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1. Miskawayh: Philosoph und ,,Humanist*
Abii ‘Alf Ahmad ibn Muhammad ibn Ya‘qiib Miskawayh! (persisch: Muskiiya)? wurde 325/936
in Rayy geboren und starb 421/1030 in Isfahan. Er entstammte einer persischen, urspriinglich
zoroastrischen Familie, wobei wahrscheinlich bereits sein Grof3vater zum Islam konvertierte
(wie sein lagab erkennen lisst).®> In der Forschung wird angenommen, dass er sich zur Schia

bekannte, auch wenn es dafiir keine eindeutigen Belege gibt.*

Miskawayh lebte und wirkte, dhnlich wie al-Kindi, in dessen Tradition er stand, im buyidischen
Bagdad und davor in Rayy. Bagdad unter den Buyiden war eine Stadt der Gelehrsamkeit, deren
intellektuelle Elite sich intensiv mit dem griechisch-hellenistischen Erbe auseinandersetzte. Als
Sekretdr, Bibliothekar und Hofling diente er den Wesiren al-Muhallabi, Abi 1-Fadl ibn al-
‘Amid und dessen Sohn, Abii I-Fath Du 1-Kifayatayn und schlieBlich dem Buyidenemir ‘Adud
ad-Dawla.> Miskawayh stand in Kontakt mit einigen der bekanntesten Philosophen seiner Zeit
und frequentierte die Zirkel um as-Sigistani, at-Tawhidi, al-‘Amiri, Ibn Sa‘dan und andere
Gelehrte.’ Dabei scheint er aber kein ungetriibt hohes Ansehen genossen zu haben — andere
Gelehrte schmihten ihn wegen seiner Begeisterung fiir die Alchemie und warfen ihm vor,
geizig zu sein.’ Sein {iberaus kritischer Zeitgenosse at-Tawhidi beschreibt Miskawayh an einer
Stelle als ,,Armen unter Reichen und Stammler unter Beredeten.*® Nichtsdestotrotz wird er bis
heute als einer der einflussreichsten Moralphilosophen und Ethiker des Islams,’ sowie als

herausragender Historiker geschiitzt. '

1.1. Die ,Renaissance des Islam* und “arabischer Humanismus*
In der Islamwissenschaft hat es sich — vor allem mit Mohammed Arkouns Werk L humanisme

Arabe au IV¢ / X° Siecle - etabliert, von einem arabischen oder islamischen ,,Humanismus* zu

sprechen beziehungsweise von einer ,,Renaissance des Islam*. Die Bezeichnung “Renaissance

' Der Name ,Miskawayh* scheint auf die Siedlung Muskiye in der Nihe von Rayy im heutigen Iran
zuriickzugehen. In der Literatur findet sich auch der Name ,,Ibn Miskawayh®, es hat sich aber mittlerweile die
Ansicht durchgesetzt, dass Miskawayh sein richtiger Name ist, bei dem er sich selbst nannte, und bei dem ihn
seine Zeitgenossen nannten. (s. Arkoun, ,,Miskawayh®, EI?).

2 8. Kraemer, Humanism, 222.

3 8. Jamouhi, “Educational Discourse”, 202

4S. Topkara, Umrisse, 14.

5 S. Wakelnig, ,,Tradition al-Kindis*, 238.

6 S. Arkoun, ,,Miskawayh*, EI*.

7 S. Pines, ,, Texte Inconnu®, 5; Jamouhi, ,,Educational Discourse®, 200.

8 S. Wakelnig, ,,Tradition al-Kindis*, 236.

9 Der Begriff ,,islamisch* in diesem Kontext bezieht sich auf die islamische Zivilisation, also auf alles, das mit den
Regionen, in denen Muslime kulturell dominieren in Verbindung steht. Hodgson prégte hierfiir den Begriff
islamicate”, um kulturelle Manifestationen zu beschreiben, die aus einer arabisch-persischen literarischen
Tradition hervorgehen. (s. Hodgson, Venture of Islam, 59).

10°'S. Jamouhi, ,,Educational Discourse*, 200.



des Islam” beruht auf dem Vergleich mit der viel spéteren italienischen Renaissance. Die
Begriffe des ,,Humanismus* oder der ,,Renaissance* auf den islamischen Kontext anzuwenden
bedarf jedoch einer genaueren Untersuchung und Begriindung, da diese eigentlich das
europiische Denken des spiten Mittelalters und der friihen Neuzeit charakterisieren.!! Laut
Kraemers Humanism in the Renaissance of Islam kamen humanistische Tendenzen in der
islamischen Welt im 3./9. beziehungsweise 4./10. Jahrhundert auf: In dieser Zeit bildete sich
eine neue Mittelklasse heraus, die nach Wissen und Status strebte und dazu beitrug, dass das

antike Erbe Verbreitung fand.!?

Wie in der italienischen Renaissance wurden die antiken griechischen Werke in dieser Epoche
des Islam wiederbelebt. Die intellektuelle Hofkultur der Kalifen, Emire und Wesire forderte die
Verbreitung von Wissen und Bildung. Die Hauptakteure jener Zeit waren Gelehrte der
verschiedenen Wissenschaften, Sekretire der Herrscher und Stadtverwalter. Das Kopieren und
Bearbeiten antiker Texte war somit eine natiirliche Erweiterung ihrer beruflichen Titigkeit. '3
Das Wachsen des Handels und die Urbanisierung erleichterten die Kommunikation zwischen
Bevolkerungsgruppen verschiedener religidser und geographischer Herkunft. Bagdad wurde
die Hauptstadt eines méichtigen Imperiums, dessen kultureller Einfluss von Spanien bis Indien
reichte — die islamische Zivilisation war damit noch kosmopolitischer als die hellenistische oder
romische jemals gewesen waren. Gleichzeitig flihrte das islamische Reich, dessen Kerngebiet
mit dem der hellenistischen Nachfolgestaaten deckungsgleich war, deren kulturelles Erbe fort.!
Durch die Expansion ihres Herrschaftsgebietes trat die islamische Zivilisation in einen regen
Dialog mit verschiedenen Kulturen und literarischen Traditionen, vor allem der griechischen,

aber auch der persischen und indischen.!”

Der Hohepunkt jener Bliitezeit wurde unter der Buyidendynastie in der zweiten Hélfte des 10.
Jahrhunderts erreicht.!® Kraemer argumentiert, dass unter anderem die iranische und schiitische
Ausrichtung der Mitglieder und Représentanten der Buyidendynastie zur Offenheit gegentiber
fremdem Kulturerbe beigetragen haben konnte — wie Miskawayh waren viele Gelehrte und
Herrscher jener Zeit ,,persophil® und damit auch anderen vorislamischen antiken Traditionen

gegeniiber aufgeschlossen.!” Die Philosophen jener Epoche griffen zum Teil auf Ubersetzungen

'S, Topkara, Umrisse, 33-34.

12§, Kraemer, ,,Humanism*, 147.

13§, Kraemer, Humanism, 6.

14§, Kraemer, ,,Humanism*, 135.

15S. Daiber, ,,Islam and Europe*, 294.
16 S. Kraemer, Humanism. 6

17 Ebd. 43.



aus der zoroastrisch-sassanidischen Tradition zuriick. Die Sassanidenherrscher Sapur I. und
Husraw AniisSirwan betrachteten Wissen als universelles Gut der Menschheit und ordneten im
3. bzw. 6. Jahrhundert die Ubersetzung von Werken iiber Medizin, Philosophie und Logik an.'
Aus jenem Kontext stammt der zweite Teil der hier behandelten Abhandlung von Paul dem
Perser. Ebenso leistete der universalistische Anspruch der koranischen Offenbarung und der
natiirliche Kosmopolitismus grofer Reiche seinen Beitrag zur Inklusion fremder
Kulturelemente.'® Das intellektuelle Ambiente, in dem sich Muslime, Christen, Juden und
Polytheisten aus verschiedenen Teilen des islamischen Reiches trafen, die gemeinsame

kulturelle Interessen hatten, forderte enorm das Studium des antiken Erbes.?’

Kraemer identifiziert drei Hauptmerkmale des ,islamischen Humanismus:?! Erstens die
Ubernahme der antiken philosophischen Klassiker als Bildungs- und Kulturideal, zweitens die
Idee der Verwandtschaft und Einheit der gesamten Menschheit und drittens der hohe
Stellenwert der Menschlichkeit bzw. der Liebe zur Menschheit. Diese Charakterisierung stimmt
zum Teil mit Arkouns in L’ humanisme arabe aufgezihlten Merkmalen iiberein. Arkoun nennt
auBerdem eine Offnung gegeniiber fremden Wissenschaften, die nicht durch a priori Dogmen
beschriinkt ist, eine Rationalisierung religioser Phinomene durch Uberpriifung und das
Ersetzen mirakuldser und phantastischer Erklarungen durch wissenschaftliche, sowie eine
intensive Behandlung ethisch-politischer Themen und eine neue wissenschaftliche Neugierde

und kritisches Denken, die zu einer Neuorganisation des Wissens fiihrten. 22

Eine wichtige Gemeinsamkeit beider Epochen — der italienischen und der islamischen
Renaissance - ist das stark ausgeprigte Interesse an Ethik. Dieses riihrte moglicherweise daher,
dass die Gelehrten in beiden Féllen begannen vermehrt iiber Individualismus, menschliche
Wiirde und die Einheit der Menschheit zu reflektieren. Naturgemdfl wird in grofen Imperien
die Idee der Verwandtschaft der Menschheit kultiviert: Politische, kommerzielle und kulturelle
Einheit ndhrt das Gefiihl der Ndhe und Verwandtschaft. Daraus folgte eine Betonung der
Gemeinsamkeiten und des geteilten Schicksals der Menschen, was eine universelle, auf
Menschlichkeit basierende Ethik erforderte.” Die autkommende Vorstellung einer Menschheit,

die alle Nationen miteinschliefit, war ein fruchtbarer Boden fiir Konzepte, wie al-Farabis

18 S. Daiber, ,,Islam and Europe *, 294.
19§, Kraemer, ,,Humanism*. 135.

20 Ebd. 148.

21'S. Kraemer, ,,Humanism*, 136.

22.S. Arkoun, L humanisme Arabe, 361.
23 S. Kraemer, Humanism, 6.



“Menschlichkeit®, als Grundlage fiir das friedliche Zusammenleben von Nationen,?* sowie fiir
Yahya ibn ‘Adis Bezeichnung der Menschheit als ein einziger Stamm (gabila), der durch
Menschlichkeit (insaniya) verbunden ist. In Tahdib al-Ahldq diskutiert Miskawayh unter
aristotelischem und platonischem Einfluss Liebe und Freundschaft als Grundlage fiir Harmonie
zwischen den Menschen.?® Der Begriff insaniya wurde von den Philosophen in verschiedenen
Bedeutungen gebraucht: als die Qualitit, die Menschen von der Tierwelt abgrenzt, im Sinne
einer Perfektion des Menschen und synonym mit der Ausiibung von verniinftigem Denken.?
Mit diesem Gedanken konzentrierte man sich auf das, was die Menschheit eint — u.a. die
menschliche Begabung zur Vernunft?’ - und pflegte dazu einen gewissen Sakularismus.?® Gutas
spricht von einem Umgang, den er als laissez-faire bezeichnet: Solange nicht die
Glaubensgrundsitze in ihren Fundamenten angegriffen wurden, nahm man eine recht liberale

Haltung in der philosophischen Debatte ein.?

1.1.1. Die Rezeption der antiken griechischen Philosophie im islamischen Kontext
Auch wenn es viele Parallelen zwischen der italienischen Renaissance der frithen Neuzeit und
jener Epoche der islamischen Zivilisation gibt, lassen sich doch auch zahlreiche Unterschiede
erkennen: Wihrend Europa das antike Ideal des Menschen nach dem christlichen Bruch
wiederentdeckte, beruhten viele der islamischen ,,humanistischen* Konzepte jener Zeit auf
christlichen und neuplatonischen Ideen. Die Uberlieferung und Ubersetzung griechisch antiker
Werke, anfangs vor allem medizinischer und mathematischer, erfolgte grof3teils durch Christen
der ehemals hellenistischen Gebiete — diese vernachldssigten oft, was ihnen zu heidnisch
erschien und verwendeten die griechische Philosophie als Hilfswissenschaft der Theologie.*°
Die Wissenschaften wurden demnach vor allem fiir ihren praktischen Nutzen studiert und die
Philosophie vor allem aufgrund ihrer engen Verbindung zur Medizin.*' Die Assimilation

griechischen Wissens in der islamischen Zivilisation hatte also vorrangig praktischen Nutzen.

Ubertragung antiker Texte
Das griechisch-antike Erbe, das im Islam iiberlebte, war auBBerdem ein anderes als jenes, das im

Christentum {iberlebte: Statt Platon wurden neuplatonische Schriften iibertragen, und eine

24 8. Daiber, “Islam and Europe”, 299.

25 Ebd. 298.

26 S, Kraemer, Humanism, 10.

27 S. Endress, ,,Platonic Ethics”, 466.

2 Ebd. 11-14.

2 S. Gutas, ,,Certainty, Doubt, Error, 286.
30'S. Kraemer, ,,Humanism*, 144.

31 Ebd. 144.



abgewandelte Version von Aristoteles durch Kommentare und Epitomen,*? wie etwa die
sogenannte ,,Theologie des Aristoteles*, eine Uberarbeitung der zweiten Hilfte von Plotins
Enneaden (IV-VI), die von al-Kindf und seinem Ubersetzerkreis Aristoteles zugeschrieben
wurde und Aristoteles einen stark neuplatonischen Anstrich verlieh.®> Es gab ein
herausragendes Interesse an den aristotelischen Schriften iiber Logik, Hermeneutik und
Dialektik, sowie an den Kategorien und Aristoteles” Werk wurde bis auf seine Politik
vollstindig ins Arabische libersetzt. Von ihm {ibernahmen die arabischen Philosophen die
Uberzeugung, dass der Spalt zwischen den Phiinomenen und den essentiellen Wahrheiten durch
Demonstration iiberbriickt werden kann, auf Grundlage der ersten Pramissen, die der Aktive
Intellekt** der menschlichen Vernunft verliehen hat.>> Die Autoritéit der Fiihrung zur wahren
Philosophie als Lebensweg verharrte dabei aber bei Platon — das platonische ,,Eine und Erste
Gute* galt weiterhin als das hochste Objekt des Wissens und der Pfad zu wahrer Gliickseligkeit.
Die Uberlieferung platonischer Werke ins Arabische diirfte allerdings groBteils indirekt erfolgt
sein — weniger durch die Ubersetzung platonischer Dialoge, sondern eher durch platonische
Ideen, von denen nicht sicher ist, wie sie in den islamischen Kulturkreis gelangten.*® Nur die
politischen Werke Platos, sowie neuplatonische Texte von Plotin und Proklos wurden ins
Arabische iibersetzt. Besonders interessiert waren die arabischen Philosophen aullerdem an
neuplatonischen Texten, die eine Emanationskette zwischen Gott und der geschaffenen Welt
annehmen.’” Im islamischen Denken war das Ideal der Heilung und Erlésung vorherrschend —
somit wurde das griechische Erbe im islamischen Kontext vielmehr dazu verwendet, nach
spiritueller, individueller Erlosung zu streben und man konzentrierte sich vor allem auf die

t.3® Der Humanismus der italienischen

Beziehung zwischen der individuellen Seele und Got
Renaissance hingegen war vorrangig ein literarisches Phinomen® und somit in erster Linie an
den rhetorischen und literarischen Traditionen, sowie an Kunst und Architektur der Antike

interessiert.*°

32 Ebd. 144.

33 S. Endress, ,,Platonic Ethics”, 472; s. https://plato.stanford.edu/entries/arabic-islamic-greek/ (aufgerufen
23.3.2021 um 15:40)

3 Der Aktive Intellekt ist ein metaphysisches Konzept, das Aristoteles in De Anima I 5 einfiihrt und das von den
Neuplatonikern mit Platos Demiurg identifiziert wird. Er gilt als der Ursprung des gottlichen und unverénderlichen
im menschlichen Verstand (s. Endress, ,,Platonic Ethics®, 466.)

35 S. Endress, ,,Platonic Ethics”, 466.

36 S. Wakelnig, ,, Tradition al-Kindis*, 240.

37S. Daiber, ,,Islam and Europe “, 295.

38 S. Kraemer, “Humanism”, 141.

3'S. Kraemer, Humanism, 5.

40'S. Daiber, ,,Islam and Europe*, 298.



https://plato.stanford.edu/entries/arabic-islamic-greek/

Das Curriculum der arabischen Philosophen

Seit der Antike bewegte sich die Philosophie zwischen den beiden Polen des Platonismus und
des Aristotelismus — deren Harmonisierung ist das Projekt des Neuplatonismus. Die
Ausrichtung und Quellentexte des Studiums in den frithen arabischen philosophischen Schulen
wurden auf den Fundamenten der spit-hellenistischen Schulen, wie der von Alexandria,
gegriindet. Diese waren hauptsédchlich auf die Darlegung der Philosophie Platons ausgerichtet,
die als Hohepunkt eines kohidrenten Systems verstanden wurde, wéhrend Aristoteles als
»,Meister der demonstrativen Wissenschaften* als notwendige Vorbereitung gesehen wurde, um

die ultimative Wahrheit zu erlangen.*!

Die wichtigste Verdnderung in diesem Kontext war der spitantike Wandel von Plato hin zu
Aristoteles als oberste Autoritét intellektueller Tatigkeit und ethischer Anleitung. Von Plato
erbten die arabischen Philosophen die Uberzeugung, dass kontingente (abhingige) Existenz
und sensorisch wahrnehmbare Phidnomene nur ein unvollstindiges Bild der essentiellen
Wabhrheiten libermitteln konnen und, dass das endgiiltige Ziel der menschlichen Existenz, das
zu wahrer Gliickseligkeit fiihrt, nur durch die Aktivitdt der Vernunft erreicht werden kann, mit
der das Wissen um das Gute erreicht wird.** Auf dieses Ziel war das Curriculum der falasifa
ausgerichtet. Es orientierte sich an den Curricula der spétantiken neuplatonischen Schulen, wie
jener von Alexandrien und war stark von deren Prolegomena fiir das Studium der Philosophie
(oder wie in der hier behandelten Abhandlung, fiir das Studium der Philosophie des Aristoteles)
beeinflusst.* Diese Texte zur Einfiihrung in das Philosophiestudium wurden zur Ausbildung
verwendet und waren sehr beliebt und weit verbreitet. Sie dienten den Aristoteles-
Kommentatoren urspriinglich als Einleitungen, mit denen sie ihre Lehren versahen, begannen
aber mit der Zeit auch unabhingig von jeglichem Kommentar zu zirkulieren und erlangten
groflen Einfluss. Dadurch beeinflusste dieses Textmaterial die arabische Philosophie vor allem
zu Beginn stark.* In diesem alexandrinischen Curriculum hatte Ethik den Stellenwert einer
Propideutik, die die Seele ldutern und auf das Studium der Wissenschaften vorbereiten sollte.*’
Dieser Tradition folgt Miskawayh.*® Durch die Befolgung eines festgelegten Curriculums sollte

der Mensch seine Menschlichkeit vervollkommen und somit zum Insan al-kamil (dem

41 S, Endress, ,,Platonic Ethics®, 466.

42 Ebd.

4 S. Gutas, ,,Paul the Persian®, 236; Wakelnig, “Philosophical Education, 111.
4 S. Wakelnig, ,,Philosophical Education®, 110.

4 Ebd. 109.

46 Ebd.



»vollkommenen Menschen®) werden. Auch dieses islamische Menschenideal geht auf

neuplatonische und christliche Traditionen zuriick und nicht auf die klassische Antike.*’

Die Ausbildung in der Philosophie, die fiir die arabischen Philosophen als Weg zur Erlosung
galt, sollte mit der Erziehung der Jugend nach dem Gesetz (adab as-Sari‘a) beginnen,*® damit
der Schiiler erst lerne, seine Pflichten zu erfiillen und sich an einen redlichen Lebensstil
gewohne. Dann sollte er die ethischen Werke studieren, die die guten Gewohnheiten (adab)
und die Tugenden der Seele durch Beweise fester verankern. Anschlie3end solle er Geometrie
und Arithmetik studieren, damit er sich eine wahrheitsgeméfe Sprache angew6hne und wisse,
wie er seine Aussagen zu beweisen habe. Durch die Befolgung des in Tartib as-Sa ‘adat wa-
Manazil al- ‘Ulim beschriebenen philosophischen Curriculums kénne er schlieflich seine
Menschlichkeit vervollkommnen und ihre letzte, hochste Stufe erreichen: vollkommene

Gliickseligkeit.*’

Die falasifa betrachteten Gliickseligkeit (arab. sa‘ada / griech. eudaimonia) als das letzte,
endgiiltige Ziel des Menschen. Sie sollte durch die Perfektion der Tugenden, vor allem durch
die Ausilibung verniinftigen Denkens, erreicht werden. Das Erreichen dieser Gliickseligkeit
wurde als etwas Gottliches angesehen, wie Aristoteles es in der Nikomachischen Ethik darstellt.
Sie stellten sich diese Stufe als Verbindung des menschlichen (individuellen) Intellekts mit dem
gottlichen (universellen) Intellekt vor.>® In der Tradition al-Kindis, der Miskawayh angehért,
wurden platonische Kosmologie und Theologie mit gnostisch-neuplatonischen Doktrinen der
Seele vermischt. Das Aufsteigen zur ,,hoheren Welt* des Intellekts wurde zum hochsten Ziel
des Menschen (der aus einem materiellen Korper und einer immateriellen Seele besteht) erklart

und auf dieses wurde die Ethik ausgerichtet.’!

Andere Schriften, die dieser Thematik gewidmet
sind, sind etwa al-‘Amiris as-Sa ‘dda wa al-Is‘ad fi as-Sira al-Insaniya und al-Farabis

Abhandlungen Tahsil as-Sa ‘dda und Tanbih ‘ald Sabil as-Sa ‘ada.>?

1.2.  Miskawayh: Hofling, Bibliothekar und Lehrer
Miskawayh entstammte einer wohlhabenden, persischen Familie. Seine berufliche Lauftbahn

begann am Hof al-Muhallabis, dem Wesir des Buyiden Mu'‘izz ad-Dawla, wie er selbst in
seinem Werk Tagarib al-Umam schreibt. Er diente ihm zwolf Jahre lang (von 341/953 bis
352/964). Zu jener Zeit, als er zwischen 20 und 32 Jahre alt war, lebte er hauptsdchlich in

47§, Kraemer, ,,Humanismus®, 141.
4 S. Kraemer, Humanism, 231.

49 Ebd.

30 Ebd. 19.

31'S. Endress, ,,Platonic Ethics”, 472.
52 S. Marcotte, ,,Order®, 147.



Bagdad, das damals ein wichtiges Zentrum intellektuellen und kulturellen Lebens war. Die
Philosophen Bagdads waren nicht nur in griechischem und islamischem Denken bewandert,
sondern fithrten auch rege philosophische Diskussionen, an denen eine gro3e Bandbreite an
Gelehrten verschiedener religioser und geographischer Herkunft teilnahm. Sie organisierten
sich in informellen Zirkeln, die von einem freundschaftlichen Geist geleitet waren. Der Zirkel
um as-Sigistant formierte sich aus wissbegierigen Schiilern — sie tauschten sich in regelméfBigen
Zusammenkiinften (magalis) aus, hielten Diskussionen mit Zirkelmitgliedern und Besuchern
ab, veranstalteten &ffentliche Vorlesungen und Kurse, sowie private Unterweisungen.>® Als
naher Vertrauter des Wesirs und durch seine Residenz an dessen Hof in Bagdad hatte
Miskawayh Zugang zu reichlich Informationen iiber seine Zeitgenossen und aktuelle

Geschehnisse.”*

Im Siwan al-Hikma®’ wird ausfiihrlich iiber Miskawayhs Laufbahn und Werk berichtet und sein
feines Benehmen, sowie sein reiner Charakter hervorgehoben. Seinen Titel al-Hazin (,,der
Verwahrer) verdiente sich Miskawayh durch seinen langjéhrigen Dienst als Bibliothekar und
Schatzmeister mehrerer buyidischer Herrscher und Wesire.>® Nach al-Muhallabis Tod wurde
sein ndchster Schirmherr Abt 1-Fadl ibn al-°Amid, Wesir des Buyiden Rukn ad-Dawla in Rayy.
Wihrend seines siebenjdhriges Dienstes am Hof von Abu I-Fadl ibn al-‘Amid hatte er
Gelegenheit, seine Studien weiter zu verfolgen. Er diirfte dort zumindest folgende drei
Tétigkeiten ausgefiihrt haben: Er unterrichtete den Sohn des Wesirs, Abt I-Fath (dem er spéater
ebenfalls dienen sollte), war Bibliothekar und wahrscheinlich Wirter der Staatsdokumente,
sowie Abt I-Fadls Hofling und Begleiter. Miskawayhs eigenen Aussagen zufolge begleitete er
ihn Tag und Nacht {iber sieben Jahre hinweg.’’ Fiir diesen Wesir schrieb er auch die hier
behandelte Abhandlung 7Tartib as-Sa ‘adat, wie er zu Beginn derselben erklért.
1.2.1. Abu I-Fadl ibn al-‘Amid - ,,al-ustad ar-ra ’is*

Miskawayh verweist im Text von Tartib as-Sa ‘adat mit der Bezeichnung ,,al-ustad“ (der
Meister) auf seinen Schirmherren Abi 1-Fadl ibn al-°‘Amid. Diesen Titel hatte sich der Wesir
durch die Unterweisung des Buyidenprinzen ‘Adud ad-Dawla und des spéteren Sekretérs und

Wesirs Sahib Isma‘1l ibn ‘Abbad verdient.’® Er wurde auch fiir seinen herausragenden

33 S. Kraemer, Humanism, 103-104; Wakelnig, ,, Tradition al-Kindis*, 233.
3 8. Khan, ,,Miskawayh and the Buwayhids”, 237.
3 Siwan al-Hikma (Der Hort der Weisheit) ist eine Kompilation biographischer und doxographischer Texte
griechischer und persisch-arabischer Philosophen und Gelehrter. Sie wird as-Sigistani zugeschrieben, er ist aber
nicht der Autor. Das Original gilt als verloren, erhalten sind aber zwei kiirzere Rezensionen: Muhtasar S. al-H.
und Muntahab S. al-H. (s. Wakelnig, ,, Tradition al-Kindis”, 234-235).
36 S. Zurayq, Refinement, xii.
37 S. Khan, ,,Miskawayh and the Buwayhids*, 238.
38 S. Kraemer, Humanism, 242.
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sprachlichen Stil geschitzt und oft ,,der zweite Gahiz* genannt. AuBerdem war er fiir seine
umfangreiche Bibliothek bekannt, in der Miskawayh sieben Jahre als Bibliothekar titig war>
und die ihm, wie Miskawayh berichtet, mehr am Herzen lag, als alles andere.®® Abseits seines
groflen Interesses fiir Poesie und Prosa interessierte er sich aber vor allem fiir die
Wissenschaften und die Philosophie — er bezeichnete sich selbst auch als Teil der ,,Gefolgschaft
(S7°a) Platos, Sokrates, und Aristoteles”. Laut Ibn an-Nadim soll er sich besonders fiir die
angewandten Wissenschaften wie Politik, Ethik und Mathematik interessiert haben, weniger
aber fiir religidse Wissenschaften und Debatten. ®! Er soll sogar selbst an einem ethischen Werk
geschrieben haben, das allerdings zur Zeit seines Todes nur ein grober Entwurf war. Miskawayh
huldigte seinem Schirmherrn: Sein gutes Gedichtnis beim Rezitieren von Poesie, seine
Eloquenz und sein poetischer Stil, seine Kenntnisse in den religiosen Wissenschaften, seine
Beherrschung der Mathematik, Mechanik und Logik (er habe sogar Verfahren durchgefiihrt,
die die antiken Weisen fiir unmdéglich gehalten hatten), seine militdrischen und administrativen
Fihigkeiten, sowie seine Expertise als Gelehrter seien ganz und gar einzigartig.’> Miskawayhs
aullerordentlich positive Darstellung Abi 1-Fadls wird durch jene at-Tawhidis ausgeglichen,
die um einiges niichterner ausféllt: Er kdme nicht einmal anndhernd an die sprachliche
Kompetenz al-Gahizs heran, so at-Tawhidi, der ebenfalls sein Hoéfling war.%® Abii I-Fadls groBte
Untugend jedoch war wohl auch ein Kennzeichen der gesamten Zeit, in der er lebte:
iberméBiger Individualismus und die Bereitschaft, zur Verteidigung der eigenen Interessen
auch zu Gewalt zu greifen. Wie seine anderen Zeitgenossen sah der Wesir in Aristoteles den
idealen Philosophen und in Alexander dem GrofBen den idealen Politiker - der erleuchtete
Herrscher und der Philosoph als Tutor galten als die ideale Einheit von Theorie und Praxis, von

Wissen und Tat.% Anders als die meisten, versuchte Abil 1-Fadl aber beide zu verkorpern.®

1.2.2. Die buyidische Hofkultur
Unter anderem diirfte auch das direkte, personliche Verhéltnis zwischen Schirmherr und

Hoéfling eine kreative Stimmung gefordert haben. Man konnte schnell in hohere Ringe
aufsteigen und es war keine Seltenheit, dass Sekretdre zu Wesiren wurden - auch Miskawayhs
Familie hatte urspriinglich keinen besonders noblen Status. Prestige wurde also, wenn nicht

durch noble Herkunft, durch Gelehrsamkeit und Wissen errungen. Die persischen

%'S. Wakelnig, ,, Tradition al-Kindis*, 239.
0'S. Khan, ,,Miskawayh and the Buwayhids”, 239.
61 S. Kraemer, Humanism, 243.
62 S. Endress, ,,Platonic Ethics*, 469-470.
03 S. Kraemer, Humanism, 249.
% S. Kraemer, Humanism, 19
% Ebd. 254.
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Buyidenherrscher, die im 10. Jahrhundert die politische Macht im Abbasidenkalifat
iibernahmen, bauten prunkvolle Paliste, die sie mit Gelehrten und Literaten schmiickten.%®
Damit kniipften sie an alte Traditionen der Sassaniden an, die ebenfalls Gelehrte als Hoflinge
an den Herrscherhofen beschiftigt hatten — ihrem Beispiel waren einige Umayyadenkalifen
nachgefolgt und unter den Abbasiden wurde diese Kultur schlieBlich zur Norm.%” So verdienten
sich Dichter, Philosophen und Gelehrte einen Lebensunterhalt. Diese nudama’ (Sing. nadim)
waren Begleiter der Herrscher und Wesire bei ihren privaten Versammlungen oder leisteten
ihnen Gesellschaft bei Tisch. Die Buyiden neigten dazu, Wesire zu ernennen, die gebildet
waren, damit diese ihre Schirmherrschaft auf weitere Gelehrte ausweiteten und sie zu ihren
Hoéflingen machten.®® Durch den hohen Konkurrenzdruck an den Héfen wurde die Entwicklung
einer individuellen Personlichkeit gefordert und die Betonung der eigenen Person verstarkt, um
sich von anderen abzugrenzen. So betont Miskawayh zum Beispiel in Tagarib al-Umam seine
eigene personliche Erfahrung und Zeugenschaft und bestétigt damit die Hoherwertigkeit von

‘iyan (Augenzeugenschaft) gegeniiber sabar (Berichten).®’

1.3.  Miskawayh: Philosoph, Ethiker und Historiker
Miskawayh war in vielen Bereichen bewandert, jedoch stechen zwei Gebiete in seinem Werk

besonders heraus: die Ethik und die Geschichte. Wahrend Tahdib al-Ahldaq (Die Verfeinerung
des Charakters) sein ethisches Hauptwerk darstellt, kann Tagarib al-Umam (Die Erfahrungen
der Vélker), eine Universalgeschichte bis zum Jahr 980 AD, als sein historisches Hauptwerk

bezeichnet werden.

