ANDRE GINGRICH

7. Landliche Sternenkalender aus dem siidlichen Hijaz

(mit drei Anhdngen zu ortlichen Kalendern aus dem Norden des “Asw, und aus Jizan von
A. R. Aloshban, R. B. Serjeant und J. Lambert)

7.1. EINLEITUNG

Der vorliegende Beitrag befallt sich mit dem bauerlichen Sternenkalender der saudi-
arabischen Siidwestprovinzen. Die Einleitung diskutiert einige methodische Fragestellun-
gen, die drei folgenden Hauptabschnitte sind zuerst der empirischen Présentation von
Datenmaterial aus dem siidlichen Hijaz, dann seiner vergleichenden Analyse und schlief3-
lich seiner Interpretation gewidmet.

Vorerst sind einige methodische Hinweise zum hier publizierten Material angebracht.
Sachlich bezieht sich dieses Material in erster Linie auf das miindlich tradierte Kalender-
wissen in den Erhebungsgebieten. Die Wechselwirkung zum islamischen Kalender und
zum schriftlichen Wissen von Lokalgelehrten (in Form von Handbiichern und Almana-
chen) sind dort betont, wo sie feststellbar waren; diese beiden Bereiche waren aber kein
eigenstidndiger Schwerpunkt der Erhebung. In zeitlicher Hinsicht mul} betont werden,
daf} die Erhebungen jeweils in den kiihlsten und niederschlagreichsten Jahreszeiten statt-
fanden, und daf in jedem einzelnen Dorf nur Aufenthalte von wenigen Tagen moglich wa-
ren. Dies hatte methodisch zur Folge, daf die verbalen Angaben der lokalen Gew&hrsleute
selten um Himmelbeobachtungen und optische Demonstrationen erginzt werden konn-
ten. Die nachtrigliche Uberpriifung* des Zusammenhanges zwischen terminologisch er-
schlossenen Himmelsobjekten und dem zeitlichen Gesamtaufbau der Kalender ergab da-
her einzelne Unstimmigkeiten, auf die im Text verwiesen ist. Réumlich stammt das Da-
tenmaterial primér aus der Verwaltungsprovinz al-Baha und dem Siidteil der Provinz
Mekka; drei kurze Beitrige aus dem nérdlichen ‘Asir und der Provinz Jizan, erhoben von
R. Serjeant, J. Lambert und A. Aloshban werden zusétzlich in Appendices préasentiert und
kommentiert. Der rdumliche Vergleich zwischen diesen zusétzlichen Materialien und je-
nen des siidlichen Hijaz ist Bestandteil der Zusammenfassung, welche die Grundlage zur
Interpretation der ethnographischen Karte liefert. Die hier durchgefiihrte vergleichende
Analyse folgt jener Methode, die ich bereits 1989 (1994) fiir die Untersuchung béuerlicher

* Diese erfolgte im Rahmen von Simulationsprogrammen, welche am Wiener Planetarium von Herrn
Prof. H. Mucke und am Institut fiir Theoretische Geodisie und Geophysik (Abteilung Theoretische
Geodisie) der Technischen Universitéit Wien durch Herrn Dipl.-Ing. Dr. R. Weber durchgefiihrt wur-
den; beiden sei fiir die Hilfsbereitschaft und Zusammenarbeit herzlichst gedankt. Fiir hilfreiche Dis-
kussionen und seine Gastfreundschaft danke ich Daniel M. Varisco, fiir die Erstellung der Endfas-
sung danke ich in besonderem Ausmaf Sylvia Haas. Dieser Beitrag wurde 1995 abgeschlossen.
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Agrarkalender aus Siidwestarabien entwickelt und angewandt habe.! Da sie dort ausfiihr-
lich beschrieben ist, geniigen hier einige kurze Erlduterungen.

Die beiden wesentlichen Kriterien dieser vergleichenden Analyse sind Terminologie
und Struktur der Kalender. Terminologisch bilden die Namen der beobachteten Him-
melsphdnomene (insbesondere Sterne und Sterngruppen) den Ausgangspunkt. Das Kor-
pus klassisch-arabischer Sternnamen ist in den grundlegenden Arbeiten von P. Kunitzsch
(1961) und C. Pellat (1955) weitgehend zusammengefal3t und differenziert zwischen ,ech-
ten, urspriinglichen® und jiingeren Sternnamen. Von dieser klassischen Terminologie un-
terschieden werden kann die typisch siidwestarabische Terminologie. Sie umfalt eine
Gruppe von wenigen Sternnamen mit weiter Verbreitung in ganz Siidwestarabien, die ety-
mologisch teils direkt auf altsiidarabische Bezeichnungen zuriickzufiihren sind, oder zu-
mindest in den meisten Dialekten der Region auftreten. Von dieser zweiten Gruppe sind
schlieBlich jene Lokalnamen zu unterscheiden, die weder der ersten noch der zweiten
Gruppe angehoren.

Im Ubergangsgebiet zwischen Terminologie und Struktur der Kalender ist das metho-
dische Problem der Identifikation der Himmelsphianomene angesiedelt. Sie war aufgrund
der erwdhnten Erhebungsbedingungen optisch nicht immer moglich; die Terminologie
selbst ist andererseits nicht immer eindeutig. Derselbe Terminus kann an verschiedenen
Orten unterschiedliche Phénomene bezeichnen, und noch héufiger werden auf dasselbe
Phénomen an verschiedenen Orten unterschiedliche Termini bezogen. Wo die Identifika-
tion eindeutig ist, gilt erstens die Unterscheidung zwischen Tierkreiszeichen und einzel-
nem Stern (Sterngruppe) und zweitens jene zwischen Sternen die Mondstationen bilden
und solchen, die keine bilden. Diese werden hier unterschieden als manazil und non-ma-
nazil.

Die Beobachtung der Tierkreiszeichen ist im Erhebungsgebiet nur &ullerst selten ein
Bestandteil der Volkskalender und gehort eher der gelehrten Tradition an. Die Unter-
scheidung zwischen jenen Sternen (Sterngruppen), welche Mondstationen bilden und je-
nen, die das nicht tun, ist hingegen zur Beurteilung der Affinitét des jeweiligen Lokalka-
lenders zum literarischen Modell der manazil-Kalender entscheidend und daher vor allem
fiir die Analyse von anwa’-Kalendern relevant.

Trotz seiner nach Erhebungsgebieten unterschiedlichen Dichte belegt das hier publi-
zierte Material die Existenz von zwei béuerlichen Kalendersystemen der Region, welche
auf den Prinzipien von anwa’ und qiranat beruhen. Auch beziiglich dieser Unterscheidung
verweise ich auf die ausfiihrliche Darstellung und Bibliographie meiner Arbeit von 1994
und beschréanke mich hier auf die wesentlichen Strukturmerkmale.

Die Kalenderrechnung nach den anwa’ geht von stellaren Horizontereignissen aus
und ist eine auf das Sonnenjahr ausgerichtete Zahlung. Der Terminus naw’ (pl. anwa’) be-
zeichnet im Singular den Friihuntergang eines Sternes (oder einer Sterngruppe) und den
Friithaufgang seines Gegeniibers; in West- und Siidwestarabien oft auch den Spéatauf- und
-untergang. In erweiterter Bedeutung und im Plural sind damit die Zeitperioden gemeint,
die zwischen diesen Ereignissen liegen und nach ihnen benannt sind, sowie das gesamte
System, das auf den Friih- (Spiit-) — Auf- und Untergéingen einer Serie von Sternen und
Sterngruppen beruht. Das System stammt aus vorislamischer Zeit (wie schon Pellat

1 Gingrich 1989a: 297-459 und 1994: 145-266.
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zeigt), die Sterne als solche wurden in kausalem Zusammenhang mit der Klimaentwick-
lung gesehen, vor allem mit Regenzeiten. Die Formalisierung der anwa’-Rechnung auf 28
solcher stellarer Ereignisse in Abstdnden von 13 Tagen (einer davon auf 14;
28 x 13 + 1 =365), und ihre Kombination mit den Mondstationen (manazil al-qamar) ist
aber eine spétere Entwicklung. Sie setzte unter externem EinfluB} einige Zeit vor dem Is-
lam ein (weshalb die manazil bereits im Qur’an erwihnt werden kénnen) und wurde end-
giiltig in den ersten Jahrhunderten danach abgeschlossen. In den Kutub al-anwa’ und an-
deren Texten der arabischen Literatur fand dieses System spétestens seit dem 9. Jh. eine
schriftliche und zunehmend kodifizierte Tradition. Teilweise in Wechselwirkung dazu
setzt sich die miindliche und vermutlich traditionellere Verwendung der anwa’-Rechnung
in den ldndlichen Regionen bis in die Gegenwart fort.2

Im Gegensatz dazu wurden meines Wissens bisher keine frithislamischen oder mittel-
alterlichen schriftlichen arabischen Quellen publiziert oder auch nur gefunden, welche die
qiranat-Rechnung eindeutig belegt hiitten. Erst fiir das 18. Jh. liegt eine literarische Quel-
le aus dem Jemen vor. Eduard Glaser erbrachte schlieflich den ersten Nachweis iiber die
weite Verbreitung und orale Verwendung dieses Systems aus dem béuerlichen zentralje-
menitischen Hochland, und E. Jaussen belegte ihn auch fiir Nordarabien. Ethnographi-
sche Forschungen haben diesen Befund seither fiir den Nordjemen bestétigt und erwei-
tert.?

Die Rechnung nach den qiranat beruht auf der Beobachtung der Mondmonate und
urspriinglich auch der Plejaden, denen im anwa’-System ebenfalls groBe Bedeutung zu-
kommt. Qiran bedeutet ,Verbindung“ (von zweierlei) und astronomische Konjunktion,
hier die Konjunktion von Mond und Plejaden. Diese Konjunktionen sind natiirlich
nicht das ganze Jahr iiber sichtbar, weshalb dieses vom qiranat-Kalender nie vollstédn-
dig abgedeckt wird. Die Mondmonate sind mit Nummern bezeichnet, welche urspriing-
lich auf der Differenz von synodischem und siderischem Monat von etwa zwei Tagen
beruhten.*

Beide Systeme, anwa’ und qiranat, dienen im Erhebungsgebiet als zeitliche Orientie-
rungshilfe, insbesondere fiir die jahreszeitliche Abfolge landwirtschaftlicher Arbeiten.
Verschiedene mnemotechnische Hilfsmittel wie Kérperbilder, Sprichworter, Schattenléan-
gen oder Vegetationsphasen stiitzen dies ab. Die grundsétzliche Funktionsweise jedes der
beiden Systeme variiert — bei den anwa’-Rechnungen hinsichtlich des jeweils beobachte-
ten Typs von Horizontereignissen und der verwendeten Sternsequenz, sowie in beiden
Systemen beziiglich der Terminologie. Dariiber hinaus variiert im qiranat-System die tat-
séchliche Beobachtung der Plejaden. Da hiermit das erste Datenmaterial zu diesem The-
ma aus dem Untersuchungsgebiet vorgelegt wird, liegt der Schwerpunkt im folgenden
zweiten Abschnitt auf der Datenprésentation.

2 Pellat s. n. anwa’ in EI2.
3 Glaser 1885: 89-99; Gingrich 1994: 148-233.
4 a.a.0.:167.
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7.2. VOLKSKALENDER IN LOKALKONTEXTEN

Dieser empirische Abschnitt ist nach den Erhebungsregionen der Sarat, der hiigeligen
Tihama und der Kiistenregion gegliedert. Dies erfolgt natiirlich auch im Hinblick auf die
ethnographischen Ergebnisse zur Frage der Sternenkalender, denen in dieser Gliederung
bereits Rechnung getragen wird. Zugleich korrespondiert sie aber mit den grundlegenden
sozialen und 6kologischen Verhéltnissen der Region. Die Sarat ist das eigentliche Berg-
land, enthélt die agroklimatisch begiinstigtesten Zonen und ist traditionelles Siedlungs-
gebiet der Bergstamme, welche dieses unzugéngliche Gebiet iiber lange historische Peri-
oden kontrollierten und verteidigten. Die aride Kiistenregion war demgegeniiber meist
diinner besiedelt und iiber Transportwege und Héfen eher fiir &ullere Einfliisse, den Han-
del und staatliche Interessen zugénglich. Die hiigelige Tihama stellt zwischen diesen Ge-
gensiitzen eine Ubergangsregion dar; ihr gebirgiger Teil ist Siedlungsgebiet der Berg-
stdmme, wahrend die tiefergelegenen Zonen wie an der Kiiste auch von halb- oder nicht-
tribalen Gruppen besiedelt sind.

7.2.1. DIE SARAT

7.2.1.1. Ostliche Sarat: W. Bida

Das W. Bida liegt am Ostabhang der Sarat zum Najd hin. Die Landwirtschaft in diesem
semi-ariden Ubergangsgebiet beruht auf kiinstlicher Wasserzufuhr durch Flut- und Brun-
nenbewisserung. Wie anderswo in der Sarat ist der Anbau von Hirse, Weizen und Gerste
die Grundlage der Landwirtschaft. Allerdings erméglichen Trockenheit und Bodenquali-
tét hier nur in seltenen Fillen eine Fruchtfolge auf demselben Feld innerhalb eines Jah-
res. Ansonsten schliefit an eine Jahresernte eine mehrmonatige Brache an.

Das Landwirtschaftsjahr ist nach Jahreszeiten gegliedert in sayf (Anfang Mérz bis
Mitte Mai), kharif (Ende Mai bis Mitte Oktober), shita’ (Mitte Oktober bis Ende Dezem-
ber) und rabi‘ (Jénner und Februar).’ Normalerweise wird Hirse zu den Sternen al-Himar
und ath-Thaman® im kharif eingesét und zu Beginn des rabi® geerntet. Weizen und Gerste
werden meist auf anderen Feldern im Stern al-Kaff al-Than1 des shita’ ausgesit und zu
Ende des rabl’ geerntet. Der Obstbaumschnitt (Pfirsich, Granatépfel, Aprikosen/Maril-
len, Apfel und Trauben) in Brunnen- und Quellenniihe erfolgt im shita’ oder zu Anfang ra-
bi’, die Obsternte erfolgt dann in der Mitte des sayf.

Bezieht man Obstarbeiten, Felderzubereitung und Arbeiten nach der Ernte mit ein, so
erstrecken sich die landwirtschaftlichen Hauptarbeitszeiten fast iiber das ganze Jahr, mit
Ausnahme der trockenen, heillen Zeit von Mitte sayf bis Mitte kharif.

Von einem tribalen Gew#hrsmann aus dem Dorf al-Hazim al-asfal stammt die folgen-
de Niederschrift (Tab. 1) einer Liste von Namen jener Sterne, die im W. Bida geméif der
Sequenz des anwa’-Prinzips beobachtet werden sollen.

5 Zur jahreszeitlichen Terminologie in Siidwestarabien cf. Gingrich 1994: 140-143 und die dort angege-
bene Literatur, fiir Ostarabien cf. Varisco 1990: 8-27.

6 In diesem Beitrag werden grammatische Artikel an Nomina assimiliert, um eine Annitherung an die
lokale Umgangssprache zu veranschaulichen.
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Tab. 1: Sternnamen und Attribute im W. Bida
Spalte a), ¢), d): Ubertragung nach dem Original, Spalte b): Terminologische Identifika-
tion nach Kunitzsch (1961); Originalaufnahme: ‘Abdallah al-Zahrani; MS: Mondstation
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a) Jahreszeit b) Identifikation ¢) Sternname d) Lokales Attribut
1. | Kharif ¥ Leonis az-Zubra wast ar-ra’s (Scheitel)
MS 11
2. | Kharif Cena Leonis al-Djabha sabbat ar-ra’s (Stirn)
MS 10
3. | Kharif A Leonis, x Cancri at-Tarf al-‘ayn (Auge)
MS 9
4. | Kharif € (+ ev. ®o Cancri) an-Nathra al-khashm (Mund)
MS 8
5. | Kharif unidentif. ath-Thaman al-asnan al-qati‘a
(Schneidezihne)
6. | Kharif unidentif. al-Himar al-amamiyya al-‘uliyya
wa ’l-sufla
7. | Kharif o Virginis as-Simak al-awwal al-batn (Bauch)
MS 14
Kharif o Bootis ? as-Simak ath-thani al-batn (Bauch)
Kharif 1.-5. Cassiopeias al-Kafuf (= al-kaff al- Kalff al-yad
awwal wa ’th-thani) (Handfléiche)
10. | Sayf [ Canis Maioris or al-Mirzam asfal al-batn (Unterleib)
Minoris
11. | Sayf Pleiaden ath-Thurayya’
MS 3
12. | Sayf Canopus (a Carinae) | Suhayl

Mit dieser Liste liegt eine Sequenz von Frithaufgéingen im sayf und kharif vor, die dem-

entsprechend iiber dem Osthorizont beobachtet werden, der im W. Bida von einem gleich-
formig niedrigen Hiigelkamm gebildet wird. Die gleiche Sequenz wird dort in der zweiten
Jahreshilfte als Spataufgang beobachtet.”

Gegeniiber der Anzahl von 28 anwa’ der manazil-Gestirne weist diese Liste (al-Kaff als
Doppelstern gerechnet) mit 13 X 2 einen (1 X 2) Sternnamen weniger auf. Das Phinomen,
wonach die orale Tradition anwa’-Sequenzen als ,Fragmente“ des Sonnenjahres einsich-
tigerweise nur fiir die Hauptarbeitsphasen bewahrt, wird im Laufe dieses Abschnittes
noch o6fter und viel deutlicher als hier auftreten und ist aus der siidwestarabischen Ethno-
graphie hinreichend dokumentiert.® Die hier gegebene geringere Diskrepanz von 26 ,lo-
kalen“ gegeniiber 28 literarischen“ anwa’ ist auf die zuvor angefiihrte besondere Linge
der landwirtschaftlichen Hauptarbeitszeit im Sonnenjahr zuriickzufiihren, welche im W.
Bida gegeben ist.

" Diese Beobachtungsform habe ich als ,Verdoppelung® bezeichnet (1994: 197).
8 Varisco 1982: 555 hat erstmals auf dieses Phinomen aufmerksam gemacht.
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Hier wird diese fragmentarische Sequenz jedoch in Form einer ,Verdoppelung® tra-
diert, so da nicht 28, sondern 13 verschiedene Phinomene identifiziert werden miissen.
Derartige Verdoppelungen sind aus Teilen des jemenitischen Hochlandes bekannt, wo sie
eine Anpassungsform kurzer tribaler Sequenzen an das klassische Modell der 28 manazil
darstellen.? Diese Anpassung verweist auf die normative Wirkung des manazil-Modells
und dementsprechende literarische Einfliisse.

Bei ndherer Untersuchung verrét diese handschriftlich vorliegende Liste, die ur-
spriinglich nicht vom Autor erhoben wurde, auch einige Unsicherheiten und Unstimmig-
keiten, auf die hinzuweisen ist: Die Liste der Sternnamen (Spalte ¢) wurden in der mne-
motechnischen Reihenfolge der Korperattribute (Spalte d) rekapituliert; diese Reihenfol-
ge kehrt allerdings die reale Sequenz um, wie schon aus Spalte a) ersichtlich ist: sayf liegt
im Jahr vor, und nicht nach dem kharif; die reale Sequenz der Beobachtung setzt also mit
den Phidnomenen 12 und 11 (Canopus und Plejaden) ein und endet mit den Sternen des
Lowen. Weiters passen die Objekte 7 und 8 (a0 Bootis und o Virginis) ,iiberhaupt nicht in
diese Folge. Thre Letztuntergédnge bzw. Erstaufginge liegen ungefihr zu Beginn Novem-
ber“.1® Hier hat sich der Gew#dhrsmann mit grofer Wahrscheinlichkeit geirrt. Da die
Friithaufginge der Sterne des Lowen in der Region bis Mitte September beobachtet wer-
den, konnten die Objekte 7 (MS 14) und 8 nach den Aufgéingen des Lowen (MS 10 und 11)
beobachtet werden. In diesem Fall miiite auch das Attribut al-batn einem anderen Stern-
namen zugeordnet sein. Hat sich der Gewdhrsmann jedoch nicht geirrt, dann wére al-Si-
mak hier ein Lokalname fiir nicht identifizierte Sterne, auf jeden Fall aber nicht fiir o Vir-
ginis und a Bootis.

Terminologisch zeigt diese Sequenz aus dem W. Bida verschiedene Einfliisse: ath-Thu-
rayya, Suhayl, al-Kaff und al-Mirzam représentieren ,echte, urspriingliche” und weit ver-
breitete altarabische Sternnamen. Suhayl, al-Mirzam, al-Kaff und al-Simak ath-Thani (als
o Bootis) sind dariiber hinaus zwar aus der arabischen Literatur bekannte und identifi-
zierbare Namen, aber die betreffenden Objekte bilden keine Mondstationen: Damit ist in
dieser Sequenz ein Anteil von etwa einem Drittel Sternnamen enthalten, die non-manazil
bezeichnen und zugleich keine Lokalnamen sind. Dieser Anteil kann daher als von den li-
terarischen Hauptstromungen abweichendes (non-manazil) und als regionales Element
(nicht-lokale, allgemein-arabische Namen) bezeichnet werden. Die Termini 5 und 6 sind
aus der schriftlichen Literatur nicht bekannt!! und waren zur Erhebungszeit nicht identi-
fizierbar. Es handelt sich um diejenigen beiden Sterne, zu deren anwa’ im kharif man im
W. Bida die Hirse aussét. Wie im gesamten siidlichen Hijaz iiberwiegt die Bedeutung des
Anbaus von Hirse auch hier gegeniiber jenem von Weizen, Gerste und Obst. Die Hirse-
saatzeit ist tiberdies im Vergleich zu allen anderen landwirtschaftlichen Arbeitszeiten die-
ser Region am genauesten fixiert und alljihrlich am ehesten gleichbleibend.!? Diese bei-
den Tatsachen zeigen an, dafl al-Himar und al-Thaman als Hirsesaat-Sterne eine beson-
ders praktische Bedeutung haben, wofiir offenbar spezielle, ansonsten unbekannte Lokal-
termini verwendet werden.

9 Bédoucha 1986: 1-68; Gingrich 1994: 212f.

10 Prof. P. Kunitzsch, Brief an den Verfasser vom 11. 10. 1988.

11 Kunitzsch 1961: 68 fiihrt bloB als Dual ,al-himaran“ an, die jedoch nur im Fall eines Hor- oder
Schreibfehlers in vorliegender Erhebung mit dem ,al-Himar®“ des W. Bida in Bezug stehen konnten.

12 ¢f. die Niederschlagsverteilung der Region nach Abdulfattah 1981: map 2.
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Aufgrund ihrer Stellung in der Gesamtsequenz konnte es sich hierbei um Sterne im
Bereich von al-Dhira® (MS 7) handeln. Der Name ath-Thaman kénnte entweder auf ,acht”
Tage verweisen, in denen ausgesét werden muf}, oder sich auf eine stellare Konstellation
aus acht Elementen beziehen.

Die Objekte 11, 7, und 4 bis 1 sind in dieser Terminologie Bestandteil der manazil-Se-
quenzen der arabischen Literatur und werden dort als die in Tab. 1 eingetragenen Mond-
stationen 3, 8—11 und 14 gefiihrt.

Terminologie und Struktur dieser lokalen anwa’-Sequenz des W. Bida vereinigen folglich

drei Elemente zu einem heterogenen Ganzen:

a) eine ausschlieBlich lokale Tradition mit Bezug zum Saattermin der Hauptanbaufrucht
Hirse (al-Himar, ath-Thaman);

b) eine regional-arabische Tradition von non-manazil (Suhayl, al-Mirzam, al-Kaff al-aw-
wal wa “th-thani, ev. al-Simak al-thani); und

c¢) eine literarische Tradition der klassischen manazil (ath-Thurayya, al-Nathra, al-Tarf,
al-Jabha, az-Zubra, ev. as-Simak al-awwal).

Von diesen drei Elementen a), b) und ¢) umfaBt das letztere etwa die Hilfte und b) etwa
ein weiteres Drittel aller angefiihrten Sternnamen, das ,literarische“ Element ist also am
starksten vertreten.

Dieser Befund wird noch zusétzlich unterstrichen durch die Untersuchung der anthro-
pomorphen Attribute der Einzelsterne.

Neben anderen zeitlichen Orientierungshilfen wie dem Vegetationsbestand, den sai-
sonalen Hauptwindrichtungen und den Fliigen der Zugvogel sind diese Attribute (Spalte d
in Tab. 1) ein spezielles mnemotechnisches Hilfsmittel zur Memorierung der anwa’-Ereig-
nisse. Namen und Korperpartien sind Sternnamen zugeordnet; aus Griinden der An-
schaulichkeit oder des Anstandes (um nicht mit dem ,Unterleib“ beginnen zu miissen)
wurde hier mit dem ,Scheitel” begonnen.

Dieses anthropomorphe Bild der anwa’-Sequenz des W. Bida funktioniert mnemo-
technisch so wie jenes, das in der Kiistenregion erhoben wurde (Abschnitt 7.2.3. dieses
Beitrages). Es dient dem Beobachter zur Orientierung am Abend- oder Morgenhorizont
und setzt die dortigen anwa’ in Bezug zum Stand der Plejaden. Wenn sich diese ,iiber dem
Scheitel“ des Beobachters befinden, erscheine az-Zubra; stiinden sie noch in Stirnhohe,
dann sei der naw’ von al-Jabha sichtbar, etc. Wenn die Plejaden selbst niedrig iiber dem
Horizont stiinden, setzt man sie mit den unteren Kérperpartien in Bezug (wobei hier die
Genitalien, vermutlich aus Taktgefiihl, nicht genannt werden).

Wie in der Kiistenregion sind die Plejaden im mnemotechnischen Register des W. Bi-
da das optische Orientierungsmab fiir die gesamte anwa’-Sequenz. Den Plejaden wird also
absolute Prioritdt eingerdumt, was mit ihrer leichten Identifizierbarkeit zusammenhéngt,
aber auch ihrer grofle Bedeutung in den Agrarkalendern der anderen Erhebungsgebiete
entspricht. Hier in der &stlichen Sarat werden die Plejaden aber im Unterschied zu allen
anderen erhobenen anwa’-Sequenzen nicht als ,Kopf“ oder erstes Phinomen der Abfolge
von Aufgéingen genannt. Dies ist als literarisch bedingte Ubergangsform interpretierbar,
da die Plejaden auch im klassischen manazil-Modell nicht die erste Stelle einnehmen.

Vergleicht man nun die lokalen Attribute der Sternnamen des W. Bida mit jenen Bei-
namen, die aus der arabischen Literatur dokumentiert sind, so ergeben sich einige auffél-
lige Ubereinstimmungen und Unterschiede (Tab. 2).
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Tab. 2: Literarisch tradierte und lokale (W. Bida) Attribute der Sternnamen

Spalten a), ¢): nach Tab.

1, Spalte b): nach Kunitzsch (1961)

a) Sternname b) liter. Attribut c) lokales Attribut
az-Zubra Méihne Scheitel
al-Jabha Stirn Stirn
at-Tarf Blick Auge
an-Nathra Mund/Nase Mund
ath-Thaman Zahne
al-Himar Zunge
(as-Simak I)

(as-Simak II) (Hinterbein) (Bauch)
(al-Kaff I) linke und Hand-
al-Kaff IT rechte Hand flichen
al-Mirzam Unterleib
ath-Thurayya Kopf

Suhayl

Ubereinstimmung oder Ahnlichkeit zwischen den lokalen und den literarischen Attri-
buten besteht zunédchst in der bildlichen, kérperbezogenen Analogie an sich und dann in
der Vergegenwértigung von az-Zubra, al-Jabha, at-Tarf und an-Nathra als Scheitel (Méh-
ne), Stirn, Blick (Auge), und Mund — was bei al-Jabha und at-Tarf schon semantisch vor-
gegeben ist.

Der entscheidende Unterschied der literarischen Bilder zu den lokalen Attributen be-
steht in ihrem Bezug zu zwei verschiedenen Sternbildern, ndmlich zu jenen des Lowen
und der Plejaden, anstatt zum menschlichen Kérper wie im W. Bida. Dieser teils willkiir-
liche, nicht-phdnomenologische Zusammenhang zwischen (hier: zwei) Mondstationen
(Sternbildern) und ihren literarisch tradierten Attributen ist auf zwei Arten von &dlteren
Uberlieferungen zuriickzufiihren.

Fiir die Beinamen der Plejaden gilt dabei, dafl diese Attribute in die Literatur der ara-
bischen Philologie und der kutub al-anwa’ urspriinglich aus der altarabischen Poesie auf-
genommen worden sein diirften. Die Tradition dieser Attribute diirfte daher ebenso wie
der ,echte, urspriingliche“ Name ath-Thurayya selbst auf einheimische, vorislamisch-ara-
bische Grundlagen aufbauen.

