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»Aus Saba komme ich mit sicherer Kunde ...«

Der Weg der Konigin von Saba im Koran (Q 27,15-44)

Ulrike Bechmann

1. Einleitung

1.1. Hinfiihrung

Die legendire Schilderung des Besuches der Konigin von Saba bei Salo-
mo (1 Kon 10,1-15) loste eine sich weit verzweigende Rezeption aus.
Kunst, Musik, Literatur, Auslegungen in judischer, christlicher (inbeson-
ders dthiopischer) wie islamischer Tradition bieten ihre je eigenen Varian-
ten dieses Stoffes.! Der Koran fiigt in der als mittelmekkanisch® zugeord-
neten Sure mit dem Namen »Die Ameisen« (Q 27,15-44) eine weitere Va-
riante der vielfiltig rezipierten biblischen Kernerzihlung hinzu, mit einer
spiter sich daraus ebenso weit verzweigenden Rezeption. Bilqis® heiflt die
Koénigin in der muslimischen Tradition.

Mit der Erzihlung tiber die K6nigin von Saba ertfinet der Koran einen
Textraum, der horizontal von Saba bis Salomos textlich unbestimmtem
Aufenthaltsort reicht, aber vertikal bis in den Himmel zu Gott. In diesem
Raum spielt sich die legendenhafte Geschichte ab, hier entwickeln sich
die Konstellationen zwischen der Herrscherin von Saba, Salomo und Gott
und den weiteren Figuren, die das Geschehen bevilkern und mit steuern:
Tiere, Menschen, Dschinnen. Selbst wenn man die Textsorte »Mirchen«
dafiir in Anspruch nehmen will, heif3t es nicht, dass es um das Erzihlen

! Vgl. Pritchard 1974; Beyer 1987; Daum 1988; Lassner 1993; Elias 2009, 57-74; Klei-
nert 2015; Graphe 2002.

> Vgl. Neuwirth 2010, 321-327.360-373, auch das Berliner Projekt corpus coranicum,
vgl. www.corpuscoranicum.de.

3 Vgl. Stiegner 1979; Lassner 2001; Havemann 2003, 122-141; Baert 2004, 243-304;
Niinlist 2015, 464-506.
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um des Erzihlens willen geht. Die Geschichte hat ein klares Ziel, das sie
durch narrative Mittel erreicht: Figuren und ihre Interaktionen, Dialoge,
Monologe, und auktorial erzihlte Textstiicke entwickeln das Geschehen.
In dieser Geschichte wird die Frage nach der eigentlichen Herrschaft ge-
stellt, die nur Gott zukommt. Diese gilt es zu erkennen und anzuerken-
nen, die Konigin von Saba dient dabei als Protagonistin. Wie diese mit
Salomo auf eine Stufe gestellt und wie Salomo die Unterwerfung der gro-
Ren Herrscherin unter die Herrschaft Gottes erreicht, soll im Folgenden
durch eine literarische Analyse des Dramas gezeigt werden.

Der Koran verbindet eine mit mirchenhaften Motiven versetzte Bekeh-
rungsgeschichte mit eigener Formation und mit eigener Botschaft. Es
wire verkannt, diese mythischen Elemente als »orientalische Fabulier-
kunst« einzuordnen und deshalb nicht ernst zu nehmen.* Sie dienen als
literarische Elemente dem Ziel der Geschichte. Die koranische Geschichte
weist gerade in den mythischen Anteilen viele intertextuelle Beziige zu
den jidischen (Midrasch-)Traditionen um Salomo auf. Salomo gewinnt
schon in rabbinischer Zeit nicht nur legendire, sondern auch legenden-
hafte Ziige, von denen sich einige in Q 27 wiederfinden. Schon dort
herrscht Salomo iiber Vogel, Wind und Dschinnen mit von Gott verliehe-
ner weisheitlicher Macht. Diese koranische und muslimische Traditionsli-
teratur beeinflusste dann wieder die jiidische und christliche Weitererzih-
lung von Salomos Taten. Versteht man mit Angelika Neuwirth die Spitan-
tike als Denkraum®, dann iiberraschen diese Verbindungen nicht.

»Spitantike lisst sich — etwas {iberspitzt ausgedriickt — als ein >Resonanzraumc
verstehen, als ein Raum der >Relektiire< von antiken, kanonisch erachteten Texten,
sei es der hebridischen Bibel in den Targumim und spiter durch die Rabbinen, der
griechischen Philosophie durch die Kirchenviter oder sei es der altarabischen Po-
esie durch die Dichter der Wende zum Islam.«®

Das Motiv der sich Salomos Weisheit unterwerfenden, deshalb den einen
Gott anerkennenden, sagenhaft reichen, weisen Konigin aus dem fernen
Saba uibersteht nicht nur die Jahrhunderte der Traditionsbildung, sondern
wird in diesem Denkraum produktiv fiir immer neue Fortfithrungen.

Vgl. Nunlist 2015.
Vgl. Schmidt 2016; Holum 2011; Niinlist 2015, 459.
Neuwirth 2017a, 18.
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Exkurs: Saba und die Sabder im Koran

Die Erzihlung in 1 Kon 10,1 nimmt schon bei der Herkunftsangabe »Ko-
nigin von Saba« Bezug auf den Siiden der Arabischen Halbinsel. Der
Name Sabier ist politisch auf einen Stamm bezogen.” Viele Texte zeugen
im frithen 1. Jh. von einem letztlich einheitlichen Kulturraum Ostafrika
und Suidarabien mit wechselhafter Geschichte und dem Weihrauchhandel
auf der berithmte Weihrauchstrafle, die bis zum Mittelmeerraum und
zum Zweistromland fiihrte.®

»Das inschriftliche Material aus dem antiken Siidarabien umfasst mehr als 10.000
Texte (davon mehr als die Hilfte in sabiischer Sprache), die einen Zeitraum von
eineinhalb Jahrtausenden abdecken: vom frithen 1. Jahrtausend v. Chr. bis in die
2. Hilfte des 6. Jh.s n. Chr.<’

Weit in die Arabische Halbinsel dehnten die Sabier ihr Einflussgebiet in
spitsabiischer Zeit im 4.—6. Jh. n. Chr. aus. Der Bruch des berithmten
Staudamms von Marib im 6. Jh. steht am Ende eines wohl lingeren Pro-
zesses des Niedergangs. 575 n. Chr. besetzten persische Truppen das
Land, 630 n. Chr. gehorte der Stiden zum Einflussgebiet islamischer
Stammesverbinde. Dennoch lebten das Sabiische, die Stammeskultur
und die kulturelle Prigung weiter. Religios herrschte schon seit dem 4.
Jh. n. Chr. ein monotheistisches Bekenntnis, zunichst durch die Himyar
eingefithrt mit jiidischen Ziigen, dann christlich abgelost durch die 4thio-
pischen Einfliisse bis zur Entstehung des Islam. Die Sabier im Siiden der
Arabischen Halbinsel sind also als bekannt vorauszusetzen, das Wissen
um sie gehort zum kulturellen Gedichtnis der Region und damit des Ko-
rans. Dies kann aber hier nur angedeutet bleiben. Die sichtbaren Zeug-
nisse mancher verlassener Stidte, die Inschriften, das kulturelle Gedicht-
nis des Dammbruchs stehen im Hintergrund der Straflegende im Koran
(Q 34,15-21). »Die Sabder« heiflt die Uberschrift iiber Q 34, in der ein
Dammbruch als Strafe fiir Undankbarkeit (V. 17) interpretiert wird. Das
spielt aber in Q 27 keine Rolle.