1.3.1. Miskawayhs Ethik: Quellen und Einfluss
Die ethische Literatur im islamischen Kontext ist vielfdltig: Einige Werke haben juristischen

Charakter und berufen sich auf Koran und Sunna, wihrend andere vorrangig literarisch sind
und auf Gedichten, Fabeln und Sprichwortern aufbauen, womit ein breiteres Verstindnis von
adab kultiviert werden soll — im Sinne einer guten Kultur und eines verfeinerten Charakters.
Wieder andere richten sich gezielt an Herrscher (,,Fiirstenspiegel”) oder sind Produkt
mystischer Lehren — das beste Beispiel hierfiir ist al-Gazalis Ihya’ ‘Uliim ad-Din
(Wiederbelebung der religiosen Wissenschaften). Eine weitere Stromung wird als ‘I/m al-Ahldaq
(Wissenschaft der Ethik) bezeichnet und kniipft an die griechische philosophische Tradition an.
Miskawayhs Tahdib al-Ahlag stellt das bedeutendste Werk jener Richtung dar.”® Das

% Ebd. 28.
7S. Khan, ,,Miskawayh and the Buwayhids”, 236.
% Ebd.
9 S. Kraemer, Humanism, 12.
0'S. Zurayq, Refinement, Xv.
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gleichnamige, etwas frither vom christlichen Philosophen und Schiiler al-Farabis, Yahya b.
‘Adi (gest. ca. 363/974) verfasste Tahdib al-Ahlag scheint Miskawayh als Vorlage gedient zu
haben — die beiden Werke teilen nicht nur den Titel, sondern dhneln sich auch in Struktur und

Inhalt.”!

Miskawayhs ethisches Werk ist auffallend stark von Aristoteles® Nikomachischer Ethik
gepragt: Sein Tahdib al-Ahldag behandelt in sechs Abschnitten die Grundlagen der Ethik, die
Verfeinerung des Charakters, das Gute und seine Unterteilung, die Gerechtigkeit, Liebe und
Freundschaft und die Gesundheit der Seele.”” Dabei orientieren sich vor allem die Kapitel iiber
Gerechtigkeit und Freundschaft an den Biichern V, VIII und IX der Nikomachischen Ethik.”
In einzelnen Fillen zeigt Miskawayhs Wiedergabe der Nikomachischen Ethik aber auch
neuplatonische Interpretationen, die ihn vermutlich durch das hellenistische Erbe erreichten,”
nimlich durch den Kommentar von Porphyrios.”> Eine weitere wichtige Quelle Miskawayhs
diirfte das arabische Original der Summa Alexandrinorum’® gewesen sein - moglicherweise
kannte er Aristoteles’ Nikomachische Ethik nur in dieser Form.”” Die Konzeption der Tugenden
bei Miskawayh beruht auf der platonischen Dreiteilung der Seele, wobei jeder Teil seine
Kardinaltugend hat — daraus wiederum entsteht die vierte Kardinaltugend: Gerechtigkeit ( ‘adl).
Jedoch sind jene Tugenden auf aristotelische Art definiert, namlich durch die Theorie der Mitte,
wodurch weitere Unterteilungen entstehen.’® Tugenden sind also ein Mittel zwischen zwei
Extremen, die die jeweils entsprechenden Laster darstellen. Weisheit ist beispielsweise ein
Mittel zwischen Unverschamtheit und Dummheit, Gerechtigkeit ist ein Mittel dazwischen,
Unrecht zu tun und Unrecht zu erleiden. Wer dieses Mittelmal3 erreicht und sich somit eine
Tugend aneignet, ndhert sich dem endgiiltigen Ziel des menschlichen Lebens: Perfektion und
Gliickseligkeit. Auf jener Verbesserung des Charakters und Lauterung der Seele beruht auch
das Schicksal, das der Seele im Jenseits, wenn sie vom Korper getrennt wird, widerfahren
wird.” Bei der Verkniipfung von Gliickseligkeit mit den philosophischen Wissenschaften
konnte Miskawayh besonders von Simplikios’ Prolegomena zur aristotelischen Philosophie

inspiriert worden sein. Fiir Simplikios sind die beiden Ziele der aristotelischen Philosophie die

71'S. Marcotte, ,,Order®, 142.
2 S. Wakelnig, ,, Tradition al-Kindis*, 238; Zurayq, Refinement, ix.
73 S. Topkara, Umrisse, 16.
74 S. Daiber, ,,Likeness to God”, 195.
75 S. Akasoy, ,,Arabic Nikomachean Ethics”, 28.
76 Die Summa Alexandrinorum ist eine Epitome der Nikomachischen Ethik. Ullman hat gezeigt, dass sie vermutlich
auf Arabisch verfasst wurde, und nicht wie oft angenommen auf Griechisch. Es handelt sich um einen Text in 11
Biichern, der nicht in seiner Gesamtheit erhalten ist. (s. Wakelnig, Philosophy Reader, 18.)
77 S. Wakelnig, ,, Tradition al-Kindis“, 240.
8 S. Marcotte, ,,Order®, 145.
7 S. Marcotte, ,,Order®, 146.
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Perfektion der seelischen Tugenden und der intellektuelle Zugang zum Géttlichen, wodurch die
vollkommene Gliickseligkeit erreicht wird. Dorthin gelangt man durch das Studium der
Schriften Aristoteles’ - die Miskawayh auch anhand Pauls Abhandlung prisentiert. Es ist
durchaus denkbar, dass Miskawayh zu Simplikios’ Kommentar zu den Kategorien Zugang

hatte — dieser wurde im Zirkel um Yahya ibn ‘Ad1 verwendet.°

Auf das Erreichen der Stufe der &uBersten Gliickseligkeit (as-sa ‘ada al-quswa), der
Gliickseligkeit der Seele, ist Miskawayhs Ethik ausgerichtet. Er erklirt aber, dass selbst auf
dieser Stufe sich die Menschen noch stark unterscheiden und in viele verschiedene Klassen
fallen.®! In Tahdib al-Ahlag zitiert er lange Passagen®? aus dem Aristoteles zugeschriebenen
Fada’il an-Nafs (Die Tugenden der Seele)® und verkiindet diesem entsprechend, dass die
hochste Stufe die der ,rein gottlichen Tugend® ist: Auf dieser sind alle Téatigkeiten des
vollkommen Gliickseligen géttlich und werden aus seinem inneren, wahren Selbst heraus
getétigt, seinem gottlichen Intellekt. Er ist reich an Weisheit, von gottlichem Licht erleuchtet
und fiir immer frei von den Schmerzen und Sorgen, die jene auf den anderen Stufen der
Gliickseligkeit plagen. Er ist ,stets in sich selbst gliicklich und in seinem Zustand und im
Uberfluss des Lichtes des Ersten, das er konstant erhilt. [...] Er ist derjenige, der nichts tut, als
das, was Gott will, und der nur das wihlt, das ihn ndher zu IThm bringt, und der Ihm gegeniiber
nicht ungehorsam ist.“®* Eine solche Interpretation ldsst sich leicht bei Plotin oder in
neuplatonischen Kommentaren zu Aristoteles finden.3® Indem sich der Philosoph iiber die
Unruhe der Emotionen und die Verwirrungen der Sinne erhebt und zur ruhigen, bestéindigen
Welt des Intellekts und des Gottlichen tibergeht, kann er weltlichen Sorgen entfliechen und Ruhe
(sakina) erlangen. Kraemer bezeichnet das Leben in Kontemplation als eine ,,hohere Form der

Realititsflucht in den konomisch und politisch unsteten Verhltnissen der Buyidenira.®

Somit weist die Philosophie den Weg zu duflerster Gliickseligkeit, durch die Verfeinerung der
Seele, die vom Kd&rper unabhingig ist und ithn weder fiir ihr Bestehen, noch fiir ihre Perfektion
benoétigt. Hier findet sich die platonische Metaphysik der unsterblichen, immateriellen Seele

(nous) wieder, die mit Intelligenz ausgestattet ist und im Gegensatz zum sterblichen Korper

80'S. Wakelnig, ,,Philosophical Education‘, 119.

81'S. Zurayq, Refinement, 77.

82 S. Zurayq, Refinement, 77-79. Daiber, ,,Likeness to God”, 198.

8 Die arabischen Quellen geben kein Werk Aristoteles ’ mit diesem Titel an; auch bei Dimasqi, dem Miskawayh
die Ubersetzung dieses Werks zuschreibt, wird es nicht erwihnt. Es handelt sich wahrscheinlich um ein
neuplatonisches Werk mit authentisch aristotelischem Kern (s. Pines ,,Texte Inconnu®, S. 5-7).

8 S. Zurayq, Refinement, 77; Marcotte, ,,Order*, 155.

85 S. Marcotte, ,,Order, 155.

8 S. Kraemer, Humanism, 19.
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steht. Die Léauterung der Seele ist eine Voraussetzung, um die ,,hohere Welt“ des reinen
Intellekts zu betreten und duBerste Gliickseligkeit zu erlangen.’” Gliickseligkeit wird von
Miskawayh auBlerdem als Nihe zu Gott definiert, wohingegen Elend als Ferne und
Entfremdung von Gott (und Verunreinigung der rationalen Seele) beschrieben wird.*® Sowohl
in Tahdib al-Ahlag, als auch in Tartib as-Sa ‘adat weist Miskawayh sogar darauf hin, dass die
tatsdchlich endgiiltige und erfiillte Gliickseligkeit (sa ‘ada tamma) bzw. des Menschen duf3erste
Vollkommenheit (kamalahu al-agsa) tiberhaupt erst verwirklicht wird, wenn der Korper stirbt
und die Seele von der Materie ,gereinigt® wird.** Man kann aber davon ausgehen, dass
Aristoteles’ Betonung der materiellen, irdischen Lebenswelt einen groBen Einfluss auf
Miskawayh und seine Zeitgenossen hatte und somit diese ausschlielich geistige Konzeption
von Gliickseligkeit relativierte und die Vorstellung des Korpers als Instrument fiir das Erlangen
von Gliickseligkeit, sowie die Vorstellung einer Gliickseligkeit, die im Diesseits erreicht
werden kann, forderte.”® Die Stufen, die in der kérperlichen Welt durch tugendhafte Taten
erreicht werden bieten jedoch nicht die absolute Gliickseligkeit, da sie nie ganz von Schmerz

und Verlust befreit sein konnen.”!

Miskawayhs ethisches Denken basiert also zum Grofteil auf einer Kombination aus
platonischen und aristotelischen Traditionen, gemischt mit Konzepten aus neuplatonischen
Kommentaren und zentralen Ideen aus al-Farabis ethisch-politischem Werk Mabadi’ Ara’” Ahl
al-Madina al-Fadila (Die Ansichten der Bewohner der vortrefflichen Stadt).”> Miskawayh
vertritt das neuplatonische Konzept der Seele, die zu ihrem gottlichen Ursprung zuriickkehrt.
Die Ahnlichkeit zwischen Mensch und Gott ist dabei die Grundlage dafiir, dass der Mensch
eine Beziehung zum Géttlichen durch tugendhaftes Verhalten entwickeln kann. Dies geht auf
Iamblichos Konzept ,,theurgischer Tugenden* zuriick. Dieser Tradition Plotins und lamblichus
folgt auch al-Kindi in seiner Risala fi I-Hila li-Daf* al-Ahzan (Uber das Vertreiben von

Kummer).”?

Miskawayh und al-Farabi teilen das Konzept einer Gliickseligkeit, die durch das Losldsen der
Seele von Materiellem, das tugendhafte Verhalten des Menschen und sein zunehmendes

Wissen erreicht werden kann. Wahrend sich al-Farabi in seinem Werk aber vor allem auf

87 S. Endress, ,,Platonic Ethics”, 472.
8 S. Marcotte, ,,Order*, 159.
8 S. Miskawayh, Tartib as-Sa ‘adat, 110; Marcotte, ,,Order”, 156.
% S. Marcotte, “Order”, 157.
°1'S. Adamson, ,,Miskawayh on Pleasure”, 208.
2 S. Daiber, ,,Likeness to God”, 195.
93 S. Daiber, ,,Likeness to God”, 200.
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politische Philosophie konzentriert, liefert Miskawayhs Werk quasi ergénzend dazu eine
individuelle Ethik. Im Zentrum dieser Ethik steht das Aufsteigen und die Riickkehr der Seele
zu ihrem goéttlichen Ursprung durch wachsendes Wissen, die Lauterung der Seele und das
Verbessern des Charakters — all dies bedarf aber gegenseitiger Unterstiitzung und Freundschaft
und kann nicht von einem Individuum alleine erreicht werden.”* Eine explizite Ideologie der
Freundschaft, die auf das 9. Jahrhundert zuriickgeht, sowie das antike Thema der Freundschaft
wurden in Miskawayhs Zeit ausfiihrlich diskutiert.”> Der Mensch ist demnach von Natur aus
anis (gesellig) — hier verortet Miskawayh auch die Wurzel des arabischen Wortes insan
(Mensch), wie es arabische Lexikographen vorgeschlagen hatten.”® Da die menschliche
Vervollkommnung durch die Zusammenarbeit aller erreicht wird und jeder zur
Vervollkommnung des anderen beitrégt, sollen sie einander lieben und unterstiitzen, denn jeder
sieht seine Perfektion im anderen und die Gliickseligkeit des Letzteren ist unvollstindig ohne
den Ersteren: ,,Jeder einzelne wird somit wie ein Organ desselben Korpers; und die Konstitution

des Menschen hiingt von der Gesamtheit der Organe ab, die seinen Kérper formen*.”’

1.3.2. Weitere Werke Miskawayhs
In seinem historischen Werk verfolgte Miskawayh das Ziel, die Erfahrungen der Volker

aufzuzeichnen, so dass die Menschen (und vor allem die Herrscher) aus sich wiederholenden
Ereignissen der Geschichte Lehren ziehen kdnnen.”® Auch das Werk Tagarib al-Umam hat aber
ethische Ziige: Er fiihrt eine Reihe Beispiele aus der Geschichte an, die anschaulich Tugenden

und Laster illustrieren sollen.”’

Ein weiteres bedeutendes Werk ist al-Hawamil wa as-Sawamil (streunende Weidetiere und
umfangende Gehdge (d.h. aufs Geratewohl aufgeworfene Fragen und erschopfende
Antworten)), in dem Miskawayhs Zeitgenosse und Freund at-Tawhidi 175 unter anderem
philosophische Fragen an Miskawayh stellt und anschlieend seine Antworten — offensichtlich
aber in at-Tawhidis eigener Formulierung - wiedergibt. Nicht zu vernachldssigen ist auerdem
Miskawayhs Gawidan Hirad (arab. al-Hikma al-Halida, dt. Die ewige Weisheit), eine
Sammlung von Weisheitsliteratur (moralische Spriiche, Aphorismen, Sprichwdrter und
Leitsédtze) der Perser, Inder, Araber, Griechen und sogar einige Aussagen des Propheten

Muhammad und ‘Al Abii Talibs'%, sowie islamischer Autoren der jiingeren Zeit (unter

%4 S. Daiber, ,,Likeness to God”, 203-204.
% S. Kraemer, Humanism, 19.
% S. Kraemer, Humanism, 233.
97S. Zurayq, Refinement, 14.
%8 S. Kraemer, Humanism, 228.
9 S. Marcotte, ,,Order®, 143.
100§ Marcotte, ,,Order, 144.
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anderem auch al-‘Amir1).!?! Es basiert auf einer arabischen Ubersetzung aus dem
Mittelpersischen von al-Hasan ibn Sahl.!> und soll bestimmte moralische Grundsitze

vorstellen, sowie die Predigten der Weisen jeder Nation und Glaubensrichtung wiedergeben.

Weitere Werke Miskawayhs, die sich mit Ethik befassen sind al-Fawz al-Asgar (Die kleinere
Schrift iiber das Gliick), sowie die kiirzeren Abhandlungen Risala fi Mahivat al- ‘Adl (Uber das
Wesen der Gerechtigkeit), Risala fi I-Laddat w-al-Alam (Uber die Liiste und die Leiden) und
Magqala fi n-Nafs wa al- 'Aql (Abhandlung iiber die Seele und den Intellekt). Al-Fawz al-Asgar
weist interessante thematische und inhaltliche Uberschneidungen sowohl mit Tartib as-
Sa ‘adat, als auch mit Tahdib al-Ahlag auf. Wihrend in letzterem eine lange theoretische
Diskussion iiber die Natur der menschlichen Seele fehlt, findet sich diese, sowie Erlduterungen

iiber die Gliickseligkeit der Seele in al-Fawz al-Asgar und in der Magqala fi n-Nafs wa al- ‘Aql.'*

Die Abhandlung Tartib as-Sa ‘adat wa-Manazil al- ‘Uliim ist wahrscheinlich dieselbe wie jene,
die al-Yaqiit filschlicherweise als Tartib al- ‘Adat anfiihrt.'"* In Siwan al-Hikma werden unter
Miskawayhs Werken Tartib as-Sa ‘adat und Mandzil al- ‘Ulim getrennt angefiihrt'®® — und
zusétzlich ein Text mit dem Namen al-Mus ida, ein Name der ebenfalls als Titel fir die
Abhandlung Tartib as-Sa ‘adat verwendet wird.!? Weiters wird darin sein Hauptwerk Tahdib
al-Ahlag und Tagarib al-Umam genannt, sowie Javidan Hirad, Uns al-Farid und al-Mustafa fi

§-Si r, ein literarisches Werk der adab-Literatur.

101§ Wakelnig, ,,Tradition al-Kindis*, 238.

102§ Arberry, ,,Javidan Khirad“, 146; s. Endress, “Miskawayh”, 225.
103 §. Marcotte, ,,Order, 145.

1048, Zurayq, Refinement, xiv.

105°S. as-Sigistani, Siwan al-Hikma, 347.

106 S Kramer, Humanism, 225.
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2. Die Abhandlung Tartib as-Sa ‘adat wa-Manazil al- "Uliim

Die vorliegende Arbeit ist Miskawayhs fritherer, weniger bekannten Abhandlung Tartib as-
Sa‘adat  wa-Manazil al-"Ulam (Anordnung der Gliickseligkeiten und Stufen der
Wissenschaften) gewidmet, auf die er in Tahdib al-Ahlag mehrmals Bezug nimmt. Miskawayh
schrieb sie vermutlich zwischen 355 und 360 A.H.'°” auf Wunsch seines Herrn Abii 1-Fadl ibn
al-*Amid. Diese Abhandlung — und zwar besonders ihr erster Teil, der aus Miskawayhs eigener
Feder stammt - fand bisher in der Forschung noch relativ wenig Beachtung, kann aber
Aufschluss iiber Miskawayhs friilhe Konzeption der, fiir seine Philosophie so zentralen,
Gliickseligkeit geben und legte einen Grundstein fiir sein spateres Werk Tahdib al-Ahlaq. Aus
Tartib as-Sa ‘adat wa-Manazil al- ‘Ulim geht deutlich hervor, welche Stellung die Ethik fiir
Miskawayh einnimmt: Sie dient der Reinigung der Seele als Vorbereitung auf die Unterweisung
in den Wissenschaften. Der Charakter und die Seele werden dadurch fiir die edleren
Wissenschaften empfinglich gemacht.!® Die Abhandlung ist auch unter dem Titel Kitab as-
Sa ‘ada und ar-Risala al-mus ‘ida bekannt, jedoch wird sie von Miskawayh selbst in Tahdib al-
Ahlag als Tartib as-Sa ‘adat wa Manazil al- "Ulim bzw. nur als Tartib as-Sa ‘adat bezeichnet,

daher verwende ich hier auch diesen Titel.

2.1.  Inhalt und Struktur der Abhandlung
Tartib as-Sa ‘adat wa-Manazil al- ‘Uliim beschiftigt sich mit den Bedingungen, unter welchen
der Mensch seine Menschlichkeit (insaniya) vervollkommnen und die dulerste Gliickseligkeit
(as-sa ‘ada al-quswa) erreichen kann. Aristoteles folgend, erkldrt Miskawayh die Weisheit zum
hochsten menschlichen Gliick und erklart, wie die Wissenschaften zu studieren seien, um diese
zu erlangen.!” Wie Miskawayh in Tahdib al-Ahldg schreibt, kann der Mensch nur durch ein
korrektes Wissen aller Gebiete der Philosophie stufenweise zur vollkommenen Gliickseligkeit
aufsteigen. Das Studium dieser muss graduell und in der vorgeschriebenen Reihenfolge
erfolgen.'!? Dieser Thematik ist der zweite Teil der Abhandlung (Mandzil al- ‘Ulim: S. 117-
128 in der Edition Emamis) gewidmet, in dem Miskawayh eine Klassifikation der Gebiete der
aristotelischen Philosophie nach Paul dem Perser prisentiert.!!! Jener zweite Teil ist in Arkouns
Buch L'humanisme arabe au [Ve/Xe Siecle: Miskawayh, Philosophe et Historien zum Teil auf

Franzosisch iibersetzt.!!> Im Allgemeinen hat der zweite Teil durch seine inhaltliche

197§, Arkoun, L humanisme arabe, 107.
108 § Marcotte, “Order”, 161.

109§ Wakelnig ,, Tradition al-Kindis*, 238.
108, Zurayq, Refinement, 81.

'S Gutas, ,,Paul the Persian®, 232.

1125 Arkoun, L humanisme arabe, 226.
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Ausrichtung sowie seine Textgeschichte weit mehr Aufmerksamkeit in der Forschung auf sich

gezogen als der erste.

Die beiden Teile sind durch eine Passage verbunden, in der Miskawayh erklért, dass derjenige,
der seine Menschlichkeit zu vervollkommnen wiinscht, die beiden Teile der Philosophie (den
theoretischen und den praktischen) studieren miisse.!"> Zu diesem Zweck miissen die
Wissenschaften in Ubereinstimmung mit Aristoteles’ Vorgaben studiert werden, denn dieser
ordnete die Gebiete der Philosophie und legte fest, wie sie zu studieren sein. Zur Darlegung
dieses Curriculums zieht Miskawayh hier eine Abhandlung von Paul dem Perser fiir Husraw
Anisirwan 1. heran, in der die Werke Aristoteles’ aufgelistet, klassifiziert und beschrieben

werden.

2.2.  Die Beziehung des Tartib as-Sa ‘adat zu Miskawayhs anderen Schriften
Tartib as-Sa‘adat kann als vorbereitende Abhandlung fiir Miskawayhs bekanntestes Werk
Tahdib al-Ahlag gesehen werden — viele Konzepte, die Miskawayh in ersterem anspricht,
werden spiter in letzterem genauer ausgefiihrt und dargelegt. An vier Stellen in Tahdib al-

Ahlag verweist Miskawayh direkt auf die frithere Abhandlung:

1) Der erste Verweis befindet sich an einer Stelle, an der Miskawayh die Notwendigkeit
von Gemeinschaft und Kooperation betont und die drei Arten von Gliickseligkeit
erwihnt, die er in ,at-tartib* (die Anordnung) niher ausfiihrt.''* Gemeint sind die
Gliickseligkeit der Seele, des Korpers und dessen, was aullerhalb des Korpers ist.

2) Den zweiten Verweis macht Miskawayh an einer Stelle, an der er den Weg zum
Erlangen der Vollkommenbheit beschreibt. Dieser beginnt mit einer ethischen Anleitung,
die spéter durch rationale Beweise und das angeeignete Wissen bestitigt wird —

»|---] und wer dann dem Weg folgt, den wir in Tartib as-Sa ‘adat wa-Manazil al-
‘Ulim dargelegt haben, bis er die hochste Rangstufe, die einem Menschen
moglich ist, erreicht — wer diesem Kurs folgt ist tatséchlich der Gliickliche und
der Vollkommene, und es ist seine Pflicht, Gott fiir dieses grole Geschenk und
die enorme Gunst zu loben “.!13

3) In einer Passage, in der Miskawayh erklért, dass Weisheit der Weg zu vollkommener
Gliickseligkeit ist, setzt er seine beiden Werke in Verbindung zu einander: Erst erklért

er, dass die Rangstufen, durch die der vollkommen gliickliche Mensch voranschreitet,

113'S. Miskawayh, Tartib as-Sa ‘adat, 116; Gutas, ,,Paul the Persian‘, 232.
14§, Zurayk, Refinement, 14.
15§, Zurayk, Refinement, 45. Miskawayh, Tahdib, 49.
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nicht erreicht werden konnen, bevor dieser ein fehlerfreies Wissen aller Teile der
Philosophie erlangt hat und diese in der Ordnung, die er in Tartib as-Sa‘adat wa-
Manazil al- ‘Uliim darlegt, beherrscht. Wer denkt, sie auf einem anderen Weg erreichen
zu konnen, liege falsch und sei weit vom Weg abgekommen — und er begehe denselben
Fehler, wie jene,
,»die glaubten, sie konnen die Tugend erlangen, indem sie die kognitive Kraft
behindern und vernachldssigen und die der Vernunft eigene Sicht verlassen, und
sich zufriedengeben mit Taten, die weder zivilisiert (madaniya) sind, noch damit
vereinbar, was Urteilskraft und Vernunft vorgeben. Deswegen haben wir dieses
Werk nach dem vorherigen angeordnet, damit man von diesen beiden die
letzte Gliickseligkeit wahrnehmen kann, die durch vollstindige Weisheit
gesucht wird und, damit die Seele dazu verfeinert wird und vorbereitet, sie
zu empfangen durch das, was als Reinigung und Liuterung von materiellen

Dingen und korperlichen Verlangen bezeichnet wurde.*!1°

4) Der vierte Verweis ist inhaltlich dhnlich und befindet sich im Rahmen einer Diskussion
der Unterteilungen von Gerechtigkeit und Ungerechtigkeit, wo Miskawayh erklért, dass
Unwissenheit und Dummheit von einem Versagen herrithren, die Seele nach dem in
Tartib as-Sa ‘adat vorgeschriebenen Lehren zu erziehen und zu verfeinern.!!”

Wie aus den angefiihrten Zitaten hervorgeht, ist Tartib as-Sa ‘adat ein notwendiges Prirequisit

und eine Ergénzung zu Tahdib al-Ahlag und nur mit Hilfe beider Werke kann man zur letzten

Gliickseligkeit, wie Miskawayh sie beschreibt, aufsteigen. Aber auch seine Abhandlung al-

Fawz al-Asgar weist interessante thematische und inhaltliche Uberschneidungen sowohl mit

Tartib as-Sa ‘adat, als auch mit Tahdib al-Ahlaq auf. Diese Abhandlung widmet sich den drei

groBen Themen Gott, der Seele und Prophetie in deutlich neuplatonischer Tradition,!''® wobei

vor allem der Abschnitt iiber die Seele die entsprechende Diskussion in Tahdib al-Ahldag

beeinflusst zu haben scheint.'"’

Eine alternative Version des Fawz al-Asgar weist sogar noch stirkere Ahnlichkeiten mit Tartib
as-Sa ‘adat auf - dieser ,,alternative Fawz* konnte die grobe Grundfassung gewesen sein, auf
der die spitere Standard-Version basierte.'?° Er beinhaltet einen Abschnitt iiber Gliickseligkeit

und einen iiber die Klassifikation der Wissenschaften, die nicht in der Standard-Version des

116 S Zurayk, Refinement, 81-82. Miskawayh, Tahdib, 91.
7S, Zurayk, Refinement, 110. Miskawayh, Tahdib, 124.
18 S, Wakelnig, ,,Tradition al-Kindis”, 238.
119§ Marcotte, ,,Order*, 145.
120 . Wakelnig, ,,New Version®, 99.
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Fawz al-Asgar enthalten sind. Diese beiden Abschnitte sind durch eine Erlduterung der letzten
Gliickseligkeit (der Vollendung der Seele durch die wahren Wissenschaften) verbunden. Die
im alternativen Fawz zusdtzlich integrierte Passage dhnelt dem Tartib as-Sa‘adat in vielen
Aspekten, jedoch sind die Wissenschaften hier anders klassifiziert: Philosophie wird in
praktische (Ethik, Okonomie,'?! Politik) und theoretische eingeteilt, letztere wiederum in
Metaphysik, Mathematik (Arithmetik, Geometrie, Astrologie/Astronomie, Musik) und
Naturwissenschaften, welche in acht Teile unterteilt werden. Diese Unterteilung stammt zwar
ebenfalls von den Prolegomena des spiten Alexandrinischen Curriculums, weicht aber von
jener in Tartib as-Sa‘adat ab.'?? Dennoch sind die Werke inhaltlich eng verkniipft: Wie
Wakelnig zeigte, sind ganze Passagen des alternativen Fawz anderen des Tartib as-Sa ‘adat
duBerst dhnlich, zum Beispiel jene iiber die Gliickseligkeit der Seele, des Korpers und dessen,

was auBerhalb dieser ist.'?

AuBerdem gibt es einen Text zu Gliickseligkeit und Wissenschaften, der im Kitab al-Hikma
(Buch der Weisheit), einer Sammlung philosophischer Texte, als ,,Kapitel* (fasl) abgegrenzt ist
und moglicherweise zum alternativen Fawz gehort. Darin behandelt Miskawayh etwa dieselben

Themen wie in Tartib as-Sa ‘adat.'**

12l Gemeint ist Haushaltsfiihrung, also die antike Vorstellung von Gesetzgebung bzw. Leitung (nomos) des oikos

(des eigenen Hauses, Haushalts, Landgutes mit Sklaven, der Familie etc.).
122§, Wakelnig, ,,New Version®, 105.

123°S. Wakelnig, ,,New Version”, 107.

124 S. Wakelnig, ,,Philosophical Education®, 118.
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3. Ubersetzung von Die Anordnung der Gliickseligkeiten und die Stufen der

Wissenschaften

Es existieren zwei voneinander unabhéngige Traditionen des behandelten Textes:

1) Die ,,Teheraner Tradition“, reprasentiert durch die Edition von Abi 1-Qasim Emami
(Tartib as-Sa ‘adat wa-Mandzil al- ‘Ulim in Gangina-i Baharistan 1: Hikmat, ed. ‘Al
Awgabi) von 1371 h.§. / 2000 m. Sie basiert, wie Emami im Vorwort angibt auf ms.
Teheran, Maglis-i Stara-i Islami, 7001 und den Texten, die am Seitenrand der Makarem
ol-Ahlag und der Mabda’ u-Ma ‘adi Molla Sadra eingefiigt sind.

2) Die,Kairoer Tradition®, reprisentiert durch die Edition von ‘Al at-Ttubg1 as-Suyti (as-
Sa ‘ada li-Ibn Miskawayh fi Falsafat al-Ahlag), die 1346 h./ 1928 m. gedruckt wurde.!?
Im Folgenden wird hierauf mit ,,Suyiitt Bezug genommen. Diese Edition ist laut
Marcotte sehr fehlerhaft und erwihnt ihre verwendeten Manuskripte nicht.'?® Meines
Erachtens nach ist sie jedoch eine gute Ergéinzung zur Edition Emamis.

Diese beiden sind komplett unabhingige Traditionen desselben Textes.!?” Eine dritte Edition
mit tiirkischer Ubersetzung von Hiimeyra Ozturan'?® konnte leider nicht mehr mit einbezogen
werden, da ich zu spét von ihr erfahren habe. Einzelne nicht eindeutige Stellen wurden aber mit
Ozturans Ubersetzung verglichen. Im Allgemeinen orientiere ich mich bei meiner Ubersetzung
an der Edition Emamis. Wo ich alternativ eine Stelle nach Suyfiti tibersetze, ist dies in Fullnoten
angegeben; ebenso, wenn ich eine eigene, alternative Lesung der Textstelle vorschlage. Bei der
Ubersetzung habe ich mich mdglichst getreu an das arabische Original gehalten und dabei
versucht, auch die deutsche Ubersetzung moglichst klar und verstéindlich zu gestalten. Wo diese
beiden Grundsitze sich schwer vereinbaren lielen, habe ich daher etwas freier ibersetzt und
den Wortlaut, sowie eine mdgliche wortliche Ubersetzung in einer FuBnote angegeben.
Satzanfinge mit ,,und* (wa) und ,,wahrlich® (‘inna) wurden in der deutschen Ubersetzung aus
stilistischen Griinden vermieden, sind aber im arabischen Original die Regel. Nach Moglichkeit
habe ich versucht, einen arabischen Begriff durchgehend mit demselben deutschen Begriff zu
iibersetzen. Wo dies semantisch nicht zuldssig war, habe ich den arabischen Begriff in Klammer

angegeben (z.B. Tatigkeiten/Taten (af"al) und Studium/Sicht (nazar)) - ebenso, wenn es sich

125 S, Endress, “Miskawayh”, 211.
126 §. Marcotte “Order”, 146.
127°S. Perkams, “Paul the Persian Treatise”, 132.
128 Ozturan, Ibn Miskeveyh. Tertibu’s-Sa’ddat ve Mendzilu’I-Uliim, Mutluluk ve Felsefe. Nesr, Terciime ve
Inceleme. Istanbul: Klasik Yayinlari, 2017.
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um einen Fachterminus handelt, dessen Widergabe im wortlichen Original dem Verstédndnis

forderlich ist.

