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VORBEMERKUNGEN

Im umfangreichen und vielgestaltigen Schrifttum des
arabisch-islamischen Mittelalters nimmt die Historiogra-
phie einen herausragenden Platz ein. Zunichst und in
besonderem Mafle dazu bestimmt, die Auflerungen und
Taten des Propheten Muhammad und seiner Gefihrten so
genau und authentisch wie méglich festzuhalten, bezog die
Geschichtsschreibung des weiteren die Ereignisse der mu-
hammadanischen Zeit, insbesondere die glorreichen Sieges-
ziige der zum Islam bekehrten Araber, mit ein. Aus dem Be-
miihen, die gesammelten historischen Informationen liik-
kenlos durch integre Gewihrsleute zu bezeugen, entstand
eine Kunst genauer Datierung. In seiner vielbindigen Uni-
versalgeschichte legte beispielsweise der berithmte arabi-
sche Historiker at-Tabari (838-923) eine geordnete
Sammlung aller Uberlieferungen vor, die er iiber die Ereig-
nisse der islamischen Geschichte von den Urspriingen bis
zu seiner Zeit ausmachen konnte. Andere Historiker und
Literaten beschrinkten sich darauf, mit Geschichten aus
der Geschichte auf zumeist erbauliche Weise zu unterhal-
ten, ohne «Geschichte» als einen festumrissenen Gegen-
stand zu begreifen; ihre Grenzen zur Literatur oder auch
Geographie blieben im Schrifttum des arabisch-islamischen
Mittelalters offen. Die Geschichte gehorte nicht zum kano-
nischen Lehrstoff der mittelalterlichen Schulen und erhielt
— wie iibrigens auch in der Antike - keinen Platz im
System der Wissenschaften.

Seit dem 7. Jahrhundert war innerhalb weniger Jahrzehnte
aus der einstigen religids-politischen Keimzelle des Islam,
der Gemeinde des Propheten Muhammad (570-632), ein
Weltreich geworden, das sich von der Iberischen Halbinsel
im Westen iiber Nordafrika, den Nahen und Mittleren
Osten bis nach Mittelasien und zum Industal erstreckte.
Die Zeit des Propheten und seiner ersten vier Nachfolger,
der Kalifen Abid Bakr (632-634), ‘Umar b. al-Khattib
(634—644), <Uthman b. <Affan (644—656) und <Ali b. Abi
Talib (656-661), gilt den Muslims als das «goldene Zeit-
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alter», da sich nach ihrem Verstindnis nur in diesen weni-
gen Jahrzehnten das islamische Ideal einer harmonischen
Gesellschaft verwirklicht hatte und die Gldubigen in volli-
ger Ubereinstimmung mit den Gesetzen Allahs handelten.
Nach der Dynastie der Umayyaden erreichte das islami-
sche Reich unter der ihr folgenden Dynastie der Abbasiden
im 9. Jahrhundert den dufleren Hohepunkt seiner Macht,
und selbst die bald einsetzende Zersplitterung des Grofirei-
ches in michtige Einzelstaaten mit eigenstindigen Dyna-
stien bedeutete insgesamt noch keinen realen Machtverlust
gegeniiber der nichtislamischen Welt. Die Herrschaft der
Kreuzfahrer im Nahen Osten stellte ein Interregnum dar
und wurde als ein solches empfunden. Die Eroberung Bag-
dads durch die Mongolen 1258 hatte jedoch nicht nur die
weitgehende Verwiistung des einst fruchtbaren Zweistrom-
landes zur Folge, sondern bedeutete auch das Ende der
einst so michtigen Dynastie der Abbasiden. Im spiten isla-
mischen Mittelalter war ebenfalls die christliche Reconqui-
sta auf der Iberischen Halbinsel so weit vorgeriickt, dafl im
14. Jahrhundert auf dem europiischen Kontinent nur noch
das politisch unbedeutende Emirat von Granada iibrigge-
blieben war. Im gleichen Jahrhundert bedrohten schlief’-
lich von Osten her die Heerscharen Timurs die gesamte, in
sich zersplitterte und seit langem schon nicht mehr von
Arabern allein beherrschte islamische Welt.

Die méglichen Ursachen dieses zunehmend sichtbaren
Abstieges von der einst groflen Vergangenheit zu ergriin-
den und die dabei in der islamischen Gesellschaft gemach-
ten Beobachtungen und Erfahrungen theoretisch zu verall-
gemeinern und mit dem Verlauf der Geschichte in eine Be-
ziehung zu setzen hat sich in dieser Konsequenz, soweit
heute iiberschaubar, nur ein einziger Historiker zur Auf-
gabe gemacht: der in Tunis geborene Ibn Khaldin, der
den Grofiteil seines Lebens im Maghrib, d.h. im Westen
der islamischen Welt, zubrachte. Fiir diese Region war im
Mittelalter eine Vielzahl sich hiufig tiberschneidender eth-
nischer, kultureller, sozialer und iiber Jahrhunderte auch
religioser Gegensitze kennzeichnend. Die berberische Ur-
bevélkerung Nordafrikas hatte sich gegen die arabischen
Eroberer im wesentlichen zu behaupten vermocht, so daf}
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trotz Vermischungstendenzen eine ethnische Heterogeni-
tit erhalten blieb. Weite Teile der Bevélkerung, Berber und
Araber, verharrten in der nomadischen Lebens- und Wirt-
schaftsweise und damit in spitgentilen, patriarchalischen
Stammesverhiltnissen. Dieses nomadische Element war
durch die Invasion der arabischen Nomadenstimme der
Band Hilal und Band Sulaim seit dem 11. Jahrhundert
noch verstirkt worden. Vergleichsweise schwach blieb in
Nordafrika die in den wenigen Stidten lokalisierte feudale
Zentralmacht orientalischen Typs. Da diese selbst nur auf
einer stammesmiaflig begrenzten ethnischen Grundlage be-
ruhte, vermochte sie es auf Dauer nie, straff organisierte,
zentralisierte Staaten zu schaffen. Wiederum war die seff-
hafte Landbevolkerung im relativ diinn besiedelten Magh-
rib-Raum auf den Schutz der Zentralmacht angewiesen, um
vor kriegerischen Uberfillen der Nomadenstimme sicher
zu sein.

Der Gegensatz zwischen kriegerischen Nomadenstim-
men auf der einen sowie der seffhaften Bevdlkerung und
der Zentralmacht auf der anderen Seite bewirkte in Nord-
afrika besonders hiufige Machtwechsel. Weitere Konflikte
entsprangen dem Kampf der lindlichen Bevilkerung gegen
feudale und halbfeudale Willkiir, dem Streit stidtischer Be-
volkerungsteile gegen despotische Eingriffe in Handel und
Gewerbe sowie den machtpolitischen Rivalititen innerhalb
der herrschenden Aristokratie. Die Schwiche der Zentral-
macht wurde nicht allein von den nach Unabhingigkeit
strebenden Stimmen, sondern auch von den an einer Er-
weiterung des eigenen Machtbereiches interessierten Nach-
bardynastien ausgenutzt.