7 Vgl. Stein 2014; Beeston 1995, 663-665; Schiettecatte 2016.
Vgl. Hitbner 1996, 5-17, Franke et al. 2011.
Stein 2014, dort auch die Ausdifferenzierungen der sabiischen Stimme.
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1.2. Der Anfang der Geschichte um die Kénigin von Saba

Gehoren die Verse Q 27,15-19 zur Geschichte der Kénigin von Saba dazu
oder sind sie als eigenstindiger Vorspann zur Erzihlung um die Kénigin
von Saba in V. 20 sehen? Denn der Text kann auch fiir sich stehen.

V. 15: Uberschrift iiber den ganzen Abschnitt bis einschlieRlich V. 44.

V. 16: David und Salomo lobpreisen Gott wegen ihres bevorzugten
Wissens.

V. 17-19: Die Explikation dieses besonderen Wissens:

V. 17: Das Heer Salomos kommt zum Tal der Ameisen.

V. 18: Eine Ameise warnt die anderen.

V. 19: Salomo versteht sie und lichelt. Salomo spricht ein drei-
teiliges Gebet:
* Bitte um Ansporn fiir Dank fiir Gnade
* Bitte um Rechtleitung zu frommen (slh) Taten
* Bitte um Aufnahme in die Schar frommer (slh)

Knechte

Verschiedene kataphorische Elemente verkniipfen diese Ouvertiire mit
dem Folgetext V. 20—44, so dass man sie als zusammengehorig betrachten
kann: Salomo versteht die Sprache der Tiere, was in V. 20—-44 vorausge-
setzt wird; die Musterung der Viogel (V. 20) ergibt sich erst aus der Aufstel-
lung des Heeres; die Bitte um Rechtleitung fiir fromme Taten verweist auf
die fromme Tat, die Konigin von Saba zur Verehrung des einzigen Gottes
zu bringen.

Salomo betet musterhaft mit Dank und der Bitte, Gott moge auch wei-
terhin den Betenden gnidig rechtleiten. Die Weisheit Salomos erschopft
sich eben nicht im besonderen Wissen, sondern im Wissen um Gottes
Rechtleitung — eine Erkenntnis, die Salomo in V. 43 nochmals ins Wort
bringt.
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1.3. Die koranische Erzihlung von der Kénigin von Saba™

15

16

17

18

19

20

21

22

23

24

David und Salomo haben wir Wissen verliehen.
Sie sprachen: »Lobpreis sei Gott, der uns bevorzugt hat vor vielen seiner
Knechtel«

Und Salomo beerbte David. Er sprach:

»Thr Menschen! Der Vogel Sprache wurde uns gelehrt! Ja, von allen Dingen
wurde uns verliehen.

Siehe, das ist fiirwahr die klare Huld.«

Die Heerscharen Salomos, aus Dschinnen, Vogeln, Menschen, wurden ver-
sammelt und aufgestellt in Reih und Glied,

bis sie in das Tal der Ameisen kamen.

Da sprach eine Ameise: »Ameisen! Geht hinein in eure Wohnungen, auf
dass euch Salomo und seine Heerscharen nicht zertreten,

ohne es zu bemerken!«

Da lachelte er heiter tiber ihre Worte und sprach:

»Mein Herr, sporne mich an, dir zu danken fiir die Gnade,

die du mir und meinen Eltern gewihrt hast,

und Frommes zu tun, woran du Wohlgefallen findest.

Nimm mich auf durch dein Erbarmen in deiner frommen Knechte Schar.«

Er musterte die Vogel und sprach:
»Warum kann ich den Wiedehopf nicht sehen?
Zahlt er vielleicht zu den Abwesenden?

Ich werde ihn in aller Strenge strafen oder gar téten,
es sei denn, dass er eine klare Vollmacht bringt.«

Er aber blieb nicht lange fern und sprach:
»Erfahren habe ich, was du nicht erfahren hast.
Aus Saba komme ich zu dir mit sicherer Kunde.

Siehe, dort fand ich eine Frau, die Konigin tiber sie ist.
Von allen Dingen wurde ihr gegeben,
und sie besitzt einen groflartigen Thron.

Ich fand heraus, dass sie und ihr Volk die Sonne und nicht Gott anbeten.
Satan betérte sie mit ihren Werken und hielt sie ab vom Weg.
So waren sie nicht rechtgeleitet.

10

Die Ubersetzung stammt aus Bobzin 2010.
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25  Dass sie nicht vor Gott niederfallen,
der das Verborgene in den Himmeln und auf Erden zutage bringt
und der weif, was ihr verbergt und was ihr offenlegt?

26  Gott. Kein Gott ist auler ihm.
Er ist der Herr des grofRen Throns.«

27  Er sprach: »Wir werden sehen, ob du die Wahrheit sprachst oder ein
Liigner warst.

28  Geh hin mit diesem Brief von mir, und wirf ihnen den zu!
Dann ziehe dich zuriick von ithnen, und sieh, was sie erwidern!«

29  Sie sprach: »Ihr Edlen! Mir wurde ein ehrenvoller Brief zugeworfen.

30 Siehe, er ist von Salomo und lautet:
»Im Namen Gottes, des Erbarmers, des Barmherzigen.

31  Erhebt euch nicht gegen mich, und kommt als Gottergebene zu mirl«

32 Sie sprach: »Ihr Altesten! Gebt mir in meiner Sache einen Rat!
Ich habe noch nie etwas entschieden, ehe ihr zugegen wart.«

33 Sie sprachen: »Wir haben Macht und grofe Schlagkraft.
Bei dir liegt die Befehlsgewalt, sieh zu, was du befehlen willst!«

34  Sie sprach: »Siehe, wenn Konige in eine Stadt eindringen,
dann stiirzen sie sie ins Verderben und machen ihre Oberschicht zu Unter-
worfenen.
Genauso werden sie es tun.

35 Doch ich werde ein Geschenk zu ihnen senden,
dann sehe ich, womit die Abgesandten wiederkommen.«

36 Und als er zu Salomo kam, sprach der:
»Wollt ihr mich etwa mit Geld tiberhiufen?
Was Gott mir gab, ist besser als das, was er euch gab.
Vielmehr sollt ihr euch selbst an dem Geschenk von euch erfreuen.

