie seinerzeit in Begleitung eines Katholikos’ an den seldschukischen Hof kam. Von
einer christlichen Herkunft wei3 Aflaki zwar nichts zu berichten, doch setzt er sie in einer
Episode in Verbindung zum griechischen Ikonenmaler und (angeblichen) spéteren An-
hianger Mawlanas ‘Ayn ad-Dawla. Diesem erteilt sie den Auftrag, Mawlana zu portrétie-
ren, so dass sie immer ein Bild ein von ihm bei sich tragen kann. Vgl. ebd., S. 292 (373).
Zu Gurgl Hatiin und ‘Ayn ad-Dawla vgl. insb. Antony Eastmond, Art and Frontiers be-
tween Byzantium and the Caucasus, in: Sarah T. Brooks (Hrsg.), Byzantium: Faith and
Power (1261-1557). Perspectives on Late Byzantine Art and Culture, New York 2006, S.
154-169. Ich danke Herrn Dr. Eastmond fiir diesen Hinweis.

1 Vgl Ibn Bibi (Duda), S. 284, Anm. c.

92 ahwal-i rami kis, Ibn Bibi (Houtsma), S. 278.

193 Vgl. Ib Bibi (Duda), S. 265.

1% Vgl. ebd., S. 268.

19 Vgl. ebd., S. 284.
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beiden Personen. Dies wird auch durch die Darstellung des Emirs Zahir ad-
Dawla deutlich, der trotz seiner christlichen Zugehorigkeit als ein frommer
und aufrichtiger Charakter erscheint.”® Auch in diesem Fall hiangt die mora-
lische Bewertung einer Person nicht von ihrer religiosen Zugehorigkeit,
sondern von ihrem Verhéltnis zum seldschukischen Staat und der Emir-
schaft bzw. von den Auswirkungen ihrer Taten auf dieselben ab.

Gewiss spricht auch Ibn Bibi an einer Stelle von einem Christen verécht-
lich als von einem ,, Verehrer des Hufes des Esels Jesu“?’. Hierbei handelt es
sich allerdings um den unverschimten Franken, den Giyat ad-Din
Kayhusraw I. in Konstantinopel im Zweikampf besiegt. Die verhalten ironi-
sche Umschreibung fiir den christlichen Glauben ist demzufolge an die Si-
tuation gebunden und entspricht keinesfalls einer generell christenfeindli-
chen Haltung. Ebenso konventionell ist die Erkldrung, dass bei der seld-
schukischen Eroberung der Stadt Sugdaq das dortige ,,Schlagholz des Ge-
setzes der Jesusanhinger™ [...] in kleine Stiicke zerbrochen“” wurde,
schlieBlich wird der Sieg des seldschukischen, d.h. muslimischen Heeres
durch dieses Bild erst recht deutlich. Auch werden beziiglich des Christen-
tums nur selten die Stereotype Gdotzendiener bzw. Gétzenbild verwendet.*™
Wenn dies geschieht, gilt es militarische Erfolge des seldschukischen Heeres
zu bejubeln. Dennoch wird auch in diesen Féllen kein direkter Zusammen-
hang zur Kreuzesverehrung hergestellt. Ganz im Gegenteil wird vollig wer-
tungsfrei etwa von einer Kreuzreliquie (Salib as-Salbiif) in Sumaysat berich-
tet, die Sa‘d ad-Din Kopek bei der Eroberung der Stadt ungerechtfertigter
Weise als Beutegut konfiszierte. Die Christen der Stadt forderten das wert-
volle Heiligtum zurtick, ,,das seit alters her der Vertfiigung[ihrer] Vorfahren
[...] unterstand und zu dem die Christen wallfahrten kamen, und durch das
[ihnen] Einkiinfte zuflossen”'. Im Zusammenhang mit einem anderen
Kreuz, das den Seldschuken bei der Eroberung Sinops in die Hiande fiel und

1% Vgl. ebd., S. 226f.

7 Ebd., S. 30.

o8 ‘Tsawiyan®, ,,masihiyan®, Ibn Bibi (Houtsma), z.B. S. 138, 215.

19 1bn Bibi (Duda), S. 139.

20 Vgl ebd., z.B. S. 139, 141; ,,but*, ,, ‘abd-i tawagit“, Ibn Bibi (Houtsma), S. 138f.
»! Ibn Bibi (Duda), S. 206.
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als Siegestrophée an den Kalif gesandt wurde, wird lediglich betont, dass es
sich um ein duferst kostbares Stiick handelte.””

Die grundsitzliche Haltung, die dem Werk Ibn Bibis gegeniiber dem
Christentum zu entnehmen ist, ldsst sich als indifferente Duldsamkeit cha-
rakterisieren. Dies ist in erster Linie der Uberzeugung des unhinterfragten
und ungefihrdeten Primats des Islam innerhalb des seldschukischen Macht-
bereichs geschuldet. In diesem Sinne ist das tiberschwingliche Lob des kos-
mopolitischen Charakters der Hauptstadt Konya zu verstehen. Ibn Bibi
schreibt, dass aus ,,allen Landern“ Menschen nach Konya gekommen seien
und sich ,,in jener Stadt des Frohgemuts [...] ein Vaterland (watan)** ge-
schaffen® hitten.” Hierzu gehoren aber nicht nur Menschen aus den islami-
schen Gebieten Iran, Syrien, Irak und Mittelasien, sondern auch solche aus
dem weiterhin byzantinischen Teil Rims, aus dem Lande der Franken und
der Ris. Das friedliche Zusammenleben von Menschen verschiedener Her-
kunft, Religion, Sprache und Ethnie in der seldschukischen Hauptstadt wird
in dieser Quelle als Zeichen gottlicher Gnade gewertet. Doch gilt es zu be-
tonen, dass die gelobte friedliche Koexistenz unzweifelhaft unter islamischer
Dominanz steht. So wird hier nicht das Zusammenleben der verschiedenen
Volker und Religionen an sich gerithmt, sondern der Umstand, dass inner-
halb des seldschukischen Machtbereichs im Allgemeinen und der Haupt-
stadt Konya im Besonderen vollkommener Friede und Sicherheit herrsch-
ten, deren Garant eben die glorreiche und unmissverstindlich islamische
Herrschaft der Seldschuken von Riim war.

Agsarad’is Haltung erscheint weniger durchsichtig, was vor allem mit der
historischen Situation und seiner Verbindung zu Timurtas zusammenhéngt,
der auch in religiosen Belangen ein duflerst rigides Regime in Anatolien zu
etablieren suchte.

Gegeniiber der christlichen Religion und dem Kreuzkult zeigt sich im
Werk Agsard’is eine dhnlich distanziert-wertneutrale Haltung wie in der

22 ygl. ebd., S. 69.

5 Ibn Bibi (Houtsma), S. 104. Vgl. hierzu auch Ulrich Haarmann, Glaubensvolk und Nation
im islamischen und lateinischen Mittelalter, Berlin-Brandenburgische Akademie der
Wissenschaften, Berichte und Abhandlungen; 2, Berlin 1996, S. 161-199, hier insb. S.
165-169.

4 Ibn Bibi (Duda), S. 110.
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Seldschukengeschichte Ibn Bibis. Agsara’i spricht nicht von Unglauben oder
Gotzendienst, sondern lediglich vom ,,iibertriebenen Glauben der Jesusan-
hénger (millat-i ‘Tsawi) an das Kreuz.”” Auch spricht er den Riten und got-
tesdienstlichen Handlungen ihre Berechtigung nicht ab, sondern erwihnt
ohne Wertung ,,Fasten, Gebet und andere [religiose] Pflichten der Chri-
sten“’®. Im Bericht tiber die (Wieder-)Eroberung Sinops durch Mu‘in ad-
Din Sulayman zeigen sich dieselben konventionellen stereotypen Mustern
wie bei Ibn Bibi. Die Moscheen, die die Christen nach ihrer Art (az an tarz-i
kufri) in Kirchen umgewandelt hatten, werden wieder ihrer ehemaligen
Bestimmung zugefithrt. Auch hier wird die Rezitation der Bibel durch die
Rezitation des Korans ersetzt und das Gerdusch des Schlagholzes durch den
Laut des Gebetsrufs zuriickgedrangt.”

Es finden sich allerdings auch Formulierungen, die den christlichen
Glauben mit Unglauben gleichzusetzen und abzulehnen scheinen. Christli-
che Symbole und insbesondere monchische Attribute werden als bildhafte
Umschreibungen fiir moralische bzw. religiose Defizite von muslimischen
Personen verwendet. Dies gilt etwa fiir einige — namentlich nicht identifizier-
te — Scheiche und Derwische, die zwar die Derwischhaube (kulah) auf dem
Kopf und auf ihren Hiiften den Gurt der (asketischen) Selbstbeschrankung,
in ihren Herzen dagegen den Unglauben und den zunnar, d.h. den hirenen
Gurt der christlichen Monche triigen® Diese Bilder driicken aber keine
konkrete Abneigung gegeniiber dem Christentum aus. Sie dienen vielmehr
dazu, den Vorwurf der Unlauterkeit und Heuchelei, der einigen bestimmten
Muslimen gemacht wird, zu untermauern. Ihre vermeintliche Unglaubigkeit
wird mit christlichen Bildern illustriert, weil Christen nun einmal die promi-
nenteste Gruppe von Nichtmuslimen im Umfeld der stiddtischen Bevolke-
rung Anatoliens waren.

Auf der anderen Seite ist einer der Hauptkritikpunkte Aqsara’is an
Baydi, dass es zu dessen Zeit zu einer weitgehenden Emanzipation der Un-
glaubigen, d.h. zu einer — wenn auch nur kurzfristigen — Infragestellung des

205
206
207
208

»gayat i’tiqadi [...] dar haqq-i salib darand“, Agsara’i, S. 69.

»sawm wa salawat wa digar rusim-i millat-i ‘Tsawi“, ebd.

,darb-i naqas mankas kast wa stt-i azan [...] rawnaq-i tamam yaft, ebd., S. 83:

Vgl. Agsard’i, S. 92. Es ist nicht unwahrscheinlich, dass Agsara’i hiermit die Sayhe der
Mawlawiyya, d.h. Amir ‘Arif und seinen Bruder und Nachfolger Amir ‘Abid meint.
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islamischen Primats in Anatolien gekommen sei.*” Doch gilt es auch an die-
ser Stelle, den Gesamtkontext zu beachten. SchlieBlich leugnet Agsard’i die
RechtmifBigkeit der Herrschaft des islamfeindlichen Baydi und fithrt ihn
unter der Liste der zahlreichen Aufstindischen auf, die seiner Meinung
nach allein von eigenniitzigen Ambitionen geleitet waren und Anatolien in
einen Strudel von Gewalt und Unsicherheit warfen. Bertold Spuler unter-
streicht, dass Bayda wohl kein ,,so heftige[r] Gegner des Islams wie Argan“
gewesen sei.””” Es lieBe sich nun annehmen, dass Agsara’i seinen Vorwurf
der Begiinstigung der Ungldubigen nicht auf Bayda beschrdnkt, sondern
insbesondere auf Argan ausweitet, an dessen islamfeindlicher Haltung kein
Zweifel besteht. Agsara’is Kritik an diesem Ilhan folgt jedoch einem ande-
ren Malstab. Zu Beginn des Kapitels zu Argiins Herrschaft wird dieser als
gerechter Herrscher gelobt. Die Lebenden hitten mit seinem Herrschafts-
antritt Frieden gefunden und in der Bestrafung der Bedricker sei er nicht
nachlissig gewesen, so dass Sicherheit und Wohlfahrt in das Land einge-
kehrt seien. Im direkten Anschluss hieran bemerkt Aqsara’i jedoch auch,
dass diese Verhéltnisse mit dem Beginn des Jahres 684/1285 ihr Ende ge-
funden hitten.”"" Die Tatsache, dass Argan erst in der zweiten Hilfte des
Jahres 683 (11. August 1284) zum Herrscher ausgerufen wurde®?, verkehrt
das obige Urteil nun ins Gegenteil und zeigt, dass die Ausfithrungen ledig-
lich rhetorischer Art sind. Allein, sie zeigen, womit sich auch ein nichtmus-
limischer Herrscher die Zuneigung des Chronisten hitte verdienen konnen.
Eine Begiinstigung der Christen oder anderer Ungldubiger unter Argiins
Regime wird nicht thematisiert. Dies ist umso auffilliger, als es sich bei dem
judischem Wesir Argiins, Sa‘d ad-Dawla, um ein ausgesuchtes Hassobjekt
des Chronisten handelt. Der Abschnitt zu Argtn hitte sich folglich weit
mehr dazu geeignet, das Zerrbild einer christlich-jidisch-buddhistisch-
antiislamischen Verschworung unter einem ungldubigen Herrscher zu ent-
werfen. Dies geschieht nicht, und zwar mit Blick auf Timartas. Denn die
Referenzperson fiir Timiartas ist nicht der Ilhan, sondern der ,aufstindi-

2 yagl. hierzu auch Kap. 11.2.2., S. 221-224.
219 Spuler, Mongolen in Iran, S. 241.

2 ygl. Agsara’, S. 145.

212 ygl. Spuler, Mongolen in Iran, S. 72.

=
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sche“ Baydi, d.h. eine Figur, die sich innerhalb der Grenzen Rams gegen
die Zentralherrschaft in Iran auflehnte.””

Timurtas$ unterscheidet nach dieser Darstellung neben seinem — damals
noch aktuellen — Erfolg seine ausgesprochen proislamische Haltung, die so
weit ging, dass er als erste herrscherliche Gestalt in der knapp 250-jahrigen
Geschichte islamischer Dominanz in Anatolien Muslime und Unglidubige
durch den Erlass der erwidhnten apartheidlichen Kleiderordnung auch op-
tisch voneinander unterschied. Ob und wodurch sich die muslimische und
nichtmuslimische Bevolkerung in den Stiddten des seldschukischen Anatoli-
en bis dahin voneinander unterschied, ist anhand des vorliegenden Quel-
lenmaterials nicht zu verifizieren.”’* Aqsara’i behauptet jedoch, dass erst
durch die Wirren der ilhanischen Misswirtschaft und antiislamischen Politik
die Grenzen zwischen Muslimen und Nichtmuslimen verwischt worden sei-
en, so dass sie duBerlich nicht mehr voneinander zu unterscheiden waren.*”
Erst Timartas habe diesen unhaltbaren Zustand wieder bereinigt, so dass
durch Schméhung der Ungldubigen die Erh6hung des Islams wieder moglich
wurde.”® Diese Behauptung entbehrt jedoch jeder historischen Grundlage

23 yagl. hierzu auch die Diskussion in Kap. I1.2.2., S. 229-234. Ein weiterer Grund, der die

Verdammung Baydis notwendig machte, konnte im Umfeld Timuartass, genauer gesagt,

in der Gestalt des Amir Eretna zu suchen sein. So bedauert Agsara’i, dass der mongoli-

sche Emir Tayga wéahrend der Kédmpfe zwischen Bayda und Kaygatt den Tod gefunden
habe. Bei diesem Emir kann es sich nur schwerlich um den mongolischen Prinzen Tayga
handeln, der erst spiter auf Befehl Gazans hingerichtet wurde. [Vgl. Spuler, Mongolen in

Iran, S. 83.] Wahrscheinlich ist, dass hiermit der Vater Amir Eretnas gemeint ist. Vgl.

hierzu Iréne Beldiceanu-Steinherr, Abdal, L’Etrange Destin d’'un Mot. Le Probléme Ab-

dalvu a Travers les Registres Ottomans, Turcica 36 (2004), S. 37-90, hier S. 51.