Nachdem um die Mitte des 13. Jahrhunderts das Almoha-
denreich, in dem zum letzten Mal der gesamte Maghrib
und das muslimische Spanien vereint waren, zusammen-
brach, wurde das politische Antlitz Nordafrikas durch drei
berberische, stindig miteinander rivalisierende Dynastien
und ihre Reiche geprigt. In Marokko herrschten ab 1269
die Mariniden in der Stadt Fez, im heutigen Westalgerien
begriindeten die Abdalwadiden 1235 ihre Dynastie und
wihlten Tlemcen zu ihrer Hauptstadt, wihrend in Ifriqiya
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dem heutigen Tunesien und Ostalgerien, die Hafsiden 1228
in Tunis den Thron bestiegen und die legitime Nachfolge
des Almohadenreiches fiir sich in Anspruch nahmen. Die
etwa drethundertjihrige Lebensdauer dieser drei Reiche
war durch allmihlich sich verstirkende, durch zwischen-
zeitliche Aufschwungsphasen unterbrochene wirtschaft-
liche, politische und geistig-kulturelle Krisen- und Verfalls-
erscheinungen gekennzeichnet. Die Konkurrenzsituation
zwischen diesen drei Reichen fithrte dazu, dafi, begiinstigt
durch innerdynastische Konflikte, das Reich der Hafsiden
zweimal (1347/48 und 1357/58) von den Mariniden er-
obert und das Reich der Abdalwadiden zeitweilig ganz aus-
geldscht wurde. Die politischen Unruhen beeintrichtigten
die wirtschaftlichen Aktivititen der Stidte, die, mitunter
losgelést vom Hinterland, zu faktisch autonomen Zentren
wurden. Wirtschaftliche Grundlage blieb wihrend des ge-
samten arabisch-islamischen Mitte%alters letztlich die Land-
wirtschaft, deren Produktivitit jedoch tiber Jahrhunderte
stagnierte. Abgaben wurden in Form der Natural-, weniger
der Geldrente iiber verschiedene Formen der Pacht, zu-
meist der Teilpacht, realisiert.

Die Stidte als Sitz der Aristokratie und Zentren der Ver-
waltung, Kultur und Wissenschaft boten hingegen fiir die
Entfaltung der Ware-Geld-Beziehung vor allem in den Ki-
stengebieten ein breites Wirkungsfeld. Das entwickelte
Handwerk spielte bei der Versorgung des Hofes und fiir
den Fernhandel nach Europa sowie in den muslimischen
Osten eine wichtige Rolle. Handelsvertrige mit siidfranzo-
sischen und westspanischen Stidten sowie den italienischen
Stidterepubliken waren auf lange Fristen angelegt. Vor al-
lem durch den Export von Gold und den Verkauf von
Sklaven aus Schwarzafrika war die wirtschaftliche Stabilitdt
gewihrleistet.

Die vom Handel profitierende Stadtbevolkerung war zu
ihrer politischen Sicherung an einer Stirkung der Zentral-
macht interessiert, obgleich sie die strenge staatliche und
religiose Uberwachung durch den Souverin und seinen
Hof in Kauf zu nehmen hatte, vom Fiskus stark belastet
wurde, in stindiger Rechtsunsicherheit lebte und rechtlich
der Landbevélkerung gleichgestellt blieb. Ein eigenstindi-
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ges Stidtebiirgertum wie in Europa konnte sich unter die-
sen Bedingungen nicht entwickeln. Einheimische Juden
und christliche europidische Kaufleute, die aufgrund konsu-
larischer Vereinbarungen Niederlassungen griinden durf-
ten, konnten sich im Handwerk und im Handel wichtige
Positionen sichern. Die Stidte waren zugleich Zentren des
geistig-kulturellen Lebens, in dem die vor der Reconquista
gefliichteten Andalusier eine besondere Rolle spielten.
Da sie weder mit den einheimischen Stimmen verbunden
waren noch iiber nennenswerten Landbesitz verfiigten,
wurden sie zu Parteigingern der Zentralmacht. Das wech-
selvolle Verhiltnis zwischen ihnen und der traditionellen
Aristokratie der Almohadenscheichs lfit sich die gesamte
politische Geschichte Ifrigiyas des 13. und 14. Jahrhun-
derts hindurch verfolgen, beispielhaft auch anhand der Bio-
graphie Ibn Khalduns.

Ibn Khaldin, mit vollem Namen Abd Zaid <Abd
ar-Rahmin ibn Muhammad ibn Khaldin Wali ad-Din
at-Tinisi al-Hadrami al-Ishbili al-Maliki, wurde am
27.Mai 1332 (nach islamischer Zeitrechnung am 1. Ra-
madin des Jahres 732 der Hidschra) in Tunis geboren.
Dank einer von ihm hinterlassenen Autobiographie, die bis
1405, in das Jahr vor seinem Tode, reicht, ist sein Lebens-
weg fiir die Nachwelt vergleichsweise gut nachzuverfolgen.
Seine Vorfahren waren vermutlich siidarabischen Ur-
sprungs, hatten vom 8. bis zum 13. Jahrhundert in Andalu-
sien gelebt, sich jedoch im Zuge des Vormarsches der Re-
conquista schlieflich in Ifriqiya niedergelassen. Dank
ihrer engen Beziehungen zum Hofe der Hafsiden gehorte
die Familie zur privilegierten Elite und bekleidete des 5fte-
ren hohe Amter. Ibn Khaldin trat nach der iiblichen Aus-
bildung in den traditionellen Wissenschaften bereits mit
zwanzig Jahren als Siegelbewahrer in den Dienst des Hafsi-
denhofes und bekam so friithzeitig Einblick in die Regie-
rungsgeschifte. Im Ergebnis der ersten marinidischen Er-
oberung von Tunis (1346/47) wurde er mit berithmten
Gelehrten bekannt, unter denen der Philosoph al-Abili
(1282/83-1356) durch seine Vermittlung der ihm bislang
weitgehend verschlossen gebliebenen rationalen Wissen-
scha?ten groflen Einfluf ausiibte. Wihrend der groflen
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Pestepidemie 1348/49 verlor Ibn Khaldin seine Eltern
und einige seiner Lehrer. Er verlief daraufhin seine Hei-
mat, um der Einladung des marinidischen Herrschers zu
folgen und in dessen Hauptstadt nach Fez zu gehen, wo er
die nichsten zehn Jahre seines Lebens verbrachte. Seine
Ausbildung nahm ihren Fortgang, doch bekleidete er auch
Amter, beteiligte sich an Hofintrigen, war zeitweilig sogar
inhaftiert und erlebte das wechselvolle Spiel der Politik.
1363 begab sich Ibn Khaldin fiir zwei Jahre nach Granada
an den Hof der dort herrschenden Dynastie der Nasriden.
Hier lernte er Lisin ad Din b. al-Khatib (1313-1374),
einen bertithmten Schriftsteller und Gelehrten, kennen, der
als Premierminister auch politische Ambitionen verfolgte.
Die Wertschitzung fiir Ibn Khaldin muf} sehr groff gewe-
sen sein, da er 1364 beauftragt wurde, Friedensverhandlun-
gen zwischen den Muslimen und Pedro dem Grausamen
von Kastilien (1320 1367) zustande zu bringen.