37  Kehre zuriick zu ihnen!
Wir werden ganz gewiss mit Heerscharen zu ihnen kommen,
gegen die sie nichts vermogen,
und sie aus ihrer Stadt vertreiben als Unterworfene, Erniedrigte.«

38  Er sprach: »Ihr Altesten! Wer von euch kann mir ihren Thron her-
bringen, ehe sie als Gottergebene zu mir kommen?«

39  Ein Starker aus dem Kreis der Dschinne sprach:
»Ich werde ihn dir bringen, noch eh du dich von deinem Platz erhebst. Sie-
he, ich bin stark genug dafiir und zuverldssig.«
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40  Essprach derjenige, der Wissen aus dem Buch besafi:
»Ich bringe ihn dir sofortl«
Als er ihn bei sich stehen sah, sprach er:
»Das hier gehért zur Huld meines Herrn,
mich zu erproben, ob ich dankbar oder undankbar bin.
Wer dankbar ist, tut sich das selbst zugute, doch wer undankbar ist — siehe,
mein Herr ist auf keinen angewiesen, edelmiitig.«
41  Er sprach: »Macht ihren Thron fiir sie unkenntlich!
Wir wollen sehen, ob sie rechtgeleitet ist
oder zu denen gehort, die sich nicht rechtleiten lassen.«
42 Als sie kam, wurde gesagt: »Ist so dein Thron?«
Sie sprach: »Als ob er es wirel«
»Schon vor ihr wurde uns Wissen gebracht, und wir waren Gottergebene.
43 Abgehalten hat sie das, was sie an Gottes statt verehrte. Siehe, sie gehérte zu
einem Volk Unglidubiger.«
44 Eswurde zu ihr gesagt: »Tritt ein in den Palastl«
Als sie ihn sah, dachte sie, er sei ein Wasser, und entbléfte ihre Beine.
Er sprach: »Es ist nur ein Palast, mit Glas vertifelt.«
Sie sprach: »Mein Herr, ich habe an mir selbst gefrevelt.
Mit Salomo ergebe ich mich Gott, dem Herrn der Weltbewohner.«

2. Semiotische Grundstruktur von Q 27,1544

2.1. Die Analysekategorien: Das Aktantenmodell

Die gesamte Erzdhlung lasst sich hier nicht in der vollen Tiefe analysie-
ren. Im Folgenden liegt ein spezifischer Fokus auf den Beziehungskon-
stellationen in der Textwelt, die anhand der Erzihlfiguren entwickelt wird.
Wie Propp'' anhand russischer Zaubermirchen gezeigt hat, ldsst sich in
vielen verschiedenen Erzihlungen eine Grundstruktur analysieren. In der
Semiotik entwickelte Algirdas Julien Greimas 1966' ein von ihm so ge-
nanntes Aktantenmodell zur Beschreibung elementarer Handlungsbezie-
hungen in narrativen Texten, die die Textwelt und ihre erwiinschten Wer-
te erzihlbar macht und so konstituiert. Das Aktantenmodell expliziert die

" Vgl. Propp 1975.
> Vgl. Greimas 1966. Auf die komplexe Weiterfithrung des semiotischen Ansatzes
kann hier nicht eingegangen werden.
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Sprechakttheorie und wendet sie auf Erzihltexte an. Es fithrt die Varia-
blen der einzelnen Textfiguren und Konstellationen auf die ihnen eigene
Grundstruktur zuriick. Nur in Kiirze sei es hier erinnert: Sechs Aktanten,
die jeweils paarweise zueinander in Beziehung stehen, bilden die Tiefen-
struktur ab, die im Text durch verschiedenste Figuren reprisentiert sein
konnen. Das sind ein Subjekt, das ein Objekt erreichen will (formal for-
muliert, inhaltlich kann das eine Prinzessin wie eine erwiinschte Haltung
sein). Diesem Subjekt stehen Gegner/Opponenten entgegen, es hat aber
auch Helfer/Adjuvanten. Schliellich bekommt das Subjekt das begehrte
Objekt vom Sender, es wird damit selbst zum Empfinger."” Dieses Modell
konturiert das Herz fiktionaler Texte, auch einer mirchen- oder legenden-
haften Erzihlung. Als literarisches Stilmittel verlangsamen Dialoge das
Erzihltempo und machen die erzihlte Zeit fast identisch mit der Erzihl-
zeit."* Diese Dehnung der Zeit weist auf die inhaltlichen Schwerpunkte
hin, weniger Wichtiges {iberbriickt eine geraffte Erzihlung.

Die Literaturwissenschaft versteht den Sinn eines Textes als Interakti-
on vorgegebener Zeichen und ihrer jeweiligen Auffithrung im Akt des Le-
sens. Jeder Akt des Lesens erzeugt ein neues Verstindnis. Sein eigenes
Interesse gegeniiber den Lesenden sichert ein Text durch seine Struktu-
ren, Strategien der Leselenkungen durch den impliziten Autor und ande-
re literarische Mittel der Narration. Semantische Leerstellen 6ffnen den
Text fiir die Interaktion mit den Lesenden, sie bieten die Offenheit, die
eine Kommunikation — hier das Lesen — erfordert und so immer neue Be-
deutungen provozieren kann.

2.2. Die Aktanten und ihre Handlungsraume

Die Analyse des Aktantenmodells mit den aus dem Text realisierten Posi-
tionen wird hier schon im Ergebnis dargestellt, um eine Doppelung zu
vermeiden. Entscheidend ist, dass die Position des Adressanten/Senders
frei bleibt, und die Positionen der Eintragungen des Adressaten und Sub-
jekts ihren Platz wechseln. Bei der Beschreibung kommen auch die in-
haltlichen Aspekte und die Beziige zu den anderen Positionen zum Tra-
gen. Dabei wird nur die Zentralperspektive des Textes erfasst. Man konnte

P Vgl Wulff 2012.
" Vgl. Lahn et al. 2016, 145-147.
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fir jede Figurenperspektive und jede Teilszene auch ein eigenes Aktan-
tenmodell entwerfen, dies sprengte aber bei weitem den Rahmen. Aus-
fithrliche Analysen zu den einzelnen Aktanten schlieRen sich der Uber-
sicht an.

Sender/Adressant Objekt Empfinger/Adressat

Koénigin von Saba Gott

Unterwerfung unter Gottes
Herrschaft (Salomo)
Glaube an den einen Gott

Helfer Subjekt Gegner/Opponent
Wiedehopf Salomo Thron
Dschinn (Gott) Satan
Vogel Berater der Kénigin
Weiser/Starker

2.2.1. Subjekt = Salomo/Suleiman

So ausfiihrlich die Bibel tiber Salomos Aufstieg, Herrschaft und Weisheit
zu erzihlen weif3, so knapp ist rein vom Umfang her die Erwihnung Su-
leimans (Salomos) im Koran. Der Name" steht meist zusammen mit Da-
vid als dessen Nachkomme als Prophet, aber vor allem als Weiser, dem
besondere Fihigkeiten gegeben sind.'® Dies bestitigt auch Q 27,15: »Wir
haben David und Salomo Wissen gewihrt.« Diese eher weisheitlichen
Zige reichen ins Mythische und nehmen biblische, jiidisch-rabbinische
und apokryphe Motive aus der Salomotradition intertextuell auf. Dieses
Wissen gibt ihm nicht nur Weisheit, sondern auch die Macht tiber Men-

¥ Salomo kommt aufer in Q 27 noch vor in Q 2,102; 4,163; 6,84; 21,78-82; 34,12-14;
38,30-40.