Einzelne Tbersetzte Passagen aus Artikeln und besonders Arkouns franzdsische
Teiliibersetzung des zweiten Teils werden miteinbezogen und bei Abweichungen in Funoten
diskutiert. Die Uberschriften, die Emam in seiner Edition den Abschnitten verlieh, wurden zum
Teil angepasst und zusitzliche Abschnitte mit neuen Uberschriften eingefiigt. Anmerkungen
und Zusitze von meiner Seite sind in runde Klammern gesetzt, Zusédtze von Emami sind, wie
in seiner Edition, in eckige Klammern gesetzt. Die Passagen, die wahrscheinlich vom

Ubersetzer der Abhandlung stammen, sind als Absitze mit einer erklédrenden FuBBnote versehen.

3.1.  Die Anordnung der Gliickseligkeiten

Im Namen Gottes, des Barmherzigen, des Gnadigen.

Lob sei Gott, der Seine Gnaden im Allgemeinen unter Seiner Schopfung verteilte und Seine
vorziiglichsten Zuteilungen im Besonderen Seinen Freunden verlieh. Ich preise Ihn fiir das, was
von Seinen Weisheiten ausstromt und ich bitte Thn um die Anregung der Dankbarkeit fiir Seine

Gnaden und Segen und Friede seien auf Muhammad, dem Propheten und seiner Sippe.

Nun obliegt es demjenigen, den Gott mit hohen Bestrebungen ausgezeichnet hat, und den Er
reichlich mit korrekter Uberlegung ausgestattet hat, und (dem) Er fiir seine Seele in Bezug auf
jede Tugend eine hohe Stellung geschaffen, und fiir seine Ansicht (ra’y) in Bezug auf jede

wahre Angelegenheit einen Anteil zugewiesen hat,'?

aufzusteigen zu dem, zu dem der
Lehrer'3? - Gott helfe ihm, die Wahrheiten zu begreifen, und erleichtere ihm die Wege zu dem
Gesuchten — aufstieg, damit er iiber die Treppen der Weisheit zu ihrer hochsten Spitze aufsteige

und ihre klarste Frucht erreiche.

Seit ich sein'’! - Gott erhalte seine Unterstiitzung - Verlangen nach den wahren Wissenschaften
und seine Pragung mit der Natur (fa@bi ‘ahu b-intiba ) der Weisheit gesehen habe, habe ich nicht
aufgehort, mit thm eine nach der anderen Sache zu diskutieren, die er von ihr (d.1. die Weisheit)
verlangt und in dem Ausmal (das die) Zeit (erlaubt) und geméf den Umsténden, bis er mit mir
iber das Ziel des Weisen diskutierte, das er mit seinem Streben beabsichtigt, und das Ziel des

Philosophen, das er mit seiner Bemiihung zu erreichen sucht; und er fragte mich nach den

129 Bei Emami lautet diese Stelle ,, daraba li-ra 'ihi sima (siyyama) fi kulli hagqin “ und bei Suyiiti ,,daraba li-ra 'ihi
sahman fi kulli haqqin® (Er schuf fiir seine Ansicht in jeder wahren Angelegenheit einen Anteil). Suyttis Version
scheint lexikalisch richtiger zu sein. Ich folge hier der Ubersetzung Ozturans “ve her dogru bilgide onun bilgisi
(re’y) icin bir pay tahsis ettigi” (s. Ozturan, Tertibu’s-sa ‘dddt, 45.)
130 Abii 1-Fadl ibn al-‘Amid (s. Arkoun, [ ‘humanisme, 107.)
131 Abii I-Fadl ibn al-‘Amid
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Klassen der Gliickseligkeit der Menschen auf ithren Rangstufen und was sie sind, und wie grof3
der Unterschied zwischen ihnen ist, damit seine — Gott erhalte seine Unterstiitzung —
Entschlossenheit auf die hochste von ihnen abzielt, und sein Streben (nur) auf die duflerste von
thnen beschrinkt ist. Ich versprach ihm die Bestitigung dessen in einer Abhandlung, die seinem
Auge prasent und seiner Hand verfiigbar sei, damit er durch sie die Bedeutsamkeit dessen
wahrnehme, was sie (d.s. die Menschen) in ihren Bestrebungen zu erlangen suchten, und die
Erhabenheit dessen, zu dem sie mit ihren Seelen aufstiegen.

Was ist die Gliickseligkeit, die dem Menschen zugedacht ist?

Indem ich also damit — mit der Hilfe des erhabenen Gottes — beginne, erwéhne ich die
Glickseligkeit, die dem Menschen zugedacht ist: Was ist sie? Wie ist sie? Was ist die
Gliickseligkeit, die allen Menschen gleichermalflen zuteil wird insoweit, als dass [sie] Menschen
sind? Was von ihr ist es, zu dem die FleiBigen von ihnen durch die Sorten der Bemiihungen
gelangen? Sind sie (d.s. die Gliickseligkeiten) iibereinstimmend oder unterschiedlich? Sind
manche von ihnen unterhalb anderer von ihnen, damit man aufsteigt zu einer, die die brillanteste
ithrer Rangstufen ist? Wenn sie zu einer (Gliickseligkeit) aufsteigend sind, was ist sie? Ist hinter
ihr eine andere Gliickseligkeit, die nicht fiir den Menschen erwartet wird und nach der er kein
Verlangen hat? Oder laufen alle Gliickseligkeiten aus, bis sie endgiiltig bei ihr stehenbleiben,
nach der es kein Ziel mehr gibt? Ist diese bedeutsame Angelegenheit, zu der der Mensch mit
seiner Ehre und seiner hohen Stellung berufen wurde, durch etwas anderes als Bestreben und
Bemiihung vorhanden, oder etwas anderes als eine Kunst und Ubung und auf einem anderen
Weg, als dem, dem die Gelehrten folgten und den sie einschlugen und auf den die S6hne der

Weisheit bedacht waren?!3?

Kann verkiirzt werden, was sie wortreich und in einer grolen Anzahl an Biichern ausfiihrten?
Wenn es nicht so ist, ist dann die Lebenszeit des Menschen ausreichend, um diese Kunst zu
erlangen? Unterscheiden sich die Menschen darin, was sie davon erlangen? Liegt es manchen
niher und manchen ferner? Wenn sie sich unterscheiden, was ist das Zeitmal}, das dem Kliigsten
von ihnen auferlegt ist, wenn er seine Arbeit darin erschopft und seine Bestrebungen darauf
richtet? Wie beschreibt man diesen klugen Mann? Was ist das Mal} dessen, das er in der
vorgesehenen Zeitspanne erreicht? Was ist die Anzahl der Biicher, die er (lesen) muss, und die
Kunst, auf die er nicht verzichten kann? Was ist der geradlinigste Weg zu seinem Ziel, das er

mit seinem weitesten Blick erreicht?

132 Weder Suyilti ,, haradu “ noch Emami ,, harradu ““ erscheinen mir hier korrekt, daher lese ich hier ,,harasu “.
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(Kiinstliche und natiirliche Instrumente)

Bevor wir mit der Rede iiber diese bedeutsame Gliickseligkeit beginnen, fiihren wir sie mit
einer Rede als Einleitung ein, und diese ist, dass die Kunst der Natur gleicht. Diese Ansicht
(ra’y) ist korrekt durch Analogie (giyas) und gesichert durch Untersuchung und sie ist durch
die Betrachtung aller kiinstlichen Instrumente offensichtlich. Denn jedes einzelne von ihnen ist
von dem ihm in der Natur Entsprechenden genommen, und es ist nicht moglich, dass ein
Instrument sich am Platz eines anderen befindet, sodass es dessen Ziel und dessen
Vollkommenheit vollstindig und in Wahrheit annimmt. Denn wenn auch die Sdge bei einigem,
was man mit dem Beil verrichtet, zur Hilfe genommen wird, so ist es nicht moglich, dass sie
jede Tatigkeit (fi /) des Beils vollstindig verrichtet. Das gilt fiir alle Instrumente, denn jedes
einzelne hat seine ihm entsprechende Vollkommenheit und ein Ziel, das durch es erfiillt wird;
und es wird nur dann als vortrefflich beschrieben und in Wahrheit gelobt, wenn es in seiner
Vollkommenheit vorgefunden wird und wenn aus ihm jenes Ziel hervorgeht, fiir das es
vorhanden ist und fiir das es gemacht wurde. Wenn die Kunst, [die] die Natur imitiert, dieser
Beschreibung entspricht, so muss die Natur, die die Fiihrende und das Muster ist, auch dieser

Beschreibung entsprechen.

Es ist nétig, dass (die Natur) nichts umsonst tut, und dass sie kein Instrument hat!}, das keinen
Zweck hat und keine ithm entsprechende Vollkommenheit und dass keines von ihnen (d.s. die
Instrumente) den Platz eines anderen einnimmt, dessen Tétigkeit es vollstdndig verrichtet, denn

das erste wiirde in diesem Fall unsinnig und vergeblich werden.

Die Teile des Korpers sind Instrumente der Natur

Diese Weisheit der Natur wird jedem klar ersichtlich, der die Teile des Korpers betrachtet; denn
alle Teile des Korpers sind Instrumente fiir die Natur und diese fiihrt mit jedem von ihnen eine
bestimmte Téatigkeit (fi /) aus, die nicht durch einen anderen (Teil) erfiillt werden kann und
nicht durch einen anderen vollendet werden kann; wie das Herz, das der Ursprung der
Bewegung ist, mit dem sie (d.i. die Natur) die Hitze erzeugt, die die Ursache des Lebens ist;
dann entstehen von ihm'** (d.i. dem Herzen) aus pulsierende Adern, in welchen die Kraft des
Herzens zu den iibrigen Korperteilen hinfliet; und dadurch erfolgt das Leben des gesamten

Korpers.

133 Suyiitt hat hier ,,alla nakiina laha ‘alatun la garada laha*. Ich folge hier seiner Lesung, lese jedoch ,,takiina
statt ,, nakiina .
134 Hier folge ich abweichend der Edition von Suyiiti und lese: ,,yunsa ' minhu*.
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Ebenso das Gehirn, denn die aus ihm (d.i. das Gehirn) erwachsenden Nerven'?® sind #hnlich
wie die vom Herzen (ausgehenden) Arterien'3® gemacht in Bezug darauf, dass sie vom Gehirn
zu den Teilen des Korpers hinwachsen, und durch sie erfolgt die Sinneswahrnehmung und die
willentliche Bewegung — und genauso alle Teile des Korpers und die iibrigen'*” Organe ( ‘ada’),
wie der Magen und die Milz und die Galle und der Darm und ebenso die iibrigen sichtbaren
Instrumente in ihrer Vielzahl. Es gibt in ihm (d.i. dem K&rper) unter ihnen (d.s. die Korperteile)
nichts, von dem man denkt, es wére fiir ihn (d.i. den Korper) iiberfliissig; oder seine Existenz

wire fiir eine andere Erfiillung als die ihm entsprechende.

Wer das Buch Die Nutzen der Korperteile'® studiert, erkennt darin groBartige Weisheit und es

wird viel von dem klar, worauf ich zu diesem Thema hingedeutet habe.

Wenn die Natur in diesem Zustand ist, und sie die Seele imitiert und ihr dhnlich ist, so muss die
Seele fiir diese Beschreibung geeigneter sein und dieser Weisheit wiirdiger. Denn die Seele
verwendet die Lebewesen verschiedener Arten als Instrumente; und (sie) bereitet jede einzelne
(Art) entsprechend einer spezifischen Sache vor, die aus ihr (d.i. die Art) hervorgehen (soll)
und entsprechend einer Tatigkeit (fi /), die von keiner anderen ausgeht; wie vom Beil nicht die
Tatigkeit (fi /) der Sége ausgeht, entsprechend dem, wofiir wir das Beispiel im Vorhergehenden
erbracht haben.

Die fiir den Menschen besondere (nahe und ferne) Vollkommenheit

Nachdem wir das, was wir einfiihrend darlegen wollten, dargelegt haben, kehren wir zuriick
und sagen: Wenn klar wird, dass jedes Existierende eine ihm entsprechende Vollkommenheit
hat und ein Ziel, fiir das und dessentwegen es existiert, so muss der Mensch, der das edelste
aller Existierenden auf dieser Welt des Entstehens (und Vergehens) ist, fiir diese Beschreibung
geeigneter sein und er muss eine Erfiillung und eine Vollkommenheit und einen Zweck haben,

fiir den und dessentwegen er existiert.

Als die Weisen das Ziel des Menschen und seine Vollkommenheit, derentwegen er existiert,

studierten, fanden sie fiir ihn zwei Vollkommenheiten:

Eine der beiden ist nahe und die andere fern. Ein Beispiel daflir unter den
kiinstlichen Instrumenten ist der Hammer, denn seine nahe Vollkommenheit ist es, die harten

Korper auszubreiten und seine ferne Vollkommenheit ist, dass durch ihn der Ring gefertigt

135 Hier folge ich Suyiitt und lese: ,.fa- ‘inna I- ‘asaba n-nasi'a minhu*.
136 D.s. die oben genannten ,,pulsierenden Adern®.
137 Hier folge ich Suyiiti und lese ,,baqiyu I- ‘ada .
138 Also Galens Vom Nutzen der Korperteile (De Usu Partium).
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wird. Ebenso ist ein Beispiel dafiir unter den natiirlichen Instrumenten der Magen, denn seine
nahe Vollkommenheit ist es, die Nahrung zu sammeln, diese zu kochen und zur Erndhrung
bereit zu stellen, und seine ferne Vollkommenbheit ist es, dem Korper einen Ersatz fiir das zurtick
zu geben, was sich von ihm aufgelost hat - dadurch wird fiir ihn (d.i. der Korper) das
Fortbestehen erfiillt. Ebenso der Mensch, denn seine nahe Vollkommenbheit ist es, dass von ihm
Taten auf Grundlage von Uberlegung und Urteilskraft hervorgehen und dass er diese gemif
dem ordnet, was der Intellekt (‘ag/) vorgibt. Was seine ferne Vollkommenheit betrifft, so

werden wir diese noch ausgehend von jenem, das wir im Folgenden erkldren, untersuchen.

Doch als die Weisen die Uberlegung und Urteilskraft untersuchten, fanden sie, dass beide von
einer Kraft ausgehen, die hoher ist als sie. Sie horten nicht auf, eine nach der anderen Sache zu
erforschen, bis sie zu einem Ziel gelangten, nach dem es kein Ziel mehr gibt. Es ist bekannt,
dass wenn jedes Ziel ein Ziel hitte, dies ins Endlose laufen wiirde, und was kein Ende hat,
dessen Existenz ist unmoglich. Als sie zu dem Ziel der Ziele gelangten, und sich
vergewisserten, dass es keinen Weg dahinter'®® gibt, blieben sie dort stehen und hielten die
Suche an und sie begriffen, dass die Ziele, die unter diesem (Ziel) sind, nur Rangstufen unter

ihm sind, wie die Treppen und die Stiegen.

Als sie das Ziel des Menschen studierten und seine ndhere Vollkommenheit, fanden sie, dass
die Menschen verschieden sind und sie sahen sie mit ihren Unterschieden, ohne daran zu
zweifeln, dass sie ein Ziel haben, jedoch liegt der Unterschied zwischen ihnen darin, was ihre
Ziele sind. Denn jeder einzelne von ihnen setzt sich selbst ein Ziel, das er mit seinem Streben
beabsichtigt und er nennt es seine Gliickseligkeit; wie jener, der den Genuss, den Wohlstand,

die Gesundheit, den Triumph oder das Wissen anstrebt. !4

Jedoch gelangten sie in diese(n Zustand der) Unterschiedlichkeit, weil sie nicht die ferne
Vollkommenheit wahrnahmen, ich meine die duB8erste Gliickseligkeit, und wenn sie sie gekannt
hétten und zu einem Zweck erkldrt hétten, so hétten sie mit ihren guten Taten nach ihr gestrebt,

wie es der Goldschmied tut.

Denn wenn er die entfernte Vollkommenheit des Hammers kennt, ich meine die Kunst (der
Anfertigung) der Krone oder des Ringes oder des Armreifs, beabsichtigt er mit dem Himmern

das Ausbreiten des Korpers dementsprechend. !

139 Also, dass es kein weiteres Ziel hinter diesem gibt — s. FuBinote 44.

140 Hier folge ich Suyiiti und lese ,, yas ‘@ li-I-laddati aw li-t-tarwati aw li-s-sahhati aw li-I-galbati aw li-I- ‘ilmi “.
141 Hier folge ich Suyiiti und lese: ,,wa-basata I-gisma s-salba nahwa dalika*.
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Die metaphorische und die wahre Gliickseligkeit und die, die fiir Gliickseligkeit gehalten wird
Von den Dingen, die wir aufgezédhlt haben, gibt es jene, die man metaphorisch Gliickseligkeit
nennen kann, jene, die in Wahrheit Gliickseligkeiten sind, und jene, die flir Gliickseligkeiten
gehalten werden, aber gar keine sind. Denn jenes von ihr (der Gliickseligkeit), das dem
Menschen und den Tieren gemein ist, ist keine Gliickseligkeit fiir uns, denn sie ist nicht unser

Ziel und unsere Vollkommenheit insofern, als dass wir Menschen sind.

Aber was von ihr fiir den Menschen besonders ist, insofern, als dass er ein Mensch ist, so kann
man es Gliickseligkeit nennen, wobei diese Bedeutung allen Menschen gemein ist. Unter
diesen, fiir den Menschen besonderen Gliickseligkeiten, gibt es jenes, das allen Menschen
gemein ist, wie wir bereits gesagt haben, sie haben also alle an ihm teil und es gibt jenes, das
fiir jeden einzelnen Menschen besonders ist, und unter ihnen gibt es jenes, das das Besondere
des Besonderen ist und das ist es, zu dem die Gliickseligkeiten aufsteigend angeordnet sind und
bei ihm enden sie alle. Alle Gliickseligkeiten existieren nur ihretwegen und aufgrund von'* ihr
und sie ist der letzte Zweck und die &uflerste Vollkommenheit. Ich erkléire diese Unterteilungen

durch Gottes Willen und mit Seiner Hilfe.!*?

Was das betrifft, das den Menschen und allen Lebewesen gemein ist, so ist es das Essen und
das Trinken und die Sorten der Erholung, ich meine, dass die Reste vom Korper ausgeschieden
werden'** und was ihm dhnelt; und dies ist es, was die Leute Genuss nennen, und die meisten
von ihnen streben danach und machen es zu ihrem Ziel. Bis wir vollstiandig erklirt haben, dass
dies keine Gliickseligkeit ist und nicht das, was die Vollkommenheit des Menschen ist und
sein Ziel, dessentwegen er geschaffen wurde, so spreche ich dariiber eine offensichtliche,
iiberzeugende Rede: Diese ist, dass die Tiere dasselbe wie die Menschen von diesen Dingen
erlangen; aber ihre Begierde nach dem Essen und Trinken und den Partnern ist grofer und
bestindiger als die Begierde des Menschen nach ihnen, und sie hat mehr Macht {iber sie.
Weiters sind die Unwissenden unter den Menschen, die am animalischsten sind, stirker (im

145

Begehren) dieser Dinge ™ als die Herausragenden unter ihnen. Es ist offensichtlich, dass dies

142
143

Hier folge ich Suyutt und lese: ,,bi-sababiha“.

Hier folge ich Suytti und lese: ,,bi-masi ‘ati llahi wa- ‘awnihi*

144 Diese Stelle ist nicht ganz eindeutig. Ich folge hier Emami und lese: ,,nafadu I-badni min al-fudil* (bei Suyuti:
,naqsu I-badni min al-fadl*). fadl (pl. fudil) bedeutet Uberschuss, Rest, Abfall; in diesem Zusammenhang vermute
ich, dass das Reinigen des Kérpers von Ausscheidungen gemeint ist. Ich schlieBe mich Ozturans Lesung (»nafadu
I-badni min al-fadl*) und Ubersetzung (,,[nsanlar ve hayvanlar icin miisterek olan husus ise, yenen, igilen seyler
ve rahatlama cesitleri, yani bedenin digkilardan kurtulmasi ve benzeri seylerdir.) hier also an (s. Ozturan,
Tertibu ’s-sa ‘adat, 53).

145 Hier lese ich ,,asyd ' statt wie bei Emami und Suyiiti ,,asbab*.)
28



nicht das duBlerste Ziel des Menschen und seine Vollkommenheit ist, insoweit, als dass er ein

Mensch ist.

Die allgemeine Gliickseligkeit
Was die allgemeine Gliickseligkeit der Menschen betrifft, insofern, als dass sie Menschen sind,

so ist sie das, was wir im Vorhergehenden'4®

iiber das Hervorgehen der Taten von ihm (d.i. der
Mensch) gemiB der Uberlegung und Urteilskraft und entsprechend dessen, was der Intellekt fiir
das rechte Mal} hélt, erwdhnt haben. In dieser Bedeutung ist sie eine fiir jeden Menschen
vorhandene Gliickseligkeit. Es ist jedem Einzelnen mdglich, sie im Ausmal} seines Ranges an
Menschlichkeit und im Ausmal seines Empfindens fiir das Gute und das Schlechte zu erlangen
und zu erreichen, und (im Ausmal) seines Erlangen der Stufen der Tugenden und Laster und
der Rangstufen der Lobpreisung und des Tadels. Dies'* ist das, woriiber man sagt: "Jener ist
menschlicher als jener." Jede Gemeinschaft und Generation'*® hat ein rechtes MaB an ihr (d.i.
die Menschlichkeit), an dem alle teilhaben, auch wenn sie sich in ihrer Vorziiglichkeit darin
unterscheiden, was sie von ihr verwenden. Wer von diesem Rang auf einmal herabfallt, und
wem kein Anteil von ihr zukommt, soll nicht Mensch genannt werden. [Denn wird er Mensch
genannt, dann nur] wie die Bilder Mensch genannt werden, im Sinne der Ahnlichkeit, nur der
Umrisse wegen. Diese Bedeutung ist den Menschen allgemein durch natiirliche Ausstattung
(fitra) und die erste natiirliche Disposition (al-gibilla al-iila) geschenkt, doch sie unterscheiden

sich in der Vorziiglichkeit ihrer Verwendung dieser (d.i. die Menschlichkeit).

Die besondere Gliickseligkeit

Was die fiir jeden einzelnen Menschen besondere Gliickseligkeit betrifft, so ist sie diejenige,
durch die sich der Gelehrte oder der Meister einer vorziiglichen Kunst auszeichnet und sie (d.s.
die Menschen) unterscheiden sich in ihr (d.i. die besondere Gliickseligkeit), im Ausmal ihrer
Rangstufen in den Wissenschaften und den Kiinsten; und gemifl den Zustédnden, in denen von
thnen ihre Taten ausgehen entsprechend dem, was die Anschauung (ra’y) und die Urteilskraft

vorgeben.

Denn die Gliickseligkeit des Wohlhabenden und die Gliickseligkeit des Armen, auch wenn sie
sich gemiB den Zustinden unterscheiden, so sind sie iibereinstimmend in der Anordnung
(tartib) der Taten (af‘al). Denn die Gliickseligkeit des Wohlhabenden zeigt sich in den

Ausgaben zur Versorgung und dem Verteilen von Geld in der richtigen Weise - ich meine, dass

146 S weiter oben im Abschnitt ,,Die fiir den Menschen besondere (nahe und ferne) Vollkommenheit®.
147 Also die im vorigen Satz aufgezihlten Faktoren, die als MaBstab fiir die Menschlichkeit einer Person gelten.
148 Hier folge ich Suyiiti und lese: ,,/li-kulli ummatin wa-gilin®.
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er dies verwendet, wo und wie, und bei wem es nétig ist. Die Gliickseligkeit des Armen zeigt
sich in der Geduld und dem Ertragen, wie es sich gebiihrt und in dem Zustand und gegeniiber

demjenigen, dem es gebiihrt!*’

- und ebenso die Gliickseligkeiten der Gelehrten und der
Kiinstler, denn die Gliickseligkeit des begabten Arztes ist nicht die Gliickseligkeit des versierten
Schreibers und die Gliickseligkeit dessen, der mit vielen (Kiinsten) vertraut ist, ist nicht die
Gliickseligkeit dessen, der mit einer Kunst vertraut ist. Ich meine, dass sie, auch wenn ihre
Taten (af"al) geordnet sind, sie sich geméf den Gegenstinden (mawdii ‘at), mit denen sie sich
beschéiftigen, unterscheiden. Weiters hat jeder einzelne von ihnen Taten (af"al), die ihm
besonders sind, insoweit, als dass er in einer bestimmten Wissenschaft gelehrt oder einer
bestimmten Kunst méchtig ist; und Taten, die ihm (mit anderen) gemein sind, insoweit, als dass

er ein Mensch ist. Ihm wird die ihm besondere Gliickseligkeit nur zuteil, nachdem ihm die fiir

ithn und fiir andere gemeine Gliickseligkeit zuteil wurde.

Ein Beispiel dafiir ist, dass der Arzt, wenn er eine schone Tat vollbracht hat, dadurch dass er
Arzt ist, und etwas Anderes (nicht Schones) getan hat, dadurch, dass er Mensch ist, so wird
dieser Teil, den er mit seiner Kunst bewirkt hat, durch das, was er von Seiten seiner
Menschlichkeit tat, ungiiltig gemacht; und wenn er (d.i. der Teil) nicht in seiner Gesamtheit
ungililtig gemacht wird, so bleibt darin nur ein vergleichsweise kleiner Teil - und zwar, weil
seine Menschlichkeit gegen seine Medizin gemessen wird; und somit ist seine Gliickseligkeit
gemil dem, was dieses Verhiltnis fiir ihn tibrig ldsst. Dementsprechend werden die anderen
besonderen Gliickseligkeiten gemessen (giyas), die einer bestimmten Wissenschaft und einer

bestimmten Kunst entsprechen.

Was die Klassen'*° des Elends betrifft, die diesen Gliickseligkeiten entgegengesetzt sind, so
lieBen wir ihre Erwihnung'®! aus, denn sie werden durch ihr Entgegengesetztes gekannt, wie
in den Biichern der Logik!*? klar wurde. Denn das Wissen um die Gegensitze (entsteht)
zusammen, auf ein Mal. Jeder Mensch soll also zu der ithm besonderen Gliickseligkeit,
entsprechend seiner Rangstufe hingefiihrt werden, und méglichst erfiillt, und so vorziiglich, wie
moglich und wie er es vermag. Dies ist eine Position, die den Besitzern der gottlichen Politiken

und ihren Stellvertretern besonders ist; und es ist in den gesetzlichen Vorschriften!>

149 Wortlich: ,,wa-sa ‘adatu I-faqir tazhuru fi s-sabvi wa-t-tahammuli kama yanbagi, wa- ‘ald I-hali llatt yanbagt,
wa- ‘inda man yanbagi.* also ,,die Gliickseligkeit des Armen zeigt sich in der Geduld und dem Ertragen, wie es
sein soll und in dem Zustand in dem es sein soll und bei wem es sein soll.*

150 Hier folge ich Suyiitt und lese ,,amma asnafu §-Saqa i.

151 Hier folge ich Suyiitt und lese: ,.fagad tarakna dikraha “.

152 Bei Suyiiti lautet die Stelle nur ,.fi l-mantiq*. Miskawayh konnte auch gemeint haben, dass dieser Gedanke
logisch nachvollziehbar ist, und nicht, dass er ,,im Buch der Logik* bereits dargelegt wurde.

153 $ara ‘i “ kann hier als weltliches oder auch als religidses Gesetz verstanden werden.
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vorhanden, und die Weisen haben auch dariiber bereits zahlreiche Biicher verfasst, und so soll

dies von dort genommen werden, denn das, worauf wir hingedeutet haben, ist ausreichend.

Wenn nicht die Gliickseligkeiten zahlreich wiren und von (verschiedenen) Sorten, so wére der
Gliickselige in Wahrheit nur einer von den Menschen und zwar der, der alle Teile der
Philosophie erlangt hat und alle Kiinste verstanden hat und dem sein Anteil von der gesamten
Weisheit zuteil wurde. Wenn es so wire, so wére die Existenz der {ibrigen Menschen vergebens
und sie hétten kein Ziel und keine Vollkommenheit; und sie wéiren dann Elende, und in diesem
Augenblick wiirden die Lobpreisung und der Tadel aufhoren, und das Gebet und die
Zurechtweisung wiirden zwecklos und die Kultur (adab) und die Politik wiirden schlecht
werden. Dies ist im Widerspruch dazu, was die Weisen erwdhnten und festlegten und was die
Intellekte (der Menschen) bezeugen und festlegen. Denn es wurde bereits klar, dass die
Gliickseligkeiten der Menschen zahlreich und von unterschiedlicher Weise sind, wie ihre

zahlreichen Beschéftigungen (mawdu ‘at).

Horizontal und vertikal angeordnete Kiinste

Aber was die duBerste Gliickseligkeit betrifft, so werden wir sie erwdhnen, nachdem wir
klargemacht haben, dass von diesen Gliickseligkeiten nichts die Vollkommenheit oder das Ziel
ist. Né@mlich, weil sie von zwei Arten sind: Eine Art von ihr ist horizontal angelegt'>* (mawdii ‘
‘ardan) und eine von ihr ist vertikal angelegt'>® (mawdii * ‘umgan). Wir erbringen fiir dies'*® ein

Beispiel aus den Kiinsten, denn sie sind offensichtlicher und klarer.

Was jene betrifft, die horizontal angelegt sind, so sind sie die, von denen man denkt, dass sie
nicht eine unterhalb der anderen angeordnet sind, wie der Handel, das Tischlerhandwerk, das
Goldschmiedhandwerk, die Weberei und was ihnen dhnelt; denn sie alle sind in einer Ebene
angeordnet, und man erlernt sie von verschiedenen Prinzipien aus und erreicht durch sie stark

unterschiedliche Ziele.

Aber was die vertikal angeordneten betriftt, so sind einige von ihnen unterhalb von anderen
angeordnet, wie die Kunst der Herstellung von Sétteln, denn sie ist unterhalb der Reitkunst
angeordnet und die Reitkunst ist unterhalb der Kriegskunst angeordnet und die Kriegskunst ist
unterhalb der Herrscherkunst angeordnet und die Herrscherkunst ist unterhalb dem Gesetz
(Sar’) - ich meine, dass es den Menschen die Traditionen bewahrt, die ihre Angelegenheiten

regeln und sie zu ithren Gliickseligkeiten hinfiihren, gemal ihren Klassen, wie wir bereits im

154 Also im Sinne von nebeneinander, in einer Ebene.
155 Also im Sinne von untereinander, in der Tiefe.
136 Hier folge ich Suyiiti und lese: ,,/li-dalika*.
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Vorhergehenden gesagt haben. Denn manche von diesen sind fiihrend und andere sind diesen

untergeordnet.

Der Unterschied zwischen den Menschen in Bezug auf ihre Ziele und dem, wofiir sie die
Gliickseligkeit halten

Wir kehren zuriick zu der Stelle, an der wir aufgehort haben und sagen:

Als die Weisen den Unterschied der Leute in ihren Zielen sahen - denn manche meinen, dass
ithr Ziel der Genuss ist, und sie streben mit all ihren Taten nach ihm, und manche meinen, dass
ihr Ziel der Wohlstand und Reichtum ist, und andere sehen es in der Ehre und der Macht, und

andere sehen es in anderen Dingen, die diesen &hnlich sind — untersuchten sie sie (d.s. die Ziele).

So unterscheiden sich in jenen, die horizontal angeordnet sind, ihre Besitzer. Denn derjenige
von ihnen, der sich zum Genuss oder zum Reichtum oder zur Ehre bekennt, wenn er sich damit
begniigt und zu diesem Ziel gelangt, dann dndert er seine Meinung. Denn wenn der Genie3ende
von seinem Genuss geséttigt ist, und dann mit einem Ubermal betraut wird, dann ist das nicht
die Gliickseligkeit, sondern es wird zu einem grofen Elend fiir ihn und zu seinem Verhingnis
und er nennt die Gliickseligkeit Elend. Ebenso, wenn der Reiche erkrankt, meint er, dass die
Gliickseligkeit die Gesundheit ist, und der Gesunde, wenn ithm eine Erniedrigung widerféhrt,
so sieht er in der Ehre die Gliickseligkeit. Es ist bekannt, dass die Gliickseligkeit eine bestindige
Sache ist, die nicht zu Elend wird, und der Gliickliche dndert sich nicht und wird nicht zu einem
Elenden durch das, wodurch er gliickselig wurde. Diese Angelegenheiten konnen frither oder
spéter auch die Ursache fiir den Verderb ihrer Besitzer werden, wie derjenige, der den GroBteil
seines Besitzes auf der Suche nach Ehre und Macht ausgibt oder nach dem Frénen des

Genusses. "’

Was die (d.s. die Gliickseligkeiten) betrifft, die vertikal angelegt sind, so ist bekannt, dass die
hoheren von ihnen vorziiglicher als die niedrigeren sind; denn das niedrigste dient dem, das
hoher ist - denn es (d.i. das Hohere) wird ausschlieBlich aufgrund seiner selbst und fiir sich
gewollt. So wie das Geld, das ein Instrument zum Befriedigen der Bediirfnisse ist, und die
(Befriedigung der) Bediirfnisse wird ausschlieBlich fiir die Gesundheit des Korpers gewollt und
die Gesundheit des Korpers wird ausschlieBlich gewollt,'® damit man durch sie die letzte
Gliickseligkeit und die Gliickseligkeiten, die unter ihr sind, erreicht und die Gesundheit kann

auch fiir sich selbst gewollt werden.