Agsara’ fithrt in diesem Zusammenhang ja den vermeintlichen Brief Ibn ‘Arabis an den

ramseldschukischen Herrscher ‘Izz ad-Din Kaykawas I. (608-616/1211-1220) an, woraus

sich schliefen soll, dass auch zu dessen Regierungszeit diese diskriminierenden Bestim-
mungen angewandt wurden. Nachzuweisen ist dies jedoch nicht.

5 ygl. Agsara’, S. 327.

216 ygl. ebd. Als Unterscheidungsmerkmal fiihrt Aqsara’t giyar, bestimmte Hauben und
gelbe Turbanbinden auf. Zu giyar vgl. M. Perlman, Art. Ghiyar, EI? Bd. 2, S. 1075f.; zur
besonderen Norm fiir die Juden vgl. Mark R. Cohen, Under Crescent and Cross. The
Jews in the Middle Ages, Princeton u.a. 1994, S. 52-74, 113; vgl. auch Wolfgang Kallfelz,
Nichtmuslimische Untertanen im Islam. Grundlage, Ideologie und Praxis der Politik
frithislamischer Herrscher gegentiber nichtmuslimischen Untertanen mit besonderem
Blick auf die Dynastie der Abbasiden (749-1249), (Studies in Oriental Religion; 34),

214
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und ist folglich nicht mehr als eine wohlfeile Lobhudelei des Verfassers ge-
geniiber dem Widmungstrager, dessen Regime es nun einmal gutzuheiflen
galt.

Bei alledem ldsst Agsarad’l immer wieder erkennen, dass es fiir ihn nicht
auf das Bekenntnis des Herrschers, sondern auf seine Herrschaftsausiibung
ankommt. Dies unterstreicht er auch durch das Prophetenwort ,,Fine Herr-
schaft kann mit Unglauben bestehen, aber nicht mit Ungerechtigkeit®".
Bezeichnend ist hierbei das Lob, das er Bayga zu Teil werden lasst. Zwar
besiegte dieser die Seldschuken am Kosedag, dafiir habe er allerdings auch
ein gerechtes Regime gefiihrt. Die Menschen hétten in Ruhe Markt halten
und die Acker bestellen konnen und jeder sei zu seinem Recht gekommen.
Kurz, Baygu sei trotz seines Heidentums ein besserer Muslim gewesen, als
viele derer, die sich als solche bezeichneten.”!®

Trotz aller oberflachlichen Polemik spielen Christen als Alteritatstriager
im Werk Agsard’is eine untergeordnete Rolle, was damit zusammenhéngt,
dass von ihnen keine Gefahr fiir den Bestand des Staates und fiir die stadti-
sche Kultur ausgeht, aus der heraus argumentiert wird.

Im Gegenteil, Aqgsara’i betont, dass die von den Christen gezahlte Steuer
den grofiten Posten im gesamten Steueraufkommen des Staates ausmach-
te?” und unterstreicht damit, dass es sich um ein besonderes und schiitzens-
wertes Bevolkerungselement handelt. In diesem Sinne ist sein Bedauern
iiber das Schicksal eines alten Christen in der Region von Divrigi zu verste-
hen, der den Héaschern des seldschukischen Schattensultans ‘Ala’ ad-Din
Kayqubad III. in die Hénde fillt. Deren Gier und Ungerechtigkeit sei so
weit gegangen, dass sie ,,den Christen, der tiber einiges Vermogen verfiigte,
trotz des bekannten Gebots beziiglich der Schutzbefohlen »verboten ist den
Muslimen ihr Gut und Blut« folterten und er sich nur durch die Preisgabe

Wiesbaden 1994; vgl. auch Anetshofer/Karateke, Traktat iiber die Derwischmiitzen, S. 2,
Anm. 1.
27 ygl. Agsara’i, S. 186; siehe hierzu auch die eigenen Belehrungen des Autors, S. 255, 283.
28 ygl. ebd., S. 43; hierbei mag allerdings auch eine Rolle gespielt haben, dass Baygi, ob-
gleich selbst Heide, von muslimischen Beratern umgeben war. Vgl. Peter Jackson, Art.
Bayju, Elr, Bd. 4, S. 1-2, hier S. 1. Vgl. hierzu auch Agsara’is Haltung zum ,,ungldubigen”
mongolischen Emir und Kommissar Samagar (Noyan) und zu I1¢i Gocebe, ebd., S. 1591.
29 ygl. Agsara’, S. 153.
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seines ganzen Besitzes freikaufen konnte“*" Aqsara’i bedauert den Christen
also nicht etwa aus humanitiren Griinden, sondern weil er als Finanzfach-
mann ein geiibtes Auge fiir die nachhaltig negative Auswirkung solcher
Ubergriffe hatte. Auch geht es ihm hier um die Illustration der moralischen
Verkommenheit des Seldschukensprosses, der sich durch die Ubertretung
des Sari‘arechtlichen Gebots der Unantastbarkeit von Leben und Gut der
Dimmis schuldig machte und sich somit nicht anders auffiihrte als die
Agqsara’i zutiefst verhassten landfremden ilhanischen Beamten.

Der Mawlawiyya wird im Allgemeinen eine christenfreundliche Haltung
zugeschrieben. Oberflichlich betrachtet scheint dies auch fiir das Manaqib
al-‘Arifin zuzutreffen?', denn Aflaki stellt die von ihm verherrlichten Mei-
ster oft im innigen Kontakt zu Christen dar, seien es Geistliche, Handwerker
oder einfache Angehorige der Bevolkerung Konyas. Auch finden sich Re-
spekt bekundende Formulierungen beziiglich einiger Christen, deren Auf-
richtigkeit im Glauben betont und denen ein Anteil am Heil zugestanden
wird.”” Doch gilt es in diesen Fillen immer auch die Charakteristiken der
Hagiographie und die eigentliche Blickrichtung des Werks zu betrachten. So
fiihrt Aflaki etwa eine Episode an, in der Mawlana einem vom Ungliick ge-
plagten Handler aus Tébriz rét, sich ins Frankenland zu einem dortigen Got-
tesfreund zu begeben, ihm seine Griisse zu Uibermitteln und dessen Verzei-
hung fiir eine vergangene Beleidigung zu erflehen.”” Ziel dieser Episode ist
jedoch mitnichten die Feststellung, dass auch Christen den Grad der Gottes-
freundschaft erreichen konnen. Sie dient vielmehr der Uberhohung
Mawlanas und der Kritik an den Rechtsgelehrten. SchlieBlich hatte der
Héndler zuvor bei Sadr ad-Din Qunawi kein Gehor fiir seine Note gefun-
den, wobei hinzukommt, dass dieser inmitten eines reichen Hofstaats resi-
diert. Die Bedingung der Gotteserkenntnis im Allgemeinen und der Gottes-
freundschaft im Besonderen ist nach der Hagiographie jedoch die strikte

> Ebd., S. 282.

2! Hierbei ist anzumerken, dass diese Annahme zu einem Gutteil iiberhaupt dem Werk
Aflakis geschuldet ist. Vgl. hierzu etwa die Ausfithrungen von Speros Vryonis, Decline, S.
381-392; Ders., Economic and Social Worlds of Anatolia.

Dies gilt z.B. fiir den Abt des Platos-Klosters, der sogar als Gewéhrsmann fiir ein Wunder
Mawlanas aufgefithrt wird, vgl. Aflaki (O’Kane), 203 (207).

2 Vgl. ebd., 70 (17).
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Befolgung des Armutsgebots.” Die fiir Rechtsgelehrte stereotype Nichtbe-
achtung dieser Forderung disqualifiziert auch Sayh Sadr ad-Din und unter-
mauert den Anspruch der Mawlawis, sich auf dem allein seligmachenden
Weg zu befinden.” Der Blick ins Frankenland bedeutet wiederum nicht
mehr, als dass Mawlanas spirituelle Herrschaft weit iiber Konya oder Rim
hinaus, sogar in solch weit entfernten und entlegenen Gebieten anerkannt
wird.

Beredt ist die Episode, in der Mawlana in der Ndhe Konyas einem
Monch begegnet, der sich vor ihm ehrerbietig verbeugt. Der Meister stellt
darauthin fest, dass der weisse Bart des Monchs, obgleich jiinger, weiser sei
als sein Tréager. Verweile jener doch trotz seines Alters noch immer in
Schwirze, Schlechtigkeit und Unreife, ein Wortspiel, das die duBerlich
sichtbare schwarze Farbe der Monchskutte symbolisch mit der inneren Un-
reinheit und Unreife eines Christen in Verbindung stellt.”” In der hierauf
folgenden Episode wird gleich einer ganzen Gruppe schwarz gewandeter
christlicher Priester mit Dunkelheit und Hoélle gedroht, worauthin sie sich
zum Islam bekehren, d.h. zu Hellen und Reinen werden.

24 Vgl. ebd., z.B. 261 (308), 303 (402), 408 (584), 431 (21), 450 (57). In diesem Zusammen-
hang wird sogar an der Lauterkeit Aba Sa‘id Abw’l-Hayrs gezweifelt, da er hinsichtlich
des Armutsgebots unaufrichtig gewesen sei. Vgl. ebd. 169 (156).
Der Vorwurf der Heuchelei, der Selbstgerechtigkeit und des Unvermogens, mit dem
Herzen zu glauben, sind die prominenten Stereotype, die Aflaki ganz genretypisch
Rechtsgelehrten zuschreibt. Vgl. ebd., z.B. S. 98 (55), 107 (70), 204 (210), 323 (441), 333
(457), 344 (479), 352 (495), 396 (564), 429 (15), 441 (41), 466 (74), 477 (96), 480 (102),
531 (16), 533 (17), 553 (10), 639 (60).
Vgl. hierzu auch die Episode, in der die positive Beziechung zu Mawlana einem Héndler
die Tore Konstantinopels 6ffnet, wo er unbehelligt von Zollnern und unter der Protekti-
on des Kaisers seinen Geschiften nachgehen kann. Ebd., S. 96 (52). Dieser Diktion folgt
auch die Anekdote, in der sich ein Ddmon auf dem Grund des Persischen Golfs zwischen
,Ki§ und Bahrayn“ zu Mawlana bekennt, der ihn und 12.000 andere Meergeister von Zeit
zu Zeit aufsuche und sie iiber die Geheimnisse der Gotteserkenntnis aufklire, vgl. ebd.,
S. 254 (299).
27 Ebd., 97 (53). Selbstverstindlich kann sich der Monch der Kraft dieser Argumentation
nicht entziehen und wird Muslim. Zur Farbsymbolik in der persischen Dichtung, die auch
im Managqib al-‘Arifin reichlich Verwendung findet, vgl. z.B. Schimmel, Stern und Blume.
28 Aflaki (O’Kane), 97 (54).
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Auch Aflaki verwendet das Bild des hdarenen Gurts der Monche (zunnar)
als ein Symbol des Unglaubens.” So reien sich die Mitglieder einer aus
judischen Rabbis und (!) christlichen Priestern zusammengesetzten Grup-
pe” nach einer Belehrung Mawlanas ihre Hiiftgiirtel (zunnarha) ab und
werden zu Muslimen, d.h. zu Anhdngern Mawlanas.”

In einer anderen Anekdote vernimmt ein Monch aus Konstantinopel die
Nachricht von der Gelehrsamkeit, Giite und Bescheidenheit Mawlanas und
macht sich daraufhin auf den Weg nach Konya, um den Gepriesenen zu
sehen. Die Monche des bei Konya liegenden Platos-Klosters (St. Chari-
ton)™ ziehen dem Besucher ehrerbietig entgegen und bezeugen ihm groen
Respekt, was darauf hinweist, dass es sich bei dieser Gestalt um einen der
GroBlen der Christen handelt. Als der Besucher Mawlana auf der Strasse
begegnet, prosterniert er sich dreimal vor ihm. Mawlana erweist ihm dage-
gen dreiunddreifligmal die Ehre, worauf der Monch fast die Besinnung ver-
liert, seine Kleider zerrei3t und ihn fragt, warum er einem so ,unreinen
Wicht“ (bicara-i palidi) wie er es sei, mit soviel Freundlichkeit und Beschei-
denheit entgegentrete. Mawlana verweist auf das prophetische Gebot der
Bescheidenheit und die koranische Warnung vor Selbstgerechtigkeit.”* Dass
der Monch und seine Genossen darauthin zum Islam konvertieren und sich
durch entsprechende Kleidung (faragi) als Anhdnger Mawlanas, d.h. als die
besten Muslime, zu erkennen geben, ist eine weitere stereotype Notwendig-
keit dieser Hagiographie. Die Quintessenz dieser Anekdote erklart Aflaki,
als er Mawlana in der Madrasa seinem Sohn Sultan Walad und den anwe-
senden Derwischen das Geschehene deuten ldsst: Bescheidenheit und
Selbstverleugnung seien das Erbe des Propheten an seine Gefolgschaft. Das
Verdienst dieser lobenswerten Haltung stehe allein ihr (und eben nicht den
Ungldubigen) zu.>*

9 yagl. hierzu auch Lloyd Ridgeon, Christianity Portrayed by Jalal al-Din Rami, in: Ders.

(Hrsg.), Islamic Interpretations of Christianity, Richmond 2001, S. 99-126.

»gama‘ati az ahbar-i yahtd wa rahabin-i nasari®, Aflaki (Yazici), Bd. IL, S. 610.

Bl vgl. Aflaki (O’Kane), 418 (600).

%2 yagl. hierzu Hasluck, Christianity and Islam, hier Bd. 2, S. 363-69, 373f.

3 Vgl. Aflaki (O’Kane), 249 (295).

24 Vgl. ebd.; Aflaki (Yazict), Bd. I, S. 361: ,,an tawada‘ wa kamzani wa maskanat az hadrat-i
Mustafa mirat-i muhammadiyan-ast wa nisabi-i ancanan dawlat nasib-i miskinan-i ummat-
ia-st®.
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Nach Aflaki war Mawlana jedem wohlgesonnenen, der ihn (als Gottes-
freund) erkannte und seine Superioritiat und spirituelle Herrschaft aner-
kannte. Vor diesem Hintergrund erklart sich, dass sich der Meister vor dem
armenischen, d.h. christlichen Metzger Tanyal verbeugte.”” Diese Anekdote
unterstreicht, dass es der Gemeinschaft nicht unbedingt auf die ethnische
oder religiose Herkunft oder den sozialen Status einer Person ankam, son-
dern in erster Linie auf die Haltung gegeniiber der Mawlawiyya.” Aller-
dings betont auch diese Hagiographiensammlung den Primat des (sunniti-
schen) Islam. So wird von Mawlana die Aussage uiberliefert, dass nur dieje-
nigen das Heil erlangen kdnnen, die sich auf dem Pfade Muhammads befin-
den.””