Ghaffar nennt die Rezeption von David und Salomo eine negative Intertextualitit,
weil entscheidende Kennzeichen (Tempelbau, Messiastradition etc.) fehlen, vgl.
Ghaffar 2020, 75-110.
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schen, tiber den Wind, tiber Tiere, Dschinnen und Satane (vgl. Q 38,30-
40). Salomo spricht die Sprache der Vogel und versteht Ameisen. Dies al-
les kommt in der ausfiihrlichen Erzihlung in Q 27,15-44 zum Tragen,
wihrend Salomo sonst relativ kurz erwdhnt ist. Salomo dirigiert Tiere,
droht mit Uberwiltigung von Saba, initiiert diplomatische Beziehungen,
besitzt einen Glaspalast und versucht so, die Kénigin von Saba zur Aner-
kennung des einzigen Gottes zu bringen. Inwieweit Salomo eigenstindig
oder in Stellvertretung fiir Gott (ohne konkreten Auftrag) handelt, klart
die Position von Sender und Adressat.

2.2.2. Objekt = Die Kénigin von Saba und ihr Glaubensweg

Anfang und Ende sind entscheidend fiir literarische Texte. Das Aktanten-
modell hebt als zentrales Agens das Objekt heraus: Das erwiinschte Ziel
ist die Bekehrung der Kénigin von Saba, es ist der Schlusssatz V. 44. Dass
sie mit ihrem Volk von Satan nicht rechtgeleitet ist, berichtet der Wiede-
hopf (V. 24) und setzt damit die Geschichte in Bewegung. Die textliche
Kohision von V. 24 und V. 44 ist so gegeben, die dazwischenliegende Er-
zihlung schildert in den einzelnen Episoden die »Irrungen und Wirrun-
gen, bis die Konigin von Saba den einzigen Gott anerkennt. Das »Ob-
jekt« ist also die Anerkennung Gottes durch die Kénigin von Saba. Sie
tritt zunichst nur indirekt durch die Rede des Wiedehopfs auf. Dessen
Schilderung enthilt ein Element, das auch Salomo zu eigen ist. Ganz par-
allel heifdt es fiir beide: »Von allen Dingen wurde ihr gegeben...« nur un-
terschieden durch das Personalpronomen."” Hierin steht sie mit Salomo
auf einer Stufe! Was beide unterscheidet: Sie besitzt einen groflartigen
Thron (‘arun ‘azimun V. 23). Daflir ist ihm (wie man bereits weif3) etwas
anderes gegeben: besonderes Wissen — er kann die Sprache der Vogel und
Ameisen sprechen — und Macht iiber Menschen, Dschinnen und Tiere.
Dieser Unterschied wird wichtig, denn ihr Thron steht im Folgenden fiir
die Frage nach der wahren Herrschaft. Wissen und Weisheit werden dem
grofRartigen Thron als Unterscheidungsmerkmal gegeniibergestellt.

V' Salomo: wa-iiting min kulli Sai’in (V. 16); die Kénigin: wa-utiyat min kulli $ai’in

(V. 23). Zur Umschrift vgl. corpuscoranicum.de.
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2.2.3. Adjuvanten und Opponenten

Adjuvanten: Salomo erhilt Unterstittzung durch Tiere und Dschinnen.
Der Wiedehopf, der zunichst im Heer von Salomo vermisst wird (V. 20f.),
ist es, der Salomo tiberhaupt die Kunde der Kénigin von Saba bringt. Mit
seinem langen Bericht tiber die Sonnenanbetung in Saba aufgrund des
Einflusses von Satan initiiert der Wiedehopf das Geschehen. Seine Rede
endet mit einem ausfiihrlichen Gotteslob und dem Bekenntnis, Gott sei
»der Herr des groflen Thrones« (V. 26). Der Wiedehopf tiberbriickt die
Entfernung nach Saba mehrfach und agiert dabei als diplomatischer Ku-
rier: Von Saba zu Salomo (V. 22), mit dem Brief zuriick nach Saba (V. 28),
wo die Konigin den Inhalt des Briefs gegeniiber ihrem Altestenrat zitiert;
dann mit ihrer Antwort und ihren Geschenken wieder zu Salomo (das
wird vorausgesetzt), mit Salomos Drohung wieder nach Saba (V. 37).

Weiterhin treten als Adjuvanten ein Starker aus dem Kreis der Dschin-
nen (V. 38) und einer, der »das Wissen aus dem Buch« (V. 40) besitzt, auf.
Letzterer bringt — wunderhaft — in einem Augenblick den Thron aus Saba
zu Salomo.

Opponenten: Zunichst erscheint Satan als Hauptgegner, denn er »be-
torte sie mit ihren Werken und hielt sie ab vom Weg« (V. 24). Von dieser
Fehlleitung aus ergibt sich ihre Sonnenverehrung. Aus der Zentralper-
spektive des Textes gehort zu den Hauptopponenten der Thron der Koni-
gin von Saba, er wird zum Ort der Auseinandersetzung (siehe Kap. 3.1.).
Aber auch die Berater und Altesten der Kénigin sind, obgleich von ihrer
offiziellen Stellung her als Helfer ausgewiesen, als Opponenten einzube-
ziehen. Sie wollen sich auf einen Kampf mit Salomo einlassen, doch die
Koénigin folgt ihrem falschen Rat nicht. Die Erzihlung verindert ihren
Aktantenwert radikal!

2.2.4. Der Adressat

Das erstrebte Objekt, die Verehrung des einzigen Gottes, zielt letztlich auf
einen Adressaten: Gott. Gott wird direkt angesprochen in V. 19 durch
Salomo, der um Rechtleitung bittet. Seine Anrede rabbi (mein Herr)
kommt als direkte Anrede wieder in V. 44 durch die Kénigin von Saba.
rabbi konnte sich zwar auch auf Salomo beziehen, doch der Folgesatz
macht klar, dass es eine Gottesanrede ist, in der die Konigin Gott ihren
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Frevel »gegen mich selbst« und dann Gott als den »Herr[n] der Weltbe-
wohner« bekennt"™ — ebenso mit rabb. Diese schillernde Semiose von
Salomo und Gott als Adressat aller Aktionen zieht sich durch den Text.
Was Salomo versucht, tut er als Prophet — in einem Auftrag, den er sich
selbst stellt. Insofern scheint es gerechtfertigt, Gott als ersten Adressaten,
Salomo aber in Klammern als vorgeblichen Adressaten einzutragen. Die-
se Positionen Gott — Salomo drehen sich im Subjekt um. Handlungssub-
jekt ist Salomo, aber er handelt, wie V. 44 klarlegt, letztlich an Gottes statt
bzw. in Gottes Interesse. Und so wird Salomo hier eingetragen, Gott aber
in Klammern gesetzt.

2.2.5. Der Sender als semantische Leerstelle

Leer bleibt in dieser Analyse die Position des Senders. Die Alternative
wire, hier verschiedene Sender einzutragen. Vom Objekt her, der Recht-
leitung der Konigin von Saba, wiirde sich Gott als Sender nahelegen. Je-
doch greift auf der Textebene Gott nicht handelnd in das Geschehen ein.
Gott ist bis auf V. 15 nie Subjekt in der Erzihlung. Nur in V. 15a — wenn
man V. 15 als Uberschrift iiber die ganze Szene bis V. 44 verstehen will —
spricht Gott: »David und Salomo haben wir Wissen verliehen«. Dies be-
leuchtet alles Folgende, Gott greift aber nicht mehr ein. Vielmehr wird
Gott Empfinger des Lobpreises.

