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Der Aufstieg Ba$ras begann mit dem Tode 'Alls. Küfa hatte seine kurzlebige 
Rolle als Hauptstadt hinter sich; Mu'äwiya machte sich in der Schwestergrün
dung durch Landgewähr beliebt t • Geld wurde nun von hier aus in Umlauf 
gebracht; in den Münzemissionen für den Irak und für Iran tritt die Stadt 
gegenüber Küfa deutlich in den Vordergrund2• Die ersten Statthalter residierten 
dort: Ziyäd, den Mu'äwiya durch istil~äq als seinen Bruder anerkannt hatte, 
und 'UbaidalIäh, der Sohn Ziyäds. Die Stadt vergalt es den Umaiyaden mit 
Treue; aus küfischer Sicht war die Bevölkerung ,;utmänitisch"3. Das änderte 
sich zwar unter dem Regime des I:Iaggäg; am Aufstand des Ibn al-As'at haben 
sich auch ba$rische "Koranleser" beteiligt 4. I:Iaggäg verlegte dann auch be
zeichnenderweise seine Residenz nach Wäsit. Aber zu einem entscheidenden 
Wandel führte das nicht. I:Iasan al-Ba$rI, aus späterer Sicht der bedeutendste 
Exponent ba$rischer Gelehrsamkeit, hielt sich von der Revolte ferns, ebenso 
Gäbir b. Zaid al-AzdI, der immerhin als Ibädit galt und insofern an die 
herrschende politische Ordnung nicht viel Sympathie verschwendete6• Qatäda, 
der Schüler und Nachfolger I:Iasans, diente der Obrigkeit als Berater7• Als 
l:Iammäd b. AbI Sulaimän, der Lehrer Abü l:Ianlfa's, nach 110/728 einmal aus 
Kiifa herüberkam, meinte er, die Ba$rier seien ihm wie Syrer vorgekommen 8• 

Yazid IB. fand mit seinem Putsch nur bei denen Verständnis, die qadaritischen 
Ideen anhingen9; das Gros der Bevölkerung lehnte sich gegen ihn auf lO• Wä$il 
b. 'Atä' machte seine Aufwartung in Wäsit bei YazIds Statthalter 'Abdalläh b. 
'Umar b. 'Abdal'azlz ll; aber in Ba$ra sammelte man sich eher um Sa'id b. 
'Amr b. Ga'da al-Mabzümi, einen Gelehrten der Qurais, der später auch 
Marwän 11. unterstützte12• Als die Abbasiden die Macht übernahmen, weiger
ten sich die ba$rischen NotabIen, vor Saffäh zu erscheinen; einige waren auch 
geflohen 13. 

1 Dazu Morony in: The Islamic Middle East 161. 
l Gaube, Arabosasanidische Numismatik 4 ff. 
l Vgl. etwa Muwaffaq b. Abmad, Manäqjb Abi ljan;fa II 101, 2 fi.; Barrädr, Gawähir 86, 3 ff. 

nach }:fasan al-Ba~ri. Allgemein zur 'UImänIya Pellat, Milieu basrjen 189 ff.;ein gutes Beispiel 
für diese Tendenz ist die positive 'Ulmän-Biographie in dem Ta'rib al-Madina des Ba~riers 
'Umar b. Sabba (ed. Saltüt, S. 952ff.). 

4 Sayed, Revolte des Ibn al-M'a! 348 ff. 
s S. u. S.42f. 
6 S. u. S. 191. 
7 S. U. S. 138 f. 
8 IS VI 232, 20 f.; etwas anders interpretiert bei Madelung, Qäsjm 235. Zu l:Iammäd s. o. Bd. I 

184ff. 
9 Wenn nicht selbst dies bloß späteres qadaritisches Geschichtsbild ist (s. u. S. 235 f.). 

10 Caetani, Chronographia 1591. 
11 S. u. S. 241 ff. 
12 Mu'arrig as-Sadüsi, Nasab Qurais 75, apu. ff., wo er der $iilJib al-fitna nach dem Tode Wallds 

11. genannt wird. Für seine Beziehungen zu Marwän vgl. TabarI III 224, 14 ff. und 204, 10 ff. 
13 Ibn al-Muqaffa', Risala fi NalJäba S 45 PELLAT. Zu den Verhältnissen vgl. auch unten S. 146 

und 365 sowie Madelung in: SI 70/1989/23. 



2 B 2 Der Irak im 2. Jh. 

Das Zentrum der Stadt war in fünf Stammesquartiere, die sog. abmäs, 
aufgeteilt 14. Unter diesen Alteingesessenen bildete sich allmählich, durch Pro
tektion reichlich gefördert, eine Großgrundbesitzerklasse heraus 15. Die letzten 
unter den frühen Siedlern waren die Azd; sie bekamen in den Jahren 60-61/ 
679-80 Zuzug von ihren Vettern aus "Umän 16. Diese waren seit langem in der 
Seefahrt geübt1'; von "Uman aus beherrschte man den Handel nach Indien 
und im Persischen Golf. In Ba~ra setzten sie diese Tradition fort; die Stadt 
hatte einen Hafen und war nur 15 km vom Satt al-"Arab entfernt. Als Kaufleute 
besaßen sie Vermögen und waren Unabhängigkeit gewöhnt. Aber sie waren 
nicht sonderlich angesehen; an den Eroberungskriegen hatten sie nicht teilge
nommen, und die Ehrenämter waren längst vergeben. Auch der Kalifatsidee 
gewannen sie nicht viel ab; in "Uman war das, was sich zu Beginn des Islams 
abgespielt hatte, sehr weit weg gewesen. Darum blieben sie auch jetzt unter 
sich; unter ihnen bildete sich der Kern der Ibäc;lIya, die uns im Kategoriensystem 
der Häresiographen als friedliche, "quietistische" Ijarigiten entgegentreten. 
Gegen Ende des 1. Jh's hatte sich ihre Stellung konsolidiert18; sie konnten sich 
über mehr als zwei Generationen hinweg halten" 19. 

Die Stadt wuchs schnell. Nach Yahya b. Ak!am, der von Ma'miin zum qä{it 
in ihr eingesetzt wurde 20, hatte sie 109000 Moscheen (von denen 16000 außer 
Gebrauch waren) und 100 000 Tiräz-Werkstätten für die Tuchwirker; 300 000 
Kanäle sollen für die immer prekäre Wasserversorgung angelegt worden sein. 
Das waren Zahlen, mit denen man unter Leuten Eindruck erweckte, die sie 
nicht kontrollieren konnten; die Nachricht steht im Ta'r'ib $antä' des RazI21 • 

Aber daß wir es mit einer Metropole zu tun haben, unterliegt keinem Zweifel. 
Der Einflußbereich erstreckte sich bis zu der Insel "Abbadan, die anderthalb 
Tagereisen entfernt gelegen war22• Es wimmelte von Fremden, und zwar nicht 
nur von Persern, die vom Golf herüberkamen, sondern auch von Indern, 
Malaien und Ostafrikanern23; die Gassenbuben riefen auf Persisch hinter dem 
Dichter Yazld b. Mufarrig her, als dieser wegen seiner losen Bemerkungen 
über Ziyäds Mutter Sumaiya auf schmähliche Weise in der Stadt herumgeführt 
wurde, und auch er antwortete auf Persisch24• Mit Indern rechnete man so 
sehr, daß, als dei Philologe "Isa b. "Umar at-TaqafI, auf der Straße von 

14 Dazu im einzelnen Sälih Ahmad al-'Alr, tfitat al-Ba~ra wa-mintaqatihä 81 ff. und Morony, 
lraq 245 ff.; Pellat in EI2 I 1085 f. s. v. B~ra. 

15 Vgl. Morony in: T. Khalidi, Land Tenure and Social Transformation in the Middle East 211 ff. 
16 Sälih al-'Alr 96 ff.; Morony 248 f.; Strenziok in EIl I 811 ff. s. v. Azd. 
17 Dazu auch Caskel, Camharat an-nasab II 217 b. 
18 Vgl. Donner in: Khalidi, Land Tenure 107. 
19 Weiteres dazu unten S. 186ff. 
20 S. u. Kap. C 3.3.5. 
21 S. 116, 3 ff., allerdings nach einer ba~rischen Quelle. Ya'qübr redet nur von 7000 Moscheen, 

und selbst das ist eine runde Zahl (Buldän 361, 4 f./übs. Wiet 361). Genauere topographische 
Angaben bei Sälih al-'Alr, tfitat al-Ba~ra 144ff. (Kanäle) und 253f. (Moscheen). 

22 Zu ihr s. u. S. 103. 
2J Pellat, Milieu basrien 34 ff. 
24 Meier, Die schöne Ma~safi 9 f.; Pellat in EI2 III 881 f. s. n. Ibn Mufarrigh. 
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Herzbeklemmungen überfallen, die Umstehenden in hochgestochenem garlb
Kauderwelsch anredete, diese meinten, er spräche Indisch 25• Die meisten Geld
wechsler waren Inder; man hielt sie für sehr ehrlich26• Die Kaufleute, die auf 
ihren Segelschiffen den Weg vom Subkontinent hierher machten, hatten wahr
scheinlich auf "Abbädän ihre Emporien; denn dorthin zogen fromme Muslime, 
um Inder zu bekehren27. 

Das geistige Leben setzte andere Akzente als in Kiifa. Die Juden hatten, wie 
es scheint, eine recht bescheidene Stellung28. Aber die Christen waren stark; 
schon der Apostel Thomas hatte, wie die Überlieferung behauptete, von dort 
den Seeweg nach Indien gewählt 29• Das seleukidische Charax Spasinou war, 
wo immer es genau gelegen haben mag 30, Sitz eines Bischofs geworden, die 
Mesene Heimat zahlreicher christlicher Gemeinden 31. Der nestorianische Pa
triarch Timotheos richtete Ende des 8. oder Anfang des 9. Jh's einen Hirten
brief an seine Schäflein in Basra und dem nahegelegenen Ubulla/ Apologos32. 
Im Gegensatz zu den Juden besaßen die Christen eine entwickelte rationale 
Theologie. Der Nestorianer "Ammär al-BaSr1 zog die Polemik des Abü I-Hugail 
aufsieh; seine Schriften, auf Arabisch verfaßt, kamen in ihrer Sprache und in 
ihrem Argumentationsgestus denen der muslimischen mutakallimün sehr na
he33• Die Basrier hatten Freude am kaläm, wie der Syrer Walld b. Muslim 
notierte34• Aber es gab von Anfang an auch irrationale Strömungen. Ekstatiker, 
sog. "Springer" (qaffäzün), warfen sich in Zuckungen auf den Boden; schon 
Abü I-Cauzä" Aus b. "Abdalläh, ein basrischer Koranleser, der im Aufstand 
des Ibn al-Ara! fieps, war mit dem Phänomen vertraut36• Zurära b. Aufä al
GurdI (gest. 108/726-7 ?), zeitweise qä{ii von Basra, erlitt einen Herzschlag, 
als er am Opferfest einen Koranvers rezitierte, in dem von der Trompete des 

2S QiftI, Inbäh 11 377, 7 ff. 
26 Cähi~, Fabr as-südän 'alä l-btq,än, in: Rasä'il I 224, -4 fI.; dazu MacLean, Religion and 

Society in Arab Sind 93. 
27 S. u. S. 103. 
28 Dazu Sadan in: Festschrift Ayalon 365 und vorher: allgemein auch D. S. Sassoun in: JQR NS 

17/1926-27/407 ff. und J. Obermeyer, Die Landschaft Babylonien 338 ff. (aber erst für das 
10. Jh.). 

29 A. Dihle, Antike und Orient 63 ff. 
30 Dazu J. Hansman in: Iranica Antiqua 7/1967/2lff.; allgemein RE III 2122 und XVI 1083 f. 
31 Dazu Sachau in: Abh. Preuß. Akad. Wiss. 1919, nr. I, S. 48 ff. und Schaeder in: Der Islam 14/ 

1925/29 ff.; kurz jetzt auch Colpe, Siegel der Propheten 132 f. Zur Landschaft allgemein RE 
XV I 1082ff., LThK VII 318 und vor allem Ee VI 918 ff. (s. v. Maisän), auch Rahimi-Laridjani, 
Die Entwicklung der Bewässerungslandwirtschaft im Iran 36 f.; zur Geschichte während der 
Partherzeit vgl. Nodelman in: Berytus 3011960/83 ff. Der Sitz des Metropoliten war nicht 
Charax (= Karkä), sondern perit de Maisan (zur Lage vgI. Schaeder 31). 

32 Bezeichnenderweise zu der Frage, ob Christus 'abdä "Knecht" genannt werden darf; vgl. 
Hurst, Syriac Letters of Timothy I 44. Zu Timotheos s. u. Kap. C 1.2.3. 

33 Dazu Näheres unten Kap. C 1.3.1.2 und 3.2.1.3.4.2 . 
.l4 VgI. Dunlop in: Studies in Islam (New Delhi) 1/1964/14. 
3S Dazu Sayed, Revolte des Ibn al-M'at 351. 
.l6 Abü Nu'aim, l:lilya III 80, 1 ff. 
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Jüngsten Gerichtes die Rede war 3? Ba~ra wurde, wie Ibn TaimIya später gut 
gesehen hat, die Wiege der islamischen Askese und der Mystik. Viel stärker 
als in Küfa wurde das Erwählungsbewußtsein schon früh durch die Einsicht 
in die Nichtigkeit der Welt und die eigene Sündhaftigkeit in Schach gehalten ,1H. 

2.2.1 Die "Ketzer" 

Ein häufig zitierter Bericht aus dem K. al-Agäni hält fest, daß es in spätumai
yadischer Zeit in Ba~ra sechs Leute gegeben habe, die sich für kaläm, d. h. 
wohl: für religiöse Streitgespräche, interessierten. Sie hätten sich im Hause 
eines Azditen getroffen, um dort zu diskutieren. Zwei von ihnen seien später 
Mu<taziliten geworden, nämlich Wä~il b. <Atä' und <Amr b. <Ubaid, zwei 
andere hätten echte Reue gezeigt ($alJlJalJä t-tauba), nämlich <AbdalkarIm b. 
AbI I:Augä' und Sälih b. <Abdalquddüs, die als "Ketzer" in die Geschichte 
eingingen. Ein fünfter, der Dichter Bassär b. Burd, sei zeit seines Lebens 
"verwirrt und chaotisch" geblieben 1. Der sechste, der Azdit, habe zur Ansicht 
der SumanIya, "einer indischen Lehre", geneigt und zumindest äußerlich immer 
die gleiche Haltung gezeigt 2 • 

Man wird der Nachricht nicht unbesehen trauen dürfen; sie wirft schon 
rein philologisch Probleme auP, und der Informant, ein gewisser Sa<Id b. 
Salläm, d. i. wohl Sa<Id b. Salläm al-<Attär al-Ba~rI, der u. a. von Sufyän a!
TaurI (gest. 161/778) überlieferte, hat die Zeit, von der er da erzählte, ver
mutlich selber nicht mehr erlebt. Er war von Ba~ra nach Bagdäd umgezogen 
und konnte dort von seiner Heimatstadt manches behaupten, das sich nicht 
so schnell nachprüfen ließ4. Schließlich gibt es eine Parallele bei Ibn TagrIbirdI, 
in der das Geschehen noch etwas ausgemalt ist. Hier sind es zehn Leute, die 

37 Waki, AIJbär al-qur/.ät I 294, -4ff.; Qahabi, Ta'riIJ al-lsläm III 368, 1Of. 
38 Abü Nu'aim, lfilya II 94, - 6 f.; Ibn Taimiya, Risälat a~-Süfiya wal-fuqarä', übs. E. Homerin 

in: Arabica 32/1985/219 ff.; dort 222 f., 229 und 231. Ibn Taimiya stützt sich dabei auch auf 
den Fall des Zurära b. Aufä (ib. 223 mit Komm. 239). Dazu F. Meier in: Saeculum 32/1981/ 
76. 

1 mutalJaiyir muIJallat. Die Edition liest muIJallit "Verwirrung stifrend"; das geht auch. Zu 
mutabaiyir "Skeptiker" vgl. meine Erkenntnislehre 226. 

2 Ag. III 146, 10 ff. > Ibn Nubäta,SarlJ al- 'uyün 300, 9 ff. und Ibn I:Iagar, Lisän al-Mizän IV 
51, apu. ff.; dazu Fück, Arabische Kultur 258 ff. und 267 (= Festschrift Kahle 95). 

3 Man fragt sich, worüber die beiden Ketzer "echte Reue zeigen" sollten. Ober ihre Beschäfrigung 
mit dem kaläm vielleicht? Die Ausdrucksweise $alJlJalJä t-tauba ist ohnehin ungewöhnlich. Es 
liegt nahe, tauba in !anawiya zu verbessern (so Fück 259, Anm. 1 und 267, Anm.2). Aber 
dann bleibt $alJlJalJä immer noch problematisch. Soll man mit "recht geben; für richtig halten" 
übersetzen? Die spätere Überlieferung ändert darum auch hier: Ibn Nubäta hat fa-$ärä ilä 1-
lanawiyaj die Herausgeber des Diwän Ba.Här b. Burd lesen fa-$ammamä 'alä Hanawiya. Vgl. 
im einzelnen Festschrift Spuler 65, Anm. 63. 