Die folgenden zehn unruhigen Jahre verbrachte Ibn
Khaldan wieder in Nordafrika im Dienste verschiedener
Herrscher. In deren Mission hatte er oft Kontakte zu No-
madenstimmen. Da der hiufige politische Frontenwechsel
permanent die persdnliche Sicherheit gefihrdete, nutzte er
eine sich bietende Gelegenheit, um sich mit seiner Familie
unter den Schutz des arabischen Nomadenstammes der
Aulad <Arif nach Qalsat Ibn Salima auf das algerische
Hochplateau zu begeben. In drei Jahren vélliger Zuriickge-
zogenheit widmete er sich der vernachlissigten wissen-
schaftlichen Arbeit. In seiner Autobiographie berichtet
Ibn Khaldin, dafl die Arbeiten an der Mugaddima, der
theoretischen Einleitung zu seinem Geschichtswerk, 1377
im wesentlichen abgeschlossen wurden. Zur Vervollstindi-
gung des Werkes war er jedoch auf die Bibliothek von
Tunis angewiesen. Er betrieb seine Riickkehr und sah mit
Erlaubnis des neuen Hafsidenherrschers nach einem Vier-
teljahrhundert seine Heimat, in der sich die politischen
Verhiltnisse inzwischen stabilisiert hatten, wieder. Vier
weitere Jahre bendtigte er, um sein grofles Gesamtwerk
zum Abschluf} zu bringen. Erginzungen aus spiterer Zeit
deuten aber darauf hin, daff er auch weiterhin um Verbesse-
rungen bemitht war.
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In Tunis begann Ibn Khaldun eine rege juristische Lehr-
titigkeit, geriet aber aus nicht gekldrten Griinden in Kon-
flikt zur intellektuellen Fithrungsschicht, vor allem zu dem
bedeutenden malikitischen Rechtsgelehrten Ibn cArafa
al-Warghami (1316—1401). Da sich auch zum Souverin
kein rechtes Vertrauen herstellte, siedelte er unter dem Vor-
wand, sich auf die jedem Muslim als heilige Pflicht auferlegte
Pilgerfahrt nach Mekka zu begeben, 1382 nach Kairo iiber.
Die restlichen Lebensjahre verbrachte er in der Hauptstadt
des prosperierenden Mamlukenreiches, hielt jedoch die
Kontakte zu seiner Heimat aufrecht. Seine ihm nachfol-
gende Familie wurde Opfer eines Schiffsungliicks. In Kairo
entfaltete Ibn Khaldin an verschiedenen Hochschulen
eine umfangreiche Lehrtitigkeit in den Traditions- und
Rechtswissenschaften. Es spricht fiir seine auflergewdhn-
lichen fachlichen sowie diplomatischen Fihigkeiten und
sein giinstiges Verhiltnis zum Hof, daf} er bereits 1384 und
danach weitere fiinfmal zum Oberrichter der malikitischen
Rechtsschule in Kairo ernannt wurde. Die letzte diplomati-
sche Mission seines Lebens fiihrte thn in Begleitung des Sul-
tans und dessen Armee nach Damaskus, das von den heran-
dringenden Heerscharen Timurs (1333-1405) belagert
wurde. Ibn Khaldin traf 1401 mehrmals als Unterhindler
mit Timur zusammen, der ihm sogar angeboten haben soll,
in seine Dienste zu treten. Wihrend seiner sechsten Amts-
zeit als Oberrichter in Kairo verstarb Ibn Khaldin am
17.Mirz 1406 (nach islamischer Zeitrechnung am 25.Ra-
madin des Jahres 808 der Hidschra).

Ibn Khaldin hat ein umfangreiches dreibandiges
Geschichtswerk hinterlassen, das er — wortreich — das
«Buch der Beispiele und Sammlung der Urspriinge wie der
nachfolgenden Geschichte in den Zeiten der Araber, Nicht-
araber und Berber sowie der michtigsten Herrscher, die
ihre Zeitgenossen waren» nannte. Der zweite Band befafit
sich hauptsichlich mit der Geschichte der Araber und des
muslimischen Ostens, beriihrt u. a. aber auch die Geschich-
te der Babylonier und Assyrer, Kopten, Israeliten (mit
einem Kapitel iiber Jesus Christus, die Apostel und die vier
Evangelisten), Perser, Griechen und Romer sowie der Go-
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ten in Spanien. Da ferner auch auf Portugiesen, Spanier,
Basken und Franzosen, Tiirken, Tataren und Mongolen
eingegangen wird, kann man durchaus von einem Versuch,
Weltgeschichte zu schreiben, sprechen. Der dritte Band,
der im wesentlichen die Geschichte der Berber und Nord-
afrikas enthilt, wird wegen seiner Fiille an exakten und
detaillierten Informationen als Hauptquelle fiir die Kennt-
nis des mittelalterlichen Nordafrikas geschitzt.

Doch trotz aller Vorziige dieser beiden, mehr oder weni-
ger der Tradition der islamischen Historiographie ver-
pflichteten Binde ist es der erste Band, die Einleitung bzw.
Einfithrung, auf Arabisch: al-Mugaddima, die Ibn Khaldan
aus heutiger Sicht nachhaltig aus dem Kreis der iibrigen
Historiker heraushebt. Hier tritt uns eine auf empirischen
Beobachtungen fuflende Geschichtstheorie entgegen, ein
Versuch, den Gang der Geschichte aus den Regeln und
Ordnungen, die mit Notwendigkeit in der menschlichen
Gesellschaft ablaufen und sich aus deren Struktur ergeben,
zu erkliren. Neben einer Invokation, einem Vorwort und
einer Einfiihrung umfaf3t die Mugaddima sechs Kapitel, die
in zahlreiche Abschnitte unterg?iedert sind. Sie enthalten
Aussagen iiber die allgemeinen Grundlagen der mensch-
lichen Zivilisation sowie iiber die Geographie der damals
bekannten Welt (Kapitel I), iiber die nach Auffassung Ibn
Khaldins niedere, nomadisch-lindliche, auf Ackerbau und
Viehzucht beruhende Lebensweise (Kapitel II), iiber die
Grundlagen politischer Macht (unter Beriicksichtigung des
Kalifats als besonderer Herrschaftsform im Islam) sowie
iiber die Ursavhen, die zur Entstehung von Dynastien und
Reichen und zum damit verbundenen Ubergang von der
niederen zur hoherentwickelten, seflhaft-stidtischen Le-
bensweise fithren (Kapitel IIl), iiber die sefhaft-stadtische,
vornehmlich auf Handel und Gewerbe beruhende Lebens-
weise (Kapitel IV), iiber die Vielzahl der damaligen Gewer-
be (Kapitel V) und schliefilich iiber die verschiedenen, an
die stidtische Kultur gebundenen Wissenschaften und Kiin-
ste (Kapitel VI). Gleich zu Beginn der Mugaddima wendet
sich Ibn Khaldan in Auseinandersetzung mit der Kunst
der Geschichtsschreibung und den Jiingern dieser Zunft ge-
gen die allgemein verbreitete unkritische Ubernahme histo-
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rischer Uberlieferungen. Fehler, die andere Historiker be-
gehen bzw. begangen haben — er scheut sich keineswegs,
Namen zu nennen —, glaubte er, viele zu sehen. Vor allem
aber miisse man zu den Ursachen der sinnlich wahrnehm-
baren Erscheinungen vordringen, um zwischen wahren
und unwahren Uberlieferungen unterscheiden zu konnen.
Den entscheidenden Schliissel fiir das Aufdecken der Ursa-
chen stelle dabei die Verbindung dar, die zwischen dem ge-
schichtlichen Geschehen und der menschlichen Kultur —
umrdn — bestehe.