Textlich kimen als Sender die Adjuvanten oder die als Subjekt Einge-
tragenen in Frage. Es ist der Wiedehopf, der offensichtlich ohne Auftrag
das Land Saba erkundet. Salomo agiert ohne expliziten Auftrag von Gott,
sondern ergreift von sich aus die Initiative und schopft alle ihm gegebe-
nen Mittel aus (Diplomatie, die Sprache der Vogel, Befehl tiber Dschin-
nen, Weisheit), um zum Ziel zu kommen.

Doch ohne direkten Auftrag bleibt die Position des Senders textlich
(Text wire hier im engen Sinn nur Q 27,15-44) eine semantische Leerstel-
le, die es seitens der Lesenden zu fiillen gilt. Eine solche semantische
Leerstelle ist eine Textstrategie, die die Lesenden zur Erginzung dringt.
Sie bietet einen Einstieg in die Geschichte und damit die Ubernahme ei-
ner Rolle an, sie involviert die Lesenden in die Erzihlung. Werden auf der
narrativen Ebene Stellvertreter angeboten wie der Wiedehopf und Salomo,

8 Rabb al-‘alamin kommt in den mittelmekkanischen Suren auf, vgl. Neuwirth 2017a,

58-61.
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so reicht das nicht fiir die Rezeption als persuasiven Text. Wer aus musli-
mischer Perspektive liest, konnte hier das Wissen der koranischen Text-
welt eintragen: Das Wissen um Sure 27 insgesamt, um den Koran als
Wort Gottes oder ganz auflertextlich: das Wissen (bzw. der Glaube) um
Gott als alleinigen Gott. Damit kénnten die Horenden/Lesenden in die
Sehnsuchtswelt einsteigen, der Geschichte und ihren Spannungen mit
ihren Abbriichen folgen und bangen, ob die Rechtleitung der Konigin ge-
lingt. Bei der Senderposition miisste dann eigentlich Gott eingetragen
werden — der Text legt es allerdings darauf an, dass dies nur seitens der
Lesenden geschieht.

Aber damit auch nichtgliubige Menschen diese Position fiillen kén-
nen, fithrt der Text Gott immer wieder als Objekt des Lobpreises ein. Gott
wird besprochen. Wie ein roter Faden zieht sich die Referenz auf Gottes
Handlungen, sein Lobpreis, Dank und Bitte durch die Erzihlung: in
V. 15.16.19.24.30.31.36.38.40.42.44. Die »Besprechung« Gottes kommt in
verschiedenen Variationen aus dem Mund des Wiedehopfs (V. 24) und
Salomos, die Gott loben, ihn ansprechen, die Situation von Gott her deu-
ten, von Gott erzdhlen, Gottes Epitheta nennen, also Bekenntnisse spre-
chen. Der Wiedehopf stellt der Verehrung der Sonne die Verehrung des
einzigen Gottes, Satans Verfithrung Gottes Rechtleitung gegentiber. Ohne
Gott als »Auftraggeber« wird er zum Ziel der Verehrung und damit indi-
rekt zum Sender. Es liegt nun an den Lesenden, diesen Schluss zu zie-
hen.

Dies heifdt nicht, dass die semantische Position des Senders die einzi-
ge Identifikationsmoglichkeit bietet. Wer als nicht-muslimische Person
hort oder liest, muss nicht Gott automatisch hier eintragen. Die Leerstelle
impliziert auch, dass man den Text ohne »Sehnsucht«, sondern z.B. nur
mit bloRem Interesse, neutral oder sogar mit Ablehnung lesen kann.
Dann bleibt die semantische Stelle des Senders leer. Es ist durchaus mog-
lich, sich mit einer anderen Figur aus der Erzihlung zu identifizieren und
die Geschichte anders zu héren, auch wenn die Textlenkung dies zu ver-
hindern sucht.
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3. Raumbewegungen und Orte

3.1. Der Thron als Ort fiir den Herrschaftsraum

Ohne Zweifel spielt der Thron in der Auseinandersetzung eine wichtige
Rolle. Die auffallende Hiufigkeit des Lexems (V. 23.26.38.41.42) und der
Thron als zentrales Objekt in V. 38—42 zeigen schon sprachlich an, dass
der Thron nicht einfach als ausschmiickendes Beiwerk dient, sondern als
Objekt, dessen Vergleichgiiltigung und Bewegung im Raum die Uberwin-
dung des Unglaubens der Konigin durch Salomo symbolisiert.

Die Herrschaftssymbolik eines Throns fiir Kénige wie fiir Gottheiten
darf hier vorausgesetzt werden. Auf einem Thron Platz nehmen steht
stellvertretend fiir Herrschaft schon im Alten Orient."” Nach jiidisch-rab-
binischer Uberzeugung ist Gottes »Thron der Herrlichkeit« vor der Welt
geschaffen, er besitzt grofle Bedeutung in der frithjidischen Eschatologie
wie Kosmologie,” deren intertextuelle Verbindung zum Koran uniiber-
sehbar ist. Der Thron ist im Buch der Offenbarung das Zentrum von
Raum und Zeit.”

Dabei konkurriert in der Sure aber nicht der Thron Salomos mit dem
Thron der Konigin, was ein wichtiges Indiz fiir den Adressanten ist. Salo-
mo und die Konigin von Saba dienen als Protagonisten zweier Glaubens-
systeme. Beiden wurde »von allem gegeben«. Der Unterschied: Wahrend
Salomo die Sprache der Vigel gegeben ist (V. 16), besitzt sie einen grof3ar-
tigen Thron (‘ar$un ‘azimun V. 23). Salomos besonderes Wissen steht ei-
nem besonderen Thron gegeniiber.

Doch es gibt einen »Rivalen« in Bezug auf den Thron. Der Wiedehopf
beendet seinen Bericht aus Saba mit dem Gottesnamen: »Herr des gro-
Ren Thrones« (rabbu I-‘arsi I-azimi V. 26). Der Koran verwendet die glei-
che Terminologie fiir den géttlichen Thron wie fiir den Thron der Kénigin
von Saba.

Auch wenn dies im Text nicht als direkte Konkurrenz (Thron vs.
Thron) formuliert ist, so spricht der Wiedehopf die fehlende Anerken-
nung der Herrschaft Gottes an (V. 24). Salomo tritt ohne Thron nicht in
diese Konkurrenz zu Gott ein. Gott ist deshalb im Aktantenmodell der

¥ Vgl. Cornelius 2018.
" Vgl. Ego 1993, 318-333; Schreiner 2012, 32-45.
' Vgl. Gallusz 2014, 286.
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Adressat, nicht etwa Salomo, denn Gott als Herrscher der Welt gilt der
einzig richtige Glaube, und diese Herrschaft symbolisiert der Thron. Salo-
mo als Prophet Gottes steht zwar auch fiir diesen Glauben, aber als je-
mand, der die Menschen rechtleiten und zu Gott bringen soll. Salomo ist
demnach nur eine (menschliche) Variante im Feld des Adressaten. Der
Thron der Konigin gehért demnach unter die Opponenten an erster Stel-
le.