4. Zu ihm TB IX 80 f. nr. 4661; 'Uqaili, I)u'afä' 11 108 f. ne. 580; Mizän nr.3195. 
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sich treffen, und jeder einzelne von ihnen erhält gleich sein Kongreßschildchen, 
damit man weiß, welchen Standpunkt er vertritt: Sälih b. 'Abdalquddiis (Dua
list), JjalII b. Ahmad (Sunnit)5, as-Saiyid al-I:IimyarI (Stit), Sufyan b. Mugäsi' 
(Sufrit)6, Bassär b. Burd (Libertin), I:Iammäd 'Agrad (zindiq), der Sohn des 
Res galiitä (jüdischer Dichter), Ibn Na~Ir (christlicher mutakallim), 'Amr b. 
uht al-Mu'aiyad (Zoroastrier)7 und Ibn Sinan al-I:IarranI (Säbier). Diesmal 
treiben sie nicht kaläm, sondern rezitieren einander Gedichte. Der Überlieferer, 
ein gewisser J:Ialaf b. al-Mutannä, ist nicht zu identifizieren 8. 

Stimmen dürfte allerdings, daß es mit der "Orthodoxie" unter den ba~ri
schen Intellektuellen in vorabbasidischer Zeit nicht weit her war. Sie haben 
sich erst später umgestellt, und dann eben jeder auf seine Weise. Die Herren, 
die in diesem "Debattierklub"9 zusammenkamen, hatten ja noch kein sehr 
respektables Alter. Bassär kommt erst Ende der sechziger Jahre ums Leben; er 
war damals höchstens 30. Wa~il und 'Amr sind gleichfalls erst um 801700 
geboren. Wir müßten ohnehin annehmen, daß sie sich allesamt recht bald 
auseinanderlebten. 'Amr b. 'Ubaid soll Ibn AbI l-'Augä' aus Ba~ra verjagt 
haben, weil er die "jungen Leute verdarb"lO, und auch Bassar b. Burd ist von 
der Mu'tazila nicht ungeschoren gelassen worden. Zwar hat die Ketzerverfol
gung unter al-MahdI Ba~ra ebenso wie Küfa anscheinend nur noch am Rande 
berührt 11; Beamte und Dichter waren damals bereits dem Ruf - oder dem 
Sog - an den Hof gefolgt. Aber vorher waren die innerstädtischen Meinungs
kämpfe doch auch hier recht stark gewesen. 

2.2.1.1 Bassär b. Burd 

Wieweit allerdings Bassar ein "Ketzer" war, ist gar nicht leicht zu sagen. Die 
Auseinandersetzung mit der Mu'tazila ist nur eine von vielen Phasen einer 
biographischen Entwicklung, in die bereits Leute wie al-(;ähi~ kaum noch 
Linie hineinbrachten. Auch moderne Beobachter wie F. Gabrieli haben bei 
dem Dichter nur Synkretismus und Richtungslosigkeit konstatiert l . Er war ein 

5 Natürlich der bekannte Grammatiker (zu ihm s. u. S. 220 ff.). 
6 Nicht zu belegen. 
7 Der Herausgeber erwägt, ob man nicht al-Möbaf}, statt al-Mu'aiyad lesen soll. 
8 Nugüm 11 29, Hf.; vgl. auch Ibn al-Mu'tazz, Tab. 91, 10 ff. Dazu Vajda in: RSO 17/19381204. 
9 So Fück 241. 

10 Ag. III 147, 3 ff.; s. o. Bd. I 440 und unten S. 390. 
11 Vgl. aber für Abü I-Hugail unten Kap. C 3.2.1.1. 

I In: BSOAS 9/1937/154. Vgl. zu Bassar weiter: Mob.ammad Badi' Sharif, Beiträge zur Geschichte 
der Mawäli-Bewegung im Osten des Kalifenreiches (Diss. Basel 1942), S. SOff.; Attia Rizk, 
Bassär b. Burd, ein Dichter der 'abbäsidischen Moderne, in der Überlieferung und der 
Darstellung des Kitäb al-Agäni (Diss. Heidelberg 1966); allgemein GAS 2/455 H. und Schoeler 
in CHAL 11 276ff. Zu seinem Zindiqtum Vajda in: RSO 17/1938/197ff.; Fück, Arabische 
Kultur 262f. und 267, Anm. 3; neuerdings ausführlich Fiirüq 'Umar in: Bu/;ü:/ {I t-ta'rlb al
'abbäsi 286 H. Wenn ich von diesen Darstellungen abweiche, so bin ich mir bewußt, daß ein 
endgültiges Urteil erst möglich ist, wenn die erhaltenen Teile des Diwans gesichtet und die 
abbär bei Abü I-Fa rag al-I~fahäni, Ibn al-Mu'tazz usw. kritisch bearbeitet sind. Davon kann 
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typischer Aufsteiger, hochbegabt, aber recht wahllos in seinen Mitteln. Sein 
Vater- war noch Sklave einer Frau des Muhallab gewesen, ein Ziegelstreicher2, 
der bei der Geburt seines blinden Sohnes freigelassen wurde3• Er selber litt 
unter dieser Herkunft und legte sich eine phantastische iranische Genealogie 
zu, die über 25 Generationen auf Luhräsp, den Vater des WIstäspa, also bis 
in die Zeit des Zarathustra zurückführte4• Als Wä~il auf dem Höhepunkt 
seines Ruhmes stand, nach der Audienz bei "Abdallah b. "Umar b. "Abdal"azi"z 
i. J. 126/744, schmeichelte Bassar ihm wegen seines rhetorischen Geschicks5; 

aber er dachte nicht daran, auch dessen Sache zu unterstützen. Die Gouver
neure, die nach dem Sohne "Umars 11. kamen, Leute wie Ibn Hubaira oder 
Salm b. Qutaiba, mit denen die religiöse Opposition des Irak wenig im Sinn 
hatte, hat er mit Lobgedichten traktiert; selbst eine Qa~Ide auf Marwän 11. ist 
uns erhalten 6. Als die Abbasiden ans Ruder kamen, pries er die "Ritter aus 
Boräsan" und entdeckte, daß er, dessen Großvater noch in Tobäristän auf
gewachsen war7, eigentlich zu ihnen gehöreS. Die Rechnung ging auf; man 
nahm seine Huldigungen freundlich entgegen. Über seine bunte Vergangenheit 
sah man hinweg; das gehörte zum Metier. Selbst zu al-Man~ür gewann er 
Kontakt; er scheint ihn bei der Pilgerfahrt nach Mekka begleitet zu haben. 
Vor al-MahdI will er sich seiner iranischen Herkunft gerühmt haben; der 
Sprache und der Kleidung nach sei er zwar Araber, aber seine Wurzeln lägen 
doch bei den "Qurais der Perser" 9. Nun allerdings hatten die Zeiten sich 
gewandelt; als der Wesir Ya"qüb b. Däwüd sich von ihm beleidigt fühlte und 
der Kalif ihn zu Tode peitschen und in die Sümpfe der BatIha werfen ließ, sah 
man in seiner "Ketzerei", also eben in seiner iranischen Art, den tieferen Grund 
für die Hinrichtung lO• Wenn zutrifft, daß der neuernannte Ketzerrichter Mu-

bisher keine Rede sein; die Verfasser der zu Anfang genannten beiden Dissertationen haben 
von Quellenkritik nie etwas gehört. Die abbär-Überlieferung ist weitgehend novellistisch und 
darf nicht als historisches Zeugnis mißverstanden werden. Dies nicht genügend beachtet zu 
haben, ist auch die Schwäche der bisher suggestivsten Deutung von Bassärs Persönlichkeit: 
R. Blachere, Le cas Bassar, in: Analeeta 583 ff. Es handelt sich um eine Skizze, die erst in den 
letzten Wochen vor dem Tode des Gelehrten entstand; man muß darum über einige Schnitzer, 
vor allem in der Chronologie, hinwegsehen. 

2 Ag. III 137, 8 ff. und 207, ult.; dazu Text XII 2, v. 27. 
3 Ag. III 136,3 ff. Oder wurde nur Bassär freigelassen, wie der Parallelbericht 136, 15 behauptet? 
4 Ib. 135, 2 ff.; zu ihr die Nachweise bei Attia Rizq, BaSsar b. Burd 76, Anm. 2. Sie wird 

bezeichnenderweise von einem Su'übiten überliefert. Auch in seiner Poesie spielt Bassär auf 
seine Abstammung" von Kisrä und Sä san" an (Diwan I 377, 8 f., übs. bei Wagner, Grundzüge 
der klassischen arabischen Dichtung II 90 und jetzt auch bei Schoder in CHAL 11 279 f.); 
daneben bezeichnet er sich als einen Neffen des Basileus (ib. I 380, 2 f.). 

5 S. u. S. 243. 
6 Diwan I 306 ff.; auch Gabrieli in: BSOAS 1937, 153 f. Hierzu und zum folgenden allgemein 

Blachere in EI2 I 1080 f. und Färüq 'Umar Fauzi in: Maurid 16/1987/75 ff. 
7 Ag. III 135, 6 f. 
8 Cähi~, Bayän I 49, 4 ff.; dazu Ag. III 138, 11 ff. Vgl. auch das Lob auf Saffäl,t Dlwän III 29 H., 

dort vor allem 37, ult. 
9 Ag. III 138, 1ff. Zu seinen Beziehungen zu al-Mahdi vgl. auch Ibn al-Mu'tazz, Tab. 21, 12ff. 

10 Ib. 243, 9 ff. und 245, 4 ff.; auch Ibn al-Mu'tazz 24,apu. ff.; dazu Fück 262 f. und Vajda 202. 
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bammad b. elsä, bekannt als l:Iamdöya, die Exekution vornahm, so wäre sein 
Tod in das Jahr 168/784 zu setzen 11. 

Nun war der Vorwurf der zandaqa, wenn er im entscheidenden Augenblick 
überhaupt eine Rolle spielte, damals vermutlich nur ein Vorwand. Auch die 
Einschaltung des Ketzerrichters machte aus dem Delinquenten noch keinen 
Ketzer. Immerhin gab es daneben Stimmen, die behaupteten, Bassär sei bäri
gitischer Neigungen bezichtigt worden 12. Er hatte, versatil wie er war, gewiß 
schon früher gemerkt, was die Glocke geschlagen hatte.· Manchmal hat er 
geradezu aufdringlich seine Rechtgläubigkeit betont 13; er hat MahdI wegen 
seiner Härte gegenüber denen gepriesen, die "sich der Rechtleitung verwei
gern '04. Ibn Abi l-'Augä', der schon Jahre zuvor hingerichtet worden war, hat 
er als zindiq geschmäht und ihm vorgeworfen , daß er nicht bete und nicht 
faste 15. Aber daß er gerade mit Ya"qüb b. Däwüd zusammenstieß, ist doch 
bezeichnend; dieser hatte als Wesir Abü 'Ubaidalläh Mu'äwiya abgelöst, der 
u. a. wegen der zandaqa-Affäre seines Sohnes in Mißkredit geraten war 16. 

[n der öffentlichen Meinung kam eins zum andern. Wer solch lockere 
Gedichte schrieb, konnte kein frommer und anständiger Mann gewesen sein. 
Der ba$rische Asket Mälik b. Dlnär (gest. 131/748) 17 soll ihm, der Pflicht des 
amT bil-matruf genügend, einen Hausbesuch gemacht und ihm vorgehalten 
haben, daß er gegen die öffentliche Moral verstoße, wenn er Frauen mit seinen 
Liebesgedichten "anmache"18. Auch l:Iasan al-Ba$rl soll sich über seinen Le
benswandel aufgeregt haben, dies obgleich Bassär bei dessen Tode doch 
vermutlich noch keine 15 Jahre alt war 19• Der Dichter hat dafür angeblich nur 
Sarkasmus übrig gehabt; l:Iasan al-Ba$rl habe er den "Pfaffen" (qass) genannt 20, 
und Mälik b. Dlnär war "nicht sein Fall"21. Daß er das Gebet nicht einhielt, 
wollte man daran festgestellt haben, daß man rund um seinen Platz Sand 

11 Ib.250, 1ff.; dazu mein Tailasän des Ibn l:larb 11. Sonst wird häufig das Jahr 167 angegeben 
- vielleicht weil man wußte, daß darin die große Ketzerverfolgung stattgefunden hatte (s. u. 
Kap. C 1.2.2). 

12 Ibn al-Mu'tazz, Tab. 21, 15 f. 
13 Dlwän n 36, 3, allerdings in einem Schwur. 
14 Ib. II 86, 1. 
15 Ag. III 147, 5 ff. Allerdings muß man sich fragen, ob diese Verse echt sind. Die Überlieferung 

macht sich ein Vergnügen daraus, zanädiqa gegeneinander zeugen zu lassen (s. o. Bd. 1445 ff.). 
16 Dazu Sourdel, Vizirat I 100 H_; dort 106 auch die Schmäh verse Bassärs gegen ihn. Färüq 'Umar 

sieht Bubü! 294 ff. ebenfalls in der politischen Situation das ausschlaggebende Moment und 
hält den Vorwurf der Ketzerei für einen Vorwand. Zur regierungskonformen Haltung Bassärs 
vgl. noch Sharon, Black Banners 77, Anm. 8. 

17 Zu ihm s. u. S. 91 ff. 
18 Ag. III 170, 8 ff.; auch Marzubänr, Nür al-qabas 118, 5 ff. (wo Z. 6 istihtär zu lesen ist statt 

istihär). 
19 Ag. 169, 15 ff. Das war wohl mit ein Grund, warum Abü 'Ubaida behauptete, daß Bassärs 

Zunge schon gefürchtet gewesen sei, als er noch nicht volljährig war (ib. 143, 3 f.). 
20 Ib. 169, 16. Das Wort kommt in dem folgenden Gedicht vor, ohne daß l:Iasan al-Ba~rr dort 

genannt wäre. Das ist wohl der Ausgangspunkt der Anekdote. 
21 mä huwa min askäli wa-lä aejräbi (170, 12). 
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streute und nachher dann keine Spuren darin fand 22; Bassar war ja blind. Um 
seinem Image entgegenzuwirken, habe er einmal den I:Iagg vollziehen wollen; 
aber in Wirklichkeit habe er die ganze Zeit irgendwo Wein getrunken und 
herumgeJudert und sich dann zum Schluß den zurückkehrenden Pilgern in 
Qädislya geschorenen Hauptes wieder zugesellt 23• 

Vor allem die Mu'taziliten haben, sittenstreng wie sie waren, eifrig an 
diesem Bild gemalt. Der irakische Gelehrte 'All az-ZubaidI hat nachgewiesen, 
daß viele Bassär-Überlieferungen im K. al-Agäni auf Muetaziliten zurückge
hen 24. Mit der Wahrheit nahmen auch sie es nicht allzu genau. Cäbi?: bewahrt 
eine entrüstete Philippika Wä$ils, in der dieser, ähnlich wie seinerzeit der 
Prophet in Medina, fragt, ob es niemanden gebe, der diesem "Freidenker" 
(mulbid) das Handwerk legen känne25 • Der Text ist schon dadurch als Fäl
schung zu erkennen, daß er sorgfältig den für Wä~il gefährlichen Buchstaben 
r vermeidet; spätere Erzähler legten Wert darauf, daß Wa$il auch im Zorn an 
seine LUjga dachte, und polierten diese Anekdoten in aller Ruhe 26• Man konnte 
sich nicht mehr vorstellen, daß Wä$il, der einmal von Bassär gelobt worden 
war, nicht gemerkt haben sollte, mit welchem Filou er es da zu tun gehabt 
hatte. Mit Sicherheit belegt ist das Zerwürfnis erst später, durch die Angriffe 
des mu'tazilitischen Dichters Safwän al-An~ärI, dessen Verse wohl in die Zeit 
um 160 gehören. 

Auch in ihnen wird Bassärs Vergangenheit aufgerollt. Aber nun viel kon
kreter - so konkret, daß wir manche der Anspielungen kaum noch verstehen. 
Bassär soll mit Maila', der Amme des Abü Man~ür al-elglr, und einem gewissen 
eÄ$im in Verbindung gewesen sein 27. Damit war er in radikalstitische Kreise 
hineingestellt. Die Anhänger des Abü Man~ür hatten vor Jahrzehnten die 
Bürger Küfas durch ihre terroristischen Methoden in Schrecken versetzt; Maila' 
selber wird in einigen Versen, die angeblich von A"sa Hamdan stammen, als 
Haupt dieser "Würger" (bannaqün) bezeichnet, die sich als Musikanten Einlaß 
in die Häuser verschafften und im Schutze des Lärms die Bewohner ermor
deten 28. Das lag nun weit zurück; Abü Man$ür war unter Yüsuf b. 'Umar a!
Taqafr (120/738-126/744) hingerichtet worden. Aber die Sekte war noch nicht 
tot. Unter al-Mahdi wurde seinem Sohn der Prozeß gemacht; dieser war 
angeblich als Prophet aufgetreten und hatte damit viel Geld eingenommen, 
das der Kalif dann mit Freude in seine eigene Kasse fließen ließ29. Darin lag 

22 Murtadä, Amä[i I 138, 10 f. 
2.1 Ag. III 185, 5 ff. Man hat das ähnlich auch von anderen erzählt (vgl. Vajda in: RSO 17/1938/ 

199, Anm. 3). 
24 Ma~ädir aIJbär Bassär b. Burd, in: Mag. Kuli. Ädäb ßagdäd 7/1964/129ff. 
25 Ag. 146, 1 ff.; auch Bayän I 16, 10 ff. Danach Mubarrad, Kämi[ 924, 1 ff.; Ibn an-Nadjm 202, 

-4ff. usw. 
26 S. u. S. 245 f. Auch Abü 'Ubaida nimmt diese Tradition auf; aber bei ihm lautet Wä~ils 

Ausspruch anders, wiederum ohne r (MarzubänI 118, 8 f.). 
27 Text XII 2, v. 24; dazu oben Bd. I 272. 
28 Cähi~, 1:layawän VI 389, ult.; dazu oben ßd. I 398, Anm.4. A'sä Hamdän ist bereits nach 

dem Aufstand des Ibn al-AS'at hingerichtet worden (GAS 2/345). 
29 Halm, Gnosis 86 ff. 
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die Gefahr der Anschuldigung. Bassar war, wenn er je ein "Extremist" gewesen 
sein sollte, über diese Jugendflausen längst hinaus. Aber sein Vater hatte der 
Bewegung nahegestanden; hier hakte Safwan ein 30. Die spätere biographische 
Überlieferung hat dann gar nicht mehr unterschieden: Wa~il läßt in seine 
obengenannte apokryphe Schimpfrede die Bemerkung einfließen, er wolle ja 
schließlich nicht die Meuchelmordtaktik (g"ila) der gulät aufnehmen. 