Die Ausgestaltung des ,Léwen® in mehrere Einzelteile mit mehr oder minder deutli-
chem Bezug zum gleichnamigen Tierkreiszeichen beruht hingegen historisch auf der frei-
en Ubernahme duBerer Einfliisse; nach Kunitzsch ist das Tierkreisbild des Léwen bereits
in vorislamischer Zeit fiir Arabien nachgewiesen.!3

Die anthropomorphen Attribute der anwa’ im W. Bida erweisen sich daher zunéchst
als volksastronomische Parallelen zu diesen literarischen Ausgestaltungen. Innerhalb die-
ser Lokaltradition von mnemotechnischen Bildern lassen sich zwei Elemente unterschei-
den. Das erste Element ist der ,Kopf“, der als volksetymologische Umdeutung der litera-
rischen Vorstellungen vom Sternbild Léowen anzusehen ist. Das zweite Element ist das der
Plejaden. Als bildliches Einzelelement ist ihre Bedeutung hier gegeniiber der volksetymo-
logischen Umdeutung des Lowen untergeordnet. Diese Dominanz des ersten Elements
steht zugleich einer vollsténdigen und direkten Entsprechung von lokaler und literari-

13 Kunitzsch 1961: 24, 25 und Brief an den Verfasser vom 11. 10. 1988.



Volkskalender in Lokalkontexten 415

scher Tradition im zweiten Element entgegen. Fiir das Motiv der ,Handfldchen® ergeben

sich als Attribut der Plejaden keine Probleme, das literarische Bild des ,,Kopfes“ hingegen

ist bereits im ersten Element des Lowen vergeben. Interessanterweise nennt das lokale

Register nach den Mondstationen 8 bis 11 aber nicht ag-Sarfa (3 Leonis, MS 12), die in der

Literatur auch das Attribut ,Rute“ (des Lowen) trigt.* Diese ,Rute® wiirde am einen,

ebenso wie der ,Kopf“ der Plejaden am anderen Ende der Reihe nicht in das homogene

menschliche Bild des Gesamtregisters passen.

Die Vergabe des Motivs , Kopf“ durch das dominante erste Element und die optische
Logik der Orientierungshilfe bewirken somit beide die besondere Assoziierung des Stern-
namens der Plejaden mit dieser Koérperregion als ihrem (verschwiegenen) Attribut. Ich in-
terpretiere dieses Attribut der Plejaden im W. Bida daher als sekundére Umformung un-
ter dem Einfluf} schriftlicher Traditionen, die in diesem lokalen System insgesamt starke
Auswirkungen zeigen.

Die anwa’-Sequenz aus dem W. Bida enthilt insgesamt in dreierlei Hinsicht deutlichere

Spuren literarischer Einfliisse als die im folgenden erérterten Kalender:

1. 5 oder 6 der 10 identifizierten Gestirne bilden Mondstationen; darunter bilden die Ple-
jaden als MS 3 nur hier nicht den Anfang der Sequenz.

2. Die Ausgestaltung zu 26 (24) beobachteten Phéinomenen durch ,Verdoppelung® der
anwa’-Sequenz verweist auf eine Anpassung an das literarische Modell der 28 Mond-
stationen.

3. Diese lingere Sequenz von (teils nicht sehr gut sichtbaren) Sternen wird mit Hilfe
mnemotechnischer, anthropomorpher Attribute memoriert, unter denen die volksety-
mologischen Umdeutungen von Elementen des Sternbildes Lowe dominieren und se-
kundére Umformungen bedingen.

Demgegeniiber verkorpern folgende Elemente eher die volksastronomischen und nicht-li-

terarischen Traditionen:

1. Die Lokalterminologie fiir zwei Sterne, deren Beobachtung fiir die Hirseaussaat ent-
scheidend ist;

2. die Beobachtung der anwa’ von vier identifizierten Gestirnen, welche keine Mondsta-
tionen bilden;

3. der unregelmifige und fragmentarische Charakter der Gesamtsequenz, welche das
Solarjahr nicht vollig abdeckt und zwei verschiedene Typen von Horizontereignissen
umfaft.

7.2.1.2. Zentrale Sarat und Shifa: Rusuba, Sarifa

In diesen beiden Siedlungen des Bl. Zahran waren nur kurze, nicht detaillierte Erhe-
bungen zum Thema moglich.

Rusuba liegt im Zentralgebiet des Sarat-Hauptkammes; Sarifa erstreckt sich vom obe-
ren Steilhang der Shifa bis zu ihrem flacheren Mittelteil. Die Landwirtschaft beider Dor-
fer beruht in erster Linie auf reinem Regenfeldbau, stets ergéinzt um Hangzuleitung und
Terrasseniiberstau. Brunnen- oder Quellbewidsserung sind dank der giinstigen Lage im
Hinblick auf die Regenwinde kaum nétig. Die vorhandenen Kalenderdaten stimmen in
beiden Siedlungen soweit iiberein, daf sie hier gemeinsam vorgelegt werden. Die Jahres-
zeiten entsprechen terminologisch den Bezeichnungen des W. Bida. In der zentralen Sa-

14 Kunitzsch 1961: 25.
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rat und an der Shifa setzen sie allerdings um zwei bis vier Wochen friiher ein als am Ost-
hang der Sarat, was durch die Klimaunterschiede bedingt ist.

Anders als im W. Bida sind hier zwei Aussaaten im Jahr auf demselben Feld moglich.
Im sayf (der hier auch qez genannt wird) werden vor den wasmi-Regen'> Weizen, Gerste
und etwas Kolbenhirse (dukhn) ausgesiit. Die kharif-Aussaat fiir alle anderen Hirsesor-
ten (hier ebenfalls: dukhn) erfolgt in den ,ayyam ath-thaman®, den acht Tagen. Derarti-
ge Festlegungen der Hirseaussaat auf bestimmte, im Sonnenjahr stabile Termine und
Fristen sind aus dem gesamten jemenitischen Hochland (als Perioden von 6, 8 oder 10
Tagen'%) bekannt; allerdings wird dort kein Gestirn wie méglicherweise im W. Bida da-
nach benannt. Fiir den siidlichen Hijaz waren derartige Saatfristen bisher nicht doku-
mentiert.

Zu diesen ayyam ath-thaman wird dukhn in den Sorten bayda (weil), shadida (stark)
und safra’ (gelb), sowie habashi (schwarz; lit.: &thiopisch) ausgesit. Wiahrend die Erntezei-
ten bei reinem Regenfeldbau in besonders hohem Mafie mit der jihrlichen Klimaentwick-
lung variieren, betonen die Informanten demgegeniiber die Invarianz der jahrlichen kha-
rif-Aussaat zu den genannten ayyam ath-thaman. Wie in anderen Teilen Siidwestarabiens
ist diese Invarianz des Saattermins im Solarjahr erméglicht durch die Konstanz der all-
jahrlichen Regenwinde vom Roten Meer. Die acht Tage selbst werden anhand der anwa’
jener beiden identifizierten Sterne beachtet, die auch im W. Bida bekannt sind, ndmlich
al-Himar und ath-Thaman. Die acht Tage werden als die vier letzten und dann die vier er-
sten Tage der beiden aufeinanderfolgenden Perioden gerechnet, was im iibrigen die Ablei-
tung des lokalen Sternnamens ath-Thaman aus einer achttidgigen Periode auch fiir das W.
Bida erhértet. Eine analoge Plazierung von Saatterminen auf die (drei, vier oder x) letzten
und ersten Tage zweier aufeinanderfolgender Sternperioden ist auch im tribalen Bergge-
biet des Ost-Jizan (Anhang III, cf. 7.5.3.) gegeben.

Dariiber hinaus aber spielt die Beobachtung der anwa’ in der zentralen Sarat nur eine
marginale Rolle. Als giinstige Hochzeitstermine werden noch die Aufgéinge von al-Jawza’
bezeichnet; ferner wurden dafiir auch jene von Sa‘d al-Sa‘ad genannt, doch kénnte dies
auch die ,literarische Ubersetzung“ durch einzelne Gewihrsleute fiir einen Termin sein,
der eigentlich jahreszeitlich bestimmt ist.

GroBere Bedeutung als der Beobachtung der anwa’ kommt in der zentralen Sarat den
qiranat zu. Ergédnzt werden beide Zeitrechnungsarten um die Beobachtung der Schatten-
lingen von charakteristischen Felsen. Bei allen drei Formen (giranat, anwa’, Schattenlin-
gen) handelt es sich um unspezialisiertes gesellschaftliches Wissen der Médnner und Frau-
en.

Der giranat-Kalender ist an den Mondphasen orientiert und daher zur Beobachtung
invarianter Termine des Sonnenjahres ungeeignet. Die stabile Aussaatfrist wird mit Hilfe
der anwa’ eingehalten, im iibrigen Jahr folgt man aber eher den qiranat.

Die Nummer des jeweiligen Monats entspricht jener der Nacht, zu der sich in diesem
Monat der Voriibergang des Mondes an den Plejaden ereignet. Zu Neujahr 1981/82 be-
gannen die befragten Zahran die Zahlung beispielhaft mit qiran 21, giran 19, giran 17 ...
bis giran 5. Im gregorianischen Jahr 1981 waren die ayyam ath-thaman unmittelbar auf

15 Varisco 1987: 251-266.
16 ¢f. die entsprechenden Literaturangaben in Gingrich 1994: 120, 195, 253—255; cf. auch die (zu einge-
schriankten) Hinweise bei Varisco 1994: 163 f.
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qiran 11 gefolgt. Diese Uberschneidung von fragmentarischer anwa’-Sequenz und den qji-
ranat rund um die ayyam ath-thaman ist auch aus dem nordlichen jemenitischen Hoch-
land (Provinz Sa‘da) dokumentiert, dort allerdings in der weniger ausgeprigten Form der
,Uberlappung“. Auch die ominsse Konnotation dieser und einer zweiten Zeitspanne ha-
ben die Kalender der zentralen Sarat mit jenen in anderen Teilen Siidwestarabiens ge-
meinsam.!”

Erstens werden die ayyam ath-thaman nicht nur als praktische Orientierung, sondern
zugleich als rituelle Schutzfrist angesehen. Wenn man diese Frist verletze, beschwore man
Ungliick herauf. Insbesondere wiirde die Ernte mifiraten, wenn man vor oder nach den
acht Tagen aussée.

Eine zweite Kalenderperiode mit besonders omindser Bedeutung ist jene zwischen
dem (letzten sichtbaren) Spituntergang und dem ersten Friihaufgang der Plejaden. In
diese Zeit fillt die Konjunktion der Plejaden mit der Sonne, wihrend dieser Periode sind
die Plejaden also unsichtbar. Diese gesamte Zeitspanne ist mit bestimmten Tabus und
Meidungsgeboten belegt. Die ersten 13 Tage werden ,,shu’'m shaqiq“ genannt, also etwa
»das halbe Ungliick”. In diesen 13 Tagen nach dem letzten Spéatuntergang der Plejaden
sollten Eheleute nicht sexuell miteinander verkehren und ebensowenig diirfe Diinger auf
die Felder gebracht werden. Andernfalls triate das ,ganze Ungliick” ein: Spéter miilite die
Frau mit einer Mi3- oder Fehlgeburt rechnen, und das Feld wiirde nichts tragen. Im ein-
heimischen Verstdndnis wird also die Unsichtbarkeit der Plejaden mit mangelnder
Fruchtbarkeit der Frauen und der Felder assoziiert.

7.2.2. D1t HUGELIGE TTHAMA
7.2.2.1. Tieflander der hiigeligen Tihama: al-Makhwda’, Dhi “‘Ayn, Bin-Nu‘man

In den Tallagen am Fuf} der Shifa umfafit die Landwirtschaft den Anbau von Getreide,
vor allem von dhura (Sorghum bicolor) und dukhn (Mais), sowie etwas Gartenbau an Ge-
miise, Bananen und Palmen. Beides beruht in erster Linie auf kiinstlicher Wasserzufuhr
durch Brunnen- und Quellbewésserung. Direkter Niederschlag ist fiir den Rand der Shifa,
die zentrale Sarat (7.2.1.2.) und die isolierten Tihama Berge (7.2.2.2.) entscheidend, hier
hingegen in viel geringerem MaBe gegeben. Die Fluten der Regenfille sind andererseits
viel zu reiflend, um fiir Felder und Gérten direkt genutzt zu werden.

Die Kenntnis und Anwendung der Sternkalender ist besonderes Wissen einiger we-
niger dlterer Ménner. Dieses Wissen wird von einer Generation auf die néchste an
ménnliche, patrilinear nah Verwandte weitervermittelt. Dieser Typus von Lokalspezia-
listen wird in al-Makhwa’ und Dhi ‘Ayn ,qidran“ genannt (Bewerter, Messer, der Fihi-
ge), in Bin-Nu‘man'® hingegen ,hassab“ (Rechner). Unter der iibrigen b#uerlichen Be-
volkerung dieses Gebietes war das Kalenderwissen zwar vorhanden, aber deutlich

17" Gingrich 1994: 171.

18 Die Al Nu‘mi sind eine alte Sada-Familie der hiigeligen Tihama des “Asir, (zu ihrer Rolle im Gebiet des
Rijal Alma‘ cf. meinen Beitrag zur Architektur Siidwest-Saudiarabiens in diesem Band). Das Topo-
nym Bin-Nu‘man diirfte auf einen speziellen Bezug des Dorfes zu dieser Familie verweisen, was die li-
terarischen Einfliisse in den ortlichen anwa’- und giranat-Kalendern der Spezialisten zusitzlich un-
terstreicht.
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schwicher ausgepragt als bei diesen Personen. Ihr Wissen stimmt untereinander grofB-
tenteils iiberein; sie sind auch personlich miteinander bekannt. Dieses Kalenderwissen
der Lokalspezialisten ist charakterisiert durch die komplementédre Kombination von
anwa’-Sequenzen mit der giranat-Zihlung, und es umfaBt zugleich Formen von Schat-
tenbeobachtung. Letztere wird auch von den Bauern der drei Orte in vereinfachter
Form angewandt.

Die qgiranat werden in jenen lingeren Abschnitten des Sonnenjahres gezihlt, in denen
die anwa’-Sequenz nicht beobachtet wird. Im Dezember 1982 begannen die befragten
Spezialisten hier die Aufzéhlung mit qiran 19, 17, 15, ... und beendeten sie mit ... 5, 3. Die
qiranat 23 und 21 kénne man blofl analog erschlieBen, giran 1 kénnen man nur vom J.
Shada aus (7.2.2.2.) beobachten, aber nicht von ihren Orten aus.

Qiran 11 (al-Hadi) wurde in Dh1 ‘Ayn und Bin-Nu‘man als Periode angegeben, in der
man nicht heiraten solle. Der betreffende Monat wird mit Bezugnahme auf das Klima
sal-haraqa“ oder ,al-hariq“ (der Brennende) genannt und verweist auf die jihrliche Zeit
der Diirre und Trockenheit, in der keine Ehe begonnen werden soll. Allein diese Anga-
ben belegen bereits, dal die Benennung der Mondmonate sich hier nicht alljghrlich im
Verhiltnis zum Sonnenjahr (um etwa 11 Tage) verschieben kann, da sonst eine Diskre-
panz zwischen der trockenen Jahreszeit und dem Mondmonat 11 auftreten wiirde.
Uberdies ist dieselbe Wortwurzel in Verbindung mit der qiranat-Zihlung aus dem zen-
tralen jemenitischen Hochland als shahr oder kantn al-mahriq belegt.!” Dort handelt
es sich um die im Sonnenjahr ungeféihr gleichbleibende Zuordnung von Nummernna-
men zu Mondmonaten, in denen also der konkrete Zeitpunkt des Voriiberganges an
den Plejaden nicht ausschlaggebend ist. Ich habe diese Variante als ,standardisierte®
Form der qiranat-Zaéhlung bezeichnet. Sie ist folglich, mit terminologischen Beziigen
zur genannten jemenitischen Form, auch in diesem Teil des siidlichen Hijaz zu identifi-
zieren.

Einige der befragten Spezialisten prisentierten die giranat-Zahlung zunéchst als Be-
standteil des Islamischen Kalenders und stellten die Nummernnamen als altertiimliche
Reste dar.

Bei der Rechnung mit den anwa’ arbeiten die Lokalspezialisten mit einer fragmenta-
rischen Sequenz, die im rabi® bis Ende Dezember einsetzt und sich iiberwiegend aus Friih-
untergiingen von Mondstations-Gestirnen zusammensetzt (Tab. 3). Thre Terminologie
stimmt mit der des nahe gelegenen J. Shada (7.2.2.2.) in vielerlei Hinsicht iiberein. Im
Umland von al-Makhwa’ beobachten die Spezialisten aber noch zusitzlich die anwa’ der
Monstationen 11 und 12; hingegen fiihren sie die am J. Shada beobachteten al-Kaff al-aw-
wal und al-Kaff ath-thani (keine Mondstationen) hier nicht an. Ferner heilt ash-Dhira
ash-sham1 wa ’l-yamani (die nordliche und siidliche) am J. Shada al-awwal wa ’th-thani
(die erste und zweite Dhira®). Insoferne sind die literarischen Einfliisse in den Tieflindern
der hiigeligen Tihama doch etwas stirker ausgeprigt als am abgelegenen J. Shada’, des-
sen Kalender im néchsten Abschnitt diskutiert werden.

Zunichst aber die anwa’-Sequenzen, die von den Spezialisten der Tieflinder angege-
ben wurden:

19 a.a.0.: 214f.
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Tab. 3: anwa’/manazil-Stationen aus al-Makhwa und Umgebung
a), d): einheimische Informationen; b), ¢): terminologische Identifikation nach Kunitzsch (1961)

a) Sternname b) Mondstation ¢) Identifikation d) Jahreszeit
ath-Thurayya MS 3 Pleiades rabi’
at-Tabi MS 4 o Tauri rab1’
al-Jawza’ (MS 5) (a1, 0, ¢ Orionis) rabi‘
al-Mirzam (MS 6) (y Orionis) rabi’
adh-Dhira‘ MS7 a, p Geminorum rabi’
(ash-shami wa ’l-yamani)

an-Nathra MS 8 € Cancri sayf
at-Tarf MS 9 A Leonis sayf
al-Jabha MS 10 o ... N Leonis sayf
az-Zubra MS 11 o Leonis sayf
as-Sarfa MS 12 P Leonis sayf

Diese anwa’-Sequenzen umfassen im wesentlichen die Mondstationen drei bis zwolf
mit ihren klassisch-arabischen Bezeichnungen. Von der literarischen Tradition abwei-
chend sind nur zwei, allerdings bezeichnende Phdnomene: Erstens beginnt die Sequenz
nicht mit Mondstation eins, sondern mit den Plejaden, was ein typisches Merkmal sowohl
der meisten anwa’-Kalender der Tihama des siidlichen Hijaz wie auch der friihesten lite-
rarischen Hinweise ist.2

Zweitens weisen die Stationen 5, 6 (hier in Klammern gesetzt) und 7 terminologische
Besonderheiten auf. Die beiden Termini al-Mirzam und al-Jawza’ sind nach Kunitzsch
sechte, urspriingliche Sternnamen®, die erst in der spéteren Literatur iiber die manazil
durch die dann iiblicheren Bezeichnungen al-Haqa und al-Han‘a ersetzt wurden; al-Mir-
zam und al-Jawza’ bezeichnen nicht immer Stationsgestirne. Ferner wird bei Station 7
(der siidlichen, al-yamani) auch eine nordliche (ash-shami) adh-Dhira® genannt; beide gel-
ten in der Literatur als die ,ausgestreckte” (siidliche) und angezogene Vorderpfote des Lo-
wen.?! Thre gemeinsame Nennung in dieser Sequenz (vor weiteren Elementen desselben
Sternbildes) ist als Einflul dieses Bildes vom Lowen interpretierbar.

Die hier vorliegende anwa’-Sequenz ist wiederum direkt an die Periode der Hirseaus-
saat gebunden, ohne daf} allerdings eine spezielle Saatfrist von wenigen Tagen genannt
worden wire. In der Mitte dieser gesamten, etwa fiinfmonatigen Periode, zur Zeit von an-
Nathra, wird die Hirse ausgesét, davor werden Ddmme und Kanéle gerichtet und die Fel-
der zubereitet, danach wird die Aussaat gepflegt. Die Lokalspezialisten geben dabei Ori-
entierungshilfen ab und beraten, ab wann die Bewisserung einsetzen sollte.

AubBerhalb der vorliegenden, auf Hirse bezogenen Sequenz wird noch die Periode des
Friihaufganges von Sa‘d ad-Dhabi® = Dhabi® (Mondstation 22) als ausgesprochen ungiin-
stige anwa’-Zeit fiir Hochzeiten genannt (besonders an den Wochentagen Samstag, Mitt-
woch und Freitag). Diese Zeitspanne fillt ebenfalls in die trockene Zeit des Jahres, was als
ungiinstig fiir eine fruchtbare Ehe angesehen wird. Als weitere ungiinstige Hochzeitster-
mine werden die ,Dawar® (Drehung, Wende) genannt, nimlich die Solstitien.

Als gute, gliickverheilende Hochzeitstermine hingegen gelten in Dhi ‘Ayn und Bin
Nu‘man die Zeiten um den jeweils zweiten oder siebenten Tag (vorzugsweise Sonntag,

20 Pellat 1955: 17-41; Varisco 1994: 99.
21 Kunitzsch 1961: 54.
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Montag oder Donnerstag) vor den Friihaufgéingen von at-Tabi‘ und al-Jawza’. Dies ist jene
Jahreszeit, in der die Natur spriefit und bliiht, und in der die Hirsefelder aufgeackert und
gediingt werden.

In den hier untersuchten Talregionen der hiigeligen Tihama werden die anwa’-Ereignis-
se neben ihrer primédren Beachtung im Hirsezyklus also auch zur zeitlichen Orientierung
fiir rituelle Anlésse herangezogen. Der hassab oder gidran gibt fiir beide Anwendungsberei-
che die entsprechenden Hinweise und verfiigt iiber entsprechend viel Einflufl und Prestige.

Die Schattenbeobachtung dient zur Abstiitzung der anwa’-Rechnung gegen Ende des
rabi’ und im sayf, wihrend der Hirsezeit. In dieser feuchteren Jahreszeit ist der Abend-
und Morgenhorizont oft mehrere Tage hindurch umwolkt. Dadurch kénnen die fiir die an-
wa’-Rechnung entscheidenden stellaren Ereignisse gerade in dieser Zeit manchmal nicht
gesehen werden. Zur Uberbriickung derartiger bewslkter Phasen greift man zur zeitli-
chen Orientierung auf die Schattenbeobachtung am frithen Vormittag zuriick, wenn sich
die Wolken auflésen. Bei Dhi ‘Ayn wirft die iiber dem J. ath-Thaqgal stehende Sonne im
sayf einen typischen Schatten dieses Berges auf den Westhang des J. Madha. Von der
Lage dieses Schattens kann auch tagsiiber auf die jeweilige anwa’-Periode des sayf ge-
schlossen werden; von den nicht-spezialisierten Bewohnern wird dieses Schattenschema
(ohne Bezug zu den anwa’) fallweise auch im iibrigen Jahr verwendet. Die grofe Bedeu-
tung derartiger Beobachtungsmethoden ist fiir Westarabien reich belegt. 2

Das regionale Mikroklima ist die Grundlage fiir die lokale Konzipierung der Jahreszei-
ten, die natiirlich nicht nur Sache der Spezialisten ist. Demnach wihrt der rabi® hier nur
knapp drei Monate (etwa Oktober bis Dezember) und der sayf nur zwei Monate (Ende De-
zember bis Ende Februar). Den Rest des Jahres macht der kharif aus. Daran ist nicht nur
die terminologische Zuordnung auffillig, welche am ehesten jener des Kiistengebietes (s.
7.2.3.) dhnelt und die sich sowohl von jener Nord- wie auch von der Siidarabiens unter-
scheidet. Die lokalen Jahreszeiten rabi® und sayf umfassen nahezu exakt die hier verwen-
dete anwa’-Sequenz (Tab. 3), also die hauptséchliche, erste Arbeitszeit des Hirseanbaus.
Dieser ist in eben diese feuchteste Jahreszeit plaziert. Die Lokalspezialisten wissen dar-
iiber hinaus aber auch von der literarischen Uberlieferung, nach der es ,eigentlich® 28
anwa’ der Mondstationen giibe, von denen je sieben zu vier gleich langen Jahreszeiten zu-
sammengefalt sind. Einer der Spezialisten war iiberdies mit der Moglichkeit vertraut,
eine anwa’-Sequenz von Auf-oder Untergéingen ein halbes Jahr spéter als ,Verdoppelung*
zu beobachten. Auch diese Elemente verweisen auf den relativ deutlichen Anteil des Ein-
flusses schriftlicher Traditionen im lokalen Kalenderwissen.

Als weitere Elemente dieser Art identifiziert werden konnten in den Tallagen der hii-
geligen Tihama der Anteil von acht Mondstationsgestirnen an den anwa’, das Bild der
beiden Pfoten des Lowen und die nur hier angefiihrte Verschmelzung der giranat-Monate
mit dem Islamischen Kalender. Diese stérkeren Einfliisse der Schriftkultur sind durch die
Existenz eines Netzwerkes von Lokalspezialisten erkldrbar, welche diejenigen Einfliisse
rezipieren kénnen, denen dieses flache Gebiet durch seine grofere Zuginglichkeit von
den stédtischen Zentren der Kiiste und durch den partiellen Einfluf} alter Sada-Familien
her ausgesetzt ist. 2

22 King 1990: 138-82 hat die weite Verbreitung derartiger Methoden anhand ihres Niederschlages in
der frithislamischen Literatur Arabiens glinzend dokumentiert.
2 a.a.0.: 214f.
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Dennoch sind innerhalb dieses literarisch durchformten Spezialistenwissens charak-
teristische Ziige der lokalen Volksastronomie erkennbar. Dies sind die Plazierung von
ath-Thurayya am Beginn der anwa’-Sequenz, weiters die ,echten, urspriinglichen“ Namen
al-Jawza’ und al-Mirzam (anstelle jener der Mondstationen 5 und 6), die ungleich langen
lokalen Konzepte der Jahreszeiten sowie die Fortexistenz der giranat-Terminologie.

7.2.2.2. Bergregionen der hiigeligen Tihama: J. Shada’

Der J. Shada ist einer jener feuchten, isolierten Bergstocke der Tihama, welche der
Shifa und den Sarat im Westen unmittelbar vorgelagert sind. Diese Lage ermoglicht einen
iippigen Regenfeldbau auf Hangterrassen, erginzt um Bewésserung aus Sickerquellen
und Zisternen. Die fruchtbaren oberen Partien sind von den Tallagen aus iiber felsige
Steilhédnge nur schwer zugénglich. Trotzdem steht die tribale béauerliche Bevilkerung des
Bergstockes iiber soziale und 6konomische Beziehungen kontinuierlich in Kontakt mit
den Bewohnern der Sarat und des dazwischen gelegenen Tieflandes. Der Anbau von cash-
crops, vor allem von Kaffee, orientiert die Bergbewohner auf dessen Vermarktung auf den
Wochenmérkten des Tieflandes, wie jenem von al-Makhwa’.?* Die tribale Zugehérigkeit
zu Untergruppen der Zahran und Ghamid ergibt gleichfalls eine stédrkere soziale Bindung
an die ostlichen tribalen Nachbarn als zur Kiistenregion hin. Es iiberrascht daher nicht,
daB die am J. Shada erhobenen Sternenkalender deutliche Gemeinsamkeiten mit jenen
der Tieflinder der hiigeligen Tihama (7.2.2.1.) aufweisen.

Im Unterschied zum Tiefland handelt es sich hier allerdings mit etwas geringer ausge-
pragten literarischen Einfliissen um unspezialisiertes Wissen; lediglich die Beobachtung
gilinstiger und ungiinstiger Hochzeitstermine ist einigen &lteren Ménnern vorbehalten.
Aber auch hier dominiert die Verwendung des Sternenkalenders fiir Zeitbestimmungen
zu landwirtschaftlichen Zwecken. Strukturell handelt es sich auch am J. Shada um solche
Agrarkalender, die aus der komplementéren Verbindung von anwa’-Sequenz mit den qi-
ranat bestehen.

Fiir die anwa’-Rechnung werden in den Siedlungen mit Westsicht die Frithuntergéinge
beobachtet. Man sagt dort: ,al-nujwm yiruhin fi l-bahr al-subh“, die Sterne gehen mor-
gens ins Meer. An den im Regen- und Windschatten gelegenen Osthéngen befinden sich
weit weniger Siedlungen. Sie sind der Shifa zugewandt, und in einigen dieser Dorfer mit
guter Ostsicht beobachtet man die Spataufgédnge. Im einzelnen kann dies aber sehr ver-
schiedene Ausgangsbedingungen implizieren. Da der Horizont auf einem vielgestaltigen
Massiv wie dem J. Shada je nach Hohenlage und Hangrichtung von den verschiedenen
Siedlungsstandorten her betrachtet ganz unterschiedlich aussieht, ist am J. Shada dar-
iiber hinaus auf engstem Raum eine beachtliche Vielfalt von differierenden Datierungen
zu ein und derselben Sequenz gegeben.