Nach dieser ersten Konstellation entfaltet sich Salomos Versuch, per
Brief durch den Boten Wiedehopf die Konigin zur Anerkennung Gottes
zu bringen. Es entspinnt sich ein Hin und Her, das nicht wirklich zum
gewiinschten Ergebnis fiihrt.

In V. 38 beginnt eine neue Szene mit dem Thron der Konigin von Saba
im Zentrum. Entgegen der vorhergehenden Ankiindigung fillt Salomo
nicht in Saba ein, sondern fordert seine Untergebenen auf, ihren Thron
zu ithm zu bringen. Schneller als »ein Starker aus den Dschinn« (V. 39) ist
einet, der »Wissen aus dem Buch« besitzt und den Thron vor Salomo so-
fort entstehen lisst, eine interessante Konkurrenz, die auch sonst aufge-
zeigt wird (siehe Kap. 3.4).

Salomo interpretiert dies als Huld und Aufforderung zur Dankbarkeit
(V. 40), die einzig richtige Antwort auf Gottes Zuwendung. Mit V. 41f.
stellt Salomo die Konigin vor ein Ritsel um ihren Thron. Das literarische
Ritselmotiv taucht schon in 1 Koén 10,1 auf, dort allerdings stellt die Koni-
gin von Saba Salomo mit Ritseln auf die Probe. Ritsel und ihre Losung
gehoren zum Weisheitstopos im Alten Orient schlechthin. Targum She-
ni*” etwa, ein Text mit sehr naher Beziehung zu Q 27,15-44, schildert aus-
fithrlich zahlreiche Ritsel der Koénigin von Saba an Salomo. Die Ritsel
und ihre Losung begriinden jeweils die Weisheit der Beteiligten und ihre
Uber- oder Unterlegenheit.

Hier aber priift Salomo die Kénigin. Dass hier nicht ein wirkliches Rét-
sel gestellt wird, zeigt die Begriindung Salomos. Hier signalisiert die Ant-
wort auf die Frage nicht tiberlegene Weisheit, sondern Glaube oder Un-
glaube. Der Ausgangspunkt, nicht rechtgeleitet zu sein (fa-hum la yahta-
dina V. 24), kulminiert in dem Test, ob die Konigin jetzt rechtgeleitet sei:

? Targum Sheni ist eine Auslegung zum Estherbuch, datiert je nachdem zwischen

dem 4. und 11. Jh. n. Chr., meist aber Ende des 7., Anfang des 8. Jhs., was es in die
Nihe des Korans bringt, vgl. Komlosh 2007, 513-515; Ego 1996; Ninlist 2015, 459;
Fontaine 1997, 216-233; Kleinert 2015, 68-85.
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nanzur a-tahtadi am takiunu mina’lladhina 1a yahtadina (V. 41). Diese Fra-
ge nach der Rechtleitung bildet die Kohision zum Anfang. Die Haltung
zum Thron wird dariiber entscheiden.

Erkennt die Kénigin den unkenntlich gemachten Thron? Thre Antwort
(V. 42) verfolgt eine interessante Strategie. Sie ldsst sich erneut (vgl. V. 35)
nicht auf die suggerierte Alternative Ja oder Nein ein, die eine Falle wire.
Ja: Sie erhobe Anspruch auf den Thron. Nein: Sie verneinte ihre Macht
und Stellung. Beide Lésungen bleiben unbefriedigend, und so findet sie
einen dritten Weg: »Als ob er es wire.« Das ist eine semantisch offene
Antwort.

Die Konigin von Saba nimmt den Thron nicht mehr in Anspruch, setzt
sich nicht auf den Thron. Aber auch Salomo okkupiert nicht ihren Thron
— sozusagen als Triumph iber sie, als neuer Herrscher ihres Machtbe-
reichs. Es geht nicht um Salomo, es geht um Gottes Macht. Nur ihm
kommt der Thron als Ort der Herrschaft zu. So steht ihr Verzicht auf den
Thron (nicht auf die weltliche Herrschaft) fiir das, was angestrebt wird:
Die wahre Herrschaft Gottes als Schopfer der Welt anzuerkennen, weil
nur diese Anerkennung und Dankbarkeit fiir die von ihm gegebenen Ga-
ben zur Rechtleitung fithren. Nun ist klar, wer allein auf einem Thron sit-
zen kann: Nur Gott ist »Herr des groflen Thrones«. Der Thron der Kéni-
gin von Saba gehért insofern auch zu den Opponenten der Grundstruktur
der Erzihlung, zu der sich weitere Varianten gesellen.

Der Antwort der Konigin folgt eine Rede. »Schon vor ihr wurde uns
Wissen gebracht ...«. Erneut steht Wissen gegen Herrschaft, parallelisiert
als Gottergebenheit vs. Unglauben (V. 42/43). Salomo bezeichnet sich als
Muslim (wa-kunnd muslimina V. 42), wihrend sie ihm als Ungliubige
(kanat min qaumin kafirina V. 43) gegentibersteht. Kafir — Muslim bringt
noch einmal das Hauptthema ins Wort und nimmt die Analyse des Wie-
dehopfs von V. 23 wieder auf. Dies verkniipft die Feststellung mit der For-
derung in V. 31: Die Konigin von Saba solle wa-tiini muslimin zu Salomo
kommen, in Anerkennung von Gottes Herrschaft. Als Hohepunkt
schliefst das Bekenntnis der Konigin: »Mit Salomo ergebe ich mich Gott,
dem Herrn der Weltbewohner« (V. 44).
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3.2. Der Glaspalast (V. 44) — Ort des Bekenntnisses

Vom Thron fithrt die nichste Szene zum Glaspalast (V. 44), den die Koni-
gin von Saba fiir Wasser hilt, weshalb sie ihre Beine entbl6f3t. Davon er-
zihlt auch Targum Sheni. Eine Motivverwandtschaft legt sich nahe, je
nach Datierung von Targum Sheni in unterschiedliche Richtungen der
Rezeption. Im Targum sieht Salomo die haarigen Beine der Konigin. Die-
ses dort diskreditierende Motiv, das in den jiidischen Traditionen ausge-
baut wird, fehlt im Koran.?

Woher kommt die Vorstellung eines Palasts (sark) mit glisernem Bo-
den wie tiefes Wasser (luggatan)? Beide Begriffe gibt es selten im Koran,
jedesmal mit Unglauben verbunden. Pharao will einen sarh bauen lassen,
um zum Himmel zu steigen (Q 28,38; 40,36), wie luggiyin, abgrundtiefes
Wasser, sind die Handlungen der Ungliubigen (Q 24,40).” Wird der Un-
glaube nochmals durch die Terminologie vor dem letzten Schritt, dem Be-
kenntnis zum Glauben, betont?