Gleich in den nächsten Versen läßt Safwan die Katze aus dem Sack: Bassär 
hat über Wa~il selber gespottet. Er hat ihn den "Garnverkäufer" oder "Spinner" 
genannt und über seinen unförmigen Hals gelacht31• Das ist nun offensichtlich 
eine Anspielung auf Verse Bassars, die uns durch Cähi~ erhalten geblieben 
sind: 

"Wie käme ich dazu, einem Spinner mich anzuschließen, der einen Hals hat 
wie ein Strauß in der Wüste, ob er ihn nun von vorne oder von hinten zeigt, 
einen Giraffenhals. Was habe ich mit euch zu schaffen? * Ihr erklärt ja Leute 
für ungläubig, die (selber wieder) jemanden für ungläubig erklärt haben"32. 

Zwar behauptet Gähi~, Bassär habe diese V~rse gegen Wä~il selber gerichtet, 
als dieser sein Mißfallen über ihn geäußert habe. Aber damit folgt er nur 
wieder dem mittlerweile verfestigten mu"tazilitischen Geschichtsbild. Bassär 
spricht im Plural; seine Adressaten sind Anhänger Wä$ils, und niemand sagt 
uns, daß Wä$il damals noch am Leben gewesen sei. Sie sind unduldsam; sie 
erklären andere Muslime für ungläubig. Aber damit stehen sie nicht allein; 
unter Fanatikern ist dies allgemein üblich. Bassär stellt dies spöttisch in Form 
einer Kettenreaktion dar, wo einer auf den andern zeigt; er denkt offensichtlich 
an die ljärigiten, die von den Mu'taziliten verketzert wurden, aber ihrerseits 
auch wieder jemanden, nämlich "AlT, verketzert hatten. Er betont dies wahr
scheinlich deswegen so, weil die Mu"taziliten um Safwän al-An$ärI auch ihn 
als Ungläubigen bezeichnet hatten33• Safwän nimmt den Vorwurf auf: Bassar 

JO vgl. zu dieser Interpretation meinen Aufsatz in: Festschrift Steppat, WO 28/1988/148 ff. 
Hieraus ergibt sich auch der oben vorgeschlagene chronologische Ansatz für die Verse; er 
paßt zu den Daten, die wir über Safwan besitzen (s. u. S. 382 f.). Allerdings dürfen wir nicht 
übersehen, daß dieser auch Bassars Mutter geschmäht hat (Gahi~, Bayän I 31, 1 f.; übs. von 
Pellat in: Festschrift Wickens 25); das sollte eigentlich weiter zurückliegen. Aber beides hat ja 
nicht unbedingt etwas miteinander zu tun, und zudem richten auch diese Verse sich trotz ihrer 
Anrede an die Mutter in erster Linie natürlich gegen Bassar selber. 

31 Text XII 2, vv. 24 - 26. 
32 Ag. 145,11 ff.; Bayän 116, Hf.; übernommen bei Mubarrad, Kämi1922, 4ff.; Murtada, Amäli 

I 139, 4 ff.; lij VI 11, 1 f. Ich entscheide mich für tukaffirüna in Agäni gegen a-tukfirüna in 
Bayän und übersetze darum den letzten Halbvers als Aussage statt als Frage. Die Gäl:ti~
Überlieferung ist zwar älter; jedoch ist die Fassung des K. al-Agänl von allen späteren Quellen 
vorgezogen worden. 

33 Fück will dies direkt aus dem letzten Vers herauslesen, indem er übersetzt: "Ihr wollt andere 
Leute für Ungläubige erklären! Tut dies lieber mit einem einzigen Manne (nämlich eurem 
Führer Wa~il)" (Arab. Kultur 242). Er liest also kaffirü bzw. akfirü statt kaffarü oder akfarit. 
Jedoch scheint mir dieser abrupte Imperativ mitten im Vers zusammen mit den Ergänzungen, 
die Fück zum Verständnis annehmen muß, etwas zuviel verlangt. Ich stimme überein mit der 
Übersetzung von Rizq, Bassär 93. - Wa$il wäre nur dann direkt angeredet, wenn man 'unqa 
z-ziräfati zu Anfang des zweiten Verses als Vokativ versteht. Aber das hat nicht viel für sich. 
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hat nicht nur - wie die Ij.ärigiten - sich von 'Alr losgesagt, er hat auch Abü 
Bakr verunglimpft34• Das ist nun in der Tat so weit vom neutralistischen 
Standpunkt Wäsils 35 entfernt, wie es nur möglich war, und es scheint zugleich 
sich kaum zu vertragen mit den ultrastitischen Neigungen, die er Bassär vorher 
unterschob. Cähi~ hat dementsprechend den Widerspruch noch vertieft: "Bas
sär glaubte an die Wiederkunft (rafa, wie die Stiten) und hielt die gesamte 
Gemeinde für ungläubig"36 - weil nämlich für ihn sowohl die Anhänger Abü 
Bakr's als auch die 'AllS in die Irre gegangen waren. 

Aber was wir hier vor uns haben, ist nicht das Ergebnis inkonsequenten 
Denkens; es ist die Lehre der Kämillya 37. Zudem ist es wieder einmal nicht in 
erster Linie Bassär, der ihr anhing, sondern sein Vater, der "nichts anderes 
kannte als Lehm"; ihm schreibt Bassär diese Extravaganz zu, d. h. auf ihn 
schiebt er sie ab 38 • Allerdings hat es den Anschein, daß er die Forderung der 
Kämillya, der Imam müsse sich sein Recht selber nehmen, auch später noch 
billigte; denn er soll Mubammad b. 'Abdalläh "an-Nafs az-zaklya" gehuldigt 
und ihm eine QaSlde gewidmet haben, in der er ihn als den Nachkommen der 
Fätima feierte und Mansür das Ende seiner Herrschaft ankündigte. Die Kä
millya ist in der Tat ebenso wie zahlreiche Anhänger des Abü Mansür al-'Igll 
zu Mubammad b. :Abdalläh umgeschwenkt39• Aber die Echtheit des Gedichtes 
scheint mir nicht über allen Zweifel erhaben. Die QaSlde müßte ziemlich früh 
verfaßt sein; denn sie ist nur deswegen überliefert, weil Bassär, als die Sache 
ihm peinlich wurde, sie auf Mansür und Abü Muslim umschrieb derart, daß 
alles Lob nun auf den Kalifen und aller Tadel auf Abü Muslim fiel 40. Das 
wäre nach dem Sturz des Generals i. J. 136 kaum noch sinnvoll und ratsam 
gewesen; bis zum Aufstand i. J. 145 waren dann aber noch fast zehn Jahre 
Zeit. Nun wissen wir zwar, daß Muhammad b. 'Abdalläh schon lange vorher 
"aufgebaut" wurde 41. Aber das geschah im geheimen, nicht unter dem Ge
schmetter der Panegyrik, und zudem behauptet die Überlieferung, Bassär habe 
die Korrektur erst nach dem Scheitern des Aufstandes vorgenommen42• Wahr
scheinlich haben wir es doch nur mit einem novellistischen Einfall zu tun. 

Zum Phänomen der Wiederverwendung von Lobqa$i"den vgl. Kilito, L'Auteur 
et ses doubles 31 ff.; dazu das Beispiel oben Bd. I 105. - U. F. Fauzl hat einen 
Vers in der Qa~i"de Dlwän 11 297 ff. als Polemik gegen 'Abdalläh b. al-f;Iasan 
und seine beiden Söhne Mubammad und Ibrähi"m verstanden (Maurid 16/1987, 
Heft 1, S. 84); dann wäre natürlich umso mehr ausgeschlossen, daß Bassär sich 

34 Text XII 2, VV. 27 f. 
35 S. u. S. 270 ff. 
36 Ag. III 145, 8 und 224, 2. 
37 Zu ihr s. o. Bd. I 269 ff. 
38 v.28. 
39 S. o. Bd. I 271. 
40 Ag. III 156, 6 ff. und 213, 13 H.; übs. bei Rizk 109 ff. und 196 ff. Dazu Vadet, Esprit courtois 

168 und Beeston, Selections (rom the poetry o( Bassär 48 ff. 
41 S. o. Bd. I 396. 
42 Ag. III 156, 9 und 213, 15. 
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irgendwann einmal für an-Nafs az-zakIya engagierte. Jedoch geht diese Hypo
these von einer falschen Lesung aus (mudda'iyaini statt mudda'na in 300, 5); 
diese wird durch das Versmaß ausgeschlossen. Im übrigen richtet sich die 
Qa~Ide an al-MahdI, der als Kalif bezeichnet wird (302,3); sie ist also minde
stens 13 Jahre nach dem Aufstand verfaßt. Bassärs weitere Verbundenheit mit 
der KämilIya wäre sichergestellt, wenn wir den letzten Vers des oben S. 9 
genannten Gedichtes darauf beziehen könnten. Wir müßten dann die Version 
des Cäbi~ zugrundelegen und übersetzen: "Wollt ihr Leute für ungläubig erklä
ren, die jemanden anders für ungläubig erklärt haben?" Die "Leute" wären 
dann die KämilIya und der "andere" 'All. So hat Chokr, Zandaqa 435 den Vers 
interpretiert. Aber es fällt schwer, anzunehmen, daß Bassär hier selber die 
gegnerische Terminologie benutzt; daß die KämilIya 'All "für ungläubig er
klärte", sagte ohnehin erst Gäbi~. - Daß Bassär für die "Räfiditen" nichts 
übrig hatte (Ag. 111 168, 1 f.), spielt bei all diesen Überlegungen keine große 
Rolle. 

Unter den Häresiographen hat BagdädI als erster Bassärs Beziehung zur Kä
millya herausgestellt43• Er verdeutlicht damit die etwas vagen Bemerkungen 
bei Cähi~ und zieht auch eine Anekdote heran, die dieser bereits erzählt hatte: 
Als jemand Bassär fragte, ob auch 'AIr vom Glauben abgefallen sei, habe der 
Dichter mit dem Vers geantwortet: 

"Nicht ist der schlechteste der drei, 0 Umm 'Amr, 
dein Genosse (hier), dem du den -Morgentrunk nicht reichst"44. 

Mit anderen Worten: 'AIr hat sich wenigstens nachher noch bekehrt; Abü Bakr 
und 'Um ar dagegen sind immer auf dem falschen Wege geblieben. 'U~män 
wird gar nicht gezählt. Das Ganze war ein Zitat; der Vers wird gewöhnlich 
in der Mu 'allaqa des 'Amr b. Kul~üm angesiedelt45 • Jedoch wird er auch von 
'Amr b. 'Adr b. Na~r al-LabmT überliefert46; in der Tat hat AnbärI in seinem 
Kommentar zu den Mu'allaqät diesen Vers und einen weiteren nicht47• Auch 
diese Geschichte wird, wenn sie denn überhaupt stimmt, in die Frühzeit Bassärs 

. hineingehören; weder Cähi~ noch Bagdädr ziehen eine Entwicklung bei Bassar 
in Betracht. Später, als die Kämilrya dem allgemeinen Bewußtsein nichts mehr 
bedeutete, hat man nur noch seinen rafa-Glauben weitergesponnen: er soll, 
als das Vieh in seinem Hause Lärm machte, gemeint haben, der Jüngste Tag 
sei gekommen und man habe den Toten auf die Gräber geklopft, damit sie 
herauskommen 48. 

43 Farq 39, 6 ff.l54, 4 ff. 
44 Cähi~, Bayän I 16, 8 f.; Ag. 224, 8 ff.; 'Askari, Awä'il II 136, pu. H. Rizk bezieht in seiner 

Übersetzung die Geschichte irrtümlich auf Wäsil. 
45 Vgl. Mu'allaqät mit Kommentar des Zauzani, ed. Muhammad 'Ali l;iamdalläh, Damaskus 

1383/1963, S. 239, v. 6/übs. Nöldeke in: SB Wiener Ak. Wiss., Phil.-Hist. KI. 140/1899 nr.7, 
S.24. 

46 Marzubäni, Mu'gam 11, 4 f. 
47 Ed. 'Abdassaläm Muh. Härün, Kairo 1963, S.374 mit Anm. 2. - Die Formulierung "der 

schlechteste der drei" (sarT al-laläta) erinnert übrigens an l;iadiIaussagen über das Hurenkind 
(5. o. Bd. I 19 und Text XXII 254, 8 b). 

48 Ag. 160, 7 ff. 
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Wenn Safwän al-AnsärI an diesen Jugendsünden seinen Ärger ausläßt, so 
wohl auch, weil er mitsamt den Mu<taziliten damals bei weitem nicht jenes 
Sozialprestige genaß, dessen Bassär sich erfreute. Die Mu<taziliten hatten 
nämlich nun wirklich am Aufstand des Nafs az-zaklya teilgenommen 49. Er 
verunglimpft darum nicht nur Bassärs Vater als einen Lehmarbeiter, sondern 
redet auch von einem "Plebejer" ('ilg) namens ",Asim, zu dem Bassar Beziehung 
hatte, und von einem "Herrn" (mauläka), der, "wenn ihm Unrecht geschieht, 
die Sache mit der Bootsstange regelt" 50. Matrosen waren nicht sehr angese
hen5\ unter ihnen befanden sich, wie sich denken läßt, viele Sklaven, und sie 
waren meist Iraner52• Aber im Grunde will Safwän damit nur ablenken; er hat 
nämlich den Hauptteil seiner QaSlde damit bestritten, Bassärs Elementenlehre 
zu widerlegen. Ober 22 Verse hinweg hat er das Lob der Erde gesungen53, weil 
Bassär behauptet hatte, das Feuer sei das edlere Element54• Das war nun gar 
nicht plebejisch, und auch mit der Kämillya hat es erst einmal nichts zu tun. 
Gabi~ hat den Bezugspunkt bewahrt, wenngleich nur einen einzigen Vers: 

"Die Erde ist finster, das Feuer dagegen leuchtend. 
Das Feuer ist Gegenstand der Verehrung, seitdem es das Feuer gibt"55. 

Er bemerkt etwas maliziös dazu, Bassar habe damit Satan recht gegeben 
eine Anspielung auf Sure 7112: "Ich bin besser als er (d. i. Adam). Mich hast 
du aus Feuer erschaffen, ihn (nur) aus Lehm (also Erde)". Ma"arrI hat dies 
später bestätigt, indem er in seiner Risalat al-Cufran Satan sich bei Bassar 
dafür bedanken läßt, daß er ihn mit folgenden Versen geehrt habe: 

"Satan ist vortrefflicher als euer Vater Adam. 
Seid euch darüber im klaren, ihr Bösen! 

Das Feuer ist sein Element; Adam dagegen ist Lehm. 
Lehm aber erreicht den Rang des Feuers nicht"56. 

Nur scheint es, daß wir es bei Ma<arrI mit einer Fiktion zu tun haben; diese 
Verse, mit denen sich Bassärs Ketzerei viel besser hätte dokumentieren lassen 
als mit dem Vers bei Cähi~, sind sonst nirgendwo überliefert. Der Vers, den 
Cähi~ zitiert, deutet ja an sich in eine ganz andere Richtung, und die Wider
legung des Safwän al-AnsärT tut es auch. Bassar gliedert sich mit ihm ein in 
die Elementendiskussion, wie die "Ketzer" sie von den "Dualisten" gelernt 
hatten - oder genauer: mit seiner Verehrung des Feuers wirkt er wie ein 
Kantäer. Die Kantäer waren, wie SahrastänT sagt, "Fanatiker des Feuers"; 

49 S. u. S. 327 ff. 
50 Text XII 2, VV. 24 und 26. Nähere Aufschlüsse über diese Personen erhalten wir nicht. 
5! Vgl. Ibn Qutaiba, 'Uyün I 70, 17ff.; auch Muhäsibl, A'miil al-qulüb 104,13 und 106, 9ff. 
52 Sälih al-'All, Tan~imät igtimii 'iya 246 ff. 
53 S. U. S. 394 f. 
54 Text XII 2, v. 1. 
55 Bayän I 16, 5 f. > Ag. 145, 9 f.; mit einer Vertauschung in der ersten Vershälfte auch Murtadä, 

Amäti I 138, 9. 
56 Cufriin 302, 1 ff. 
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zugleich aber sahen sie darin zusammen mit Erde und Wasser eines der 
Elementes,. Daß Bassar kein Manichäer war, haben die Muslime selber schon 
gemerkt; sie notierten, daß er Fleisch aß58. Ein Kantäer war er gewiß auch 
nicht; aber den Ansatz seiner Ideen mochte er von ihnen haben, und Safwan 
al-An~arI hat mit der "Bootsstange" vielleicht auf sie angespielt. Bassär war 
ja nicht nur Dichter; er war auch ein ba{ib, der sich des sag< bediente, und er 
schrieb "bekannte Traktate (rasä'il)"59. Mit diesem Genus brach er in das 
Revier der Mu'taziliten ein; vielleicht handelten einige seiner Prosaschriften 
von naturphilosophischen Themen. 