So liegt der hauptséchliche Erhebungsort, das Zahran-Dorf von al-Kibisa, als eine der
hochstgelegenen Siedlungen des Berges direkt unter dem Gipfel, mit guter Fernsicht nach
Osten und Westen. Hier wird, mit Westsicht in die Kiisten-Tihama, am 20. 12. der zehnte
Tag von al-Mirzam gerechnet. Derselbe 20. 12. gilt hingegen am Ostfull des J. Shada als

24 Dieser zusitzliche 6konomische Anreiz der Kaffeevermarktung gilt zumindest seit der 2. Hilfte des
19. Jh., cf. Abschnitt 2 meines Beitrages zur Architektur in diesem Band, und auch Rathjens and
Wissman 1934 (Karte des Kaffeeanbaus).
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erster Tag von ath-Thurayya. Im ersten Fall werden Frithunterginge, im zweiten hinge-
gen Spataufginge beobachtet. Ein dritter Fall betrifft ein Dorf im steilen Osthang, in dem
dennoch die Frithuntergénge, also der Westhorizont beobachtet wird. Dieser ,Westhori-
zont” ist hier allerdings der Berggipfel, der sich fast senkrecht iiber dem Dorf befindet,
was wiederum Datierungsdifferenzen von etlichen Tagen gegeniiber dem ersten Fall im-
pliziert.?” In diesen drei wie in allen anderen erhobenen Féllen wird stets dieselbe Sequenz
(Tab. 4) verwendet, allerdings mit variierender Datierung. Die Tatsache, dal die regionale
anwa’-Rechnung jeweils konkrete Horizontereignisse fiir jeweils lokale landwirtschaftli-
che Bediirfnisse beobachtet, erkliart diese Datierungsvielfalt. Die so verwendete an-
wa’-Sequenz des J. Shada ist in Tab. 4 wiedergegeben.

Tab. 4: anwa’-Sequenz vom J. Shada
ath-Thurayya

at-Tabi

al-Jawza’

al-Mirzam

adh-Dhira‘, al-awwal wa ’th-thani
an-Nathra

al-Kaff, al-awwal wa ’th-thani
al-Jabha

(an-Nath)
(al-Butayn)

Diese Sequenz beginnt wiederum mit den Plejaden; at-Tabi® ist der auch literarisch be-
kannte andere Name fiir ad-Dabaran, und al-Jawza’ ist die erwihnte ,echte, urspriingli-
che“ Bezeichnung fiir Orion (oder hier eventuell fiir einen seiner Teile). Der darauf folgen-
de al-Mirzam ist ebenfalls ein altertiimlicher Name, der fiir y Orionis, p Canis Maioris
oder 3 Canis Minoris stehen kann.26 Die ,erste und zweite“ adh-Dhira‘ steht auch hier fiir
die ,ausgestreckte und angezogene Vorderpfote“ des Lowen; allerdings werden in der Li-
teratur mit diesem Namen auch einige Sterne des Perseus als ,,rechter Unterarm der Ple-
jaden“ bezeichnet. Die drei Mondstationen an-Nathra und al-Jabha, sowie die beiden al-
Kaff entsprechen den bereits in Tab. 1 identifizierten Gestirnen. Bei at-Tarf, dem ,Blick
des Lowen®, wurde explizit auf seine beiden Sterne (y Cancri und 8 Leonis) verwiesen. Ei-
nige wenige Gewéhrsleute wubBten, daf} die Liste von Mondstationen ,,in den Biichern® viel
linger sei und nannten an-Nath undl-Butayn (eigentlich als MS 1 und 2 ihr Anfang) als
das ,Ende“ der Liste (in Tab. 4 in Klammern).2” Dies unterstreicht, daf selbst bei litera-
risch gebildeteren Personen die Plejaden als Anfang der Sequenz gelten. Die Plejaden ste-
hen somit in allen am J. Shada verwendeten Varianten an erster Stelle, und sie préagen

% Dies ist eine klare Parallele zu den Gegebenheiten am J. Munebbih im Nordwestjemen, cf. Gingrich
1994: 154 f1.

26 Kunitzsch 1961: 78.

27 g.a.0.: 51, 88.
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auch noch iiber ihren ,Nachfolger” (al-Tabi‘), iiber ihre ,Hénde“ (al-Kaff) und eventuell
auch iiber adh-Dhira‘ als ,Unterarm® einige weitere bildliche Aspekte der anwa’-Abfolge.
Man sagt am J. Shada auch iiber die anderen Frithuntergéinge, dab sie ath-Thurayya ins
Meer nachfolgten (, tutabi‘unha fi ’l-bahr®), wie in noch deutlicherer Form auch in der Kii-
sten-Tihama (7.2.3.).

Gegeniiber den Kalendern der Lokalspezialisten im Umland von al-Makhwa’ weist die
Beobachtung der anwa’ am J. Shada somit einige Entsprechungen auf. Im Vergleich zu
den Tieflindern der hiigeligen Tihama ist die Anzahl von Mondstationsgestirnen hier
aber etwas geringer, und zugleich enthélt die Liste hier ein weiteres non-manzil-Gestirn.
Ferner ist das Bild der Plejaden am J. Shada ausgeprigter. Es sei auch darauf verwiesen,
daB mit ath-Thurayya, al-Jawza’, al-Mirzam und al-Kaff immerhin vier von neun Elemen-
ten der Sequenz vom J. Shada ,echte, urspriingliche Namen* tragen.

Des weiteren stimmt die Sequenz vom J. Shada terminologisch recht weitgehend mit
jener der B. Shihr des Nord-‘Asir iiberein, die im Anhang I wiedergegeben ist (cf. 7.5.1.),
und die gleichfalls in der hiigeligen Tihama erhoben wurde.

AubBerhalb der tatsichlich verwendeten anwa’-Sequenz, die nur etwas mehr als drei
Monate abdeckt, wird im ganzen restlichen Jahr die giranat-Rechnung herangezogen.
Der Voriibergang des Mondes mit den Plejaden wird hier ,qarin“ (als aktives Partizip)
oder auch ,miqrana“ genannt. Letzteres wire der Terminus, der auch Eduard Glaser im
Hochland um San‘a’ genannt wurde.?® Da die Beobachtung dieser Konjunktionen nicht
den jeweils sichtbaren Horizont zum Ausgangspunkt nimmt, stimmen die qiranat-Datie-
rungen in den verschiedenen Siedlungsorten am J. Shada untereinander iiberein. Auch
wenn von den Dérfern aus nicht alle Konjunktionen gleich gut beobachtet werden kon-
nen, lassen sich die iibrigen durch Analogie erschlieBen.

Im Dezember 1982 begannen die Gewihrsleute aus al-Kibisa ihre Auflistung mit qiran
17, 15, 13, ... und schlossen sie mit qiran 5, 3, und 1 (miqrana fi layla hadiyya) ab. Miqrana
khamsat ‘ashara wurde als der Voriibergang des Vollmondes bezeichnet. Dies belegt, daf
die qiranat-Rechnung am J. Shada tatséchlich auf der ,empirischen“ Beobachtung beruht
und nicht auf ,standardisierte® Nummernnamen zuriickgreift. Qiran 1 kann von al-Kibisa
aus beobachtet werden, wie von den Lokalspezialisten im Tiefland erwdhnt.

Nach dem letzten Spatuntergang der Plejaden wird auch am J. Shada den darauf fol-
genden Perioden ihrer Unsichtbarkeit eine besonders negative Bedeutung zugedacht. Wie
in der zentralen Sarat (7.2.1.2.) gilt diese Periode hier als Zeit des Unheils. Die Gewéhrs-
leute nannten dies die Zeit der ,ghiyab“, die ,Abwesenheit® der Plejaden. (Ich verstand
aber oft auch ,riyab“.) Dieser Terminus bedeutet bezeichnenderweise ebenso ,Zeitum-
schwung®“ wie auch , Ungliick®.

Die Datierungsunterschiede der anwa’-Sequenz und die nach Héhe und Lage auf eng-
stem Raum stark differierenden mikroklimatischen und landwirtschaftlichen Bedingun-
gen machen eine einheitliche Zuordnung der Jahreszeiten und Arbeitsperioden fiir das
gesamte Massiv des J. Shada unmdoglich. Im Erhebungsort al-Kibisa werden als shita’ die

28 Glaser 1885: 89-99, mir selbst wurde dieser Terminus nirgendwo sonst in West- oder Stidwestarabien
genannt. Ich schliefe fiir 1981 auch einen Horfehler nicht ganz aus, wonach sowohl Glaser als auch
mir ,am girana“ genannt worden sein kénnte. Dies wire eine andere weibliche Nominalform (iiber die
in beiden Varianten kein Zweifel besteht!) von q-r-n in Verbindung mit dem altertiimlichen Dialektar-
tikel ,am®, der in der ‘Asir-Tihama weit verbreitet ist.
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Spanne von Mitte Dezember bis Anfang Februar bezeichnet; darauf folgen der rabi‘ bis
Ende April, der sayf oder qiyaz bis Ende August, und der kharif bis Anfang Dezember.

Diese terminologische Zuordnung der Gipfelregion weicht von der des Tieflandes der
hiigeligen Tihama (7.2.2.1.) ab und stimmt eher mit der Nordarabiens und des Mittelmeer-
raumes iiberein. Dhura und dukhn werden in al-Kibisa im rabi® gesit und zu Beginn des
kharif geerntet; sha‘ir und hinta (Gerste und Weizen) séit man auf denselben Feldern Mit-
te kharif, und erntet sie im shita’.

In al-Kibisa wird die anwa’-Sequenz somit wie in den bisherigen Fillen primir fiir die
Hirsearbeiten verwendet. Der kharif wird auch ,bukar® genannt, was zugleich der Name
fiir die in dieser Jahreszeit gesite Gerstensorte ist. Shita’ nennt man lokal auch ,surab“.
Diese Wortwurzel stammt etymologisch aus dem Alt-Siidarabischen (Sabéischen) und be-
zieht sich auch im jemenitischen Hochland heute noch auf die Erntezeit, dort allerdings
zumeist auf die Ernte von Hirse.?? Auch der Terminus bukdr fiir eine Gerstensorte ist aus
dem Jemenitischen belegt.? Das Vorkommen dieser beiden (alt- und neu-) siidarabischen
Termini auf dem schwer zugénglichen Massiv des J. Shada stellt einen weiteren bemer-
kenswerten Unterschied zum iibrigen Erhebungsgebiet dar.

7.2.3. KUSTENREGIONEN: KHAMTS AL-QAWZ, DAwQA "L-ULA

Die Kiisten-Tihama unterscheidet sich in agro-klimatischer und sozio-kultureller Hin-
sicht mehrfach von der hiigeligen Tihama (7.2.2.2.). Dies findet auch im lokalen Sternen-
kalender seinen Ausdruck. Die Daten stammen aus dem Erhebungsort Khamis al-Qawz
und wurden im Hafenort Dawqa ’1-‘ula iiberpriift. Sie beziehen sich nur auf den zeitorien-
tierten landwirtschaftlichen Kalender. Unter den Fischern und Seeleuten der Kiistenorte
sowie unter Karawanenfiihrern entlang der Handelswege existiert ebenfalls ein ausge-
pragtes, aber primér raumorientiertes Sternenwissen, das jedoch nicht Gegenstand der
Untersuchungen war.

Das schwiile und heifle Klima ist sehr arm an Niederschlédgen, die am ehesten mit einem
Monatsmittel von etwa 40 mm zwischen November und Anfang Februar im rabi als der
feuchtesten Jahreszeit niedergehen. Von Mitte Februar bis Anfang Mai gehen zunéchst
noch leichte Regenschauer ab (héchstens 20 mm), die von Nordwinden (ash-shimali) be-
gleitet sind, dann beginnt allmonatlich die regenlose Zeit. Diese immer trockener werden-
de Ubergangszeit ist der sayf. Etwa Ende Juli setzt dann als heiBeste Jahreszeit der kharif
ein, in dem die Wildpflanzen verdorren (,yuyabis ash-shajar kulluha*). Der shita’ beginnt
bereits Ende September noch vor den lokalen ersten Regen, wenn die kiihle Luft allméhlich
vom Hijaz in die Tihama absinkt (,yinzil al-bard“). Anfang Dezember, zu Ende des shita’,
werden eine Anzahl kiihlerer Tage in der Tihama bei al-Qunfudha , ar-rashaq “ genannt, die-
se Tage kénnen Regen bringen und stellen die kiihlste Zeit des shita’ dar.?!

Es ist bereits festgestellt worden, daf diese terminologische Zuordnung der Jahreszei-
ten jener der Tallagen in der hiigeligen Tihama (7.2.2.1.) &hnelt und sichtlich vom Lokal-
klima gepragt ist.

2 Gingrich 1994: 125 und Anm.
30 5. 1. in SD.
31 it. La period quick in passing*, cf. Lane: s. n.
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Im kharif kann nur in giinstigen Jahren etwas Sesam (simsim) ausgeséit werden, nach
dem Friithaufgang der Plejaden oder dem Spétuntergang von as-Sarfa. Zu al-Ghafr, in der
zweiten Hélfte des kharif, ergibt sich manchmal die Moglichkeit zu einer ersten Aussaat
von dukhn, der dann im rabi® geerntet werden muf, bevor ein bestimmter Schédling (ein
ar-rajif genannter Vogel) die Ernte bedroht. Erlaubt es die Witterung der zweiten kharif-
Hiélfte ausnahmsweise, so wird in der Sternperiode ash-Shawla auch eine erste dhura-
Aussaat versucht. Die wahrscheinlichste und eigentliche Saatzeit ist die zweite rabi‘-H&lf-
te, die Zeit der , Is‘tda’ “ (Sa‘d al-) Sterne. Dhura ist die Grundfrucht des Anbaus, der mit
den fiir die Kiisten-Tihama spezifischen Methoden vollzogen wird, soweit die Technisie-
rung noch nicht Platz gegriffen hat. Ab Mitte des sayf kann diese Hauptaussaat einge-
bracht werden. Insgesamt unterliegen die Saat- und Erntezeiten hier aber, dem Klima
entsprechend, extrem groBen Schwankungen. Obwohl das Risiko des Saatgut-Verlustes
sehr hoch ist, wird nach Regen oft versuchsweise ausgesit.

Aufgrund derartiger langfristiger Erfahrungswerte kennen und beobachten die ortli-
chen Bauern vor allem die Spétuntergéinge der anwa’-Sterne im rabi® und sayf; von man-
chen Informanten wurden auch (mit dementsprechender Datierungsdifferenz) die Friih-
aufginge genannt. Die Kalenderrechnungen nach den anwa’ und nach den qiranat ergén-
zen einander hier nicht komplementéir zum Sonnenjahr, sondern sie bestehen parallel ne-
beneinander. Die anwa’-Sequenz umfaft zwischen 19 und 24 Elemente und liegt nume-
risch und auch terminologisch in den lingsten Varianten relativ nahe bei den 28 anwa’
der manazil aus der literarischen Tradition. Wegen dieser Nédhe und Konkordanz zur Ge-
samtlinge des Sonnenjahres werden auch die lokalen anwa’-Sequenzen ,, taqwim sanawi®
(Jahresrechnung) genannt.?? Tab. 5 (Spitunterginge) setzt jene anwa’ im sayf und kharif,
die nicht immer erinnert werden, in Klammern. Da in die Trockenperioden von gayf und
kharif die geringsten landwirtschaftlichen Aktivitdten fallen, erklidren sich diese Liicken
durch geringere praktische Notwendigkeiten zur Beobachtung der anwa’ in diesen Jah-
reszeiten.

Die grofie Nahe dieses Wissens der bduerlichen Bewohner der Kiisten-Tihama zur lite-
rarischen Tradition ergibt sich hier aber nur zum Teil aus landwirtschaftlichen Notwen-
digkeiten. Hinzu kommen als weitere Faktoren das bereits erwidhnte Sternwissen der See-
leute und Karawanenfiihrer sowie der direkte personliche Kontakt mit stddtischen Schrift-
gelehrten in diesem Siidteil der Provinz Mekka. Nicht nur in den Kiisten- und Hafenorten
wie al-Qunfudha, al-Birk oder Dawqa, sondern auch in mehreren Mérkten und Dérfern des
flachen Hinterlandes leben mit Almanachen und anderer einschlégiger Literatur vertraute
lokale schriftkundige Intellektuelle und Gelehrte. Diese werden von der béuerlichen Be-
volkerung fallweise konsultiert. Einige dieser Gelehrten stammen aus siidarabischen und
hadramitischen Familien, darunter der bekannteste unter ihnen namens Ba Sinduwa.

Damit repréasentiert der ,taquim sanawr“ der Hijaz-Tihama in einer Hinsicht eine kla-
re Parallele zum ,Gelehrtenkalender” aus Abt “Arish in der ‘Asir-Tihama (Serjeant im An-
hang 11, cf. 7.5.2.3.).

Trotz dieser Néhe zu literarischer Tradition finden sich im taqwim sanaw1 andererseits
auch einige terminologische, lokale Besonderheiten. Anstelle von al-Han‘a (MS 6) steht an
vierter Stelle in Tab. 5 an-Naq‘a, die Bedeutung des Verbs (n-q-*, sich vollsaugen) kénnte

32 Dies ist auch der siidwestarabische Terminus fiir schriftliche Almanache, cf. Varisco 1994: 7, 233.
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auf die leichten Regenschauer in der ersten Periode des sayf hinweisen. , Aklil “ (15) ist hier
die Dialektform fiir das literarische Iklil (MS 17); Hamir oder Lukaym (20) sind lokale Na-
men fiir (oder anstelle von) Sa‘d adh-Dhabi (MS 22). Sa‘d al-Khiba’ (23) steht fiir MS 25,
Sa‘d al-Akhbiyya, und ist bisher in diesem Zusammenhang nur aus dem Hadramawt be-
legt,? was direkt auf Kontakte mit den genannten Lokalgelehrten zuriickzufithren wére.
Erwahnenswert ist schlieBlich noch der dialektale i-Plural in der Kollektivbezeichnung fiir
die Sa‘d-Sterne. Kurzbezeichnungen fiir die auch al-Fargh al-awwal und al-Fargh ath-tha-
n1 (MS 27 und 28) genannten vier Sterne des Pegasus sind schlieBlich die lokalen Termini
al-Mugaddam und al-Mu’akhkhar (24 und 25), also der ,Vordere® und der ,Hintere*.

Tab. 5: taqwim sanawl der Kiisten-Tihama

a) Sternnamen/MS b) Jahreszeiten und (fallweise)
agrarische Arbeiten

1. ath-Thurayya MS3

2. (at-Tabi)

3. (Haq‘at al-Jawza’)

4. an-Naq‘ah

5. adh-Dhira*

6. (an-Nathra)

7. (at-Tarf) (2.) dhura-Ernte

8. (al-Jabha)

9. (az-Zubra)
10. (as-Sarfa) Anfang kharif (Sesam-Aussaat)
11. (al-"Awwa)
12. (as-Simak)
13. (al-Ghafr) (dukhn-Aussaat) Anfang shita’
14. az-Zubana
15. al-Aklil
16. al-Qalb
17. ash-Shawla (1. dhura-Aussaat)
18. Na‘aym
19. al-Balda Anfang rabi
20. Hamir/Lukaym
21. Sa‘d Bula‘
22. Sa‘d al-Sa‘ad (2.) dhura-Aussaat
23. Sa‘d al-Khiba’
24. al-Muqaddam Anfang sayf
25. al-Mu’akhkhar
26. al-Hut
27. Sharatayn MS 1
28. Butayn MS 2

Erginzt werden diese lokalen Besonderheiten noch durch den bemerkenswerten Um-
stand, daf} die gesamte Sequenz trotz ihrer formalen Ausrichtung an den literarischen
Mondstationen immer mit ath-Thurayya beginnt. Die Plejaden werden phdnomenolo-
gisch einleuchtend als ra’isiyya bezeichnet, als ,Anfiihrerin“ ihrer ,Nachfolger® (tawabi’,
mutawabi). Diese tawabi® ath-Thurayya sind alle nachfolgenden Sterne von kharif und

33 Serjeant 1954: 433-459.
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shita’ bis al-Balda (MS 21, in Tab. 5: 19), einer leeren Stelle am Himmelsgewdlbe. Sechs
Tage von al-Balda zihlen zum shita’ und sieben zum rabi‘. Die Periode von al-Balda mar-
kiert daher sowohl das Ende des shita’ wie auch jenes der Sequenz der Thurayya-Nachfol-
ger. Man sagt ,idhd tabaladat ath-Thurayya ila l-bahr, dakhala al-rabi’“: Wenn die Pleja-
den (mit al-Balda) zum Meer gehen (oder: dort dunkel werden), tritt der rabi ein. Die hier
gegebene Umwandlung eines Nomen der anwa’“Terminologie in das Verb eines jahreszeit-
lichen Sprichwortes (al-balda zu tabaladat) wird an der Kiiste héufig praktiziert und un-
terstreicht in diesem Zusammenhang die Vorstellung von der Gesamtfigur; ath-Thurayya
ist hier also auch ein Synonym fiir al-ra’isiyya und alle ihre tawabi‘.

Dieses ausgestaltete Bild der Thurayya im Rahmen der anwa’-Rechnung und ihre
noch zu behandelnde Rolle im Rahmen der mnemotechnischen Hilfsmittel wie in der qi-
ranat-Beobachtung ergeben zusammengenommen eine besondere Stellung der Plejaden
im lokalen zeitlichen Denken. Dies veranlafit manche Kiistenbewohner zu Aussagen iiber
ihre Kalender wie: ,, Lakin al-‘amda kulluhd ‘andana ‘ala *th-Thurayya“ — bei uns aber be-
ruht alles auf den Plejaden.

Ahnlich wie im W. Bida (7.2.1.1.) sind hier einzelnen anwa’ unter den tawabi¢ mnemo-
technische Attribute zugeordnet; diese sind mir fiir die Frithaufginge genannt worden. So
wird al-Jawza’ (im Plural fiir Haq‘at al-Jawza’) dem batn (Bauch) zugeordnet, und dazu
wird gesagt: , ‘indama al-Jawdzt tabi‘a ‘ala "th-Thurayya hadhihi fe batni* — Wenn al-Jawa-
71 auf ath-Thurayya folgen, dann ist dies in (der Hohe von) meinem Bauch. Fiir al-Jabha
ergibt ihre semantische Bedeutung ,Stirn“: , al-jabha raykab (r@’ikab) fi hadha makdan al-
subh wa th-Thurayya muqabil jabhatkum“ — (al-Jabha sitzt morgens an jener Stelle auf
und (dann) steht ath-Thurayya eurer Stirn gegeniiber.) Ebenso wird as-Sarfa als ra’s be-
zeichnet und dies analog (mit Hilfe eines Wortspieles) memoriert: , as-Sarfah tinshdf tinsa-
raf al-subh, law inna *th-Thurayyd aqgdada hadha ‘an ra’sak, insarafat ‘an al-ra’s®. - (Du
siehst wie ag-Sarfah sich morgens ,wendet’, wenn al-Thurayya das von deinem Kopf aus
beleuchtet. Sie wendet sich zu deinem Kopf.) Weiters wird al-Ghafr mit dem ,Blick“ asso-
ziiert und mnemotechnisch mit yughaffiru (beobachten) sowie mit dem Stand von ath-
Thurayya in Augenhohe in Bezug gebracht. Ein Teil der Gewéahrsleute bezog dieses Attri-
but hingegen auf at-Tarf (der ,Blick“) und erwihnte al-Ghafr nicht.

Der Begriindungsmechanismus fiir die hier genannten Attribute der tawabi® ent-
spricht somit jenem des W. Bida. Ausgegangen wird von der gedachten Verbindungslinie
zwischen der jeweiligen Hohe der Plejaden und der ,gegeniiberliegenden®, auf sie proji-
zierten Korperpartie des Beobachters. Dies ergibt den Namen oder zumindest eine Ge-
déchtnisstiitze fiir den Namen des jeweils iiber dem Horizont stehenden Gestirnes.

An der Kiiste kennen die b&duerlichen Beobachter allerdings im Unterschied zum W.
Bida weniger (und teilweise andere) Attribute, die zusammengenommen hier auch kein
homogenes anthropomorphes Bild ergeben, sondern fragmentarisch bleiben und deren
Horizontereignisse mit denen der anwa’-Sequenz hier auch nicht iibereinstimmen. Diese
Unterschiede zur mnemotechnischen Serie des W. Bida diirften an der Kiiste durch den
Einflul der Lokalgelehrten bedingt sein. Die Gewédhrsleute bestétigen selbst, daB sie sich
im Zweifelsfall weniger auf das eigene Gedéchtnis und seine Hilfsmittel verlassen, son-
dern eher einen Lokalgelehrten befragen. In dem Mafle, in welchem sie sich auf dieses
Wissen von anderen verlassen konnen, stellt sich fiir die Bauern selbst umso weniger die
Notwendigkeit, alle Elemente und Phénomene in Erinnerung zu behalten. Uberdies gel-
ten die Attribute ja gerade fiir einige jener Sterne, deren Spatuntergénge in die trockenen
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Perioden mit den geringsten landwirtschaftlichen Aktivitéten fallen, die aus béuerlicher
Sicht daher weniger bedeutsam sind.

Soweit diese Attribute aber an der Kiiste benutzt werden, haben sie zwei grundlegende
Beziige mit jenen des W. Bida gemeinsam: Sie gehen vom anthropomorphen Bezug zu den
Plejaden aus, und sie werden unter deutlichem literarischen Einfluf} zur Identifikation
von Sternen aus dem Bild des Lowen bei lingeren anwa’-Sequenzen verwendet.

Parallel (nicht komplementér) zur anwa’-Sequenz wird die giranat-Zahlung gehand-
habt. Manche Gewihrsleute behaupteten zunéchst, dal} die giranat von den B. Hilal,
aber nicht von ihnen selbst verwendet worden seien; gelegentlich wurde dies sogar als
Wissen von ,Zauberern® (kahanin) aus den tribalen Berggebieten bezeichnet, die noch
in ,Unwissenheit” (jahiliyya) gelebt hiitten. Derartige Hinweise werden in der gesamten
Region oft als Erkliarungsmodelle fiir Konzepte, Institutionen und Artefakte herangezo-
gen, welche die einheimische Bevolkerung als altertiimlich und fast ausgestorben an-
sieht und jetzt verschwundenen, fritheren Gruppen als verbliebene Restbesténde zuord-
net.

Diese lokale Bewertung der qiranat-Zahlung ist wohl primér vor dem Hintergrund
des groBen Einflusses der schriftlichen Tradition zu verstehen. Tatséchlich ergab die
genauere Befragung auch im lédndlichen Teil des Kiistengebietes eine durchaus aktuel-
le, lebendige Bedeutung der giranat-Zahlung, die sich nur auf miindliche Uberlieferun-
gen stiitzt. Sie setzt ein geringes Mall an himmelskundlichem Wissen voraus, ist natiir-
lich ungenauer, kann aber von den Bauern selbst problemlos auch zur Beobachtung
von ldngeren Zeitperioden gehandhabt werden. Trotz des am Morgen auch iiber dem
Roten Meer und den entfernten Vorbergen des Hijaz etwas beeintriachtigten Sehungs-
bogens erlaubt der hier sehr niedrige Ost- und Westhorizont aullerdem im Jahr eine
lingere Beobachtung der Plejaden. Es ist daher bezeichnend, dafl Jahresbeginn und
-ende anhand von ath-Thurayya festgelegt sind. Man sagt: ,Ba‘d istikannat ath-Thu-
rayyd, takhalasat as-sana“ — (Nachdem die Plejaden bedeckt/verschwunden sind, ist
das Jahr beendet;) oder: ,Ba‘d gharabat ath-Thurayya ila *l-bakr istajma‘at as-sana, tu-
la‘ha bidayat as-sana wa hiyya qiran 25 — (Nachdem die Plejaden im Meer unterge-
gangen sind, wird das Jahr vollstdndig; ihr Aufgang ist der Jahresbeginn und das ist
qiran 25.)3*

Die Horizontereignisse der Plejaden sind natiirlich auch Elemente der anwa’-Rech-
nung. Dort aber beginnt man die anwa’-Sequenz mit den ghurab (Spétuntergingen). Der
Beginn der anwa’-Sequenz ist also in dieser Konzeption nicht der Jahresbeginn, sondern
Zeichen fiir das bevorstehende Jahresende. Das neue Jahr setzt ein, sobald die giran-
Rechnung nach dem Frithaufgang der Plejaden wieder aufgenommen werden kann. Fiir
die Jahresbeobachtung ist daraus logisch und strukturell eine Vorrangstellung der qira-
nat gegeniiber den anwa’ abzuleiten. Zu Beginn des kharif kann die erste Zihlung der qi-
ran erfolgen. Die Gewéhrsleute bezogen sich zur Jahreswende 1981/82 auf die unmittel-
bar vorangegangenen Jahre; sie begannen ihre Zéhlung mit qiran 25 oder 23 und fithrten
sie dementsprechend nur bis giran 9, 7, oder 5 zu Ende. Wo die giranat-Zahlung in diesem
Gebiet noch bekannt ist, beruht sie folglich auf der ,empirischen® Variante. Die Mondmo-
nate sind somit unter den gegebenen und ohnedies héchst unbestédndigen agroklimati-

34 Serjeant 1954: 522.
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schen Verhiltnissen ein allgemeines zeitliches Orientierungsmittel, das hier aber keines-
wegs nur fiir landwirtschaftliche Zwecke genutzt wird.