Auch entspricht Mawlanas angebliche Ablehnung einer Geldzuwendung
in Hohe von 3.000 Dirham, die ihm Tag ad-Din Mu‘tazz aus der Gizya-
Steuer Kastamonus habe zukommen lassen®®, keinesfalls einer christen-
freundlichen Haltung oder einer Kritik an der religionsrechtlich festge-
schriebenen Besteuerung von Nichtmuslimen. Vielmehr dient auch diese
Anekdote dazu, die Konsequenz, mit der Mawlana das fiir Gottesfreunde
verbindliche Gebot der Missachtung weltlicher Gliter verfolgt haben soll, zu
illustrieren. Diese Interpretation wird durch eine andere Episode unter-
stiitzt, die die vermeintliche Kritik an der Gizya-Steuer gleichsam konterka-
riert. Auch hier tritt Tag ad-Din Mu‘tazz als Schenker auf. Diesmal ldsst er
dem Meister 7.000 Dirham zukommen und versichert brieflich, dass das
Geld aus der Gizya-Steuer stamme und somit ,,rechtméBig erworbenes Gut“
sei.” In dieser Episode nimmt Mawlana das Geld ohne weitere Stellung-
nahme an und reicht es zur weiteren Verwendung an den Kdmmerer*
Husam ad-Din weiter.

Auffallig ist, dass augenscheinlich positive Stellungnahmen zu Christen
immer im Zusammenhang entweder mit Konversionserfolgen der Mawlawi-

5 Aflaki (O’Kane), 107 (68).

36 ygl. hierzu z.B. Balivet, Islam mystique.

57 Aflaki (O’Kane), 326 (449), siche auch 360 (507), 418 (600), 432 (22), 469 (79), 505 (28),
521 (6), 600 (27).

8 Ebd., 166 (154).

%9 Ebd., 524 (9); Aflaki (Yazict), Bd. I1, S. 751: ,,wagh-i halal-ast wa 4z mal-i gizya ast*

0 7zur Rolle Husam ad-Dins im Prozess der Ordenswerdung vgl. Lewis, Rumi, S. 215-230,
hier S. 217.
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Meister oder Kritik an Vertretern der Buchgelehrsamkeit vorkommen. So
wird z.B. ein (muslimischer) Prediger kritisiert, der seine Horer zur Dank-
barkeit gegeniiber Gott mahnt, da er sie als Muslime und damit als bessere
Menschen denn die Ungldubigen geschaffen habe. Die Kritik Mawlanas
richtet sich jedoch nicht gegen die hier durchscheinende Haltung gegeniiber
Christen, deren Unglaubigkeit und Inferioritdt sogar ausdriicklich bestitigt
wird. Das Vergehen des Predigers besteht vielmehr darin, dass er sich in
heuchlerischer Weise mit den Ungldubigen misst und nicht mit den Prophe-
ten und Gottesfreunden, deren Lebensfithrung der MafBstab sei, an dem sich
die Muslime zu orientieren hitten.*! Ahnlich wie bei Aqsara’i wird also auch
im Managqib al-‘Arifin pharisierhaftes Heuchlertum von Muslimen als ab-
scheulichere Siinde als der Unglaube der Christen angesehen. Freilich rich-
ten sich die Vorwiirfe in den beiden Quellen an jeweils andere Gruppen.

Im Kapitel zu Sams-i Tabrizi findet sich eine Episode, in der die Ordens-
genossen iiber die Gefahren der Heuchelei aufgeklart werden: Ein Muslim
sei der, der seine irdischen Begierden nicht nur bekdmpfe, sondern auch
besiege. Derjenige, der hierzu nicht in der Lage sei, dies auch zugebe, womit
er die Siinde der Heuchelei vermeide, und sich bereit erklare, stattdessen
die Gizya zu zahlen, wodurch er sich in den Status der Schutzbefohlenen
(Dimmi) begebe, sei unantastbar. Unterfiittert wird dieser Ausspruch Sams-
i Tabrizis durch ein Hadit des Propheten, wonach die Dimmis sich einem
feierlichen Vertrag unterworfen hétten: ,,Wenn einer einen Dimmi anriihrt,
dann ist es, als tue er mir [d.i. dem Propheten] Gewalt an.“*** Christen haben
hiernach lediglich den Vorzug, dass ihre Unglaubigkeit offenkundig ist, wo-
nach nicht nur ihr gesellschaftlicher Status, sondern auch das Verhiltnis
jedes einzelnen Muslims™ zu ihnen geklirt ist. Durch den , feierlichen Ver-
trag®, d.h. die Zahlung der Gizya, haben sie die Uberlegenheit des Islam
anerkannt, wofir ihnen die Muslime Schutz und Sicherheit schulden.

#1vgl. Aflaki (O’Kane), 98 (55).

#2 Vgl. ebd., S. 456 (66).

3 Freilich bezieht sich der Identititsbegriff Muslim hier nur auf Menschen, die die auf
Sams-i Tabrizi zuriickgefithrte Bedingung erfiillen. Nach der Diktion Aflakis handelt es
sich hierbei in erster Linie um die Angehorigen der Mawlawiyya und ihre Sympathisan-
ten.
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Aufschlussreich hinsichtlich des Christenbildes ist auch die Figur des
ehemaligen Sklaven® und Konvertiten (‘Ald’ ad-Din) Taryanis. Hierbei
handelt es sich um einen Griechen, den Mawlana eines Tages vor dem Mob
Konyas rettete, der an ihm einen Lynchmord begehen wollte, weil er einen
Muslim erschlug.”” Der Gerettete wird einer rituellen Reinigung unterzogen
und in die Madrasa gebracht, wo er unverziglich beschnitten und in die
Gemeinschaft aufgenommen wird und von Mawlana hochstpersonlich den
Ordensnamen ‘Ala’ ad-Din erhilt. Der Meister fragt den Proselyten, was die
christlichen Priester tiber Jesus sagten. Taryaniis antwortet, dass sie ihn Gott
nennten, worauf der Meister ihn auffordert, seinen ehemaligen Glaubens-
genossen zu erkldren, dass ,,Muhammad mehr Gott“sei als deren Jesus.**
Solcherart missionarische Unterweisungen werden auch der Gegenstand der
intimen Gespriache gewesen sein, die dieser Konvertit immer wieder mit
Mawlana gefithrt haben soll.*” Es finden sich allerdings auch Szenen, in
denen der Meister ‘Ala’ ad-Din Taryaniis mit Argumenten gegen muslimi-
sche Gegner der Gemeinschaft ausstattet.”*® Besondere Bedeutung erlangt
Taryaniis denn auch durch diejenigen Episoden, in denen er sich den Be-
schuldigungen heuchlerischer Gelehrter und Sifis gegentibersieht, die ihn
aufgrund seines unbedingten Glaubens an Mawlana wegen angeblicher
Vielgotterei vor Gericht zerrten. Selbstverstandlich verstummen die Denun-
zianten angesichts der Argumente des naiven aber aufrichtig glaubigen
Konvertiten.**

Es sei jedoch betont, dass die Vorziiglichkeit dieser Figur auch und ins-
besondere an seine islamische Zugehorigkeit gebunden ist. So wird erklart,
dass er vor seiner Konversion zum Islam ein groB3er Schuft und Gauner ge-
wesen sei und seinen hohen Status — der freilich nur innerhalb der Ordens-
gemeinschaft gegolten haben wird — der Gunst Mawlanas verdankte, der ihn

4 Vgl. ebd., 319 (434).

#5 Vgl. ebd., S. 189 (186), siche auch 319 (434).

%6 Vgl. ebd., S. 189 (186); Aflaki (Yazci), Bd. 1, S. 274: ,,begii ke muhammad-i ma huda-tar,
muhammad-i ma huda-tar, muhammad-i ma huda-tar®.

#7 vgl. Aflaki (O’Kane), S. 192 (190).

#8 Vgl. ebd., 156 (139), 285 (358).

9 Vgl. ebd., S. 190 (187), 191 (188).
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zum wahren Glauben fiihrte und in die Geheimnisse der mystischen Er-
kenntnis einweihte.”’

Die Gestalt des ‘Ala’ ad-Din Taryants vermittelt einen guten Einblick in
die Art und Weise, in der die Mawlawiyya ihre Missionsarbeit betrieb. Folgt
man der Darstellung Aflakis, dann handelte es sich bei Taryansis um einen
Menschen, dessen Leben vor seinem Eintritt in die Ordensgemeinschaft in
zweifacher Weise durch einen gesellschaftlich niederen Status gepragt war.
Einerseits war er Christ, was ihn von vornherein zu einem Menschen zweiter
Klasse machte. Andererseits befand er sich im Sklavenstand, wodurch seine
Inferioritét gesteigert war. Der Bericht zeigt, wie eine Person mit minderem
Status aus dem Zustand hochster Instabilitit in den Rang eines geachteten
Mitglieds einer mehr oder weniger geschlossenen Gemeinschaft mit starker
Solidaritdt aufstieg, die durch das Charisma ihrer Fiihrerfigur zudem tiber
ein gewisses Mal3 an gesellschaftlichem Renommee verfiigte. Diese Integra-
tion ging Hand in Hand mit einem Konversionsereignis, dessen Bedeutung
zuerst nur symbolischer Art war, nachvollziehbar in dem aufoktroyierten
Vollzug der rituellen Waschung und Beschneidung. Die eigentliche Islami-
sierung des Individuums fand sukzessive nach der Aufnahme in die Ordens-
gemeinschaft statt.

Fir die Mawlawiyya stand nicht die simple Konvertierung von Christen
im Vordergrund, sondern ihre Aufnahme in das Beziehungsgeflecht des
Ordens. Die zentrale Absicht war die Starkung der gesamtgesellschaftlichen
Rolle der Gemeinschaft, was die Chancen der Einflussnahme und Ressour-
cengewinnung erhohte. ‘Ala’ ad-Din Taryanas erfiillte in dieser Beziehung
die bedeutende Funktion eines Multiplikators: Er wurde seitens des Mei-
sters einer speziellen Ausbildung unterzogen, die ihn zu einem Instrument
der gezielten Missionierung unter der nichtmuslimischen griechischsprachi-
gen Bevolkerung machte. In diesem Sinne sind wohl auch die Figuren der
beiden Ikonenmaler Kaliyan und ‘Ayn ad-Dawla zu interpretieren, die of-
fensichtlich auch einen hohen Rang unter den Jiingern besetzten, denn zu-
mindest Kalayan wird von Aflaki als Gewéihrsmann angefiihrt.”' Aufgrund

0 Vgl. ebd., S. 319 (434).

B! Vgl. ebd., S. 382 (540). Bei diesem Kaliyan-i Naqqas handelt es sich offensichtlich um
Kalaoyan-i Qunawi, Architekt der Gok-Medrese in Sivas. Beziiglich der Konversion ‘Ayn
ad-Dawlas wird allerdings eine zweite konkurrierende Episode angefiihrt, vgl. S. 292
(373).
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ihrer (ehemaligen) Profession ist bei diesen beiden Personen davon auszu-
gehen, dass sie unter den Mitgliedern ihrer Herkunftsgemeinschaft ein ho-
hes Renommee genossen und sich in den Augen der Ordensleitung daher
als Multiplikatoren besonders eigneten.”* Zu bedenken ist aber auch, dass
beide Ménner in gewisser Weise offentliche Personen waren und iiber die
Grenzen der griechisch-christlichen Bevolkerung hinweg bekannt und ge-
achtet waren.”® Auch hier beweist sich folglich die pragmatische Grundhal-
tung der Mawlawiyya, die im Fall der Bezichung zu den turkmenischen Fiir-
stentiimern Westanatoliens sogar opportunistische Ziige annehmen konnte.

II1. 7. DIE BEWERTUNG VON CHRISTEN VOR IHREM ETHNISCHEN
HINTERGRUND

Das Battalname fithrt eine Reihe von unglédubigen Konigen und Herrschern
auf, die sich mit ihren Heeren zur Unterstiitzung der Byzantiner vor Malatya
einstellen. Die Herrscher Indiens Chinas und des Magrib wurden bereits
genannt. Der Qaysar Araqil ersucht allerdings auch um Unterstiitzung im
Frankenland, bei den As und Ris und den Tscherkessen. Ferner in Hitay,
Hutan, Samarqand, Transoxanien, Taliqan, Istahr, Haragna (Charsianon),
Mazandaran, Haliq, Garga, Sarhang(-abad) und in der Provinz
Gamsidiyya® Battal Gazi sendet mitunter auch die Seelen eines Kriegers
aus Kaschmirund eines anderen aus Sistan in die Holle.” Unter den grofien
Herren der Ungldubigen (ulu kafir begleri) befinden sich auch der Zauberer
Aqritis, die Fursten Mangayil-i Magrib, Qarun-i 7Taligani, Sulayman-i
Antaqi, Ishaq-i Kifi, Haluq-i Tatari, Yalanman-i Tiirki und Nasr-i
Hamadani”® Analog hierzu finden sich auch auf muslimischer Seite Krieger

2 Aflaki berichtet, dass der Ikonenmaler ‘Ayn ad-Dawla eine Ausbildung in einem Kloster
in Konstantinopel erhielt. Dort habe er schlieflich eine besondere Ikone gestohlen und
zu Mawlana gebracht, der ihn jedoch von der Sinnlosigkeit der Verehrung von Bildern,
und seien sie noch so fein und unvergleichlich gearbeitet, tiberzeugt. Der Hagiograph
scheint hier recht vage Vorstellungen vom Mandylion verarbeitet zu haben, die unter der
griechisch-christlichen Bevolkerung Konyas kursiert haben mogen. Vgl. ebd., S. 382
(540).

Vgl. Eastmond, Art and Frontiers, ebd.

»4 Vgl. Battalname, S. 449 (185)/A162.

5 Vgl ebd., S. 471 (204)/A199, siche auch S. 646, Anm. zu A 199.

6 Vgl ebd., S. 449 (186)/A163.

253



404 Sevket Kiigtikhiiseyin

aus verschiedenen Regionen, genannt werden z.B.: Higaz, Yemen, Ta'if,
Tiirkistan, Cin und Madin, Bulgar, Giirgistan, ‘Iraq, Istahan, Heri(?), Tus,
Hadd-i Qirwan, Hurasan und Diyar Bakr, Samargand(\), Sirwan, Gilan,
Hind(!) und Gurgan.”’ Dies ist jedoch nicht mehr als eine summarische
Aneinanderreihung geographischer Bezeichnungen und Namen, die die
Vorstellung einer Einteilung der gesamten Welt in die beiden statischen
Lager der Muslime und der Ungldubigen stiitzen und den Kampf der Mus-
lime resp. Sayyid Battal Gazis fiir den Glauben als einen Kampf der Welten
erscheinen lassen.