Wenn wir einem Neffen von ihm glauben wollen, hatten sogar die l:Iarränier 
ihre Hand im Spiel; er soll bei ihnen gelernt haben 60• Unmöglich ist das nicht; 
er hat ein Lobgedicht auf Sulaimän b. Hisam b. eAbdalmalik gemacht, als 
dieser Statthalter von l:Iarrän war 61 • Mit Marwän H., der in l:Iarran residierte, 
ist er offenbar gegen den I:Iärigiten Oahhäk b. Qais 62 ins Feld gezogen; zudem 
erwähnt er die Strafexpeditionen des Kalifen gegen die syrischen Städte63• Daß 
er gegen Ende der Umaiyadenzeit Ba~ra verließ, sagt auch Safwan al-An~ari; 
er sei erst "nach (dem Tode) Wä~il(s) in die (irakischen) Städte (am$är) 
zurückgekehrt", nachdem er "in den Ufergebieten (tahä'im) und in den Hoch
ländern (nugd)64 umhergestrichen" war 65. Er hat tatsächlich i. J. 126 ein 
Gedicht über die Banü "Amir in der Yamäma gemacht66• Aber die "Ufergebiete" 
und "Hochländer" sind hier doch wohl nicht streng auf den l:Iigäz zu beziehen, 
sondern per merismum zu verstehen, im Sinne von "überall", und l:Iarran lag 
natürlich, von Ba~ra aus gesehen, in den Bergen. Safwän scheint andeuten zu 
wollen, daß Bassär aus Furcht vor Wä~il den Irak verlassen habe. Er hat damit 
der späteren Überlieferung die Richtung gewiesen. Aber die Wahrheit hat er 
wohl nicht getroffen; Bassar hat Ba~ra einfach verlassen, um anderswo Karriere 
zu machen. Wie sehr hier, ebenso wie in der späteren Überlieferung, moralische 
Entrüstung die Feder führte, zeigt sich in den nun folgenden drei letzten Versen 
des Gedichtes: Bassar vergreift sich an fremden Frauen, obgleich er doch 
häßlich ist wie ein Affe. Er sollte sich, so rät Safwän, lieber an die Weiber aus 
der Umgebung des Abü Man~ür al-eIgli halten. Die Namen, die Safwän dabei 
nennt, sagen uns z. T. nichts mehr; aber wir können erkennen, daß es sich um 
Asketinnen handelte6'. 

57 Milal 196, pu. ff.!649, Hf.; zu ihnen oben Bd. 1 434 f. 
58 Mubarrad, Kämi1923, 5ff. > Murtadä, Amälf 1138, 4ff.; dazu Vajda in: RSO 17/1938/201, 

Anm.2. 
59 Gähi?-, Bayän 149, 9f. > Ag. 111 145, 3f. 
60 Ibn al-Mu'tazz, Tab. 22, ult. ff. 
61 Drwän I 291 ff. 
62 Zu ihm s. u. S. 465 f. 
63 Dazu oben Bd.1 114. Vgl. Blachere, Analeeta 594. 
64 So im Reim für nugud. 
65 Text XII 2, v. 30. 
66 D'iwän II 8 ff. 
67 Text XII 2, vv. 32 f. mit Kommentar. Die Häßlichkeit Bassärs wird von Safwän vermutlich 

auch in den bei den Versen bei Ibn ad-Dä'i, Tab$ira 169, 12 f. geschmäht. 
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Bassär mag seine Lehre vom Feuer entwickelt haben, um einen Gedanken 
abzustützen, den man der späten Kämiliya zuschreibt, daß nämlich Imamat 
und Prophetie ein Lichtfunke seien, der von einer Person auf die andere 
übergeht68 • Safwän sah darin tanäsub, Metempsychose, am Werk 69, Wenn 
Sulaimän al-Aemä (gest. 1791795), der Bruder des SarI' al-gawäni und Dichter 
wie er70, den Körper als "Tempel" (haikai) der Seele bezeichnete, in den diese 
einzieht, so vermutete man gleich, daß er dies von Bassär gelernt habe, den er 
in seiner Jugend zu besuchen pflegte 71, Eine selbständige Kraft aber, ein 
Urprinzip im Sinne dualistischer Theorie, war dieses Licht für Bassär nicht. 
Das sagt ganz deutlich Misma'i in einem doxographischen Bericht, der neben 
allem, was wir bisher heranzogen, ganz isoliert steht: 

"Bassär der Blinde trat durch folgende Ansichten besonders hervor: Den Men
schen ist nicht mehr auferlegt als Erkenntnis und Vermeidung dessen, was von 
der Natur (tibä') her verabscheuenswert ist: Mord, Raub (ga$b), Diebstahl, 
Lasterhaftigkeit (fasäd). Er leugnete, daß die Substanz Licht, wie die Dualisten 
annehmen, ein Gott, ein Herr und ein Herrschet sei oder göttliche, herrenhafte 
und herrscherliche Ehren genieße. Er leugnete, daß ein Teil (dieser) Substanz 
zu einem andern Teil bete oder sich vor ihm demütige"72. 

Dualistische Kernsätze werden hier zurückgewiesen. Das Licht ist nicht Gott; 
es ist vielmehr, so werden wir nach dem Vorhergehenden ergänzen dürfen, 
von Gott in bestimmte Menschen eingepflanzt. Es mag dem göttlichen Licht 
ähnlich sein; aber es ist nicht Teil davon, so daß man wie die Manichäer sagen 
könnte, daß im Akt des Gebetes der Lichtbestandteil, der im gläubigen Men
schen steckt, zu dem Urlicht, zu dem es gehört, in Beziehung träte. BaSsär ist 
hierin Muslim, aber zugleich der selbstbewußte Intellektuelle: nicht die Offen
barung leitet ihn bei diesem Protest, sondern allein der Verstand. Dem Men
schen ist nichts anderes auferlegt als: zu erkennen - was wohl heißt: sich 
rational ein Gottesbild zu schaffen - und den natürlichen Moralvorstellungen 
zu folgen. Die Theologen von der Opposition legten sich das anders zurecht: 
Bassär soll gesagt haben, er erkenne nur das, was er mit eigenen Augen sehe73• 

Das klang nach Sensualismus74• Der Konflikt mit ihnen war unvermeidlich. 
Zur zandaqa im strengen Sinne dagegen reichte es nicht aus. 

68 S. o. Bd. 1317 und 454f. 
69 v.31. 
70 Zu beiden vgl. GAS 2/528 f. 
71 (;äb.i~, Ijayawän IV 195, 6 ff, Allerdings hat er wie Safwän - und gegen Bassär - ein Lob 

der Erde angestimmt ((;ähi~, Bayän I 31, 6 ff.l. 
n Qä<;ii 'Abdalgabbär, Mugnf V 20, 12 ff.; die Übersetzung bei Monnot, Penseurs 173 ist falsch. 

Leicht verkürzt jetzt auch bei Malähimi, Mu'tamad 590, 9ff. 
73 Ag. III 227, 1 H.; Murta<;iä, Amäll I 138, 14. 
74 S. o. Bd. I 452. 
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2.2.1.2 Säli/; b. 'Abdalquddus 

Der dritte "Freidenker" aus der Runde, Abu I-Fadl Sälib b. 'Abdalquddüs b. 
'Abdalläh 1, war ein ganz anderer Typ. Auch er machte Verse; aber sie sind 
weltschmerzlich und misanthropisch. Kein einziges Liebesgedicht ist von ihm 
überliefert, dafür viel Weisheitsrede und Moralpredigt. Spätere Generationen 
sahen in ihm einen qa$$2; die Mu'taziliten hätten ihre Freude an ihm haben 
müssen. Aber sie betrachteten den Fall dann doch anders; Abu I-Hugail hat 
angeblich mit ihm debattiert und ihn - natürlich - widerlegt. Das kam 
daher, daß man zu wissen meinte, Sälib sei als zind'iq hingerichtet worden; die 
mutakallimun hatten ja, zumindest in Bagdäd, während der Verfolgung die 
Aufgabe gehabt, mit den "Ketzern" abzurechnen. Diese Hinrichtung aber ist 
als Faktum sehr schwer zu fassen. Wenn wir trotzdem davon ausgehen, daß 
sie überhaupt stattgefunden hat, so allein deswegen, weil zahlreiche Anekdoten 
sich um sie ranken. Jedoch lassen diese nur soviel erkennen, daß man das 
Ereignis nachträglich zu rechtfertigen oder zu erklären suchte: man konnte 
sich, wenn man $älibs biedere und prinzipien bewußte Verse las, gar nicht 
vorstellen, daß er ein Ketzer hätte sein sollen. Ich habe den Vorgang an anderer 
Stelle im einzelnen beschrieben3 und will hier nur die wichtigsten Punkte kurz 
ins Gedächtnis zurückrufen. 

In den ältesten Quellen, die auf Sälih Bezug nehmen, bei Cähi~ und bei Ibn 
al-Mudabbir (gest. 279/892)\ verlautet von der Hinrichtung kein Wort. Im 
Gegenteil: Cähi~ zitiert von ihm kommentarlos eben jene Verse, von denen es 
später hieß, daß sie dem Kalifen al-Mahdi zum Vorwand für die Exekution 
gedient hättens. Der Bericht des Sald b. SalIäm über den "Debattierklub" 
besagt in seiner vorliegenden Form nur, daß Sälih "echte Reue zeigte"6. 
Explizite Aussagen finden sich zum erstenmal bei Ibn al-Mu'tazz (ermordet 
296/908). Allerdings greift dieser auf eine ältere Tradition zurück, die schon 
nicht mehr ganz einheitliche Züge trägt; denn bereits zu seiner Zeit war man 
sich im unklaren darüber, welcher Kalif gegen Sälih vorgegangen war, ob al
Mahdi oder Härun ar-Rasid. Härun wird später kaum noch genannt; al-Mahdi 
hat das Schwergewicht der Überlieferung für sich. Die Sekundärliteratur hat 
sich darum, unterstützt von der Autorität Brockelmanns 7, meist für ihn ent
schieden. Jedoch dürfte es sich, was die Genese der überlieferung angeht, 
genau umgekehrt verhalten. Die Härun-Tradition ist älter; im K. al-Agäni geht 

1 Zur kunya vgl. TB IX 303, 8; zum Namen des Großvaters Yäqür, Irsäd IV 268, 10 f. 
2 Yäqüt, lrsäd IV 269, 11 f.; Ibn 'Asäkir, TTD VI 375, 9; Mizän nr. 3810; Safadi, Wä(i XVI 260, 

10 ff. und Nakt al-himyän 171, 7 f.; alle nach Ibn 'AdI (gest. 365/976?). 
3 In: Festschrift Spuler 53 H. Die wichtigsten biographischen Notizen sind zusammengestellt von 

Cheikho in: MaSriq 22/1924/819 ff. 
4 In seiner Risäla 'Adrä'; s. u. S. 16. 
S Bayän I 120, 9 f.; auch I;Iayawän III 102, 6 f. 
6 S. O. S. 4. Allerdings soll er auch dies erst getan haben, als er mit dem Tode bedroht wurde 

(Ma'arrI, Cufrän 429, 4 ff.). 
, 7 GAL S 11110 f. 
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sie auf einen älteren Zeitgenossen des Ibn al-Mu'tazz, den Philologen Ta'lab 
(gest. 291/904) zurück 8• Dieser bietet zugleich die kürzeste Fassung der von 
da an immer weiter ausgesponnenen Geschichte. Allerdings ist auch jene schon 
ganz legendarisch. Al-Mahdi ist an die Stelle Härüns getreten, weil er im 
Bewußtsein späterer Generationen der große Vorkämpfer gegen die zanädiqa 
gewesen war. So erklärt sich auch das meist - allerdings erst spät - überlie
ferte Todesdatum 167; dies war genau das Jahr, in dem al-MahdI in Bagdäd 
mit den Verfolgungen begann. Es ist aus eben diesem Grunde auch sicherlich 
falsch. Weder über den Zeitpunkt noch über den Grund der Hinrichtung ist 
aus den Berichten Verläßliches zu erfahren. 

Die vorläufig älteste Quelle für das Todesdatum 167 ist vielleicht Ya'qübi, 
Ta'r'ib I 483, 1 H., wo es zwar nicht explizit genannt wird, aber gleich hinterher 
eine Nachricht über das Jahr 168 folgt. Diese steht im Zusammenhang mit der 
Hinrichtung des Sälib b. AbT 'Ubaidalläh, der ein kätib des MahdI und ver
mutlich Sohn des Wesirs Abü 'Ubaidalläh war (dazu Vajda in: RSO 17/1938/ 
186 f.). - Der Herausgeber des D/wän Bassär b. Burd erwägt, ob Bassär, wenn 
er in einer Qa~Ide den Kalifen al-Mahdi an zwei Zechgenossen erinnert, die 
"dahingegangen sind", nicht Sälih b 'Abdalquddüs (mit einem unbekannten 
Kollegen) gemeint haben könnte (11 297, 3); jedoch halte ich dies für sehr 
unwahrscheinlich. 

Sälih war vermutlich auch gar nicht qä~~. Bei Ibn al-Mudabbir erscheint er 
als Kanzleibeamter des Man~ür, der im Verein mit Ibn al-Muqaffa' und Gabal 
b. YazId durch seine gleisnerische Korrespondenz Abü Muslim ins Verderben 
lockt9• Wenn er wirklich paränetische Kollegs in der Moschee von Basra hielt, 
wie die qä~~-Überlieferungen besagen, so vielleicht später; er ist, wie eines 
seiner Gedichte besagte, blind geworden 10. Er war maulä, wenngleich man 
nicht mehr so recht wußte, wo er hingehört hatte. Man sprach bald von den 
Asad 11, bald von den Azd 12 und bei letzteren wieder entweder von den Dubaiy 13 

oder den Gudäm 14. Schon sein Vater 'Abdalquddüs, Sohn eines Konvertiten 
vermutlich iranischer Herkunft, soll Verse gemacht haben - ketzerische, wie 

8 Ag. XIV 177, 1 ff. 
9 Risäla 'A4rä' 42, pu. H.; dazu Festschrift Spuler 65. Zu Gabal b. Yazid vgl. Ibn an-Nadim, 

Fihrist 132, 1 f. und Safwat, Camharat rasä'il al- 'Arab III 135 ff. und 148 f.; er war Übersetzer 
(wohl aus dem Mittelpersischen) und diente vor allem 'Umära b. l:Iamza als Sekretär, der 
seinerseits als zind'iq galt (s. o. Bd. I 446 f. und 455; auch u. S. 625). 

10 Natürlich nur, wenn das Gedicht echt ist (vgl. SafadI, Nakt al-himyän 71, 12 ff.; dort auch 
seine Biographie 171, 7 ff.). Ein qä$$ galt als besonders gut, wenn er blind war (Gäl:li~, Bayän 
193, 15). 

11 TB IX 303, 8. 
12 ItI II 492, 3; so auch GAL S 11110. Azd ist erst durch Assimilation aus Asd entstanden; darum 

wurden Azd und Asad gelegentlich miteinander identifiziert (Ef I 811 f. s. v. Azd). Zu den 
Asad jetzt E. Landau-Tasseron in: JSAI 6/1985/1 ff. 

13 Ibn Duraid, IStiqäq 511, apu. f. 
14 TTD VI 373; so auch GAS 2/461. Zu den Cugäm vgl. EIl II 573 b. 
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man zu ergänzen sich beeilte 15. Es hat unter den Schülern I:Iasan al-Ba$rT's 
einen gewissen 'Abdalquddüs gegeben 16; aber der Name, so charakteristisch 
er uns erscheint, war damals doch nicht so selten 17. Der Sohn hat sich, um 
den Leuten ins Gewissen zu reden, auch des l:Iadit bedient; Ibn 'AdI hat noch 
einige Beispiele vor sich gehabt l8• Dies wird von anderen frühen Autoren 
bestätigt 19; später war das Material vergessen. 

Aus ihm einen zindiq zu schneidern, war nicht einfach. Natürlich hat man 
ihm Argumente der zanädiqa angehängt; die Abü I-Hudail-überlieferung ver
fährt so. Aber man konnte sich nicht entscheiden, ob man aus Sälih einen 
Dualisten oder einen Skeptiker machen sollte 20, und im übrigen schlägt die 
Konkurrenz der Schulen soweit durch, daß Abü l-Hudail in einer der Versionen 
durch an-Na~~äm verdrängt wird 21 • An einer Stelle heißt es, gegen alle Wahr
scheinlichkeit, er habe sich Bassär b. Burd angeschlossen 22. Häufig aber be
gnügte man sich mit einem unkonkreten Verdacht23 oder sagte, er habe sich 
eben verstellt24• Man habe ihn beten gesehen und gefragt, warum er dies denn 
tue; da habe er geantwortet: "Brauch des Landes, Gewohnheit des Leibes, 
Wohlergehen von Weib und Kind" 25. Denselben Spruch legte man auch anderen 
Ketzern in den Mund 26. 

Der Dlwän gibt, wie schon Goldziher gesehen hat, überhaupt keine An
haltspunkte27• Sälihs Poesie ist später auch sehr geschätzt worden: von Ibn al-

15 Vgl. Ma'arri, Cufrän 428, 6 f., wo er Mekka den Untergang wünscht, weil die Stadt so viele 
Besucher zugrunde gerichtet habe. Ma'arrI arbeitet allerdings hier vielleicht bewußt mit 
Fiktionen (s. o. S. 12 zu Bassär). Er will an derselben Stelle auch wissen, daß ein Sohn Sälibs 
als Ketzer inhaftiert worden sei (429, 1 ff.). 