In bestimmter Hinsicht kommt den giranat ndmlich besondere rituelle und soziale Be-
deutung zu. Dies gilt fiir spezielle Einzelmonate, Jahre und Jahresabschnitte.

Zunichst gelten jene Mondmonate, in denen sich der Voriibergang des Mondes an den
Plejaden nach Vollmond ereignet, allgemein als ,schlechte“ Monate mit vielféltiger nega-
tiver Bedeutung. Von den jinn wird gesagt, daB sie in derartigen Monaten ihr Unwesen be-
sonders intensiv treiben, und dieselben Monate werden als aulerordentlich ungiinstige
Hochzeitstermine angesehen. Dies gilt in besonderem Mafe fiir Monate, in denen sich der
Voriibergang knapp vor Neumond ereignet, die also die Nummernnamen 25, 23 oder 21
tragen. Dieselbe Vorstellung konnte ich tibrigens auch im Nordwesten des Jemen erhe-
ben.? Weiters wird diese Bewertung in abgeschwéchter Form auch metonymisch auf das
ganze Jahr iibertragen, an dessen Beginn derartige Monate stehen.

Und schlieBlich ist an der Kiiste die ominose Bedeutung jener Periode besonders aus-
geprigt, in der man die Plejaden nicht sieht. Diese Zeit zwischen Spétuntergang und
Frithaufgang heifit hier (wie im Nordwestjemen und in anderen Teilen des siidlichen
Hijaz 3%) ,al-kinna“ (Zuflucht, Schutz, die Bedeckung); der Terminus kann auch fiir diese
Periode zwischen den ghurab und tula® von anderen Sternen verwendet werden, gilt aber
primér fiir jene von ath-Thurayya.

Man sagt: ,isttkannat ath-Thurayya“, die Plejaden verbargen sich, eigentlich: wurden
in den Zustand der Bedecktheit, oder des Verborgenseins gebracht. Der semantische Ge-
halt des Verbums bezieht sich auch auf das Schiitzen, Verhiillen oder AbschlieBen von
Médchen oder Frauen. Dies ist insofern bemerkenswert, als die Plejaden in der literari-
schen Tradition oft als weiblicher Kopf dargestellt sind und wie erinnerlich auch im loka-
len taqwim sanawi als ,ra’isiyya“ weiblich konzipiert werden.

Die ersten 13 Tage dieser Periode von al-kinna heillen ,ayyam al-kabat®, die Tage des
,Bandigens, Unterdriickens®. Friiher, so wurde betont, hétten Eheleute in dieser Zeit den
Geschlechtsverkehr strikt vermieden, Ehemé#nner hétten also ihre Lust ,,gebédndigt”. Man
habe gemeint, daf in dieser Zeit auch die Manneskraft geschwunden sei, und daf eine Ta-
buverletzung Ungliick aller Art nach sich zoge.

Die damit angesprochene imaginére Assoziation verbindet also die Verborgenheit der
Plejaden mit dem Gebot, sexuelle Wiinsche zu béandigen, mit Ungliick und Schwinden der
ménnlichen Potenz und mit dem Jahreswechsel.

Dieser Ideenkomplex rund um das Verschwinden der Plejaden ist gegensétzlich ver-
bunden mit einem zweiten Vorstellungskreis, der sich auf das erneute Erscheinen von
ath-Thurayya mit dem Frithaufgang bezieht. In der lokalen Uberlieferung seien die Pleja-
den tatsédchlich nur 13 Tage lang verborgen, also wihrend jener ayyam al-kabat. Danach
tauchen sie langsam im Osten wieder auf. Zunichst spiirten dies aber nur die wilden Bau-
me oder Straucher. Das erste Tier, das danach den nahenden Friithaufgang bemerke, sei
die Schlange (al-hanash), sie spiire etwas Feuchtigkeit. Noch etwas spiiter wiirde die Ziege
zu zittern beginnen (yuwahwah al-tayz) und die Plejaden bereits im Wasser der Tréinke er-
blicken. GeméB dieser Vorstellung wiirde etliche Tage spiter das Kamel aufmerksam und

35 Gingrich 1989a: Dies impliziert einen Hinweis auf tatséchliche giran-Beobachtungen im oder kurz vor
dem Erhebungszeitraum.
36 Gingrich 1994: 170f., 279.
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unverwandt auf das Haus der Menschen starren. Die Eheleute (al-‘Arabani) seien schlief3-
lich die letzten, die vorerst mit dem Korper und dann mit den Augen das Wiedererschei-
nen der Plejaden registrierten. Diese zuletzt angefiihrten Vorstellungen werden im vier-
ten Abschnitt (7.4.) einer ndheren Analyse unterzogen.

7.3. ANALYSE UND VERGLEICH
7.3.1. JAHRESZEITEN-TERMINOLOGIE, LANDWIRTSCHAFT UND ANWA’

Vergleicht man die miindlich iiberlieferten Traditionen zu Sternenkalendern bei der
béuerlichen Bevolkerung des siidlichen Hijaz und der angrenzenden Tihama zun#chst
nach ihrer Terminologie der Jahreszeiten, so féllt deren Uneinheitlichkeit auf. Dies ist in
einem geographisch und agroklimatisch derart heterogenen und kleingekammerten Ge-
biet aber durchaus naheliegend. Von einem Erhebungsort zum anderen variiert die Zu-
ordnung und Lénge von sayf, kharif, shita’ und rabi® im Verhéltnis zum Sonnenjahr. Die
Termini selbst und ihre genannte Abfolge bleiben jedoch im Grofen und Ganzen gleich,
wenn auch fiir sayf einmal (am J. Shada) qiyaz oder qez steht, und shita’ als iiblicher jah-
reszeitlicher Begriff nicht iiberall vorkommt.

In drei sehr verschieden gelegenen Subzonen stimmt die terminologische Plazierung
im Sonnenjahr annéhernd iiberein: im W. Bida, in der zentralen Sarat und an der Kiiste
fillt auf den Beginn des westlichen Kalenderjahres (Jénner) und eine gewisse Zeit davor
oder danach der rabi‘. Am Gipfel des J. Shada liegt der Jénner im shita’, im Tiefland der
hiigeligen Tihama hingegen liegt er im sayf. Die letztgenannte Terminologie aus der Um-
gebung von al-Makhwa’ stellt aber bei niherer Betrachtung eine Ubergangsform zu jener
der Kiiste dar. Dort beginnt der sayf Mitte Februar, im Umland von al-Makhwa’ beginnt
er Anfang Jénner. Auch die Dauer des kharif iiberschneidet sich in beiden Regionen, sie
wahrt aber in der hiigeligen Tihama viel langer. Das hingt damit zusammen, daf} der Be-
griff shita’ dort nicht gebriuchlich ist. Auch an der Kiiste wurde er oft nur zégernd, quasi
als (nordarabisches) Fremdwort gebraucht.

Unter diesen Voraussetzungen besehen, gleicht die Terminologie der Jahreszeiten auf
den Gipfelgebieten des J. Shada jener Nordarabiens und des Mittelmeerraumes: Hier liegt
rabi® in den Monaten Februar bis April, sayf fillt in die Zeit zwischen Mai und August,
kharif umfafit September bis Anfang Dezember. Die Terminologie der iibrigen Erhe-
bungsorte entspricht hingegen in zwei Hauptvarianten der aus Siidarabien bekannten
Verwendung: in der ersten Variante liegt der sayf im Mérz und April (6stliche und zentra-
le Sarat), in der zweiten umfabBt er bereits den Februar (Tihama Tiefland und Kiiste).

Es wire allerdings voreilig, diese Parallelen zum nord- und siidarabischen Gebrauch
sogleich mit kulturellen ,EinfluBfzonen® in Verbindung setzen zu wollen. Die einheimische
Terminologie stiitzt sich gerade in dieser Frage hauptsichlich auf langjahrige lokale Er-
fahrungswerte. Dieser erste lexikographische Befund mufl daher mit lokalen Klimadaten,
insbesondere iiber die Regenzeiten, verglichen werden. Diesbeziiglich ist die Quellenlage
fiir das Untersuchungsgebiet leider noch recht ungiinstig; lediglich K. Abdulfattah’s geo-
graphische Pionierarbeit konnte dazu herangezogen werden.?’

37 Abdulfattah 1981: passim.
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Hinsichtlich der Regenzeiten liegen der siidliche Hijaz und die angrenzende Tihama
demnach in einem ausgesprochenen Ubergangsgebiet. Vom Norden erstreckt sich der
Randbereich der Winterregen bis hierher; vom Siiden streifen die letzten Ausldufer der
Monsune an die Shifa’; beides kombiniert sich mit der vielfiltigen Landschaft- und Ober-
flichengliederung zu Mikroklimata unterschiedlichster Art. Die von K. Abdulfattah vor-
gelegten Temperatur- und Niederschlagsdaten sowie die hier erhobenen einheimischen
Aussagen dazu weisen immerhin eine ungefihre Ubereinstimmung auf. Auf dieser
Grundlage kann der terminologische Befund mit den Niederschlagsdaten verglichen und
vorsichtig ergénzt werden: Der kharif ist immer eine der beiden ldngsten Jahreszeiten und
umfaft im Erhebungsgebiet stets eine, wenn nicht sogar die hauptsdchliche Trockenperiode
des Jahres. Der Begriff shit@” wird kawm in der Kiistenebene und eher im Bergland verwen-
det, er bezeichnet eine kurze, kiihle Periode der ersten Regen. Hingegen umfassen rabt® und
sayf (qez) in dieser Region stets eine, wenn nicht sogar die hauptsichliche Regenzeit des
Jahres.

Damit lassen sich auch die zeitlichen Plazierungen der Landwirtschaftsarbeiten in den
saisonalen Jahreszyklen des Untersuchungsgebietes miteinander vergleichen.

Im Getreideanbau, dem Kernbereich der Landwirtschaft aller Erhebungsorte, ist zwi-
schen dem lingeren Hirse- (und dukhn-)Zyklus sowie dem kiirzeren Weizen- und Gerste-
(bzw. Sesam-)Zyklus zu unterscheiden. Wo es Klima und Bodenqualitéit erlauben, schlie-
Ben diese Zyklen auf denselben Feldern nach kurzer Brache aneinander an. Dies ist be-
sonders in der Sarat moglich sowie auf den Oberhéngen des J. Shada und in einem Teil
der hiigeligen Tihama. In den arideren Gebieten, also im W. Bida und in Teilen der hiige-
ligen Tihama, werden die beiden Zyklen auf verschiedenen Feldern so angesetzt, daf} sie
einander teilweise zeitlich tiberschneiden, ohne daf die Hauptarbeitszeiten deshalb koin-
zidieren. An der Kiiste und in ariden Randzonen wird der Hirsezyklus in der chancen-
reichsten Jahreszeit plaziert, andere Aussaaten erfolgen nur versuchsweise.

Daraus ergibt sich, daf3 Hirse in allen Erhebungsgebieten so angebaut wird, dafs Feldvor-
berettung, Aussaat und erstes Wachstum mait grofitmoglicher Sicherheit in die feuchte oder
etne der feuchteren Jahreszeiten fallen. An der Kiiste sind dies der shit@’ und vor allem der
rabi’, im Tiefland der hiigeligen Tihama gleichfalls der rab?’, im W. Bida und in der Zentral-
Sarat der Anfang des kharif. Die Chancenoptimierung, die man auf diese Weise der Hirse
einrdumt, weist auf thre generelle Prioritdit im stidlichen Hijaz und der benachbarten Tiha-
ma hin.

Diese Prioritit fiir den Hirsezyklus korreliert deutlich mit dem primédren Anwen-
dungsbereich der anwa’-Rechnung. In der zentralen Sarat und der hiigeligen Tihama, wo
die kiirzesten anwa’-Sequenzen auftreten, konzentrieren diese sich eindeutig auf die Vor-
bereitungs-, Aussaat- und ersten Pflegearbeiten auf den Hirsefeldern. Im W. Bida und an
der Kiiste decken die dortigen anwa’-Sequenzen nahezu das ganze Jahr ab; die Differen-
zen dazu und die Erinnerungsliicken liegen aber aulerhalb der Hirsezeit, fiir welche die
anwa’-Folgen also gleichfalls am besten gewult werden. In diese Hirsezeit fallen auch die
meisten Lokaltermini (ath-Thaman, al-Himar und an-Naq‘a).

Als erstes vergleichendes Zwischenresultat kann somit festgehalten werden: Die jahres-
zeitliche Terminologie des siidlichen Hijaz und der angrenzenden Tihama plaziert rabi’ und
sayf eher in die feuchteren, und kharif eher in den trockeneren Jahresabschnitt. In die feuch-
teren Jahreszeiten fallen zur Chancenoptimierung die Anbau- und Saatperioden des Grund-
nahrungsmittels Hirse. Die Beobachtung der anwd’ ist wm die ,Hirseperiode“ gruppiert;
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selbst wo nur sehr kurze anwa’-Sequenzen beobachtet werden (wie in der zentralen Sarat),
umfassen diese die stabilen Hirsesaattermine rund wm anwd’ mit Lokalnamen.

Befragte lokale Gewihrsleute erklérten diesen Zusammenhang mit der groferen Ar-
beitsintensitét fiir Hirse, die eine Zeitorientierung in kiirzeren Rhythmen (13 Tage) erfor-
derlich mache.

7.3.2. FORMEN UND TRAGER SOZIALEN WISSENS

Im Verlauf des zweiten Abschnittes wurde fiir die landlichen Sternenkalender nach all-
gemein-gesellschaftlichem und spezialisiertem Wissen unterschieden. Im Erhebungsgebiet
gelten diese Begriffe beide fiir lokales, oral tradiertes Wissen. Unter gesellschaftlichem
Wissen werden dabei solche kognitive Inhalte verstanden, die fiir jedes erwachsene Mit-
glied der dorflichen oder tribalen Gemeinschaft erlernbar und allgemein verwendbar
sind. Trotzdem bedingen unterschiedliche persénliche Niveaus von Erfahrung und Ta-
lent, daB auch allgemein-gesellschaftliches Wissen de facto bei einigen Alteren in weit ho-
herem als dem durchschnittlichen Ausmaf vorhanden ist.

Uber spezialisierteres Wissen verfiigen hingegen solche Personen, die ihr Gesamtwis-
sen nur an individuelle Schiiler weitergeben. Diese komplexeren kognitiven Inhalte wer-
den von den dorflichen und tribalen Mitgliedern nicht oder blofl marginal gekannt. Die
Spezialisten miissen von ihnen fallweise konsultiert werden, damit Einzelelemente dieses
Wissens sozial zur Anwendung gelangen.

Von diesen beiden oralen Uberlieferungsformen wurde a priori die schriftgebundene
Tradition analytisch unterschieden, welche primér von Lokalgelehrten vertreten wird. Be-
dingt durch das literarische Medium baut diese Gelehrtentradition eher auf supralokalen,
kodifizierten Gesichtspunkten auf. Die oralen Traditionen stiitzen sich hingegen eher —
wenn auch in unterschiedlichem Ausmaf — auf von Ort zu Ort differierende Erfahrungs-
werte zu Klima, Jahreszeit und Horizontbeobachtung. Diesen ungleich langen Jahreszei-
ten und den verschieden langen anwa’-Sequenzen (die nicht immer Stationsgestirne um-
fassen) stehen in den literarischen Traditionen gleich lange Jahreszeiten und die ,voll-
stindige“ Serie aus 28 anwa’ von Stationsgestirnen gegeniiber.

In einer Region, tn der die Schrift auf alten historischen Grundlagen aufbaul, bestehen
miindlich und literarisch tradierte Formen aber natirlich nicht beziehungslos nebeneinan-
der. Die Erhebung erbrachte Hinweise auf die wechselseitige Beeinflussung und Durchdrin-
gung beider Traditionen. Belegt wurde der literarische Einflufs auf den oral iiberlieferten
Sternkalender etwa im Bereich der anwa’ als Stationsgestirne, des Wissens wm regelmdfige
Jahreszeiten oder der mnemotechnischen Ablettung vom Sternbild Lowe. Dieser Einfluf ist
sowohl im gesellschaftlichen Wissen (am J. Shadd und an der Kiiste) wie auch im speziali-
sterten Wissen (in der hiigeligen Tihama) belegt. Die Islamwissenschaften haben den Nach-
weis erbrachl, daf die Einwirkung historisch zundichst eher in wmgekehrter Richlung verlief,
also vom oralen und volkstiimlichen Wissen ausging und in der schriftlichen Tradition dann
teilweise aufgegriffen wurde .38

Aus der lokalen Sicht der béuerlichen oder tribalen Gruppe stellt das schriftlich tra-
dierte Wissen von Kalendern und Zeitrechnungen aber bis heute schwer zugéngliches und
Jfernes” Wissen dar. Wo es keine ausgeprégte, lebendige Oraltradition gibt, sind Speziali-

38 Kunitzsch 1961: 29-34; King 1979: 61-65.
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sten und Lokalgelehrte diejenigen, welche man im selben oder einem nahegelegenen Dorf
aufsucht und befragt. Aus dieser Perspektive stellen sich Spezialisten und Lokalgelehrte
als die Vermittlungs- und Kontaktstellen zwischen miindlicher und schriftlicher Tradition
dar; zugleich ist man sich der literarischen Spuren in der eigenen Oraltradition nur selten
bewubt. Diese Unterscheidungen (allgemein-gesellschaftliche und spezialisierte Oraltra-
dition, literarische Gelehrtentradition) lassen sich nun an die beiden grundlegenden Ka-
lendertypen des Erhebungsgebietes (anwa’ und qiranat) anlegen. Dabei wird eine wesent-
lich groBere Néhe der anwa’ zur spezialisierten und schriftlichen Tradition und eine ein-
deutige Zuordnung der giranat zur allgemein-gesellschaftlichen miindlichen Uberliefe-
rung deutlich (Tab. 6).

Tab. 6: Soziale Formen und Inhalte lokaler Volksastronomie

Uberlieferung Oraltradition Schrifttradition

Reprisentanten vergesellschaftetes Wissen; Speziali- Lokalgelehrte
sten

Quellen hauptséchlich lokale phidnomenologi- | iiberlokal verbreitete Biicher und Al-
sche Erfahrung manache

Jahreszeiten ungleich lang gleich lang

anwa’ (28-x) Ereignisse; nicht alle Sterne | 28 Ereignisse, alle Sterne (Stern-
(Sterngruppen) sind Mondstationen gruppen) sind Mondstationen

qiranat von allen Oraltraditionen der Region | bei Lokalgelehrten als Teil der
verwendet; manchmal wichtiger als an- | Schrifttradition unbekannt
wa-Beobachtung

Die lokalen anwa’-Rechnungen sind manchmal (an der Kiiste) von Lokalgelehrten be-
einflufit, und manchmal (in der hiigeligen Tihama und im W. Bida) sind sie Spezialisten-
wissen. Wo sie schlieBlich zum allgemein gesellschaftlichen Wissen zéhlen (in der zentra-
len Sarat und der hiigeligen Tihama), handelt es sich um kiirzere oder sehr kurze
anwa’-Sequenzen rund um die Hirseaussaat (Tab. 7).

Tab. 7: anwa’-Ereignisse und Reprisentanten dieses Wissens

Anzahl von anwa’- Reprisentanten des Mondstations-Anteil Region

Ereignissen Wissens von manazil in %

19-24 Einflufl von 100 % Kiiste

Lokalgelehrten

13 (x 2) Lokalspezialisten 50 % W. Bida

10 Lokalspezialisten 80 % Tieflinder der
hiigeligen Tihama

10 offentliches Wissen 70 % Berggebiete der
hiigeligen Tihama

2 offentliches Wissen unidentif. zentrale Sarat

Das Ausmaf3 des Wissens um die anwd’-Sequenz nimmt also vom ,spezialisiertesten

Fall der Lokalgelehrten zum ,unspezialisiertestem ™ Fall der zentralen Sardt hin sukzessive
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ab. Wo die anwa’-Sequenz als gesellschaftliches Wissen vorkommt, umfaft sie hochstens 10
Elemente. Die Spezialisten hingegen wissen wm mindestens zehn Ereignisse Bescheid; hinzu
kommen noch die giinstigen Hochzeitstermine auflerhalb der anwda’-Sequenz.

Demgegeniiber ist die qiranat-Rechnung immer Bestandteil des gesellschaftlichen
Wissens. Selbst wo es Spezialisten gibt, wissen diese iiber die giranat nicht mehr als
die iibrigen Dorfbewohner. Schriftliche Traditionen scheint es in dieser Region iiber
die qgiranat nicht zu geben, sie werden jedenfalls nicht angewendet. Im Fall der qiranat-
Zahlung nimmt das vorhandene Wissen daher nahezu in der entgegengesetzten Rich-
tung ab wie bei der anwa’-Rechnung: Diese wird in der schriftlichen Tradition (bei Be-
obachtung der 28 Mondstationen) ,vollstindig“ gekannt, aber in der unspezialisierten
miindlichen Tradition nur ,rudimentdr®. Die qirandat-Zdhlung jedoch wird als gesell-
schaftliches Wissen diberall gekannt, aber von der schriftlichen Uberlieferung der Region
anscheinend ignoriert. Insgesamt ist also der einfachere qirandat-Kalender (der nur an je
2wet Himmelsphdanomenen orientiert ist) unter der bduerlichen Bevilkerung wesentlich
weiter verbreitet als die komplexere anwa Zihlung (10-24 Himmelsphdnomene, aufer in
der zentralen Sardt), die eher fragmentarisch, und teilweise nur von Spezialisten gekannt
wird.

Weiters belegt die Erhebung, dal sternkundige Spezialisten gerade nicht in jenen Ge-
bieten auftreten, deren Landwirtschaft auf Regenfeldbau beruht. Lokale Spezialisten sind
vielmehr fiir jene Regionen nachgewiesen worden, in denen die Landwirtschaft auf tradi-
tioneller kiinstlicher Bewésserung beruht, namlich im W. Bida und in der hiigeligen Tiha-
ma. Dort ist der Regenfeldbau von untergeordneter Bedeutung gegeniiber kiinstlicher
Wasserzufuhr durch Brunnen- oder Quellwasserzuleitung. In keinem dieser Félle war die
Person des anwa’-Spezialisten allerdings identisch mit jener eines Spezialisten fiir die
Wasserzuteilung. Der Zusammenhang zwischen dem Vorherrschen kiinstlicher Bewésse-
rung und dem Auftreten von anwa’-Spezialisten besteht vielmehr darin, daB in diesen
Féllen ein durchschnittlicher Bauer das Wissen um den Agrarkalender kaum benétigt,
weil er nicht primér auf den Regen angewiesen ist.

Im reinen Regenfeldbau der Sarat und des J. Shada hingegen ist jeder einzelne Bauer
daran interessiert, fiir seine Felder die Hauptaussaat zeitgem#fl vorzubereiten und
durchzufithren. Da er dafiir vom Niederschlag abhingig ist, bendtigt er ein bestimmtes,
elementares AusmalBl an Kalenderwissen (hier umfaft es minimal 2 und maximal 10
anwa’). Wo jedoch kiinstliche Bewiisserung nétig oder moglich ist, kann bis zu einem ge-
wissen MaBe eine groBere Unabhéngigkeit von Niederschligen bestehen. In Teilen der
hiigeligen Tihama und des W. Bida geniigt es daher, daf ein Spezialist auf das zeitgerech-
te Herrichten der Bewésserungsdimme aufmerksam macht. Die Wasserzufuhr kann
dann von den Bauern selbst geregelt werden und benétigt kaum mehr die Beobachtung
der Gestirne.

In der Kiistenebene sind diese Bedingungen wiederum anders. Aufgrund des Nieder-
schlagsmangels wird dort iiberall kiinstliche Bewésserung betrieben, wo es nur moglich
ist. Diese reicht aber (auf traditioneller Grundlage betrieben) kaum zur Sicherung der
landwirtschaftlichen Subsistenz, weshalb die unregelméBigen, sporadischen Regenzei-
ten ebenfalls genau beobachtet und nach Moglichkeit genutzt werden. Dafiir wird dann
auch auf Kontakte zu lokalen Schriftgelehrten zuriickgegriffen, deren Auftreten aber
mit der religiésen und historischen Gesamtsituation zusammenhéngt und nicht primér
landwirtschaftlich bedingt ist. Damit sind zwet Klassen von Faktoren identifiziert wor-
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den, die das soziale Wissen um anwda@ und qirandt im Erhebungsgebiet beeinflussen. Er-
stens sind die anwa’ in starkerem Mafe von schriftlichen Tradierungen mitgeprigt als die
ausschlieflich miindlich dberlieferten qirandat. Das komplexere anwa’-Wissen verbindet
sich zweitens dort besonders intensiv mit schriftlichen Traditionen, wo landwirtschaftliche
Bedingungen eine allgemeinere Verbreitung der Sternenbeobachtung nicht niotig oder nicht
zweckmdfig machen und dies von Spezialisten und Lokalgelehrten iibernommen wird. Die
orale Uberlieferungsform wird also eher durch die Dominanz von reinem Regenfeldbau fiir
Jeden Haushalt nahegelegt, sie bedingt aber threrseits eher einfachere kognitive und phéno-
menologische Inhalte - ndmlich die qirandt-Rechnung, und kiirzere anwd’-Sequenzen.
Den literarischen Tradierungsformen kommt dort stirkerer Einfluff zu, wo die Sternbeob-
achtung an Spezialisten delegiert oder mit Lokalgelehrten konsultiert wird. Dafiir sind in
Gebieten mit stirkerem Anteil an kiinstlicher Bewdsserung eher die Voraussetzungen gege-
ben.

7.3.3. ANWA’-ZAHLUNGEN

Die anwa’-Rechnung der bduerlichen und tribalen Gemeinden des Erhebungsgebietes
bezieht sich auf zwei Anwendungsbereiche. Der weitaus bedeutsamere, primére davon ist
der Bereich landwirtschaftlicher Arbeiten; sekundir werden die anwa’ manchmal auch
zur Festlegung und Meidung ritueller Daten beobachtet.

Es ist bereits gezeigt worden, daB sich der lokale landwirtschaftliche Anwendungsbe-
reich der anwa’-Rechnung vor allem auf den wesentlichen Hirsezyklus bezieht. In der lo-
kalen Terminologie (vor allem der Tihama) werden die anwa’ daher auch , nujum adh-dhu-
ra“ (Hirsesterne) genannt, manchmal auch (nach dem Westhorizont) ,nujum al-bahr®
(Meeressterne). Fiir diese agrarischen Arbeiten sind die 29-Tage-Zyklen des giranat-Ka-
lenders im Sonnenjahr nicht stabil genug, {iberdies sie sind zu lange. Unter den gegebenen
traditionellen Anbaubedingungen erfolgen die Arbeitsabliufe dieser Abschnitte des Hir-
sezyklus in wesentlich kiirzeren Abstéinden und die Aussaat ist zur Chancenoptimierung
an (teilweise vorgeschriebene) Saattermine gebunden, die immer in der feuchtesten Jah-
reszeit liegen.

Die etwa 13tégigen Rhythmen der anwa’-Sequenz und ihre Stabilitéit im Sonnenjahr
sind nach einheimischer Auffassung praktikable und zweckmiBige Eigenschaften, die die
Bindung der anwa’-Zihlung an den Anbau der Hauptfeldfrucht Hirse begriinden. In der
Sarat ist diese Bindung im Unterschied zum Ost-Jizan, aber &hnlich dem nordjemeniti-
schen Hochland ausdriicklich ritualisiert. Dies erfolgt durch die vorgeschriebene Einhal-
tung des Saattermines, dessen Verletzung als unheilbringend gilt. Das Auftreten dieser ,8
Tage” im siidlichen Hijaz stellt einen Bezug zum jemenitischen Hochland dar. Die allge-
meine Bindung an die Hirseaussaat ist zugleich jenes Element der anwa’-Sequenz, das in
allen Gebieten der Region angetroffen wurde. Jenseits dieser heutigen Zweckorientiert-
heit der anwa’-Beobachtung an kiirzere Arbeitsrhythmen des Hirsezyklus kann diese Bin-
dung in der Vergangenheit nur jene historische Tiefe haben, die den Arbeitsrhythmen im
Hirseanbau selbst zukommt. Die Nutzung der anwa’ fiir diese Arbeitsrhythmen war folg-
lich erst mit der historischen Herausbildung einer entsprechenden Arbeitsintensitéat mog-
lich und notwendig.

Weiters ist gezeigt worden, daf die anwa’-Sequenzen in den Gebieten des reinen Re-
genfeldbaues eher auf miindlichen und gesellschaftlichen Uberlieferungen aufbauen und
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daher kiirzer sind, withrend sie in Regionen mit gréferer Bedeutung von kiinstlicher Be-
wisserung héufiger von Spezialisten und Lokalgelehrten gepréigt sind und dabei lingere,
literarisch durchdrungene Ziige aufweisen.