Dieser Begriff, der kaum zufriedenstellend zu tibersetzen
ist, bezeichnet bei Ibn Khaldin im wesentlichen das dies-
seitige materielle und biologische Leben des Menschen, ins-
besondere seine aktive, schopferische Lebenstitigkeit, die
— anders als bei den sonstigen Lebewesen — auf die Verbes-
serung der vorgefundenen Lebensverhiltnisse gerichtet ist.
Er umschreibt im weitesten Sinne also den Zivilisations-
prozefl. Die menschliche Kultur wird von Ibn Khaldin
als etwas qualitativ Neues und als eine eigenstindige Grofle
aufgefaflt. Nur wenn der Historiker das Wesen eben dieser
menschlichen Kultur erkenne, sei er auch in der Lage, das
Wesen der Geschichte gedanklich richtig zu erfassen. Nicht
die chronologischen Ereignisse auf dem Schlachtfeld, im
Palast und anderswo mit all ihren Auferlichkeiten und Zu-
filligkeiten, sondern die menschliche Kultur in threr Kom-
plexitit und ihren Ursache-Wirkung-Beziehungen politi-
scher, wirtschaftlicher, sozialer, kultureller und anderer
Art wurden fiir ihn somit zum eigentlichen Gegenstand
der Geschichte. Durch diese Verbindung und durch die
erstmalige Formulierung von gesellschaftlichen Regelma-
Rigkeiten und Ordnungen, die — den Naturgesetzen ver-
gleichbar — die historischen Abliufe bestimmen, wurde die
Geschichtsbetrachtung in der Tat in den Rang einer Wis-
senschaft erhoben.

In ihren Vorstellungen tiber die Notwendigkeit des Zu-
sammenlebens der Menschen griffen die Philosophen des
islamischen Mittelalters auf antikes Gedankengut zuriick.
Auch Ibn Khaldin beruft sich zu Beginn des Kapitels I der
Mugaddima auf diese Traditionen. Da der Mensch auf-
grund seiner von Gott gegebenen Naturanlagen nicht als
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Finzelwesen existieren kann, sei er zum Zusammenleben
mit seinen Mitmenschen gezwungen. Dieses Zusammenle-
ben vollzieht sich nach Ansicht Ibn Khaldtns auf unter-
schiedlichem Niveau, je nach der Art und Weise der
Erwirtschaftung des Lebensunterhalts und der damit ver-
bundenen Lebensweise, die zum einen lindlicher, vorwie-
gend nomadischer Natur (bezeichnet als budawa), zum
anderen seflhafter, vorwiegend stidtischer Natur (bezeich-
net mit hadara) sein kénne. Die badawa, von der im Ka-
pitel II der Mugaddima die Rede ist, werde iiberwiegend
durch Viehhaltung und -zucht oder auch Ackerbau und
Weidewirtschaft geprigt. Bei den auf diese Weise Titigen
trifft Ibn Khaldin soziologisch keine exakte Unterschei-
dung zwischen nomadischer, halbnomadischer und sef$haf-
ter Bevlkerung der Wiisten, Steppen, Gebirge und des fla-
chen Landes, wohl weil diese Titigkeiten allen genannten
Gruppen gemeinsam sind. Da Ackerbau und Viehzucht die
urspriinglichen Titigkeiten in der Menschheitsgeschichte
seien, gelte diese Kulturstufe als Ursprung und Ausgangs-
punkt jeder weiteren zivilisatorischen Entwicklung, da sie
nicht mehr als das zum Leben unmittelbar Notwendige ge-
wihre. Gleichzeitig prige sie positive sittlich-moralische
Eigenschaften aus wie Mut, Ausdauer, Sittenstrenge und
Ehrlichkeit — Charaktereigenschaften, die insbesondere
bei den Nomaden zu beobachten seien.

In Wechselwirkung mit der Zunahme der Bevélkerung
und deren endgiiltigem Sef8haftwerden beobachtet Ibn
Khaldan eine zunehmende Vielfalt der wirtschaftlichen
Titigkeiten. Ein Mehr an Arbeitskriften fithre dazu, daf§
schliefllich das Mafl des Notwendigen iiberschritten und
das Niveau des Luxus erreicht werde.

Diese zweite, durch Sef$haftigkeit und weitgehend stid-
tische Zivilisation gekennzeichnete Kulturstufe, die
haddra, wird ab Kapitel IV der Mugaddima dargestellt.
In dieser zugleich letzten Stufe der menschlichen Kultur
werden Gewerbe und Handel bestimmend, die den Luxus
hervorbringen. Gleichzeitig entstiinden auf dieser Grund-
lage die Kiinste und Wissenschaften. Der zivilisatorische
Fortschritt mit den Segnungen luxuriésen Lebens ziehe
aber einen sittlich-moralischen Verfall nach sich, von
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dem die Nomaden im Gegensatz zur seflhaft-stidtischen
Bevélkerung nicht betroffen seien. Dessen ungeachtet stellt
fir Ibn Khaldun die hadara die hoherentwickelte der
beiden Kulturformen dar. Dabei geht er unbeirrt von einer
Entwicklung vom Niederen zum Hoheren aus. Die auf der
Stufe der badawa Stehenden hilt er vor allem deshalb fiir
wirtschaftlich und damit auch politisch von den auf der
Stufe der hadira Lebenden abhingig, da sie ohne die
stadtischen gewerblichen Produkte iir einfaches Leben
nicht mehr gewihrleisten konnen. In diesem Abhingig-
keitsverhiltnis sieht Ibn Khaldan zugleich aber auch die
Ursache eines permanenten Konfliktes zwischen den Be-
wohnern der Wiisten, Steppen, Gebirge und des flachen
Landes sowie denen der Stidte. Der dort vorhandene mate-
rielle Reichtum reize zu gewaltsamer Eroberung und Inbe-
sitznahme der politischen Macht. Der grundlegende Ge-
gensatz zwischen beiden Kulturformen wird, so lifit sich in
der Muqaddima erkennen, auf Dauer jedoch nicht aufge-
hoben.