16 Muqätil, Tafsir I 3, pu. f.; s. u. S.46. 
17 Vgl. Fasawi, Index s. n.; M,wn nr.472 und 5155 ff.; für den Kreis der Qü n-Nün in Ägypten 

meinen Aufsatz in: WO 12/1981/10Uf. 
18 Mizän nr.3810. 
19 Etwa Nasäl, pu'afä' 57,7 nr. 299; IAH 111 408 nr. 1794; 'UqailT, pu'afä' 11 203 nr.731 > Ibn 

l:iagar, Lisän al-Mizän III 172 ne. 699. 
20 Als Dualist bei QädT 'Abdalgabbär, Far)l 258, 5 ff. > IM 46, 12 fE.; ähnlich Murtadä, Amä/j I 

144, 11 Ef. und sehr ausführlich MaläbimT, Mu'tamad 593, Sff.; mit anderem Argument Abü 
RasTd, "Pi t-tauh/d" 264, pu. ff.; auch Murtadä 144, 8 ff. Als Skeptiker bei Ibn an-Nadim 204, 
7 H. > IIj IV 265, apu. H. > Safadi, Wäfi V 162, 22 H. und Nakt 279, 2ff. Man schrieb ihm 
sogar ein K. as-Sukük zu. Dazu ZDMG 135/1984/22 ff. 

21 S. u. Kap. C. 3.2.1.1. 
22 Ibn Duraid, lStiqäq 511, pu. 
2.l Bei Ibn an-Nadim 185, apu. und 401, 17 f.; Murtadä, Amälj I 128, 5; Marzubäni in: Safadi, 

Nakt 171, 10 > Kutubi, Fawät I 391, 9f./I1 116, -7f.; als Dahrit bei Ibn Qutaiba, Ta'wfl 
mubtalif al-~adl1356, 2f. = 279, l1/Übs. Lecomte 310 nr. 300 a und bei TaubTdi, lmtä' II 20, 
13 sowie Malälib al-wazfrain 183,2. 

24 Ma'arri, Cufrän 429, 4. 
25 Munadä, Amäli I 144, 14 f.; etwas abweichend und ausführlicher Ibn al-Mu'tazz, Tab. 91, 

loff. 
26 So Ibn Abi I-'Augä' nach Ibn Bäböya, Tau~id 242, 1; vgl. Monnot, Penseurs 314. 
27 In: Transaetions of the 9th Intern. Congr. of Orientalists (London 1893) 11 104 ff. (= Ces. 

Sehr. III Hf.), dort 110 fU7 H. Die Gedichte sind jetzt gesammelt von 'Abdalläh ljafTb, $äli~ 
b. 'Abdalquddüs al-Ba$r'i (Ba~ra 1967). 
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Mu'tazz z. B., der gar nicht begreifen kann, wie ein zind'iq solch beherzigens
werte Dinge sagen konnte 28, oder von Buhturl, der etwa zwei Drittel aller 
existierenden Fragmente in seine 1:lamiisa aufgenommen hat 29• Noch Qalqa
sandI empfiehlt, Zitate nach Sälih in der Kunstprosa des Kanzleistils (insä ') 
zu verwenden30• Das lag an dem gnomischen Charakter seiner Verse; Abü 
'Ubaid zitiert ihn deswegen mehrfach in seinem Fa$l al-maqäf31• Nur hier 
setzte auch die Kritik an, bei Gähi:?: etwa, dem Ibn RasIq sich anschließt .l2• 

Natürlich mag man vermuten, daß eine orthodoxe Auswahl getroffen worden 
sei 33. Aber wahrscheinlich ist dies nicht; der DIwän umfaßte ohnehin nur 50 
Blatt·H • Dagegen läßt sich umgekehrt nachweisen, daß man nachträglich $älih 
ketzerische Verse in die Schuhe geschoben hat 35 • In nu~airischer Tradition 
findet sich, mitten unter Gedichten des 1:Ia~IbI (gest. 346/957) 36, eine lange 
Qa$Ide mit esoterischer Buchstabenspekulation, die, wie es dort heißt, "ihm 
(d. h. 1:Ia$IbI) fälschlich zugeschrieben ist und in Wirklichkeit von Sälib b. 
'Abdalquddüs stammt'<37. Auch zu der Produktion des 'Abdalläh b. Mu'äwiya 
sind die Grenzen fließend 38. Gerade die gnomischen Verse ließen sich wie 
Versatzstücke überall verwenden. 

Wenn wir den DIwän trotzdem zur Erklärung heranziehen wollen, so 
allenfalls mit der Frage, ob Sälib nicht manchen Leuten zu fromm war, oder 
anders gesagt: ob seine Verse nicht das streifen, was wir heute Revolutions
theologie nennen würden. Das war ja alte Kätib-Tradition; auch von Cailän 
ad-DimasqI machte man sich dieses Bild. Sälih vertrat die Willensfreiheit in 
einem recht absoluten Sinne: Gott lenkt die Handlungen der Menschen nicht , 
ja er kann nicht einmal an ihnen beteiligt sein; wir wären sonst nicht für sie 
verantwortlich39• Wie bei Gailän verband sich dies mit Gesellschaftskritik: 
Religion ist besser als Reichtum; die irdischen Glücksgüter sind ungerecht 
verteilt40• Verachtung der Herrschenden schlägt durch 41; sie umgeben sich mit 
unwissenden Tröpfen, die zu Unrecht Einfluß haben42 • Die Paränese, in der 
sich Sälih gefiel 43 , mochte darum nicht jedem zusagen. 

28 Tabaqät as-su'arä' 91, 16 ff. und 92, 7; auch TB IX 304, 1. 
29 Vgl. die Facsimile-Ausgabe von Geyer und Margoliouth, Index s. n. 
30 $ubb al-a'sä I 292, 14f. 
31 Ibn Tabätabä notiert die Verwandtschaft mit einem Ausspruch des Aristoteles beim Tode 

Alexanders ('Iyär as-si'r 80, 3 ff.). 
32 Bayän I 206, 8 ff.; dazu Goldziher 110/7. 
33 So Fück, Arab. Kultur 261, Anm. 24. 
34 Fihrist 185, pu. (wenn nicht dies schon die Auswahl ist). 
35 Festschrift Spuler 60 ff. 
36 Zu ihm Halm in: Der Islam 55/1978/258 ff. 
3? Hs. Manchester, John Rylands Library, Arabic 452 (655), fol. 72 a. 
38 Vgl. die Edition bei Muttalibi, al-Adfb al-mugämir 268 f. und 299. 
39 J:latfb 139 nr. 46; auch 83, 5 ff. 
40 Ib. 150 nr. 81; allgemein 79 ff. 
41 Ib. 120 nr. 7. 
42 Goldziher 111/8. 
43 l:IatIb 124, VV. 19 ff.; Goldziher 112/9. 
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Die letztere Tendenz verabsolutiert sich in der Qi§$at $äli/J b. 'Abdalquddüs 
ma 'a rähib a$-$fn, in der Sälib sich von einem chinesischen "Mönch" - einem 
Nestorianer? einem Manichäer? einem Buddhisten? - ins Gewissen reden 
läßt44• Der Mönch ernährt sich von Samen und Kräutern, aber er spricht eine 
ganz islamische Sprache. Zwar zitiert er nicht den Koran; das wäre zu stilwidrig 
gewesen. Aber man kann ihn sonst nicht von einem muslimischen zähid 
unterscheiden. Er redet sein sündiges Ich (nafs) an, er weint, und er verdammt 
diese verderbte Welt; er rät dazu, nichts Verbotenes zu erwerben 45. Man muß 
sich fragen, ob Sälih hier nicht seine eigenen Vorstellungen einem Mönch in 
den Mund gelegt hat. Mönche hatten wie Jesus damals ein gutes Image 46; 
zuhd hatte im Islam ja noch keine Tradition. Aber daneben finden sich 
auffällige Diskrepanzen zum DIwän: dort steht die Armut schlimmer da als 
der Unglaube, und ein Leben ohne äußeren Einfluß gilt als wertlos 47. Das 
klingt schon eher nach der Philosophie eines Kanzleibeamten48• Die Qi$$a ist 
doch wohl ein Apokryphon. 

Vielleicht hat der Stil Sälih verdächtigt gemacht. Gnomische Ausdrucks
weise, Moralisieren überhaupt wirkte im Irak schnell iranisch. Noch hatte ja 
das l:IadIt nicht diese Funktion übernommen. Ibn al-Muqaffae betont in seiner 
Einleitung zu Kalfla wa-Dimna, daß es ihm hier nicht um Scherz und Zeitver
treib (hazI, lahw) gehe, sondern daß man die Moral aus den Geschichten, die 
/Jikma, herauslesen solle49• Daß diese Fabeln einen reinen Unterhaltungswert 
haben könnten, war ihm also gar nicht recht. Auch das Buch vom Panther 
und dem Fuchs, das Sahl b. Härün, der Sekretär al-Ma'müns und Direktor 
des bait al-/Jikma, verfaßte,.pflegt diesen Stil; der Fuchs beschreibt dem König 
die Nichtigkeit der Welt S0. Sahl b. Härün, aus Dastmaisän gebürtig, hat anfangs 
in Ba$ra gelebt51• 

Verwandte Töne hören wir auch bei dem Damaszener Dichter Sälih b. Canäb 
al-Labmi, der etwa in die gleiche Zeit gehört (zu ihm TTD VI 369 H. und 
Safadi, Wäfi XVI 255, 1 ff.). Von ihm ist eine Risäla fi l-adab wal-murüwa 
erhalten, die ijafib erneut abgedruckt hat (S. 159 ff.; ursprünglich herausgege
ben von Tähir al-Cazä'iri in: al-Muqtabas 711912/648 ff.; dazu Zirikli, A 'läm 
111 275). Sie enthält, wie das in paränetischer Literatur häufig begegnet, ein 
Lob der Vernunft; die Vernunft verhält sich zur Bildung (adab) wie die Anlage 
zum Milieu, die Begabung zur Erziehung (ijatib 165, 1ff.). Reichtum ist auf 

44 Ed. Ishäq Armala in: Masriq 24/1926/274-8 und 334-8; wiederabgedruckt bei Ijafib 93 ff. 
4S Ijatib 95, 5 ff. 
46 S. o. Bd. 1126 und 145; auch Köbert in: Orientalia 42/1973/520 ff. Dazu unten Kap. C 1.4.3.2.1. 
47 Goldziher 111/8. 
48 Allerdings war schon für die Zoroastrier die Armut eine Frucht der Sünde bei den unteren 

Klassen (Denkart, übs. de Menasce 143; Duchesne-Guillemin, La religion de l'lran ancien 
335 f.). Auch der Ijurramiya warf man später eine ähnliche Einstellung vor (vgl. Madelung. 
Religious Trends in Early lslamic Iran 12, Anm. 28). 

49 Ed. Büläq 1297/1880, S. 19, 11 f. und 15 f.; S. 23, 17 ff. 
so S. 112, 3 ff./Obs. 87 f. 
SI Ib. 13. 
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Vernunft angewiesen, allerdings auch umgekehrt die Vernunft auf den Reichtum 
(ib. 172, 14fL). Diese Ähnlichkeit des Ansatzes hat ljatIb auf den etwas ver
wegenen Gedanken gebracht, beide Dichter miteinander gleichzusetzen. Das 
verbietet sich wohl schon wegen der geographischen Distanz. Zudem warnt 
der Damaszener in seinem Buch davor, mit den Sektierern (aht al-ahwa') zu 
diskutieren. Man bringe da nur sich selber durcheinander; den Gegner aber 
könne man ohnehin nur durch zweifelhafte Argumente widerlegen (ib. 174, 
12 H.). Das paßt nicht gut zu Sälih b. 'Abdalquddüs, der ja eher als mutakallim 
dargestellt wird. ljatlb entwickelt seine Hypothese im übrigen nur, weil er eine 
späte, sicherlich apokryphe syrische Fassung des Hinrichtungsberichtes (vgl. 
Festschrift Spuler 54 f.) für eine verläßliche Quelle hält. 

2.2.1.3 Die Sumantya 

Mit dem "Sumaniten" unserer Anekdote wird man sich nicht lange aufzuhalten 
brauchen. Person und Lehre bleiben unklar. Zwar will ein späterer Überlieferer, 
der Historiker Yabyä b. "All al-Munaggim (241/855-300/913)1, den anonymen 
Azditen mit GarTr b. Bäzim identifizieren, der ein recht angesehener Traditio
narier und Historiker wurde und u. a. ein Buch über die Azraqiten schrieb 2• 

Er hat Sälib b. "Abdalquddüs in der Tat näher gekannt; dieser tadelt ihn in 
einem Gedicht dafür, daß er seiner Freundschaft nicht sicher sein könne 3• Aber 
er wäre Anfang der zwanziger Jahre noch recht jung gewesen; er ist erst 170/ 
786 gestorben, wenngleich angeblich schon 851704 geboren. Die Vermutung 
des Ibn al-Munaggim ist wohl ein reiner Schuß ins Blaue 4• 

Wichtig wäre dagegen, zu wissen, was ein ba~rischer Erzähler sich überhaupt 
unter einem Sumaniten vorstellte. Wahrscheinlich soll nur ein Klischee evoziert 
werden. Die Sumaniten galten als Sensualisten, die an keine geistige Realität 
glauben; so sollen sie Gahm b. Safwän gegenübergetreten seinS. Genau dies 
aber erwartete man auch von einem zindtq; wir sahen es bei Bassär b. Burd 6, 

und es gibt viele weitere Beispiele'. Der indische Arzt, mit dem Ga'far a!;l
Sädiq im "Buch von der Myrobalane" sich unterhält8, wird ebenso dargestellt. 
Gerade indische Ärzte aber gab es in Ba!;lra. Härün ar-Rasld hat sie hernach 
an seinen Hof gezogen; manche haben im Auftrage der Barmakiden Texte aus 
dem Sanskrit übersetzt9 • Sie konnten also offenbar recht gut Arabisch, und 
selbst wenn es damit haperte, gelang es einem interessierten muslimischen 
Intellektuellen doch immer, in Ba~ra einen ordentlichen Übersetzer aufzutrei-

I Ag. III 146, 14, wo er als Abu AlJmad erscheint; vgl. zu ihm GAS 1I375f. 
2 Zu ihm GAS 1/310f. 
3 Taul,lidi, Ba~ii'ir Il 811, 3 ff.l2IX 188 nr. 628; auch Bul,lturi, ljamäsa 92, 7 ff. 
4 Vgl. auch Fück, Arab. Kultur 259, Anm. 3. 
5 S. u. S. 503; dazu auch Gimaret in: JA 1969, S. 299 ff. 
6 S. O. S. 14. 
7 Vgl. etwa Kullni, Käfi I 78, -7; weiteres Material s. o. Bd. I 452, Anm. 13. 
8 Dazu unten S. 487. 
9 Ullmann, Medizin 105 f. Für den Barmakiden Yal,lya b. l:Iälid wurde auch der älteste (?) 

Bericht über indische Religion verfaßt, den spätere Autoren immer wieder benutzen (Minorsky, 
Sharaf az-Zamän on China 125 ff.). 
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ben. Texte über Rhetorik wurden so erschlossen 10; die Inder galten hier als 
besonders vorbildlich 11. Cähi~ hat sich auch über die indische Literatur all
gemein ein Urteil bilden können: indische Bücher, so stellt er fest, haben keinen 
bestimmten Autor, sondern sind über Jahrhunderte weitergegeben worden 12. 

Ba1>rische Mu·taziliten wie Abü I-Hudail oder an-Na?~äm haben sich mit der 
"sumanitischen" Lehre auseinandergesetzt, daß die Erde fortwährend nach 
unten fällt 13. 

Nun sind sicherlich nicht alle Inder, auch nicht alle indischen Ärzte als 
Sumaniten angesehen worden. Die Frage aber, wer diese eigentlich waren, ist 
gar nicht leicht und allenfalls von F a11 zu Fall zu beantworten 14. Die Etymologie 
des Wortes scheint an sich klar: sanskr. sramat;.a bzw. dessen mittelindische 
Entsprechung samana. Schon im Hellenismus sind Sache und Wort den Grie
chen bekannt geworden. Megasthenes, der sich von 302 bis 291 v. Chr. als 
Gesandter Seleukos' I. am Hofe der Maurya in Pataliputra aufgehalten hat, 
spricht von IOPlJävol und meint damit Asketen im weiteren Sinne, Wander
ärzte, Wahrsager usw. Clemens Alexandrinus fügt ein halbes Jahrtausend 
später die Form IOlJovoiol hinzu, nun ohne r (wie im Pali) und mit einer vom 
Aramäischen beeinflußten Endung, und versteht darunter buddhistische Mön
che aus Baktrien 15. Entsprechende Lehnwörter begegnen in der Karter-Inschrift 
auf der "Ka ·ba des Zoroaster" - wo auch die zanädiqa erwähnt werden -
und in sogdisehen Texten 16. Die Araber kannten ähnlich wie Clemens die 
"Sumaniten" vor allem aus Iran. Ibn an-Nadim sagt, daß die Mehrheit der 
Bevölkerung Transoxaniens ihrer Lehre angehangen habe; da er in diesem 
Zusammenhang "ihren Propheten Büdäsaf/Boddhisatva" erwähnt, dürfte er 
hier Buddhisten gemeint haben 17. Er stützt sich auf eine fremde Quelle; er 
selber scheint im Irak keine allzu konkrete Vorstellung gehabt zu haben. Bei 
iranischen Autoren, bei Birüni, bei Pazdawi, begegnet die dem Original näher 
stehende Form Samaniya; das u in Sumaniya, das von den Wörterbüchern 
verlangt wird, scheint durch nichts gerechtfertigt und wurde, nachdem Mah
müd von Gazna den legendären Tempel von Sümanät zerstört hatte, nach
träglich aus diesem Ortsnamen erklärt. 