Dementsprechend kommen die anwa’-Sequenzen an der Kiiste (19-24 Elemente) und
am Osthang der Sarat (2 X 12) der literarischen Vorlage von 28 anwa’ am néchsten und
sind deutlich an dieser orientiert. Vorstellungen vom ,eigentlichen® Modell aus 28 Ele-
menten und vier gleich langen Jahreszeiten gibt es dariiber hinaus aber auch in anderen
Teilen des Erhebungsgebietes. Die Orientierung am literarischen Modell greift an der
Kiiste auf die direkte Memorierung der Angabe von Lokalgelehrten zuriick, in der 6stli-
chen Sarat wird hingegen durch Verdoppelung eine Sequenz ausgeweitet, die fiir sich ge-
nommen kaum lédnger ist als jene der hiigeligen Tihama. Dieses Prinzip der Verdoppe-
lung ist auch bei Spezialisten der hiigeligen Tihama bekannt und stellt einen weiteren
Bezug zum jemenitischen Hochland dar, wo es eine Angleichung tribaler anwa’-Fragmen-
te an die literarische Norm représentiert, die ich als ,semi-tribale“ Form klassifiziert
habe.

Sowohl an der Kiiste wie auch im W. Bida werden die langen Sequenzen mit Hilfe mne-
motechnischer Hilfsmittel memoriert, welche in der zentralen Sarat und der hiigeligen Ti-
hama (mit den dort gegebenen, kiirzeren anwa’-Sequenzen) nicht auftreten. Diese Hilfs-
mittel sind anthropozentrische Bilder, die den naw’ des zu memorierenden Sternes mit
dem Stand der Plejaden gegeniiber dem Korper des Beobachters in Beziehung setzen.
Diese anthropozentrischen Bilder diirften primér auf volkstiimliche Umdeutungen litera-
rischer Einfliisse zuriickgehen, die insbesondere das Sternbild des Léwen thematisieren.
Dap die Plejaden hier allgemeiner Bezugspunkt dieser Hilfsmittel sind, widerspricht zwar
nicht ihrer sonstigen Bedeutung in den lokalen Bauernkalendern, hier ist aber wohl die
leichte Identifizierbarkeit des Sternbildes mafgeblich.

In den Gebieten, in denen kiirzere anwa’-Sequenzen (2—10) ermittelt wurden, bediente
man sich demgegeniiber auch einfacherer Hilfsmittel, wobei insbesondere der Typus von
Schattenbeobachtungen der hiigeligen Tihama erwéahnenswert ist, dem einige literarische
Parallelen zuzuordnen sind.?

Verglichen mit andern Regionen Siidwestarabiens ist der Anteil der klassisch-arabi-
schen und manazil-Terminologie an den anwa’-Sequenzen des siidlichen Hijaz und seiner
Nachbargebiete auBerordentlich hoch. Sieht man von der zentralen Sarat (mit ihren kur-
zen Sequenzen von 2 anwa’ mit Lokalnamen) einmal ab, so betrigt der Anteil der manazil
an allen iibrigen anwa’-Sequenzen des Erhebungsgebietes mindestens 50 % (W. Bida), im
Normalfall aber iiber 70 % (hiigelige Tihama, Kiiste). Die nahezu vollstéindige Orientie-
rung am manazil-Modell in der Kiistenregion bei al-Qunfudha entspricht dem im Anhang
IT wiedergegebenen Material, das R. Serjeant viel weiter im Siiden in der Kiistenregion
um Aba ‘Arish erhoben hat. Beide Materialien aus der Kiistenregion (Abt ‘Arish und al-
Qunfudha) verweisen somit auf den starken Einflub des manazil-Modells entlang der Kii-
ste, der nach Osten hin dann sukzessive abnimmt. Der geringer werdende Einflufl der ma-
nazil in der hiigeligen Tihama wird auch durch die im Anhang IIT wiedergegebenen Mate-
rialien von J. Lambert aus den ostlichen Bergen der Provinz Jizan bestitigt. Diese Diffe-

39 ¢f. Anm. 19.
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renzierung entlang der geographischen Ost-West-Achse wurde von mir bereits frither aus-

fiihrlich dokumentiert und analysiert.*

Im Hinblick auf rdumliche Variationen entlang der geographischen NO-SW-Achse
kann die vorliegende Dokumentation hingegen nur einige wenige Hinweise liefern, da die-
se Erhebung sich ausschlieBlich auf das Gebiet des siidlichen Hijaz und des davor liegen-
den Tihama-Abschnittes konzentriert hat.

Diese wenigen Hinweise aus Hijaz und Hijaz-Tihama treten deutlicher hervor, wenn
man sie wiederum mit den in den Anhéngen I-III versffentlichten Daten vergleicht, und
weiters mit den Ergebnissen meiner jemenitischen Vergleichsstudien.

Aus dieser Perspektive fallen drei Relationen in der NO-SW-Richtung auf:

1. Die erwihnte Ubereinstimmung zwischen manazil-konformen, literarisch geprigten
»Gelehrtenkalendern® in den Kiistenregionen des siidlichen Hijaz (7.2.3.) und des ‘Asir
bei Abt ‘Arish (Anhang IT), wobei dort nur der Terminus ,,shabb“ auch auf den benach-
barten Norden des Jemen verweist.

2. Die weitgehende terminologische Ubereinstimmung in den zwei kurzen anwa’-Se-
quenzen des J. Shada in der hiigeligen Tihama des Hijaz (7.2.2.2.), und des B. Shihr-
Gebietes in der hiigeligen Tihama des Nord-‘Asir (Anhang I).

3. Die tiefgreifende terminologische Differenz der anwa’-Sequenzen aus dem Ost-Jizan/
Siidwest-*Asir (Teil I von Anhang III), und zwar sowohl gegeniiber den Gelehrtenkalen-
dern vom manazil-Typus in der Kiistenregion als auch gegeniiber allen anwa’-Sequen-
zen des siidlichen Hijaz und des Nord-‘Asir.

Hingegen stimmen diese anwa’-Terminologien des Ost-Jizan/Siidwest-‘Asir in allen

charakteristischen Punkten mit jenen des nord- und zentraljemenitischen Hochlan-

des iiberein. Dies gilt fiir den Plejaden-Terminus Kayma (und als deren vermutli-
cher Spitaufgang: ‘Ashawat), fiir al-Fari® und fiir das auch in Aba ‘Arish gebriuchli-
che Shabb sowie schlieflich fiir den vergleichsweise geringen Anteil an non-mana-

zil. 4!

Aus diesen drei Relationen kann die Hypothese abgeleitet werden, daf} in den flachen
Kiistenabschnitten vor siidlichem Hijaz, ‘Asir und jemenitischem Hochland die literarisch
beeinfluiten Agrarkalender vom manazil-T'ypus besonders weit verbreitet sind. Die Ge-
lehrtenkalender der Tihama scheinen ein ,bduerliches Pendant® im ortlichen Jahreszei-
tenkalender zu haben (Teil IT von Anhang III). Hingegen herrschen in der hiigeligen Tiha-
ma und in den Hochlindern des siidlichen Hijaz, des ‘Asir und des Nord- und Zentralje-
men Agrarkalender vor, deren anwa’-Sequenzen ,Fragmente“ (28—x) darstellen, die zu-
gleich einen schwankenden Anteil von non-manazil aufweisen.

Terminologisch liegen dabei erste Hinweise fiir eine grofe Affinitédt bestimmter
anwd’-Sequenzen des siidlichen Hijaz mit solchen des benachbarten Nord-‘Asir vor. Ande-
rerseits stimmen die vorliegenden anwa’~Termini des Ost-Jizan/Siidwest-‘Asir mit jenen
des nord- und zentraljemenitischen Hochlandes weitgehend iiberein.

Daraus lift sich das Hochland des Zentral-‘Asir ermitteln als das eigentliche Ubergangs-
gebiet zwischen den tribalen anwda ™ Terminologien des siidlichen Hijaz und Nord-°Asir einer-

40 Gingrich 1994: 200-205.
41 Gingrich 1994: 197-222, 239.
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seits und jenen des Siidwest-"Asir und des nordlichen jemenitischen Hochlandes andererseits
(cf. Karte 11).

Die ,nordliche” dieser beiden Varianten (siidlicher Hijaz und Nord-‘Asir) ist geprigt
durch einen héheren Anteil von mandzil und einen hoheren Anteil von klassisch-arabischen
Termini fiir mandzil und non-mandazil in thren jeweiligen anwa’ -Fragmenten.

Die ,siidliche” dieser beiden Varianten (SW-‘Aswr und nordliches jemenitisches Hoch-
land) hingegen ist geprigt durch einen geringeren Anteil von mandzil und klassisch-arabi-
schen Termini und einen hoheren Anteil von non-mandzil und von Termini mit altsidara-
bischer (Fari‘), spezifisch-jemenitisch (shabb) oder altsemitischer (Kama, Kayma, Kema)
Wurzel.

Zu unterscheiden sind demnach wiederum manazil-Kalender (Kiistengebiete), tribale
anwa’-Fragmente in ihrer ,nérdlichen” und ,siidlichen“ Variante, und schlieBlich ,ver-
doppelte“ anwa’-Fragmente, wie sie diese Erhebung fiir das W. Bida (7.2.1.1.) dokumen-
tiert hat. Derartige ,Verdoppelungen“ habe ich, wie erwéhnt, als ,semi-tribale“ Formen
bezeichnet, und im AnschluB an D. Varisco als rezentere Angleichungen der tribalen an-
wa’-Fragmente an das homogene Manazil-Modell interpretiert. Dies wird im gegebenen
Fall durch die tiefgehenden literarischen Einfliisse auf den Kalender des W. Bida nach-
driicklich bestétigt.

Diese komparativen Einsichten erlauben, die Mehrheit der vorliegenden anwa’-Fragmen-
te des stidlichen Hyjaz als typische, west- und siidwestarabische, tribale Elemente von Agrar-
kalendern in ihrer ,nordlichen“ Variante anzusprechen.

Innerhalb dieser nordlichen Variante konnen nun die eher literarisch inspirierten Ele-
mente von jenen differenziert werden, welche davon etwas ,,abweichen®.

Innerhalb der vorherrschenden manazil-Prigung der lokalen anwa’-Kalender nimmt
das Bild des Léwen eine herausragende Rolle ein; es ist in allen lingeren anwa’-Sequen-
zen enthalten (weshalb sich auch die mnemotechnischen Bilder an den lingsten unter ih-
nen darauf konzentrieren), und in einigen Fillen wurden auch in der hiigeligen Tihama
Details der anwa’-Sequenz (die beiden ,Augen” und die beiden , Pfoten®) genannt, welche
ebenfalls auf literarische Einfliisse verweisen.

Gegeniiber den genannten, eher mit der literarischen Uberlieferung verwobenen
Aspekten, welche die anwa’-Kalender der Region insgesamt dominieren, lassen sich aber
auch eine Reihe von nicht-literarischen, abweichenden Elementen in den lokalen an-
wa’-Sequenzen identifizieren. An erster Stelle ist hier natiirlich ihr ,fragmentarischer®,
(28 - x) Elemente umfassender und an praktischen Erfordernissen ausgerichteter Cha-
rakter zu nennen. Ebenso zdhlt hierzu der pragmatische, an optischen ZweckméiBigkeiten
ausgerichtete Umgang mit den Typen von Horizontereignissen, von denen kein bestimm-
tes generell privilegiert wird.

Zweitens sind hier terminologische ,Abweichungen® identifiziert worden. Hinsicht-
lich der Terminologie haben sich selbst in der langen, von manazil dominierten
Sequenz der Kiiste 4 bis 5 Lokalnamen gehalten, in der zentralen Sarat markieren
derartige Lokalnamen die anwa’ der Hirseaussaat. ,Hchte, urspriingliche“ arabische
Sternnamen umfassen im W. Bida und dem Tiefland der hiigeligen Tihama immerhin
je ein Drittel und am J. Shada sogar 4 von 9 Elementen der Gesamtsequenz. Und
schlieBlich machen auch noch non-manazil in den anwa’-Sequenzen der Tieflinder der
hiigeligen Tihama ein Fiinftel, im W. Bida und am J. Shada sogar ein Drittel aus
(Tab. 8).
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Tab. 8: Anzahl von ,nicht-manazil“ und ,echten, urspriinglichen Sternnamen im Erhe-
bungsgebiet.*)

Name nicht-manazil »echter, urspriinglicher” Name
ath-Thurayya / 4
al-Jawza’ 3 4
al-Mirzam 3 3
al-Kaffan 2 2
Suhayl 1 1
as-Simak ath-Thani 1 /

*) Gezihlt wurde ein Beleg pro Sub-Region. Der Name al-Jawza’ wird an der Kiiste eindeutig als Synonym
oder Attribut von MS 5 gebraucht; ansonsten wurden al-Jawza’ und al-Mirzam hier als non-manazil gerechnet

Damit sind die fiir das Erhebungsgebiet typischen nicht-manazil und ,echten, ur-
spriinglichen® Namen zusammengestellt. Selbst wenn man die (unidentifizierten) Lokal-
namen der Sarat noch hinzuzéihlt, macht der Anteil von nicht-manazil und Lokalnamen
an der Gesamtzahl aller erhobenen anwa’-Termini im Erhebungsgebiet aber blob ein
Fiinftel (ohne Kiiste: ein Drittel) aus, was die untergeordnete Bedeutung dieser regiona-
len und lokalen Traditionen in der Terminologie nochmals zusammenfaft.

Neben Aspekten desformalen Aufbausund der Terminologie la6t sich aber noch ein drit-
tes Element der lokalen anwa’-Sequenzen bestimmen, welches vom typischen, literarischen
manazil-Modell abweicht. Dies ist die Stellung und Bewertung der Plejaden. Im manazil-
Modell werden sie meist als Mondstation 3 gefiihrt. In den lokalen Sequenzen fithren die Ple-
jaden hingegen in drei der fiinf untersuchten Sub-Regionen die Reihe der anwa’ als erste an;
nur in der Sarat ist dies nicht der Fall. In der hiigeligen Tihama und an der Kiiste steht der
Terminus ath-Thurayya sowohl fiir das Gestirn, wie auch fiir eine Gesamtfigur, welche die
Plejaden und ihre , Nachfolger umfafit. Diese Gesamtfigur inkludiert am J. Shada auf jeden
Fall den ersten ,Nachfolger® (at-Tabi‘, a Tauri) und die Hinde (al-Kaffan) und Unterarme
(adh-Dhira‘ayn) der Plejaden; an der Kiiste umfat die Gesamtfigur neben der ra’isiyya
ebenfalls at-Tabi, der als erster aller weiteren Nachfolger (tawabi) bis al-Balda gilt.

Auch in diesem Fall sind literarische Parallelen bemerkenswert, auf welche P. Ku-
nitzsch und zuvor Ch. Pellat aufmerksam gemacht haben. Den Plejaden kommt in den &l-
testen arabischen Versreimen, die Pellat untersucht hat, gegeniiber den anderen anwa’
ein ,effektiv privilegierter Platz im System® zu, und P. Kunitzsch hat auf die literarische
Konnotation der Plejaden als Frauenkopf ebenfalls hingewiesen.*

Eben diese Vorstellung ist in den untersuchten Gebieten der Tihama gegeben. Auch
hier werden die Plejaden nicht nur als erste der Sequenz und ra’isiyya (Anfiihrerin), son-
dern auch als ra’s (Kopf) angesehen. Das lokale Modell bestétigt also die genannten, frii-
hen literarischen Hinweise und geht zugleich weit iiber sie hinaus: Der ,Kopf* ist zugleich
Haupt eines weiblichen Koérpers (at-Tawabi‘, al-Mutawaba‘a), und beides trigt als Ge-
samtfigur ebenfalls den Namen ath-Thurayya (Tab. 9).

Tab. 9 beinhaltet die Gemeinsamkeiten in den anwa’-Sequenzen der Kiiste und des J.
Shada beziiglich des Plejaden-Bildes und macht deutlich, daB sich die Variationen nur auf
die Ausmale und Elemente des ,Korpers® beziehen.*

42 Pellat s. v. in EI? und Kunitzsch 1961: 114f.
43 ¢f. als ersten Uberblick dazu Gingrich 1997: 45-53.



440 Léndliche Sternenkalender aus dem siidlichen Hijaz

Tab. 9: Aufbau des Plejaden-Bildes in den anwa’-Sequenzen der Tihama

AUFBAU KOPF I. TEIL KORPER GESAMTFIGUR
DES , KORPERS“ (weiblich)
Name ath-Thurayya at-Tabi’ al-Mutawabi‘a ath-Thurayya
Synonyme ra’s, ra’isiyya at-Tawabi®
Identifikation | Plejaden o Tauri o Tauri + (variiert) | Plejaden + at-Tawabi®

Diese Erschliefung des Plejaden-Bildes bildet den letzten jener drei Faktoren, die als
volkstiimliche und lokale Abweichungen vom herkémmlichen manazil-Modell in der ver-
gleichenden Analyse der anwa’-Kalkulation bezeichnet werden kénnen. Auf die Interpre-
tation dieses Bildes und der Hochzeitstermine wird im vierten Abschnitt zuriickzukom-
men sein.

7.3.4. QIRANAT-KALENDER

Eines der herausragendsten Ergebnisse dieser Untersuchung ist der Nachweis der qi-
ranat-Kalender im siidlichen Hijaz und in der angrenzenden Tihama. Einleitend wurde be-
reits erwiahnt, daBl die Existenz dieses Kalendertypus erst seit Ende des 19. Jh. fiir Siid-
arabien wissenschaftlich belegt ist und zwar durch E. Glaser fiir das zentraljemenitische
Hochland.** Aus der gleichen Region liegen mittlerweile weitere Belege von D. Varisco
(1982), W. Dostal (1985) und E. Betzler (1987) vor, ferner von G. Bédoucha (1986) und dem
Verfasser (1989 und 1994) fiir das nordjemenitische Hochland.*» Diese Formen sind von mir
als die empirische, die standardisierte und die integrierte Variante klassifiziert worden.

In der empirischen Form stimmt die Zahl des Monatsnamens tatsédchlich mit der be-
obachteten Anzahl der Nichte iiberein, welche in diesem Monat vom Neumond bis zur
Nacht der Konjunktion (des Voriiberganges) des Mondes mit (an) den Plejaden vergehen;
im Verhéltnis zum Sonnenjahr verschieben sich diese ,Nummernnamen® daher alljahr-
lich.

In der standardisierten Form hingegen haben die Nummernnamen nichts mit dem
realen Voriibergang des Mondes an den Plejaden zu tun. Zu einem gleichbleibenden Ter-
min im Sonnenjahr setzt hier der giranat-Zyklus mit dem alljahrlich gleichbleibenden, er-
sten Nummernnamen fiir den ersten Mondmonat ein.

In der integrierten Form bleiben schlieBlich nicht nur die Plejaden unberiicksichtigt.
Die Nummernnamen der Mondmonate selbst werden blof noch als Synonyme fiir andere
Kalenderabschnitte verwendet. Die Monatsnamen werden hier also in andere Kalender
integriert, sei dies nun der syrisch-christliche Kalender (keine Mondmonate) oder die is-
lamische Monats- und Jahreszéhlung.

Formal und logisch bauen diese drei Versionen aufeinander auf; sie verhalten sich zu-
einander  kumulativ®, was daher Schlufifolgerungen iiber die relative Chronologie ihrer
Enstehung erlaubt. Dementsprechend ist die empirische Version als Ergebnis einer rela-
tiv dlteren Tradition zu bezeichnen, die standardisierte Form entspricht der relativ jiin-
geren und die integrierte Form schliefllich der jiingsten Tradition.

44 Glaser 1885: 89-99.
45 cf. auch Glasers Tagebuch-Notizen mit meinem Kommentar zum Sternenkalender, in Dostal 1993: 11,
117-121.
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Schriftliche Quellen liegen fiir die jiingste Form vor, in der die giranat-Monatsnamen
in den syrisch-christlichen Kalender integriert sind. Diese Quellen stammen primér aus
dem Jemen des 20. Jh., dariiber hinaus kénnte diese Form aber auch schon durch Hinwei-
se aus rasulidischer Zeit fiir den siidlichen Jemen belegt sein.*6

Auf die ethnographisch am weitesten verbreitete standardisierte Version konnen eini-
ge klassisch-arabische Textpassagen des 9. und 10. Jh. AD hinweisen; eindeutig belegt ist
sie allerdings erst durch eine jemenitische ‘urjuzah des 18. Jh.*’ Fiir die chronologisch re-
lativ dlteste, empirische Form liegen bisher keine schriftlichen Testimonia vor.

Dieser allgemeine Befund wird hiermit durch die im siidlichen Hijaz erhobenen Ergeb-
nisse ergénzt und konkretisiert. In Tab. 10 sind fiir jede der fiinf Subregionen des Erhe-
bungsbietes die dort angetroffenen qiranat-Versionen eingetragen.

Tab. 10: Varianten des giranat-Kalenders im Erhebungsgebiet

Kiistenregion Tieflinder der Bergregionen der zentrale Sarat ostliche Sarat
hiigeligen Tihama hiigeligen Tihama
1,3 2,3 1 1,0 0

Legende: 0 = kein Vorkommen des qiranat-Kalenders, 1 = empirische Form, 2 = standardisierte Form, 3 =
integrierte Form

Am weitldufigen Ostabhang der Sarat zum Najd hin (W. Bida) konnte kein Nachweis
fir die Kenntnis der giranat-Kalender erbracht werden. Ebensowenig war die giranat-
Rechnung in den grofen Markt- und Verwaltungsorten der zentralen Sarat (al-Baha, al-
Tawila, Biljurshi) allgemein bekannt. In den entlegenen tribalen, landwirtschaftlichen Ge-
bieten der zentralen Sarat und auch in den hochgelegenen Bergregionen der hiigeligen Ti-
hama (J. Shada) wurden die empirischen Versionen festgestellt. Im Tiefland der hiigeligen
Tihama und an der Kiiste dominieren hingegen ,integrierte“ Versionen, die zumeist den
islamischen, manchmal aber auch Fragmenten des syrischen Kalenders eingeordnet sind.
Die Letzteren belegen iiber den Terminus al-hariq wiederum Beziige zum jemenitischen
Gebrauch. In der hiigeligen Tihama wurden aber auch standardisierte Formen verwendet
und an der Kiiste vereinzelt auch empirische Versionen.

Die raumliche Verteilung dieser drei Versionen zeigt, daf der relativ dlteste Typus der qi-
randl-Rechnung vor allem in entlegenen und von aufen her unzugdinglichen Gebieten mit
tribaler Sozialstruktur auftritt, wo agroklimatisch begiinstigte Verhdlinisse Regenfeldbau
und mehrere Ernten pro Jahr auf denselben Feldern erlauben. Wo diese drei Faktoren (Un-
zugdnglichkeil, Regenfeldbaw mit mehreren Ernten, tribale Sozialstruktur) nicht gegeben
sind, dominieren entweder die beiden jiingeren Formen (in den tiefen Lagen der Tihama)
oder die qiranat sind nicht bekannt (Osthang der Sardt). Dies sind die von auflen leicht zu-
gdnglichen Gebiete, welche teilweise von nicht-tribalen Sozialstrukturen geprdgt sind und
deren Landwirtschaft eher auf kiinstlicher Bewdsserung beruht.

Die Erhebung brachte weiters den Nachweis, daf} der qiranat-Kalender stets an gesell-
schaftliches Wissen gebunden ist. Dies ist mitbedingt durch seine relative Einfachheit und
seinen breiten Anwendungsbereich. Der Umgang mit dem qiranat-Kalender setzt die Be-

46 Gingrich 1997: 45-52.
47 al-‘Ansi 1981; Gast 1987: 41-52; Varisco 1989: 7-29.
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obachtung von maximal zwei besonders auffélligen Himmelsph&nomenen voraus, von
Mond und Plejaden. Der Monatsrhythmus ist zwar fiir die Arbeitsabfolge des gegebenen
Hirsezyklus zu lange, geniigt aber den meisten anderen agrarischen und sonstigen Erfor-
dernissen des Alltags. Wo Weizen, Gerste oder Sesam zusétzlich zur Hirse angebaut wer-
den koénnen, erfordern deren traditionelle Anbaumethoden weniger kurze und intensive
Arbeitsrhythmen.

Den ersten Anwendungsbereich hat der qiranat-Kalender somit in der Landwirtschaft
fiir die meisten Feldfiichte aufler Hirse. Teilweise mit der Landwirtschaft verbunden ist
ein zweiter Anwendungsbereich, der mit Vorstellungen, Geboten und Tabus rund um das
Motiv der ,negativen Fruchtbarkeit® assoziiert ist.

Dieser Vorstellungskomplex, der theoretisch auch mit den anwa’-Sequenzen (ndmlich den
anwd’ der Plejaden) assoziiert sein konnte, wurde mit einer Ausnahme stets als Teil der qi-
randt-Rechnung angefiihrt. Elemente dieses Vorstellungsbereiches wurden in drei der vier Ge-
biete genannt, in denen der qiranat-Kalender erhoben wurde: In der zentralen Sardt heifit die
Unheilszeit zu Beginn der Unsichtbarkeitsperiode der Plejaden ,shu’m shaqiq®; in den Berg-
regionen der hiigeligen Tihama kennt man die gleiche Zeitspanne als ,riyab“, und an der
Kiiste nennt man die ersten 13 Tage von ,al-Kinna“ die ,ayyam al-Kabdat®. Eine Ausnahme
hierzu stellt lediglich der Fall der Tieflénder der hiigeligen Tihama dar, wo ein naw’, nédm-
lich die Zeit nach Sa‘d al-Dhabi als ungiinstiger Hochzeitstermin genannt wurde. Diese Zeit-
spanne fillt aber gleichfalls in den Beginn der Unsichtbarkeitsperiode der Plejaden. Da die
Information von den schriftkundigen Spezialisten der Region stammt, wdre es moglich, daf3
hier die literarische Ubersetzzmg evner dhnlichen qiranat-Periode in die ,mandzil-Termino-
logie “ vorliegt.

In allen drei anderen Fillen (dem ,halben Ungliick®, dem ,Zeitumschwung® oder ,, Un-
gliick*, und dem ,Verborgensein ) ist jedenfalls eine explizite Ungliicksperiode gegeben, die
mit der Unsichtbarkeit der Plejaden (zwischen letztem Spédtuntergang und erstem Frichauf-
gang) assoziiert ist. Ebenso ist diese Unheilsperiode in allen Féillen mit der Tabuisierung des
ehelichen Geschlechtsverkehrs zu dieser Zeit verbunden. In der Sarat und am J. Shada tritt
ein Tabu fiir die Felderdiingung in derselben Periode hinzu. Daf3 dieses Diingeverbot an der
Kiiste nicht ermittelt werden konnle, diirfte mit den dortigen extremen Schwankungen der
Agrartermine zusammenhédngen. Ein Verstoff gegen beide Arten von Tabus wiirde Fehl- und
Mifigeburten sowie Fehlernten zur Folge haben. Beide Tabus richten sich als Aufforderung
primdr an den Mann und beinhalten die Grundbotschaft, daff Frauen und Felder unfrucht-
bar blerben sollten, wenn die Plejaden nicht zu sehen sind.

Aufgrund dieser essentiellen Gemeinsamkeiten erscheint es mir legitim, die lokalen
Konzepte der ,shu’m shaqiq, ,riyab“ und der ,ayyam al-Kabat“ als Bestandteile ein und
desselben Vorstellungskomplexes zu untersuchen und in der Folge als solchen zu interpre-
tieren. Tab. 11 korreliert das Auftreten dieser Unheilsperioden mit den drei Versionen
der giranat-Rechnung in den Erhebungsgebieten.

Der Vorstellungskomplex einer Unheilszeit findet sich in dieser freilich nur sehr be-

schrankten Anzahl von Samples folglich

a) nur dort (1 erklidrbare Ausnahme), wo auch der giranat-Kalender bekannt ist und da-
bei

b) am héufigsten dort, wo seine empirische Version erhoben wurde, ansonsten nur

¢) einmal im Zusammenhang mit der jiingeren standardisierten, aber nie gemeinsam mit
der jiingsten, integrierten Fassung.
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Tab. 11: Qiranat-Versionen und Unheilszeit
0, 1, 2, 3: Qiranat-Version wie in Tab. 11; +, —: Unheilszeit, lokal bekannt oder unbekannt

Sub-Region Kiisten-  Tieflinder der Bergregionen der zentrale  Ostliche
region hiigeligen Tihama hiigeligen Tihama Sarat Sarat

vorherrschende 3(1) 2(3) 1 1(0) 0

giranat-Version

Unbheilszeit -+ +(—) - +(—) _

Matrix zu Tab. 11

1 ++ = Dreifaches Auftreten der qiranat-Version 1: Unheilszeit zweimal bekannt
2 + Einmaliges Auftreten der giranat-Version 2: Unheilszeit bekannt

3 - - Zweifaches Auftreten der giranat-Version 3: Unheilszeit unbekannt

0 - - Kein Auftreten der qiranat: keine Unheilszeit

Das Konzept der ,, Unheilszeit “ ist somit in denjenigen Lokalkulturen des siidlichen Hijaz
und sevner Nachbargebiete vertreten, in denen auch die chronologisch relativ dlteren, miind-
lich tradierten Versionen des qiranat-Kalenders bestehen. Das Konzept konnte hingegen dort
nicht ermittelt werden, wo ausschlieflich die anwa@ -Rechnung, oder wo die integrierte Versi-
on der qirandt vertreten ist — kurzum, wo der Einfluf stidtischer und schriftlicher Kalender-
tradition stdrker wirksam ist.