Ein Kristall wie Wasser liegt auch frither schon bei Thronvisionen Got-
tes vor. Ohne die Nihe oder gar Abhingigkeit von Q 27,44 zu Offb 4,6 zu
behaupten, evoziert die kleine Szene doch eine Erinnerung, dass vor dem
himmlischen Thron Gottes »etwas wie ein glisernes Meer gleich Kristall«
(Offb 4,6) ist. Der Vergleichspartikel macht deutlich, dass es kein Meer,
aber auch kein Kristall ist. Die Forschung hat vielfach den Riickbezug auf
die Thronvision in Ez 1,22 festgehalten, was sich auch in den Rezeptio-
nen findet.”

Textstrategisch folgt vor dem letzten Schritt noch einmal die Kenn-
zeichnung beider Hauptfiguren als gliubig/ungliubig (V. 42.43). Ob und
weshalb der Glaspalast die Konigin umgestimmt habe, dariiber ist viel-
fach spekuliert worden. Man kann aber nicht hier aus dem Text ausstei-
gen und iiber das Innenleben der Kénigin entscheiden.”® Einen kausalen
Zusammenhang zwischen dem Missverstindnis des Glases als Wasser
und Salomos Antwort stellt die Erziahlung nicht her. Die Szene ist aber in
der Abfolge der letzte Schritt der schrittweisen riumlichen Anniherung
der Konigin von Saba an Salomo, eine Bewegung im Raum, die parallel

»  Vgl. Lassner 1993.

*  Diesen Hinweis verdanke ich Kollegen Karl Prenner.

= Vgl. Bottrich 1995, 5-15; Ego 1993, 318-333; Ebner 2011, 100-131.
% Vgl. Mir 2011.



516 Ulrike Bechmann

zur inhaltlichen Ubereinstimmung gefiihrt wird. Diese rdumliche und in-
haltliche Ubereinstimmung entspricht der gleichen Ebene, auf der beide
durch die Gaben von Gott sind: Als Herrscher/Herrscherin (jetzt beide
ohne Thron) ergeben sie sich dem einen Gott.

3.3. Der Weg zum Glauben: Von der Ferne ganz nah

Die Textstrategie fithrt den Weg der Koénigin von Saba vom Unglauben
zum Glauben, von der fernen nicht-rechtgeleiteten Konigin von Saba zur
nahen rechtgeleiteten Kénigin in Etappen zu Salomo. Die Uberwindung
des Raumes wird parallelisiert mit dem Weg des Glaubens, die Ferne von
Saba entspricht der Ferne vom Glauben, die Nihe zu Salomo der Uber-
einstimmung des Glaubens. Wie aber kommen Salomo und die Kénigin
zusammen?

Am Anfang der Erzihlung herrschen Salomo und die Kénigin von
Saba jeweils in ganz unterschiedlichen Gebieten. Der Text insinuiert eine
grofle Distanz. Nur der Wiedehopf tiberwindet diese Distanz und bringt
»sichere Kunde«, was andeutet, dass es um etwas ganz Fernes, wenig Be-
kanntes geht. Auch wenn Saba sicher bei den Hérenden Wissen evoziert,
hier geht es narratologisch um einen Ort, ein Reich, dessen Existenz und
Inneres bisher Salomo nicht bekannt war. Die Erzihlung fiihrt zeitlich
weit zurlick und imaginiert Fremde und Unkenntnis iiber Saba. Salomo
selbst bleibt textlich weitgehend ortlos”. Man darf hier das Wissen der
Gemeinde aus den Isra‘liyyat, den sogenannten Israelerzihlungen, vor-
aussetzen, dass Salomo in Jerusalem zu lokalisieren ist. Hier ist aber
nicht Jerusalem entscheidend, sondern die Entfernung zwischen Salomo
und der Kénigin von Saba.”®

In 1 Kon 10 wird dem Kommen der Konigin narrativ keine besondere
Bedeutung zugewiesen, implizit wird eine Kamelkarawane, die die Di-
stanz tberbriickt, insinuiert, da diese kostbare Geschenke tragen kann
(1 Kon 10,2). Anders in Q 27,15-44. Die Uberwindung des Raums zwi-
schen Saba und Salomo erhilt narrativ einen hohen Stellenwert, ja struk-
turiert die Erzihlung in der Sure selbst und spielt fiir die Bekehrung eine

”  Ausnahme ist das »Tal der Ameisen« (V. 18), vorgeblich eine Ortsbestimmung,

aber gleichzeitig keine konkrete Angabe.
 Vgl. Lassner 1993, 42-46.
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wichtige Rolle. Mit Spannung verfolgt man die vergeblichen Versuche:
Salomo versucht es mit dem diplomatischen Mittel einer Einladung.
Dann will die Koénigin mit Geschenken ihn besinftigen. Salomo droht,
mit einem Heer zu kommen. Salomo benétigt schliefllich die Macht der
Dschinnen, die zunichst den Thron bringen, bis schliellich die Konigin
vor ihm steht. Am Ende, dem Hohepunkt, steht nichts mehr zwischen
der Konigin und Salomo, die direkte, persénliche Begegnung und ein Ge-
sprich sind méglich. Auf das Bekenntnis der Konigin lduft die Erzahlung
zu: »Mein Herr, ich habe an mir selbst gefrevelt. Mit Salomo ergebe ich
mich Gott, dem Herrn der Weltbewohner.« (V. 44). Beide sind im Glau-
ben vereint. Die iberwundene riumliche Trennung verweist auch auf die
iiberwundene Trennung der Kénigin von Gott. Der horizontalen Uber-
windung des Raums entspricht die vertikale. Die Beziehung zwischen der
Konigin und dem Herrn des Thrones gliickt, sie ist nicht mehr von Gott
getrennt.

Geht es um die Semiotisierung des Raumes, kann man Saba als be-
kannt voraussetzen. Q 34,15-21 spielt auf Sabas Niedergang an, der als
Zeichen der Strafe verstanden wird. Q 27 dagegen greift auf das kulturelle
Gedichtnis der mythischen, mirchenhaften Erzihlungen um die Kénigin
von Saba zuriick. Die reale Macht Sabas bildet nur eine Folie, auf der sich
solch eine mythische Erzihlung in intertextueller Anlehnung an die viel-
filtigen Traditionen entfalten und eigenstindig entwickeln kann.

3.4. Die »Verzauberung«*: Kriegszorn (Kénig) vs. Besonnenheit (Konigin)

Krieg und Verhandlungen sind zwischen Kénig und Kénigin aufgeteilt, so
dass man eine mitlaufende Auseinandersetzung um Genderrollen sehen
kann. Uber der Auseinandersetzung zwischen Salomo und der Kénigin
von Saba schwebt die Kriegsgefahr. Seine Heerscharen aus Dschinnen,
Vogeln und Menschen verkniipfen die V. 16-19 mit dem Folgenden. Er
stellt seine Heerscharen auf (V. 17), er marschiert mit diesen ins Tal der
Ameisen (V. 18), er mustert die Vogel (V. 20), er will den Wiedehopf stra-
fen oder t6ten (V.21), Salomo fordert Unterwerfung (V. 31), sein Brief
wird von der Koénigin von Saba als kriegerische Drohung interpretiert
(V. 34), er droht, als er Geschenke erhilt, mit einem Heer, das alles zer-

®  Vgl. Neuwirth 2017b.
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stort (V. 37). Auch auf der Seite der Konigin sind es ihre minnlichen Be-
rater, die fiir den Krieg optieren. Der Altestenrat verweist auf die Schlag-
kraft Sabas (V. 33).