157 Hier folge ich Suyiti und lese: ,,al-istihtar bi-I-laddati*.
158 Hier folge ich Suyiiti und lese: ,,wa-sahhatu I-badni innama turad*.
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Die Gattungen der Gliickseligkeit bei Aristoteles

Aristoteles ordnete die Gattungen der Gliickseligkeit und legte drei fest: Eine Gliickseligkeit in
der Seele, eine Gliickseligkeit im Korper und eine Gliickseligkeit aulerhalb des Korpers und in
dem, was den Korper umgibt. Was die betrifft, die in der Seele ist, so besteht sie in den
Wissenschaften und Kenntnissen und ihr Ziel (nihdaya) ist die Weisheit. Diese Gliickseligkeit
ist die AuBerste von ihnen, denn sie wird um ihrer selbst willen gewollt, nicht fiir'*® eine andere

Sache.

Was jene betrifft, die im Korper ist, so (liegt sie) zum Beispiel (in) der Schonheit, der
Ausgeglichenheit in den Korperteilen und der richtigen Mischung (der Korpersifte). Diese (d.i.
die Gliickseligkeit im Kdrper) wird fiir sich selbst gewollt oder kann fiir etwas Anderes gewollt
werden, ich meine, damit durch sie andere Zwecke von den Taten der Seele und ihren Tugenden
erfiillt werden. Was jene betrifft, die auBerhalb des Korpers ist, so (liegt sie) zum Beispiel (in)
den gelehrigen Kindern, den Freunden, dem Wohlstand, der edlen Abstammung und den Ehren.
Es wurde bereits im Buch der Ethik'® klar, dass die, die im Korper ist, und die, die auerhalb
des Korpers ist, mangelhaft sind. Was jene betrifft, die in der Seele ist, so ist sie vollkommen
und erfiillt. Es ist fiir den Menschen moglich, dass die beiden Gliickseligkeiten - die auflerhalb
des Korpers und die innerhalb des Korpers — sich durch Gliick ereignen. (Aber) es ist nicht
moglich, dass die andere, erfiillte Gliickseligkeit sich fiir ihn ereignet, auler durch das Streben
und die Bemiihung. Denn die Ordnung dieser Gliickseligkeiten (tartib hadihi s-sa ‘adat)'®!
und ihre Unterscheidung sind so, wie sie sein sollen und ihr Erlangen ist danach (d.i. nach dem
Streben und der Bemiihung), und nur nach langen Studium, viel Urteilskraft, bestindiger

Uberlegung'®? und andauernder Ubung méglich.!®3

Die auBlerste Gliickseligkeit

Was die duBBerste Gliickseligkeit betrifft, so erreicht sie nicht jeder und nicht jeder, der nach ihr
verlangt, erringt sie. Denn die Verwendung dieser Gliickseligkeiten'®* ist geordnet und das
Studium dessen, was von ihr dienlich ist, um zu dem zu gelangen, was ihr Hauptziel ist, und
das Aufsteigen darin Grad um Grad, bis man ihr Hochstes erreicht - dies geschieht nur

Einzelnen unter den Menschen, die wenige in ihrer Anzahl sind und wenn es sich fiir einen nach

159 Hier folge ich Suyuftt: ,,/a li-Say 'in ahar.
160 Also Aristoteles’ Nikomachische Ethik.
16! Hier wird der Titel der Abhandlung erklért: Miskawayh mochte die Gliickseligkeiten und ihre Anordnung
beschreiben und warum diese Anordnung notwendigerweise so ist, wie sie ist, und wie man durch die
verschiedenen Stufen der Gliickseligkeit zu ihrer dulersten gelangt.
162 Hier folge ich der Lesung, die Emami in FuBnote 2 angibt: ,,rawiya®.
163 Hier folge ich Suyiiti und lese ,,i tiyadin da 'imin®.
164 Hier folge ich Suytiti und lese ,,hadihi s-sa ‘adat“.
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dem anderen neben seiner Bedachtheit, seiner Bemiihung, der Korrektheit seiner Urteilskraft
und seiner Klugheit ereignet, einen ausreichenden Lebensunterhalt und die Freizeit und viele
andere Dinge zu haben, (selbst dann) versammeln sie sich kaum jemals, auller in seltenen
Fillen. Wer diese Stufe erreicht hat,'®® von jenen, die vorausgingen, der weist auf sie hin und
leitet die Sohne der Weisheit und ihre Schiiler zu ihr. Derjenige, der von ihr (d.i. die
Gliickseligkeit) etwas Zusdtzliches errang (aufler dem), das die ihm Vorhergehenden
erwahnten, hort nicht auf, auch auf dieses Ausmal} hinzuweisen, das er zusétzlich fand, bis sich

dadurch eine bedeutsame!'® Sache von groBer Wichtigkeit ansammelte.

Das letzte Ende, das Aristoteles zum du3ersten Zweck erklarte

Aristoteles war der erste, der das letzte Ziel zum dul3ersten Zweck erklirte und eine klare
Methode (nahg) begriindete und eine Kunst schuf, um es zu erreichen, die von Anfang an'®’
erlernt und die geniitzt wird, um zum vorgesehenen Ziel, also dem Zweck, aufzusteigen. Wir
werden diese Gliickseligkeit erwdhnen, wie er sie ordnete, und dass es keinen Weg zum
Erlangen der duBersten Gliickseligkeit gibt, der in dieser Hinsicht kiirzer wire als jener, wenn

wir dieses Kapitel beendet haben.

Da die menschliche Gliickseligkeit gemal der Urteilskraft vervollstindigt wird, und die Dinge,
die vom Verstand unterschieden werden, unterschiedlich sind, wie wir im Vorigen erklért
haben,'®® muss der gliickseligste Mensch derjenige sein, der zu ihrem (d.i. der Gliickseligkeit)

t170 hat, hinter dem es kein Ziel gibt, und mit all

Hochsten gelangt ist, und'®® das Ziel erreich
seinen Miihen darauf abgezielt hat. Es ist nicht moglich, zum Ziel der Ziele zu gelangen, bevor
man die Rangstufen, die unter ihm sind, durchlaufen hat, wie wir im Vorhergehenden anhand
eines Beispiels gezeigt haben. Deswegen haben wir gesagt, dass die beste Uberlegung das ist,
was zu dem besten Uberlegten fiihrt und das beste Uberlegte bedarf danach keiner weiteren
Uberlegung beziiglich einem anderen Uberlegten, und es dient niemals dazu, zu etwas anderem

zu gelangen als zu ihm,!”! sondern es wird um seiner selbst willen gewollt, niemals um etwas

165 Hier folge ich Suyiitt und lese ,,wa an yakiina lahu faragun wa-asbabun kativa 1a takadu tagtami ‘ illa fi n-
nadiri wa man wasala ila hadihi I-manzilati und lese statt ,,asbabun® (Griinde): ,,asya un‘ (Dinge).
166 Hier folge ich Suyiitt und lese ,,§ay 'in ‘azim®.
167 Eine mogliche alternative Lesung wiire ,,s0 bald als mdglich (s. Wahrmund, Handwdorterbuch, 153.)
168 Hier folge ich Suyiitt und lese: ,.kama bayyanna fima salafa*.
169 Bei Emami ,,aw* (oder), ich lese hier ,,wa* (und).
170 Weder die Lesung von Suyiiti ,,/ahaza “ noch die von Emami ,,yuliti ‘u “ erscheinen mir hier korrekt, also lese
ich ,,yahza bi*“.
7V Wortlich ,,wa la yaga ‘lu fi wagtin min al-awqati tarigan ila gayrihi also ,,und es schafft zu keinem Zeitpunkt
einen Weg zu etwas Anderem (als ihm selbst)“.
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anderes willen; und durch die Perfektion der Uberlegung und die Vollendung der Urteilskraft
geschieht die duBerste Gliickseligkeit.

Die Anzeichen des Erlangens der duBersten Gliickseligkeit

Von den Anzeichen desjenigen, der zu dieser Stufe gelangt ist, ist dass er stets lebendig
vorgefunden wird, von weiter Zuversicht, starker Hoffnung, ruhigen Herzens, gleichgiiltig
gegeniiber den weltlichen Angelegenheiten, au3er in einem sehr geringen Ausmal}, wenn man
ithn mit den Zustinden der iibrigen Menschen vergleicht: Er entspricht und gleicht ihnen
dullerlich, aber sein Inneres unterscheidet sich stark von ihnen. Weiters ist er frohlich und an
seiner Seele (nafs) erfreut, nicht durch etwas anderes (als sie). Dieser Zustand ist ihm
innewohnend und &dndert sich nicht, denn die Freude und Frohlichkeit der Leute ist in den
meisten Féllen akzidentiell und von auflen; und wenn das authort, worliber man sich gefreut
hat, oder es sich verdndert, wird dies zur Schwermut oder Traurigkeit, wie derjenige, der sich
am Besitz erfreut, oder an dem Geliebten, oder am Gelangen zu einem der sinnlichen
Geniisse; wie jener, der sich fiir die Nachkommenschaft begeistert oder fiir die Macht oder was

diesem dhnelt.

Denn all diese sind von auBlerhalb der Seele und der Schiadigung (afar) ausgesetzt, sich
wandelnd mit dem Wandel der Zustdnde, die sich notwendigerweise veridndern, da sie von der
Welt des Entstehens und Vergehens sind, deren Bestimmungen in Bezug auf die Umwandlung
fortwihrend auf sie!”? wirken. Der Gliickliche, den wir beschrieben haben und dessen Zustand
wir erwdhnt haben, ist gliicklich mit sich selbst, denn er ist Zeuge von Angelegenheiten, die
sich nicht verdndern und sich niemals wandeln, und denen dies nicht moglich ist. Er sieht alles,
was er sieht, mit einem Auge, das nicht irrt und keinen Fehler macht und das nichts verdeckt
und das nicht verdirbt; und er muss von der einen seiner beiden Existenzen zur anderen,
vollkommeneren Existenz, fortschreiten. Denn er ist wie derjenige, der den Weg zu einer
Heimat, die er kennt und mit der er im Geist vertraut ist,'”* einschligt; und wann immer er eine
Stufe durchliuft oder in einen Grad eintritt,!’* die ihr (d.i. die Heimat) niher ist, wird er

lebendiger, ruhiger und frohlicher.

Dies ist der Zustand des Vertrauens, denn die Gewissheit geschieht nicht durch die
Benachrichtigung, ohne die Uberpriifung; und sie wird nicht erfiillt durch die Erzéhlung ohne

die eigene Bezeugung, und die Seele verlisst sich nicht auf dies, auBBer nach seiner Erringung

172 Hier folge ich Suytti und lese ,.garyatun ‘alayha‘.
173 Hier folge ich Suyiiti und lese ,,yu lifihu bi-rihihic.
174 Hier folge ich Suyiiti und lese ,,aw dahala fi daragatin®.
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in Wahrheit ( ‘ald I-haqiga). Jene, die zu ihr (d.i. die duBBerste Gliickseligkeit) gelangen, sind in
Klassen (eingeteilt): Ein Beispiel dafiir ist der, der mit dem Auge des Kopfes schaut, denn im
Sehen mit diesem Auge unterscheiden sich die Leute: Denn unter ihnen gibt es den, der die weit
entfernten Dinge klar sieht, und es gibt den, der sie auch von nahe nur sieht, als ob er etwas
hinter einem Vorhang sehen wiirde. Jedoch ist der Unterschied zwischen diesem und jenem
Zustand, dass das sinnliche Auge, wann immer es etwas genau mustert, und das Starren auf
seine sinnlich wahrgenommenen Gegensténde aufrechterhilt, ermiidet und schwach wird. Jenes
andere Auge ist ganz gegensitzlich dazu: Denn es wird stirker durch das Mustern und es
steigert sich durch die Wiederholung in Klarheit und Schnelligkeit der Wahrnehmung, und es
hort nicht auf, immer sehender und durchdringender zu werden, bis es das wahrnimmt, von dem

es dachte, es ware nicht wahrnehmbar und nicht intelligibel.

Wir kehren zur Erlduterung der ersten Rede zuriick und sagen: Die allgemeine menschliche
Gliickseligkeit, die wir im Vorhergehenden erwéhnt haben, ist uns geschenkt und wir sind von
Natur aus mit ihr ausgestattet (maftiuriun ‘alayha). Sie ist die Kraft, mit der wir die schonen
Taten (af“al) von den schlechten unterscheiden und durch sie kann jeder Einzelne fiir sich selbst
einen schonen Charakter (hulug) erlangen, wenn er diesen nicht hat. Wenn er einen schlechten
Charakter hat, kann er sich durch sie (d.i. die Kraft) von diesem weg, zu seinem Gegenteil hin
bewegen durch seinen Willen, dann benétigt er die Uberzeugung und die dazu passenden Taten,

bis dies (seine) natiirliche Wesensart (sagiya) wird.

Dies ist der erste Grad, der erkannt werden soll, und nach dem gestrebt werden soll, und um
deren Erlangen man sich bemiihen soll - wie wir im Vorhergehenden dartiber, dass der Mensch

durch diese menschlicher wird, erklart haben.

Unterteilung der Zusténde in drei Teile (und zwei Sorten)

Wenn wir die Zustdnde der Menschen untersuchen, finden wir sie von zwei Sorten: Eine Sorte
von ihnen (d.s. die Zustinde der Menschen) wird weder gelobt, noch getadelt, und wir nennen
sie nicht Gliickseligkeit, also lassen wir diese auller Acht. Was die Sorte angeht, die gelobt und
getadelt wird, so bemiihen wir uns, das Lobenswerte von ihr zu erlangen, und wir nennen es

Gliickseligkeit.

Diese Zustidnde teilen sich in drei Unterteilungen, und diese sind: Die Taten und die
Akzidentien und die Urteilskraft'”> durch den Verstand. Ich meine mit den Akzidentien die

Akzidentien der Seele, wie die Begierde, den Genuss, die Wut, die Freude, die Barmherzigkeit,

175 Also die Fihigkeit, zwischen dem was gut ist und dem was bdse ist, zu unterscheiden.
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die Eifersucht und die Traurigkeit und was diesen dhnlich ist. Was die Taten betrifft, so wird
der Mensch gelobt, wenn sie schon sind und getadelt, wenn sie schlecht sind. Aber was die
Akzidentien betrifft, so werden sie gelobt, wenn sie sich so ereignen, wie sie sein sollen, und

getadelt, wenn sie sich so ereignen, wie es nicht sein soll.

Was die Urteilskraft durch den Verstand betrifft, so wird sie gelobt, wenn sie gut ist und
getadelt, wenn sie schlecht ist. Die schlechte Urteilskraft (besteht in) einem von zwei Dingen:
Entweder ist die Urteilskraft zu schwach fiir das, was ihr dargelegt wird, oder man hat eine
ungiiltige Uberzeugung. Die vortreffliche Urteilskraft (besteht) auch in einem von zwei
Dingen: Entweder ist sie stark genug, das zu beurteilen, was ihr dargelegt wird, oder man

erlangt die Wahrheiten der Dinge (haga ig al-umiir) und hat eine richtige Uberzeugung.

Entsprechend dieser Einteilung miissen wir - wenn wir auf die Gliickseligkeit bedacht sind und

auf das Aufsteigen in ihr zu ihrem Ziel'7°

- auf diesem ersten Grad damit beginnen, dass unsere
Taten schon sind, und unsere Akzidentien so, wie sie sein sollen und unsere Urteilskraft gut
und korrekt. Wir haben bereits erfahren, dass diese drei Zustinde dem Menschen zufillig
passieren konnen, ohne Streben und Bemiihung und er kann zu ihnen ohne eine Entscheidung
von ihm gebracht werden, aber das nennen wir nicht vollstindige Gliickseligkeit. Die
Gliickseligkeit geschieht nur,'”” indem der Mensch sie wihlt, und sie durch sein Streben erlangt.
Auch koénnen wir sie wéhlen, aber (nur) in Bezug auf manches und zu manchen Zeiten, doch
dann wird diese auch nicht Gliickseligkeit genannt, und die Gliickseligkeit geschieht nicht
durch sie, auler wenn wir sie in Bezug auf alles und zu jeder Zeit wihlen. Auch kann der
Mensch sie zu jeder Zeit wihlen und unter allen Bedingungen, aber er wihlt sie nicht um ihrer
selbst willen, sondern auf der Suche nach Ehre oder Gunst oder um eine niitzliche
Angelegenheit zu erreichen. Diese wird ebenso wenig Gliickseligkeit genannt und der Mensch
wird durch sie nicht gliickselig, sondern dadurch, dass er sie um ihrer selbst willen wéhlt, nicht
um etwas anderes willen. Ich meine damit, dass er die schonen Taten bevorzugt, weil sie schon

t178

sind, nicht damit er durch sie genannt' '® wird und nicht, weil sie niitzlich sind, und nicht fiir

etwas anderes als dies.

Ebenso bevorzugt er in Bezug auf die Akzidentien, dass sie sich so zeigen, wie es sein soll, und
in Bezug auf die Urteilskraft, dass sie sein ganzes Leben lang gut ist. Der Mensch kann diese

Zustinde unter diesen Bedingungen ausschlieflich haben, wenn er in einem bestindigen

176 Also das Aufsteigen durch die verschiedenen Stufen der Gliickseligkeit bis zur ihrem Ziel, der duBersten
Gliickseligkeit.
177 Hier folge ich Suyiti und lese: ,,wa-1a tahsilu s-sa ‘adatu illa bi- 'an yahtaruha l-insan*.
178 Also, dass er fiir seine schdnen Taten von anderen gelobt wird.
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Zustand ist - dessen Beendigung entweder nicht moglich oder sehr schwierig ist. Dieser Zustand
ist entweder in der Urteilskraft, dann wird er Kraft des Verstandes genannt, oder in den
Akzidentien, dann wird er Charakter genannt. Was die Taten betrifft, so gehen sie von diesen

beiden aus.

(Aristoteles Werke iiber jene Zustdnde)

Dies hat Aristoteles bereits erkliart und diesen Weg eingeschlagen: Was die Vortrefflichkeit der
Urteilskraft und die Kraft des Verstands betrifft, so beschreibt er sie in der Logik, die ein
Instrument der Kunst (der Philosophie) ist. Wenn der Mensch in ihr gelibt ist, kennt er die
Rangstufen der Uberzeugungen und die Korrektur der Ansichten (a@ra’) iiber jedes Existierende,

so wie es sein soll und wie es nicht anders sein kann, und wir werden sie spiter beschreiben.

Was die Akzidentien (‘awarid) der Seele betrifft, so beschreibt er sie in der Ethik (aklag), in
der klar wird, wie der Mensch den schonen Charakter gewinnt, in allem was ihm zukommt (an
Akzidentien), bis ihm nichts anderes als das lobenswerte Gute zukommt, und dies zur
natiirlichen Wesensart (hay 'a sagiya) in allen seinen Zusténden, seinen Charakterziigen (ahlaq)

und seinen Taten wird.

Er erklérte hierbei, dass dies eine mogliche Angelegenheit ist und nicht unmoéglich, wofiir es
(manche) Leute hielten - wenn es nicht moglich wire, so wiirden wir die Jungen und die Jugend
nicht zur Kultur erziehen, und nicht die Regeln (sunan) in den Stadten rechtlich geltend machen.
Das Erlangen dieser beiden - ich meine die Kraft des Verstands, damit durch sie die Urteilskraft
korrekt ist; und das Erlangen der vorziiglichen Gestalt, ich meine die natiirliche Wesensart
(sagiya), von der die Taten hervorgehen, wie es sein soll - sind die zwei Teile der Weisheit.
Darum unterteilte der Weise'”” die Philosophie!®® in zwei Unterteilungen: die theoretische und
die praktische. Wir bevorzugen nicht eine davon vor der anderen'®! beim Erlangen der
Gliickseligkeit. Denn wer in beiden stark ist, ist der vollkommen Gliickliche und der
vorziigliche Weise.!®> Wer in einem stark ist und in dem anderen schwach, so ist er dies auf

eine von zwel Weisen:

Entweder ist er stark in seiner Theorie (guz’ nazarihi) und schwach in seiner Praxis (guz’
‘amalihi); oder er ist stark in seiner Praxis und schwach in seiner Theorie. Der Grund fiir seine

Schwiche in der Praxis nach der Stirke seiner Theorie ist die Schwiche (seiner)

179 Der Begriff ,,al-hakim‘ bezieht sich in dieser Abhandlung immer auf Aristoteles.
130 Hier folge ich Suyiitt und lese zusitzlich: ,,allafi tasduru ‘anha l-af alu kama yanbagi — huma guz 'a I-hikma
wa-li-dalika qasama I-hakimu I-falsafata ila gismayni, nazart wa- ‘amalr.
181 Hier folge ich Suyiiti und lese: ,, ‘an al-ahir.
132 Hier folge ich Suyiiti und lese: ,,w-al-hakimu I-fadil“.
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Entschlossenheit. Ich meine, dass ihm durch natiirliche Ausstattung (fifra) und die Urteilskraft
durch den Verstand, beim Wihlen eines bestimmten Genusses klar ist'®*, dass dem Genuss ein
Schaden folgt - in Form einer Krankheit oder Tadel von Seiten der Menschen oder einer
schlechten Konsequenz - und er dann nicht von ihm (d.i. der Genuss) abldsst. Der Grund fiir
die Schwiiche der Entschlossenheit ist mangelnde Ubungspraxis in den Charakterziigen (ahlag),
die wir genannt haben. Ich meine, dass die dariiber verfassten Biicher den Menschen iiber den
erworbenen Charakter (malaka) und die vortreffliche Gestalt belehren, (die) durch die
Wiederholung der lobenswerten Taten und ihrer Ubung, zur natiirlichen Wesensart (sagiya)

wird.

Was die andere Weise angeht, wobei er im praktischen Teil stark und im theoretischen schwach
ist, so kommt dieser Zustand nur jenem zu, der den Weisen zuhort, und ihre Aussagen glaubt
und ihre schonen Taten im guten Glauben imitiert, wobei ihm die Korrektheit dessen durch die
Theorie (nazar) nicht klar wird - dann wird er gldubig genannt und er ist auf der Rangstufe des

aufrichtigen Glidubigen. Wer wie dieser Mensch ist,'®*

ist gliickseliger als der erste, und er ist
wie derjenige, der vom Arzt annimmt, was dieser im befiehlt und was er ihm untersagt. Denn

er genest von der Krankheit und sein Korper wird gesund.

Wie der erste ist auch der gelehrte Arzt, der nicht das, was er gelernt hat, verwendet und es
befillt ihn die Krankheit und das Wissen niitzt ihm nicht. Wer auf dieser Stufe ist, wird von
seiner Natur her Sklave genannt, denn wer es nicht vermag, seine Begierden zu unterbinden
gemil dem, was die Urteilskraft vorgibt, ist von seiner Natur her ein Sklave, selbst wenn er vor
dem Gesetz frei ist. Wer in ihrer Unterbindung stark ist, der ist von seiner Natur her frei, selbst
wenn er vor dem Gesetz ein Sklave ist. Was den betrifft, der seinen Geniissen folgt, unwissend,
was ihnen an Schaden nachfolgt, so ist von ihm keine schone Tat zu erwarten und es kiimmert
ihn kaum,'®> das Schlechte zu unterlassen; und ihm sollen Strafen gemiB den Regeln (sunna)
gegeben werden, wie es in den Gesetzen (Sard’i ) vorhanden ist. Wer in allen beiden dieser

Arten schwach ist, ist ein animalischer Mensch, dessen Anteil an der Menschlichkeit seiner

Rangstufe in der Schwiche in ihr (d.i. der Menschlichkeit) entspricht.

Somit wurde klar, dass der gliickselige Weise, der vollkommen Gliickselige derjenige ist,
dessen'®® Verstand stark ist, dessen Urteilskraft korrekt ist und dem die Wahrheiten aller

existierenden Dinge zukommen. Seine Entschlossenheit ist stark, sein Wissen in Handlungen

183 Hier folge ich Suyitt und lese: ,, ‘ani ida“.
184 Hier folge ich Suyiitt und lese: ,fa-lahu martabati s-sadiqi l-mu 'min, fa-mitlu hada l-insan yas ‘ad aktaru®.
185 Hier folge ich Suytiti und lese: ,,/d yahiinu ‘alayhi.
136 Hier folge ich Suyiti und lese: ,,fa-huwa man*.
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umzusetzen und seinen Weg in diesen beiden fortzusetzen: Ich meine das Wissen ( i/m) und
die Handlungen (‘amal). Auch wurde im Vorhergehenden klar, dass der Teil der Theorie
(nazar) dem Teil der Praxis ( ‘amal) vorausgeht, denn durch die Vortrefflichkeit der Urteilskraft
und die Kraft des Verstands begreift man die Richtigkeit in allem, dessen Kenntnis man

anstrebt.

(Theoretische und praktische Kiinste)

Da die Kenntnisse von zwei Klassen sind - eine davon wird gewusst, aber veranlasst nicht zur
Handlung, und die andere wird gewusst, dann veranlasst sie zur Handlung - so (teilten sich) die
Kiinste geméf diesen beiden auch in zwei Klassen. Ich meine mit dem, das gewusst wird, aber
nicht zur Handlung veranlasst, etwa das Wissen, dass Gott, gepriesen und erhaben sei Er, einer
ist und der erste Schopfer (mubdi’) der Welt. Das, was gewusst wird und zur Handlung
veranlasst, ist wie der schone Lebenswandel im Umgang mit den Menschen und das Geschick
in den Kiinsten und zusammenfassend die Taten, die durch Uberlegung und Ubung entstehen.
Er verfasste iiber jede dieser beiden Kiinste Biicher, die dariiber belehren und ihre Aneignung

erleichtern.

Da es von diesen beiden Teilen das gab, das fiir sich selbst beabsichtigt wird und fiir sich selbst
gefordert wird und das, das fiir jenes, das fiir sich selbst gefordert wird, niitzlich ist, wurde die
Kunst ebenfalls in zwei andere Unterteilungen unterteilt: Namlich die Kunst, deren Ziel nur das
Wissen ist, und ihre Absicht ist das Begreifen der Wahrheit, und die wahrheitsgetreue
Uberzeugung und die notwendige Gewissheit, und dies wird fiir sich selbst gewihlt, nicht
wegen etwas Anderem. Jener (zweite Teil) ist die Kunst, deren Ziel die schonen Handlungen
sind, und der vortreffliche Charakter (huluq). Sie beide sind zusammen, wie wir gesagt haben,
der Teil der Weisheit und jeder von ihnen beiden wird korrekterweise und in Wahrheit Weisheit

genannt.

Was die anderen'®” Kiinste betrifft, die diesen beiden niitzlich sind, so werden sie Weisheit
genannt und dies(e Bezeichnung) ist metaphorisch ( ‘ala I-magaz), nicht in Wahrheit (‘ala [-
hagiga). Sie sind die, bei denen man Uberlegung und Ubung braucht, damit sich in ihnen
Exzellenz zeigt. Die Weisen nennen dies Intelligenz (kays) und sie geben ihm nicht den Namen
Weisheit, und dies sind zum Beispiel die Kiinste, die zu Reichtum, Genuss, oder

Fiihrungsmacht fiihren.

187 Hier folge ich Suyiiti und lese: ,fa- ‘amma s-sind ‘atu l-ubar.
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Wer seine Menschlichkeit vervollkommnen will und die Angelegenheit erreichen will, die mit
der Schopfung des Menschen beabsichtigt war, so erfiille er sein Wesen (dat) und nehme mit
den Weisen am Streben nach dem teil, d as sie wihlten'®® und beabsichtigten und er erlange
diese beiden Kiinste: Ich meine die beiden Teile der Weisheit - den theoretischen und den
praktischen -, damit ihm die Wahrheiten der Dinge durch den theoretischen Teil und die

schonen Wohltaten durch den praktischen Teil zuteil werden.

3.2. Die Stufen der Wissenschaften

Die Anordnung dieser beiden Kiinste, wie Aristoteles sie festlegte und so, wie Paul es in seinem
Schreiben an AniiSirwan erwéhnte

Was die Anordnung dieser beiden Kiinste angeht, und wie man durch sie die beiden erwéhnten
Ziele erreicht, so sind sie so, wie es der Weise Aristoteles festlegte. Er ist derjenige, der die
Teile der Philosophie (hikam) ordnete und sie einteilte und fiir sie eine Methode (nahg)
begriindete, der man von Anfang bis zum Ende folgt, wie Paul (Buliis) es in seinem Schreiben

an Anii$irwan erwihnte. Er sagte:'®

,Vor diesem Weisen waren die Teile der Philosophie (al-hikam) verstreut, wie die iibrigen
niitzlichen Dinge, die Gott der Erhabene schuf und mit deren Nutzung er die Natur der
Menschen (gibillat an-nas) und die Kraft (quwwa), die er ihnen dazu gab, betraute; wie die
Heilmittel, die es verstreut am Land und in den Bergen gibt - und aus denen, wenn sie

tl90

gesammelt und verein werden, ein niitzliches Heilmittel entsteht. Ebenso sammelte

Aristoteles, was von den Teilen der Philosophie verstreut war und vereinte jeden Teil mit dem

)1 und setzte ihn an seinen Platz und leitete aus ihm eine

thm entsprechenden (Saklihi
vollstindige Heilung ab, durch die'®* die Seelen von den Krankheiten der Ignoranz geheilt

werden.

(Einteilung der theoretischen Wissenschaften)

Seine Absicht bei der Anordnung dieser!®* war, die beiden Teile der Weisheit zu studieren, ich
meine den theoretischen und den praktischen. So fand er, dass der theoretische von den beiden
entweder in den Dingen ist, die in Materie sind, oder in den Dingen, die nicht in Materie sind.

Jede dieser beiden Unterteilungen wird wiederum in zwei weitere Teile unterteilt, denn von den

138 Hier folge ich Suyiitt und lese: ,,atirihu.
189 Hier beginnt das Zitat der arabischen Ubersetzung der Abhandlung von Paul dem Perser.
190 Hier folge ich Suyiitt und lese: ,,wa idd gummi ‘at wa-ullifat“.
1 Arkoun hat hier iibersetzt: “il en a harmonisé les parties en mettant chaque chose d la place qui lui convient”.
192 Weder Suyliti ,,Sifa ‘an tamman tudawi an-nufiis”, noch Emami ,,biha@” erscheinen mir hier korrekt, daher lese
ich ,,fudawrt bihi an-nufiis*.
193 Hier folge ich Suyiti und lese: ,,dalika* (statt wie bei Emami ,,/i-dalika*).
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Dingen, die in Materie sind, gibt es jene, die dem Entstehen und Vergehen unterliegen und jene,
die nicht dem Entstehen und Vergehen unterliegen. Von den Dingen, die nicht in Materie sind,
gibt es jene, die von der Materie abstrahiert sind und deren Existenz (nur) in der Vorstellung ist
und die keine Existenz aullerhalb (dieser) haben; und es gibt jene, die nicht von der Materie
abstrahiert sind, sondern auch eine Existenz in sich selbst (fi datihi) aullerhalb der Vorstellung

haben. Diese vier Teile sind die ersten Teile, in die sich der theoretische Teil gliedert.

Weiters gibt es von den Angelegenheiten, die in Materie sind, das, was ihnen allen gemeinsam
ist und das, was manchen von ihnen besonders ist — und von jenem, das manchen von ihnen
besonders ist, gibt es das, was den ewigen (sarmadiya) Dingen unter ihnen besonders ist und
das, was den entstehenden (und vergehenden) Dingen besonders ist — und von jenem, das den
entstehenden (und vergehenden) Dingen besonders ist, ist das, was ihnen allen gemein ist und
das, was manchen von ihnen besonders ist - und von jenem, das manchen von ihnen besonders
ist, ist das, was tiber der Erde ist und das, was auf der Erde ist - und von jenem, das den Dingen
besonders ist, die auf der Erde sind, ist das, was den Dingen besonders ist, die keine Seelen
haben und das, was den Dingen besonders ist, die Seelen haben - und von jenem, das den
Dingen besonders ist, die Seelen haben, ist das, was denen besonders ist, die Sinne haben und

das, was dem besonders ist, das keine Sinne hat.