Auffallig ist, dass sich im gesamten Text kein ausdriicklicher Verweis auf
die Gruppe der Armenier findet. Allein der im Dienst des Kaisers stehende
Fiirst und Burgherr Sunbat kann aufgrund seines Namens als Armenier
identifiziert werden.”® Doch scheinen die Armenier fiir die Bearbeiter und
Rezipienten des Textes als eine eigens zu identifizierende Gruppe keine
Rolle gespielt zu haben. Anders verhilt es sich dagegen mit der Gruppe der
Franken, die im Battalname einen prominenten Platz unter den Unglaubi-
gen einnehmen und neben den Byzantinern (Rami) die am hiufigsten ge-
nannte geschlossene Gruppe unter den Feinden bilden.””

Die Besonderheiten der Franken sind ihre immense korperliche Stiarke
und ihre iiberaus feste Treue gegeniiber dem Unglauben. Mit diesen Eigen-
schaften sind sie die wichtigste Stiitze des Kaisers und somit des ,,Reichs des
Messias“. Sie zu besiegen gelingt zumeist nur dem Helden Battal Gazi, wo-
bei auch er sich tiberdurchschnittlich anstrengen muss. Dies gilt z.B. im Fall
des Frankenkonigs Sergayil, der ob seiner eindrucksvollen Gestalt bei den
Muslimen Erstaunen hervorruft’ und als duBerst glaubensfester Christ den
Konvertiten Ahmad Turran beschwort, wieder zum Christenglauben zu-
riickzukehren. Auch gegen den ,,frinkischen Goliath“ (Galat-i Firenk) kon-
nen siebenundvierzig der namhaftesten muslimischen Krieger nichts aus-
richten. Ein weiteres Beispiel ist der frinkische Krieger Rusin, der sich
ebenfalls als iiberaus stark und uniiberwindbar erweist und erst nach hohen

»7 Vgl. ebd., S. 449 (185)/A162, 470 (203)/A197.

8% yagl. hierzu aber auch Wilferd Madelung, Sunbadh, EI2, Bd. 9, S. 874f.

* Vgl. ebd.,, S. 383 (131)/A52, 401 (145)/A80, 449 (185)/A162, 466 (199)/191, 513
(243)/A274, 531 (260)/A310, 534 (263)/A314, 538 (266)/A321, 592 (318)/A429.

wsunniler bunun gibi gadd u qamet ki gordiler hayran oldilar®, ebd., S. 384 (131)/A52.

1 vgl. ebd., S. 532 (260)/A310.
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muslimischen Verlusten von Battal entzwei gehauen wird.® Der Franke
Falaqgrat ist im offenen Kampf sogar stirker als Battal und kann von diesem
nur mit einer List besiegt werden.””

Zwar sind auch die Franken Sdaufer und wie alle Ungldubigen Prahler.”*
Im Gegensatz zu den Griechen (Rami) konnen sie ihrem Unglauben jedoch
durch ihre iiberdurchschnittliche korperliche Potenz einige Geltung ver-
schaffen, zumindest bis sie Battal Gazi begegnen. Dann allerdings sind auch
sie der Lacherlichkeit preisgegeben, etwa wenn sie vom Helden (und einigen
wenigen Getreuen) im Dunkeln iiberrumpelt werden und sich in ihrer Angst
gegenseitig toten.””

Die Zuschreibung von Stereotypen zu Vertretern bestimmter (christlicher)
Ethnien findet sich bei Ibn Bibi nur vereinzelt. Griechen kommen als byzan-
tinische (rdmi) Herrscher und Firsten und als Angehorige der seldschuki-
schen Nomenklatur vor. Im Fall der Byzantiner l4sst sich zumeist keine ab-
lehnende Haltung erkennen. Deutlich wird dies bereits an der Person des
Basileus (Alexios II1.)*°, der ersten griechisch-christlichen Gestalt, die im
Text vorkommt. Der Kaiser erscheint in einem sehr ehrenhaften Licht. Er
beherrscht die Normen des herrscherlichen Umgangs in vollendeter Form
und erweist dem fliichtigen seldschukischen Sultan alle notwendigen Ehr-
ehrbietungen.”” Dasselbe gilt auch firr den Laskaris (Laskari)*®. Obwohl
Giyat ad-Din I. dessen Land unrechtmiBig mit Krieg iiberzog, zeigte er sich
iiber den Tod des Sultans bestiirzt, ,,begann zu weinen und zu klagen“ und
lieB dem Franken, der ihn totete, ,bei lebendigem Leibe die Haut abzie-

%2 Vgl. ebd., S. 466 (199)/191, hier als frinkischer Krieger bezeichnet, 469 (201)/A195, hier
Rausin-i Bulgar genannt.

263 7u dieser Figur vgl. Kap. I1.3., Anm. 42 und 203.

% Vgl. Battalname, 351 (108)/A9, 402 (145)/A82-83, 467 (199)/A193.

%5 Vgl. ebd. S. 401 (145)/A81f. Hier besiegt Battal mit 100 Gefolgsleuten mittels einer List

eine 10.000 Mann zéhlende Frankenmeute. Solche Vorstellungen finden sich in der glei-

chen stereotypen Form auch in den frithosmanischen Chroniken. Vgl. z.B. Anonymus

(Giese), Bd. 2, S. 26f., 33.

An dessen Hof der fliichtige Giyat ad-Din Kayhusraw 1. den Kampf mit dem Franken

ausfocht.

%7 Vgl. hierzu auch Ibn Bibi (Duda), S. 58.

%8 Theodor I. Laskaris (1204-1222), erster Herrscher des Kaiserreichs Nikiia.
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hen“*”. Der Leiche des Toten erwies er dagegen alle denkbaren Ehren.
Auch wird unterstrichen, dass diese ,,feindselige Haltung“ zwischen Rhomi-
ern und Seldschuken des Laskaris’ ,,Zustimmung nicht gefunden hatte“*”,
womit die Aggression eindeutig der seldschukischen Seite zugeschrieben
wird. Dass der Sultan als Glaubenszeuge bezeichnet wird, ist als konventio-
nelle Notwendigkeit zu bewerten, da er ja schlielich im Kampf gegen Un-
glaubige fiel.””" Als ebenso konventionell ist das Sprichwort ,,die Rémer ma-
chen Kriegsziige, wenn sie nicht selbst mit Krieg tiberzogen werden” zu
bewerten, das anlésslich der seldschukischen Kampagnen gegen die Festung
Kalonoros und nach der Krim angefiihrt wird. Hier ist durchaus ein Gegen-
satz in der Wahrnehmung und Deutung Ibn Bibis gegeniiber der von
Agsara’t und vom Battalname vermittelten Vorstellung zu erkennen. Nach
der Darstellung dieser beiden Quellen befinden sich die Muslime schlief3lich
stets in der Defensive, wihrend die aggressive Initiative (zumindest im Prin-
zip) vom christlichen bzw. ungliaubigen Gegner ausgeht.””

In diesem Zusammenhang sei auch auf Ibn Bibis Urteil iiber ‘Izz ad-Din
Kaykawis II. verwiesen, der sich an den Hof Michaels VIII. Palaiologos
fliichtete. Der Chronist berichtet auch in diesem Fall, dass dem Sultan dort
»auBlergewohnliche Ehrenbezeigungen® erwiesen worden seien und er ,,den
ganzen Tag in Wohlleben dahin“ gelebt habe.”™ Die (anschlieBende) Gefan-
gensetzung des Seldschuken wird aber nicht mit sicherheitspolitischen Ab-
sichten des Kaisers erklart’”, sondern mit dem Verrat ‘Izz ad-Din Kaykawas’
II. Dieser habe, gemif3 der Einfliisterungen seiner Gefolgsleute — ,,deren
verrottetes Gehirn die Ruhe nicht aushielt®’ — nach dem byzantinischen

9 vgl. ebd., S. 49f.

7 Ebd., S.57.

' Dies ist mit dem Fall des Fahr ad-Din Qazwini zu vergleichen, den Aqsara’ trotz seiner
harschen Kritik ebenfalls als Martyrer bezeichnet, da er auf Betreiben des jiidischen We-
sirs Sa‘d ad-Dawla hingerichtet wurde. Vgl. Kap. I11.2.1., S. 148.

2 Ibn Bibi (Duda), S. 131.

3 Agsara’i berichtet hierzu lediglich, dass Giyat ad-Din Soldaten gesammelt und zum Krieg
gegen den ,Fasilyas Laskari“ ausgezogen und von den Unglaubigen bei Ladiq zum Mér-
tyrer gemacht worden sei. Vgl. Agsara’i, S. 32.

™ Ibn Bibi (Duda), S. 283f.

7 Vgl. hierzu Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 279; Ders. Kayka’as, EI?, Bd. 4, S. 813-815,
hier 814; Spuler, Mongolen in Iran, S. 49; Ders., Die Goldene Horde, S. 47f.

16 Vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 284.
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Thron geschielt. Der Kaiser habe seinen Gast erst gefangen setzen lassen,
als ihm dieser (verraterische und undankbare) Plan bekannt wurde, er han-
delte somit folgerichtig. Agsara’1 dagegen wertet die Absicht des Seldschu-
ken als gerecht und angebracht, die allein durch die Vorsehung durchkreuzt
worden sei.””’

Eine Ausnahme vom verhiltnismaBig positiven Bild der Byzantiner bil-
den die Komnenen von Trapezunt bzw. der ,, Tekvir von Ganit“’”®, Dieser
taucht bei Ibn Bibi stets als Aggressor auf und erfdhrt daher auch eine
durchweg negative Bewertung.”” So wird Alexios 1. Komnenos (1204-1222)
schlichtweg als ,,Wicht“*’ bezeichnet. Grund hierfiir ist sein ,,auBerordentli-
che[s] Verbrechen, in die Lande des Padisah einzufallen und daselbst Ver-
heerungen anzustellen.“”®" Doch gesteht Ibn Bibi auch diesem nach seiner
Niederlage eine ,,standesgeméBe Behandlung“** zu.

SchlieBlich sei im Kontext der Wahrnehmung von Griechen noch auf die
Bewertung der seldschukisch-muslimischen Emire Galal ad-Din Qaratay™,
Amin ad-Din Mika’iP* und Sams ad-Din Hass OguZ* hingewiesen. In allen
drei Féllen wird darauf hingewiesen, dass sie urspriinglich nur Sklaven grie-
chischer Herkunft waren. Im Vordergrund steht hierbei allerdings nicht die
Betonung der ethnischen Herkunft dieser zweifellos hochgeachteten Per-
sonlichkeiten, sondern der Verweis auf ihren ehemaligen Sklavenstand, aus
dem sie dank ihrer vorziiglichen Eigenschaften zu den hochsten Amtern
aufgestiegen seien.

Im Vergleich zu den Griechen erfahren die Armenier in den seltenen Féllen
ihrer Thematisierung eine schlechte Beurteilung. Doch muss betont werden,
dass es sich hierbei weniger um Armenier unter seldschukischer Herr-

27 al-haqq tadbir-i sa’ib bud, amma ¢an taqdir-i ilahi ba tadbir-i insan mutabiq nabad wa

muwafiq nayaftad®, Agsara’y, S. 75.
8 Vgl. Ibn Bibi (Duda), z.B. S. 64.
9 Vagl. auch ebd., S. 286.
0 Ebd., S. 65; ,mahdil* Tbn Bibi (Houtsma), S. 55.
%1 Ebd.
%2 ygl. ebd., S. 65ff.
5 ygl. ebd., S. 2571,
%4 vgl. ebd., S. 345, Anm. 436.
5 ygl. ebd., S. 245.
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schaft®, als vielmehr um das Konigreich Kleinarmenien und dessen Fiirst
bzw. Konig handelt, der im Text als Lifon oder ,, Tekvar von Sis* auftritt.*’
Ausschlaggebend fiir dessen schlechtes Image ist nicht sein Unglaube oder
seine Bestechlichkeit®, sondern seine Tributverweigerung.”® Die notwendi-
ge seldschukische Strafexpeditior™ (1216) wird denn auch nicht als Glau-
benskrieg tituliert, sondern dient lediglich zur ,,Ziichtigung dieses Unver-
schamten“”'!, der zudem als éngstlich und machtlos licherlich gemacht
wird.*”

Besondere Schuld laden die Armenier auch im Anschluss der Anatolien-
Expedition Baygis auf sich, als sie die Mutter Giyat ad-Din Kayhusraws II.,
die in Kleinarmenien Zuflucht gesucht hatte, den Mongolen auslieferten.
Vor dem Hintergrund dieses Verrats erklart sich denn auch die spatere Dif-
famierung der Armenier als ,ridudige Hunde‘*”. In einem #hnlichen Zu-
sammenhang scheint auch die Diskussion um den Igdisbasi*™ von Kayseri,
Husam b. Hazik* zu stehen, der seinem Namen nach armenischer Her-
kunft war.” Er wird genannt, weil er Bayga die Schwichen der Stadtvertei-
digung verriet und so zu ihrer Eroberung beitrug.”” Auffillig ist, dass er
ausdriicklich mit seinem Vatersnamen vorgestellt wird (pisar-i Haziik)™".
Dabei hitte allein seine Amtsbezeichnung schon gereicht. Es scheint, dass
hiermit auf den Verrat des gebiirtigen Armeniers hingewiesen werden sollte,
was darauf schlieBen ldsst, dass das Image der Armenier bei Hofe ein denk-
bar schlechtes war.

%6 ygl. hierzu auch Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 211f.

7 Hier fiir Leon IL, als Konig von Kleinarmenien Leon L. (1196-1219).

%8 Vgl. Ibn Bibi /Duda), S. 53f.,

9 vagl. ebd., z.B. S. 70, 239.

0 S0 wird die Ausweitung des seldschukischen Herrschaftsgebiets unter ‘Izz ad-Din
Kaykawis I. auf Kosten Kleinarmeniens gedeutet!

P Ebd., S. 70; gusmal- in bi-’adab®, Tbn Bibi (Houtsma), S. 60, Hervorhebung von mir.

#2 Vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 72.

23 Vegl. ebd.,, S. 238; ,,sag-i garg®, Ibn Bibi (Houtsma), S. 250. Vgl. hierzu aber auch Cahen,

Pre-Ottoman Turkey, S. 270f.

Zu den Igdis als Angehorige der stiddtischen Nomenklatur vgl. Cahen, Pre-Ottoman

Turkey, passim; Faruk Siimer, Igdis, DIA, Bd. 21, S. 524-525.

5 Vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 230.

2% ygl. hierzu Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 123.

#7 Vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 230f.