Das Zusammenleben der Menschen erfordert nach An-
sicht Ibn Khaldins zugleich ein Mindestmafl an sozialer
Organisation, ohne die die notwendige Kooperation nicht
funktioniere. Zudem sei die Menschheit auf ihrer Entwick-
lungsstufe, die unmittelbar nach dem Tierreich anzusiedeln
ist, noch mit einem naturgegebenen Drang zur Aggression
behaftet, die sich auch gegen die eigenen Artgenossen rich-
ten konne. Als Gegenkraft zur Erhaltung der menschlichen
Gattung sei deshalb ein starker ziigelnder und regelnder
Einfluf}, als wazic bezeichnet, notwendig, der vorzugs-
weise einem starken Herrscher eingeriumt wird. Dieser
habe durch seine Macht und mittels Gewalt die Menschen
vor ihrer gegenseitigen Vernichtung zu bewahren sowie ihr
Tun in verniinftige und geregelte Bahnen zu lenken. An-
ders als die islamischen Philosophen im allgemeinen hilt
Ibn Khaldin dabei weltliche Formen der Herrschaft fiir
die Existenz der menschlichen Kultur durchaus fir aus-
reichend. Bereits bei seinen Uberlegungen zur Entstehung
und den Grundlagen der menschlichen Gemeinschaft hatte
er sich gegen die herkommliche Ansicht gewandt, dafl die
Aufrechterhaltung der Ordnung und damit der Bestand der
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Menschheit einzig und allein durch Prophetie und ein of-
fenbartes religises (islamisches) Gesetz gewihrleistet wer-
den kénnen. Er argumentiert mit der einfachen Erkennt-
nis, daf} der Herrschaftsbereich des Islam nicht die gesamte
Welt umfafit, sondern daf} die Mehrzahl der Volker mit
eigenen Kulturen existiert. Folglich miisse der Mensch
nicht mit Notwendigkeit einer Religionsgemeinschaft wie
der islamischen #mma angehSren und einem offenbarten
religiosen Gesetz wie dem islamischen folgen. Fiir die Ord-
nung und Lebensregelung der islamischen Gemeinschaft
freilich bleiben Prophetie und religitses Gesetz auch in der
Vorstellung Ibn Khaldins die notwendigen Voraussetzun-
gen, da sie sich aus diesen herleite.

Aus den Erfahrungen, die Ibn Khaldan auflerhalb der
groflen Stidte, vornehmlich unter den Nomadenstimmen,
sammeln konnte, gelangt er zu dem Schluf}, dafl die Herr-
schaftsverhiltnisse in der budawa weniger auf Gewalt, son-
dern mehr auf dem Ansehen des jeweiligen Oberhauptes
beruhen. Hinzu komme, daf} hier der menschlichen Natur
entspringende Verhaltensweisen wie innerverwandtschaft-
liches Mitgefiithl und Solidaritit, die jedoch nicht allein auf
Blutsbindung beruhen, sondern durchaus auch Klientel-,
Beistands- und Nachbarschaftsbeziehungen einschlieflen
koénnen, noch unverfilschter erhalten sind. Dieses Gemein-
schaftsbewufitsein, das untrennbar auf eine konkrete so-
ziale und zumeist auch ethnisch abgegrenzte Gruppe von
Menschen, z.B. eine Familie, Sippe, einen Stamm oder
eine Stammeskonféderation, bezogen ist, wird von Ibn
Khaldin mit dem fiir die Mugaddima bedeutsamen Begriff
‘asabiya bezeichnet. Diese ‘asabiya bewirke eine blinde
und bedingungslose Unterstiitzung der eigenen Gruppe,
vor allem bei Auseinandersetzung mit anderen. Seitdem
der Prophet Muhammad dem altarabischen Clangeist, der
Ursache stindiger Rivalitdten zwischen den Stimmen war,
das alle Gegensitze iiberspannende, einigende geistige Band
der neuen Religion des Islam entgegengestellt hatte, war
der Begriff fiir Muslime negativ besetzt. Dessen eingedenk,
unterscheidet Ibn Khaldin in der Mugaddima zwischen
einer in der Natur jedes Menschen liegenden ‘asabiya
sowie einer heidnischen und versucht so, thr Wirken, das
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er sowohl in der Geschichte der Menschheit als auch in der
islamischen Geschichte zu erkennen glaubt, zu erkliren.
Muhammad habe, so Ibn Khaldin, bei der Bewertung
der ‘asabiya stets danach geurteilt, zu welchen Zwecken
die von iﬁr ausgehenden Emotionen mobilisiert wurden.
Ibn Khaldians Versuch, die Bedeutung der ‘asabiya zu ob-
jektivieren, ist fiir seine Geschichtstheorie deshalb so wich-
tig, da er auf diesem Wege Erklirungsursachen fiir den
Ubergang von der badawa zur hadara und damit iiber-
haupt fiir die Dynamik in der Entwicklung der mensch-
lichen Kultur, so auch fiir den Verlauf der islamischen Ge-
schichte, findet. Derjenige nimlich, der iiber die stirkste
und damit fithrende ‘asabiya verfiige, strebe unausweich-
lich nach Ausbau und Festigung seiner Vorrangstellung.
Dies fithre schliefllich unabwendbar zur Griindung einer
erblichen Dynastie, d. h. einer daula, einer neuen Form po-
litischer Macht und nunmehr autokratischer Herrschaft.
Sie wird von Ibn Khaldin mit dem Begriff mulk bezeich-
net. Die Dynastie wirkt zugleich als Kristallisationspunkt
fiir die Ansammlung von Menschen, so dafl Stidte mit den
typischen zahlreichen Gewerben entstehen kdnnen. Wenn
Ibn Khaldin fiir Dynastie und Staat nur den einen Begriff
— daula — verwendet, wird deutlich, dafl nach seiner An-
sicht erst mit der Griindung einer Dynastie von einem
Staatswesen gesprochen wergen kann. Dieser Staat, aus-
fithrlich im umfangreichen Kapitel III der Mugaddima be-
handelt, hebt die fiir die lindliche, vorwiegend nomadische
Lebensform  charakteristischen ~ Stammesverhiltnisse
schrittweise auf. Aber die Dynastie ihrerseits unterliegt
auch einer Entwicklung, die ab einem bestimmten Punkt
zum Verfall fithrt, so daff ihr in der Regel die Macht durch
einen anderen, noch dem Nomadentum verhafteten
Stamm entrissen wird. Sobald die Hauptstadt erobert ist,
beginnen sich die neuen Machthaber in ihr zu etablieren.
Dabei passen sie sich den vorgefundenen Verhiltnissen all-
mihlich an, ohne diese zu verindern, und bewirken folg-
lich keinerlei strukturelle Verinderungen, so daf} lediglich
ein personeller Austausch stattfindet.