Also verfasste Aristoteles iiber jeden dieser Teile ein Buch. So umfassen seine Biicher alle
Existierenden, von dem was mit den Sinnen und dem Intellekt studiert werden (kann) und er

lie3 darin nichts aus.

Aristoteles und der Wunsch eines Mittels, um Gewissheit zu erlangen: Die Kunst der Logik

Da sein!®* Interesse auf die Korrektur der Ansichten (@r@’) in all diesen Angelegenheiten
gerichtet war, und darauf, Gewissheit und ausreichende Uberzeugungen in Bezug auf sie zu
geben, und darauf, vor Fehlern und Irrtiimern in Bezug auf die Intelligiblen geschiitzt zu sein,
so musste er die Rangstufen der Uberzeugungen suchen und die Dinge, in denen der Mensch

absolut nicht irren kann'®?

studieren - was sind sie? — und die Dinge, in Bezug auf welche die
Seelen in Sicherheit ruhen, selbst wenn sie nicht auf jener Rangstufe sind - was sind sie? — und
die Dinge, in denen man sich irren kann und man nicht davor sicher ist, auf eine Tduschung
hineinzufallen, wenn man sie fiir wahr hilt oder bei dem Wahren denkt, dass es eine Tduschung

ist - was sind sie?

194 Aristoteles.
195 Arkoun hat hier ,,allati yumkinu* gelesen (S. Arkoun, L ‘humanisme Arabe, 229, FuBnote 3). Emami und Suyit
haben ,,allati la yumkinu an yuglat fiha (I-insanu battatan)* — bei Suyitl fehlt danach eine Passage.
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Also ordnete er die Rangstufen'®® dieser ebenfalls, und er legte fiir sie eine Kunst fest und
Gesetze, durch die er iiber die Rangstufen dieser Angelegenheiten unterrichtete und iiber ihre
Stufen der Gewissheit oder etwas anderem (als Gewissheit), um den Menschen zum Weg der
Korrektheit (sawab) in allem Gesuchten (matlih) zu fiihren und, um in Bezug auf die
Weisheit'®” nicht auf die gleiche Art zu verfahren, wie die Anhinger der (verschiedenen)
Schulen (ashab al-madahib)'*® in ihren Vorstellungen'®® und Launen (ahwa’). Denn diese
begehen vielleicht einen Irrtum und bemerken es nicht - oder vielleicht bemerken sie es und
wandeln ihre Meinung in eine andere Meinung um, ohne davor sicher zu sein, dass sie bei der
zweiten Meinung nicht dasselbe erleben, was sie bei der ersten erlebt haben. Daher sind sie
stets entweder im Irrtum oder in Zweifel und Verwirrung. Wenn also der Mensch die Dinge
kennt, deren Sache es ist, in die Irre zu fiihren, hiitet er sich vor ihnen und erlangt Gewissheit
dariiber, dass er in dem, was er herausgefunden hat, auf die Wahrheit gestofen ist und sich
somit nicht geirrt hat. Wenn ihm scheint, dass er bei einer Sache nachlissig war,?” kehrt er zu
den Gesetzen der Kunst zuriick, und erkennt zu diesem Zeitpunkt die Stelle des Irrtums, wenn
es einer war und er stellt ihn mit Leichtigkeit richtig. Ebenso kann er diese Ansicht (ra’y) fiir
sich selbst und fiir den Anderen korrigieren, indem er ihn darauf hinweist und es ihm darlegt,

und dies ist die Kunst der Logik.

Analogie zwischen der Grammatik, der Metrik und der Logik

Das naheliegendste Beispiel, das ich fiir sie (d.i. die Kunst der Logik) finde, ist in der Kunst der
Metrik und der Grammatik, denn jede dieser beiden entspricht der Logik auf eine Weise - und
zwar, weil es richtige poetische Versmalle gibt, aber es kann sein, dass derjenige, der die Kunst
nicht beherrscht, sich darin irrt und sie fiir gebrochen hélt. Ebenso kann es sein, dass er die
gebrochenen fiir richtig hdlt. Wenn er dann zum Gesetz der Kunst in Bezug auf sie (d.s. die
Versmalle) zuriickkehrt, erfahrt er die Wahrheit anstelle des Zweifels und entscheidet sich so,
wie es sein muss, und erlangt Gewissheit tiber die Stelle des Irrtums, wenn es einer ist, und er

bessert [ihn] aus und die Korrektur ist einfach.

196 Hier folge ich Suyiitt und lese: ,,maratib*.
197 Hier folge ich Suyiitt und lese: ,,al-hikma*.
198 Arkoun schreibt hierzu: ,,Miskawayh doit viser tous les fuqaha et mutakallimiin necessairement sectaires, car
ils font un usage partiel et partial de la raison* (s. Arkoun, L 'humanisme, 229). Ich lese diese Passage als Teil der
Abhandlung von Paul dem Perser und nicht als Einschub Miskawayhs und gehe davon aus, dass Paul sich hier auf
die Anhénger anderer philosophischer Schulen, als der aristotelischen bzw. der neuplatonischen bezieht (z.B. die
Stoiker, Skeptiker usw.).
19 Hier folge ich Suytt und lese: ,,fi t-tahayyul .
200 Hier folge ich Suyiiti und lese: ,,annahu yashii fihi.
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Auch die Kunst der Grammatik entspricht ihr (d.i. die Logik) auf eine andere Weise, und zwar,
weil das Verhiltnis der Kunst der Grammatik zu den Worten (alfaz) wie das Verhéltnis der
Kunst der Logik zu den Bedeutungen (ma ‘ani) ist. Denn ebenso wie die Grammatik die Sprache
(lisan) zur korrekten Aussage (gawl) fuhrt und die Gesetze vorgibt, durch die man die
Deklination (7 rab) erfahrt - ebenso fiihrt die Logik den Verstand zu den korrekten
Bedeutungen und gibt die Gesetze vor, durch die man die Wahrheiten erfahrt. Genauso
beschiftigt sich die Grammatik - selbst wenn ihr Ziel die Richtigstellung (is/ah) der Worte ist
- auch mit den Bedeutungen, um ihre Deklination zu korrigieren. Ebenso die Logik, denn
obgleich ihr Ziel die Berichtigung (tagwim) der Bedeutungen ist, so beschiftigt sie sich doch
auch mit den Worten, um in ihnen die wahren Bedeutungen zu korrigieren. Der Grammatiker
beschiftigt sich also mit den Worten essentiell und in erster Linie und mit den Bedeutungen
akzidentiell und in zweiter Linie. Der Logiker beschéftigt sich mit den Bedeutungen essentiell

und in erster Linie und mit den Worten akzidentiell und in zweiter Linie.

(Notwendigkeit der Logik)

Somit wurde das Ziel des Weisen in Bezug auf die Kunst der Logik klar und dass es auf
denjenigen, der diese Kunst nicht kennt, zwingend zutrifft, dass er nicht etwas Korrektes
(sawab) erkennt, das von jemandem als solches gefunden wurde: Wie erlangte er es und in
welcher Hinsicht erlangte er es? (Er erkennt) auch nicht die Nachlédssigkeit desjenigen, der
nachldssig war, oder den Irrtum des Irrenden: wie und in welcher Hinsicht war er nachléssig
oder irrte sich und wurde in den Ansichten (ara’) verwirrt? Denn es gibt von ihnen (d.s. die
Ansichten) das, was er ohne Sicherheit (figa) fiir korrekt hélt und das, was er ohne Einsicht
(basira) fiir falsch hilt?®! und das, wobei er stehenbleibt und nicht weil3, wie er dariiber urteilen
soll. Weiters ist er nicht davor sicher, dass das, was er heute fiir korrekt hélt, morgen nicht durch
etwas, das dem widerspricht und ihn zweifeln lésst, revidiert wird, und dass das, was er jetzt
fiir falsch halt, sich nicht fiir ihn zu einer anderen Zeit als richtig erweist — so, dass er liber das,
was von ihm fiir korrekt gehalten wird, denkt, dass es moglicherweise inkorrekt sein kann —
und iiber das, was inkorrekt ist, dass es moglicherweise korrekt sein kann. Er kehrt nur schwer
zurlick zum Gegenteil des einen der beiden Standpunkte, auf dem er sich befindet: Entweder
durch einen Einfall (hdtir) von ihm selbst, der ihn von seiner ersten Uberzeugung abbringt, oder
durch die Ansicht eines Anderen.?”? Denn wenn einer von jenen, die behaupten, vollstindiges

Wissen und Argumentationskultur zu haben, ihm eine Ansicht darlegt und er ihn mit seiner

201 Hier folge ich Suyitt und lese: ,,wa-minha ma yuzayyifuhu min gayri basira“ — diese Stelle fehlt bei Emam.

202 Hier folge ich Suyiiti und lese: ,,imma bi-rayi gayrihi.
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Uberlegenheit besiegt,?’* so bleibt ihm nichts mehr, [mit dem] er sie (d.i. die Ansicht) priifen

kann.

Denn entweder stimmt er ihm zu und akzeptiert sie (d.i. die Ansicht), oder er zweifelt sie an
und widerspricht ihm. In beiden dieser Zusténde ist er nicht frei von Dingen, die seinen Intellekt
befallen, und er bildet sich ein, dass eine Sache wahr ist, und in Bezug auf eine andere, dass sie
ungiiltig ist. Die Logik weist ihn auf diese Stellen hin und gibt ihm das Korrekte als korrekt zu
erkennen und lehrt ihn, warum es richtig ist, und gibt ihm das Ungiiltige als falsch zu erkennen

und zeigt ihm, warum es ungiiltig ist.

Also sind wir verpflichtet, die Bedeutungen in unseren Seelen durch kunstfertige Gesetze, derer
wir uns sicher sind und die uns vor dem Irrtum schiitzen, zu korrigieren. (Ebenso sind wir
verpflichtet) die Bedeutungen der Worter, die in stillschweigendem Einverstindnis auf diese
Bedeutungen hindeuten, zu korrigieren, damit wir nicht jemand anderen in die Irre fithren durch
das, worin wir uns irren. Diese beiden nennt man Kunst der Logik. Allerdings beschéftigt man
sich mit dem einen der beiden (d.i. das Korrigieren der Bedeutungen in unseren Seelen)
essentiell und mit dem anderen (d.i. das Korrigieren der Worter, die auf bestimmte Bedeutungen

hindeuten) akzidentiell.

(Die Arten der Syllogismen)

Als Aristoteles die Rangstufen der Uberzeugungen der Seele kontemplierte und sie ordnen und
fiir sie ein Kunst-Gesetz festlegten wollte, damit man durch sie (d.s. die Rangstufen) zu den
Wahrheiten der Dinge (haqa’iq al-asya’) gelange, teilte er jene genauso ein, wie er die
Wissenschaften einteilte, deren Erkldarungen wir im Vorhergehenden erbrachten. Er studierte
also die Arten der Syllogismen (giyasar) und der Aussagen (agawil), mit denen man eine

Ansicht (ra’y) zu verifizieren sucht, und mit denen man zu einer gesuchten Wahrheit**

gelangt,
ob bei uns selbst oder bei jemand anderem. Sie (d.s. die Syllogismen) unterteilen sich in drei
Teile: Entweder ist er (d.i. der Syllogismus) ganz wahr und gewiss, und an ihm ist kein Zweifel;
oder er ist ganz gelogen und voller Zweifel; oder er ist in manchem wahr und in manchem
anderen gelogen. Diese letzte Art unterteilt sich in drei Teile: Entweder ist sein Wahrheitsgehalt
grofer als sein Liigengehalt, oder sein Liigengehalt ist groBer als sein Wahrheitsgehalt, oder die

beiden Angelegenheiten sind gleich groB. Damit?*® sind die Arten der Syllogismen fiinf: die

203 Weder Suyitl ,,yasiruhu “, noch Emami ,,nasarithu® erscheinen mir hier korrekt, also lese ich “nasarahu®.

204 Hier lese ich ,,ild hagiga matliaba*.

205 Hier folge ich Suyiti und lese: ,,imma an takina sidgan kullaha wa-yaginan la Subha fiha wa-imma an takiina
kidban kullaha wa-Sukitk wa-imma an takina sadiqatan fi I-ba ‘'di wa-kadibatan fi I-ba ‘di I-ahir wa-hada n-naw -
al-ahir yangasimu ila talatati agsam imma an yakiina sidquhu aktara min kidbihi wa imma an yakiina kidbuhu
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gewissen (yaginiya), die vermuteten (zanniya), die in die Irre filhrenden (muglita), die

iiberzeugenden (mugni ‘a) und die imaginierten (muhayyala).

(Die fiinf logischen Biicher)

So verfasste er iiber jeden dieser Teile ein Buch:

Was jenen (Teil der Syllogistik) betrifft, der ganz wahr ist,2% so ist er der, dessen Syllogismen
(giyasat) von den Wesen (dawat) der Dinge und ihren Substanzen (gawahir) genommen sind,
durch die sie (d.s. die Dinge) bestehen. Ebenso die jenen Syllogismen Vorausgehenden (d.s.
die Priamissen), bis man bei den ersten endet, die nicht durch einen Syllogismus gewusst?®’
werden (kdnnen), sondern die in der Seele durch natiirliche Ausstattung (fitra) vorhanden sind.
Er verfasste dariiber ein Buch und lehrte die Vorgehensweise dieser Methode (tariga) mithilfe
von Gesetzen. Es ist {iberhaupt nicht mdglich, dass sie (d.i. die Vorgangsweise) zu etwas

anderem als der Substanz (gawhar) der gesuchten Sache fiihrt, und niemand kann es widerrufen

oder anklagen oder anzweifeln - und er nannte es das Buch des Beweises (Kitab al-Burhan).

Was den Syllogismus betrifft, der ganz Liige ist, so ist er das, was man sich von einer Sache
vorstellt, dass sie eine bestimmte Form hat, aber tatsdchlich hat sie diese nicht. Ein Beispiel
dafiir ist das, was dem Auge beim Sehen zukommt — denn der Seele kommt beim Studieren des
Intelligiblen (d.i. des geistig Wahrgenommenen) (dasselbe) zu, was dem Auge beim Sehen des
Empfundenen (d.i. des sinnlich Wahrgenommenen) zukommt. Vielleicht erscheint dem
Menschen in einer Sache eine falsche Vorstellung,??® dann schreitet er zu der Tat iiber, die dies
erfordert, und so kommen seine Taten schlecht und hisslich (zustande). Auch dariiber verfasste
er ein Buch, in dem er auf die Weisen dieser Vorstellungen hinwies: Wodurch passieren sie und

wie passieren sie? Er nannte es Buch der Poesie oder (Buch) der poetischen Kunst.

Was den (Syllogismus) betrifft, dessen Wahrheitsgehalt groBer ist als sein Liigengehalt, so ist
er das, dessen Syllogismen unter den verbreiteten Dingen gefunden werden®* und sie sind kein
wesentlicher (datiya) oder substantieller (gawhariya) Teil des Gesuchten und deren (d.i. der
Syllogismen) Bestand ist nicht durch sie. Der Mensch wiinscht durch sie eine starke Vermutung
zu erzeugen, entweder bei sich selbst oder bei jemand anderem, bis ihm dies gelingt, selbst

wenn es keine Gewissheit ist.2!” So verfasste er dariiber ein Buch und wies auf die Weisen

aktara min sidqihi wa-imma an yatasawi fihi al-amrani, fa-sara gami ‘u anwa ‘ al-qiyasati hamsa... ““ — bei Emami
fehlen manche Stellen davon.
206 Also jener, der ganz wahre Ergebnisse bringt.
207 Hier lese ich ,,ya 7if* statt wie bei Emam1 ,yu ‘arrif.
208 Hier folge ich Suytti und lese: ,,hayyalan fasidan.
209 Hier folgt bei Emami ,,wa-dat“, das ich hier ausgelassen habe (wie bei Suyiiti).
219 Hier folge ich Suyiiti und lese: ,,hattd yaqa ‘ lahu wa-in lam yakun yaginan®.
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dieser Vermutungen hin, und welche wahr sind und wodurch und wie; und welche gelogen sind

und wodurch und wie. Er nannte es Buch der Dialektik oder (Buch) der Kunst der Dialektik.

Was den (Syllogismus) betrifft, der mehr Liige ist als Wahrheit, so ist er der, der in die Irre
fuhrt, indem er vortiuscht, dass das was nicht wirklich ist, wirklich wére und dass der, der kein
Wissender ist, einer wire. Dieser Irrtum kann auf verschiedenen Weisen und Sorten sein. So
verfasste er dariiber ein Buch, in dem er auf die Weisen der Tduschungen, Entstellungen und
Sophismen (agalif) hinwies und wie sie passieren und wodurch. Er nannte es Buch der

sophistischen Kunst (as-sina ‘a as-sifistda’iya).

Dieses Wort in der griechischen Sprache ist abgeleitet von ,,siif* und das ist die Weisheit, und

“211und dies ist die Entstellung und es hatte die Bedeutung ,,die entstellte Weisheit*.

von ,,istas
Jeder, der dazu fihig ist, sowohl sich selbst [als auch die anderen] darin zu tduschen, dass er
ein Weiser?!? wiire, er es aber nicht ist, ist ein Sophist (siffista 7). Es ist nicht so, wie es die
islamischen Theologen (mutakallimii I-islam) vermuteten, dass es in der alten Zeit einen Mann
gab, den man Sifista nannte, der die Wahrheiten der Existierenden angriff, und dass er eine
Gruppe von Anhéngern hatte, die seiner Schule (madhab) folgten und sich nach ihm benannten.
Diese Vermutung hat keine Grundlage und es gab absolut keinen Mann in der Vergangenheit,

213 diese Ansicht (ra’y) durch

der diesen Namen trug, noch bestitigen Leute
Augenzeugenschaft. Ebenso wenig wird es ihm zugeschrieben, wie die Kunst der Dialektik
(sinda ‘at al-gadal) — die dialektisch (gadali) genannt wird — einem Mann zugeschrieben wird,

den man Gadal nannte.*'

Was den (Syllogismus) betrifft, dessen Liigengehalt gleich groB ist wie sein Wahrheitsgehalt,
so ist er der, mit dem?'*> man mit einer jeglichen Ansicht zu iiberzeugen sucht und dass der
Zuhorer sich zufrieden gibt mit dem, was ithm gesagt wird und er es glaubt. Er (d.i. dieser
Syllogismus) ist der starken Vermutung unterlegen und er (d.i. der Syllogismus) wetteifert
gemil den Aussagen, denn es gibt davon das, was versichernder ist und stirker, obwohl es
nicht auf der Rangstufe der starken Vermutung ist. So verfasste er dariiber ein Buch, in dem er
auf die Weisen dieser Uberzeugungen hinwies und wie und wodurch sie passieren und er nannte

es Buch der Rhetorik.

211 Bei Suyitt: “istis” (laut der Lesung Arkouns; die Kurzvokale sind aber weder bei Emami noch bei Suyiiti
gegeben).
212 Hier folge ich Suyiitt und lese: ,,hakim*.
213 Hier folge ich Suyti und lese: ,,gawmun®.
214 Dieser Absatz stammt hochstwahrscheinlich vom arabischen Ubersetzer der Abhandlung.
215 Hier folge ich Suyiti und lese: ,,alladt yultamasu bihi*.
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Dies sind die flinf logischen Biicher.

(Aristoteles’ logische Werke)

Aber als Aristoteles sich mit dem Syllogismus beschiftigte, fand er das, was diesen fiinf
Kiinsten in Bezug auf ihn (d.i. der Syllogismus) gleich ist und das, worin sich jede einzelne
(Kunst) von der anderen in Bezug auf ihn (d.i. der Syllogismus) unterscheidet. So legte er fiir
den ersten, allgemeinen Syllogismus, der allen fiinf Kiinsten gemein ist, ein Buch fest, das er
Buch des Syllogismus nannte. Dieses Buch wurde in der alten Uberlieferung in zwei Teilen
vorgefunden: einer ist das Buch des Syllogismus (Kitab al-Qiyas) und der andere ist das Buch
des Beweises (Kitab al-Burhan) und dies ist auf Griechisch die erste Analiitiga (Analytik I) und
die zweite Analiitiga (Analytik II).216

Dann beschiftigte er sich mit dem Syllogismus (und dieser ist) also zusammengesetzt aus
Wortern und Bedeutungen. Die minimalste syllogistische Aussage ist, was aus zweimal zwei
Wortern zusammengesetzt ist, und das Geringste der syllogistischen Bedeutungen ist, was aus
zweimal zwei Intelligiblen zusammengesetzt ist — (hingegen ist) das Meiste (an Bedeutungen
im Syllogismus) unendlich. Die Teile dieser Aussagen, die aus zweimal zwei Wortern
zusammengesetzt sind, sind unter allen Umstinden einzelne Worte.?!” So teilte sich die Kunst

zwingend in acht Teile auf und dies gilt fiir den Weg der Analyse (fahlil).

Als er auf dem Weg der Zusammensetzung (tarkib) fortfuhr, begann er mit den einzelnen
Worten, die auf die Gattungen der einzelnen Bedeutungen hinweisen und er legte dariiber ein
Buch fest, und beschrankte diese Worte auf zehn Gattungen von Bedeutungen. Dann teilte er
jedes einzelne von ihnen (d.s. die Worte) in seine Arten ein und nannte es Buch der Aussagen

magqiilat) und dies ist das Buch, das als Qatigiiriyas (Kategorien)*'® bekannt ist.
(maq quiriy i

Dann fiigte er ein zweites Buch hinzu, in dem er die zusammengesetzten Aussagen erwihnte

und er nannte es Bari Irminds®'°, also: Die Deutung ( ‘ibdra).

Dann ein drittes, das Buch des Syllogismus, das wir erwdhnt haben und er lehrte darin die
Gesetze der Aussagen, mit denen er auf die den fiinf Kiinsten gemeinsamen Syllogismen

hindeutete, und er nannte es die erste Analitiga (Analytik I).

216 Analytica Priora und Analytica Posteriora.

217 Hier folge ich Suyiiti und lese: ,.aw aktaraha gayr mahdiid. wa-hadihi I-agawilu l-murakkaba min lafzatayn
agzd 'wha alfaz mufrada la mahala.”.

218 Lat. Categoriae.

219 Gr. Peri Hermeneias, lat. De Interpretatione.
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Dann ein viertes, das Buch, das er (Buch des) Beweises nannte und es ist die zweite Analiitiqa
(Analytik II). Darin lehrte er die Gesetze der Syllogismen, die nicht irrefiihren, denen dies nicht

moglich ist und sie sind die gewissen (yaginiya).

Dann ein fiinftes, in dem er die Gesetze der Syllogismen erwéhnte, die von den verbreiteten
Dingen genommen sind, und wie die Frage und Antwort auf diese Art sind, und er lehrte in ihm
die Gesetze, die diese Kunst auf moglichst vollkommene und vorziigliche Art erfiillt und er

nannte es 7ithigd (Topik)**° und es ist das Buch der Dialektik.

Dann ein sechstes, indem er die Gesetze der Dinge erwdhnte, die von der Wahrheit abbringen
und verwirren, und die duBersten Angelegenheiten, die derjenige, der sie entstellt, beabsichtigt
und wodurch deren (d.i. der Syllogismen) Verdorbenheit offengelegt wird, und wie man sich

)221

vor ihnen in Acht nimmt; und er nannte es Sifista (Sophistische Widerlegungen)=', also: die

entstellte Weisheit.

Dann ein siebentes Buch, in dem er die Gesetze der iiberzeugenden Dinge in der Rede erwéhnte
und alles aufzéhlte, wodurch diese Kunst erfiillt wird, damit die Dinge darin vollkommener

sind, und er nannte es: Ritiriqa (Rhetorik), also: die Redekunst (al-hitaba).

Dann ein achtes Buch, in dem er die Gesetze der imaginierten (muhayyala) Worte erwéhnte,
und er zahlte auf, womit diese Kunst erfiillt wird und er teilte sie in thre Arten und Klassen ein

und nannte sie Bii ‘itiga (Poesie), also Dichtkunst.

So erfiillte sich diese Kunst in diesen Teilen und sein vorrangiges Ziel in ihr war der beweisende
Syllogismus, aber die Zergliederung (gisma) und Zusammensetzung (farkib) erlegten uns auf

(alles auszufiihren), was wir erwédhnten.

(Verhéltnis des beweisenden Syllogismus zu den anderen)

Auch sind die Dinge, die auf dem Weg des Beweises erfahren werden, im Vergleich dazu, was
durch die anderen Syllogismen erfahren wird, einfach. So muss man sie (richtig) anordnen und
ihre Methoden (furuq) wissen.??? Auch denkt man von manchen von ihnen (d.s. die Dinge, die
man iiber Syllogismen erfahrt), dass sie zum Beweis fiihren und manche von ihnen schiitzen

und verteidigen ihn (d.i. der Beweis). Was die drei angeht, die von den ersten der Kunst sind,

220 Lat. Topica.
221 Lat. De sophisticis elenchis.
222 Hier folge ich Suyitt und lese: ,,fa-wagibun an yurattibaha wa ya ‘lama turuqaha.
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so fiihren sie zu ithm und die letzten vier schiitzen ihn vor Imitationen dessen, was nicht von
ihm ist.??

Das edelste dieser Biicher ist das Buch des Beweises, denn es ist das vorrangige Ziel (magsid).
Es fillt zwingend in die vierte Einteilung, wie wir im Vorhergehenden erwéhnten. Die iibrigen
Biicher andererseits wurden entweder als Einfiihrungen oder Vorbereitungen fiir es (d.i. das
Buch des Beweises) festgelegt, oder als Schutz und Verteidigung, die ihm unterlegen ist. Was
die drei angeht, die ihm vorausgehen, so sind sie die Einflihrungen und die vier, die nach ihm

sind, sind die, die ihn bewahren??* und fernhalten und vor den Wegen, die vortduschen zu dem

zu fiihren, zu dem er (d.i. der Beweis) fiihrt, schiitzen.??®

Dennoch, wenn der Mensch beabsichtigt, ein vermdgender Dialektiker, ein eloquenter Redner,
oder ein kreativer Dichter zu sein, so wendet er sich dem zu, was er sucht und eignet sich von
dem Buch, das dariiber verfasst wurde, die Gesetze und die Kunst an und er erreicht durch sie

den hochsten Grad und die feinste Rangstufe darin.

(Aristoteles’ Werke tiber die theoretischen Wissenschaften)

Wenn ein Mensch sich auf die vier Biicher beschriankt, reicht ihm dies aus, um die Weisheit zu
erlernen und die Biicher zu lesen, die danach sind — also die Biicher, die wir aufgezahlt haben,
und deren Einteilung der Weisheit wir erklért haben und er beginnt dabei mit den Biichern, die
die Materie besitzenden (dawat al-mawadd) behandeln - und sie sind die natiirlichen
Angelegenheiten - und er endet mit den Biichern, die die von der Materie abgetrennten
Angelegenheiten behandeln; denn die natiirlichen (Dinge) sind fiir uns sinnlich wahrnehmbhar,
und sie sind uns am naheliegendsten und wir sind mit ihnen vertrauter und kennen sie besser.

Von ithnen aus kdnnen wir emporsteigen zu dem, was nach ihnen ist.

Er verfasste ein Buch, in dem er die Angelegenheiten behandelt, die allen natiirlichen Dingen
gemeinsam sind, jenen die dem Entstehen und Vergehen unterliegen, und jenen, die nicht dem
Entstehen und Vergehen unterliegen, und er nannte es: Buch der natiirlichen Vorlesung (as-
samad ‘ at-tabi 7) und Die Vorlesung iiber die Natur (sama ‘ al-kiyan).**® Er verfasste ein Buch
dariiber, was den Dingen besonders ist, die nicht dem Entstehen und Vergehen unterliegen und

er nannte es Uber den Himmel und die Erde (as-sama’ wa-I- ‘alam).**’ Dann unterteilte er die

223 Hier folge ich der Lesung von Gutas: ,,protect it against imitations* (tuhami ‘anhu li-alld yatasabbaha bihi

md laysa minhu). s. Gutas, ,,Paul the Persian, 242. Emami hat hier: ,.fa-tuhami ‘alayhi wa la yasbah bihi ma
laysa minhu *“ und Suyufl: ,,yuhami ‘alayhi la- illa yastabih bihi ma laysa minhu “.
224 Hier folge ich Suyfitt und lese: ,,tahruzuhu.
225 Hier folge ich Suyt und lese: ,,at-turuq allati yitham annahd tu'addi ila ma yu 'addr ilayhi huwa*.
226 Lat. Physica / Naturales Auscultationes
227 Lat. De Caelo (et Mundo)
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Dinge, die dem Entstehen und Vergehen unterliegen und legte ein Buch dariiber fest, was allen
entstehenden Dingen (dawat al-kawn) gemeinsam ist, und er nannte es Das Entstehen und
Vergehen (al-kawn wa I-fasad).>*® Er legte ein Buch dariiber fest, was dem besonders ist, das
iiber der Erde ist, und er nannte es Die himmlischen Phinomene (al-atar al- ‘ulwiya)**’; und ein
Buch iiber das, was dem besonders ist, das auf der Erde ist, das keine Seele hat und er nannte
es das Buch der Mineralien (al-ma ‘adin);**° und ein Buch iiber das, was dem besonders ist, das
in der Erde ist von dem, was eine Seele hat und keine Sinne, und er nannte es Buch der Pflanzen
(an-nabat); und ein Buch iiber das, was denen besonders ist, die Seelen haben und Sinne und

er nannte es Buch der Tiere (al-hayawan).>!

Als er emporsteigen wollte - von den natiirlichen (Dingen) (at-fabi ‘at), und dies sind die
Angelegenheiten, die in Materie sind - zu den Angelegenheiten, die nicht in Materie sind, fand
er zwischen diesen beiden Stufen Angelegenheiten, die einen Anteil (Sirka) haben an der Physik
(at-tabi ‘a) und einen Anteil an der Metaphysik (ma wara’a t-tabt ‘a); und er legte dariiber sein
Buch Uber die Seele (fi n-nafs)*** fest und sein Buch Uber die Sinne und das sinnlich
Wahrgenommene (fi [-hiss wa-I-mahsiis).***> Dann legte er iiber die Metaphysik seine Biicher
fest, die er mit den Buchstaben kennzeichnete, und die unter alif, bad’, und was danach kommt,

bekannt sind.

Davon gibt es jene, die ins Arabische iibertragen wurden, und jene, die nicht {ibertragen wurden

— aber das, was iibertragen wurde ist reichlich und reicht vollkommen aus.***

(Aristoteles Werke iiber die praktischen Wissenschaften)

Als er in Bezug auf den theoretischen Teil diese grofartigen Werke festlegte, und sie in diesem
System ordnete, fiihrte er exakt dasselbe auch fiir den praktischen Teil durch; und zwar teilte er
die Werke ein in das, was dem Menschen in ihm selbst (fi nafsihi) besonders ist, und in das,
was aullerhalb von ihm ist. Dieses zweite teilt sich in zwei Teile: Einer ist die Verwaltung des
Hauses (tadbir al-manzil) und der andere ist die Verwaltung der Stidte (tadbir al-mudun).?>*
So legte er fiir jedes einzelne ein Buch dariiber fest, was den Menschen in seinem Wesen (fi

datihi) betrifft. Denn in seinem Buch iiber die Ethik (al-ahldq), das ein groBartiges Buch mit

228 Lat. De generatione et corruptione

229 Die Meteorologie
230 Lat. De plantis
199 Im Arabischen ist dies ein Buch aus Geschichte, Teile und Entstehen der Tiere (lat. Historia animalium; De
partibus animalium; De generatione animalium)
232 Lat. De Anima
233 Lat. De sensu et sensibilibus
24 Dieser Satz stammt vom arabischen Ubersetzer der Abhandlung.
235 Okonomie und Politik
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vielen Nutzen ist, lehrte er, wie der Mensch eine vorziigliche Gestalt und eine lobenswerte
natiirliche Wesensart (sagiya) gewinnt, von der aus er die schonen Taten und die

zufriedenstellenden Werke hervorbringt.