8 Vgl. Ibn Bibi (Houtsma), S. 242.
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Eindeutige ethnische Stereotypisierungen finden sich im Werk Ibn Bibis
bezuglich der Franken. Hier handelt es sich um den seltenen Fall, dass sein
Werk Ahnlichkeiten zum Battilname aufweist. Im umfangreichen Katalog
von Zuschreibungen nimmt der Verweis auf die kriegerischen Eigenschaften
und Vorziige der Franken den prominentesten Platz ein. Uber den fréinki-
schen Ritter, mit dem Giyat ad-Din Kayhusraw I. in Konstantinopel kimpft,
heil3t es, dass er ,,durch Méannlichkeit und Tapferkeit” bekannt und ,,durch
Mut und Kiithnheit“ bertihmt war und dass er ,,ganz allein gegen tausend
Krieger losging und kiampfte.“”” Diese Darstellung dient nicht allein der
Uberhshung des Sultans, der diesen schrecklichen Krieger schlieBlich zur
Strecke bringt, sondern gibt ein géngiges stereotypes Bild vom Franken wie-
der, das sich bei Ibn Bibi an mehreren Stellen wiederholt. Dies gilt ebenso
fir einige ausdricklich negative Eigenschaften. Das Verhalten der Franken
ist ungebiihrlich, sie sind anmaBend und leicht reizbar.” Des Weiteren wer-
den sie als sittenlos™, wortbriichig’”, heimtiickisch®” und brutal® charakte-
risiert. Dies gilt etwa fiir die Franken Antalyas™, die einigen dgyptischen
Kaufleuten ihre Waren raubten und ihnen zum Spott rieten, sich doch beim
Seldschukensultan, der ,fiir den Glauben kdmpfe‘*” zu beschweren. Zu
diesen gesellen sich die Franken von ‘Ala’tya (Kalonoros), die schlichtweg
als ,Heer der Finsternis“*® bezeichnet werden. Die von den Franken be-
herrschten Gewisser zwischen Zypern und Kleinasien sind denn auch ,,jene

" Ibn Bibi (Duda), S. 27f.

3yl ebd., S. 27-30.

I yagl. ebd., S. 190.

*” Ebd., S. 61.

** Ebd., S. 62.

** Ebd.

Zur beschriebenen Zeit befand sich die Stadt im Besitz des Toskaners Aldobrandino und
erhielt den Beistand der Franken auf Zypern. Vgl. hierzu Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S.
119f.

% Ibn Bibi (Duda), S. 44.

Aus demselben Grund findet auch der seldschukische Zug gegen Sugdaq statt. Vgl. hier-
zu die von den jeweils geschiadigten Kaufleuten vorgebrachten Beschwerden, ebd. und S.
130f.

** Ebd., S. 107.
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blutdiirstigen Gewisser*” und ihre Schiffe das ,,Brennholz der Holle“".
Folglich fahren sterbende Franken stets in die Holle oder ihr Stohnen reicht
,,bis zu den Inwohnern der tiefsten Holle**'.

Dies ist die Haltung gegeniiber feindlichen Franken. Anders fillt die Be-
wertung aus, wenn es um frinkische Soldner in seldschukischen Diensten
geht. Zwar sind sie auch in diesen Féllen ,unerbittlicher [...] und ricksichts-
loser als der plotzliche Tod, [...] stark[,] rachedurstig [und] standhaft‘*"
Doch nun stehen diese Eigenschaften im Dienst des Sultans, und sind daher
positiv konnotiert. Besonderes Lob erfahrt z.B. Istankos, der Anfiithrer des
frankischen Korps, der im Kampf gegen die Truppen des Bayga gar ,,Hel-
dentaten® vollbringt™. Dies korrespondiert mit der Vorstellung von den
Franken als den besten Kriegern. So will der dreiste Nizam ad-Din Suhrab
ausdriicklich allein mit 1.000 Franken die Mongolen zuriickschlagen und
nicht etwa allgemein mit dem Palast- oder Gardekorps.”* Auch bei der Nie-
derschlagung des Baba’i-Aufstands sind die Franken die entscheidende
Grofe. Sie stehen in vorderster Reihe und ,,Schwert und Pfeil waren [auf-
grund ihrer schweren Panzerung] ohne Einwirkung auf sie“*".

Stereotypisierungen von Christen anhand ihrer ethnischen Herkunft finden
sich weder bei Agsard’i noch bei Aflaki. Zwar tauchen bei letzterem immer
wieder Griechen, Franken und in zwei Fillen auch Armenier auf, doch han-
delt es sich hierbei stets um die genretypische Darstellung von Konversions-
erfolgen. Konkrete Aussagen iiber die Vertreter dieser jeweiligen Gruppen
sind der Hagiographiensammlung nicht zu entnehmen. Die positiven Hal-
tungen Aflakis sind stets vor dem oben diskutierten Hintergrund der Or-
denspropaganda zu bewerten. Das Motiv des Franken dient hierbei dazu,
die gesamte Welt auch tiber die Grenzen des islamischen Kulturraums hin-
aus, zu Mawlanas Wirkungsbereich zu erklaren. Zudem bietet sich das
Frankensujet als hervorragender Hintergrund fiir diverse Mirakelberichte

% Ebd., S. 106.

10 Ebd,, S. 62.

1 Ebd,, S. 30.

12 Ebd,, S. 97.

B Vgl. ebd., S. 223; ,, dilawarihi mi-namiid“, Ibn Bibi (Houtsma), S. 234.
14 Vgl. Ibn Bibi (Duda), S. 226f.

5 Ebd,, S. 219.



Selbst- und Fremdwahrnehmung im Prozess kultureller Transformation 411

geradezu an. Beispielhaft ist hier die wundersame Errettung eines Jiinglings
aus der Hand frankischer Piraten. Hier leistet Mawlana ein Raumwunder
und bewirkt die Heilung des kranken frinkischen Hauptmanns.”'® Die Folge
des Wunders ist nicht nur die Freilassung des Jinglings, sondern auch die
Verwandlung von unzéhligen Franken zu ,,Liebenden‘’”, d.h. zu Anhingern
Mawlanas. Ahnliche topische Muster zeigen sich auch im Fall von Griechen
oder Armeniern. Auch hier stehen Konversionserfolge der Meister, vor al-
lem Mawlanas im Vordergrund, wodurch die Ungliubigen® zum wahren
Glauben, d.h. zum Islam nach mawlawitischer Pragung bekehrt werden.

I11.8. DAS BILD DES TURKEN

Die Muslime werden in allen Quellen zumeist als eine homogene Gruppe
dargestellt, aus denen eine ethnische Gruppe hervorsticht, die Tiirken.

Im Gegensatz zu den Werken Ibn Bibis, Agsard’is und Aflakis werden im
Battalname so gut wie keine Tiirken aufgezeigt bzw. es wird keine geschlos-
sene ethnische oder soziale Gruppe als tiirkisch identifiziert. Hier kann al-
lein auf die drei Figuren des (Mansiir) Yuhanna b. AfSin, des Halig-1 Tatari
und des Yalanman-i Tiirki verwiesen werden. Zwar gehoren sie zwei ver-
schiedenen Fraktionen an, der erste ist Muslim und Helfer des Helden, die
anderen beiden sind Ungldubige (bzw. Abtriinnige) und somit Gegner des
Helden. Sie haben jedoch die Gemeinsamkeit, nicht zum Eigenen zu geho-
ren.”” Dies ist die einzige Aussage des Battalname zu dieser Fragestellung.

Anders sieht es dagegen mit den beiden historiographischen Texten und
der Hagiographiensammlung aus. Hier spielen Tirken eine prominente
Rolle und sind das haufige Objekt von Bewertung.

Ibn Bibi und Agsard’i meinen, wenn sie von Tiirken sprechen, einerseits
die Turkmenenstimme in den Unrdumen des Seldschukenstaates, d.h. in
den jeweiligen Weidegebieten fernab der stidtisch-hochislamisch-persopho-
nen Kultur, und andererseits die turkmenischen Firstentiimer, die sich im
ausgehenden 13. Jahrhundert in den Grenzmarken in Westanatolien eta-

316 7u solchen Raum- und Heilungswundern vgl. Gramlich, Wunder der Freunde Gottes, S.
302-315.

17 firangan-i na dide muhibb wa ‘asiq $udand“, Aflaki (Yazici), Bd. 1, S. 132.

18 Vgl. Aflaki (Yazicl), z.B. Bd. 1, S. 296, hier ,,gabr-i rimi“.

19 vgl. hierzu auch die Diskussion in Kap. I1.3., S. 280-284.
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blierten. Diese Gebiete befanden sich jenseits des Horizonts des hochisla-
misch-persophon sozialisierten Stddters im seldschukischen Anatolien. Bei-
de Chronisten sprechen hier pauschal von den 6g. Sie vermitteln hiermit
allerdings weniger das Bild einer geographischen Peripherie, sondern viel-
mehr das einer Gegenwelt, aus der dem Eigenen zumeist Gefahren entste-
hen.

Anders als Ibn Bibi und Aqgsara’i ist der Begriff des Tiirken bei Aflaki in-
des nicht allein auf die halbsesshaften und nomadischen Turkmenenstdamme
und die Herrschaften im Westen beschrankt, sondern bezieht auch die tur-
kophone Bevolkerung der Stadte und Dorfer und tiirkische Gelehrte ein.
Gemein ist allerdings allen Quellen, dass Tiirken — mit nur sehr wenigen
Ausnahmen®™ — Fremde sind und dem Eigenen, im Falle Ibn Bibis und
Agsara’is sind das die Muslime, gegeniiberstehen. Dabei stimmen Ibn Bibi
und Agsard’i in ihrer Bewertung der ,, Tirken“ in hohem Masse iiberein und
beniitzen hierfiir haufig die gleichen oder dhnliche Stereotype.

Nach Ibn Bibi sind die natiirlichen Anlagen und der Charakter der Tiirken
von der ,,Undankbarkeit und der Gegnerschaft gegeniiber dem Hause des
Qilig Arslan®, d.h. der Dynastie der Rumseldschuken, geprigt.”” Und selbst
wenn es botméfBige unter ihnen gibt, so konnen doch auch diese ihre Her-
kunft nicht verleugnen, denn getreu dem arabischen Sprichwort ,,Das ge-
wohnte Handwerk vergisst man nicht“ gehen sie ihrer Hauptbeschaftigung,
d.h. der Wegelagerei nach.”” Deshalb fordert Ibn Bibi klar, dass die Turk-
menen frith bekdmpft werden miissen, bevor aus den jungen Schlangen Dra-
chen werden®, und wird hierfiir sicherlich auch jede Menge Zustimmung

30 ygl. Agsara’l, S. 294. Agsard’i bezeichnet hier zu Ende seines Werks den ilhanischen
Gouverneur Abi$ga (Noyan) als den ,,Regenten des Landes der Tirken und Perser®
(hakim-i mamlakat-i turk u tagik). Turken werden hiermit zum ersten Mal zu legitimen
Mitgliedern der ramischen Bevolkerung erklart. Auf S. 304 bezeichnet er einen gewissen
Memres als ,,einen der geachteten Tiirken“. Ursache hierfiir ist wohl die Feindschaft, die
nach Agsara’lzwischen diesem Tiirken und den Karamanen bestand. Die Ausnahmen bei
Aflaki beziehen sich auf Tirken, die sich Baha’-i Walad, Mawlana oder seinen Nach-
kommen unterwerfen. Der prominenteste positive Tiirke ist Salah ad-Din Zarkab. Fir
weitere Beispiele vgl. Aflaki (O’Kane), 30 (36), 210 (221).

2! Ibn Bibi (Duda), S. 308.

*2 Ebd., S. 309.

33 Ebd., hier bezogen auf die Karamanen.
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bei seinem Publikum gefunden haben. Auch kleine Hinweise an die militari-
schen Fithrer platziert er gekonnt zwischen den Zeilen. Emire, die auf die
ihnen nominell untergebenen Turkmenenstimme vertrauen oder deren
Fithrern gar hohe Posten verleihen, gelten ihm als Dummkopfe.” Sind doch
die Fuhrer wie auch das Volk der Tiirken allesamt toricht’™ und haben sich
im Ubrigen (im Krieg) noch nie bewihrt.** Ibn Bibi legt auch Wert auf die
Tatsache, dass die Tiirken Unwissende und Elende seien.”” Immer wieder
zettele dieses freche Volk®® Aufstinde an, wobeli ihr ,,dummdreistes Selbst-
bewusstsein [...] zum allgemeinen Schrecken® werde.” Dann suchen sie wie
Ameisen und Heuschrecken™ die Gebiete des Islam und die Gottesknechte
heim.”" Aber auch Genugtuung wird seinem Publikum zuteil. Insbesondere
bei der Darstellung der Niederschlagung des Baba’-i-Aufstands, auf dessen
wahre Griinde” er an keiner Stelle eingeht. Ibn Bibi berichtet, dass man
gegeniiber den ,,Verworfenen‘*” und ihren religiosen Fithrern erbarmungs-
los das Schwert wiiten lie3: ,,Weder fiir alt noch fiir jung gewidhrte man
Schonung und Milde. [...] AuBler zwei- bis dreijahrigen Kindern hatte man
niemanden am Leben gelassen.“”** SchlieBlich sei noch erwihnt, dass auch
die Armlichkeit der Turkmenen von Ibn Bibi als Argument verwendet wird,
wenn er sie etwa als ,,mit schwarzen Kilim[s] versehene [...], ¢arygbeschuhte
[...] Tarkmenen‘* verunglimpft.

*** Ebd.

** Ebd., S.217.

326 Ebd., S. 314 und Anm. 445, hier vor allem bezogen auf die Germiyan.

7 yagl. ebd., S. 217, 317.

** Ebd., S. 218.

** Ebd., S. 217.

30 Vgl. ebd., S. 218, 312, 225 (hier fiir die Mongolen).

*' Ebd., S. 309.

32 ygl. ebd., S. 216-220; vgl. hierzu die Monographie von A. Y. Ocak, Babailer Isyani.
Aleviligin Tarihsel Altyapisi yahut Anadolu’da Islam-Tiirk Heterodoksisinin Tesekkiilii,
3. Aufl. Istanbul 2000.