Sie jedoch widerspricht, obwohl sie gleichzeitig betont, sie habe noch
nie gegen ihren Rat gehandelt (V. 32). Eine kriegerische Auseinanderset-
zung bringe nur Tod, Unterwerfung und Verderben. Die Kénigin weicht
der direkten Konfrontation aus, indem sie weder Salomos Geheifd der Un-
terwerfung folgt, aber auch nicht den Kampf zulisst. Thre dritte Lésung
ist, Geschenke zu schicken. Man kann dies auch als »Bestechung« sehen,
wie Salomo das interpretiert. Aber der Austausch von Geschenken, frei-
willig oder gezwungen als Tribut, gehort zu den &ltesten Formen politi-
scher Beziehungen.

Interessanterweise lisst sie sich auf keine der scheinbar unumgingli-
chen Alternativen ein. Ja wire die sofortige Unterwerfung, Nein wiirde
den von ihr beschriebenen Untergang provozieren. Wie bei dem Ritsel
um den Thron bietet sie mit den Geschenken eine dritte Losung und ver-
meidet so Gewalt, mit der Salomo droht (V. 37). Die Kénigin von Saba
handelt gegen ihre Ratsversammlung und gegen Salomo widerstindig, ei-
genstindig, anders.

In der altarabischen Poesie werden Dichter in ihrer rhetorischen Kraft
mit Dschinnen und der Sprache der Tiere in Verbindung gebracht, was
auch auf den weisen Salomos zutrifft. Angelika Neuwirth hat auf das
Dichtermotiv und -Ethos hingewiesen, wonach Kampf, Todesmut und
Zerstérungswut, djahl, zu den herausragenden Eigenschaften der altarabi-
schen Poesie, insbesondere in der Form der Qasida, gehdren. Dem steht
aber, auch schon in der altarabischen Qasida, ein zweites Motiv entgegen,
das der Besonnenheit hilm. In Q 27 verteilen sich die beiden Ideale: djahl
auf die minnlichen Protagonisten, Salomo und die minnlichen Ratgeber.
Das erklirt vielleicht die martialisch anmutende Sprache, die ganz unan-
gemessen scheint. Die Konigin von Saba dagegen legt hilm an den Tag,
eine Strategie, die letztlich die Oberhand behilt. Letztlich bestitigen dies
sogar die Dschinnen: Der Dschinn, der das Wissen aus dem Buch« hat
(V. 40), bringt den Thron, nicht der Starke!

Eine zweite Umwertung arabisch-beduinischer Werte bzw. gesell-
schaftlicher Strukturen lisst sich hier feststellen. Nicht nur, dass das
Ethos des Kriegszorns durch Besonnenheit ersetzt wird, auch die Bedeut-
samkeit der Altesten als oberstes Beratungsgremium wird gleich mit in
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Frage gestellt. Zunichst formuliert die Konigin deren absolute Entschei-
dungsmacht, um dann genau das Gegenteil zu tun. Diese Depotenzie-
rung des Altestenrats als hochster Instanz, die auch absolute Loyalitit ein-
fordert, er6finet eine mogliche Verinderung von gesellschaftlichen Struk-
turen. Diese provozierende Umkehrung der Werte durch eine Frau, wenn
auch der Konigin von Saba, platziert diese in der literarischen Form der
mirchenhaften Erzihlung in einer lingst vergangenen Vergangenheit.
Doch die Rechtleitung, zu der die Kénigin von Saba findet, beweist den
Erfolg ihrer Strategie. Dies untermauert die Notwendigkeit, eine neue
Loyalitdt zu leben, die sich an der Solidaritit der Glaubenden, nicht mehr
des Stammes ausrichtet und durchaus verlangt, letztere zugunsten der
Glaubensgemeinschaft zu verlassen.

Legt man wie Angelika Neuwirth als Vergleichsfolie die poetischen
Werte an die narrative Erzihlung Q 27 an, dann kann man auch hier eine
Umwertung der arabisch-beduinischen Werte erkennen.” Im Streit zwi-
schen djahl und hilm iiberzeugt Letzteres. Gewalt fithrt nicht zur Bekeh-
rung und Verehrung des einzigen Gottes. Und die Solidaritit der Glau-
benden steht hoher als die Loyalitit zum Stamm, wenn dieser nicht dem
Glauben an den einen Gott folgen sollte.”

4. Ausblick

Wie bei jedem literarisch gestalteten Text erweist die genaue Analyse die
wirkliche Tiefe. Auch diese Erzidhlung ist noch nicht voll ausgelotet. Die
weiteren Schritte der Analyse sollten tiber die Erzihlung hinaus den Kon-
text der Sure, den Kontext Koran, den Kontext der Zeit und die intertextu-
ellen wie lebensweltlichen Referenzen und die Pragmatik des Textes fiir
die jeweiligen Lesenden analysieren. Dies kann hier nur angedeutet, aber
nicht entfaltet werden.

Die koranische Erzihlung um die Konigin von Saba hat viele mirchen-
haft anmutende Erzidhlmotive. Sprechende Ameisen, die sich vor Salomos
Heer retten, Vogel, die Kunde bringen, Salomo, der Heere befehligt,
Dschinnen, die in Konkurrenz treten, um einen Thron zu bewegen, eine

* Vgl. Neuwirth 2014, 213-217.
' Vgl. ebd., 201-227.
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sagenumwobene reiche Kénigin mit ihrem Altestenrat, die schlieRlich in
einem Glaspalast ihre Beine entbl6ft [...] »Wir erzdhlen dir aufs Schonste
[...]J« (Q 12,3) gilt nicht nur fiir die Josephsgeschichte, sondern zumindest
auch fiir die Geschichte, wie die Konigin von Saba zur Rechtleitung fin-
det. Sie kniipft an die hoch geschitzte Dicht- und Erzihlkunst der Zeit an.
Der Tiefenstruktur dieses »Méirchens« liegt ein sehr feines theologisches
Konzept mit vielen Facetten zugrunde, die Rezitation erh6ht noch einmal
die Besonderheit. Die K6nigin von Saba gewinnt an Eigenstindigkeit, ihr
Weg zum Glauben geschieht nicht durch Gewalt, die, angedroht durch
Salomo, weder zum Einsatz kommt noch zum Ziel fiithrt. Die Weisheit
behilt letztlich die Oberhand, die in der Erkenntnis gipfelt, dass Gott der
Herrscher tiber die Welt ist — und sonst niemand. Das begrenzt die
Machtanspriiche weltlicher Herrscher. Gottes Wirken und Sein entfalten
die Reden der Protagonisten — und tragen damit zur Verkiindigung bei.
Gott ist schon, betitelte Navid Kermani®*® seine Arbeit zur Asthetik des Ko-
rans. Dies trifft auch fiir die schéne Geschichte der Kénigin von Saba zu.
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