10 Gäbi~, Bayän I 92, 4 ff.; Ma'mar Abü I·AS'at, der sich hier mit einem indischen Arzt unterhält, 
gehört nach Ba~ra (s. u. S. 37). . 

11 Ib. III 14,6 ff. 
12 Ib. III 27, 9 ff. 
13 S. u. Kap. C 3.2.1.3.1.5 und 3.2.2.2.1.2. 
14 Vgl. zum Folgenden im Detail meine Ausführungen in: Erkenntnislehre 257 ff. und Calverley 

in: MW 54/1964/200 ff. 
IS VgI. schon Elliot-Dowson, History of lndia I 506, Anm. 1; jetzt eingehend A. Dihle, Indische 

Philosophen bei Clemens Alexandrinus, in: MuIIus, Festschrift Klauser 60 ff. = Antike und 
Orient 78 H.; dort S. 62 U80 f. zur Hedeitung der Endung -0005 aus der aramäischen Plural
endung -aiyä. Zu fragen bliebe, ob auch dem arabischen Wort eine aramäische Form zugrun
deliegt. 

16 Back, Staatsinschriften 261; das Wort ist über das Sogdisehe eingedrungen. 
17 Fihrist 408, 16 ff. 
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Einer Überlegung wert ist die Frage, ob die zahlreichen Belege für das Adjektiv 
sumantl samant, die sich im Cacnäme finden, einer nur persisch erhaltenen 
Quelle für die arabische Eroberung von Sind, auf alte Formulierungen zurück
gehen. Der Text greift offenbar auf alte irakische Berichte, vielleicht bei 
Madä'inI, zurück (vgl. Friedmann in: Islam in Asia I 23 ff., dort S. 29 und 31; 
jetzt auch MacLean in: Elran IV 605 f.). Sicher ist, daß dort ganz allgemein 
Buddhisten gemeint sind und nicht nur buddhistische Mönche (MacLean, 
Religion and Society in Arab Sind 5). 

Daß sramat:ta bis nach Ba~ra gekommen wären, ist nicht belegt. Cäbi~ erzählt 
von "Mönchen der zanädiqa", die immer zu zweit wandern und nirgendwo 
länger als zwei Nächte bleiben 18; aber er hat diese Nachricht aus zweiter Hand 
und bezieht sich wohl auf Ostiran 19. Nun sollte man in Ba~ra ohnehin viel 
eher mit Kaufleuten rechnen. Da ist dann interessant, daß zumindest dort, wo 
die Muslime in Indien Fuß gefaßt hatten und wohin auch von Ba~ra aus am 
ehesten die Geschäftsbeziehungen hinreichten, nämlich in Sind, die Buddhisten 
viel stärker am Handel beteiligt gewesen zu sein scheinen als die Hindus 20; als 
Sumaniten mag man also buddhistische Kaufleute bezeichnet haben. Die Hin
weise auf ihre Lehre werden allerdings kaum je konkret. "SumanIya" bleibt 
ein Etikett für alles, was einer Offenbarungsreligion widersprach: Skepsis 
gegenüber dem Spirituellen, Leugnung der Prophetie. Dahinein mischen sich 
dann Informationen über indische Religionen schlechthin21 . Der Sensualismus, 
von dem wir ausgingen, ist natürlich in indischen Quellen zu finden, in der 
Denkrichtung des Lokäyata z. B.22. Wir können auch nachweisen, daß ein 
gebildeter Mann wie BIrünT das wußte; er notiert ohne Zeichen des Erstaunens, 
daß der Astronom Aryabhata (geb. 476 n. Chr.) davon ausging, daß "wir das, 
was die Sinne nicht wahrnehmen, auch nicht erkennen können" 23. Aber es 
wäre verwegen, dies zu verallgemeinern. Für einen Gelehrten in Ostiran war 
die SamanIya eine Realität, hinsichtlich der SumanIya in Ba~ra bleiben wir auf 
Vermutungen angewiesen. Die Bezeichnung sramat:ta ist schon in den indischen 
Quellen nicht sehr konkret; im Irak konnte sie nur noch zu einer Leerformel 
werden. 

2.2.1.4 Ibn al-Muqaffa< 

Auch die Anwesenheit von Manichäern ist für Ba~ra nicht belegt. Daß man 
aber mit ihnen rechnete, wird durch Wä~ils ,,1000 Fragen zur Widerlegung der 
Manichäer" 1 nahegelegt - wenn diese Schrift, von der wir keine Spur mehr 

18 Ijayawän IV 457, ult. ff.; dazu Goldziher, Vorlesungen 161 f. 
19 Sein Berichterstatter Abü Su'aib al-Qalläl ist ein Sogder (s. u. Kap. C 1.4.3.2.2). 
20 MacLean, Religion and Society 58 ff. 
21. Widerpart der "Sumaniten" sind im allgemeinen die "Brahmanen", d. h. die Hindus; vgl. 

Gimaret in: JA 1969, 263 ff. und unten Kap. C 8.2.2.3.7. 
22 Vgl.die Belege in Erkenntnislehre 263 f. 
2J Tabqiq mä lil-Hind 183, 15 f./Übs. Sachau I 225. Zu Äryabhata vgl. Pingree in: DSB I 308 f. 

I Werkliste IX, nr. 13. 
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haben, denn nicht ein Apokryphon war. Die ganze Problematik der Frage wird 
an dem Fall des Abü "Amr 2 eAbdalläh b. al-Muqaffae deutlich. Er hat sich zu 
Beginn der Abbasidenzeit in Basra aufgehalten; dort war er bis zu seinem 
Tode Sekretär des elsä b. eAII, eines jener Onkel, vor denen der junge Mansür 
sich zu Beginn seiner Herrscha& sehr in acht nehmen mußte3 • Er war dort 
auch aufgewachsen; damals hatte er sein gutes Arabisch gelernt. Seine Lehrer 
allerdings bleiben für uns recht obskur, und wäre nicht zumindest einer von 
ihnen anderswo zu belegen, so möchte man fast sagen, daß ihre Namen zum 
Jux gewählt sind: Abü I-Cül und Abü I-Cämüs, beide offenbar Beduinen4• 

Karriere machte er in Iran, zuerst bei Maslh b. al-l:IawärI, dem Statthalter 
von Nesäpür seit 126/744, und dann bei Däwüd b. Yazld b. Hubaira in Kirmän 
(130/748 -131/749)5. Er stammte aus einer vornehmen iranischen Familie der 
Persis. Sein Vater Dädöya war unter al-l:Iaggäg und tIälid al-QasrI Steuerein
nehmer gewesen; wegen angeblichen Unterschleifs hatte man ihn gefoltert und 
ihm die Finger verkrüppelt. Für die Araber war das ein Grund, ihm den 
Beinamen al-Muqaffae zu geben; er hatte sich selber in ihrer Umgebung 
Mubärak genannt. Auch an dem Sohn blieb der Name hängen; er wird darüber 
nicht unbedingt glücklich gewesen sein. Die Araber waren für ihn Empor
kömmlinge. Aus allem, was er geschrieben hat, spricht sein Stolz auf die Größe 
der iranischen Vergangenheit. Allerdings scheint er aus dem, was mit seinem 
Vater geschehen war, eine Lehre gezogen zu haben. Zwar machte auch er in 
Kirmän ein Vermögen; aber er ließ die einflußreichen Leute in Basra und Küfa 
hernach daran teilhaben6• 

Dennoch wurde ihm offenbar gerade seine Vorsicht und sein Mißtrauen 
gegenüber der Verräterei der Araber zum Verhängnis. Als der Bruder seines 
Dienstherrn, eAbdalläh b. "All, ein anderer Onkel des Kalifen, der seine Res
sentiments in einem Aufstand abreagiert hatte7, sich in Basra versteckte und 
von al-Mansür ein Schutzversprechen erhalten sollte, hat Ibn al-Muqaffa" der 
im Auftrag der 'umüma auf der Ebene der Sachverständigen das Schriftstück 
aufsetzen mußte, den Text angeblich mit solch minuziösen Klauseln versehen, 
daß der Kalif sich beleidigt fühlte. Er ist dann auf dessen Wink hin beiseite
geschafft worden 8• 

2 Zur kunya vgl. Cähi~, Mu'allimin, in: Rasä'iJ III 44, H. 
3 Zur Rolle der 'umüma vgl. Lassner in: Festschrift Wiet 69 ff. und SI 49/1979/39 ff.; allgemein 

zu Ibn al-Muqaffa' vgl. F. Gabrieli in: EI2 III 883 ff. und Färüq 'Umar in: Bu/Jü! fi t-ta'rib al
'abbäsi 260 ff., jetzt auch Latham in: CHAL II 48 ff. 

4 Zu Abü l-Cämüs Taur b. Yazid vgl. Ibn an-Nadim, Fihrist 50, - 6 ff.; er verkehrte in der 
Familie von 'Ysä b. 'Ali's Bruder Sulaimän in Ba~ra, war aber nicht seßhaft. Sollte mit Abu 1-
Cül der Dichter dieses Namens von den 'Abdsams gemeint sein? Er lebte aber in Küfa (vgl. 
GAS 2/341). 

5 'Umar, Bu/Jül 261 f. nach Baläguri. 
6 CahSiyäri, Wuzarä' 109, 7 ff.; dazu Sourdel in: Arabica 1/1954/311 f. 
7 Lassner, Shaping of 'Abbäsid Rute 31 ff. und in: Festschrift Wiet 69 ff. 
8 Vgl. den Text des CahSiyäri bei Sourdel, a. a. O. 313 ff. Sourdel macht darauf aufmerksam, 

daß ein amän jeweils von dem Bittsteller aufgesetzt wurde (319). 
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Wir müssen es uns versagen, in Einzelheiten zu gehen. Dies nicht nur um 
der Kürze willen, sondern auch wegen der Quellenlage; die Überlieferung ist 
zu Ibn al-Muqaffa' ebenso novellistisch wie zu Bassär b. Burd. Man hat die 
Art, wie er umgebracht wurde, hernach mit grausamer Phantasie ausgemalt: 
er soll in einen Ofen geworfen worden sein. Aber das erklärt sich vielleicht 
nur daraus, daß man den zanädiqa ohnehin das Feuer wünschte9• In Wirk
lichkeit wußte man nicht viel. Es gibt eine Nachricht, wonach er noch Zeit 
hatte, Selbstmord zu begehen 10, und man hat auch ganz andere Begründungen 
für seinen Tod gefunden ll • Biographie und Persönlichkeit des Ibn al-Muqaffa' 
geben noch viele Rätsel auf, und es ist wohl klüger, die Probleme herauszu
stellen als eine geschlossene Darstellung zu geben 12. 

Da ist zuerst die Frage des Todesdatums. Sie zu beantworten, heißt, sich in 
der Frage des Todesgrundes zu entscheiden. Wenn - und dafür spricht vieles 
- tatsächlich der Kalif die Ermordung befahl, so sollte man annehmen, daß 
Ibn al-Muqaffa' erst festgenommen wurde, als die Macht der 'umüma in Ba~ra 
nicht mehr so groß war, d. h. nachdem Sulaimän b. 'All, der dritte Onkel im 
Bunde, als Gouverneur der Stadt abgesetzt worden war. In der Tat wird die 
Hinrichtung immer dessen Nachfolger zugeschrieben, Sufyän b. Mu'äwiya, 
einem Muhallabiden, der sich bereits in Iran über Ibn al-Muqaffa' geärgert 
hatte und offenbar auch in Ba~ra einiges von ihm sich hatte gefallen lassen 
müssen, solange der Schutz der Onkel ausreichte 13. Den Machtwechsel nun 
hat man bisher nach TabarI in das Jahr 139 gesetzt. tIallfa b. I:Iaiyät dagegen 
spricht von Ramadän 137/Feb.-März 755 und setzt in dieses Jahr auch den 
Tod des Ibn al-Muqaffa'14. Damit kommen wir ganz nahe an das Datum der 
Ermordung des Abü Muslim heran. 

Zugleich erledigt sich die von Goitein gestellte Frage, wie Ibn al-Muqaffa' 
es habe wagen können, nach diesem Ereignis an den Kalifen noch seine Risäla 
fi $-$a~äba zu richten, in der er ihm Ratschläge für seine Amtsführung erteilt 15. 

Die Schrift ist eben vorher verfaßt, ganz zu Beginn von Mansurs Kalifat, als 
noch niemand ahnte, wie schnell sich der Einfluß der Iraner in der neuen 
Umgebung verbrauchen würde, vielleicht noch i. J. 136/754. In ihr empfiehlt 
Ibn al-Muqaffa' dem jungen Herrscher noch, die Angehörigen seiner eigenen 
Familie bei der Ämtervergabe gebührend zu berücksichtigen 16. Dann aber 

9 So direkt gesagt GahSiyäri 107, 1; s. o. Bd. I 417. 
10 Qummi, Maqälät 67, 13 f. 
11 So etwa l:Iammäd 'Agrad bei Gahsiyäri 109, 1 ff. 
12 Grundlegend ist hierzu immer noch die Arbeit von F. Gabrieli in: RSO 13/1932/197 ff. Weitere 

Literatur in den späteren Zusammenfassungen, die derselbe Autor in: EI2 III 885 und in: 
Elaboration de l'Islam 26 H. gegeben hat. Die Flut der arabischen Publikationen zum Thema 
können wir hier beiseite lassen. 

13 GahSiyäri 104, - 5 ff.; dazu Sourdei 309. 
14 Ta'rfb 638, 2 f. und 674, lf. 
15 In: JC 28/1949/120 ff. = Studies in lslamic History and Institutions 149 ff.; zum Text vgl. 

noch CHAL II 64 ff. 
16 Sa~äba 56 f. § 50 PELLAT, 
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folgen die Ereignisse Schlag auf Schlag. 'AbdalIäh b. 'All macht seinen Auf
stand. Abü Muslim besiegt ihn im Gumädä II 137/Nov. 754 in der Gazira und 
wird dann selber beseitigt. Auf dieses Ereignis reagiert, immer noch i. J. 137/ 
755, SinpaQ in Raiy mit seiner Erhebung 17. Wenn ein Perser wie Ibn al-Muqaffa' 
unter diesen Umständen einem Rebellen wie 'Abdalläh b. 'Ali seine Feder lieh, 
so wundert es nicht, wenn das Mißtrauen des Kalifen geweckt wurde. Auch 
daß Sulaimän b. 'Ali schon vier Monate nach der Niederlage seines Bruders 
abgesetzt wurde, scheint mehr als natürlich. 

Daß all dies bei der Entscheidung Man$ürs mitspielen konnte, hat schon Goitein 
behauptet; auch SourdeI weist darauf hin (Arabica 1/1954/318 ff.). Zuletzt hat 
Färüq 'Umar sich damit auseinandergesetzt (Bu/.1ül 264 ff.). Allerdings wissen 
wir nicht einmal, ob die Risäla den Kalifen je erreicht hat (vgl. zur Problemlage 
eh. Pellat, Ibn al-Muqaffa', .,Conseilleur" du Calife 2 ff.). Zudem bringt die 
Verschiebung des Datums gewisse Schwierigkeiten mit sich. Wir müssen an
nehmen, daß mehrere Angaben in den Statthalterlisten bei TabarI falsch sind 
(111 121, 8 f. und 124, 16; vor allem 125, ult. f.). Dies ließe sich nur so erklären, 
daß eine alte Verlesung von 137 zu 139 für die Absetzung Sulaimän b. 'AIrs 
zugrundeliegt, die dann von TabarT oder seiner Vorlage für die Jahre 137 und 
138 explizitgemacht wurde. Bei tIalifa 673, ult. ff. ist die Reihenfolge der 
Statthalter ohnehin" viel genauer, als sie Pellat, Milieu 280f. auf der Grundlage 
von TabarT und dem von ihm abhängigen Ibn al-AtTr herausgearbeitet hat. 
AzdI, der den amän in extenso zitiert, bringt ihn s. a. 138 (Ta'nb al-Mau~il 
167, -4 ff.). Nach der oben S. 16 bereits zitierten Nachricht bei Ibn al-Mu
dabbir soll Ibn al-Muqaffa' übrigens daran mitgewirkt haben, Abü Muslim in 
den Irak zu locken. Mansür kannte ihn vielleicht schon aus Fars; er hatte dort 
eine Zeitlang mit 'Abdalläh b. Mu'äwiya zusammengearbeitet (s. u. S.294). 