** Ebd., S. 219.

** Ebd., S. 220.

3 yagl. ebd., S. 311 bzw. Anm. 433. Ahnliches findet sich auch bei Apz, der die karamani-
schen Pflichttruppen, hier vom Stamm der Turgutlu, als ,,lauter Pferdediebe [...] mit hol-
zernen Sitteln, zerrissenen Pelzen und zusammengeflickten Leibbinden, mit Kapuzen-
turbanen, Steigbiigeln aus Riemen und Schwertgehéngen aus Stricken* lacherlich macht.
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Weit mehr noch als Ibn Bibi erkennt Agsard’i in den Tiirken Aul3enstehen-
de. Und zwar nicht nur im Sinne stiddtischer Kultur, sondern im Sinne der
menschlichen Gesellschaft allgemein. So stehen sie grundsitzlich auch den
Muslimen gegeniiber. Das Beste, was er liber sie sagen kann ist, dass sie
furchtlos (bi-bak)™ und standhaft wie der Elburz sind.”” Auf der anderen
Seite vergleicht er ihren Mut jedoch auch mit dem von Woélfen und Hunden,
was wiederum bedeutet, dass sie feige sind im Angesicht eines ebenbiirtigen
Gegners.”™ Ansonsten bezeichnet auch er sie als notorisch aufsissige™ Un-
ruhestifter’ oder gar als ,,Teufel in Menschengestalt“ und ,,herkunftslose
Damonen‘**!, als ,seelenlose Gotzen(diener)“** oder ,liederliche Kreatu-
ren“’*. So befinden sich die ,,aggressiven und aufsissigen“** bzw. ,,blutver-
giessenden Tiirken“*” denn auch stets ,,auBerhalb der Strasse der guten

Taten“**. Sie sind brutale’’ Wegelagerer’ und Riauber™’, deren Diebesgut

mit dem Blut der Muslime befleckt ist.** Daher sind gegen sie auch alle Mit-
tel, einschlieBlich des Eidbruchs, erlaubt.® Folglich ist der Sieg tiber die

Apz zitiert den osmanischen Sultan Murad 1., wonach sich dieses Gesindel lediglich dazu
eignete, die osmanischen Krieger zu belustigen.”, Vgl. Apz (Kreutel), S. 189.

36 gl Agsara’i, S. 42, 111, 112, 171.

37 vagl. ebd., S. 177.

38 vagl. ebd., S. 310. Er bezieht sich hier auf das Regiment des Timurtas in Anatolien. Vgl.

hierzu aber auch Hellmut Ritter, Das Meer der Seele. Mensch, Welt und Gott in den Ge-

schichten des Fariduddin ‘Attar, Leiden 1955 (Nachdruck Leiden 1978), S. 185.

So werden die Gig pauschal als Gebiete der Aufséssigen bezeichnet, vgl. Agsard’i, z.B. S.

203f., 271.

0 yagl. ebd., S. 72, 110, 131, 133, 203f., 271, 310.

vl ebd., S. 101, 123, 130f., 177. Vgl. hierzu auch Ali Sevim, Cimri olay1 hakkinda birkac
not, Belleten 25 (1961), S. 63-74.

2 ygl. Agsara’, S. 173.

5 vagl. ebd.

* vgl. ebd., z.B. S. 71,97, 112.

* vgl. ebd., S. 97, 175.

6 ygl. ebd., S. 173

7 vagl. ebd., S. 71,97, 112.

8 vgl. ebd., S. 34,172

9 vagl. ebd., S. 254.

30 yagl. ebd., S. 255.

1 yagl. ebd., S. 254f. Hier sind Imame und Sayhe bereit, die entsprechende Siindenlast auf
sich zu nehmen. Vgl. hierzu Kap. 11.2.2., S. 211f.

339
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Tiirken auch ein Gunstbeweis Gottes.” Wie bei Ibn Bibi diskreditieren sich
politische Fithrungsgestalten u.a. dadurch, dass sie sich auf die Tirken-
stimme stiitzen oder ihnen gegeniiber allzu willfahrig sind. Dies gilt z.B. fiir
Mu‘in ad-Din Muhammad, von dem Agqsarad’i berichtet, er habe in Gangra
(Cankir) die ,,Muslime“ geschropft und das Geld den ,,Tiirken“ jener Ge-
gend gegeben.™ Dies ist umso verwerflicher, als es gerade sein Vater, der
Parwana Mu‘in ad-Din Sulayman, war, der die Tiirken in Schach hielt. Nach
dessen Tod seien diese aber wie der Damon aus der Flasche hervorgekom-
men.”

Als unberaten offenbart sich auch Balta, der sich nach der Niederschla-
gung seines Aufstands zu den Turkmenen der Westmark (hier Gurguriim)
flichtet und sich damit erst recht dem Verderben ausliefert.” In diesem
Sinne ist denn auch die positive Bewertung zu verstehen, die Agsara’i trotz
seiner vehementen Ablehnung der mongolischen Fremdherrschaft einigen
nichtmuslimischen, mongolischen Heerfithrern und Ilhanen zu Teil werden
lisst. Beispielhaft ist hier die Gestalt des Ilhan (und Buddhisten) Abaqa,
dem Agsara’i ein Hochstmall an Gerechtigkeit bescheinigt!® Dies ist umso
erstaunlicher, als der Zug des Mamlukensultans Baybars (1277) in dessen
Regierungszeit fiel und der Ilhan fiir die teilweise Parteinahme seldschuki-
scher Emire schreckliche Rache an den Muslimen Kleinasiens veriibte.”
Letzteres wird von Agsara’i jedoch verschwiegen, der sich ansonsten lang
und breit tiber die Leiden der Muslime (in Rim) zu seiner Zeit auslésst.
Ausschlaggebend fiir das positive Urteil iber Abaqa ist demnach die Tatsa-
che, dass der anti-ilhanische Aufstand von 1277 die turkmenischen Fiirsten-
timer, allen voran die Karamanen starkte, die Agsara’l zweifellos am ver-
hasstesten waren. Der Verfasser argumentierte hier demnach nach dem
Motto ,,der Feind des Feindes ist Freund®.

2 Etwa, indem das Heer Goliaths durch die Krieger Sauls geschlagen wird. Vgl. Agsara’i, S.

176-179.

33 vagl. ebd., S. 218.

% vagl. ebd., S. 118. Im Anschluss hieran fithrt auch Agsara’i das Gedicht Samsuddin Gu-
waynis an, das er anlésslich des Todes Mu‘in ad-Din Sulaymans verfasste. Vgl. hierzu
Kap.11.2.1., S. 197f.

5 ygl. Agsara’i, S. 204.

36 yagl. hierzu die verhiltnismiBig umfangreiche Eulogie, ebd., S. 78f.

7 ygl. Spuler, Mongolen in Iran, S. 66. Der Verfasser der Baybars-Chronik Abi’l-Fida
spricht von 200.000-500.000 Toten. Vgl. Agsara’i, S. 116, Anm. 2.
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Ahnliche, aber auch andere Muster liefert Aflaki, wobei auch bei ihm Tiir-
ken nahezu ausnahmslos als defektive Wesen oder zumindest defizitar dar-
gestellt werden. Auch hier ist der Begriff Tiirke zumeist negativ geladen und
wird oft nur beniitzt, um auf ungiinstige oder schlechte Eigenschaften hin-
zuweisen oder die diskutierte Person oder Gruppe in einem entsprechenden
Licht erscheinen zu lassen. Die Mongolen werden z.B. nur dann als Tiirken
bezeichnet, wenn sie als Aggressoren auftreten.”™ So erscheint Mawlana
dem Kaygati wihrend seiner Belagerung Konyas im Traum und bezeichnet
ihn als ,,ungebildeten Tiirken®, der sich rasch entfernen solle, falls ihm sein
Leben lieb sei. Selbstverstindlich bricht Kaygata die Belagerung ab, wo-
durch Mawlana die Stadt mal wieder gerettet hat.”” Die turkmenischen Fiir-
sten Westanatoliens, zu denen der Orden Kontakt aufbaute, werden wie-
derum nur dann als Tiirken bezeichnet, wenn sie sich Verfehlungen zu
Schulden kommen lassen. So etwa der Germiyanide Ya‘qib 1., der sich in
Anwesenheit Amir ‘Arifs ungebiihrlich verhielt und deshalb als Tiirke ge-
brandmarkt wird. Er sei eben ,ein Tiirke ohne Sinn fiir Feierlichkeiten®
gewesen, der ,keine Ahnung von den Verhiltnissen der Gottesfreunde*
hatte.” In den Fillen dagegen, in denen turkmenische Emire und Bege den
Meistern in der gebotenen Demut entgegentreten, werden sie mit honorigen
Titeln wie ,,teurer Gefolgsmann®, ,,Konig der Emire® und ,,Sultan der Glau-
benskdmpfer (!) bedacht, ohne dass dabei auch ihre tiirkische Identitéit
thematisiert wird.*"

Aflakis Tiirkenbegriff ist im Gegensatz zu Ibn Bibi und Agsarad’i aller-
dings nicht auf Nomaden bzw. die Turkmenenstimme der 0g begrenzt.
Vielmehr bieten auch sesshafte Tiirken mit dorflichem und stiddtischem
Hintergrund Anlass zur Selbstvergewisserung der Ordensangehorigen. So

Vgl. hierzu auch Emel Esin, Descriptions of Turks and “Tatars” (Mongols) of the Thir-

teenth Century, in some Anatolian Sources, in: Klaus Sagaster und Michael Weiers

(Hrsg.), Documenta Barbarorum. Festschrift fir Walther Heissig zum 70. Geburtstag,

(Veroffentlichungen der Societas Uralo-Altaica; 18), Wiesbaden 1983, S. 81-87, hier S.

83.

9 Vgl Aflaki (O’Kane), S. 229 (257). Diese Episode bezieht sich auf den Anatolienfeldzug
Kaygatas im Jahre 1290-91. Vgl. hierzu Cahen, Pre-Ottoman Turkey, S. 296ff.

30 vgl. Aflaki (O’Kane), S. 661 (86).

1 Vgl. ebd., S. 604 (30), 647 (70), 663 (88).
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etwa im Fall zweier ausdriicklich als Tiirken identifizierter Rechtsgelehrter,
die sich durch Pseudowissen und AnmaBung auszeichnen.*” Sicherlich spielt
an dieser Stelle die gespannte Beziehung zwischen den Angehorigen des
Ordens und Rechtsgelehrten in Anatolien die tibergeordnete Rolle™”, aller-
dings scheint die tiirkische Herkunft der Ignoranten ihre Anmafung in nicht
unwesentlichem Maf3 zu potenzieren.

Erhellend ist auch das Gleichnis des turkmenischen Dorflers, der Ein-
gang in eine Madrasa erheischt und dort als geistig beschriankter Kostgénger
entlarvt wird.** Mit Blick auf die stadtischen Tiirken ist auch auf das Bei-
spiel des Ahi Pulat aus Ladiq (Denizli) zu verweisen, der dem Namen nach
aus dem Ahitum stammte. Er ersuchte Amir ‘Arif um ein Diplom (Carag wa
‘igazat), da er in der Provinz des Aydinoglu ein Mawlawi-Konvent eroffnen
wollte. Allein, auch er kann seine Herkunft nicht verleugnen und féllt dem
Meister durch unwiirdiges Benehmen und eine unflitige Sprache auf.
Selbstverstdandlich tiberlebt er seine AnmalBung nicht lange, sondern wird
von den ebenfalls turkmenischen und ungldubigen Karamanen umge-
bracht.* In seiner vehementen Abneigung gegen die Karamanen stimmt
Aflaki im Ubrigen vollig mit Ibn Bibi und Aqsara’i iiberein. Auch in seinem
Werk erscheinen sie als der Inbegriff des Bosen™ und der Unkultur, wobei
ihnen bzw. ihren Kriegern u.a. Schamlosigkeit und Streitsiichtigkeit vorge-
worfen wird.

Zwar werden an einigen Stellen auch Menschen mit tiirkischem Hinter-
grund durchaus positive Eigenschaften zugeschrieben. Allerdings handelt es
sich hierbei entweder um einen literarischen Topos™ oder um einzelne Per-
sonen, die sich um den Orden verdient gemacht haben bzw. die Superioritit
eines der verherrlichten Meisters anerkennen.’” Bedeutsam ist auch der Fall
eines jungen tiirkischen Studenten, der in Begleitung seines Lehrers Magd
ad-Din, des Sohnes eines gewissen Caga’-i Qur$ahri und Stellvertreter

2 Vgl. ebd., S. 95 (50), 115 (84).

33 Dies gehort zu den bestimmenden Themen dieses Werks.

¥4 Vgl ebd., S. 274 (331

35 Vgl. ebd., S. 644 (67)

36 ygl. ebd., S. 42 (1), zur Interpretation dieser Episode vgl. O’Kane, S. 709, Anm. 2; vgl.
auch ebd., S. 192 (191), 229 (257), 586 (17), 633 (52), 647 (71).

37 Im vorliegenden Fall ,,der schone Tiirke®, vgl. ebd., S. 181 (172).

38 Vgl. ebd., S. 30 (36), 210 (221), 281 (347).
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Mawlanas, Eingang in die Madrasa Mawlanas findet. In der Nacht, als alle
schlafen, sitzt der Schiiler noch wach tiber seinen Biichern und wird Zeuge
eines Levitationswunders Mawlanas. Leise weckt er daraufthin den Magd ad-
Din und berichtet ihm das Gesehene. Dieser kann sich nicht beherrschen
und fallt mit einem Schrei in Ohnmacht, worauf alle Derwische aufwachen
und ebenfalls Zeuge des Wunders werden. Mawlana zirnt hierauf dem
Magd ad-Din und sagt: ,,Ein Turke (!) der ein frischer Adept ist, kann die
Last tragen, du jedoch trégst die Sache nach auflen. Viele dieser Dinge wi-
derfahren den Stellvertretern (abdal) Gottes. Ube dich in Verschwiegenheit,
damit auch du [eines Tages] dieser Zustdnde teilhaftig wirst, denn wer seine
Geheimnisse wahren kann, ist Herr seiner Angelegenheiten.“** Hier reichte
allein die Jugend und Unerfahrenheit des Schiilers nicht aus, um die Verfeh-
lung des Magd ad-Din zu verdeutlichen. Dies gelang scheinbar erst durch
den expliziten Verweis auf dessen tiirkische Identitit, durch welche die Un-
zuldnglichkeiten des Jugendalters gesteigert wurden. Auch an dieser Stelle
scheint das Tiirke-Sein folglich mit einem grundsitzlichen Defizit behaftet
zu sein.

Die einprigsamste und deutlichste Vorstellung vom ,, Tiirken®, die Aflaki
seinen Zeit- und Ordensgenossen iibermittelte, findet sich aber in folgender
Episode. Beim Anblick einiger turkmenischer Tagelohner, die eine Mauer
im Garten des Salah ad-Din Zarkib errichten, erklart Mawlana seinem zu-
kiinftigen Nachfolger: ,,Efendi Salah ad-Din, wenn die Zeit des (Er-)Bauens
gekommen ist, dann muss man griechische (rimi) Arbeiter einstellen, und
wenn die Zeit des Zerstorens kommt, tiirkische Mietlinge. Und tatsichlich
ist die Errichtung der Welt den Griechen iibertragen worden, wihrend die
Zerstorung der Welt den Tiirken vorbehalten ist [...] So erschuf Gott die
Tiirken, auf das sie jedes Gebdude, das sie sehen ohne Gnade und Skrupel
zerstoren und ihren Untergang bewirken. Und sie [die Tiirken] fahren noch
immer in dieser ihrer Tatigkeit fort, und Tag fiir Tag bis zum Jiingsten Ge-
richt werden sie mit ihrer Vernichtungsarbeit fortfahren.?”