Was seine Biicher tiber die Verwaltung des Hauses und der Stadte angeht, so wurden diese nicht
ins Arabische iibertragen, auler das, was von seinem Buch iiber die Verwaltung der Stidte zu
finden ist, und es sind zwei Kapitel (magalatayn) und sie wurden bereits im Verzeichnis seiner
Werke erwédhnt. AuBer diesen Biichern hat er noch weitere Abhandlungen und Biicher, die er
Notizen (tadakur) nannte und dem, was im Verzeichnis seiner Werke erwihnt wird, zufolge
sind es viele. Er hat Biicher iiber Propadeutik (fa ‘alim) und von ihnen wurde nichts iibertragen.
Jedoch gibt es in dem System, das ins Arabische iiberging und der Anordnung, die er geordnet
hat, einen groBen Reichtum und vollstindige Ruhe fiir denjenigen, der sein Wesen (dat)

vervollkommnen mdchte und sich seinem Ziel zuwenden, damit er schnell zu ihm gelangt.*23¢

(Das Erlernen der Weisheit)

Was das ZeitmalB betrifft, das demjenigen auferlegt ist, der die Weisheit erlernen mdchte®?” -
auf die Art, wie dieser Weise, der uns Giitige, unser Wohltiter, es geordnet hat - so hdngt es
vom Ausmal} seiner Sorgfalt, seines Interesses und der Unterstiitzung durch das gliickliche
Zusammentreffen von Umstédnden ab. Ich meine, dass er klug ist, sich Dinge leicht einprigt und
er Biicher und einen Meister vorfindet, der ihn einfiihrt, und einen ausreichenden
Lebensunterhalt, damit ihn nichts vom beabsichtigten Begreifen der Ziele, ablenkt,?*3 (von den
Dingen,) die der Mensch zu den AuBerlichkeiten der (irdischen) Welt und ihren Sorgen zihlt
und (zu den) Krankheiten der Seele und des Korpers und ihrer beider Zusammentreffen, und
(zum) Argwohn des gemeinen Volkes einmal und des Herrschers ein anderes Mal und zur
Beobachtung der Bewohner des Landes.?*” Denn die Menschen, wie man sagt, sind Feinde
dessen, was sie nicht kennen. Thre Sache ist die Verleumdung der vorziiglichen Leute und ihre
Feindseligkeit gegeniiber allem, das von ihrer Schule (madhab) und ihren Zwecken abweicht
und sie beabsichtigen alles Unerwiinschte und Schidliche diesem gegeniiber. Wenn er sich von
diesen AuBerlichkeiten loslost und wenn er Genie besitzt und die Griinde, die wir erwihnt
haben, fiir ihn versammelt sind: Wie nahe ist dann sein Erlangen des Gewiinschten und seine

Ruhe von der Ermiidung, die die S6hne seiner Gattung erleben, und seine Eroberung des

Schatzes, der fiir ihn gelagert ist! Die Dauer dessen ist ungefédhr zwischen zehn und zwanzig

236 Dieser Absatz stammt vom arabischen Ubersetzer der Abhandlung.
237 Hier folge ich Suyiiti und lese: ,,man arada ta ‘allum al-hikma*.
238 Hier lese ich ,,yanSagil* statt ,,yastagil“.
239 Dieser Satz ist nicht eindeutig — ich lese hier ,,yahsibuha I-insan* bezogen auf die Dinge, die ihn ablenken
vom Begreifen des Ziels.
52



Jahren — und das, wenn ihn die (irdische) Welt gewissermallen beschéftigt. Denn man kann
nicht davon ausgehen, dass ein Mensch sich isoliert und sich in den Wissenschaften

zuriickzieht?*°

und fiir seinen Korper keine Ruhe schafft, und (nicht) fiir seine Seele einen Teil
von den Geniissen dessen, was liebenswert und schon ist — (aber) wenn dies Uberhand nimmt,

dann verliert er und wird von seinem Ziel getrennt.

Manche Anhénger Aristoteles, die seine Biicher lehrten, fanden, dass derjenige, der sie lernt,
mit den Biichern der Ethik beginnen soll, damit seine Seele verfeinert (tatahaddab) und von
der Unreinheit der Geliiste gereinigt wird und damit die Lasten ihrer AuBerlichkeiten leichter
werden und sie fahig wird,?*' die Weisheit zu empfangen und er bekennt sich gewissermafen
dazu,?*? die Hingabe zu den Geliisten sein zu lassen, und gibt die kdrperlichen Geniisse auf und
er wei}, dass die meisten von ihnen Niedertrachtigkeiten und Verdorbenheiten sind und so
erhebt sich seine Seele iiber sie. Dann beschiftigt er sich etwas mit den Biichern der Propéadeutik
(ta ‘alim), damit er die Methoden (furug) des Beweises kennenlernt und iibt sie und wird mit

ihren Methoden vertraut und verschiebt die Vertiefung in ihnen auf einen anderen Zeitpunkt.

1243 244

Denn vor ihm ist ein weit entferntes Ziel*™ und eine langsam (zu beschreitende) Strecke.
Dann beschiftigt er sich mit der Logik, die ein Werkzeug fiir alles ist, was er beabsichtigt, dann
mit den natiirlichen (Dingen) (d.i. die Physik) und dem was nach ihr ist (d.i. die Metaphysik)
in der vorhergehend erwidhnten Anordnung, bis er zu den Angelegenheiten gelangt, die nicht

materiell sind.

Das letzte Ziel und die duBlerste Vollkommenheit

Wenn der Mensch zur letzten Rangstufe von ihnen gelangt, erlangt er Einsicht in die
Wahrheiten der Existierenden und stuft sie auf ihren Stufen ein und seine Seele wird durch sie
geformt. Wenn die Seele durch die Wahrheiten der Angelegenheiten geformt wird, versteht er
diese vollstandig. Wenn er sie vollstindig versteht, werden sie als intellektuelle Form (siira
‘aqliya) geformt und die Spuren und Akzidentien, die in den natiirlichen Dingen sind - ich
meine die vergénglichen Dinge - 16sen sich von ihm ab, und die ewigen, intellektuellen Formen

der Dinge erscheinen,?* und der Intellekt wird durch sie angezogen und sie und er werden eins.

240 Hier folge ich Suyiiti und lese: ,,yankamis ‘ald I- ilm*.
241 Hier folge ich Suyiiti und lese: ,.fa-tatamakkana min qabiil al-hikma*.
242 Hier folge ich Suyfiti und lese: ,,wa ya taraf ba ‘d al-i tiraf*.
* hier folge ich Suyiti und lese: ,,garadan ba ‘idan wa Sawtan bati'an*
244 5 iy laallS a5l s g a5V (e dBla JiaY) 8 3A 5/ 40E ) B5a ¢ Al 133 — Tbn Manzr, Lisan al- ‘Arab,
2360.
24 Hier folge ich Suyiiti und lese: ,,hasalat suwar al-asya'*
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Es ist des Intellekts Sache, den Teil zu einem Ganzen zu machen, was offensichtlich wird, wenn
er zu ihm (d.i. das Ganze) gelangt; denn wenn seine Seele seinen Korper verlésst, geht er zur

zweiten Existenz iiber, die sein letztes Ziel ist und seine dulerste Vollkommenheit.

Diesen Zustand kann man sich sehr schwer vorstellen, er ist weit entfernt von dem, was wir
beobachten und an das wir gewohnt sind, und man kann es nicht aussprechen und nicht
offenlegen, auBler auf dem Weg, auf dem der, der die Stralle, die wir dargelegt haben,
beschreitet, zu ihm gelangt. Wenn es in Form eines der uns gewohnten und geldufigen
Sprichworter geduflert wird, zeigen sich in diesen Sprichwortern Widerspriiche und
Unmdoglichkeiten — denn das Beispiel ist nicht wie das, was es reprasentiert, und deswegen

unterlisst man seine Erwihnung.‘>*®

Jedenfalls legte ich bereits eine Rede dariiber fest,*” in der ich mich bemiihte, dass das
Hochstmogliche davon aufscheint, und ich sortierte es in einem Teil aus. Wenn dieser Teil in
seine Gegenwart>*® gelangt und er ein Stiick von ihm wiederholt und sich an das erinnert, was
diesem folgt - und ich weiB3, dass es (bei ihm) einen (hohen) Stellenwert hat - so schreibe ich

dies in erster Linie Gottes Willen und seiner Macht und seiner Kraft zu.>*°

Die Abhandlung wird mit dem Lob des Verleihers von Gerechtigkeit und des Beschiitzers vor
der Fehlleitung beendet, und Gott segne Muhammad und seine Familie und alle seine nahen

Angehorigen (al al-bayt).

246 Miit diesem Absatz endet vermutlich das Zitat von Pauls Abhandlung — die beiden Absitze vor diesem fiihrt
Perkams auf Philoponus’ Kommentar zu den Kategorien (5.34-6.2) und David/Elias’ Kommentar zu den
Kategorien (119.30-31) zuriick (s. Perkams, “Paul the Persian’s Treatise”, 133.)
247 Hier folge ich Suyfit und lese: ,,wa gad ‘amaltu fihi ‘ala kulli halin kalaman*
248 bi-hadratihi“ (formelle Anrede), gemeint ist Abii I-Fadl ibn al-‘Amid (s. Emamt)
24 Dieser Satz ist nicht ganz eindeutig. Eine mdgliche alternative Lesung laut Ozturan wire: ,,Ben kendi halime
gore bu konuda amel ettim. Hakkinda ¢caba gosterdigim biitiin sey, miimkiin olan en iist seviyede onun ortaya
¢ctkmasidir. Bir boliimii onun igin tahsis ettim. Bu béliim yazilip ¢ercevesi belirlenince, ilgili seyler[i yazmam i¢in]
davet de edilip onun beklenildigini de bilince, once Allah’in dilemesi ve kuvvetiyle bu gérevi yiiklendim* (s.
Ozturan, Tertibu’s-sa ‘addt, 92-93.)
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4. Inhaltliche Analyse und mogliche Quellen
Im Folgenden wird der Inhalt der Abhandlung besprochen und moégliche Quellen ermittelt, die
Miskawayh bzw. Paul beim Verfassen ihrer Schrift verwendet haben konnten. In Bezug auf die
Abhandlung von Paul werden Textgeschichte und Uberlieferung genauer untersucht und die

Beziehung zu den Prolegomena von Alexandrien.

4.1.  Die Anordnung der Gliickseligkeiten (Tartib as-Sa ‘adat)

Was ist die Gliickseligkeit, die dem Menschen zugedacht ist?

Der erste Teil der Abhandlung (Tartib as-Sa ‘adat: S. 101-116 in der Edition Emamis) beginnt
mit einer Reihe von Lobpreisungen Gottes und des Propheten und geht dann dazu iiber zu
erklaren, welchen Grund und Zweck diese Abhandlung hat. Miskawayh verfasste sie demnach
fiir seinen Herrn Abii I-Fadl ibn al-*Amid (im Text als a/-ustad bezeichnet), nachdem er dessen
Bestrebungen und Wissensdurst auf dem Gebiet der Philosophie erkannt hatte, um ihm das
letzte Ziel des Philosophiestudiums — die duBBerste Gliickseligkeit - zu erldutern. Darauthin folgt

eine Reihe von Fragen, die Miskawayh im weiteren Verlauf zu beantworten verspricht.

Kiinstliche und natiirliche Instrumente

AnschlieBend erkldrt Miskawayh, dass die Kunst der Natur gleicht und dass jedes kiinstliche
Instrument (z.B. Hammer und Beil) ein ithm in der Natur entsprechendes hat, dem es
nachempfunden ist. Jedes dieser Instrumente hat eine ihm besondere Vollkommenheit und ein
Ziel, das durch es erreicht wird. Die Perfektion jedes Geschaffenen liegt demnach in der
Erfiillung der Funktion, fiir die es geschaffen worden ist.*>° Da dies fiir die Kunst zutrifft, und
diese die Natur imitiert, muss es um so mehr auf die Natur zutreffen. Weiters tut die Natur
nichts umsonst und kein natiirliches Instrument (z.B. die Teile des menschlichen Korpers) ist
zwecklos oder hat keine ihm entsprechende Vollkommenheit, ebenso wie es nicht durch ein
anderes ersetzt werden oder ein anderes ersetzen kann. Hierin spiegelt sich die aristotelische

Teleologie wider: Alles Existierende hat einen Zweck und eine Vollendung (griech. telos).?!

Die Teile des Korpers sind Instrumente der Natur
Anschliefend widmet sich Miskawayh der Veranschaulichung dieser Idee anhand des

menschlichen Korpers: Die Korperteile sind Instrumente der Natur und ,,diese fiihrt mit jedem

230 §. Marcotte, “Order”, 150.

251 Betrachtet man vom Menschen geschaffene kiinstliche Instrumente, so leuchtet es ein, dass diese einen
bestimmten Zweck erfiillen - Werkzeuge wurden gestaltet und geschaffen, um eine bestimmte Tatigkeit
auszufiihren. Aristoteles nimmt dies jedoch auch fiir die Natur an: Nicht nur die verschiedenen Organe und Teile
des Korpers, sondern auch der gesamte Organismus, der Mensch und andere Tiere haben einen Zweck und eine
Erfillung. (s. https://plato.stanford.edu/entries/aristotle/#AriTel — aufgerufen am 23.03.2021 um 10:20)
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von ihnen eine bestimmte Téatigkeit (fi /) aus, die nicht durch einen anderen (Teil) erfiillt werden

kann und nicht durch einen anderen vollendet werden kann.*

Er nennt zur Erldauterung das Herz und das Gehirn — durch diese beiden erfolgt das Leben und
die Sinneswahrnehmung des Korpers. Auch alle anderen Organe (genannt werden Magen, Milz,
Galle und Darm) haben ihren Zweck und eine ihnen spezifische Erfiillung. In Folge dessen
erklart Miskawayh, dass Zweck und Erfiillung auch der Seele zukommen miissen, da die Natur
die Seele imitiert. Diese Annahme beruht auf dem neuplatonischen Emanationsschema: Eine
immaterielle erste Ursache - Gott — steht an der Spitze des Universums, aus dem der
immaterielle Intellekt (‘ag/) hervorgeht, aus dem wiederum die ebenfalls immaterielle Seele
emaniert und aus dieser schlielich die Natur (das materielle Universum). Die Universalseele
leitet demnach die Seelen aller Lebewesen, und die Natur die Kérper aller Lebewesen.?>
Dementsprechend schreibt Miskawayh: ,,Die Seele verwendet die Lebewesen als Instrumente
und bereitet jede einzelne (Art) entsprechend einer spezifischen Sache vor, die aus ihr (der Art)

hervorgehen (soll) und entsprechend einer Tétigkeit (fi 7), die von keiner anderen ausgeht; wie

vom Beil nicht die Tétigkeit (fi 7) der Sdge ausgeht [...]“.

Galens Vom Nutzen der Korperteile in der arabischen Ubersetzung

Danach weist Miskawayh auf die groBe Weisheit hin, die in Galens Buch Vom Nutzen der
Korperteile zu finden ist. Galen wird hier nicht explizit als Autor erwéhnt, sondern nur der Titel
der arabischen Ubersetzung seines Werkes (Mandfi‘ al-A ‘da’). Dieses medizinische Werk
Galens hat im arabisch-islamischen Kontext vom 9. bis zum 12. Jahrhundert gro3e Resonanz
gefunden - und zwar vor allem auch auBlerhalb der medizinischen Gelehrtenkreise. Es diente
ndmlich primér dazu, Beweise fiir die Existenz und Weisheit des Schopfers zu sammeln, die
sich in seiner Schopfung (hier dem menschlichen Korper) widerspiegeln. Die urspriinglich bei
Galen vorhandene Verschmelzung des Schopfers (démiourgos) mit der personifizierten Natur
(physis) misstiel aber Galens monotheistischen Nachfolgern und wurde in der arabischen
Ubersetzung (die vermutlich von Hubays, dem Neffen von Hunayn b. Ishaq angefertigt wurde)
angepasst: Die personifizierte Natur wird durch den Schopfer (al-halig) ersetzt, womit Galens
Agnostizismus, der sich in seinem Schwanken zwischen den beiden Begriffen ausdriickt,
verschleiert wird.?>® Es ist durchaus denkbar, dass Hubay$ den galenischen Text absichtlich an
das gewollte Publikum, das Mediziner, Philosophen aber auch Theologen einschloss, angepasst

hat. Nichtsdestotrotz diirfte die Inspiration, das Werk fiir ein breiteres Publikum, als nur fiir

252 S, Davidson, On the Intellect. S. 45, 47.
253 S. Wakelnig, “Arabic Galen”, 136.
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Mediziner, zuginglich zu machen, von Galen selbst stammen, der der Ansicht war, dass es

wichtiger fiir Philosophen sei, als fiir Arzte.

Miskawayh schreibt in einer Passage iiber die Imitation der Natur durch die Kunst: ,,Wenn die
Kunst, [die] die Natur imitiert (mugqtadiya bi-t-tabi ‘a), dieser Beschreibung entspricht, so

muss die Natur, die die fiihrende und das Muster ist, auch dieser Beschreibung entsprechen.*

Dies konnte von einer Stelle in Galens Vom Nutzen der Korperteile inspiriert sein, in der er die
menschliche Glottis mit einer Pfeifenzunge vergleicht und sagt, dass die Natur gegeniiber der
Kunst urspriinglich ist und weiser handelt. Da die Glottis ein Instrument der Natur ist und die
Pfeifenzunge ein Kunstwerk, konnte die letztere eine Imitation der ersteren sein.>>* In der
arabischen Ubersetzung ist die Rolle der personifizierten Natur verdriingt. Diese stimmt noch
stairker mit Miskawayhs Formulierung iiberein: ,,Die Natur geht den Werken der Kunst
voraus und die Werke der Schopfung (hilga) sind giitiger und weiser als jene der Kunst. Wenn
dieser Korper also ein Werk der Schopfung ist und die Pfeifenzunge eine Erfindung der Kunst,

dann imitiert (h-d-a VIII) die Pfeifenzunge diesen Korper. ‘2>

AuBer der direkten Ubertragung vom Griechischen ins Arabische diirfte es aber noch eine
andere gegeben haben, entweder {iber spétantike griechische Aufarbeitungen von galenischem
Material und/oder iiber syrische Ubersetzungen®® - moglicherweise hatte Miskawayh zu einer

solchen alternativen Ubersetzung Zugang.

Die fiir den Menschen besondere (nahe und ferne) Vollkommenheit

AnschlieBend erkldrt Miskawayh, dass auch der Mensch - als edelstes aller Existierenden auf
dieser Welt des Entstehens und Vergehens - eine Erfiillung (tamam) und eine Vollkommenbheit
(kamal) und einen Zweck (garad) hat. Der Begrift al-kawni hier deutet auf die aus Aristoteles
De Caelo stammende Idee hin, dass die Himmelssphéren ewig sind, weil sie sich in perfekt
runden Bahnen bewegen und daher nicht aus den sich stindig ineinander verdndernden vier
Elementen, die alles Existierende in der sublunaren Sphire bilden bestehen, sondern aus
Ather.?7 Jene sublunare Sphire wird als ,,die Welt des Entstehens und Vergehens* (arab. ‘@lam
al-kawn w-al-fasad) bezeichnet - in den Sphiren dariiber ist alles Existierende ewig (arab.

azall).

254 S. Wakelnig, “Arabic Galen”, 137.
255 S, Wakelnig, “Arabic Galen”, 139.
256 S, Wakelnig, “Arabic Galen”, 132.
257 8. https://plato.stanford.edu/entries/al-kindi/ (aufgerufen am 15.3.2021, 10:45)
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Die Philosophen fanden jedoch, dass der Mensch zwei Vollkommenheiten hat: eine nahe und
eine ferne. Um dies zu veranschaulichen, greift Miskawayh wieder auf Beispiele fiir kiinstliche
und natiirliche Instrumente zuriick, nimlich den Hammer und den Magen. Die ,nahe
Vollkommenheit* ist die unmittelbare Funktion des jeweiligen Instruments: beim Hammer das
Ausbreiten von harten Koérpern und beim Magen das Sammeln und Kochen der Nahrung. Die
»ferne Vollkommenheit* hingegen ist das letztlich beabsichtigte Ziel — beim Hammer das
Schmieden eines Ringes und beim Magen das Ersetzen dessen, was der Korper verbraucht hat,

damit dieser fortbestehen kann.

Des Menschen nahe Vollkommenheit ist es demnach, dass von ihm Taten durch Uberlegung
und Urteilskraft (fikr wa-tamyiz) hervorgehen und, dass er diese gemal3 dessen ordnet, was der
Intellekt (‘agl) vorgibt. Fiir eine Erkldrung der fernen Vollkommenheit verweist Miskawayh
hier auf ein folgendes Kapitel, erklirt jedoch, dass es eine hohere Kraft hinter der Kraft der
Uberlegung und Urteilskraft geben miisse?>® und ein letztes Ziel — denn wenn jedes Ziel ein
Ziel hitte, wiirde das in einem endlosen Regress enden und ,,was kein Ende hat, dessen Existenz
ist unmoglich®. Die Menschen unterscheiden sich zwar in ihren selbstgesetzten Zielen (manche
streben nach Genuss, andere nach Wohlstand, Gesundheit, Triumph oder Wissen), doch diese
Unterschiedlichkeit ist nur eine Illusion, denn wiirden die Menschen die ferne Vollkommenheit

wahrnehmen, wiirden sie alle nur nach dieser streben.

Die metaphorische Gliickseligkeit und die wahre und die, die fiir Gliickseligkeit gehalten wird
Miskawayh teilt die Gliickseligkeiten in metaphorische, wahre und jene, die flir Gliickseligkeit
gehalten werden, aber gar keine sind, ein. In jenen, die metaphorisch (‘ala I-magaz)
Gliickseligkeit genannt werden, unterscheidet sich der Mensch nicht vom Tier: Sie bestehen im
Essen, Trinken und den Sorten der Erholung. Hier erkldrt Miskawayh, warum korperliche
Geniisse nicht das dem Menschen besondere Ziel sein konnen: Diese erlangen ndmlich dasselbe
dadurch wie Tiere, allerdings haben letztere eine groflere Begierde danach und sind diesen
starker unterworfen. Weiters sind die unwissenden Menschen animalischer und geben sich

starker jenen korperlichen Geniissen hin.

Die Gliickseligkeit hingegen, die dem Menschen ausschlieBlich gehdrt, kann in Wirklichkeit
(‘ald I-haqigqa) Glickseligkeit genannt werden. Diese wahre Gliickseligkeit teilt sich auf in das,
was allen Menschen gemein ist und das, was jedem Einzelnen besonders ist. SchlieBlich gibt es

noch das Besondere des Besonderen - die duBerste Gliickseligkeit, derentwegen alle anderen

238 Miskawayh meint hiermit vermutlich den Intellekt, oder dariiber hinaus das Géttliche iiber dem Intellekt.
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Arten von Gliickseligkeit existieren, auch wenn nicht jeder das Erlangen dieses Ziels

anstrebt.?>’

Die allgemeine Gliickseligkeit

Dem folgt eine Erlduterung der drei Stufen der Gliickseligkeit, die dem Menschen besonders
sind (allgemeine, spezifische und dullerste), und unter welchen Bedingungen ihre hochste — die
duBerste Gliickseligkeit (as-sa ‘ada al-quswa) - erreicht werden kann. Miskawayh nimmt hier
eine Stufenfolge verschiedener Zustinde menschlicher Gliickseligkeit an, von denen die
hochste Stufe dem Philosophen vorbehalten ist, genau wie es in der Nikomachischen Ethik

beschrieben wird.2¢°

Die allgemeine Gliickseligkeit der Menschen entspricht der oben erklirten nahen
Vollkommenheit: Sie ist, dass der Mensch Taten auf Grundlage von Uberlegung und
Urteilskraft, entsprechend dem, was der Intellekt vorgibt, verrichtet. Durch die Vernunft kann
er gute Taten von schlechten unterscheiden (tamyiz) und somit einen feineren Charakter (hulug)
erlangen, indem er seine schlechten Charaktereigenschaften durch gute Taten verbessert.?¢! Je
besser ein Mensch diese Fahigkeiten verwendet, mit denen er von Natur aus ausgestattet ist (bi-
I-fitra und al-gibilla al-ila), desto menschlicher wird er genannt und desto vollkommener ist
seine allgemeine Gliickseligkeit - man kann sie jedoch auch plétzlich verlieren, wenn man vom
Rang der Menschlichkeit abfillt. Miskawayh erkldrt hier, dass jede Gemeinschaft und
Generation ein rechtes Mal3 an Menschlichkeit hat, jedoch unterscheiden sich die Individuen
darin, was sie von ihr verwenden. Miskawayh verwendet hier den Begriff Menschlichkeit im

Sinne der addquaten Verwendung von allen, dem Menschen mdglichen, Fahigkeiten.

Begriffe fiir natiirliche Veranlagung bei Miskawayh
Miskawayh verwendet die Begriffe fitra, al-gibilla al-ila, tabi’, sagiya in ungefihr derselben
Bedeutung, ndmlich der ,natiirlichen Veranlagung“. Jedoch unterscheidet sich diese in

Bedeutung und Etymologie:

262 gowie in der

Die Wurzel f~t-r kommt im Koran oft im Sinne von spalten, teilen vor,
Bedeutung von ,entstehen lassen* bzw. ,zum ersten Mal erschaffen” (z.B. al-fatir ,der

Schopfer).26? Der Passiv futira trigt die Bedeutung ,.eine natiirliche Disposition haben zu* und

239 §. Marcotte, “Order”, 152.
260 S, Topkara, Umrisse, S. 36
1 g, Miskawayh, Tartib as-Sa ‘adat, 106; Marcotte, “Order”, 152.
262 (S 5l e Ul L 3™ha (Y15 el slald) Shad c.séﬂ 558835 A ) - 6:79, dhnlich auch in den Versen 14:10, 6:14,
6:79, 12:101, 19:90, 35:01, 42:5, 39;46, 42:11, 73:18;
263 {0yl ¥l T 0 2 ) Sl 0 31AY s ¥ Lele G0 5L 0 & slad e 0 g 166 ) - 30:30
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in Kombination mit der Préposition ‘a/a bedeutet futira auch ,,jemandem angeboren sein“ bzw.
,»in jemandes Natur liegen*.2** Miskawayh verwendet das Wort fifra in dieser Bedeutung und

daher wird es hier mit ,,natiirliche Ausstattung* iibersetzt.?®> Auch in Pauls Abhandlung kommt

fitra einmal vor, ndmlich im Zusammenhang mit den ersten Bedeutungen, die die menschliche

Seele von Natur aus kennt und nicht erlernen muss.?%¢

Der Begriff al-gibilla al-ild ist von der Wurzel g-b-/ abgeleitet mit der Bedeutung ,,etwas
formen, gestalten, kneten, kreieren und gabala bedeutet in Kombination mit ‘ala ,,mit einer
natiirlichen Veranlagung oder Neigung zu*.?%” Im Passiv (Subila ‘ald) heiBt es ,.to be born for,
naturally disposed to, have a propensity for”. Die Begriffe “gibla und gibilla (pl. —at) bedeuten
demnach ,,natural disposition, nature, temper*. Miskawayh benutzt gibilla hier in Kombination

mit dem Wort ila, also etwa ,,die erste natiirliche Disposition* — dhnlich kommt der Begriff

auch im Koran vor in Sure 26 Vers 184 — hier meint al-gibilla al-awwalin jedoch ,,die fritheren

Generationen*. 268

Die Wurzel #-b- “ kommt im Text sehr hdufig vor, meist als at-tabi ‘a (die Natur), aber auch im

Sinne von Pragung, natiirliche Veranlagung, Disposition (z.B. tabi uhu bi-ntiba* al-hikma —

,,seine Prigung mit der Natur der Weisheit*).?¢

sagiya (s-g-w) bezeichnet die natiirliche Wesensart (eines Menschen), Naturveranlagung oder

Spontanitdt. Mit der Priposition ‘an bedeutet es ,,aus eigenem und freien Antrieb, spontan®.
Lisan al- ‘Arab gibt hierzu erkldrend an ,,die Natur und der Charakter(zug)* (at-tabi ‘atu wa-I-
huluqu) und als Beispiel den Satz ,,jener Charakter(zug) war seine Naturveranlagung (sagiya)‘
- also ungezwungenes, spontanes Verhalten im Gegensatz zu erlerntem, erzwungenem oder

unnatiirlichem (takalluf).*”

Miskawayh benutzt diesen Begriff, um auszudriicken, dass ein
guter Charakter dem Menschen durch Ubung zur ,,Natur bzw. zu seinem ,, Wesen* wird — dann

fallen ihm gute Taten nicht mehr schwer, sondern sie gehen spontan und natiirlich aus seinem

“(And follow thou) the constitution of Allah according to which He hath constituted mankind” [30:30] According
to some commentators fitra also means religion.” s. Nadwi, Vocabulary of Quran, 464.
264 S. Wehr, Modern Written Arabic, 842.
265 “fitra. constitution / The natural constitution with which a child is created in his mothers womb. The faculty of
knowing God, with which He has created mankind — whereby he is capable of accepting the religion of truth.” s
Nadwi, Vocab of Quran, 464.
266 S, Miskawayh, Tartib as-Sa ‘adat, 121.
267 ,»With a natural disposition or propensity for* (s. Wehr, Modern Written Arabic, 133.)
268 ¢ (33T Al 2308 LS-‘M 15815 - 26:184 — “gibillun/gibillatun: a crowd, multitude; al-gibilla al-awwalin - 26:184:
the former generations.” s. Penrice, Dictionary and Glossary of the Koran, 26.
298, Miskawayh, Tarfib as-Sa ‘adat, 101.
270 kS p (e daga (sl Aat AL & sl a5 A0 dalal A3 s, Tbn Manzar, Lisan al-‘drab 14 (8), 372.
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Wesen hervor. In der Ubersetzung von Pauls Abhandlung wird sagiya in derselben Bedeutung

genannt.

Der Begriff malaka steht im Kontrast zu den vorher genannten, denn er bezeichnet eine
erworbene Eigenschaft, Begabung oder ein Charaktermerkmal wie die Wurzel m-/-k ,,etwas

erwerben, sich etwas aneignen® andeutet. Daher wird es hier mit ,.erworbener Charakter*

iibersetzt. Obwohl Miskawayh mit sagiya hier auch eine ,,erworbene Wesensart* meint, die
man durch Ubung und Gewohnheit erlangt, trigt dieser Begriff stirker die Konnotation einer
natiirlichen, dem Menschen innewohnenden Art, wihrend malaka eine von aullen
iibernommene bezeichnet: Der durch das Studium erworbene Charakter (malaka) soll durch

Ubung in den guten Taten, in seine natiirliche Wesensart (sagiya) iibergehen.?”!

Die besondere Gliickseligkeit

Die zweite Art ist die besondere Gliickseligkeit (as-sa ‘ada al-hassa), die der gelehrten Person
oder dem Meister einer vortrefflichen Kunst eigen ist. Sie ist spezifischer als die erste Art und
baut auf dieser auf. Jene spezifische Gliickseligkeit basiert auf der jeweiligen Kunst (sina ‘a)
einer Person, sowie auf der Art, wie diese ausgefiihrt wird (also durch Anschauung (ra’y),
Uberlegung (rawiya) oder Unterscheidung (tamyiz)). Somit unterscheidet sich die
Gliickseligkeit des Wissenschaftlers von der des Schriftstellers und des Gelehrten in den
Gegenstinden, mit denen sie sich beschéftigen, jedoch sind sie gleich in ihrer Anordnung

(tartib).*’?

Diese besondere Gliickseligkeit kann aber nur erlangt werden, wenn der Mensch bereits die
allgemeine Gliickseligkeit erreicht hat - in einem Beispiel erklart Miskawayh dieses Prinzip
anhand eines Arztes: Wenn er als Arzt etwas Gutes tat und etwas Schlechtes als Mensch, so
wird seine gute Tat als Arzt durch die schlechte als Mensch (teilweise oder vollstindig) ungiiltig
gemacht. Besondere Gliickseligkeit entspricht also immer dem Verhéltnis zwischen den
allgemein menschlichen Taten und jenen, die ein Individuum seiner speziellen Kunst oder
Wissenschaft entsprechend verrichtet. Selbst ein hervorragender Arzt ist demnach also nicht
gliicklich, wenn er gleichzeitig ein schlechter Mensch ist — denn die Gliickseligkeiten sind

geordnet und miissen gemaf dieser Ordnung erlangt werden.