Jede Dynastie besitzt nach Ansicht Ibn Khaldins wie
ein natiirlicher Organismus eine bestimmte Lebensdauer.
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Der Entstehung folgen gesetzmiflige Phasen der Bliite, der
Stagnation, des Verfalls und schliefllich des Untergangs.
Aus seinem Streben nach alleiniger Macht resultiere die
sukzessive Isolierung des neuen Souverins und seiner
Dynastie von der eigenen ‘asabiya, d.h. von der eigenen
Sippe und dem eigenen Stamm. Statt der Gefolgsleute aus
dem eigenen Stamm, stellt sie fremde Beamte und Séldner
in ihren Dienst. Mit dem Ausbau der Herrschaft nehmen
das Reprisentationsbediirfnis und damit die Ausgaben zu.
Die Folge sind erhéhte Steuern, die in wachsendem Maf}
die Bevolkerung belasten und die wirtschaftlichen Aktivita-
ten lihmen, so dafl weniger Reichtum produziert wird und
die Dynastie zu unlauteren Mitteln der Geldbeschaffung
iibergehen mufl. Eine solche Entwicklung fithrt unaus-
weichlich zum finanziellen und wirtschaftlichen Zusam-
menbruch, zumal die stadtische Bevolkerung sich passivem
Wohlleben hingibt und den Angriffen von auflen, d. h. von
einem Nomadenstamm der badawa, zunehmend hilflos
gegeniibersteht. Unter der siegreichen neuen Dynastie
wiederholt sich dieser Ablauf auf zhnliche Weise. Ibn
Khaldins Beschreibung dieser sich stindig wiederholen-
den Abliufe lassen den Schlufl zu, daf} sich fiir ihn der
Gang der Geschichte in zyklischer Form vollzog. Eine Er-
klirung, wie die Menschheit aus dem anfinglichen Stadium
der Unzivilisiertheit zu dem der budawa gelangte und wie
sich aus der budawa einst die ersten Stidte mit ihrer spezi-
fischen Zivilisation entwickelten, ist jedoch in der Mugad-
dima ebensowenig zu finden wie die Vorstellung von einer
Weiterentwicklung iiber den gegebenen Rahmen hinaus.
Von Bedeutung bleibt, dafl nach Ibn Khaldins Erkennt-
nis politische Macht und Herrschaft nicht mit Notwendig-
keit einer transzendenten Uberhéhung bediirfen. Mit sei-
nem Begriff der ‘asabiya erfafite er die realen Herrschafts-
und Abhingigkeitsverhiltnisse innerhalb der spitgentilen,
sich allmihlich differenzierenden und damit zerfallenden
Stammesorganisation, in der das Stammesoberhaupt — zu-
nichst noch als primus inter pares — sukzessive zum allein-
regierenden Souverin wird. Im mulk und seiner wechselsei-
tigen Beziehung zur seffhaft-stidtischen Kultur erkannte er
wichtige Merkmale der feudalen Monarchie orientalischen

18



Typs, fiir die autoritire Alleinherrschaft und erbliche Dy-
nastie kennzeichnend sind und erst mit deren Entstehen es
auch zur Staatenbildung kommt, von der im Rahmen der
Stammesorganisation noch nicht gesprochen werden kann.
Die wechselvollen Auseinandersetzungen zwischen den
Stimmen und der Zentralmacht prigten in der Tat das poli-
tische Geschehen im nordafrikanischen Raum iber Jahr-
hunderte hinweg. Das Auf und Ab in der Geschichte der
zahlreichen islamischen Dynastien, die sich stets nur eine
begrenzte Zeit an der Macht halten konnten, erklirte sich
Ibn Khaldin mit den sich stindig wiederholenden Zy-
klen. Dies konnte nicht anders sein, da Staaten, wie Ibn
Khaldin sie beschrieb, tatsichlich eine zyklische Ent-
wicklung aufwiesen und gesellschaftliche Entwicklungen
zu jener Zeit generell so langsam verliefen, dafl ein wie
auch immer gearteter Fortschrittsgedanke auf diesem Ge-
biet dem Menschen des Mittelalters fremd bleiben mufite.
Ibn Khaldin ersann dennoch nicht wie andere Historiker
und Geschichtsphilosophen vor thm metaphysische Zy-
klen, sondern war um eine historische, auf empirischen Er-
kenntnissen beruhende und damit rationale Interpretation
bemiiht.

Dessenungeachtet bildete die Religion im Mittelalter die
weltanschauliche Grundlage und bestimmte damit auch
wesentliche Seiten des Geschichtsbildes, in dem es aus dem
religiosen Dogma resultierende, unumstrittene Fixpunkte
Fab. Wie jeder Muslim erkennt auch Ibn Khaldan den Is-
am als die von Gott kommende, von ihm nicht zu tren-
nende, allumfassende und ewige Wahrheit an. Im muslimi-
schen Verstindnis griff Gott wiederholt direkt in die
Geschichte der Menschheit ein, so auch und vor allem, als
er ihr iiber seinen Gesandten Muhammad die Religion des
Islam und damit das islamische religitse Gesetz offenbarte.
Der Religion widmet sich Ibn Khaldin in der Mugaddima
vorzugsweise im Kapitel III bei seinen Erdrterungen iiber
die politische Macht sowie im Kapitel VI bei seiner
Behandlung der religidsen Wissenschaften. Dabei wird
deutlich, dafl fir ihn die offenbarte gottliche Wahrheit
durch die Verkiindigungen des Propheten in die Herzen
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der Menschen eingepflanzt wurde und Gott auf diese Weise
die Geschicke und Handlungen der ersten Muslime lenkte.
Zu Lebzeiten des Propheten sei es allein die Religion des
Islam gewesen, die das Zusammenleben der Menschen re-
gelte. Sie habe die Aufrechterhaltung der menschlichen
Ordnung gewihrleistet und sei damit nicht blof die gott-
liche Wahrheit schlechthin geblieben, sondern habe sich
historisch im Handeln der Muslime verwirklicht. Anders
als sonst in der Mugaddima wird durch Ibn Khaldin weit-
gehend auf eine rationale Erklirung der Ereignisse in der
Zeit des Propheten Muhammad verzichtet und in allem
eine direkte gottliche Einflufnahme gesehen.