Die zweite Frage betrifft das Lebensalter Ibn al-Muqaffa's. Sie stellt sich wegen 
der großen Zahl der ihm beigelegten Schriften. Ibn al-Muqaffa' soll nur 36 
Jahre alt geworden sein. Er wäre dann in seinem Amt in Kirmän noch 
überraschend jung gewesen, und eine Anekdote wie die, daß er sich in einer 
kritischen Situation für seinen Freund 'Abdalhamld b. Yahyä ausgab, der 
wesentlich älter als er hätte sein müssen, wäre nahezu unverständlich 18. Zudem 
ist sein Sohn Muhammad bereits vor 140/758 selber katib in Ägypten geworden 
und anscheinend bald darauf gestorben 19. Die Zahl 36 verdient weniger Ver
trauen, als man ihr bisher geschenkt hat; sie ist zu "rund" (3 x 12) und ist 
auch mit Bezug auf andere Personen faJsch 20• Die Schriften des Ibn al-Muqaffa' 
sind allerdings nur zum geringeren Teil von ihm selber verfaßt; es handelt sich 
vor allem um Übersetzungen21 • Damit liegt die Vermutung nahe, daß wir es 

17 ijalifa 637, 15; Tabari III 119, 11 ff. Zu ihm s. u. S. 632. 
18 Gahsiyäri 80, 1 ff.; natürlich ist sie ohnehin erfunden. Zu 'Abdal!)amid b. Ya!)yä jetzt Brinner 

in: Elran I 111 f. und Latham in: CHAL I 164 ff. sowie 'Abbäs in der Einleitung zu seiner 
Edition der Rasä'il. 

1~ S. u. 5.27. 
20 S. u. Kap. C 3.2.2 zu an-Nanäm. 
21 VgI. dazu Gabrieli, a. a. 0.; unter dem Gesichtspunkt ihres iranischen Charakters im einzelnen 

behandelt von Colpe, Manichäismus 155 ff. 
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mit einer Werkstatt zu tun haben; die Authentizität ist ohnehin nicht in jedem 
Fall gesichert. Allerdings verbindet sich damit sofort das Problem, wer dann 
der Auftraggeber war. Ibn al-Muqaffa' scheint zwar reich gewesen zu sein; 
aber daß er in einem solchen Fall alles selber finanziert hätte, wird man doch 
nicht ohne weiteres annehmen wollen. Die Zeit in Ba~ra ist zu kurz, um für 
den Umfang der Produktion Raum zu geben. Wir sind also auf Kirmän oder 
Färs verwiesen. Dort waren Texte wie das ljvatäynämak/ljudäynäme, das 
Kitäb Mazdak (= Mazdaknämak?)22, der Tansarbrief usw. ohnehin viel eher 
zu Hause; den letztgenannten Text hat Ibn al-Muqaffa' von einem Gelehrten 
aus Färs namens Bahräm, Sohn des lJorzäd übernommen 23 • 

Leider liegt diese Gegend in spätumaiyadischer Zeit völlig im Dunkeln. 
Aber zumindest zeichnet sich ab, daß Hisäm die Übersetzung von Fürsten
spiegeltexten gefördert hat. Das hat sich gewiß nicht nur in Syrien abgespielt, 
wo Abü I-'Alä' Sälim sein Sekretär war 24• Mas·üdI hat in I~tabr ein solches 
Buch gesehen, das Mitte Gumädä II 113/August 731 für den Kalifen fertigge
stellt worden war 25• Ibn al-Muqaffa" war Hauslehrer bei der in Iran ansässigen 
arabischen Aristokratie 26. Nichts spricht dagegen, daß er mit den von ihm 
oder unter seiner Aufsicht übersetzten Schriften seinen Schülern die Kunst des 
Regierens oder des vornehmen Umgangs - und zugleich damit eine Kenntnis 
ihrer iranischen Umwelt - vermitteln sollte. 

Man hat später diese Übersetzertätigkeit mit Ibn al-Muqaffa'S "Ketzertum" 
zusammengedacht. Er habe "die Bücher des Dualisten Mani und des Dualisten 
Ibn Dai~än" übersetzt, so sagt Ya·qübI in seiner R. Musäkalat an-näs Li
zamänihim 27, und Mas'üdI hat es von ihm - oder aus gleicher Quelle -
übernommen28• Schließlich wollte man sogar von al-MahdI gehört haben, ihm 
sei kein Ketzerbuch untergekommen, das nicht auf Ibn al-Muqaffa' zurück-

22 Vgl. dazu Klima, Beiträge 53 f.: Ibn al-Muqaffa' hat vielleicht einen Abschnitt über Mazdak 
in das t/udäynäme eingearbeitet. Auch Yarshater in: CHI III 994. Dagegen Tafazzoli in: 
Festschrift Duchesne-Guillemin (Acta Iranica 23), S. 507 ff.: der Titel Mazdaknämak sei nur 
aus Mrdk-nämag verlesen. 

13 Dazu M. Boyce, The Letter of Tansar 4. An versteckter Stelle, im Buch der Sekretäre des 
'Abdalläh al-Bagdädi, wird Ibn al-Muqaffa' sogar die Übersetzung der Hazär afsäne, also der 
Urfassung von 1001 Nacht, zugeschrieben (ed. SourdeI in: BEO 14/1952-4/140,9). Zu dieser 
Literatur allgemein Boyce in: HO IV 2, 1 (Iranistik: Literatur), S. 57 ff. und Bosworth in: 
CHAL I 488f. 

24 Dazu zuletzt Latham in: CHAL I 154 ff. 
25 Tanbih 106, 5 ff. Auch der sog. 'Ahd Ardasir könnte um diese Zeit ins Arabische übertragen 

sein (vgl. die Edition von I. 'Abbäs, Beirut 1387/1967, dort S. 33 ff. der Einleitung). 
26 So z. B. bei den Banü l-Ahtam, die unter den Umaiyaden in I:;Ioräsän eine Rolle spielten 

(Gähi:t, Mu'allim'in, in: Rasä'il III 44, 1 f.) Zu ihnen vgl. Eisener, Zwischen Faktum und 
Fiktion 26, Anm. 87, und 95; auch Baläduri, Ansah, Hs. Reisülküttap 598, II 976 und 992. 

27 24, 3f. MILLWARD. 

28 Murüg VIII 293, 2ff.Jv 212, 3 ff. Der ganze Abschnitt stimmt im wesentlichen mit Ya'qübi 
überein. Allerdings fügt Mas'üdr noch Markion hinzu; zum Ausgleich läßt er neben Ibn al
Muqaffa' auch noch andere Übersetzer gelten. Allgemeiner Birüni, Hind 220, Hf.JÜbs. Sachau 
1264. 
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gehe29• Man braucht diese Nachrichten nicht in Bausch und Bogen zu ver
werfen. Denn sollten solche häretischen Texte ebenfal1s in Ibn al-Muqaffa's 
"Werkstatt" übertragen worden sein, so wäre nur die Intention der Au&rag
geber verkannt: damals dachte man noch, aus diesen Werken etwas zu lernen, 
ohne auf diese Weise unbedingt in Ketzerei zu verfallen. 

Die genannte Zielsetzung wäre vollends gesichert, wenn sich auch die älteste 
arabische Aristoteles-Übersetzung, die wir besitzen, eine Epitome des Organon, 
die entsprechend damaliger Schultradition bis zum Ende der I. Analytiken 
reichte30, auf das Konto des Ibn al-Muqaffa' setzen ließe; Aristoteles hatte mit 
der iranischen Tradition und den zanädiqa ja nichts zu tun. Der Herausgeber 
des Textes, Mubammad TaqIDänispazüh, läßt an der Autorschaft auch keinen 
ZweifePl; westliche Gelehrte sind ihm darin gefolgt32. Jedoch hat die These 
von P. Kraus, daß in Wirklichkeit Ibn al-Muqaffa's Sohn Mubammad der 
Übersetzer seP3, weiterhin manches für sich. Nicht nur die verderbte Hand
schrift Beirut 1927 bringt seinen Namen; auch eine weitere indische Handschrift, 
die Dänispazüh heranzieht (nr. 2), nennt ihn auf dem Titelblatt. Vor allem aber 
steht er im Kolophon aller der Handschriften, die über ein solches verfügen; 
Dänispazüh hat, von der 5ekundärüberlieferung beeinflußt, überall den Befund 
gegen die Handschriften verbessert34• Mubammad b. eAbdalläh b. al-Muqaffae 
ist jetzt auch zu belegen; er war Sekretär des Ma en b. Zä'ida, als dieser unter 
al-Man~ür Gouverneur von Ägypten war. Allerdings starb er dort anscheinend 
schon, bevor Maen i. J. 142 in den Jemen versetzt wurde3S• Für die Chronologie 
der Obersetzungsbewegung macht die Um signierung also kaum einen Unter
schied. Der Text hat offenbar späteren Versionen zugrundegelegen; der Kolo
phon läßt die Entwicklung recht deutlich erkennen36• Zur Terminologie vgl. 
den genannten Aufsatz von Kraus; weiterhin Zimmermann in: Festschrift 
Walzer 529 ff. Troupeau hat a. a. o. darauf aufmerksam gemacht, daß die in 
der Epitome der Hermeneutik benutzten grammatikalischen Begriffe von 51-
bawaih nicht rezipiert worden sind. 

Die dritte und schwierigste Frage betrifft Ibn al-Muqaffa's persönliche Ent
wicklung und seine "Weltanschauung". Man hat ihm einiges zugemutet. Ga
brieH spricht von einer "evolution du mazdeisme de ses aieux, a travers l'Islam 
embrasse exterieurement, vers un scepticisme rationaHste qui se serait enfin 

29 Murtac;lä, Amälf I 134, ult. f. 
30 Dazu Meyerhof, Von Alexandrien nach Bagdad 8; Walzer, Creek into Arabic 98. 
31 al-Mantiq li-bn al-Muqaffa'; Teheran 1398/1978. Dort Einl. 62ff. 
32 So Troupeau in: Arabica 28/1981/242 ff.; eh. Hein, Definition und Einleitung der Philosophie 

41 ff.; Endreß in GAP II 420; Elamrani-Jamal in Dictionnaire des philosophes antiques 15tO. 
33 In: RSO 14/1934/1 ff.; zum älteren Forschungsstand auch Colpe, Manichäismus 155 ff. 
34 Das gilt für drei der vier mittlerweile bekannten Handschriften; eine ist unvollständig (vgl. 

Einl. 73 ff. und Text 93, - 5 ff.). Nur eine Handschrift (Hamadän, Madrasa-yi Carb 4750) 
nennt auf ihrem Titelblatt eindeutig den Vater als Übersetzer. Zur Sekundärüberlieferung vgl. 
ausführlich Dänispazüh 63 ff.; daß sie einhellig sich auf den Vater gegenüber dem nahezu 
unbekannten Sohn festgelegt hat, ist kaum verwunderlich. 

35 BalägurI, Ansäb III 236, - 4 ff.; zum Datum vgl. EI2 VI 345 a. 
36 Text 93, - 5 ff. 
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apaise dans la revelation dualiste"37. Colpe meint, daß er im Islam "innerlich 
... nicht heimisch wurde, wie er auch andererseits dem Mazdaismus durch 
seinen Übertritt entfremdet wurde; so wurde er ,Freidenker' '" "38. Colpe sieht 
darin keinen Widerspruch dazu, daß er Manichäer war; denn "mit zindtq ist 
hier ein Mann bezeichnet, der, unabhängig vom islamischen Dogma denkend, 
vernünftige Welterklärung mit persönlicher Erlösungsgarantie verbinden wollte 
und sich damit in Übereinstimmung mit der rationalen Komponente des 
Manichäismus befand"39. Eine Pariser Dissertation aus dem Jahre 1957 nennt 
Ibn al-Muqaffa' stattdessen einen "Humanisten des 2./8. Jh's"40. Wir müssen 
auch hier, um klarer zu sehen, uns fragen, mit welchen Quellen wir es zu tun 
haben. 

Daß Ibn al-Muqaffa' je Zoroastriergewesen sei, ist alles andere als sicher. 
Wenn es heißt, daß er "murmelte" wie die Magier 41 , so ist dies nicht mehr als 
ein Etikett; man stellte ihn sich als Dualisten vor, war aber nicht imstande, 
zwischen den Ritualen verschiedener dualistischer Religionen zu unterscheiden. 
Über die Konfession seines Vaters wußte man erst recht nichts. Zum Islam 
soll er sich erst spät bekehrt haben, angeblich auf Drängen des ersä b. eAli42• 

Erst dann dürfte er seinen persischen Namen Rözbih gegen den üblichen 
Konvertitennamen 'Abdalläh vertauscht haben. Zahlreiche Geschichten brin
gen ihn nun mit den bekannten zanädiqa zusammen, mit Ibn Abi 1-eAugä', 
mit Mutl b. Iyäs, mit Wäliba b. Bubäb usw. In der Tat hat er sich gelegentlich 
auch in Küfa aufgehalten, wo er diese ja am ehesten treffen konnte; eine 
Anekdote schildert, wie er sich dort abfällig über den qä# Ibn Subruma 
äußert, weil dieser den Persern nicht gewogen war 43. Aber viel Zeit blieb ihm 
im Irak nicht, selbst wenn das von uns angenommene frühe Todesdatum sich 
als falsch erweisen sollte. In den Geschichten spiegelt sich in erster Linie das 
Bild, das man sich später von Ibn al-Muqaffa' machte; das ist adab, nicht 
Geschichtsschreibung. Bezeichnend ist allerdings, daß die zandaqa nicht als 
Grund für die Hinrichtung herangezogen wird 44. 

Die Annahme, daß Ibn al-Muqaffa' Skeptiker gewesen sei, stützt sich auf 
einen Text, nämlich die Einleitung zu Kaltla wa-Dimna, die Burzöya, Leibarzt 
am Hofe Anösirwäns 1., seiner mitteliranischen Übersetzung voranstellte. 
Nöldeke hatte angenommen, daß ein Passus daraus, in dem der Autor berichtet, 

37 In: Elaboration de rIslam 28. 
38 Manichäismus 154. 
39 Ib. 190. 
40 M'hamed Ben Ghazi: Un humaniste du w/vme siede, 'Abd Alläh ibn al·Muqaffa'. 
41 So BalägurT bei Goitein in: IC 23/1949/131, Anm. 4 und SourdeI in: Arabica 1/1954/311, 

Anm. 1; auch 'Vmar, Bubüt 264. Zum "Murmeln" (zamzama) vgl. Duchesne-Guillemin, La 
religion de l'Iran ancien 295; Widengren, Religionen Irans 249 f. 

42 Baläguri, a. a. 0.; auch QahabI, Ta'rib VI 91, 2f. und 9 ff. und anderswo. 
43 M'izän I 249, 3ff.; zugrunde liegt Wakt, Abbär III 117, 7ff., wo der Sachverhalt aber nicht 

ganz so klar ist. 
44 Allerdings behauptete man, er habe erlebt, wie ein Sohn von ihm mit anderen zanädiqa 

festgenommen wurde (Ag. XXI 107, pu. ff.). 
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wie er in seiner Jugend die Religionen gegeneinander abgewogen habe und 
von keiner ganz zufriedengestellt worden sei, von Ibn al-Muqaffa" eingescho
ben worden sei. Er hatte dies nicht philologisch bewiesen, sondern war davon 
ausgegangen, daß eine solche Einstellung in der späten Sasanidenzeit unter der 
Herrschaft des Mazdaismus nicht möglich gewesen wäre. Obgleich man auf 
die Dauer merkte, daß diese Voraussetzung nicht stimmte, daß sich vielmehr 
gerade um die Mitte des 6. Jh's am persischen Hofe eine Art Aufklärung 
entwickelte, hat man sich doch schwer damit getan, Nöldekes These wieder 
aufzugeben. Dazu trug bei, daß man bei BlrünI auf eine Äußerung stieß, die 
besagte, daß Ibn al-Muqaffa" "das Kapitel des Burzoya hinzugefügt" habe. 
Aber auch sie ist wohl mißverstanden; BlrünI redet nicht von der Echtheit, 
sondern nimmt nur daran Anstoß, daß Ibn al-Muqaffa", der der Einleitung 
des Burzoya noch eine eigene voranstellte, die seines Vorgängers mitsamt ihrem 
skeptischen Inhalt nicht einfach wegließ, und erklärt sich dies damit, daß er 
"die Schwachgläubigen habe in Zweifel stürzen und zum Manichäismus hin
führen wollen". Davon, daß er etwas zu ihr hinzugefügt hätte, ist nichts 
gesagt. Man wird sich also wohl radikal entscheiden müssen: Ibn al-Muqaffa" 
hat mit dem Passus nichts zu tun. Man kann ihn somit deswegen auch nicht 
zum Skeptiker machen. 

Man könnte allerdings den Passus bei Blrüni auch so verstehen, daß dieser die 
gesamte Einleitung des Burzöya für eine Fiktion hielt. Das scheint der Qä<;ll 
"Abdalgabbär in einer ähnlich lautenden Stellungnahme sagen zu wollen (Tajb'it 
dala'il an-nubüwa I 72, 4 ff.), und Birüni war immerhin nur eine Generation 
jünger als er. Dann würde Ibn al-Muqaffa" doch wieder zum Skeptiker. Nur 
ist die These in dieser globalen Form nahezu unhaltbar. - Zum einzelnen vgl. 
meine Ausführungen in Erkenntnislehre 222. An Literatur wäre nachzutragen 
Goitein in: Ie 23/19491120 ff. und Sourdel in: Arabica 1/1954/307 ff., ausführ
lich dann Colpe, Manichäismus 165 ff. und jetzt Chokr, Zandaqa 290 ff.; kurz 
auch Khaleghi-Motlagh in EIran IV 382a und Latham in CHAL 11 51 f. 
Eine echte Ergänzung Ibn al-Muqaffa"s ist dagegen der Prozeß gegen Dimna 
am Schluß des Kapitels vom Stier und dem Löwen. Aber hier ist das Motiv 
ganz anders: das niederträchtige Ränkespiel des listigen Schakals konnte nicht 
stillschweigend hingenommen werden (so Nöldeke, Burzöes Einleitung 2). 
Sauber durchgedacht ist diese Umwertung allerdings nicht (Richter, Fürsten
spiegelliteratur 25 ff.); es ist problematisch, Ibn al-Muqaffa" deswegen zu einem 
Moralisten zu machen. 