%9 Vgl. ebd., S. 265 (315).
0 Ebd., S. 502 (23).



IV. RESUMEE

Die zu Grunde gelegten Quellen skizzieren in unterschiedlicher Intensitit
verschiedene Vertrautheitsrahmen, in denen die jeweils angesprochenen
Gruppen lebensweltlich verortet und in grolere Abliaufe eingebunden wa-
ren. In diesem Sinn stellt jede Quelle einen Korpus an Gewissheiten, an
Deutungs- und Wahrnehmungsmustern von Gruppen aus Anatolien zur
Zeit seiner Transformation dar.

Informationen tiber das Eigene, das Andere und das Fremde werden nur
vermittelt, wenn sie sinnvoll, d.h. nachvollziehbar und vor allem relevant
sind. Nur dann haben sie auch eine gemeinschaftsbildende, konnektive Wir-
kung. Dieses Vorverstindnis der ,prinzipiellen Erfahrbarkeit des Mitge-
teilten bezieht sich bei Ibn Bibi auf die ,,Gemeinschaft der Briider®. Aqsara’i
richtet sich an die ,,Edlen”, die seinen exemplarisch gemeinten Ausfithrun-
gen und Belehrungen in den ,nédchtlichen Zusammenkiinften® folgen soll-
ten. Beide wandten sich an Vertreter der persischsprachigen Eliten. Aflakis
Werk richtet sich an die enge Gemeinschaft der Ordensangehorigen insbe-
sondere in Konya, deren Gros der stiadtischen, ebenfalls persophonen Mit-
telschicht entstammte.

Anders dagegen das Battalname, das sich an ein groBeres, d.h. nach
Schicht- und Gruppenzugehorigkeit nicht eindeutig spezifizierbares, tur-
kophones Publikum wandte. Der Volksroman weicht indes nicht nur sprach-
lich und zeitlich, sondern auch kulturell stark von den hinsichtlich ihrer Nie-
derschrift dlteren Quellen ab, indem er das Bild einer Welt entwirft, die in
erster Linie von der kriegerischen Auseinandersetzung zwischen Islam und
Christentum geprégt ist. Das die Vorstellungen des Battalndme auch zur
Zeit Ibn Bibis, Aqgsara’is und Aflakis kursierten ist ohne Zweifel, allein sie
entsprachen nicht der Vorstellungswelt ihrer Milieus, denen kriegerische
Zustiande ein Grauel waren. Der Stoff des Volksromans wurde wohl in er-
ster Linie von Gruppen tradiert, die aktiv am Kampf gegen Byzantiner und
Franken beteiligt waren. Zu bedenken ist auch, dass die hier zu Grunde
gelegte Niederschrift ein Produkt aus osmanischer Zeit ist, in der die be-
schworene kriegerische Vorzeit ihre direkte Entsprechung im konkreten
Geschehen auf dem Balkan hatte. Die Rezipienten der Uberlieferung konn-
ten sich leicht mit den im Battalname nicht genannten Muslimen im Hinter-
land Malatyas identifizieren, wenn sie nicht selbst als Krieger immer wieder
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im Feld standen, sondern etwa zu den Kaufleuten im Basar von Bursa ge-
horten, die offenbar durch den Vortrag vergleichbarer Erzédhlungen dazu
animiert wurden, auf eigene Kosten Krieger auszustatten.'

Gemeinsam ist den Quellen indes, das sie weniger als Medien der Sinn-
bildung als vielmehr der Sinntradition fungierten. So wird denn auch der
jeweilige Status der zur Sprache kommenden ethnischen, religiosen und
kulturellen Gruppen so gut wie nicht zur Diskussion gestellt, sondern viel-
mehr als bereits festgeschriebenes Muster verwendet. Unterschiedlich sind
jedoch Art und MaB3, mit denen religiose und soziokulturelle Differenzen
und Differenzierungen artikuliert, Zugehorigkeit und Abgrenzung herge-
stellt werden. Hierbei handelt es sich um reprdsentative Wahrnehmungen
von Zugehorigkeit und Fremdheit, die in engem Verhéltnis zur konkreten
lebensweltlichen Erfahrung und zum Verstindnisvermogen der jeweiligen
Rezipientengruppen standen.

Entscheidend ist der jeweilige Aufwand, der betrieben wird, um religios,
soziokulturell oder ethnisch identifizierte Individuen oder Gruppen als dem
Eigenen zugehorig, als graduell anders oder als fremd zu konturieren. Nicht
verwunderlich ist hierbei, dass sich totale Abgrenzungen zumeist in erh6h-
ten Stresssituationen ergeben. Solche Grenzerfahrungen kamen fiir die
Gruppen Ibn Bibis, Agsard’is und Aflakis in erster Linie im Zusammenhang
mit den Turkmenen zustande. Diese werden die Vorstellungen, die im
Battalndme zur Geltung kommen, unter Umstédnden auch im Hinblick auf
die nichtmuslimischen Mongolen bestitigt gefunden haben, die in ihren
Augen ungldubige Besatzer waren und daher mindestens mit dem gleichen
Recht bekampft werden mussten wie die Christen im Westen. Dass die stad-
tische Bevolkerung in den seldschukischen Kerngebieten von diesem Glau-
benskampf der Turkmenen, der in ihrer konkreten Lebenswirklichkeit statt-
finden sollte und im schlimmsten Fall auch stattfand, nichts hielten, geht aus
den stereotypen Zuschreibungen Ibn Bibis, Agsard’is und Aflakis deutlich
hervor.

Verstiarkt wurde der Gegensatz zu den Turkmenen durch deren lebens-
weltliche Andersheit. Im Gegensatz zu dem téglich erfahrbaren Christen,
der in der Stadt etwa als Handwerker oder wie bei Aflaki als Monch in ei-
nem nahegelegenen Kloster lebte und ein Bestandteil der alltdglichen Le-

' Vgl. Kap.1.2.3., Anm. 18.
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benswelt war, blieb der Tiirke, d.h. Turkmene ein Fremder, dessen Vorstel-
lungen, Werte und Verhaltensweisen den eigenen fundamental entgegen-
standen, geschweige denn nachvollziehbar waren. Die fehlende Sprachge-
wandtheit und Bildung machte ihn zu einem tumben Tirken (atrak-i bi-
idrak), seine Unwissenheit in religiosen Belangen bzw. sein Desinteresse
gegeniiber den Geboten und Verboten des Gesetzesislam zu einem ,,drecki-
gen Tirken® (atrak-i na-pak). Diese Stereotype tradierten das Bild von der
Unbeziahmbarkeit und fundamentalen Fremdheit der Turkmenen, die durch
die ethnisch-soziokulturelle Kategorie ,, Turke“ dem stddtischen ,,Muslim“
entgegengestellt wurden. Die autochthone christliche Bevolkerung war da-
gegen nicht nur weit davon entfernt, das Selbstverstindnis der Milieugenos-
sen Ibn Bibis, Aqgsara’is und Aflakis herauszufordern. Als Steuerzahler oder
solche, die ,,sich einem feierlichen Vertrag” unterworfen hatten, stand ihnen
sogar ein durchaus positiv konnotierter Platz im Weltgefiige zu. Daher auch
die bisweilen konziliante Haltung in den Historiographien und dem
Managqib al-‘Arifin gegeniiber den Messiasanhingern. Ibn Bibi, Agsara’i
und Aflaki entwarfen denn auch ein verhiltnisméfBig komplexes Bild der
Welt, in dem auch die Vertreter des christlichen Gegeniibers als positive
Figuren erscheinen konnen oder zumindest nicht im Licht fundamentaler
Alteritét auftreten: Bei Ibn Bibi sind dies z.B. die Gestalten des Kaisers Ale-
xios’ III. und des georgisch-christlichen Emirs Zahir ad-Dawla. Agsara’t
wiederum war in der Lage, das Schicksal eines alten Christen zu bedauern,
der vom Gefolge ‘Ala’ ad-Din Kayqubads III. in grausamer Weise um seinen
rechtméfBigen Besitz gebracht wurde. In Aflakis Hagiographiensammlung
wird Christen, zumindest oberflachlich betrachtet, sogar ein — wenn auch
geringer — Anteil am Heil zugesprochen. In Analogie hierzu finden sich
fortwahrend Kritiken an diversen Muslimen. Bei Ibn Bibi sind dies vor allem
einzelne Herrschergestalten und ausgesuchte Emire. Agsara’i richtet seine
Aggressionen gegen die in ilhanischen Diensten stehenden, landfremden
Beamten und die Fiithrer der Mawlawiyya. Aflaki wiederum polemisiert in
erster Linie gegen die Vertreter des Gesetzesislam und jedweden, der der
Mawlawiyya nicht in bedingungsloser Sympathie gegeniibersteht.

Das Battalname bietet fiir solche Vorstellungen keinen Platz. Der Christ
ist hier definitiv schlecht, der Muslim definitiv gut bzw. das Gute definitiv
islamisch und das Schlechte definitiv unglaubig, d.h. in diesem Fall christ-
lich. Diese Okonomie im kognitiven Haushalt wird konsequent eingehalten.
Ein Christ mit guten Eigenschaften wird alsbald Muslim. Muslime mit
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schlechten Eigenschaften, reprisentiert durch ‘Ugba und seinen Sohn
Walid, entpuppen sich dagegen als Kryptochristen. Ausnahmeerscheinun-
gen kommen im Prinzip nicht vor. Die Verlegenheit, mit der die Gestalt des
Yuhanna b. AfSin geradezu abgehandelt wird, zeigt, wie schwierig es den
Bearbeitern fiel, das lebensweltlich Fremde — hier das Nomadische — in das
Eigene zu integrieren. Die Reihen des Feindes lieBen sich dagegen um ein
Vielfaches leichter mit disparaten Elementen, Griechen, Franken, Juden,
Vertretern exotischer Volker, Hexern und Ddmonen fillen.

Dies soll jedoch nicht heilen, dass nur im Battalname die Kontaktflichen
zum Christentum auch Konfliktzonen sind. Auch Ibn Bibi, Agsard’i und
Aflaki bieten fiir eine solche Einschidtzung Anhaltspunkte. Die duldsame
und, im Falle Aflakis, bisweilen kooperative Haltung setzt stets die Gewiss-
heit um die muslimische Position der Starke voraus. Dass das Verhéltnis vor
allem in den von Agqsard’i thematisierte Krisenjahren duferst labil sein
konnte, zeigt die Reaktion dieses Historiographen auf die Infragestellung
des islamischen Primats in Anatolien. Die vermeintliche Emanzipation der
Christen unter dem Schutz der Mongolen loste bei ihm eine allergische Ge-
genreaktion aus, die ihn zu heftiger Polemik unter anderem gegen die Fiih-
rer der Mawlawiyya veranlasste und erst durch die segregativen Maf3nahmen
Timartass Linderung erfuhr.

Das Bewusstsein um die in der gesellschaftlichen Realitit faktisch gege-
bene Uberlegenheit der Muslime gegeniiber den Christen tritt indessen
auch im Managib al-‘Arifin als ein konstitutives Element des Selbstver-
stindnisses in Erscheinung, wenn es die Beziehung der jeweiligen Meister zu
Angehorigen des christlichen Glaubens zu erklidren und zu deuten gilt.

Im Ubrigen weist das Managqib al-*Arifin im Hinblick auf das Verhéltnis
zu Nichtmuslimen eine interessante Parallele zum Battalname auf. Nur in
diesen beiden Quellen finden sich explizite Ausfithrungen zur Minderwer-
tigkeit des Christentums und der moralische Imperativ, dieses zu tiberwin-
den. Freilich gibt es Unterschiede in der Vehemenz, mit der diese Forde-
rung vorgebracht wird, und in den hieraus jeweils gezogenen Schliissen. Das
Battalname sieht fir Nichtmuslime lediglich die Alternativen Konversion
oder Tod vor. Aflaki priasentiert dagegen eine Vielzahl von realen und fikti-
ven Ereignissen, in denen die vorbildhaften Integrationsfiguren ihre Missi-
onsabsichten und Konversionserfolge zumeist auf der Basis verantwortungs-
ethischen Handelns erreichen. Auf der anderen Seite finden sich auch bei
ihm Darstellungen, wonach die Erfolge turkmenischer Fiirsten im Glau-
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benskampf gegen Christen in einem kausalen Verhiltnis zur Gunst stehen,
die ihnen sein Meister Amir ‘Arif entgegenbrachte. Bei Ibn Bibi und
Aqgsara’l iberwiegt dagegen das Bild einer statischen Gemengelage. In Be-
zug auf die Turkmenen nehmen sie eine ablehnende Haltung ein, wihrend
Christen mit einer bedingten Toleranz begegnet wird, in der Konversion
keine Rolle spielt.

AbschlieBend lasst sich feststellen, dass bei einer Untersuchung der Tex-
te vor den Themenkomplexen Gruppenidentitidt und Alteritét, Selbst- und
Fremdwahrnehmung sowie Akkulturation und Differenz eine Ubermacht
des Lebensweltlichen erkennbar ist. Bei Ibn Bibi, Aqsara’i und Aflaki wird
nicht der grofe Unterschied der konkreten religidsen Zugehorigkeit, also
die Dichotomie von Islam und Christentum als hauptsichlicher Differenz-
marker artikuliert, als vielmehr der Unterschied in der lebensweltlichen
Orientierung. Im Vordergrund stehen die Gegensidtze zwischen sesshaft-
stadtischer und nomadisch/halbsesshafter bzw. bauerlicher Bevolkerung, die
Auseinandersetzung zwischen Gesetzesislam und Mystik und der Dualismus
zwischen zentralstaatlichem Autorititsanspruch und stammesmaifBig/grenz-
kriegerischer Autonomie. Der Raum zwischen Christentum und Islam er-
scheint dagegen hiufig nicht als Abgrund oder statische Grenze, sondern als
Transgressionszone, die indessen vom Primat des Islam dominiert ist.

Zwar spielt auch im Battalname der lebensweltliche Unterschied eine ge-
wisse Rolle als Alteritatskonstituens, etwa wenn die Nomaden als distinkte
Gruppe isoliert werden. Diese wird jedoch vor dem Hintergrund des grund-
legenden religiosen Antagonismus nicht weiter thematisiert, ebenso wenig
das vielgestaltige Neben-, Mit- und Gegeneinander der verschiedenen reli-
gidsen, ethnischen, kulturellen und sozialen Gruppen im Anatolien der
Transformationsphase.
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ABSTRACT

This study is devoted to the paradigms of perception and interpretation used
in Anatolian Islamic narrative sources of the 13"-15" centuries when dealing
with the hybrid lifeworld conditions of the polycentric and crosscultural
zones of contact and conflict in Asia Minor. The following sources will be
the object of study: 1. Ibn BibT’s al-Awamir al-‘Ala’iya fi'l-Umir al-‘Ala’iya,
2. Agsard’t’s Musamarat al-Ahbar wa Musayarat al-Ahyar, 3. the popular
romance Battalname and 4. Ahmad-i Aflaki’s hagiographic work Manaqib
al-‘Arifin. The focus will be on the statements on the three main social
groups: 1. the persophone Muslim city dwellers, 2. the Christian population
and 3. the Turkmens (Turks).