So ist nach Auffassung Ibn Khaldins der frithislamische
Staat, nach dem Tode des Propheten Kalifat genannt, auch
nicht in dem iiblichen, von der ‘asabiya, zum mulk verlau-
fenden Prozef}, sondern durch gottlichen Eingriff entstan-
den. Die Zeit der wundersamen, an die muhammadanische
Prophetie gebundenen Ereignisse und Handlungen sei
jedoch nach dem Tode des Gesandten Gottes zu Ende ge-
gangen. Thre unmittelbaren Auswirkungen seien dennoch
bis in die Zeit der ersten vier Kalifen spiirbar gewesen, da
die noch lebenden Gefihrten Muhammads dessen Offen-
barungen so sehr verinnerlicht hatten, daf§ sie den Forde-
rungen des Gesetzes intuitiv, bedingungslos und uneinge-
schrinkt in der rechten Weise folgten. Ibn Khaldin hilt
sich hier an die allgemeinen sunnitisch-islamischen Vorstel-
lungen, dafl die ersten vier Kalifen ihre Funktion zur Wah-
rung der Religion und Verwaltung der Welt noch in idealer
Art erfiillten. Nach dem Tode des letzten der vier rechtge-
leiteten Kalifen sah er jedoch die Friihzeit der islamischen
Geschichte als endgiiltig beendet an. Der Rickgriff auf die
gottliche Intervention als Erklirungsursache fir das zeit-
weilige «Durchbrechen» (arab.: kbarq) des normalen Ver-
laufes der Dinge geniigte Ibn Khaldun jedoch nicht, da er
die fiir jeden Muslim zweifelsohne besondere Friihzeit der
islamischen Geschichte offensichtlich in seine allgemeine,
weitgehend rational geprigte Geschichtstheorie einzube-
ziehen versuchte. Aus der Mugaddima geht nimlich her-
vor, dafl durch die Offenbarung des Islah zwar auf wun-
dersame Weise die Geschichte der islamischen Gemein-
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schaft erdffnet, aber die Welt nicht ginzlich umgestiilpt
wurde, da sonst, so 1if3t sich schlufifolgern, die Géttlichkeit
der fritheren Schopfung in Frage gestellt worden wire.
Folglich finden die von Ibn Khaldin verwendeten Ter-
mini seiner allgemeinen Geschichtstheorie auch bei der Be-
handlung der Friihzeit des Islam Verwendung. Den gottli-
chen Eingriff in den Geschichtsverlauf hielt Ibn Khaldin
fiir zeitlich begrenzt, d. h. an die muhammadanische Pro-
phetie gebunden. Nach dem Tode des Gesandten Gottes,
spitestens nach der Zeit der vier rechtgeleiteten Kalifen
und dem Ableben der letzten Gefihrten Muhammads
habe sich der Verlauf der Dinge wieder vollstindig und
endgiiltig normalisiert. Dabei lafit sich bei Ibn Khaldan
erkennen, daf} fiir ihn die Religion (din), d.h. der Islam,
nicht nur die gottliche Wahrheit ist (dies wird sie fiir einen
Muslim ewig und unabhingig von der Existenz der Men-
schen bleiben), sondern einen in der menschlichen Gesell-
schaft und damit auch im geschichtlichen Geschehen wir-
kenden Faktor darstellt, der seinerseits Verinderungen un-
terliegt.

Zur Zeit des Kalifen <Alj, des letzten der vier rechtgeleite-
ten Kalifen, spaltete sich die islamische Gemeinschaft. <Ali
unterlag nach Ansicht Ibn Khaldins seinem Widersacher,
dem Umayyaden Mu‘awiya, nicht weil es ihm an religis-
ser Uberzeugung mangelte, sondern weil dessen <asabiya
unbestreitbar die stirkere war. Der auf Blutsbindung,
Klientel-, Beistands- und Nachbarschaftsbeziehungen beru-
hende Zusammenbhalt, der, von Gott geschaffen, aus der
Natur des Menschen entspringt, war durch das Wirken des
islamischen Gesetzes nicht ausgeldscht worden. Im Gegen-
teil, auch und selbst das von Gott kommende Gesetz
bedurfte nach Ansicht Ibn Khaldins zu seiner Durchset-
zung der ‘asabiya. Da zur Zeit der Offenbarung des Islam
die Quraish die stirkste ‘asabiya besaflen, ging der Prophet
folgerichtig aus eben diesem Stamm hervor als der am ehe-
sten Befihigte, die Forderungen des Gesetzes zu verwirkli-
chen. Die Siege, die die Araber zur Verbreitung der einzig
wahren Religion iiber die zahlenmiflig iiberlegenen Armeen
der Perser und Byzantiner erfochten, werden in der Mugad-
dima einerseits zwar als Wunder, als Auswirkungen des
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gottlichen Eingriffs, bezeichnet, erhalten aber an anderer
Stelle durch den Hinweis auf die wechselseitige Beziehung
von Religion und “@sabiya auf der einen Seite sowie die mo-
ralischen Tugenden der vorzugsweise der Lebensweise der
badawa verhafteten Araber auf der anderen Seite eine
durchaus rationale Erklirung, wobei fir Ibn Khaldun die
Allmacht Gottes niemals in Frage steht, da er auch im Wir-
ken der asabiya, schon zur Friihzeit des Islam, die Weis-
heit Gottes erkennt. Den spiteren Ubergang der Araber
von der nomadisch-lindlichen zur sef8haft-stidtischen Kul-
tur und erst recht die Herausbildung grofler erblicher Dy-
nastien sieht er mit einem Funktionswandel der Religion
verbunden. Die umayyadischen und spiter abbasidischen
Souverine trugen alle den Titel des Kalifen, d. h., sie verein-
ten zunichst auch weiterhin die politische, militdrische
und religidse Autoritit. Hierin liegt fiir Ibn Khaldun eine
Besonderheit der ihrem Wesen nach nunmehr weltlichen
autokratischen Herrschaftsform im Islam. Fiir den weite-
ren Ausbau der autokratischen Herrschaftsform, fiir
Machtentfaltung und Machterhalt geben militdrische
Stirke und Finanzkraft jedoch den entscheidenden Aus-
schlag. Die Religion dient vor allem in der Anfangsphase
dieses sich stindig wiederholenden Kampfes um die politi-
sche Macht deren Legitimierung und Mobilisierung, wie es
beispielsweise die Geschichte der Almoraviden und Almo-
haden lehrt.

Ibn Khaldan hat in der Mugaddima versucht, das Span-
nungsfeld zwischen dem Glauben an die durch Ursprun
und Friihzeit bedingte besondere Geschichte des Islam un
seinen rationalen Erkenntnissen von kausalen Zusammen-
hingen des Geschichtsverlaufs auf eigene, originelle Weise
zu 16sen. Mit der Auffassung vom gottlichen Eingriff wahrte
er die Sonderstellung der islamischen Friihgeschichte und
geriet nicht in Gegensatz zu orthodoxen religiésen Betrach-
tungsweisen. Indem er jedoch diese transzendente Interven-
tion zeitlich begrenzte, gelang es ihm, diese besondere Phase
in der Geschichte des Islam in sein Zyklenschema zu inte-
grieren. Er vollbrachte damit eine Denkleistung, die ihn
seinen Vorgingern tiberlegen macht und tber die islami-
sche Tradition hinausweist.
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Die Krisenzeit des spiten islamischen Mittelalters, in der
grundlegende Werte fiir den Muslim in Frage gestellt wur-
den, mag sowohl die mit Weltflucht und Aufgabe des histo-
rischen Bewufitseins verbundene Mystik als auch eine neu-
artige, radikal «niichterne» Sicht auf gesellschaftliche Zu-
stinde und den Gang der Geschichte geférdert haben. Die
Mugaddima, in der beide Sichtweisen erkennbar und oft
nicht zu trennen sind, liefert zugleich den Beweis fiir deren
Vereinbarkeit im Denken der Menschen des Mittelalters.
In jener Zeit und in jener geographisch so grofien Region
blieb die gedankliche Leistung, die Ibn Khaldan voll-
brachte, singulir. Offensichtlich fand sich keiner, der die
Originalitit dieses Gedankengutes voll erkannte und zum
Nachfolger Ibn Khaldins wurde. Es lassen sich Einfliisse
auf einen sehr berithmten Schiiler, den dgyptischen Histo-
riker al-Magqrizi, nachweisen, aber eine eigene historiogra-
phische Schule, die an Ibn Khaldin ankniipfte, entwik-
kelte sich nicht.