Die vergleichende Untersuchung von anwa’ und giranat im Erhebungsgebiet er-
schlieft somit zwei Vorstellungskomplexe — jenen der Plejaden als Kopf einer gleichnami-
gen weiblichen Figur von anwa’-Sternen und jenen einer Unheilsperiode nach den letzten
qiranat. Die ausfiihrliche Interpretation dieser beiden Vorstellungen ist dem vierten Ab-
schnitt vorbehalten.

74. INTERPRETATIONEN ZU GLIEDERUNG UND BEDEUTUNG IN ORTLICHEN
KALENDERN

Dieser Abschnitt untersucht zunéchst Aufbau und Bedeutungsgehalt von Ritualen und
Symbolen im anwa’-Kalender. In weiterer Folge kehrt die Untersuchung dann nochmals
zu den Gliederungen und Bedeutungen zuriick, die im Bild der Unheilzeit der giranat ent-
halten sind. AbschlieBend werden beide Kalendertypen als Teil der menschlichen Bezie-
hungen zur Natur zusammengefalit. Die strukturale Methode ist jenes Verfahren, das zur
Analyse von Gliederung und Bedeutung dieser Vorstellungsbereiche angewendet wird.

7.4.1. RITUELLE UND SYMBOLISCHE BEDEUTUNG IN DEN ANWA -KALENDERN

Im Abschnitt 7.3.3. wurde als Ergebnis der vergleichenden Analyse der anwa’-Kalen-
der dieser Region festgestellt, dal ihr primérer Anwendungsbereich in der Landwirt-
schaft liegt, und zwar als zeitliche Orientierungshilfe im Hirseanbau. Der Gebrauch von
anwa’-Sequenzen wurde in allen Erhebungsorten ermittelt. Selbst die kiirzesten Sequen-
zen waren um die Termine der Hirseaussaat terminisiert. Als Grundnahrungsmittel sind
die Anbauperioden der Hirse in jenen Jahreszeiten plaziert, in welchen mit gréf3ter Wahr-
scheinlichkeit Niederschlag zu erwarten ist. Als sekundidren Anwendungsbereich der
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anwa’-Beobachtung konnte die Erhebung Restelemente von bestimmten rituellen Anlés-
sen ermitteln. Dieser Bereich und seine symbolischen Bedeutungen sollen im vorliegen-
den Abschnitt untersucht werden.

Die durch anwa’-Beobachtung zeitlich fixierten rituellen Anldsse sind nun aus dem
priméren landwirtschaftlichen Bereich nicht herausgeldst, sondern mehr oder minder
deutlich damit verbunden. Am augenfélligsten gilt dies fiir die zeitlich fixierten Aussaat-
termine der Hirse in der zentralen Sarat. Diese ,8 Tage” markieren eine préaskriptive
Frist, deren MiBlachtung negative Folgen nach sich zieht. Anfang und Ende dieser Frist
sind rituelle Schwellen, innerhalb derer die Aussaat das Ergebnis der fruchtbaren Ernte
gewihrleistet. Hingegen droht bei Uberschreitung dieser rituellen Schwelle fiir das Wohl-
befinden und die Fruchtbarkeit der Felder grofte Gefahr.

Die Periode der ,8 Tage” markiert somit eine rituelle Frist von &ulerst positiver Be-
deutung fiir die Fruchtbarkeit. Hinweise auf Restbestédnde einer derartigen Frist konnten
auch in der 6stlichen Sarat und in den Bergen des Ost-Jizan gegeben sein: einmal eventu-
ell durch den Terminus ,,al-Thaman®, das andere Mal durch die stabile und exakte Plazie-
rung auf die letzten und ersten Tage zweier aufeinanderfolgender Sternperioden.

Auffillig ist weiters, dall die rituelle Saatfrist heute dort gegeben ist, wo die kiirzeste
aller Sequenzen auftreten, und wo zugleich der geringste literarische EinfluB} auf die
anwa’ -Terminologie feststellbar ist. Andererseits ist auf den Zusammenhang zwischen
lingeren anwa’-Sequenzen und verstirktem literarischen EinfluB bereits im 3. Abschnitt
aufmerksam gemacht worden. Dies bietet eine Interpretationsmoglichkeit an, wonach der
verstérkte literarische Einflull auBerhalb der Sarat fiir die Abwesenheit des rituellen Saat-
termines in den dortigen lingeren anwa’-Sequenzen verantwortlich wire. Die Hirseaus-
saatfrist wdre aus der Sicht dieser Interpretation somit als tribales Kulturelement anzuspre-
chen, das die erstarkende Schriftkultur in der zentralen Sardat noch intakt gelassen, aber an-
derswo zum Verschwinden gebracht hat. Der Vergleich mit dhnlichen anwd’-Saatterminen in
den jemenitischen Hochlindern legt nahe, daff derartige Saattermine fricher auch in anderen
Gebieten des siidlichen Hijaz mit stabilen Niederschlagzeiten, also etwa in der anwda’-Rech-
nung der hiigeligen Tihama, bestanden haben konnten.

Ein ritueller AnlaB im engeren Sinn, fiir dessen zeitliche Festsetzung die anwa’ beob-
achtet werden, ist neben der (ritualisierten und mit Tabus belegten) Saatfrist bezeichnen-
derweise der Termin von Hochzeiten. Fiir die positive Bestimmung von Hochzeitstermi-
nen wurden in der zentralen Sarat die Friihaufginge von al-Jawza’ (und in gebildeter Ter-
minologie jene von Sa‘d al-Sa‘td) genannt; in den Tieflindern der hiigeligen Tihama
nannte man dafiir die Friihuntergéinge von al-Tabi‘ und al-Jawza’ (2. und 7. Tag, beson-
ders an Sonntag, Montag und Donnerstag). Nur dort wurden auch ungiinstige, zu vermei-
dende Hochzeitstermine in anwa’~Terminologien genannt, ndmlich die Friihaufgangspe-
riode von Sa‘d al-Dhabi (besonders Samstag, Mittwoch und Freitag) und ferner auch die
Zeit der Dawar (Solstitien). Innerhalb der anwa’-Beobachtungsformen der Gesamtregion
stellen diese ,negativen Hochzeitstermine“ aber eine Ausnahme dar. Im Zusammenhang
mit allen anderen lokalen Formen der Jahres- und Zeiteinteilung erweisen sie sich hinge-
gen bloB als Variante eines viel weiter verbreiteten Phdnomens. Die gebréuchlichsten Zei-
ten, zu denen Hochzeitstermine im siidlichen Hijaz und der angrenzenden Tihama ver-
mieden werden, sind erstens die Spitzenarbeitszeiten des Landwirtschaftszyklus und
zweitens die verschiedenen Unheilsperioden des giranat-Zyklus. Die erste Form der Ver-
meidung hat selbstverstidndliche, pragmatische Griinde und wird daher von einheimi-
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schen Gewihrsleuten meist nicht gesondert erwihnt. In jenen Wochen, wihrend derer
alle Familien auf den Feldern arbeiten, die Ernten einbringen und dreschen, ist, wie in al-
len agrarischen Gesellschaften, kaum Zeit zum Feiern grofer Feste. Diese pragmatischen
Meidungstermine ergeben sich daher aus den (im 3. Abschnitt bereits zusammengefalten)
Anbau- und Erntezeiten.

Die ,Unheilsperioden® des qiranat-Zyklus sind hingegen rituelle Meidungstermine.
Sie werden im folgenden noch gesondert erortert. Im vorliegenden Zusammenhang ist
aber bereits der Hinweis notwendig, dafl diese Unheilsperioden als ,Zeiten der Wende*
gelten, in denen der alte Plejaden-Zyklus zum Abschlufl kommt und der neue Zyklus sich
allméhlich ankiindigt. Im qiranat-Kalender ist diese ,Wende-Zeit“ durch die alljahrliche
Periode der Unsichtbarkeit der Plejaden markiert. Die Gesichtspunkte einer ,Wendezeit”
im allgemeinen und der Unsichtbarkeitsperiode im besonderen sind nun aber fiir die vor-
liegenden ,negativen Hochzeitstermine“ der hiigeligen Tihama gleichfalls charakteri-
stisch.

Die Periode der Dawar geht von den Solstitien als einer ,negativen Wendezeit“ aus;
die Bewegung der Sonne entlang des Abend- und Morgenhorizonts vollzieht in dieser Pha-
se eine ,Wende“ oder Umdrehung.

Es ist also diese optische ,Wende“ der Sonnenbewegung, die als zeitlicher Markierer
dient; die Sonne ist hier Indikator einer eigenen negativen Zeitbestimmung. In den beiden
ausgeprigten regionalen Zeitrechnungsformen, den anwa’- und giranat-Kalendern, spielt
die Sonne allerdings keinerlei Rolle als primérer optischer Indikator. Dies spricht dafiir,
dafB der Termin der Dawar eigentlich Bestandteil der allgemeinen jahreszeitlichen Beob-
achtung ist. In die Beobachtung von sayf, kharif, shita’ und rabi‘ flieBen neben den Haupt-
daten von anwa’ und giranat natiirlich der Stand der jahrlichen Vegetationsentwicklung,
die jahrlichen Winde und Regen, aber ebenso der Sonnenstand ein. Die Dawar lassen sich
also als ,negative Wendezeit“ identifizieren, die von den Solstitien und damit vom Sonnen-
stand ausgeht, der seinerseits integrales Element der Jahreszeitenbeobachtung ist.

Der Friihaufgang von Sa‘d adh-Dhabi, als zweiter ,negativer Hochzeitstermin® der hii-
geligen Tihama, stellt hingegen in dieser Form eine Ausnahme dar und 146t sich auch li-
terarisch kaum deuten. Nur wenn man dieses Datum in die Terminologie der qiranat
sibersetzt”, ergeben sich weitergehende Zusammenhénge. Der Fiihaufgang von Sa‘d adh-
Dhabi ereignet sich ndmlich knapp vor dem Spétuntergang der Plejaden. Wenn man be-
riicksichtigt, dal} die Gewédhrsleute der hiigeligen Tihama Tieflinder mit der literarischen
Uberlieferung vertraute Spezialisten sind, so erscheint die folgende Interpretation am
plausibelsten: Der ,negative Hochzeitstermin® dieser Region wurde in gelehrte manazil-
Terminologie iibertragen, markiert aber eigentlich den bevorstehenden Beginn der Un-
sichtbarkeitsperiode der Plejaden nach dem qiranat-Kalender. Diese Zeit des ,Verhiillt-
seins“ von ath-Thurayya wird in den néchsten beiden Abschnitten ausfiihrlich erortert.

Aus der Interpretation dieser ,negativen Hochzeitsdaten® ergibt sich zundchst, daf
ihre Terminisierung als anwa’ auBerhalb der hauptsichlichen anwa’-Sequenz eher auf re-
zente und literarisch inspirierte Umdeutungen zuriickzufiihren ist. Die ,negativen Hoch-
zeitstermine® wurden im Erhebungsgebiet also blo von bestimmten Spezialisten als Teil
der anwa’-Beobachtung présentiert, gehen aber auch in diesen Fillen auf andere Beob-
achtungen zuriick. Die ,negativen Hochzeitstermine“ stellen demnach keine authentischen
Elemente des rituellen Anwendungsbereiches der anwa’-Kalender in dieser Region dar, son-
dern sind eher mit den ,,Wendezeiten“ des Sonnenstandes und der girandat verbunden.
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Die ,positiven Hochzeitstermine der Region wurden in der zentralen Sarat und den
Tieflandern der hiigeligen Tihama ermittelt. Sie weichen im allgemeinen nicht so stark von
den iiblichen, ,agrarischen“ anwa’-Hauptsequenzen ab, wie die beiden ,negativen® Daten.

In der zentralen Sarat wurden dafiir die Aufgiinge von al-Jawza’ genannt (jene von
Sa‘d al-Sa‘ud diirften auf jahreszeitlichen Terminen beruhen), in den Tieflindern der hii-
geligen Tihama nannte man die Friithunterginge von at-Tabi‘ und al-Jawza’. Wie schon
im Fall der gemiedenen, so wurden auch fiir die bevorzugten Hochzeitstermine von den
Spezialisten der Tieflinder der hiigeligen Tihama zusétzliche, besondere Wochentage
identifiziert: Samstage, Mittwoche und Freitage seien besonders zu meidende Tage fiir die
Hochzeitsfeste; hingegen seien die besten Festtage jeweils der 2. und der 7. Tag von at-Ta-
bi® und al-Jawza’, besonders wenn sie auf einen Sonntag, Montag oder Donnerstag fielen.

Auch fiir diese Tagespezifizierungen gilt, daf sie ausschlieBlich von literarisch gebilde-
ten Spezialisten des Erhebungsgebietes genannt wurden. Auf welche Schriften man sich
fiir diese ,negativen“ und ,positiven“ Tage beruft, konnte leider nicht in Erfahrung ge-
bracht werden. Tatsache ist aber, daff nur in diesem Zusammenhang als eigenstidndiges
Zeitmal innerhalb der anwa’-Rechnung die 7tigige Woche genannt wurde, die eigentlich
aus dem Mondmonat abgeleitet ist, und daf dies hier mit der positiven und negativen Be-
deutung von Zahlen verbunden ist (die in fiinf arabischen Namen der hier beriicksichtig-
ten Wochentage impliziert sind). Die positive Bedeutung des zweiten und siebenten Tages
der jeweiligen Sternperiode ergibt sich andererseits explizit aus der anwa’-Rechnung, Der
zweite Tag ist, so erkliren die Spezialisten, eigentlich der erste Tag nach dem Ubergang
von einer Sternperiode zur néchsten, denn auch diese ,Wende“ meidet man als Hochzeits-
termin. Der siebente Tag wird noch stéirker bevorzugt, er markiert die ,Mitte“ der (13té-
gigen) Sternperiode zwischen ihren beiden Ubergingen. Zusitzlich zu dieser indigenen
Erklarung sind aber auch dullere Einfliisse fiir die Existenz dieser privilegierten Wochen-
tage nicht auszuschlieBen.

Sowohl in der zentralen Sarat wie in den Tieflindern der hiigeligen Tihama liegen die
beiden genannten, bevorzugten Hochzeitstermine auBerhalb der landwirtschaftlichen Ar-
beitsspitzen. Die Aufgénge von al-Jawza’ fallen in den sayf und shita’ der zentralen Sarat,
also in die wenig arbeitsintensive Zeit nach der Aussaat von Weizen, Gerste und Kolben-
hirse und in die Zeit nach der Hirseernte. In den Tiefldndern der hiigeligen Tihama fallen
die Frithunterginge von at-Tabi‘ und al-Jawza’ in den dortigen rabi‘, also noch vor die
Zeit der Hirseaussaat. Diese Plazierungen relativ knapp vor und nach den Ernten und
Aussaaten folgen primér pragmatischen Gesichtspunkten, legen aber offensichtliche,
symbolische Bedeutungen von Wohlstand und Fruchtbarkeit bereits nahe.

Hinzu kommt, daB es sich bei at-Tabi‘ und al-Jawza’ um jene beiden anwa’-Perioden
handelt, die den Auf- und Untergéngen der Plejaden nachfolgen. In den Tiefléndern der
hiigeligen Tihama bilden beide eine zusammenhéngende Zeitspanne im Anschluf} an jene
der Plejaden, die dort die gesamte anwa’-Sequenz anfiihren. In der zentralen Sarat wird
ath-Thurayya selten nach der anwa’-Rechnung beachtet, sehr wohl aber nach den dort
wichtigen qiranat. Auch hier ist der pragmatische Aspekt einer Plazierung knapp auler-
halb der Hauptarbeitszeiten somit verbunden mit dem symbolischen Gesichtspunkt einer
,Nachfolgeperiode“ im Anschluf} an jene der Plejaden. Diese reprisentieren das Leitge-
stirn der Landwirtschaftskalender; in beiden Regionen markieren ihre ,Nachfolgenden®
anwa’ bevorzugte Hochzeitstermine. Die ohnedies schon gegebene Betonung der Bedeu-
tung von Wohlstand und Fruchtbarkeit wird dadurch noch zusétzlich akzentuiert.
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Sieht man von den literarischen Elaboraten ab, so ergeben sich aus der Analyse der ritu-
ellen Termine im anwa’-Kalender daher folgende Schwerpunkte: Die Aussaattermine sind
direkt an agroklimatische Notwendigkeiten gebunden, die Hochzeitstermine indirekt, indem
sie auferhalb der Arbeitsspitzen liegen miissen. Die Aussaattermine sind in rituellen
Schwellenzeiten plaziert, die Hochzeilstermine hingegen in bevorzugten Sternperioden von
Plejaden-Nachfolgern. Die Untersuchung der gemiedenen Hochzeitstermine ergab, dafs sie
vermutlich keine authentischen Elemente der anwd’-Kalender darstellen. Trotzdem diirften
auch in der anwd’-Rechnung dieser Region (ihnlich wie in Nordwestjemen) Uberginge zwi-
schen den Sternperioden als gemiedene Zeitpunkte der Unsicherheil angesehen werden. Ge-
nerell aber erweist sich der rituelle Anwendungsbereich der anwa’-Rechnung als durchwegs
positiv besetzt. Er ist eng mit der Landwirtschaft und threr Symbolik verbunden. In ihrem je-
weiligen Kontext und auch in threr Beziehung zueinander sind Aussaatfrist und bevorzugte
Hochzeitstermine vor allem durch die Motive von Wohlstand und Fruchtbarkeit geprdgt.

Im weitesten Sinne sind es also positive, lebensbejahende Fruchtbarkeitsrituale, die in
die primdr landwirtschaftlich orientierte anwd’-Rechnung mit eingetragen sind. Diese se-
kunddire, rituelle Bedeutung konnte nicht in allen Erhebungsgebieten festgestellt werden,
sondern nur in jeweils einzelnen Auspragungen in der zentralen Sarat und vn den Tiefldn-
der der hiigeligen Tihama. Allerdings legen manche dieser Auspriagungen nahe, daf es sich
hierbei wm erhalten gebliebene Fragmente eines groferen bauerlichen Ritualkomplexes han-
delt.

In diesem Zusammenhang erscheint die Gesamtfigur der Plejaden bedeutsam, die in
den Bergen der hiigeligen Tihama und an der Kiiste als Konzept ermittelt wurde. Diese
Figur faBt, wie erinnerlich, ganze anwa’-Sequenzen als Korper des weiblichen ,Kopfes®
der Plejaden zusammen, die auch der Gesamtgestalt ihren Namen geben. Fragmente
dieses Bildes sind in iiberformtem, literarischem Zusammenhang auch in der mnemo-
technischen Orientierungshilfe der ostlichen Sarat erkennbar. Diese Figur bezeichnet
die anwa’-Sequenz und steht damit fiir den Landwirtschaftszyklus der Hauptanbau-
frucht.

Zusétzlich zur Existenz dieses Konzeptes in seiner Gesamtheit oder als Fragment wer-
den die anwa’-Sequenzen auch in den Tieflindern der hiigeligen Tihama von den Plejaden
angefithrt. Mit Ausnahme der zentralen Sarat ergibt dies in der einen oder anderen Form
tatséchlich das Bild eines ,Leitsternes” der anwa’-Sequenzen, mit deren Hilfe der Anbau
des Grundnahrungsmittels Hirse beobachtet und geregelt wird. In ihrer Gesamtheit fol-
gen die beobachteten und memorierten anwa’-Sequenzen in all diesen Féllen nicht allein
dem pragmatischen Aspekt, da sie die agroklimatisch giinstigeren Jahreszeiten abdek-
ken. Diese anwa’-Sequenzen integrieren die pragmatische Notwendigkeit vielmehr in ei-
nen kognitiven Anspruch: Die Sequenzen sind so angelegt, dal} die wichtigsten Regenzei-
ten durch solche Abfolgen ,gelesen” werden kénnen, an deren Spitze die Plejaden stehen.
Kurzum: Die lokale Tradition hat unter allen Moglichkeiten meist jene Sequenz ausge-
wahlt, an deren Spitze die Plejaden stehen. Je nach lokalklimatischen Gegebenheiten und
Horizontsicht werden folglich jene Auf- oder Untergéinge zur Konstruktion der Sequenz
ausgewdhlt, die pragmatische Notwendigkeit und kognitiven Anspruch gleichermafen er-
fiillen. Die pragmatischen Erfordernisse miissen also erst durch eine kognitive Konzeption
hindurch gefiltert werden, um die soziale Konstruktion der Wirklichkeit iiberhaupt zu ermdg-
lichen. Innerhalb dieser kognitiven Konzeption spielen die anwda’ mit threm ungefihr 13-Ta-
ge-Rhythmus die Rolle eines positiven Grundmotivs, an dessen Spilze der Leitstern der Ple-
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jJaden steht, eines Grundmotives, in das Restbestinde von bduerlichen Fruchtbarkeitsritua-
len wm Saattermine und Hochzeiten eingewoben sind.

7.4.2. QIRANAT UND UNHEILSPERIODE

Im Abschnitt 7.3.4. ist bereits auf die Ubereinstimmung zwischen den lokalen Varian-
ten von Unheilszeiten eingegangen worden. Fiir die Analyse dient uns nun die ausgepréig-
teste Form als Vorlage, namlich das Fallbeispiel aus der Kiistenregion. Gezeigt wurde be-
reits, dafl Unheilsperioden wie al-Kinna nie losgelost vom qiranat-Zyklus auftreten, son-
dern stets in Verbindung mit seinen &lteren Versionen.

Tatséchlich wird al-Kinna als letzter Abschnitt des alten giranat-Zyklus angesehen
und als Voraussetzung fiir den neuen. Der letzte qiranat-Monat, in dem sich die letzte
sichtbare Konjunktion der Plejaden (vor ihrem Abenduntergang) mit dem Mond ereignet,
wihrt selbst noch bis Neumond. Zu diesem Zeitpunkt sind die Plejaden (nach ihrem letz-
ten Abenduntergang) bereits untergegangen:

Die Periode al-Kinna beginnt in den letzten Tagen des letzten qiranat-Monats und ist
ein zeitlicher Bestandteil des qiranat-Kalenders. Zugleich geht sie dariiber hinaus. Dies
gilt nicht blof} in zeitlicher, sondern auch in metaphorischer Hinsicht. Zugleich aber ist die
Periode al-Kinna auch als das Gegenteil der qiranat-Monatssequenz interpretierbar, als
eben jene Zeitspanne, in welcher der Leitstern der giranat nicht zu sehen ist. Als Bestand-
teil und als Gegenteil der giranat ist al-Kinna somit eine ,Wendezeit® im eigentlichen
Sinn.

Die giranat-Monate gelten als Zeit moglicher Fruchtbarkeit von Frauen und Feldern,
al-Kinna hingegen ist eine Periode, in der diese Fruchtbarkeit als unméglich gilt: Dies ist
der Gehalt der lokalen Konzeption, die sich allerdings schon in agroklimatischer Hinsicht
kaum und beziiglich der Sexualitat offensichtlich iiberhaupt nicht empirisch oder gar na-
turwissenschaftlich untermauern lafit. Vielmehr ist das Verhiltnis von giranat-Monaten zu
al-Kinna priméir symbolisch bestimmt. Dies wird in Tab. 12 nochmals dargestellt. Daraus
folgt, daB diese lokalen Vorstellungen die Plejaden mit besonderer Fruchtbarkeit assoziie-
ren.

Tab. 12: Konnotationen von al-Kinna und giranat

Lokale Zeiteinheit Qiranat-Monate al-Kinna
Zuschreibung von Fruchtbarkeit maoglich unmdglich
Plejaden sichtbar unsichtb%ar

Den qiranat-Monaten steht al-Kinna nun ihrerseits nicht unstrukturiert gegeniiber;
die Periode ist selbst intern gegliedert in die Abschnitte der Ayyam al-Kabat (die Tage des
Bindigens, Ziigels) und von ar-Raj‘a, der ,Riickkehr” (der Plejaden). Die Ayyam al-Kabat
sind dabei mit besonders strengen Meidungs- und Tabugeboten belegt, die auf der Annah-
me aubBerordentlicher Gefahren beruhen. Diese Gefahren nehmen dann in ar-Raj‘a suk-
zessive ab.

Zunichst sollen die zeitlichen Grenzen dieser Abschnitte und deren Kriterien untersucht
werden. Der Beginn und das Ende von al-Kinna sind an optische, empirisch iiberpriifbare Er-
eignisse gebunden, den Abenduntergang und Frithaufgang der Plejaden, also an naw’-Phé-
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nomene. Diese ,dubere Grenze“ markiert zugleich den Beginn der Ayyam al-Kabat und das
Ende von ar-Raj‘a. Der Spituntergang (Beginn der Ayyam al-Kabat) findet im Westen statt,
iiber dem flachen Horizont der Kiistenebene und des Roten Meeres. Dieser Sehungsbogen
wird durch Dunst- und Staubbildung nur minimal verdndert und ist daher fiir die grof3e Mehr-
heit der Bevolkerung dieser Region zum annéhernd gleichen Zeitraum sichtbar. Der Frithauf-
gang ereignet sich hingegen iiber dem vielgestaltigen Osthorizont der Region. Je nach Sied-
lungs- und Beobachtungsort resultiert dies in ziemlich unterschiedlichen Datierungen.

Dies ergibt somit einen gewissen praktisch-empirischen Anteil am Kontrast zwischen
den Ayyam al-Kabat und ar-Raj‘a. Die erste Zeitspanne wird als Periode von gleichblei-
bender, homogener Qualitit gedacht, die zweite hingegen als Periode von sukzessive sich
verindernden Eigenschaften. Uber den genannten optisch-empirischen Anteil hinaus ist
dieser Kontrast aber symbolisch definiert. Die ,innere Grenze“ von al-Kinna ist durch das
Ende der Ayyam al-Kabat gegeben, das zugleich den Anfang von ar-Raj‘a markiert. Vor
dieser ,inneren Grenze“ liegen die homogenen Ayyam al-Kabat, danach liegt die sukzes-
sive sich #ndernde Periode ar-Raj‘a.

Diese ,innere Grenze“ ist durch die Zahl 13 bestimmt, also die 13. Nacht nach dem Be-
ginn von al-Kinna. In diesem spezifischen Kontext bezieht sich die 13 auf kein beobacht-
bares Himmelsereignis und ist insofern fiktiv. Allerdings tritt zu dieser Zeit (um die
13. Nacht) der Spituntergang von at-Tabi‘, dem ,Nachfolger” der Plejaden im anwa’-Ka-
lender ein. Wo dies nach der anwa’-Rechnung beobachtet wird, dient es natiirlich auch
zur Orientierung fiir die ,innere Grenze“ von al-Kinna. Insgesamt aber kommt bei der Be-
stimmung der ,inneren Grenze“ dem symbolischen gegeniiber dem empirischen Anteil
noch gréoBeres Gewicht zu, als bei der ,dulleren Grenze*.

Die symbolische Bedeutung der Zahl 13 ist im Alten wie im Islamischen Orient sehr
ambivalent; die Dreizehn gilt sowohl als Ungliicks- wie auch als Gliickszahl.*® Im gegebe-
nen Zusammenhang markiert sie eben diese Doppelbedeutung, allerdings unter vorwie-
gend negativem Vorzeichen. 13 Néchte wiahrt die homogene Periode hochster Gefahren
(Ayyam al-Kabat), nach 13 Nichten aber beginnt die allmihlich giinstiger werdende Peri-
ode von ar-Raj‘a. Die 13. Nacht selbst ist die eigentliche Zeitenwende (riyab) zwischen al-
tem und neuem qiranat-Zyklus.

Die Grenzen der beiden Hauptperioden von al-Kinna sind daher unterschiedlich deut-
lich gezogen. Anfang und Ende der Ayyam al-Kabat sind klar definiert mit dem Spéatun-
tergang der Plejaden und der 13. Nacht. Der Anfang von ar-Raj‘a ist ebenfalls mit dem
fiktiven Datum der 13. Nacht prézise bestimmt, das Ende der Periode hingegen ist durch
den vielgestaltigen Osthorizont und den symbolischen Gehalt ungewisser.

sInnere” und ,dullere Grenze“ von al-Kinna belegen somit eindriicklich die Kombina-
tion von praktisch-empirischen Aspekten mit metaphorisch-symbolischer Bedeutung,
welche letztlich alle lokalen Kalender dieser Region charakterisiert.

Zugleich wird in diesem Zusammenhang die wechselseitige Durchdringung von anwa’-
und qiranat-Beobachtung deutlich. Die Periode al-Kinna gilt als Teil des qiranat-Kalen-
ders, ist aber durch zwei Horizontereignisse der Plejaden mitdefiniert, und durch eine Pe-
riode von 13 Tagen unterteilt, die ansonsten den anwa’-Kalender strukturiert.