These texts are taken as a big pool containing the perceptions, attitudes
and convictions of those people who are involved in their production and
reception. To identify their view on the above mentioned groups and their
conceptualization of ‘Self” and ‘Other’ is one of the preeminent goals. An-
other is to analyze ideas on and interpretations of historical and current
events and processes. In doing so the question of historical truth is beside
the point. What matters is the ‘pictures in the heads’, that is, the seemingly
accidental and unreflected collective knowledge manifested in the texts. The
question rises whether the sources mirror the complexity of the respective
historical situation, or simply offer heavily biased, distorted perceptions
rendering nothing more than a two-dimensional view of the world in terms
of “us” and “them” or ‘good’ and ‘evil’.

The study is divided into three parts. In the first part the methodological
approach is exposed. In this context, the Lifeworld concept developed by
Alfred Schiitz and Thomas Luckmann is pivotal. After that the implications
and essentials of the ‘history of mentalities’-concept are discussed and terms
like mentality and collective identity are defined. What follows is an evalua-
tion of the functional significance of the stereotype for the construction and
consolidation of identities. Subsequently the importance of memory for the
construction of identity is underlined.

Since this analysis is based on different genres: historiography, popular
romance and hagiography, these genres are to be discussed with regard to: 1.
their value as sources for the history of mentalities, 2. their assessment as
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communicators of beliefs and statements which shape and reflect group
identities.

The second part of the study is devoted to the above mentioned narrative
source material. First of all the evidence concerning the author himself, his
career and personal circumstances is consulted to figure out any possible
impacts of these personal circumstances on the works at hand. Attributing
each text to a given specific milieu enables us to identify its prime adressees -
and by implication those who where not. After uncovering the general inten-
tions of the texts attention is given to the question how far the communi-
cated statements, interpretations and images are to be classified as ‘repre-
sentative’. The degree of social distance or closeness between the recipient
circles of the different sources is another point in question. This helps to
answer the question to what extent different social milieus shared similar, or
indeed the same, ideas or whether we come across fundamentally different
patterns of interpretation. Finally the impact of social affiliation and the
demands of genre on the internal structure, form and substance of our texts
is brought into question.

The third section will focus on the analysis of the sources with regard to the
issues of ‘group identity’ and ‘alterity’ and ‘perception of self and other’. It is
based on the following questionnaire:

Is there paid any attention to the process of transformation? Are the decay
of old and the construction of new orders made subject of reflection and
disscussion?

How crucial is the spatial concept of ‘Ram’ for the shaping of identities?

Which criteria of difference or categories of identity and alterity are to be
found?

Are there solidarities and loyalties transgressing the boundaries separating
social groups?

How did differences of religion and lifeworld contribute to the shaping of
stereotypes?

What is the part of the religions of Islam and Christianity in coining identity?

Is the discussion of inter-religious relations dominated by dismissal, distinc-
tion, emphasis of affinities or is this a field of indifference?
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319

arabisch 2f., 5" 57", 58", 77, 121", 122",
123, 134f., 152", 163", 165", 179", 193",
197, 203", 204", 217, 232, 234", 237,
238", 239", 249, 252-254, 255", 256,
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Haydariyya 318"

Hwarazmier 131, 159"
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2171., 223, 231, 233, 234", 253", 255,
256", 257-259, 264f., 271%, 275", 279,
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311, 320, 350, 352, 355-357, 362, 365-
366, 370, 372, 374", 375, 377, 382, 384,
387, 389f., 392, 394, 395", 400-404, 407,
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Nichtmuslime 3, 116, 221", 234", 277, 341,
363, 384,393,394, 399, 422

nichtmuslimisch 109", 116", 218, 265, 366,
387,394,396, 402,415, 420

Oguzen 253, 272"
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283,303, 320"
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55", 59", 66, 68, 75-77, 83", 86", 92",
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250f., 265", 266f., 271", 274, 276, 277",
278", 283f., 303f., 316", 320, 329", 341",
345", 405", 413™ 419

Ostrom 118

Perser 139, 175", 412"
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124", 125, 131, 134", 138, 142, 145",
150, 153, 160, 168, 179", 193", 200,
217f., 227f., 237, 238", 239", 253f., 255",
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Qifgaq 158, 373"
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Ras 417,158, 286", 373", 391, 403 232f., 2541., 256", 264f., 272", 280, 288,
Rustamlu 166" 315, 323, 324, 340, 342", 353, 355, 377"
Safawiyya 226" 403,411, 415-418, 422

Skythen 281" Ugi 41"

Sohne des ‘Alisir, s.a. Germiyan 232 Yasawiyya 88
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Tataren 131", 283

tatarisch 207", 283"

Tscherkessen 286", 403
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Turgutlu 413"

Tiirken 6, 8, 41, 94°, 118", 135", 197", 198,
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94", 103", 110, 113", 114, 116", 118",
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Lénder, Stadte, Orte

Agypten 100, 112", 157"

Ahlat 129, 323"367"

Akga Derbend 41"

Akroinon 260

Aksehir 126, 190", 339"

Alanya 171"

Albistan 167, 168"

Amasya 188", 205", 206, 342f.

Amid, s.a. Diyar Bakr 163", 205", 207",
239", 403
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Ankara 355, 356
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Aksaray 2, 166", 171", 174", 176", 191",
199f., 203, 2091, 215, 245, 329"

Armenien s.a. Kleinarmenien 167, 170,
232, 4071,

Arzingan, s.a. Erzincan 355

Aserbaidschan 112", 123, 200, 204"

Bagdad 2, 114", 115", 126, 130, 138™ 162",
193, 225, 291, 294f., 356", 362, 368f.
369"

Bahrayn 397"

Balh 125 126

Balkan 62, 72", 79, 87, 92, 249, 277, 282,

419

Baltistan 274"

Bayburt 323"

Birgi 323
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Bulgarien 727,
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1177, 118, 121, 123f., 130", 131, 139f,,
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356-362, 367, 368f., 371, 372", 374-377,
380, 384, 386, 389, 391, 394, 397, 415

Cankirt, s.a. Gangra 355, 415
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Charsianon 403
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Cin 151, 286, 301", 383, 403

Damaskus 2, 129, 135, 165, 256

Dazimon 258
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Divrigi, Diwriki 184, 355, 395

Diyar Bakr, Diyarbekr, Diyarbakir 205,
207, 239, 403

Edessa 111, 117, 118, 258

Elburz 414

Erzincan, s.a. Arzingan 126, 184", 188",
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Erzurum, s.a. Arzurim 193

Frankenland 396f., 403

Gamgidiyya 403

Gangra, s.a. Cankir1 355f., 415

Ganik 170"

Garga 403

Georgien, s.a. Giirgistan 388, 389"

Gilan 403

Gorguriim s.a. Gurguram 232,
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Grenzgebiet 86", 123, 254, 259

Gurgan 238", 239", 404

Giirgistan, s.a. Georgien 403

Hadd-i Qirwan 403

Hagia Sophia 299"

Hiliq 403

Hamadan 204"

Haragna 403

Harput 190"

Hartpert 355

Haylan 307"

Heri 403

Higaz 261, 403

Hind, s.a. Hindustan, Indien 286, 300",
310", 383, 403,

Hitay 403

Horasan, s.a. Hurasan, 123, 127°, 162",
204, 212", 358, 403

Hasikan/Ugan 204"

Huskan 204

Hutan 286, 403

Indien, s.a. Hind, Hindistan 286, 300",
310", 383, 403,

Irak, ‘Iraq 123, 139", 140, 204", 391, 403

Iran 111, 113, 115, 121, 122, 125, 129,
139, 150, 200, 225, 247, 284", 356", 391,
394,

Isfahan 204, 209", 239", 403

Istahr 403

Istanbul, s.a. Konstantinopel 2, 136,
165, 170", 258, 274, 290, 294", 298",
299", 312, 351, 353, 381, 389, 390, 397",
398, 403", 409

Jemen 157", 271"

Kaaba 298", 385
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Kairo 2, 115", 227

Kappadokien 249, 260

Kaschmir 403

Kastamonu s.a. Qastamaniya 204", 205",
215", 232,399,

Kavala 223

Kayseri 2, 174", 181, 183", 188", 199,
258", 323", 329", 408

Kilikien, s.a. Kleinarmenien 167, 232,
373" 407", 408

Kis 397"

Kleinarmenien, s.a. Kilikien 167, 232,
373" 407", 408

Kleinasien, s.a. Anatolien, Rim 1, 3,5, 6,
7% 8, 62, 67,76, 79, 90, 94", 109, 111,
112% 113, 114, 115, 118, 124", 131,
162", 168, 227, 237", 249, 253-255, 258,
263, 273, 280, 289, 349, 352, 375, 409,
415

Kogonia 187

Konstantinopel, s.a. Istanbul 2, 136, 165,
170", 258, 274, 290, 294", 298", 299",
312, 351, 353, 381, 389, 390, 397", 398,
403", 409

Konya 2, 41, 122, 126, 127-130, 133, 134",
164", 165", 166", 167", 168, 171", 174",
1917, 195", 199, 209, 223, 231f., 244,
245, 315, 316", 317, 322, 324, 325, 327",
328f., 330, 333, 335, 338", 339, 340",
342, 350, 353, 356f., 361, 367, 368",

373", 379, 391, 396-398, 401, 403", 416,
419

Kosedag 417, 176", 187, 188", 192, 193",
195", 370, 395

Krim 158, 173, 174", 373", 406

Kitahya 232, 344

Ladiq 223,337, 338", 339", 344, 346", 417

Laranda, Karaman 126, 128, 232

Ma‘mariya 293

Macin 403

Madrasa-i Altinpa 127

Magrib 170, 286", 302, 381, 385", 403

Malatya, s.a. Melitene 126, 164, 168",
232"% 260, 261", 262-264, 271", 279,
280f., 289, 291f., 294, 295, 300", 308,
364, 384, 403, 419

Manzikert, Malazgirt 113, 114", 115",
281, 282", 352, 354, 355

Mar Bar-Sauma 118"

Maraga 226"

Marand 204"

Maridin, Mardin 355

Marg al-Usqaf 260

Marw 135"

Marzban 155

Masgid-Battal-Gebirge 258"

Mastiran 297

Mayyafarigin 355, 356"

Mazandaran 403

Medina 261", 291

Mekka 126, 295, 362
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Mesopotamien 115

Mittelasien 122, 125, 128, 139, 366, 391

Mugan 194"

Myriokephalon 119, 164", 166"

Neokaisarea 111"

Nigde 2, 175", 205, 243

Nikda 405"

Niksar 111",

Nisapar 135, 239"

Ostrom, s.a. Byzanz, Rim Byzanz, s.a.
Ostrom, Ram 2, 112" 113", 117", 118,
121, 123f., 130", 131, 139f.,, 147, 149,
157, 1627, 164", 165", 166", 169", 173",
1757, 176", 185, 187, 191, 194", 197,
203f., 204" 205f., 208, 210-214, 216,
219, 226-228, 230-233, 254, 255" 256,
259, 261-263, 262", 280, 288-293, 294",
296, 301", 302, 315, 334, 353, 356-362,
367, 368f.,371, 372", 374-377, 380, 384,
386, 389, 391, 394, 397, 415

Palistina 66", 115

Paphlagonien 212"

Platos-Kloster (St. Chariton) 223, 396",
398

Qarabag 226"

Qarahisar-i Daula 232

Qastamiiniya s.a. Kastamonu 232

Raban 155"

Ram, s.a. Byzanz, Ostrom 2, 112" 113",
117%, 118, 121, 123f., 130", 131, 139f,,
147, 149, 157, 162", 164", 165", 166",

169%, 173", 1757, 176", 185, 187, 191,
194", 197, 203f., 204" 205f., , 208, 210-
214 216, 219, 226-228, 230-233, 254,
255" 256, 259, 261-263, 262", 280, 288-
293, 294", 296, 301", 302, 315, 334, 353,
356-362, 367, 368f., 371, 372", 374-377,
380, 384, 386, 389, 391, 394, 397, 415

Salima 209, 211f.

Samarqgand 286", 403

Samsun 204", 205, 206"

Sansibar 301", 311"

Saray 322,324,344

Sarhang(-abad) 403

Schwarzes Meer 170", 249, 373"

Sebin Qarahisar 187

Sinop 186", 204", 212, 215

Sirwan 403

Sis 407

Sistan 403

Sivas 2, 137", 168", 190", 204", 232, 323",
344, 402"

Soldaia/ Sugdaq 158, 159", 173", 373",
390", 409"

Sultan Han1 209

Sultaniyya 323, 337, 338", 344, 361

Syrien 1117, 115, 126, 129", 155, 157",
167%, 170, 195", 244, 256", 258, 263,
362,377,391

Tabriz 204, 361, 396

Taligan 286", 403

Tarsus 280
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Tell Basir 156

Tiflis 204"

Tokat 182" 204", 216, 250", 258, 323",
326"

Transoxanien 255, 286", 403

Trapezunt 407

Turkistan 403

Tas 135", 403

Urmia-See 226"

Yassigimen 417, 129, 137%, 188"

Zazadin han1 191"

Zentralasien 88", 126", 253, 350






Begrifte, Schlagworter

Augenzeuge, Augenzeugenschaft 48",
208, 328", 332f., 335", 339, 345", 361,
369

Beglik 7", 315", 321", 324", 334, 342"

Beglikperiode 317,320

Bekehrung, Bekehrungserfolge 897 91,
284", 289, 307f.

Bekenntnis, Glaubensbekenntnis, 42,
271", 363, 371, 395

Belehrung 156", 236f., 240, 395", 398, 419

Binnenintegration 86", 105, 107, 333, 347

Derwisch, Derwische 8, 87", 92", 95n,
101n, 220, 223, 278", 289, 313, 317",
322,325n, 392, 398, 418

Derwischorden 26, 87", 102"

Epischer Anlass 65, 68, 73, 96, 279

Epos 36, 58f., 61, 64,71, 270", 273

Erzéhler, gewerbsméBiger Erzdhl-er 54,
59, 68-70, 160-162, 236, 263, 266, 268-
270, 304

Erzihlung 33", 44, 47-50, 52, 54f., 59-61,
63-67, 70-74, 76", 84, 86-87, 97f., 105,
108, 154f., 157, 160, 202, 234, 263, 265,
270f., 273, 277, 280, 285", 288-290, 305,
308f., 343, 358, 382n, 420

Gattung 9, 35, 77, 82f., 85f., 336

Gedichtnis, kollektives Gedécht-nis 19",
33, 49", 59", 61, 106f., 151, 236, 333,
356, 380

Gelage 137°, 157-159, 175", 181", 192",
245,367", 386

Gelehrsamkeit, Rechtsgelehrsam- keit
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