Ibn Khaldins Name wurde in der arabischen historio-
graphischen und biographischen Literatur weiter tradiert,
er wurde den groflen Geschichtsschreibern, wie beispiels-
weise al-Mascidi (gest. etwa 956) und at-Tabari (838 bis
923) zugerechnet als einer der Klassiker aus ruhmreicher
Zeit. Einzig jedoch die Osmanen als neue Grofimacht des
Islam zeigten ein machtpolitisches Interesse auch an dem
geschichisphilosophischen Gedankengut, das sich mit dem
Entstehen, Reifen, Verfall und schliefilichen Untergang von
Dynastien und Reichen beschiftigte. Erst im 19. Jahrhun-
dert, 450 Jahre nach Entstehung der Mugaddima, setzte in
der arabischen Welt die systematische Beschiftigung mit
Ibn Khaldin ein. Unter Intellektuellen, Beamten und
Staatsminnern einiger arabischer Provinzen des Osmani-
schen Reiches, vor allem Agyptens, der Levante und spiter
auch Tunesiens, fanden seine Ideen und Konzepte neues In-
teresse. Es handelte sich um ein Interesse, das den ein-
setzenden politischen und sozialen Reformbestrebungen
jener Zeit entsprang. Unter dem Eindruck der Napoleon-
Expedition von 1798 wurde den arabischen Intellektuellen
die Uberlegenheit der europdischen und Unterlegenheit
der eigenen Zivilisation schmerzhaft bewufit. Dies forderte
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die Bereitschaft, sich einerseits modernes europdisches Ge-
dankengut zu erschlieffen und sich zum anderen des eige-
nen, vor allem arabisch-islamischen Ideenerbes zu versi-
chern, wobei das geistige Erbe Ibn Khaldins immer stir-
ker ins Blickfeld geriet.

Als Quellen fiir die Beschiftigung mit dem bedeutenden
Historiker standen zahlreiche Handschriften der Mugad-
dima zur Verfigung. Allein in der Tiirkei existieren vier
noch zu Lebzeiten Ibn Khaldins geschriebene Exemplare,
darunter ein beriihmtes aus dem Jahre 1402 mit dem Ver-
fasservermerk, der diese Handschrift als die beste ausweist.
Weitere Handschriften und Kopien finden sich in Tunis
und Fez. Sie enthalten — in begrenztem Mafle — Textab-
weichungen, die sich aus Erginzungen und Korrekturen
ergeben haben. Eine moderne, wissenschaftlich-kritische
Ausgabe, die alle Textvarianten verzeichnet, fehlt bislang.
Das Verdienst, im Jahre 1857 eine Erstedition im Druc
vorgelegt zu haben, kommt dem dgyptischen Verleger Nasr
al-Hurini (gest. 1874) zu. Nur zehn Jahre spiter lief§ er der
Mugaddima das tibrige, ungleich umfangreichere Werk im
Druck folgen. Auf dieser nicht unumstrittenen Edition be-
ruhen zahlreiche weitere Editionen in den arabischen Lin-
dern. Ebenfalls 1857 trat in Paris der franzdsische Orientalist
Etienne Marc Quatremére (1782—1857) mit einer wis-
senschaftlichen Ausgabe der Mugaddima hervor. Obgleich
auch sie Mingel aufweist, gilt sie in der europiischen Ibn-
Khaldin-Forschung noch immer als Standardausgabe.

Die erste, nahezu vollstindige Ubersetzung der Mugad-
dima aus dem Jahre 1730 geht auf den Tiirken Pirizade
Effendi (1674 —1749) zuriick. Sie erschien 1859 im Druck
in Kairo, zusammen mit dem arabischen Text der Ausgabe
von al-Hurini. Das Verdienst, in den sechziger Jahren des
19. Jahrhunderts die erste franzésische Ubertragung vorge-
legt zu haben, kommt dem Baron William MacGuckin
de Slane (1801-1879) zu. Im Jahre 1967 erschien die neue
franzosische Ubersetzung Vincent Monteils. Besondere
Bedeutung hat die 1958 erschienene englische Uberset-
zung des 1943 aus Deutschland in die USA emigrierten
Orientalisten Franz Rosenthal (1914 —1985) erlangt, die —
auf einer groflen Zahl von Handschriften basierend - sich
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durch Texttreue, Sichtbarmachen von Textvarianten und
reiche Annotierung auszeichnet. Daneben gibt es neuere
Gesamtiibersetzungen in Tiirkisch (1954), in Urdu (1924),
Portugiesisch (1958), Hindi (1961), Persisch,(1966) und
Hebriisch (1966). Eine vollstandige deutsche Ubersetzung
steht noch immer aus.

Die «Wiederentdeckung> Ibn Khaldans bei Arabern
und Europiern fiel etwa in die gleiche Zeit. Im Ergebnis
der Napollzon—Expedltlon waren verstirkt arabische Hand-
schriften aus Agypten, spiter auch aus Instanbul, nach
Europa gelangt, die das Interesse europiischer, vor allem
franzésischer Orientalisten an Ibn Khaldun entfachten.
Zunichst ging die Beschiftigung nicht iiber das Publizieren
kommentierter Fragmente hinaus. Im Zuge der kolonialen
Eroberung Algeriens durch die Franzosen wuchs der
Bedarf an Informationen iiber Geschichte und Gesellschaft
Nordafrikas. So gewann nicht nur die Mugaddima, son-
dern das gesamte Geschichtswerk Ibn Khaldans als aus-
sagekriftige Quelle an Bedeutung. Bezeichnenderweise war
der Ibn-Khaldan-Ubersetzer Baron William MacGuckin
de Slane Hauptiibersetzer der franzdsischen Kolonialarmee.

Um Ibn Khaldin und sein Werk in breiterem Umfang
der europidischen Geisteswelt zu erschlieflen, wurde gern —
aus heutiger Sicht nicht immer gerechtfertigt — auf Analo-
gien zu europiischen Denkern verwiesen, vor allem zu
Machiavelli (1469-1527), zu dem es verbliiffende Paral-
lelen gibt, und zu Montesquieu (1689 —1755). Solche Ver-
weise dringten verbreitete europazentristische Auffassun-
gen zuriick, aber bedeuteten auch ahistorische Modernisie-
rung. Als sich im letzten Drittel des 19. Jahrhunderts in
Europa die Soziologie als selbstindige Wissenschaft konsti-
tuierte, wurden zu ihren geistigen Vitern nicht nur Euro-
pier erklirt, so zum Beispiel Auguste Comte (1798 —1857)
oder Herbert Spencer (1820-1903), sondern auch Ibn
Khaldian. Bis heute wird auf das von ihm so ausfiihrlich
analysierte Verhiltnis von Seffhaften und Nomaden bei-
spielsweise durch Vertreter der konflikttheoretischen
soziologischen Schule hingewiesen. In der konservativen
europiischen Zivilisations- und Kulturkritik fanden vor-
nehmlich seine die zyklische Form der Entwicklung betref-
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