Die jenen Gliickseligkeiten gegeniiberstehenden Klassen des Elends (saqa’) lasst Miskawayh

hier aus, denn ,,sie werden durch ihr Entgegengesetztes gekannt, wie in den Biichern der

271 S, Miskawayh, Tartib as-Sa ‘adat, 115.
272 S, Marcotte, “Order”, 153.
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k?7 klar wurde. Denn das Wissen um die Gegensitze (passiert) zusammen, auf einmal.*

Logi
Diese Idee geht wahrscheinlich urspriinglich auf Aristoteles zuriick, der Entgegengesetztes fiir
Relatives hilt, wodurch die Kenntnis des einen durch die des anderen bedingt ist. Bei Galen ist
dies jedoch noch deutlicher formuliert: Entgegengesetzte sind die beiden innerhalb einer
Gattung am weitesten Entfernten. In dieser eindeutigen Formulierung findet sich der oben
angefiihrte Gedanke aber vor allem in den galenischen gawami ", also der arabischen Version
der Summaria Alexandrinorum,”’”* wo es heift, dass ,,diec Gesundheit und die Krankheit
Gegensitze innerhalb einer Gattung sind und da das Wissen der Gegensitze eines ist, muss das

Wissen der Gesundheit und Krankheit auch eines sein®.?”>

AnschlieBend erldautert Miskawayh auch, welche Aufgabe den Herrschenden zukommt: Die
Besitzer der gottlichen Politiken (ashab as-siyasat al-ilahiya) und ihre Stellvertreter (w-an-
na’ibin ‘anhum) sollen die Menschen zu den ihnen jeweils besonderen Gliickseligkeiten, die
ihnen auf ihrer Rangstufe entsprechen, hinfithren. Damit scheint sich Miskawayh auf die
Propheten und weltlichen Herrscher zu beziehen: Wie in al-Farabis idealem Staat ist der
Herrscher ein Philosoph und von Gott inspirierter Prophet, der durch seine intellektuellen und
padagogischen Féhigkeiten die Menschen dazu bringt, die religidsen Vorschriften zu befolgen
und gut zu handeln.?’® Diese Idee ist von Platons Vorstellung eines Philosophen-Herrschers
inspiriert, wo der beste Herrscher auch Philosoph ist, beziehungsweise der Philosoph sich bereit

erklaren muss, die schwere Biirde des Herrschers zu iibernchmen.

Zwar ist die hochste Gliickseligkeit, wie Miskawayh im Folgenden ausfiihrt, nur durch die
Beherrschung aller Teile der Philosophie erreichbar - aber nachdem dieser Weg nicht allen
offensteht, muss es zahlreiche, verschiedene Gliickseligkeiten geben. Ansonsten wére die
Existenz aller Menschen, die nicht Philosophen sind, vergebens und sie hitten keine
Vollkommenheit. Sie wéren dann Elende, was im Widerspruch zur Position der Weisen steht

und dazu, was der Intellekt bezeugt.

273 Bei Suyiiti steht an dieser Stelle nur ,.fi I-mantig* — vielleicht ist also gemeint, dass dies durch logisches
Schlussfolgern klar wird.
274 In der philosophischen Schule von Alexandria wurden solche Zusammenfassungen von Galens Schriften
angefertigt, in denen vieles viel plakativer und einfacher formuliert wurde, als von Galen selbst.
275 5aal 5 (m pall 5 A5l 48 jea 055 () Gl (e an g Baal g Gpdiall A8 e CillS g (pin i sl s 33 (S 3 5 (Princeton, MS
Garret 1075, 89a-b)
276 . Daiber, ,,Islam and Europe*, 297, 300, 303.
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Horizontal und vertikal angeordnete Kiinste

Die Erliuterung der duBersten Gliickseligkeit wird hier?”” auf spiter verschoben. Stattdessen
erklart Miskawayh, dass es jene Kiinste gibt, die ,,vertikal angeordnet sind* (oder in der Tiefe
/untereinander: ‘umgan) und jene, die ,horizontal angeordnet sind“ (oder in der Ebene

/nebeneinander: ‘ardan).

Jene, die vertikal angeordnet sind, sind aufeinander aufbauend, wie etwa die Kunst der
Herstellung von Sitteln, die der Reitkunst, dann der Kriegskunst usw. untergeordnet ist. Die
horizontal angeordneten jedoch sind voneinander unabhidngig erlernbar wie z.B. das

Tischlerhandwerk und die Weberei.

Der Unterschied zwischen den Menschen in Bezug auf ihre Ziele und dem, wofiir sie die
Gliickseligkeit halten

Am Anfang des vorhergehenden Abschnittes erkldrte Miskawayh, dass er hiermit
demonstrieren will, dass keine der besonderen Gliickseligkeiten die Vollkommenheit oder das

Ziel ist:

Er erklart, dass die Weisen fanden, dass diejenigen, die eine horizontal angeordnete Kunst
beherrschen sich in ihrer Wahrnehmung der Gliickseligkeit unterscheiden — manche bekennen
sich zum Genuss oder zum Reichtum oder zur Ehre. Sobald der Mensch diese erlangt, und sein
Genuss gesittigt wird und er noch dazu mit einem UbermaB betraut wird, wird ihm der Genuss
zum Elend. AuBerdem dndert er seine Ansicht je nach dufleren Umstinden — wenn ein Reicher
krank ist, ist seine Gliickseligkeit die Gesundheit, wenn ein Gesunder erniedrigt wird, ist seine
Gliickseligkeit die Ehre. In Wirklichkeit aber ist die Gliickseligkeit eine bestindige Sache und
verindert sich nicht.?’® Also konnen auch Gesundheit, Reichtum oder Ehre keine vollkommene

Gliickseligkeit sein. Ganz im Gegenteil: Sie konnen ihren Besitzer sogar ins Verderben fiihren.

Von den vertikal angelegten Kiinsten sind die hoheren von ihnen vorziiglicher, denn sie werden
ausschlieBlich aufgrund ihrer selbst und fiir sich gewollt. Wie im folgenden Abschnitt noch
ausgefiihrt wird, werden jene Ziele als vollkommen betrachtet, die fiir sich selbst angestrebt
werden, und nicht fiir etwas anderes — die Gesundheit platziert Miskawayh aber in beiden

Kategorien.

2778, 108-109 in der Edition Emamis.
278 S. Miskawayh, Tartib as-Sa ‘adat, 114; Marcotte, “Order”, 151.
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Die Gattungen der Gliickseligkeit bei Aristoteles

In diesem Abschnitt présentiert Miskawayh eine Dreiteilung der Gliickseligkeit, die er
Aristoteles zuschreibt. Die Einteilung in das Gute der Seele, des Korpers und dessen, was
aullerhalb dieser beiden ist, wurde vor Aristoteles auch von Plato verwendet, scheint aber

bereits vor diesen beiden etabliert worden zu sein.?”®

1) Gliickseligkeit (in) der Seele ist die duBerste Gliickseligkeit, denn sie wird um ihrer
selbst willen gewollt.
2) Gliickseligkeit im Korper wird fiir sich selbst gewollt oder fiir etwas Anderes (z.B. um
gute Taten zu vollbringen).
3) Glickseligkeit auBerhalb des Korpers wird gewollt, um die beiden anderen
Gliickseligkeiten zu erreichen.
Wie in Aristoteles’ (Nikomachischer) Ethik klar wurde, sind letztere beiden mangelhaft
(naqisa), so Miskawayh. Die Gliickseligkeit der Seele hingegen ist vollkommen. Die
Unterscheidung zwischen dem, das in sich selbst gut ist und damit edler und dem, das wegen
etwas Anderem gut ist, ldsst sich auf die Nikomachische Ethik zuriickfiihren, scheint aber auch
in der Magna Moralia und in Miskawayhs Tahdib al-Ahlag auf, wenn auch nicht im Detail
gleich.?®® Die letzten beiden Gliickseligkeiten konnen auch durch Zufall passieren, die
Gliickseligkeit der Seele kann aber nur durch Streben und Bemiihung erlangt werden. Denn
diese Gliickseligkeiten folgen einer bestimmten Ordnung und man kann jene &ufBerste
Gliickseligkeit der Seele nur nach einem langen Studium und andauernder Ubung erreichen.?®!
Wie bei Aristoteles, manifestiert sich das Gute der Seele in Taten, die auf der Grundlage von
Tugenden verrichtet werden. Gliickseligkeit liegt somit in der gemeinsamen Aneignung und
Anwendung von Tugenden. Die Idee, dass Gliickseligkeit nicht allein in Tugend oder
Vortrefflichkeit liegt, sondern auch in der Aktivitit im Einklang mit dieser spiegelt eine

wichtige Entwicklung in Aristotles’ ethischer Theorie wider.?

Die duBlerste Gliickseligkeit

Hier widmet sich Miskawayh nun schlieSlich dem Erlangen der &uBersten Gliickseligkeit: Nicht
jeder erreicht sie, denn die Gliickseligkeiten sind geordnet und der Mensch muss Stufe um Stufe
auf dem festgelegten Weg zu ihr aufsteigen. Dazu braucht er nicht nur Bedachtheit (%irs),

Bestrebung (igtihad), gutes Urteilsvermogen (tamyiz) und Intelligenz (daka’), sondern auch

279 S. Wakelnig, Philosophy Reader, 464.
280 S, Wakelnig, Philosophy Reader, 464.
281 S, Miskawayh, Tartib as-Sa ‘adat, 109.
282 S, Wakelnig, Philosophy Reader, 464.
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einen ausreichenden Lebensunterhalt und viele andere Bedingungen, die nur selten versammelt
sind. Wer diese hochste Stufe erreicht hat, soll seine Nachfolger zu ihr leiten und jeder, der

etwas Neues auf seinem Weg findet, soll es an die anderen Suchenden weitergeben.

Das letzte Ende, das Aristoteles zum dullersten Zweck erklarte

In diesem Abschnitt erklart Miskawayh, dass Aristoteles als erster die dulerste Gliickseligkeit
zum letzten Ziel erkldrte und eine Methode und Kunst zu ihrer Erlangung etablierte. Einen
kiirzeren Weg als den von ihm festgelegten gibt es nicht, wie Miskawayh am Ende des Kapitels
zu erldutern verspricht. Da die menschliche Gliickseligkeit geméB3 der Urteilskraft
vervollstindigt wird und der Verstand Dinge richtig unterscheidet, muss der gliickseligste
Mensch derjenige sein, der zu ihrem Hochsten gelangt ist und all seine Bemiihungen darauf
ausrichtet. Davor muss er aber die darunterliegenden Rangstufen durchlaufen haben — wie
vorher erldutert, kann er z.B. nicht in seiner Kunst vollkommen perfekt sein, solange seine
Menschlichkeit nicht vollkommen ist. Die &uBerste Gliickseligkeit geschieht durch die
Perfektion der Uberlegung und die Vollendung der Urteilskraft. Dabei ist die beste Uberlegung
die, die zum besten Uberlegten fiihrt und das beste Uberlegte bedarf danach keiner weiteren
Uberlegung und es dient niemals dazu, zu etwas Anderem zu gelangen als zu ihm, sondern wird

nur um seiner selbst willen gewollt.

Die Zeichen des Erlangens der du3ersten Gliickseligkeit

Hier erklart Miskawayh, woran man diese hochste Gliickseligkeit erkennt: Wer zu dieser Stufe
gelangt ist, ist stets lebendig, von groBler Zuversicht, starker Hoffnung, ruhigen Herzens
und interessiert sich nur geringfiigig fiir weltliche Angelegenheiten. Er dhnelt den anderen
Leuten nur duBerlich und erfreut sich ausschlieBlich an seiner Seele. Deswegen ist sein Zustand
auch unverdnderlich, denn die Freude und Frohlichkeit der anderen Leute ist meistens
akzidentiell, von auflen und somit fliichtig. Derjenige, der aber die dullerste Gliickseligkeit
erreicht hat, ist Zeuge von unverdnderlichen Angelegenheiten und sein “Auge” irrt nie - er
nimmt also die (sinnlich wahrnehmbaren und intelligiblen) Dinge so wahr, wie sie sind. Er ist
im Begriff, zu seiner zweiten, vollkommeneren Existenz iiberzugehen, wie jemand, der in seine
Heimat zuriickkehrt, und je ndher er ihr kommt, desto lebendiger, ruhiger und frohlicher wird

Cr.

Dabei weist Miskawayh auf die Relevanz der eigenen Erfahrung hin: Im Zustand des
Vertrauens ist keine Gewissheit gegeben — denn diese erfolgt nicht durch Mitteilung von aufen,
ohne dass die erhaltene Information selbst {iberpriift und bezeugt wird — und die Seele die
Wabhrheit (selbst) erringt. Doch wie bereits erwédhnt, unterscheiden sich die Menschen auf ihren
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Rangstufen: Diejenigen, die bereits weit fortgeschritten sind auf dem Weg zur duBlersten
Gliickseligkeit sind wie jene, die selbst in die Ferne klar sehen — und jene, die noch am Anfang
ihres Weges stehen, sehen die Dinge selbst aus der Néhe nur unklar, als ob sie hinter einem
Vorhang wiren. Dass sinnliche Auge unterscheidet sich jedoch vom Intellekt (dem ,,geistigen
Auge*) darin, dass es ermattet, je ldnger es etwas mustert, wihrend das geistige dadurch stirker

wird und klarer und schneller wahrnimmt.

Also muss der Mensch, wie bereits erkldrt, mit seiner von Natur aus gegebenen Kraft beginnen,
sich einen schonen Charakter anzueignen, bis dies seine natlirliche Wesensart wird. Durch diese

erste Stufe, wird der Mensch menschlicher.

Unterteilung der Zustdnde in drei Teile

Die Zustinde der Menschen sind von zwei Sorten und werden in drei Teile unterteilt:

1) Akzidentien der Seele (zum Beispiel Begierde, Genuss, Wut, Freude, Barmherzigkeit,
Eifersucht, Traurigkeit usw.)

2) Taten

3) Urteilskraft durch den Verstand
Von jedem Teil gibt es zwei Sorten: Die, die weder gelobt noch getadelt werden und sie werden
nicht Gliickseligkeit genannt und die, die gelobt werden, wenn sie so sind wie es sein soll und
getadelt werden, wenn sie dies nicht sind. Wir nennen sie Gliickseligkeit, wenn sie so sind, wie
sie sein sollen. Die Urteilskraft (also die Fahigkeit zwischen Gutem und Bdsem zu
unterscheiden) wird getadelt, wenn sie zu schwach ist, um das zu beurteilen, was ihr dargelegt
wird, bzw. man einem Irrtum erliegt. Vortreffliche Urteilskraft ist, wenn diese stark genug ist,
das zu beurteilen, was ihr dargelegt wird, oder man die Wahrheiten der Dinge erlangt und richtig

liegt.

Wer zur hochsten Gliickseligkeit aufsteigen will, muss also damit beginnen, lobenswerte Taten
zu verrichten, dann miissen die Akzidentien seiner Seele richtig sein und schlieflich die
Urteilskraft gut und korrekt. Diese drei Zustinde konnen dem Menschen zufillig passieren,
ohne seine Anstrengung, jedoch wird dies nicht als “vollstindige Gliickseligkeit” bezeichnet —
denn diese erlangt man nur, indem man sie wéhlt und nach ihr strebt. Dabei muss man sie aber
vollstindig, zu allen Zeiten, unter allen Bedingungen und um ihrer selbst willen wahlen — nicht
etwa, um einen sekundiren Nutzen daraus zu ziehen. Diese Zustidnde kann man nur unter
bestdndigen, stabilen Bedingungen erreichen — ein solcher, vollkommener Zustand in der
Urteilskraft wird “Verstand” genannt und in den Akzidentien “Charakter” — die Taten gehen

von diesen beiden aus.
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(Aristotles Werke iiber jene Zusténde)
Bezugnehmend auf die im Vorhergehenden beschriebenen drei Zusténde, fithrt Miskawayh nun

aus, in welchen Werken Aristoteles diese festgelegt hat:

Die Urteilskraft und Kraft des Verstandes wurden im Buch der Logik dargelegt: Die Logik ist
ein Instrument der Kunst (der Philosophie), mit welchem der in ihr geiibte Mensch die

verschiedenen Stufen der Uberzeugungen kennt und alle Ansichten korrigieren kann.

Die Akzidentien der Seele werden in der Ethik (akhldq) beschrieben, wobei Miskawayh hier
wohl die Nikomachische Ethik des Aristoteles meint. In ihr wird klar, wie der Mensch einen
schonen Charakter gewinnt und ihm dieser zu seiner natiirlichen Wesensart (hay ‘a sagiya) wird.
Kurz behandelt Miskawayh hier auch die Frage, warum es bestimmt moglich ist, den Charakter
durch Erziehung und Gewdhnung zu verédndern: Wenn dies nicht so wére, so wiirde man die
Jugend nicht bilden und den Menschen keine Gesetze auferlegen. Dies wird auch in Tahdib al-
Ahlag ausgefiihrt, wo Miskawayh erkldrt, dass es hierzu unter den antiken Philosophen
verschiedene Ansichten gibt: Manche dachten, dass man seinen natiirlichen Charakter nicht
verlieren kann, andere, dass der Charakter fiir den Menschen weder natiirlich noch unnatiirlich
ist - wir sind zwar von Natur aus damit ausgestattet, aber er &ndert sich auch durch Erziehung.?*?

Auch hierbei bezieht sich Miskawayh auf Aristoteles Buch der Ethik.*3*

Da diese beiden — die Kraft des Verstandes und der gute Charakter - die zwei Teile der Weisheit
(also der Philosophie) sind, unterteilte Aristoteles diese in die theoretische und die praktische
Philosophie. Diese beiden Teile sind gleichwertig und keiner ist vorziiglicher als der Andere
beim Erlangen der Gliickseligkeit. Nur wer in beiden stark ist, ist der vollkommen Gliickliche
und der vorziigliche Weise. Wer aber nur in einem stark und im anderen schwach ist, ist
entweder zu wenig entschlossen, um das theoretische Wissen in die Praxis umzusetzen — dann
fehlt im die Ubung in den Charakterziigen (akldq). Er ist wie der Arzt, der sein theoretisches
Wissen nicht in die Praxis umsetzt und krank wird. Miskawayh beschreibt ihn als ,,von seiner
Natur her ein Sklave, selbst wenn er vor dem Gesetz frei ist“ — denn er ist seinen Begierden
unterworfen und wird von ihnen regiert. Wer aber die iliber die Ethik verfassten Biicher befolgt
und die vorgeschriebenen lobenswerten Taten immer wieder wiederholt, dem werden sie zu

seiner natiirlichen Wesensart (sagiya).

283 S, Miskawayh, Refinement, 20-30; Jamouhi, “Educational Discourse”, 211.
284 S, Miskawayh, Refinement, 31.
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Wer nur in der Praxis stark ist und in der Theorie schwach, ist ein ,,Glaubiger* (mu 'min), der
den Weisen zuhort und ihre schonen Taten imitiert, obwohl er deren Richtigkeit nicht
theoretisch begriffen hat. Dieser ist gliickseliger als der erste: Er ist wie jener, der die
Verordnung des Arztes befolgt und genest, ohne den theoretischen Grund dafiir zu kennen. Er
ist, so Miskawayh, von Natur aus frei, selbst wenn er vor dem Gesetz ein Sklave ist, denn er
versteht es, seine Begierden gut zu unterbinden. Diejenigen, die sowohl in der Theorie, als auch
in der Praxis schlecht sind, sind animalische Menschen, deren Grad an Menschlichkeit sehr
gering ist - wer nicht bemiiht ist, schlechte Taten zu unterlassen, der soll nach dem Gesetz
bestraft werden. Der gliickselige Weise ist also sowohl in der Theorie, als auch in der
darausfolgenden Praxis stark und fest entschlossen und erkennt die Wahrheiten aller

existierenden Dinge.

Praktische und theoretische Kiinste
Die Kenntnisse sind in zwei Klassen geteilt: jene, die gewusst werden, und jene, die gewusst

werden und zur Handlung veranlassen.

Ebenso sind auch die Kiinste von zwei Arten: eine ist pures Wissen und durch sie erlangt man
die Wahrheiten und sie wird fiir sich selbst gewihlt. Die andere beschreibt den schonen
Lebenswandel im Umgang mit anderen, den vortrefflichen Charakter und das Geschick in den
Kiinsten. Innerhalb dieser beiden Klassen gibt es jenes, das um seiner selbst willen gefordert
wird, und jenes, das fiir ersteres niitzlich ist. Theoretische und praktische Kiinste sind

gleichwertig und werden gleichermaf3en korrekterweise Weisheit genannt.

Die anderen Kiinste, die diesen beiden dienen, werden aber nur metaphorisch Weisheit genannt.
Die Weisen nennen dies Intelligenz (kays) und es sind jene Kiinste, die zu Reichtum, oder
Genuss, oder Fithrungsmacht fiihren. Wer aber seine Menschlichkeit vervollkommnen will und
die mit der Schopfung vorgesehene Bestimmung erfiillen, soll sein Wesen erfiillen und nach
dem streben, wonach die Weisen strebten: Das Erlangen der Wahrheiten der Dinge durch den

theoretischen Teil und die schonen Taten durch den praktischen Teil.

4.2.  Die Stufen der Wissenschaften (Manazil al- 'Ulim)

4.2.1. Autorenschaft des zweiten Teils
Es gilt als gesichert, dass sowohl Miskawayhs Tartib as-Sa ‘adat, als auch al-Farabis lhsa al-
‘Ulim, die groBe textliche Ahnlichkeiten aufweisen, tatsichlich auf derselben gemeinsamen

Quelle basieren, die Miskawayh allerdings getreuer als al-Farabi iibernommen und den Autor
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dieser genannt hat.?®> Wir nehmen also an, dass fast der gesamte zweite Teil der Abhandlung
Tartib as-Sa ‘adat eine arabische Ubersetzung eines einfiihrenden Werkes von Paul dem Perser

ist, wie von Miskawayh angegeben.?%¢

Die Identitit Paul des Persers wurde unabhdngig von Arkoun und Pines etabliert: Er war ein
nestorianischer Theologe, Philosoph und Aristoteles-Kommentator, der im 6. Jahrhundert am

Hof des Husraw Aniisirwan 1. (531-578 AD) titig war.?%

4.2.2. Textuberlieferung der Abhandlung
Die Klassifikation der Wissenschaften ist von den Alexandrinischen Prolegomena fiir das
Studium des Aristoteles abgeleitet.?®® Dieser Tradition folgt Miskawayh: Im hier behandelten
zweiten Teil der Abhandlung Tartib as-Sa ‘adat prasentiert er einen Lehrplan der Philosophie,
basierend auf dem aristotelischen Corpus. Das Ziel der Philosophie ist laut diesem die dullerste
Gliickseligkeit zu erlangen.?® Moglicherweise hat auch Miskawayhs besonderes Interesse an
persischen literarischen Traditionen (die sich beispielsweise in seinem Tagarib al-Umam
widerspiegeln) eine Rolle bei der Auswahl des Textes gespielt.?° Die Rezeption von Pauls
Abhandlung durch al-Farabt und Miskawayh fiihrte zur Verbreitung dieses rein aristotelischen

Curriculums in arabischen philosophischen Texten.?!

4.2.3. Pauls Quellen im Detail
Wihrend der Autor der Abhandlung mit Paul dem Perser feststeht, ist die Frage, welche Quellen
dieser wiederum verwendet hat, noch nicht zur Génze beantwortet. Das présentierte
alexandrinische Curriculum zeigt einzigartige Eigenschaften auf, die laut Gutas auf einen
Ursprung in den Prolegomena von Elias hindeuten, welcher jedoch nur als mittelbare und nicht
als direkte Quelle fiir Pauls Abhandlung diente. Als direkte Quelle schlug Gutas 1983 David
vor.??? Perkams bestitigt diese Annahme im Grunde, erforscht aber die einzelnen Passagen und
thre moglichen Quellen im Detail: Die Abhandlung beruht demnach auf einer syrischen
(Sergius von Re$‘aynas Kommentar zu Aristoteles’ Kategorien) und einer ganzen Reihe
griechischen Quellen (beispielsweise Philoponus’ Kommentar zu Aristoteles’ Physik, ein

Kommentar zu Aristoteles’ Analytica priora, das David und Elias nahesteht und Boethius

285 S, Gutas, ,,Paul the Persian, 244. Perkams, “Paul the Persian's Treatise”, 130.
286 S, Gutas, ,,Paul the Persian®, 244; Wakelnig, ,,Philosophical Education”, S. 111.
287 S, Gutas, ,,Paul the Persian, 238; Pines, “Miskawayh and Paul”, 124.
288 Q. Gutas, ,,Paul the Persian®, 236; Wakelnig, “Philosophical Education, 111.
289 Ebd.
290 S, Pines, “Miskawayh and Paul”, 122.
21§, Perkams, “Paul the Persian's Treatise®, 134.
292G, Gutas, “Paul the Persian”, 244-245.
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Empfehlung der Logik). Vermutlich hat Paul diese Quellen auf Griechisch gelesen und eine Zeit

lang in einem griechischen Kontext, vielleicht in Alexandrien, gelebt und studiert.?*?

Miskawayh diirfte Pauls ganze Abhandlung iiberliefert haben — sein Zitat von Pauls
Abhandlung ist die vollstidndigste erhaltene, bisher bekannte Version dieses Textes. Auch
scheint Miskawayh diese sehr wortlich und unveréndert iibernommen zu haben, im Gegensatz
zu al-Farabi. Die Frage, ob Paul die Abhandlung auf Syrisch oder Pahlavi verfasst hat, kann
nicht mit Sicherheit beantwortet werden. Da Paul nestorianischer Christ war, scheint
naheliegend, dass er auf Syrisch schrieb, andererseits schrieb er an den persischen Konig
Husraw Anii$irwan, also konnte er genauso gut auf Pahlavi geschrieben haben.>** Aufgrund der
grofen lexikalischen Ahnlichkeiten mit dem auf Syrisch verfassten Kommentar von Sergius
von Re§'ayna zu den Kategorien schlug Perkams vor, dass Pauls Abhandlung zum Teil aus
einer neu-angeordneten Version von Sergius Text bestehe, was fiir ein syrisches Original

sprechen wiirde.?”> Eine Zwischenversion auf Pahlavi wire aber ebenso denkbar.>®

4.2.4. Originalitit von Pauls Abhandlung
Obwohl Gutas und Perkams bereits eine Reihe von Quellentexten identifizieren konnten, ist
Pauls Abhandlung kein reines Konglomerat an Zitaten: Insbesondere fiir die ausfiihrliche
Erkldrung der fiinf Arten von Syllogismen, sowie die Idee, dass es sich bei Poesie um
Syllogismen handelt, deren Primissen auf Imagination beruhen, lassen sich bisher keine
eindeutigen griechischen Quellen finden - diese stammen hochstwahrscheinlich von Paul selbst.
AulBlerdem arrangierte er das verwendete Material auf ganz besondere Art und fiihrte eine
konsequent bindre Einteilung der Wissenschaften ein.””’” Bemerkenswert ist auch der
Stellenwert, den Paul der Syllogistik in seiner Abhandlung zuschreibt: Auf 6 von 9 Seiten in
der Edition Emamis (118-124) widmet sich Paul der Notwendigkeit der Logik, der Erkldrung
der Syllogismen und schlieBlich in zwei verschiedenen Aufzdhlungen den Werken, die
Aristoteles iiber sie verfasst hat. Mit der Erkldrung der Ziele aller Schriften von Aristoteles
erfiillt Paul auBerdem ein nicht eingeldstes Versprechen von Sergius**® und gibt damit den

ersten Entwurf eines rein aristotelischen Curriculums der Philosophie in der Spitantike.?*’

293 §. Perkams, “Paul the Persian's Treatise®, 144.
294 Ebd. 131.
295 Ebd. 135.
2% Ebd. 135.
297 Ebd. 129.
298 . Perkams, “Paul the Persian's Treatise®, 135.
299 Ebd. 129.
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Durch Pauls Abhandlung wurde somit Textmaterial der spitantiken Prolegomena ins Arabische

iibertragen und weiterentwickelt.>%

4.2.5. Ubersetzer der arabischen Version
Die Tatsache, dass Miskawayh das Wort ,,islam* in ,,mutakallimi I-islam* beibehilt*®! spricht
dafiir, dass diese Einfiigung nicht von ihm ist, sondern vom Ubersetzer: Wire Miskawayh der
Autor dieser Stelle, hitte ,,mutakallimiin® ausgereicht. Auflerdem ist dieser Ausdruck ein
Hinweis darauf, dass Miskawayh den Text sehr wortgetreu libernommen hat, wéhrend al-Farabi1
beispielsweise ihn durch ,,gawm ersetzt. Wie Gutas bemerkte, zeigt diese Stelle auch einen
gewissen Vorbehalt gegeniiber jenen ,mutakallimii l-islam®, was wahrscheinlich auch der
Grund fiir die Anpassung bei al-Farabi ist. Dieser Ausdruck kann aber einen Hinweis auf die
Identitit des Ubersetzers geben. Zusammen mit anderen Faktoren®*? deutet diese polemische
Anspielung auf einen christlichen Gelehrten der Bagdader Aristoteliker hin, ndmlich Abu Bisr
Matta b. Yainus (gest. 328/940). Er war der Leiter der Schule der Bagdader Aristoteliker und
Lehrer von al-Farabi und Yahya ibn ‘Adi.’® Auch der Begriff ,,an-naql al-gadim* (,,die alte

Ubersetzung®, hier die der Analytica Priora und A. Posteriora)*®*

war einer der philologischen
technischen Termini, der von den Gelehrten des 10.-11. Jahrhunderts der philosophischen
Schule Bagdads benutzt wurden, um auf Ubersetzungen zu verweisen, die vor der Zeit Hunayn
ibn Ishags gefertigt wurden.’*> Da die Abhandlung al-Farabi zuginglich war, der 950 starb,
muss der Ubersetzer eines der friihesten Mitglieder dieser Schule gewesen sein. Die

Ubersetzung fillt also etwa in die erste Hilfte des 4./10. Jahrhunderts. 3%

4.2.6. Inhaltliche Analyse der Abschnitte und mogliche Quellen

Die Anordnung dieser beiden Kiinste, wie Aristoteles sie festlegte und so, wie Paul es in seinem
Schreiben an AntSirwan erwihnte

Aristoteles war der erste, der die Teile der Philosophie ordnete und eine Methode festlegte, wie
sie zu studieren sind. Seine Rolle wird hier mit der eines Heilers verglichen: Indem er die
verstreuten Wissenschaften ,,sammelte” und richtig anordnete, erstellte er eine komplette
Anleitung, mit welcher die Seelen von der Ignoranz geheilt werden kénnen.**” Das Konzept

einer geistigen Medizin, die die Seele von Krankheiten heilt, genauso wie der Korper durch

300 S, Wakelnig, “Philosophical Education”, 122.
3018, Abschnitt (Die fiinf logischen Biicher) Erkldrung der Etymologie des Wortes siifista 7.
302§, Gutas, “Paul the Persian”, 253, 254.
303 S. Wakelnig, ,,Philosophical Education”, 111.
304 S. Abschnitt (Aristoteles logische Werke).
305 S, Gutas, “Paul the Persian”, 252.
306 Ebd. 253.
307'S. Miskawayh, Tartib as-Sa ‘adat, 117; Gutas, ,,Paul the Persian‘, 233.
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physikalische Medizin von Krankheiten geheilt wird, ist ein wichtiger Teil der Ethik
Miskawayhs: In Tahdib al-Ahldg widmet er ein ganzes Kapitel der Gesundheit der Seele und
wie diese erhalten und zuriick gewonnen wird.**®® Das Zitat der Abhandlung von Paul dem

Perser beginnt, nach den Worten ,,er sagte* (fa- innahu gala), mit:

., Vor diesem Weisen waren die Teile der Philosophie (al-hikam) verstreut, wie die iibrigen
niitzlichen Dinge, die Gott der Erhabene schuf und mit deren Nutzung er die Natur der
Menschen (gibillat an-nas) und die Kraft (quwwa), die er ihnen dazu gab, betraute; wie die
Heilmittel, die es verstreut am Land und in den Bergen gibt - und aus denen, wenn sie
gesammelt und vereint?” werden, ein niitzliches Heilmittel entsteht. Ebenso sammelte
Aristoteles, was von den Teilen der Philosophie verstreut war und vereinte jeden Teil mit dem
ihm entsprechenden (3aklihi)*’’ und setzte ihn an seinen Platz und leitete aus ihm eine
vollstindige Heilung ab, durch die’'! die Seelen von den Krankheiten der Ignoranz geheilt

«

werden.