48 Endres und Schimmel 1990: 222-226.



450 Léndliche Sternenkalender aus dem siidlichen Hijaz

Die Grenzen der beiden Perioden umschreiben somit auch ihren Symbolgehalt. Die
Konnotation dieser beiden Hauptabschnitte von al-Kinna (Tab. 13) umschreiben damit
auch die ,Zeitwende“ als Ubergangsperiode nicht nur zwischen altem und neuem Jahr,
sondern zugleich als Periode mit einem inneren Ablauf voller Gefahren und Risken, wie er
auch aus zahlreichen anderen Kulturen der alten Welt bekannt ist.*

Tab. 13: Konnotationen der beiden Hauptabschnitte von al-Kinna

Konnolation Ayyam al-Kabat ar-Raj‘a

Qualitét grofbite Gefahr unsicherer Neubeginn
Verlauf homogen, gleichbleibend sukzessive Anderung
Zeitliche Grenzen Anfang und Ende klar definiert Anfang klar, Ende ungewifl
Plejaden soeben verschwunden allméahlich wiederkehrend

Die innere Gliederung von al-Kinna in diese beiden kontrastierenden Abschnitte
(Tab. 13) bestiitigt und untermauert also, was sich schon am Verhiltnis von qiranat-Mo-
naten zu al-Kinna erwiesen hat. Die geozentrisch und metaphorisch interpretierte Bewe-
gung der Plejaden gilt als Kriterium der Sequenzen und Abschnitte. Tatséchlich ist die
yhegative“ Periode al-Kinna den ,positiveren“ giranat-Monaten so entgegengesetzt, wie
sich im Inneren dieser Unheilsperiode die Ayyam al-Kabat und ar-Raj‘a zueinander ver-
halten. Man kann dieses Verhéiltnis daher formelhaft als

qiranat : al-Kinna : : ar-Raj‘a : Ayyam al-Kabat

lesen. Dabei formuliert die einheimische Konzeption die beiden Beziehungen in unter-
schiedlichen Ausdrucksformen. Die eine der beiden Beziehungen (giranat : al-Kinna) wird
im ,Code“ der Fruchtbarkeit ausgedriickt; die andere (ar-Raj‘a : Ayyam al-Kabat) hinge-
gen im ,Code” der Gefahr. Die beiden ,Codes” kontrastieren, weil sie auf ein und dersel-
ben axiomatischen Logik beruhen, nach welcher die Plejaden als Symbol der Fruchtbar-
keit und Markierer der Zeitenwende konzipiert sind, deren Abwesenheit gefahrvollen
Ubergang bedeutet.

Erst unter dieser nun identifizierten Voraussetzung ergeben auch die Details des Ab-
laufes von al-Kinna einen zusammenhéngenden Sinn: In den besonders gefidhrlichen Ay-
yam al-Kabat sind alle Lebewesen gleichermafen mit Trockenheit und méglichem Unheil
konfrontiert; fiir die Menschen gelten die Tabus beziiglich der Fruchtbarkeit bedingungs-
los. Dieser Homogenitét und Rigiditidt der Ayyam al-Kabat entspricht auch die zeitliche
Prézision ihrer Grenzen.

Die Periode ar-Raj‘a hingegen weist nicht Homogenitit, sondern abgestufte Verdnde-
rung auf, was mit der allmihlich abnehmenden Gefahr und ihrem diffusen Ende nach
dem Friithaufgang der Plejaden korrespondiert.

7.4.3. KULTUR, NATUR UND GESCHLECHT IN DER KONZEPTION VON AL-KINNA

In diesem strukturellen und semantischen Umfeld der beiden Codes von ,Fruchtbar-
keit“ und ,Gefahr” sind nun die einzelnen Themen und Botschaften der Konzeption von
qiranat und al-Kinna verortet. Innerhalb dieses Umfeldes lassen sich zwei miteinander ver-

4 Ginzburg 1990: 153-224.
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bundene Motive erkennen, ndmlich jenes der Beziehung der Geschlechter zueinander und je-
nes der Beziehungen der Menschen zur Natur. Dabei sind die Geschlechterbeziehungen in
dieser evnhevmischen Konzeption das abhdngige und untergeordnete Motiv.

Beginnen wir diesen SchluBabschnitt der Analyse mit dem hier als abhéngig und un-
tergeordnet verorteten Motiv der Geschlechterbeziehungen. Die Abwesenheit der Pleja-
den bedeutet in den Ayyam al-Kabat Abwesenheit von ,Fruchtbarkeit und Feuchtigkeit*.
Dies bezieht sich auf zweierlei, ndmlich erstens auf Krifte der &uberen und zweitens auf
Krifte der inneren ,Natur® des Menschen. Beides ist durch das Verborgensein der Pleja-
den geschwicht und gefihrdet. Die Gefahr macht Vorschriften und Tabus notwendig, wel-
che die Menschen zur ,Ziigelung“ und ,Béndigung“ ermahnen.

Dabei hat die ménnliche Perspektive deutlichen Vorrang — es ist die ,Kraft“ des Man-
nes, die in den Ayyam al-Kabat derart geschwécht ist, daf ihre Verausgabung nur negati-
ve Folgen hétte. Ebenso ist die Diingung der Felder normalerweise Mannerarbeit, die in
den Ayyam al-Kabat zu unterbleiben hat. Die ménnlichen Tétigkeiten der Befruchtung
von Feldern und Frauen werden parallelisiert, und scheinbar symmetrisch ist jede davon
in der Sprache der anderen ausdriickbar. Diese offenkundig ménnliche Wahrnehmung
findet im mediterranen Raum wie im Orient zahlreiche Entsprechungen und konzipiert
Frauen wie Felder als eher passive und empfangende Faktoren.”

Fiir die Periode von ar-Raj‘a sind aber noch weitere Lebewesen genannt, welche auf
die Riickkehr der Plejaden warten und darauf reagieren. Auch bei diesen Lebewesen do-
miniert das ménnliche Geschlecht: Dies ist noch schwach ausgeprigt bei den Wesen der
wilden Natur, wo die Bdume oder Pflanzen und die Schlange blof nach der arabischen
Grammatik ménnliches Geschlecht haben. Eindeutig werden dann aber fiir die Haustiere
mit ,tayz“ (Bock) und ,jamal“ (Kamel) die Termini fiir médnnliche Tiere gebraucht, die auf
die schrittweise Wiederkehr von Fruchtbarkeit und Plejaden warten.

Aus anthropozentrischer Sicht verstéirkt dies den ,natiirlichen” und ,landwirtschaftli-
chen” Kontext fiir das Thema der menschlichen Sexualitit: ,So wie“ der Mann sich in den
Ayyam al-Kabat zu ziigeln habe und dieses Tabu erst am Ende von ar-Raj‘a nicht mehr be-
achtet werden miisse, ,ebenso® reagieren auch andere ménnliche Lebewesen auf al-Kinna.

Die oberflichliche Symmetrie der Ausdrucksformen fiir die Befruchtung von Frauen und
von Feldern enthdlt somit eine Asymmetrie: Die Sprache der Natur ist fiir dieses Konzept von
Geschlechtlichkeit wichtiger als die Sprache der Sexualitit. Sexualitdt wird vor allem in Na-
tur kontextualisiert und ausgedriickt, aber kaum umgekehrt. Dies erlaubt evne ,naturalisier-
te“ Darstellung des Geschlechterverhdilinisses. Mann und Frau miifsten sich in al-Kinna so
verhalten, weil die Krdfte der Natur im Jahreszyklus auf eben diese Weise beschaffen seien.

Die Darstellung der Geschlechter in al-Kinna ist somit hierarchisch und naturalistisch.
Der Uberordnung des aktiven, befruchtenden Mannes entspricht die Unterordnung der pas-
siven, empfangenden Frau. Die Fraw wird mit dem Feld parallelisiert (und der Mann folge-
richtig mit dem Saatkorn). Zur naturalisierten Darstellung mdnnlicher Vorherrschaft auf Er-
den kontrastiert wiederum im Bereich mythisch-himmelskundlicher Vorstellungen das Bild
von den Plejaden als Frau oder Frauenkopf. Auch wenn dieses Bild primdr dem anwda’-Ka-
lender eingetragen ist, so ist die qirandt-Konzeption nicht davon ,bereinigt, sondern viel-
mehr durchdringen die beiden einander.

50 Delaney 1991: chapter 2; Cassin in Bonte (ed.) 1994.
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,Weiblich® und ,mé&nnlich® sind somit durchgéingig in al-Kinna eingetragen — als Qua-
litdten nicht blofl der Menschen, sondern aller anderen Lebewesen ebenso wie von ath-
Thurayya. Die Sichtbarkeit der ,weiblichen“ Plejaden bedeutet mogliche Fruchtbarkeit
und Feuchtigkeit, ihre Unsichtbarkeit hingegen bewirkt Gefahr und Trockenheit - fiir die
s~ménnlichen® Lebewesen, aber iiber sie als Stellvertreter fiir alle Geschopfe. Anthropo-
zentrisch gesehen bedeutet dies eine charakteristische ,Umkehrung*:

Das weibliche Symbol am Himmel (Plejaden) ist als aktiv gedacht, mit entscheidendem
EinfluB} auf Fruchtbarkeit, Feuchtigkeit und das Leben des Mannes und der Menschen.
Ganz im Gegensatz dazu werden die realen Frauen auf der Erde in ein und demselben
Kontext passiv und untergeordnet gesehen, ihre Korperlichkeit und Sexualitét wird ana-
log zum Ackerboden gedacht.

Naturalisierte Uberordnung des Minnlichen im menschlichen Bereich und zugleich
mythische Uberordnung des Weiblichen in der auBermenschlichen Sphiire — dies ist die
doppelte Konstruktion der Geschlechter in al-Kinna (Tab. 14).

Tab. 14: Alltdgliche und mythische Konstruktion des Weiblichen in al-Kinna

al-Kinna Alltag Mythos
Weiblich Frauen Plejaden
Eigenschaft passiv einflufireich
Analogie Felder Regen

Diese Konstruktion unterstreicht nachdriicklich, da} die Existenz eines mythischen
Motivs nicht erlaubt, auf analoge Verhéltnisse im Alltag zu schliefen. Alltag und Mythos
konnen sich ebensogut als ,Umkehrung® wie als ,Abbild“ zueinander verhalten. Die Um-
kehrung hat dabei in sich ebensosehr das Potential, die gegebene Ordnung zu bestétigen.
Im gegebenen Fall einer mythischen Umkehrung von irdischer Hierarchie wiirde diese
Bekriftigung des Bestehenden etwa folgende Botschaft enthalten: Die gegebene, ,natiir-
liche” Unterordnung von Frauen erscheint noch iiberzeugender und verbindlicher, da sie
durch eine weibliche mythische Naturkraft beeinfluf3t ist. Ein weibliches mythisches Prin-
zip gilt also als mitverantwortlich fiir die reale weibliche Unterordnung. Die Naturalisie-
rung der irdischen Hierarchie wird durch die mythische ,Umkehrung® zumindest in die-
sem ethnographischen Fall kaum in Frage gestellt, sondern vielmehr begriindet und be-
stitigt. Die Absenz der Plejaden als weiblicher Himmelsfigur, welche fiir natiirliche
Fruchtbarkeit und Feuchtigkeit steht, erfordert in al-Kinna auch von Mann und Frau die
gegenseitige Meidung ihrer natiirlichen Bediirfnisse.

Diese soziale und ideologische Konstruktion geht ihrerseits auf ein bestimmtes Bild
der Naturalisierung und von Natur zuriick und ist davon abhéngig: In der Konstruktion
von Weiblichkeit und Méannlichkeit, welche in al-Kinna enthalten ist, wird menschliche
Sexualitdt als Naturkraft dargestellt. Diese ,innere“ Naturkraft muf} in der Zeit der Ge-
fahr vom Mann geziigelt und von der Frau gemieden werden; Mann wie Frau gehen also
mit Regeln und Vorschriften gegeniiber dieser Naturkraft um. Dies machen sie ebenso mit
anderen, ,duberen” Naturkriften (in der Landwirtschaft), was die Menschen in der Kon-
zeption von al-Kinna zugleich von den iibrigen Lebewesen unterscheidet.

Die Geschlechterbeziehungen sind somit eingebunden in eine umfassendere Darstel-
lung der Natur als jenem zweiten, wesentlicheren Vorstellungsbereich welcher in die Kon-
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zeption von al-Kinna eingetragen ist. Zum Verstdndnis dieser Naturdarstellung kehren
wir wieder zuriick zur Abfolge von Ayyam al-Kabat und ar-Raj‘a als einer Art von Skala,
an deren Anfang Homogenitit steht, welche dann von sukzessiver Verdnderung abgelost
wird.

Wie erinnerlich gilt die ,Trockenheit und Gefahr® der Ayyam al-Kabat fiir alle Lebe-
wesen gleich, die allm#hlich zunehmende ,Feuchtigkeit und Fruchtbarkeit® wird hinge-
gen sukzessive von bestimmten Lebewesen zu verschiedenen Zeitpunkten, wahrgenom-
men. Diese skalenhafte Gesamtkonzeption impliziert die Annahme einer unterschiedli-
chen Sensibilitdt gegeniiber der herannahenden ,Feuchtigkeit und Fruchtbarkeit®: Einige
Lebewesen reagieren darauf (zeitlich) frither oder stehen ihr (rdumlich) nidher als andere
(Fig. 2).

Insoferne driickt diese Abstufung nicht nur unterschiedliche Distanz und Néhe zu Feuch-
tegkeit und Fruchtbarkeit aus, sondern auch Hierarchie thr gegeniiber: Kultur steht iiber Na-
tur; Kultur und Mensch sind bestimmten Krdften der Natur gegeniiber distanzierter und un-
empfindlicher, konnen sie zugleich aber besser auf Distanz halten, beherrschen und kontrol-
leeren: Die Menschen am einen Ende dieser abgestuften Skala von Lebewesen sind die einzi-
gen, die sich an Regeln und Vorschriften halten, durch deren Einhaltung die Natur ,gebdin-
digt“ und die Gefahr gemieden wird. Alle anderen Lebewesen der Skala verhalten sich in al-
Kinna spontan. Die Beachtung von instrumentellen Regeln und normativen Vorschriften
unterscheidet die Menschen somit von wilder und von gezihmter Natur.

In dieser heute dominanten Form stehen die Menschen also an der Spitze einer hier-
archischen Skala, an deren anderem Ende sich die wilde Natur befindet. Die Beachtung
von Regeln und Vorschriften hebt die Menschen iiber die anderen Lebewesen empor, er-
moglicht ihnen die Kontrolle der (inneren und duberen) Natur und wertet diese zugleich
ab.

Untersuchen wir nun Position und Bedeutung dieser anderen Lebewesen, und zwar
vom anderen Ende der Skala aus.

Die Stellung von Béumen/Strauchern und Schlange zeichnet sich durch besondere
Sensibilitdt und Nihe zur Kraft der Feuchtigkeit und Fruchtbarkeit aus. Das Paar ,al-ka-
shab“ und ,al-hanash® steht als Teil fiir die Gesamtheit wilder Pflanzen und Tiere, die un-
gezéhmte Natur, und ist zugleich als solche tatsédchlich besonders abhéngig und beeinflufit
von der jéhrlichen Klimaentwicklung: Fiir die anderen Lebewesen der Skala kann auch
kiinstliche Wasserzufuhr genutzt werden, dieses Paar hingegen ist allein auf den Regen
angewiesen.

Aus dieser doppelten Metonymie wird ein besonderes Naheverhéltnis konstatiert zwi-
schen Bdaumen/Strauchern und Schlange sowie Plejaden und Fruchtbarkeit. Auf dieser
Grundlage wird das metonymische Naheverhéltnis auch metaphorisch interpretierbar —
Schlange und Béume konnen selbst zu Symbolen der Fruchtbarkeit werden.

An dieser Stelle ist es notwendig, auf den ethnographischen und kulturhistorischen
Kontext dieses Paares etwas einzugehen. Ethnographisch wurde im zweiten Abschnitt ge-
zeigt, dab die Vegetationszyklen bestimmter Baume und Striaucher (darunter etwa der
sidr, Zyziphus spina Christi) in der Kiistenregion und der hiigeligen Tihama des siidlichen
Hijaz tatséchlich als wichtige Orientierungshilfen im Jahresablauf dienen. Ferner wird die
Schlange in manchen Erhebungsorten der Region aulerhalb der Kalenderkonzeption mit
dem Motiv der Fruchtbarkeit assoziiert. In Dhi ‘Ayn (lit.: ,Inhaber einer Quelle“) am Fule
der Shifa etwa wird von einer derartigen Hauptquelle, welche die Palmen- und Bananen-
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pflanzungen des Ortes speist, gesagt, dafl sie von einer Schlange gehiitet wird. Dem
Schlange/Baum-Paar wird also schon im engeren ethnographischen Kontext eine beson-
dere Nédhe zum Motiv Feuchtigkeit/Fruchtbarkeit zugeschrieben, mit der zusétzlichen
Konnotation einer ,Wichterin® fiir die Schlange. Im kulturhistorischen Sinn muf} an die
bedeutende Rolle erinnert werden, die Schlange und Baum als Symbole der Fruchtbarkeit
in den Mérchen Siidwestarabiens und des Jemen spielen.’! Und schlieBlich sei auf altsiid-
arabische Plastiken und Reliefdarstellungen verwiesen, wo diese Motive zusammen mit
anderen Fruchtbarkeitssymbolen prisentiert sind.’> Die Sabéistik 16t keinen Zweifel
daran, daB die Schlange ein wichtiges gottliches Symboltier des altsiidarabischen Pan-
theons war.’® Regional ergibt diese Untersuchung somit einen Bezug zwischen dem
Schlange/Baume-Motiv im siidlichen Hijaz zu jenen in Siidarabien. Aufgrund der Einbin-
dung dieser Motive in die Kalenderstruktur al-Kinna/qiranat 146t sich zusétzlich postu-
lieren, daB} diese Kalender ebenfalls auf vorislamische Traditionen und altarabischen Ein-
fliissen aufbauen konnte. Dies wird noch erhértet durch das Gebot sexueller Enthaltsam-
keit in al-Kinna — einer Vorschrift, die der Islam sicher nicht selbst hervorgebracht hat,
sondern die er vorgefunden haben mull und offenbar (trotz dhnlicher Vorschriften zum
Ramadan) iiberleben lieB.

Diese beiden in al-Kinna enthaltenen Themen, das Schlange/Baummotiv und das Ge-
bot sexueller Enthaltsamkeit erweitern somit jene Hinweise auf vorislamische Spurenele-
mente im qiranat-Kalender, die ich 1989 mit jemenitischem Datenmaterial zusammenge-
stellt habe.

Das Schlange/Baume-Paar in al-Kinna ist durch seine Position auf dieser Skala als
dem Motiv Feuchtigkeit/Fruchtbarkeit besonders nahe analysiert und als altsiidarabi-
sche Symbolik relativ zweifelsfrei identifiziert worden. Dieses Ergebnis erlaubt nun die In-
terpretation der ,gezihmten Natur® in al-Kinna. Metonymisch ist die ,gezéhmte Natur®
per definitionem weniger von natiirlicher Feuchtigkeit abhéngig und beeinflufit; sie wird
ebensosehr durch menschliche Aktivititen (Trinke und Bewisserung) versorgt. Speziell
Ziege und Kamel haben iiberdies die Fahigkeit, auch ldngere Diirreperioden schadlos zu
iiberstehen. In der Kiisten-Tihama wird die Ziege vor allem als Fleisch- und Milchtier ge-
nutzt, das Kamel von den Bauern hingegen weniger als Transport-, denn als Zugtier bei
der Bodenbearbeitung und am traditionellen Brunnenzug. Das Kamel ist hier stéarker mit
der Landwirtschaft verbunden, die Ziege stérker mit halbspezialisierten Formen der
Viehzucht. Die Stellung von Ziege und Kamel ist daher innerhalb der Gesamtskala klar
und pragmatisch charakterisiert; beide sind tatsédchlich Schliisseltiere der lokalen ,ge-
zihmten Natur® und représentieren diese hier.

Der einzige metaphorische Hinweis, den die lokalen Gewéhrsleute beziiglich dieser
Tiere geben, ist deren Verhalten: Das ,,Schnauben” der Ziege und der ,starre Blick® des
Kamels sind symbolische Indikatoren fiir ihr konstruiertes Sensorium angesichts der
,2Riickkehr® der Plejaden. Dieses ,Schnauben und Blicken” ist aufféllig, es weicht vom
Normalverhalten der Tiere ab, und stellt einen Mittelwert dar zwischen den bewulit ein-
gehaltenen Regeln der Menschen und dem spontanen Verhalten der wilden Natur. Das
tierische Verhalten driickt aus, was die Konzipierung von al-Kinna ohnedies schon er-

51 Daum 1983: passim.
52 Hofner 1965: passim und Abbildungen.
5 Ryckmans 1987: 111-115.
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zahlt: Die domestizierte Natur registriert die Riickkehr von Fruchtbarkeit und Plejaden
nach der wilden Natur und vor den Menschen.

Nach dem bisher Gesagten darf man nun hinzufiigen: Wenn Schlange und Baume
ihrerseits zu ,wilden® Symbolen fiir Fruchtbarkeit und Feuchtigkeit werden koénnen,
dann miilte aus anthropozentrischer Sicht auch hier eine analoge Méglichkeit denkbar
sein. Die Analyse muB} sich freilich mit der Feststellung begniigen, daff die Konzeption
von al-Kinna im Ubergangsbereich von wilder Natur zu menschlicher Kultur einen Mit-
telwert aufweist, der fiir Landwirtschaft und Viehzucht steht. Die beiden Tiere dieses
Mittelwertes stehen dem Motiv von Feuchtigkeit und Fruchtbarkeit nidher als der
Mensch.

Daran kann aber die Interpretation ankniipfen und darauf verweisen, dafl das Kamel
als Zugtier nur in der Kiistenregion dominiert, als der aridesten und landwirtschaftich
unergiebigsten Zone der Gesamtregion. In den fruchtbareren, héheren Lagen der hiigeli-
gen Tihama und der Sarat wird fiir dieselben Zwecke ein Tier eingesetzt, dem zugleich
eine hervorragende Rolle in Landwirtschaft und im Ritual des traditionellen Siidarabien
zukommt: der Stier. Im praktischen béuerlichen Alltag des siidlichen Hijaz stellen Kamel
und Stier blof lokale Varianten fiir ein und denselben allgemeinen Tétigkeitsbereich dar.

Weiters ist der Ziegenbock ein domestizierter Paarhufer, dessen ,wildes“ Gegenstiick
im siidwestarabischen Bergland bis in die Mitte dieses Jahrhunderts der Steinbock war.
Dieses heute weitgehend ausgestorbene Tier stellte das traditionelle Objekt der rituellen
Jagd dar, die im alten wie auch in Teilen des rezenten Siidarabiens (im W. Hadramawt) als
Fruchtbarkeitsritual durchgefiihrt wurde.?*

Die rituelle Jagd auf den Steinbock und die rituelle Opferung des Stieres? (istighatha,
istisqa’) haben parallele Bedeutung gehabt, insofern damit das Gottliche in Zeiten der
Diirre um Regen und Fruchtbarkeit gebeten wurde. Die Motive von Stier und Steinbock
treten in mehreren Varianten einzeln, gemeinsam und ebenso zusammen mit Schlange
und Baum auf zahlreichen altsiidarabischen Darstellungen auf.3

Damit ergeben sich drei Hinweise, welche alle in dieselbe Interpretationsrichtung deu-
ten. Die siidarabisch-vorislamischen Beziige des Schlange/Baummotivs in der Konzepti-
on von al-Kinna (1), die Position des Kamel/Ziege-Motivs inmitten der Skala von ar-
Raj‘a, mit der es sich auf das Thema von Feuchtigkeit und Fruchtbarkeit zubewegt (2),
und die funktionale (Kamel/Stier) oder zoologische (Ziege/Steinbock) Verwandtschaft zu
altsiidarabischen Symboltieren erlauben die Formulierung folgender Interpretation: In-
nerhalb der Konstruktion von al-Kinna reprasentiert die heutige Darstellung von Kamel
und Ziege eine rezentere Umwandlung und , Profanisierung®, welche die &dltere und sakra-
lere Darstellung von Stier und Steinbock ersetzt hat.

Unter Beriicksichtigung dieser Interpretation kann nun das Verhéltnis von Natur, Ge-
schlecht und Kultur in der Konzeption von al-Kinna zusammengefaft werden. Der Uber-
gang von Natur zu Kultur in al-Kinna erfolgt graduell und implizit. Die wilde Natur domi-
niert im Bereich des Baum/Schlange-Motivs, hilt vm Bereich des Stier/Ziege-Motivs der dom-
stizierenden Kultur die Waage, und ist vtm Bereich der Menschen schlieflich evn geziigelter,
untergeordneter Teil, ndmlich in Form der Sexualitit. Dementsprechend wird ,, Menschen

54 Ryckmans 1987: 113.
5 a. a. 0.: 115; Dostal 1983a: 196-213.
56 Ryckmans 1987: 111, 115; Gingrich 1989a: 353-370.
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in der lokalen Terminologie explizit im grammatischen Dual als ,die beiden Araber” (al-
‘Arabani), ndmlich Mann und Frau bezeichnet.

An dieser Stelle fiigt sich das erste, abhéngige Motiv der Geschlechter in das zweite,
umfassendere des Uberganges von Kultur zu Natur ein: Die von al-Kinna vorgegebene
Skala fiihrt von ,wilder” Natur, die dem weiblichen Prinzip von Feuchtigkeit und Frucht-
barkeit am nichsten steht, tiber den Mittelwert der gezéhmten Natur zur ménnlich domi-
nierten Kultur. Die beiden Enden oder Pole dieser Skala stehen einander allerdings nicht
symmetrisch gegeniiber. Dal} das eine, natiirliche Ende dieser Skala aus der ,etischen®
Sicht des auBenstehenden Beobachters selbst ein sozio-kulturelles Konstrukt darstellt, ist
dabei unwesentlich: Aus einheimischer, ,emischer” Sicht enthélt das eine Ende der Skala
nur Natur und keine menschliche Kultur, wihrend der andere Pol hingegen dominante
Kultur enthélt, die aber in sich Natur birgt, welche sie ziigeln und bandigen muf.

Diese Asymmetrie des Inhalts verbindet sich mit jener der Distanz. Damit ergibt sich
die Frage, wie diese Asymmetrie bewertet wird und welche Stellung die Menschen in ihr
einnehmen.

Die Menschen nehmen nicht nur eine polare Position in al-Kinna ein, ihre Perspektive
pragt ebenso die Struktur der ganzen Skala. Menschen sind von allen Lebewesen die letz-
ten, welche die Wiederkehr der Plejaden wahrnehmen kénnen. Es ist bereits gezeigt wor-
den, dafB} diese groBte Distanz der Menschen zu ,Feuchtigkeit und Fruchtbarkeit® auch
ein besonderes, positives Vermogen ausdriickt und damit eine Hierarchie. Der Mensch ist
wm der Lage, normative Vorschriften und instrumentelle Regeln einzuhalten, die anderen Le-
bewesen nicht. Aus dieser Sicht steht Kultur @iber Natur, was grundsdtzlich auch der korani-
schen Sicht entspricht.5” Der Islam sieht den Menschen als besondere Schopfung Gottes an,
dem Menschen ist die Achtung und Nutzung der Wibrigen Natur aufgetragen. Die Natur ist
demnach zwar Schopfung Gottes, aber sie ist bloff Resultat gottlichen Wirkens. Die Natur
selbst ist micht gottlich, sie st vielmehr versachlicht und entgottlicht. Insofern setzt der Islam
die Menschen iiber die Natur; Gott steht selbstverstindlich in absoluter Transzendenz iiber
beiden.

Das Motiv von Feuchtigkeit und Fruchtbarkeit, also von jenen Kréften der Natur, de-
ren Symbol die Plejaden sind, gibt aber auch eine andere Relation vor, wenn man die zu-
vor genannten Interpretationen und ihre kulturhistorischen Implikationen beriicksich-
tigt.

Aus dieser Perspektive waren Fruchtbarkeit und Feuchtigkeit zentrale, hochstbewertete
Motwe im altsiidarabischen Pantheon. Fiir dieses Pantheon war wetters charakteristisch,
daf das gotiliche Symbol der Schlange und das Fruchtbarkeitssymbol des Baumes thm zuge-
ordnet sind. In diesem Kontext verweist die Position der ,wilden Natur®in ar-Raj‘a auf ei-
nen Bereich von groferer und intensiverer Sakralitdt, von stdrkerer Affinitdt zum Zentralmo-
tiv. Davon offenbar etwas abgeriickt befindet sich der Bereich der Ritualobjekte (Steinbock/
Ziege) und der Opfermaterie (Stier/Kamel), von dementsprechend geringer ausgeprdgter Sa-
kralitdt.