Perkams bestimmt hier als textliche Quelle Sergius von Re§ aynas langen Kommentar zu den
Kategorien an Theodorus.*'? Darin erklirt Sergius, dass Aristoteles alleine, wie ein weiser Arzt,
die Teile der Philosophie sammelte, um die Seelen von den Krankheiten der Ignoranz zu heilen.
AnschlieBend vergleicht er die Philosophie mit dem Bauen einer Statue, bei der die einzelnen

Teile zum Gesamtbild zusammengefiigt werden:

,In the same way that those who make a statue forge each single one of the parts of the
image itself, for itself and by itself, and then put them together one after another, as the

order of the workmanship demands, to a complete statue...".*!3

Pines hatte vorgeschlagen, dass das Motiv des ,,Sammlers der verstreuten Wissenschaften* von
der Literatur um die sassanidischen Konige und ihre Sammlung und Zusammenfiihrung der
Teile des Avesta inspiriert ist, die durch die Invasion Alexanders verstreut worden waren. Eine
Passage im Denkard (einem Kompendium zoroastrischer Glaubenssétze und Briduche aus dem

10. Jahrhundert) erinnert an das oben angefiihrte Zitat:

308 S, Zurayq, Refinement, 157.
309 Hier folge ich Suyiiti und lese: ,,wa ida gummi ‘at wa-ullifat*.
310 Arkoun hat hier iibersetzt: “il en a harmonisé les parties en mettant chaque chose d la place qui lui convient”.
3 Weder Suyiitl ,,$ifa ‘an tamman tudawt an-nufiis”, noch Emamf ,,bih@” erscheinen mir hier korrekt, daher lese
ich ,,fudawr bihi an-nufiis*.
312§, Perkams, “Paul the Persian's Treatise®, 134.
313 Ebd. 134.
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,,The King of Kings, Sapuhr (Sapur, Sapor I), son of Artaxaer, further collected those
writings from the Religion which were dispersed throughout India, the Byzantine
Empire and other lands and which treated of medicine, astronomy, movement, time,

space, substance, creation, [...]**!*

Falls dies Pauls Inspiration gewesen sein sollte, konnte seine Intention damit gewesen sein, flir

Husraw Anusirwan eine Parallele zwischen seinen Vorgingern und Aristoteles zu zeichnen.?!>

(Einteilung der theoretischen Wissenschaften)

Pauls Abhandlung présentiert eine strikt bindre Klassifikation der Philosophie: Wéhrend die
iibliche aristotelische Einteilung eine Dreiteilung der theoretischen Philosophie vorsieht
(Physik, Mathematik, Metaphysik), nimmt Paul diese in zwei Schritten vor. Er unterteilt die
theoretische Philosophie zunichst in zwei Teile: jenes, das materielle Dinge betrifft (Physik)

und jenes, das immaterielle Dinge betrifft. Letzteres teilt er dann wieder in jene, die in sich

selbst existieren®'® und jene, die von Materie abgetrennt sind und nur in der Vorstellung
existieren®!’.
theoretischer Teil der
Philosophie
Dinge, die in Materie Dinge, die nicht in
sind Materie sind

nicht von der Materie
abgetrennt und auch
eine Existenz in sich
selbst auRerhalb der
Vorstellung

von der Materie
abgetrennt und nur in
der Vorstellung
existierend

nicht dem Entstehen
und Vergehen
unterliegend

dem Entstehen und
Vergehen unterliegend

Dann geht er dazu iiber, jene Dinge, die in Materie sind genauer zu unterteilen:

314 G, Pines, “Miskawayh and Paul”, 126.
315 Ebd. 127.
316 Laut Gutas handelt es sich hierbei um die Metaphysik (s. Gutas, ,,Paul the Persian“, 263); laut Wakelnig ist
hiermit Seelisches gemeint (s. Wakelnig, ,,Philosophical Education®, 124-125.)
317 Laut Gutas handelt es sich hierbei um die Mathematik (s. Gutas, ,,Paul the Persian®, 263); laut Wakelnig ist
hiermit Metaphysik gemeint, im Sinn von Konzepten, wie in der Metaphysik das Sein als Konzept behandelt wird
—nur in der Vorstellung (s. Wakelnig, ,,Philosophical Education®, 124-125.)
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Angelegenheiten
die in Materie

sind

was allen davon was manchen
gemein ist davon
besonders ist

[natiirliche
Vorlesung und
Vorlesung tiber
das Sein]

was den entstehenden
und vergehenden
Dingen besonders ist

[Entstehen und
Vergehen]

was den
ewigen
Dingen in
ihnen
besonders ist

[Himmel und

Erde] was ihnen
allen

gemein ist

was
einigen
von ihnen
besonders
ist

was Uber der was auf
Erde ist der Erde
ist

[himmlische

Phdnomene] -
was den Dingen was den

besonders ist, die Dingen
keine Seelen besonders
haben ist, die
Seelen
haben

[Mineralien]

was dem
besonders ist,
das keine Sinne
hat

[Pflanzen]

was denen besonders
ist, die Sinne haben

[Tiere]

Diese Einteilung der theoretischen Wissenschaften in vier (bzw. zwei mal zwei)
Wissenschaften weicht von den griechischen Quellen ab:*'® Paul fiihrt hier eine konsequent
binédre Einteilung der Wissenschaften ein, die laut Perkams von der Ost-Syrischen Tradition
beeinflusst ist. Eine dhnliche binédre Einteilung kann in Ursache fiir die Griindung von Schulen
von Barhadbsabba gefunden werden, das in der Schule von Nisibis verwendet wurde. Perkams
hilt es fiir naheliegend, dass es eine Verbindung zwischen diesen beiden Texten gibt, allerdings

ist nicht geklirt, welcher Art diese ist.*"

Nicht nur von den griechischen Quellen weicht diese Einteilung ab, sondern auch von Pauls
eigenem Handbuch der Logik, in dem er eine dreiteilige Einteilung présentiert. Gutas
argumentierte, dass diese zweigliedrige Einteilung den Prolegomena zur Philosophie des
Aristoteles besonders ist, wahrend die dreigliedrige in den Prolegomena zur Philosophie

allgemein verwendet wurde.*?°

Wie Wakelnig bemerkte, schreibt Miskawayh die binire
Einteilung ausdriicklich Aristoteles zu.*?! Eine hnliche binire Einteilung findet sich auch in

der Schrift Hudiid al-Mantig des ostsyrischen Gelehrten Ibn Bahriz, der zwei Wissenschaften

318 S Perkams, “Paul the Persian's Treatise®, 136.
319 Ebd. 136.

320 S Gutas, “Paul the Persian”, 240.

321§, Miskawayh, Tartib as-Sa ‘adat, 117.
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den materiellen und sinnlich wahrnehmbaren Dingen zuordnet und eine den immateriellen und

nicht sinnlich wahrnehmbaren.3%2

Aristoteles und der Wunsch eines Mittels, um Gewissheit zu erlangen: Die Kunst der Logik

Der darauffolgende Abschnitt befasst sich mit der Logik und den Rangstufen der
Uberzeugungen. Paul erklirt darin, dass Aristoteles diese geordnet hat und eine Kunst und
Gesetze fiir sie festgelegt, die dem Menschen dabei helfen, den Weg zum Korrekten (sawab)
zu finden. Solange der Mensch nicht die Logik beherrscht, kann er nicht davor sicher sein, dass
seine Ansichten falsch sind. Er kann nicht liberpriifen, ob er einer Téduschung erliegt oder auf
dem richtigen Weg ist — und selbst wenn er auf dem richtigen Weg ist, kann er sich dessen nie
gewiss sein, solange er nicht seine Ansichten mit Hilfe der Logik gepriift und bestétigt hat. Er
ist daher ,,stets entweder im Irrtum oder in Zweifel und Verwirrung.* Wer aber die Gesetze der
Logik kennt und beherrscht, kann nicht nur seine eigenen Ansichten korrigieren, sondern auch

die der Anderen und zu wahrer Gewissheit (yagin) gelangen.

Perkams stellt hier eine Ahnlichkeit mit Boethius Zweitem Kommentar zur Eisagoge fest. Da
Paul und Boethius aber nicht in direktem Kontakt gestanden haben kdnnen und geographisch
und sprachlich weit voneinander entfernt waren, konnten sich beide auf dieselbe,
wahrscheinlich griechische Quelle bezogen haben. Diese Frage kann zur Zeit jedoch nicht

beantwortet werden.3??

Analogie zwischen der Grammatik, der Metrik und der Logik

AnschlieBend wird die Logik zuerst mit der Metrik verglichen - wie es richtige und falsche
Versmafle gibt, so gibt es auch richtige und falsche Syllogismen, und nur jene, die die Gesetze
der jeweiligen Kunst beherrschen, erkennen diese richtig — und anschlieBend mit der
Grammatik. Auch wenn die Grammatik sich vordergriindig mit der richtigen Anordnung der
Worte beschiftigt, so interessiert sie sich doch auch fiir ihre Bedeutung, um deren Deklination
zu bestimmen. Ebenso die Logik, denn obwohl sie sich vordergriindig mit der Bedeutung
beschéftigt, interessiert sie sich doch auch fiir die Worte, um diese korrekt wiederzugeben. Der
Grammatiker beschiftigt sich also essentiell mit den Worten und akzidentiell mit den

Bedeutungen, beim Logiker ist es umgekehrt.

Fiir diesen Abschnitt konnte Perkams keine griechische Quelle identifizieren. Boethius erlautert

jedoch im Kommentar zur Eisagoge Ahnlichkeiten zwischen Logik auf der einen Seite und

322§, Wakelnig, “Philosophical Education”, 123-125.
323 G, Perkams, ,,Paul the Persian Treatise”, 137.
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Grammatik und Rhetorik auf der anderen Seite. Mdglicherweise hat Paul die Rhetorik durch

die Metrik ersetzt, die er spiter als Teil der Logik behandelt.***

Der Vergleich zwischen Grammatik und Logik ist ein bekanntes Motiv, das auch zu
Miskawayhs Zeit Stoff fiir angeregte Diskussionen lieferte: Obwohl die genuin arabischen
Kiinste wie Poesie, Grammatik und Metrik eine grofle Rolle spielten und hohes Ansehen
genossen, wurde die Logik doch in der Regel als ihnen iiberlegen betrachtet, da sie universell
giiltig ist. Wahrend Grammatik die Regeln fiir korrekte Sprache einer Nation aufstellt, reguliert

die Logik verniinftige Rede fiir die gesamte Menschheit.3%

(Notwendigkeit der Logik)

Wer also die Kunst der Logik nicht beherrscht ist weder fahig, die Ansichten seiner Vorgénger
zu iiberpriifen, noch sie nachzuvollziehen und die Ansichten, die er fiir richtig befunden hatte,
konnen ihm spéter falsch erscheinen, ohne dass er ihren Fehler genau bestimmen kann. Wer
eine falsche Uberzeugung hat, kann diese nur schwer korrigieren. In jedem Fall ist er aber nicht
frei von Zweifeln und Unklarheiten, solange er die Logik nicht vollstindig beherrscht und
feststellen kann, worin er sich geirrt hat, oder warum seine Ansicht korrekt ist. Wir miissen uns
essentiell mit der Korrektur der Bedeutungen in unseren Seelen beschéftigen und akzidentiell
damit, die Bedeutungen der Worte zu korrigieren, damit wir nicht andere in die Irre fithren

durch unsere eigenen inkorrekten Ansichten. Diese beiden stellen die Kunst der Logik dar.

(Die Arten der Syllogismen)

Dann erklart Paul, dass Aristoteles neben den Wissenschaften auch die verschiedenen Klassen
der iliberzeugenden Argumente ordnete und damit festlegte, wie man durch Logik zwischen
richtigen und falschen Ansichten unterscheidet. Er fiihrt daraufhin eine Dreiteilung der
Syllogismen (giyasat) und Aussagen (agawil) an: Jene, die ganz wahr und gewiss sind — jene
die ganz gelogen und zweifelhaft sind — und jene, die zum Teil wahr und zum Teil gelogen
sind. Die letzte Art unterteilt er wiederum in drei Teile: Jene, die mehr wahr als gelogen sind —
jene, die mehr gelogen als wahr sind — und jene, die genau gleich wahr wie gelogen sind. Damit

gibt es fiinf Arten von Syllogismen:

324 Ebd. 139.
325 S, Kraemer, Humanism, 10.
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gewiss (yaqini) imaginiert (muhayyil)

zum Teil wahr und zum

ganz Wahrheit . ganz Lige
Teil gelogen _
[Beweis] [Poesie]
o I |
liberzeugend (mugni’)

vermutet (zanni) irrefiihrend (muglit): ‘

mehr Wahrheit als Liige

gleich viel Wahrheit und
_ Lige
[Dialektik] [Sophismen] [Rethorik]

mehr Lige als Wahrheit

(Die fiinf logischen Biicher)

Aristoteles verfasste iiber jede dieser Arten von Syllogismen ein Buch.

1))

2)

Der gewisse Syllogismus wird von dem Wesen und der Substanz der Dinge genommen,
ebenso die Pramissen, aus denen der Syllogismus besteht, und so weiter — bis man
schlieBlich bei jenem Wissen angelangt, mit dem die menschliche Seele von Natur aus
ausgestattet ist (bi-I-fitra). Daher kann man, wenn man Aristoteles’ Methode korrekt
folgt, durch diesen Syllogismus auch ausschlieSlich zu der Substanz des gesuchten
Dinges gelangen. Also nannte Aristoteles es Buch des Beweises (Kitab al-Burhan).

Der imaginierte Syllogismus, der ganz Liige ist, basiert nur auf Vorstellung: Er ist die
Vorstellung, dass eine Sache eine ,, eine bestimmte Form hat, aber tatsdchlich hat sie
diese nicht . Hier bringt Paul einen Vergleich zwischen der Seele und dem Auge, wie
schon Miskawayh im ersten Teil - wer etwas falsch sieht (oder versteht), zieht daraus
falsche Schliisse und handelt falsch. Der Vergleich zwischen dem sinnlichen und
geistigen Auge ist ein hidufiges Motiv in der philosophischen Literatur. Hier vermischt
Paul diesen mit der Idee von falschen Vorstellungen, die einen zu falschen Taten leiten.
AulBlerdem wird der poetische Syllogismus als ,,ganz gelogen* bezeichnet und steht
damit im starken Kontrast zum beweisenden Syllogismus, der als der ,edelste*

gekennzeichnet wird. Wie Perkams bemerkte, ist die Beschreibung der Poesie in Pauls
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Abhandlung wenig aristotelisch und es ist unwahrscheinlich, dass Paul Zugang zu

Aristoteles Poesie hatte.**

3) Der Syllogismus, der mehr Wahrheit ist als Liige, besteht aus Pramissen, die von
bekannten, verbreiteten Dingen genommen werden und nicht vom Wesen des
Gesuchten. Dadurch kann man eine starke Vermutung erzeugen, aber keine Gewissheit.
Aristoteles nannte es Buch der Dialektik (Kitab al-Gadal).

4) Der Syllogismus, der mehr Liige als Wahrheit ist, fiihrt in die Irre, indem er eine falsche
Wirklichkeit vortiduscht. Aristoteles erklarte die Arten dieser Sophismen (agalit) und
nannte es Buch der sophistischen Kunst (as-sind ‘a as-sifista’'iya). Auf diese Erkldrung
folgt eine Anmerkung des arabischen Ubersetzers zur Etymologie des Wortes sifista 7.

5) Mit dem Syllogismus, der gleich viel Liige wie Wahrheit ist, versucht man mit einer

beliebigen Ansicht zu iiberzeugen - die Uberzeugungskraft hiingt dann von seiner

rhetorischen Stiarke ab. Er nannte es Buch der Rhetorik.

Die Liste der fiinf Syllogismen ist Davids Kommentar zur Analytik I und Elias Fragment
desselben dhnlich.*?” Paul prisentiert diese als die ,,fiinf logischen Biicher. Diese Einteilung
scheint von Paul zu stammen: In der syrischen Tradition waren zwei Sammlungen der logischen
Schriften Aristoteles’ vorherrschend, die als das kurze und das lange Organon bezeichnet
werden: Erstens, die “vier Biicher der Logik* (die Isagoge, Kategorien, De Interpretatione und
Teile der Analytik I) und zweitens die ,,neun Biicher der Logik* (die vorigen vier und der Rest
der Analytik I, Analytik II, Topik, Sophistische Widerlegungen, Rhetorik und Poetik).>*® Pauls
»funf logische Biicher* entsprechen keiner dieser Konstellationen und weichen damit von der
syrischen Tradition ab. Auch die von spéteren Peripatetikern zusammengestellte Sammlung der

aristotelischen Logik, das sechsteilige Organon®®

aus Kategorien — De Interpretatione —
Analytica I — Analytica 11 — Topik und Sophistischen Widerlegungen weicht von Pauls

Einteilung ab.

326 S, Perkams, “Paul the Persian's Treatise®, 141.

327 §. Perkams, “Paul the Persian's Treatise*, 139.

328 S. Vagelpohl, ,,Prior Analytics*, 139.

329 Die Bezeichnung Organon deutet darauf hin, dass jene Peripatetiker die Logik als ein Instrument der
Philosophie (und nicht als einen Teil dieser) ansahen. (S. https://plato.stanford.edu/entries/logic-ancient/
18.03.2021 — 17:20) Aristoteles selbst hat diesen Begriff jedoch nicht verwendet, noch einen Hinweis darauf
gegeben, dass diese Werke irgendeine Art von Einheit darstellen. Allerdings behandelt Aristoteles die beiden
Analytiken als ein Werk, und die Sophistischen Widerlegungen sind ein Nachwort zu der Topik. Auch bestehen
zwischen Topik und den Analytiken viele Querverweise. (S. https://plato.stanford.edu/entries/aristotle-
logic/#AriLogWorOrg, 18.03.2021 — 17:40)
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Poesie als Syllogismus, der auf Imagination beruht

Dieser Abschnitt ist historisch relevant, da er diese Einteilung der fiinf Syllogismen an al-Farabt
{ibermittelt und die Idee, dass poetische Syllogismen auf Imagination beruhen, einfiihrt.>*° Laut
Black sind Tartib as-Sa ‘adat und al-Farabis lhsa al- ‘Ulam die ersten Texte, die auf die
epistemologische Schwiche von poetischen Syllogismen hindeuten, mit dem Argument, dass
deren Primissen auf Imagination beruhen.**! Dieser Gedanke findet sich nicht in griechischen

Quellen, ist jedoch in arabischen Texten weit verbreitet.>*?

Die Verkniipfung von Poesie mit Imagination kommt in zwei Passagen in Pauls Abhandlung
vor. Fiir die erste ist eine griechische Quelle unwahrscheinlich — fiir die zweite aber lésst sich
eine Nédhe zu David/Elias feststellen, wo es heiflit, dass poetische Syllogismen auf komplett

falschen und fiktiven Pramissen beruhen.?3?

(Aristoteles’ logische Werke)
Paul beschreibt hier, wie der Syllogismus zusammengesetzt wird, ndmlich aus zumindest
zweimal zwei Wortern und zweimal zwei Intelligiblen — somit teilt sich die Logik in acht Teile

auf, wenn man den Syllogismus analysiert (tah!/il).

Wenn man einen Syllogismus zusammensetzt (tarkib), beginnt man mit den einzelnen Wortern
- diese werden nach Aristoteles in zehn Kategorien eingeteilt (Categoriae) — dann werden aus
diesen Worten Pramissen gebildet (De Interpretatione) — aus diesen wird schlieSlich ein
Syllogismus geformt. Mit dem grundlegenden Aufbau von Syllogismen beschiftigt Aristoteles

sich in der ersten Analytik (Analytica Priora).>**

Nun kommt — zwingend an vierter Stelle, wie Paul betont — das Buch des Beweises, also die
zweite Analytik (Analytica Posteriora): Es ist das ,edelste” (asraf) dieser Biicher und das
primére Ziel, denn darin lehrt Aristoteles die Gesetze des Syllogismus, der immer zu wahren
und gewissen Ergebnissen fiihrt. Das Konzept, dass die Analytica Posteriora das beste Buch
ist, stammt laut Gutas von Elias (in der Uberlieferung von David), die Bezeichnung ,.asraf

(das Edelste) diirfte aber von Paul stammen.3*

An flinfter Stelle kommt das Buch der Dialektik (Topica) — darin erklért er die Gesetze der

vermuteten Syllogismen, die von verbreiteten, bekannten Dingen genommen sind; danach Die

30§, Perkams, “Paul the Persian's Treatise*, 139.
31§, Perkams, “Paul the Persian's Treatise”, 130.
32 §. Perkams, “Paul the Persians Treatise®, 130.
333 Ebd. 140.
334 S, Vagelpohl, “Prior Analytics”, 134.
35S, Gutas, “Paul the Persian”, 246.
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Sophistischen Widerlegungen (De sophisticis elenchis) und wie man sich vor diesen "entstellten
Wabhrheiten" in Acht nimmt. Dann die Rhetorik (Rhetorica), in der Aristoteles die Gesetze der
iiberzeugenden Rede festlegte und schlieBlich die Poesie (Poetica), deren Kunst auf

Imagination basiert.

Diese Aufzahlung der logischen Werke Aristoteles’, beinhaltet das sechsteilige Organon und

)336 —wobei

zusétzlich die Poesie und Rhetorik (wie es die spatantiken Kommentatoren vertraten
Paul zu diesen letzten beiden nicht viel sagt. Die Doktrin, dass es fiinf Arten von Syllogismen
gibt, ist auf Griechisch in dieser Form nur bei David und Elias vorhanden, nicht jedoch in dieser
Klarheit. David und Elias erkldren zwar, dass es finf Arten von Syllogismen gibt, behaupten
dann aber, dass diese in Wirklichkeit zu drei zusammengefasst werden konnen. Paul fiillt diese

Liicke indem er erstmals eine Erklirung der fiinf Syllogismen darlegt.**’

(Verhiltnis des beweisenden Syllogismus zu den anderen)

In diesem Abschnitt erkldrt Paul, dass das Kitab al-Burhan (Zweite Analytik) das wichtigste
und zentrale unter Aristoteles Werken ist, und dass die ersten drei Biicher (Kategorien, De
Interpretatione, Zweite Analytik.) ihm als Vorbereitung dienen und die restlichen (7opik,
Sophistische Widerlegungen, Rhetorik, Poesie) dazu, es zu bewahren und zu schiitzen. Die
ersten vier Biicher reichen jedoch aus, um die Weisheit zu erlernen und kdnnen als Grundlage
dienen, die weiteren Werke Aristoteles’ zu studieren. Wer aber eine bestimmte Kunst erlernen

mochte, muss sich mit dem jeweiligen dariiber verfassten Werk beschiftigen.

(Aristoteles Werke iiber die theoretischen Wissenschaften)

Um die Philosophie zu erlernen, soll man also mit den Biichern beginnen, die die materiellen
Dinge behandeln und mit jenen enden, die die immateriellen Dinge behandeln — weil uns die
natiirlichen Dinge vertrauter sind und wir sie sinnlich wahrnehmen konnen. Der bereits weiter
oben ausgefiihrten Einteilung werden nun Aristoteles Werke zugewiesen (s. Einteilung der
theoretischen Wissenschaften). AnschlieBend nennt Paul die Biicher Uber die Seele, Uber die
Wahrnehmung (De Anima und De Sensu et Sensibilus) als jene, die sich damit beschéftigen was
zwischen Physik und Metaphysik liegt (jene, ,,die einen Anteil an beidem haben®). Auf die
metaphysischen Werke wird nicht ndher eingegangen aufler mit der Anmerkung, dass sie mit
den Buchstaben des Alphabets gekennzeichnet sind. Laut dem arabischen Ubersetzer sind

einige von ihnen ins Arabische tibertragen wurden.

336 S. Vagelpohl, “Prior Analytics”, 134.
378, Perkams, “Paul the Persian's Treatise®, 139.
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Die Ubersetzung sam ‘ al-kiyan, mit dem Lehnwort kiydn aus dem Syrischen fiir ,,Natur* kénnte
ein Indikator dafiir sein, dass die Abhandlung aus dem Syrischen ins Arabische iibersetzt

wurde. 8

(Aristoteles’” Werke iiber die praktischen Wissenschaften)

SchlieBlich erwdhnt Paul noch die Einteilung der praktischen Philosophie, die ebenfalls
zweigliedrig ist: Das, was dem Menschen in sich selbst besonders ist (Ethik) — und das, was
auBerhalb von ihm ist. Letzteres wird anschlieBend in Okonomie und Politik unterteilt. In den
Biichern iiber die Ethik lehrte Aristoteles, wie man eine lobenswerte natiirliche Wesensart
(sagiya) gewinnt, von der die schonen Taten und zufriedenstellenden Werke hervorgehen. Von
den Biichern iiber Okonomie wurde nichts und von der Politik nur zwei Abhandlungen ins

Arabische iibertragen, wie der arabische Ubersetzer anmerkt.

Weiters gibt es noch Notizen und Biicher iiber ,,ta ‘alim*, ein Wort das im philosophischen
Kontext {iblicherweise mit ,,Mathematik‘>* iibersetzt wird (wie auch bei Gutas).>*® Allerdings
ist von Aristoteles kein Werk iiber Mathematik bekannt, daher wurde hier die Ubersetzung
,Propadeutik - im Sinne einer Einfithrung in die Methoden der Beweisfithrung - gewihlt. Mit
ta ‘alim konnte also eine vorbereitende Unterweisung in der Logik gemeint sein. Dann soll man

die Logik in ihrer Gesamtheit studieren, anschlieBend Physik und schlielich Metaphysik.

Fir die zweigliedrige Einteilung der praktischen und theoretischen Wissenschaften schlagt
Perkams Philoponus’ und Simplikios’ Kommentare zur Physik vor, sowie Simplikios’
Kommentar zu De Caelo — diese drei verwenden ebenfalls eine zweigliedrige Einteilung.
Besonders eine Passage in Philoponus’ Kommentar zur Physik ist dem Abschnitt in Pauls

Abhandlung sehr nahe.

(Das Erlernen der Weisheit)

AnschlieBend wird erklirt, dass fiir einen Studenten mit den geeigneten Qualitdten, Umstinden
und einem passenden Lehrer, die bendtigte Zeit, um Aristoteles Philosophie zu lernen, zehn bis
zwanzig Jahre betrdgt. Je mehr er mit irdischen Dingen beschiftigt ist, desto ldnger dauert seine

Ausbildung. Man kann jedoch nicht erwarten, dass sich jemand ausschlieSlich mit dem Studium

338 . Perkams, “Paul the Persian's Treatise®, 142.
339 adlla: ta“alTm, ‘-1-m (11, inf, plural of a3 : ta‘lim) = mathematics / Source: Ahmed (2011)
(Online Dictionary of Arabic Philosophical Terms, http://www.arabic-philosophy.com/dict/; abgerufen
19.03.2021 um 09:25)
340 S Gutas, “Paul the Persian”, 235.
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beschiftigt, ohne seinem Korper und seiner Seele Rast und gewisse Geniisse zu erlauben - man

sollte dabei aber nicht Uibertreiben.

Das letzte Ziel und die duBBerste Vollkommenheit

Am Ende dieses Prozesses hat der Student die finale Stufe erreicht, auf der er die Wahrheiten
alles Existierenden (haqa’'iq al-mawgiidat) erfassen kann**! und seine Seele durch sie geformt
wird. Dadurch versteht er diese vollstindig und die vergidnglichen Dinge 16sen sich von ihm ab
und sie werden als ewige, intellektuelle Form (siira ‘agliya) gebildet und verschmelzen mit dem
Intellekt. Der Intellekt hat die Eigenschaft, den Teil zu einem Ganzen zu machen — wenn die
Seele den Korper verlésst, erlangt er (d.i. der Intellekt) seine duBBerste Vollkommenheit. Dieser

Zustand entzieht sich jedoch unserer Vorstellungskraft und kann nicht beschrieben werden.

Miskawayh schliefit mit einem Paragraphen, indem er nochmal seinen Schirmherrn Abii I-Fadl
ibn al-‘Amid erwéhnt, und wie dieser sich den Inhalt der Abhandlung am besten einpragen
kann. Wie zu Beginn der Abhandlung folgen Lobpreisungen Gottes und des Propheten

Muhammads und seiner Familie.

3415, Miskawayh, Tartib as-Sa ‘adat, 128; Gutas, ,,Paul the Persian®, 236.
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Kurzbeschreibung

Die vorliegende Arbeit widmet sich der Ubersetzung der Abhandlung Tartib as-Sa ‘adat wa-
Manazil al- "Uliim des islamischen Philosophen Miskawayh aus dem Arabischen. Er verfasste
sie vermutlich um 355/966 fiir seinen Schirmherrn Abt I-Fadl ibn al-*Amid. Der Text teilt sich
in zwei grofle Hauptteile: Im ersten erkldrt Miskawayh die Anordnung der Gliickseligkeiten
und wie diese erlangt werden und im zweiten Teil prasentiert er eine Abhandlung von Paul dem
Perser, in der ein aristotelisches Curriculum dargelegt wird, das den einzigen Weg zum
Erreichen der letzten Vollendung des Menschen, der duBersten Gliickseligkeit (as-sa ‘ada al-
quswa), darstellt. Das erste Kapitel behandelt Miskawayhs historischen Kontext und sein
Umfeld: Die Ara in der Miskawayh lebte und wirkte, wurde in der Literatur als ,,arabischer
bzw. ,,islamischer Humanismus* bezeichnet. Die Hauptakteure dieser intellektuellen Hochbliite
befassten sich mit dem Ubersetzen antiker und spitantiker Texte und tauschten sich in Zirkeln
aus. Miskawayh war als Bibliothekar und Gelehrter am Hof mehrerer buyidischer Herrscher
und Wesire titig und ist vor allem fiir seine historischen und ethischen Werke bekannt. Ethik
nahm einen wichtigen Stellenwert in jener Epoche ein, denn sie wurde als eine Art
»Vorbereitung der Seele* auf das Studium der Wissenschaften betrachtet. Zu diesem Zweck
wurde ein Curriculum festgelegt, das den Menschen zu seiner Vervollkommnung fiithren soll.
Das zweite Kapitel befasst sich mit der Textstruktur der Abhandlung, sowie ihrer Beziehung zu
anderen Schriften Miskawayhs, die sich mit dhnlichen Themen beschéaftigen. Nach der
Nennung der verwendeten Editionen wird im dritten Kapitel der Text von Tartib as-Sa ‘adat
wa-Manazil al- ‘Uliim iibersetzt. Im vierten Kapitel werden die Ubersetzung und mogliche
Quellen diskutiert, auf denen Miskawayhs Konzepte beruhen konnten und der derzeitige
Forschungsstand zusammengefasst. Das Kernstiick der vorliegenden Arbeit besteht in der
Ubersetzung der Abhandlung und einem kurzen Abriss der reichen Literatur zu Miskawayhs
Ethik und dem Text von Paul dem Perser. Eine detailliertere Untersuchung wiirde den Rahmen
einer Masterarbeit sprengen, daher konzentriert sich diese Arbeit auf die Ubertragung des

arabischen Textes ins Deutsche.
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Abstract

The present thesis is dedicated to translating the treatise Tartib as-Sa ‘ddat wa-Manazil al-
‘Uliim by the Islamic philosopher Miskawayh from Arabic to German. It is believed that
he wrote it around 355/966 for his patron Abu 1-Fadl ibn al-‘Amid. The text divides into two
main sections: Initially, Miskawayh explains the order of different degrees of happiness and
how to attain them and then, he presents a treatise of Paul the Persian, setting forth an
Aristotelian curriculum as the only way to attain man's ultimate perfection, the utmost
happiness (as-sa ‘ada al-quswa). The first chapter discusses Miskawayhs historical context and
his environment: The era in which Miskawayh lived and worked has been referred to
as “Arabic” or “Islamic humanism” in literature. The main actors of this intellectual golden age
devoted themselves to the translation of antique and late-antique texts and exchanged ideas and
knowledge in circles. Miskawayh worked as a librarian and scholar at the court of several Buyid
rulers and viziers and is best known for his works on history and ethics. Ethics had a great value
in that era, for it was perceived as a kind of “preparation of the soul” for studying the sciences.
For this purpose, a curriculum was established to lead people to their perfection. The second
chapter deals with the structure of the text and its relationship with other works of Miskawayh
dealing with similar topics. After naming the editions used, the treatise is translated in the third
chapter. In the fourth chapter, the translation and possible sources will be discussed, which
Miskawayhs concepts could be based on and the current state of research summarized. The
core of this thesis is the translation and a survey of the rich literature about Miskawayhs ethics
and the treatise of Paul the Persian. A more detailed study would exceed the framework of a

MA thesis, therefore this thesis focuses on the translation of the treatise to German.
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