Der Mensch stiinde vm dermaflen interpretierten Kontext auf der untersten Stufe einer
anderen Hierarchie. , Natur“ stiinde hier iiber dem Menschen, weil , Natur“ noch nicht von ei-
nem monotheistisch-transzendenten Gottlichen getrennt, sondern vielmehr von einem gottli-

57 Ambros 1989: 51-57.
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chen Pantheon durchdrungen und mit diesem verbunden ist. Dieser mit dem Gottlichen ver-
bundenen ,Natur® gegeniiber ist die menschliche Kultur untergeordnet.

Die Interpretation der Asymmetrie in der Skala von al-Kinna fiihrt folglich zu einem
doppelten Ergebnis: Explizit setzt diese Skala den Menschen hierarchisch iiber die ge-
zdhmte und dann die wilde Natur. Kulturelle Vorschriften und Regeln erlauben es dem-
nach dem Menschen, die Natur zu domestizieren und zu nutzen, sich iiber sie zu erheben
und sie zu biandigen. Diese explizite Hierarchie entspricht dem Islamischen Weltbild des
Menschen als héchstem Ergebnis gottlicher Schopfung und einer Natur, die selbst nichts
Gottliches in sich tragt.

Implizit enthélt diese Skala aber auch Spurenelemente von altsiidarabischen Vorstel-
lungen, nach denen Schlange und Stréucher als goéttliche Symbole dem Pantheon am
néchsten sind. Entsprechend unserer Interpretation wiaren Kamel und Ziege danach re-
zente, moglicherweise islamische, Substitute fiir die altsiidarabischen Opfer- und Ritual-
tiere Stier und Steinbock. In diesem Fragment einer altsiidarabischen Hierarchie wire
der Mensch am unteren Ende einer Skala plaziert, an deren anderem Ende eine noch
nicht vom gottlichen getrennte wilde ,Natur® stiinde.

Das Ergebnis dieser Interpretation entspricht damit bestimmten Einsichten, die von
den historischen Religionswissenschaften formuliert wurden.”® Jeder konsequente Mono-
theismus mub einen Gott als transzendentes Prinzip fassen und dieses von der Vielfalt des
Gegensténdlichen ablosen. Es ist keine Besonderheit des Islam, dafl die Natur diesem
transzendenten Prinzip notwendigerweise untergeordnet und davon abgeriickt wird. Die
sVersachlichung“ und ,Verdinglichung® der Natur ist demnach kein spezifisches Produkt
der westlichen Moderne, wie manche ihrer Kritiker irrtiimlich behaupten. Zumindest epi-
stemologisch ist diese ,Versachlichung® und ,Entgottlichung” der Natur notwendig in der
Logik jedes monotheistischen Weltbildes bereits enthalten.

Diese Einsicht in die zwei unterschiedlichen Lesearten der Beziehung von Natur zu
Kultur erlaubt einen abschliefenden Kommentar zum Geschlechterverhéltnis in al-Kin-
na, das als integraler Bestandteil jener Beziehung vorgestellt wird.

In der volksreligiosen Konzeption sind die Plejaden als weibliches, mythisches Symbol
fiir Feuchtigkeit und Fruchtbarkeit anzusprechen, das urspriinglich zyklische Naturkrifte
des altsiidarabischen Pantheon reprisentiert haben konnte. Eine derartige Vorstellung
von mythischer weiblicher Uberordnung bietet allerdings, wie gezeigt wurde, keine Ver-
anlassung, um auf analoge Geschlechterordnung im sozialen Leben zu schliefen.

In der explizit monotheistischen Konzeption &ndern sich allerdings die ideologischen
Bausteine zur sozialen Konstruktion der Geschlechterbeziehung. Die Separierung, Ab-
wertung und Entgottlichung der Natur geht einher mit der gleichzeitigen Aufwertung
menschlicher Existenz als besonderem Ergebnis gottlicher Schépfung. Dort, wo ménnli-
che Vorherrschaft bereits besteht (und sie ist in den meisten Féllen dlter als die monothei-
stische Tradition), 146t sich nun die eine Hierarchie mit der anderen auf neuartige Weise
verbinden: Die Geschlechterhierarchie wird erst jetzt durch die Hierarchie zwischen Kul-
tur und Natur bestétigbar. , Natur : Kultur : : Frauw : Mann“ ist also weder evne transkultu-
relle Universalie, wie manche Vertreter einer symbolischen Anthropologie tm Anschluf an
Lévi-Strauss gemeint haben, noch handell es sich bei dieser Analogie um ein exklusives

58 Risenstadt 1982: 294-314; cf. auch Gingrich und Mader.
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Denkmodell der westlichen Aufkldirung, wie manche Gegner dieser These meinten.” Dieses
Modell bietet sich in besonderem Male dort als ideologisches Konstrukt an, wo sich
ménnliche Dominanz und Entgéttlichung der Natur kombinieren, und diese Kombination
lag in den drei monotheistischen Traditionen lange vor der Aufklarung vor, ohne deshalb
zur Universalie zu werden.

Table 6-6 from Aloshban 1987: 206

7.5. ANHANGE

7.5.1. ANHANG I: ABDULAZIZ R. ALOSHBAN
CROP SEQUENCES AND THEIR AGRICULTURAL SEASONS IN TTHAMA LowLANDS, B. SHIHR,

NORTHERN ‘ASIR

al-Qashish)

Star Calendar Sorghum Type Crop Sowing Harvesting
Kaf Awal al Raishy: planted First (Kharif) June—August | August—October

mainly in the Second (Raja)

lower reaches for Third (Raj‘at

multiple yields and Raja)

the higher reaches Fourth (Qashish)

for a single or

double yield.

Locality: Wadi

Khat, al Majarida,

Wadi al Ghait,

Wadi ’Abs, Wadi

Shar, Jabal

Tharban, J.

Uthrub, J.

Rayman, J. Tahwi
Kaf Awal - al Bayda, First (Thamra) September— November-January
Kaf Thani same as above Second (Raj‘a) November
al Thuraya Third (Raj‘at Raj‘a)
al Tabi® Fourth (Qashish)
al Jawza
al Mirzam 2- Dukhn Ufaity First (Bukara)

(Pennisetum): Second

same as above (Mutwasta)

Third (Qashish)
Fourth (Qashish

59 Tévi-Strauss (1949), 1981: 121; Ortner: 1974: 67—-88; J. and M. Bloch 1980: 25-41.
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7.5.2. ANHANG II: ROBERT B. SERJEANT (1915-1993):
AN AGRICULTURAL CALENDAR FROM CENTRAL J1ZAN PROVINCE (EDITED BY A. GINGRICH)

7.5.2.1. Editor’s note:

In 1988, R. B. Serjeant (1915-1993) sent me his field notes, taken 17 years earlier in
Abt ‘Arish (province of Jizan, Saudi Arabia), and agreed that they should be published as
an Anhang to the folk astronomy chapter of the present volume. In two accompanying let-
ters, Prof. Serjeant clarified some additional questions. In 1994 I have published a brief
comment on these data from Abu ‘Arish, and referred to them within my ethnographic
overview of south west Arabian star calendars (Gingrich 1994: 205, 239).

Based on that correspondence with Prof. Serjeant from the 1980’s, I have edited parts
of those two letters in this appendix (2.), which serve as an introduction to the field notes
themselves (3.).

I have altered nothing in the field notes, which are supplemented by additional notes
(4.). These contain either my own comments, or such notes that Prof. Serjeant wrote or
suggested should be re-published from his own 1974 article.

The last section (5.) of this Anhang contains my list of references to sections 2-4.

Serjeant’s important article from 1974 is commenting on and presenting data from the
~,Bughyat al-fallahin®, a late medieval Rasulid textbook (14th ct.) from the southern Yeme-
nite highlands. In his comments and interpretations of that ms.,» Serjeant has partially
drawn upon his data from Abu ‘Arish, but they are published here for the first time in full
length.

A. Gingrich

7.5.2.2. Extracts from letters by Robert B. Serjeant of April 26" and August 15", 1988
(edited)

The Jizan calendar (...) I compiled from the information given me by the Shaykh whose
name comes at the top of the calendar. (...)

My informant in Jizan was not a Sayyid. I am afraid I know or remember very little
about him except that he was a man of some (traditional) education and respected. His
nisbah I have incorrectly written Sa‘di but he was Sa‘di — I think he was a local man, pro-
bably even a land-owner. I was in Jizan in 1971.

I had meant to try and check and add to the calendar if I had the opportunity of going
to Jizan area again — I was only there for ten days during which there were of course many
things to do. You will find I used some of the material in my article (Serjeant 1974), which
explains some things more fully. (...)

I have added little entries to the various dates in the Jizan calendar. (...)

I ought to say that in the Arabian Studies article on cereals the equivalent dates gi-
ven for the Rumi months may be a few days wrong. This is due to alterations in the ca-
lendar.

I should add that in the Tom Johnstone Memorial volume (Serjeant 1989) I have con-
tributed a star calendar from Socotra which gives the names of parts of cattle to those
stars in the normal calendars of the mainland of Arabia bear the names of parts of a lion.

()
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May I (also) suggest (to consult an) article by me and Husayn b. Abdullah al-‘Amri,
(Serjeant and al-‘Amri, 1981)? It relates to the Zabid areas rather than as far north as Ji-
zan but the circumstances are not dissimilar.

Tam however very interested that you (Gingrich 1994: 120f., 137f., 157, 161, 182f., 190)
should have the name Shabtub for al-Nathra — surely this must be connected with the im-
portant shabb sorghum/millet which is sown at al-Nathra particularly? I wonder if one
should vocalise the word as shubtb and read it as a plural of shabb? It is easy to hear one
short vowel incorrectly (or perhaps even as so pronounced by an individual speaker).
Shabb is not in the Gloss dat. of Landberg but I have written into my copy mishbab from
al-Yafi’i, Mir’at al-Janan IV, 236, a wooden platform for scaring birds away (they had
these in Hadramawt) and they would be watching a dhura crop. Varisco (1985) has a note
on shabb and the places in which (the term is used). I do not however as yet know of any
source attesting shubtb to be a plural of shabb.

7.5.2.3. Robert B. Serjeant’s field notes and comments on the Jizan calendar, 1971, as given
by al-Shaykh Akmad al-Sa‘di of Abw ‘Arish.?

January
8 Read Sa‘d al-Su‘ad
kullu-h tayyib yinjah fi-h al-ta‘am?
(all of his star) is good, in it is the grain (here no doubt sorghum) ripens
The last sowing period is in the Su‘adat.
21 Sa‘d al-Akhbiyah
Sayfi is planted and ripens in Sayf.

February
This and the next season is the planting of habhab (water melon) and dhura. Sayfi is plant-
ed in the season of al-Hut.

May

31 al-Dhira‘
(when a day is added [intercalary] it is done in this star which has then 14 days)
Shabb is sown in the 1st manzilah of Kharif (which comes = begins at the middle of
June)
They also sow gharib millet in al-Dhira‘ - yidhan fi ’I-Dhira’ al-gharib?
Shabb is harvested in Kharif about 3 months after sowing. Sowing (budhur) of shabb in
the mountains.”

June

13 al-Nathra
Sowing (budhar) of Shabb? in the Tihama. In the early manzila (star station) of Kharif
— titla“ al-habb — I suppose this means that it begins to sprout.
Ghubrah dust storms.
Al-ghubrah min al-Saratan, al-Nathra ila thalath al-Asad, shimaliyyah gharbiyyah
min nuss al-nahar ila "I-ghurtb. The dust storms (or storm) is from the (Zodiacal sign)
al-Saratan (Cancer) in the star al-Nathra till the third of al-Asad (Leo), north west,
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from mid-day till the setting of the sun. It covers the zira‘ah (cultivated land with early
crops) ete. and is ramliyyah, sand-bearing. Al-Ghubrah (called al-Ghubar, RBS) harms
the crops, Al-ghubar burj al-Saratah kull-uh. If cattle eat crops at this time they die as
do sheep. In this burj (zodiacal sign) al-miaisim? rih ghubar/ghubrah — is the season of
dust-bearing wind.

July

23 al-Zabrah
First rains ghuzrat al-suytl, abundance of floods/spates. suytl awwal al-zabrah, floods
from first of al-Zabrah. Simsim and dukhn are sown. Autumn farming starts in al-Za-
brah (I do not know exactly what this means, RBS).

August

5 al-Sarfah
al-suyul al-kibar fi ’1-Zabrah wa- ’1-Sarfah — the large floods are in al-Zabrah and al-
Sarfah.
Al-Sarfah sometimes has an intercalary day attached to it (in some years there are 2
intercalary days).
Badhr al-simsim, aw akhir al-Asad wa-awwal al-Sunbulah. Sowing of sesame, or at the
end of al-Asad (Leo) or at the beginning of al-Sun/mbulah (Virgo).

18 al-‘Awwa’
Some floods in this star (suyil), seed planting
Badhr al-Kharif fi *-Wahid min al-Sunbulah, yuhsad ba‘d thalathat ashhur. Two
months later you have the Kahrif harvest or two months later. (‘agb means ‘after’).

31 al-Simak
The last of the sowing of dhura.

September
Sowing for seven days from 13th September, star al-Ghafar. In this star at the end of
al-Sunbulah (Virgo) awakhir al-Sunbulah is the harvest of shabb (Hasad al-Shabb)
sorghum.

October
Ikl (Oct. 10th—21%).
In this period I have noted — grain comes up without grain (heads) in Khulb and Sam-
tah (which I seem to have noted are two wadis) up to the end of al-Iklil for 7 days up to
the end of al-IkIil.
(I am not sure myself exactly what this means but I think it means that only leaf of
dhura sorghum comes up — no grain, RBS).

22. al-Qalb
Rain and floods in this star. During 7 days of it makhrat millet/sorghum is sown.

November

4 Shawlah
al-makhrat yudhra ibtida — ay — awwal yawm min Shawlh, wa-yantahi akhir yawm
min-ha, wa-yuhsad ba‘d thalathat ashhur. Makhras is planted begining at, i. e. the
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first day of Shawlah, and ends on the last day of it and is harvested three months later.
If it is planted before of after these days it gives no crop.?

December
Khalf al-Shabb fi awasis al-Qaws, khalf al-khalf ‘ala shahrayn ba‘d al-Khalf. The ra-
toon (?) of shabb sorghum is in the middle of al-Qaws (Sagittarius), and after the ratoon
is the ratoon of the ratoon two months later. For this see my article, 1974: 38.

13 Sa‘d al-Dhabah
Azyab - South-West monsoon wind till the end of Sa‘d al-Dhabih about a month — no
harm in it.

7.5.2.4. Notes

(Notes with an asterisk * are by the editor, all other notes are re-published from Serjeant

1974, as suggested by the author, or were written by him for this edition.)

‘) For an excellent edition and an introduction into the Rasulid Almanac tradition, cf.
Varisco 1994, and Serjeant’s Foreword to that volume.

2 Ahmad b. Manstr al-Sa‘di of Aba ‘Arish
The Jizan stars correspond exactly to Glaser’s (1885) “Sun Stations” and “Morning As-
cension”.

9 The terms dami, thirst and saqi, watered (are) used in Jizan.

Y “There are three sowings of millet in the Wadi Jizan, all of them having a second and
usually a third growth. These are, with their sowing times:
Shabb — end of May
Khalf shabb
Khalf khalf shabb
Kharif — last week of August
Khalf kharif
Khalf khalf kharif
Jinniyah or Khalf khalf khalf kharif
Makhrat — end of October and early November
Khalf makhrat
Sa‘adat/Su‘adat
In Jizan Zi‘ir can be sown at any suitable time, but it is especially planted in Saif and
called Saifi. It has a second growth (khalf) but Gharb-millet has not. Makhrat millet
has the best stalk for foddering but it is little in quantity. Khalf al-kharif is the best
second growth and next to Makhrat produces the best stalk. Dukhn, bulrush-millet, is
sown at any suitable time, but particularly at the end of the Kharif season (up to about
mid-September) if there is rain.
In Jizan I was able to collect a number of weeds from the growing dhura in December
and these were identified as far as possible by Dr. Said H. Mawly of Tendaho Plantati-
ons, Ethiopia, but I shall only mention of these wabal, and ‘udar, striga hermonthica
which has purple flowers and grows about the root of the millet, a bad weed. Many of
the other weeds are used for animal fodder and allowed to grow on the field banks. In
Jizan insect and other pests are known as tair, (properly ‘birds’). The worst is ‘usal,
aphids. They appear about the time of the heat and floods there, about the end of
March, and sometimes at the end of Kharif, i. e. the first two weeks of September.
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Even on 12 December 1971 there were some in part of the Jizan district. ‘Usal was des-
cribed as a white worm black and sticky on the millet, from which it makes water run
down. Animals will eat the stalk in this condition but it is not good, and there is no
second growth (khalf) to millet once this pest has attacked it. In Jizan rain was said to
put an end to this pest, and Qadi Isma‘il (al-Akwa’, San‘a’) also volunteered the same
statement. Al-sadah, the stalk-borer, a black worm, eats the heart (qalbah) of the stalk
and damages it. Irdah, the white ant, is a well known pest, and khurmuj is smut, the
black disease of the ear of the millet. Jarish, probably a sort of grass-hopper, was men-
tioned, and an unidentified insect called al-hutam.”

“The agricultural year in Jizan commences a little before mid-June with the sowing of
shabb millet, though in the mountain districts there this last takes place a little earlier.
This is the opening of the season of Kharif (12 June). So in Jizan this fiscal year during
which the zakat-tax is paid upon grain produce, runs, approximately, from Kharif to
Kharif, or as it may be expressed, ‘from shabb to shabb’, since shabb-millet is planted
at the stars al-Dhira’, the last star of Saif, and al-Nathra the first star of Kharif. Al-
Dhira’ is actually often called Shabb as a proper name because of the association of
millet sowing with it. This Jizan practice would seem to me to be ancient.”

(The term) shabb (is) used in wadis Mawr and Surdud.

Cf. Varisco 1987: 260-262; Gingrich 1994: 130, 137f., and 308 (note 199).

“In W. Jizan in 1971 I learned the term al-Jinniyah is still in use — because the crop is
strange and unexpected — like a Jinni!”

7.5.3. ApPENDIX III: JEAN LAMBERT:
Two AGRICULTURAL CALENDARS FROM EASTERN J1ZAN PROVINCE

Very little is known about agricultural calendars in the south-west of Saudi Arabia.

The two following pieces, gathered in spring 1983, will be a contribution, which is not de-
finite in any way, and should be systematically compared to datas from other regions. For
this reason, I will add, as often as necessary, some comparative remarks both to classical
literature and to folk calendars in other parts of South Arabia.

7.6.3.1. A Calendar from the isolated Tihama mountains of Eastern Jizan/South-Western
‘Asir

Jebel Tallan, Bani Malik (1400-2200 m)
Informants: Husayn Mufarrah and Farhan ‘Al village of al-Quway‘ah, Al ‘Al tribe.
The following information concern mainly the cycle of the rain-fed sorghum.

The stars’ names
Usually, the stars are observed at their morning rising, (although very few people actually
do it), except if other indications are given. Each star is supposed to last about 13 days.

Numbers are given by myself as indicators, but were in no way given by my informants:
1. Tshayma is the vernacular form of Kameh, an old semitic name for the Pleiades.

2., 4. are stars which are known in other folk calendars in South Arabia (see Serjeant 1954:
437)
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3., 21. are zodiacal signs. But Al-Jawza’ is also considered as a mansion in Sa‘da (northern
Yemen).

5.,6., 7, 8. are well known stars from the classical system of 28 lunar mansions of 13 days
(anwa’: see Pellat 1955: 32 (see also 20 to 24]).

5. Al-Dhira‘ayn (“the two Dhira®”), and 21. Al-Dalwayn (“the two Dala”) offer the same dia-
lectical variant which consists in counting two stars instead of one star (or supposed star).
9. Canopus, and then 10. to 16. which are following each other, the stars of ‘Allan (the
south arabian name for the Bear), are typical of the local calendars all over this region
(Serjeant 1954; Varisco 1985).

17. Al-‘Ashawat is not a name of one star, but a group of stars: it means the repetition of
several stars which may have been mentioned before, but henceforth observed at their
sevening (rising)“. As usual in this type of calendar, this indicates a gap of less climatic im-
portance, corresponding to a part of winter. Here, this period corresponds approximati-
vely to four stars.

18. This name has not been well identified. It could be a misspelling of Al-Han‘ah, again a
classical arab mansion.

19. Tshayma Rabi’, the “Pleiades of Spring”, are mentioned in a yemenite calendar (Siraji,
translated by Varisco 1982, Anhang 6. See also the translation of Rabi® by the same
author).

20., 22. and 24 are again stars from the classical system of lunar mansions (Pellat 1955:
32). One can notice that they are gathered in two rather homogenous groups (see 5 to 8), if
they had been added to local stars, to fill in the gaps which exist inevitably in a local sy
stem transmitted by oral tradition.

23. was not specified: Tshayma Rabi’, the ,Pleiades of Spring®, are mentioned in a yeme-
nite calendar (Siraji, translated by Varisco 1982, Anhang 6. See also the translation of
Rabi‘ by the same author).

20., 22. and 24 are again stars from the classical system of lunar mansions (Pellat 1955:
32). One can notice that they are gathered in two rather homogenous groups (see 5 to 8), if
they had been added to local stars, to fill in the gaps which exist inevitably in a local sy-
stem transmitted by oral tradition.

23. was not spelled well, and could be as well Al-Fari‘, also typical of South Arabia (Glaser
1885).

This variety of stars and repertoirs shows how much the calendar in Bani Malik is the
result of a compromise between at least two systems, a local one, transmitted orally, and a
classical one which has been vehiculed by literate people (on this question, see Gingrich
1994). As a matter of fact, I could not check in Bani Malik to what extent that system cor-
responds to practical observation by my informants.

7.5.3.2. A Calendar from Tihama ‘Asir (Jizan Region)

The following calendar has been recorded in the lower part Wadi Jizan. It concerns
mostly the cycle of the sorghum, which is irrigated by flood.

Normally, one may sow in every of the four seasons: for instance, in Kharif: Simak
(18); in Makhrat: after the rising of the last of seven stars. But the strongest rains are in
Kharif.
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Approxim. date Seasons Sorghum cycle/Works

May 15 Shabb (9) Jahar (10): plowing before the floods, in
prevision

August 15 Kharif (11) Rains.

Jasad: plowing as soon as the soil is dry;
‘iwad: second plowing; Talam: sowing;
kamm: smashing the clods with a
makhrash of mukimmah (12)

November 15 Makhrat ad First harvest: Kharif
Dams al-"ard: leveling the soil by means of
a kammas

January 15t Second harvest: Khalf (14)

February Third harvest: ‘Agabah (15)

March 1%

April 1%

May 1+t Seyf (16) Fourth harvest of Jinniyah (or khalf
al-khalf) (17)

7.5.3.3. A few comparative remarks

The two calendars can be put in perspective with each other, as they come from two
very close regions (a few dozens kilometers apart), but with a very different geography
and climate. Yet, the Bani™ Malik calendar gives a few indications on the correspondant
sow- ing and harvesting in Tihama. This shows that the two regions have a lot in com-
mon. For instance, seyf and kharif have the same meaning in highlands and in the plain,
when this meaning is quite particular to South Arabia. This offers a first opportunity of
comparison.

One noticeable difference between the two calendars is that the Tihama calendar does
not appeal at all to the system of the “agricultural stars” of “agricultural markers” (nujim
al-zira‘ah or ma‘alim al-zira‘ah), which is typical of the highlands, in Saudia like in Yemen.
Although the knowledge of stars is not fully absent, the division of the year is not in a
twenty and a few stars, but in four seasons. These four seasons are the result of an adap-
tation of the more or less universal system of four seasons.

One should keep in mind that agriculture is mostly rainfed in Bani Malik, when in Wa-
di Jizan, the sorghum is irrigated by flood, which has been regulated by a dam. In the first
case, stars give a more precise computing of the rainfalls.

I had no occasion to check whether the other system available in this region of the
world, the Pleiades’ conjunction with the moon, was used in “Asir and Jizan, although it is
known both northward and southward.

7.5.3.4. Notes

D Seyf: in “Asir like in Yemen, this word indicates spring, and not summer as elsewhere
in the Arab world.

2 Kharif means the season coming immediately after the rains brought by the south-ea-
stern moonson (and not “autumn”).

3 In reference to the winter solstice of the sun.



Seasons, climatic events Agricultural stars (nujam al-zira‘ah) Operations, time and place Crops
1. Tshayma’ Sowing Sorghum (dhurrah)
2. Al-Qalb 3 days end of Tshayma’ “Heavy” sorghum
3 days beginning of Qalb  ‘ahmi (yellow)
Gap of ten days
3. Al-Jawza’
Sayf (1) 4. Al-Marzam 3 days end of Al-Jawza’, 3 days begin-  “Light” (6) sorghum yamani

ning of Al-Marzam
Gap of ten days

Ayam al-Ghabra

5. Al-Dhira‘ayn (26 days)

6 days middle of al-Dhira‘ayn

Red sorghum: hamri, zayla‘l

days of dusty wind In lower altitude (under 1400 m)  Giant millet
gharb (white)
6. Al-Nathra Silah sorghum
Last days of Nathra  Millet: dukhn (red)
7. Al-Tarf Beginning of Tarf (lower lands)
8. Al-Jabha, 6 days in sayf and 6 in Kharif The zi‘r sorghum (white)
9. Suhayl can be sown at any time
10. Al-Khamis in Tihamah
Kharif (2) 11. Al-Sadis
‘Allan 12. Al-Sabi’
(rains) 13. Al-Thamin
14. Al-Tasi’ Harvesting  “light” sorghum, millet, zi‘r and
sowing  zayla‘T
Ta‘meh (winter wheat?)
15. Al-“Ashir Harvesting  “Heavy” sorghum
16. Al-Had1
17. Al-‘Ashawat (26 days ?) Sowing Barley

Wuquf wa-rukad
“Stop and lethargy” (3)
Eastern wind, draught,

(here is a gap of indeterminate length, corre-

sponding to 4 mansions approximatively.

mist
18. Al-Hazzah (or Harrah ?)
19. Tshaymah Rab1’
20. Al-Zubr Coffee is getting ripe  (yizbur (7) al-bunn)
Rabi1’ (4) 21. Al-Dalwayn Harvesting  Coffee

In Tihama: *a‘gab (8)

22. Al-Hut (around March 8th [5])

23. Al-Fargh

Sowing

Gourd (dubbah, hajm)

24. Al-Ghafr

99¥
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Rabi‘: in ‘Asir, like in Yemen, this word does not indicate spring, but a part of winter.
Date of recording the informations.

It is not clear whether this “light” sorghum (khafif) is related to a khafifi sorghum re-
ported for Munebbih (Gingrich 1989a).

The same verb is used for animals: azbar al-kabsh: the sheep are getting fat. Here, this
etymology has been obviously mingled with the star’s name. Nevertheless, it is not
mentioned by ‘Aqili (1983).

For this word, see the second calendar.

The word Shabb may have the meaning “peak of the heat” (shabb al-hararah). How-
ever, it would better be related to the naw’ al-shabub, recorded by A. Gingrich in the
highlands (1989: 319). One finds here a confirmation that Shabb could have been a
unit of time before designating a kind of millet which grows at this period of the year.
But instead of just standing for Al-Dhira‘, as Serjeant already noticed in Wadi Jizan
(1974), here, it covers a whole period of 3 months, from 1% of May to 1** of August. This
period, however, includes the mansion Al-Dhra’.

According to available material, it is not clear whether jahr is only the name of the
technical operation, or something else. In Yemen, Jahr is the same for the season
which corresponds exactly to what is called here Shabb: the hot and dry, windy
months which precede the summer rains (see “the days of the dust”, ayyam al-ghabra,
in Bani Malik).

Kharif in Tihama is almost the same as in the highlands. The summer rains seem to
be the common point marking its beginning.

For this word, see ‘Aqili (1983: 145).

I have no precise informations on the word makhrat. It seems it has no relation with
the root Kh-R-T (without emphasis on T) (‘Aqili 1983: 53). Kh R T means “to strip a
tree of ist leaves” (Mungid). This may be a reference to harvesting the sorghum, or
stripping its leaves (what is known in Yemen as sharaf or shiriyal). As this period cor-
responds to winter time, it could be understood in the sense of “the period when na-
ture is stripped of its leaves”.

Some informants said that seven stars rise in this period, and that sowing should be-
gin at the last one. These seven stars could be related to Sawab, a group of seven stars
known in Yemen as an evening rising marker for winter time (see Varisco 1985: An-
hang six, who quotes rasili sources).

Khalf means “after”.

‘Agabah means “the rear one”.

In the Tihama just like in mountains, seyf does not mean at all “summer”, but a part
of spring.

Al-jinniyah (the “she-genius”) is a desease of sorghum, also called abu al-sawadeh
(“blacknesses’ father”), because the ears become black (cf. Anhang II, note 8). “The
last of the least”, in reference to the second harvest, khalf. Kamal Abdulfattah (1981)
indicates the same names (and the same dates) for the three first harvests. But he
calls this last one ‘Alaf (“fodder”), because the stalks do not bear grain any more.
Simak: the zodiacal sign Pisces, more probably understood here as a mansion.