2.2.1.4.1 Die Schrift gegen den Islam 

Der Manichäismus Ibn al-Muqaffa"s hängt an einer Schrift, die uns nur 
noch in Fragmenten erhalten ist, innerhalb einer wortreichen und nicht un
bedingt geradlinigen Widerlegung, die auf den Zaiditen al-Qäsim b. Ibrählm 
(gest. 246/860) zurückgeht 1• Daß diese Schrift von einem Manichäer verfaßt 

1 M. Guidi, La lotta tra l'Islam eil Manicheismo, Rom 1927. Vgl. dazu die Verbesserungsvor
schläge von Nyberg in OLZ 32/1929/425 ff. und Bergsträsser in Islamica 4/1929-31/311 ff. 
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ist, zeigt sich in den erhaltenen Stücken nicht ganz so klar, wie Qäsim in seiner 
Polemik behauptet. Die Beweislast ruht im wesentlichen auf einem etwas 
isolierten Bruchstück, dessen Interpretation bis heute nicht befriedigend gelun
gen ist 2, und daneben auf der Vorrede, die mit einer Parodie auf die Basmala 
anhebt und darauf eine Art Hymnus auf das Licht folgen läßt3• Zwar wettert 
Qäsim zum Schluß auch gegen die Mischungslehre und gegen das irre Voka
bular: Vater der Größe, Mutter des Lebens, Geliebter der Lichter, Urmensch, 
Archonten, Säule der Herrlichkeit4• Aber das hat er nicht in seiner Vorlage 
angetroffen; er hätte sich sonst gewiß nicht die Gelegenheit entgehen lassen, 
es im Wortlaut aufzuspießen. Er ist auch ehrlich genug, es nicht Ibn al-Muqaffa' 
zuzuschreiben, sondern den Manichäern ganz allgemein. Es gehört mit zu 
seiner Taktik, aus Ibn al-Muqaffa' einen Manichäer zu machen. 

Deutlich ist allerdings, daß der Text nicht von einem Muslim geschrieben 
ist. Soviel Verachtung gegenüber dem Islam ist weder vorher noch nachher im 
Machtbereich dieser Religion auf Arabisch noch einmal offen ausgesprochen 
worden. Der Verfasser kennt keine Religion, die "ungebildeter, unvernünftiger, 
weltlicher und sinnlicher wäre"; sie hat einen verderblichen Einfluß auf ihre 
Anhänger und "bringt, wenn sie gebuttert wird, schlechten Rahm hervor". Sie 
fördert den Obskurantismus; denn sie "befiehlt, weder zu forschen noch zu 
fragen", sondern will, daß man "an etwas glaubt, das man nicht kennt, und 
etwas für wahr hält, das man nicht versteht"s. Damit verbindet sich ein 
wütender Haß gegen die Araber: Muhammad ist ein "Mann aus der Tihäma" 6, 

ein ungehobelter Beduine also. Unerträglich ist, daß mit ihm die Primitivität 
gesiegt hat; aber das ist nur durch Waffengewalt geschehen, nicht etwa ein 
Verdienst der Religion oder göttliche Fügung. Muhammad "kämpfte nur für 
weltliche Herrschaft" 7• 

Allerdings gesteht der Autor an anderer Stelle implizit zu, daß Gott seine 
Engel herabgesandt hat, um den gläubigen Muslimen zu helfen 8• Aber das ist 
dialektisch gemeint. Er kennt den Islam, und seine Polemik zielt in verschiedene 
Richtungen. Er zitiert den Koran 9 und wendet sich gegen das darin vertretene 
Gottesbild. Es ist anthropomorphistisch, und es läßt das Problem der Theo
dizee unbewältigt. Gott sitzt auf seinem Thron und ist nach Sure 53/8-9 von 
ihm herabgestiegen, um dem Propheten bis auf zwei Bogenlängen und mehr 

2 Text V 9 mit Kommentar. 
3 Text V 1. Daß es sich hier wirklich um einen Hymnus handelt, wie ich in: bustan 5/1964, 

Heft 2, S. 11 behauptet habe, ist nicht unbedingt gesagt. Das Fragment hat keinerlei metrische 
Struktur. Wenn man diese für eine mittel iranische Vorlage annimmt, so kommt man in 
Schwierigkeiten mit der umformulierten Basmala; bismi n-nüri r-rabmäni r-rab'im kann ja 
bloß arabisch konzipiert sein. Allerdings läßt sich annehmen, daß sie dem Hymnus nur 
vorangesetzt wurde. 

4 Lotta 50, 7 H. und 52, 20 ff. 
S Text V 4. 
6 Ib. 4, e. 
7 Ib. 4, a - b mit Kommentar. 
8 Text 3, b. 
9 Text 3, a; 5, a; 8, a; vielleicht auch 3, d (vgl. den Kommentar). 



4.1 Ibn al-Muqaffa·: Die Schrift gegen den Islam 31 

nahezukommen 10; er empfindet Kummer, Trauer und Zorn 11. Zugleich aber 
ist dieser Gott ohnmächtig; er vermag nichts gegen das Böse, Schlimmer noch: 
er vermag nichts gegen seine eigenen Geschöpfe, denn das Böse als eigenstän
diges Prinzip gibt es für die Muslime ja nicht. Er muß sich gegen sie zur Wehr 
setzen, und er tut dies auf durchsichtig ungeschickte Weise: er wirft mit 
Sternschnuppen 12 oder er läßt sich von seinen Engeln vertreten. Wenn diese 
dann siegen, schreibt er sich den Erfolg selber zu 13. Das ist zugleich wieder 
ein Zeichen seiner allzu menschlichen Art: er prahlt gerne mit seinen Leistun
gen 14, Dabei besteht dazu gar kein Grund. Seine Feinde haben es ja vermocht, 
die von ihm in die Welt gesandten Propheten zu töten, und er hat nicht gleich 
Rache genommen, sondern die Strafe bis zum Jüngsten Tag aufgeschoben 15, 

Wenn einer seiner Anhänger den kürzeren zieht, sagt er, um sich zu rechtfer
tigen, er habe ihn nur auf die Probe stellen wollen 16, Manchmal geht das Übel 
sogar direkt von ihm aus: wenn er Krankheit über die Menschen schickt, Er 
hat seine eigene Schöpfung ruiniert 17, Der Satan hat gesiegt; die meisten 
Menschen folgen diesem nach 18, 

Da lohnt es dann wirklich, zu fragen, ob Gott im Anfang alleine da war 19, 

Einfacher wäre gewiß, zu sagen, ein böses Prinzip, Gegenteil jenes Lichtes, 
das in der Vorrede angerufen wird, habe von vornherein neben ihm existiert 
und sei für alle jene genannten Inkonsequenzen und Unzuträglichkeiten ver
antwortlich zu machen. Gott hat ja zwei Wege aufgezeigt20 - wohl wieder 
eine Anspielung auf den Koran, wo es, wie Qäsim ergänzt, in Sure 4/76 heißt, 
daß die einen auf dem Wege Gottes, die anderen dagegen auf dem Wege der 
finsteren Macht (at-tägüt) kämpfen21, Gott hat die Welt zum Guten geschaf
fen 22; also kann er nicht das Böse wollen, Zudem ist es absurd, anzunehmen, 
er habe sie aus dem Nichts geschaffen; das gibt es gar nicht, und man kann 
es sich auch nicht vorstellen 23 , Vielmehr ist da immer schon etwas anderes 
gewesen, und die Welt ergab sich dann, so wird man fortfahren dürfen, durch 
"Mischung" - oder aber sie war das Werk des Widersachers, Nur so ist man 

10 Text 8, a. Wahrscheinlich ist hiermit auf eine mi'rag-Erzählung angespielt. 
11 Text 6; auch 8, b. 
12 Text 3, a. Dazu Weiteres unten Kap. C 1.2.3. 
13 Ib. 3, b. 
14 Text 5, a. 
IS Text 3, c. Der Autor unterschlägt hier die Straflegenden des Korans. Denkbar wäre, daß mit 

dem "Feind", an dem Gott nicht sofort Rache nimmt, auch nur der Satan gemeint ist; jedoch 
spricht der Kontext mehr für eine kollektive Deutung. 

16 Ib. 3, b. 
17 Ib. 3, d. 
18 Text 5, b. 
19 Text 2. 
20 Text 7, a. 
21 Lotta 34, 5 f. Die Bedeutung von tägüt war umstritten; es ist nicht unmöglich, daß der Autor 

den Begriff so verstand, wie dies heute die iranische Propaganda tut. 
22 Text 7, b-c. 
2.1 Text 8, c und e. 
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nicht zu der Annahme gezwungen, daß Gottes Wohlgefallen an ihr sich in 
Groll gewandelt habe und er seinem Erbarmen über seine Geschöpfe die Strafe 
für sie auf dem Fuße folgen läßt24• 

Da sind in der Tat fundamentale Dogmen geleugnet. Der Autor vertritt 
offenbar die Ewigkeit der Welt, oder besser: der Kampf zwischen Gut und 
Böse vollzieht sich auf dem Substrat einer ewigen Materie. Daß Gott "mit 
eigener Hand" die Dinge schaffe, wird sichtlich als zu anthropomorph emp
funden 25. Auch die durchgeistigtere Vorstellung, daß er mit seinem Schöp
fungswort die Dinge in die Existenz rufe, hat den Autor nicht befriedigt; man 
kann nichts anreden, das nicht schon vorhanden wäre26• Das steht ähnlich 
später auch im Skand gumänzk vicär27 • Der Koran wird kritisiert vor dem 
Hintergrund einer spiritualistischen Religionsauffassung und einer rationali
stischen Welterklärung. Der Autor gibt sich elitär; wer sich Gott wie seines
gleichen vorstellt oder vom tieferen Sinn der Siglen und der Schwurformeln 
im Koran munkelt28, verrät damit nur unterentwickeltes Denken. Allerdings 
werden wir wohl davon ausgehen dürfen, daß die creatio ex nihilo für den 
Islam erst ziemlich spät zu einem konstituierenden Glaubenssatz geworden 
ist 28a. Die verschiedenen Elementenlehren, auf die auch Qäsim in seiner Wi
derlegung wieder eingeht29, mochten dem Schöpferwillen Gottes immer noch 
genug Platz lassen. Den Anthropomorphismus aber hat gerade zur Zeit des 
Ibn al-Muqaffa< in Iran auch Gahm b. Safwän mit seinen Anhängern zurück
genommen. 

Es ist darum nicht einfach, von diesem Befund auf den historischen Ort des 
Textes weiterzuschließen. Die Vernunftreligion, die hier propagiert wird, paßt 
recht gut zu einem Intellektuellen, der sich seines iranischen Erbes bewußt ist; 
sie ist aggressiv, mit su'übitischen Elementen durchsetzt. Daß die "Dahriten" 
von ihrer wissenschaftlichen Warte aus z. B. die koranische Erklärung der 
Sternschnuppen belächelten, steht auch bei Gähi~30. Aber über die Autorschaft 
ist damit noch nicht entschieden. Wansbrough hat kürzlich den Text eine 
"mu'tazilitische tour de force" genannt; in der Eingangsformel bismi n-nüri r
rabmäni r-raMm will er nur "kindisch abgeschmackten Humor" sehen31. Er 
denkt also an eine Fälschung von muslimischer Hand. Ich habe mich mit 
dieser These schon einmal auseinandergesetzt32 und kann hier nur wiederholen: 

24 Ib. 8, d. Vgl. auch die Rekonstruktion des Gedankenganges bei Levi Della Vida in: OM 8/ 
1928/85 und bei Colpe, Manichäismus 181 ff. und 253 ff.; weiterhin Nagel, Rechtleitung 315 ff. 
und meinen Aufsatz in: bustan 5/1964, Heft 2, S. 10 ff. Colpe nimmt an, daß Qäsim die 
Fragmente umgestellt hat. Mir selber scheint das nicht nötig. 

25 Text 8, e. 
26 Ib., Kommentar nach Lotta 43, pu. f. 
27 187 (78 H.) DE MENASCE. 

28 Text 8, Kommentar. 
28. Näheres dazu unten Kap. D 1.3.2.1. 

29 Lotta 45, 5 ff. 
30 1:layawän VI 272, 4 ff. und 496, - 4 ff.; Weiteres dazu Kap. C 3.2.2.2.4.2.2.3. 
31 Quranic Studies 160. 
32 Festschrift 'Abbäs 162. 
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mir scheint, daß eine Fälschung anders ausgesehen hätte. Dort wären gerade 
auch diejenigen Seiten des Manichäismus herausgestellt worden, die hier 
unterdrückt sind: seine "verrückte" Mythologie, seine rätselhafte Bilderspra
che. Fragment 9 wäre klarer ausgedrückt worden. Der Fälscher hätte vermut
lich gleich seine Widerlegung mitgeliefert. Qäsim aber kann kaum der Fälscher 
sein; denn sein Stil ist ganz anders als der der Fragmente: unkontrolliert, 
weitschweifig und vor allem noch nicht in mu<tazilitischer Theologie ge
schult33• 

Qäsim allerdings bringt uns auf eine andere Möglichkeit. Seine Widerlegung 
ist, wie sich gerade auch aus seinem ungeübten Stil erkennen läßt, ein Jugend
werk; er hat sie wohl in Ägypten verfaßt, wo er sich etwa zwischen 199/815 
und 211/826 aufhielt 34. Die etwas harte Reimprosa und die Art, wie die 
Gedanken präsentiert werden, läßt vermuten, daß der Text eher gehört als 
gelesen werden sollte; es scheint sich um Predigten gehandelt zu haben35• Sie 
aber ergeben nur Sinn, wenn sie einen aktuellen Anlaß hatten. Kursierte also 
die Schrift in Ägypten als Apokryphon, Ibn al-Muqaffa< nur deswegen zuge
schrieben, weil er mittlerweile der bekannteste "Manichäer" war? Daß es 
damals dort noch echte Manichäer gab, ist alles andere als unmöglich 36; die 
sfitische Überlieferung stellte sich vor, daß Ga<far a~-Sädiq u. a. auch mit 
einem zindfq aus Ägypten namens <Abdalmalik Abü <Abdalläh diskutiert hat
te37• Dieser z;ndfq hätte allerdings, wenn man nach seinem Namen urteilen 
darf, Muslim sein müssen. Denkbar ist also, daß Qäsim auf muslimische Kreise 
zielt, die er für anfällig gegenüber manichäischen Theorien hielt. 

Weniger denkbar ist, daß manichäische Kreise den Text des Ibn al-Muqaffa< 
lancierten. Das wäre wohl nicht unbedingt klug gewesen. Gar nicht gesagt ist 
schließlich, daß die Schrift in Ägypten entstand. Der Autor glaubt das Ende 
der Welt nahe; er gibt dem Islam nicht mehr viel Zeit38• Das scheint noch am 
ehesten in die letzten Jahre der Umaiyadenzeit zu passen. Der Haß auf den 
"Mann aus der Tihäma" klingt iranisch. Im Zusammenbruch aller staatlichen 
Ordnung vor der Konsolidation durch die Abbasiden hätte dualistisches Den
ken auch am ehesten jene Freiheit gewinnen können, in der die Formel "Im 
Namen des Lichtes, des barmherzigen Erbarmers" nicht nur abgeschmackter 
Humor war; in Mitteliran hat der. Islam, im Gegensatz zum Osten, vor der 
Abbasidenzeit kaum Fuß gefaßt39• Gegen Ibn al-Muqaffa" spricht also nicht 
viel; er war damals ja noch nicht Muslim. Der Manichäismus ließ sich, wenn 
man ihn so wenig mythologisch interpretierte, als Fortsetzung des Zoroastris-

3J Vgl. Madelung, Qäsim 111. Zum Stil der Widerlegung im einzelnen vgl. vor allem die 
gründliche Analyse von Bergsträsser in: Islamica 4/1929-31/296 ff. 

34 Madelung, ibo 88 ff. 
35 So schon Bergsträsser 301. Allgemein Madelung 153. 
36 S. O. Bd. I 418. 
37 Tabrisi, l~tigäg 11 72, ult. ff. (nach Hisäm b. al-l;Iakam); vgl. aber die Parallele in Bd. I 451, 

Anm.3, wo al-Bair; statt al·M;~rj steht. 
38 Text 4, d. 
39 Dazu im einzelnen unten S. 612ff. 
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mus und als Zusammenfassung iranischer Religiosität verstehen40• Ibn al
Muqaffae muß sich mit dem Text noch nicht einmal direkt identifiziert haben; 
er brachte ja auch als Übersetzer iranisches Material nur heran, und seine 
arabischen Auftraggeber hatten sicher ein Interesse daran, zu erfahren, was 
sich in der antiislamischen Szene tat. Eine Übersetzung allerdings ist der Text 
nicht. Die überlieferungslage ist zu komplex, als daß man hoffen könnte, mit 
Stilvergleichen weiterzukommen. Aber immerhin begegnet, wie Gabrieli ge
sehen hat41 , der Vergleich mit dem Basar, wo der Käufer die Ware ebenso 
genau prüft, wie man dies auch mit der Religion tun sollte, ebenso in der 
Vorrede des Burzöya zu KaWa wa-Dimna. Damit ist zumindest für das irani
sche Milieu ein letztes Indiz gegeben 42 • 

Diese zeitliche und geographische Einordnung ist alles, was wir für unsere 
Belange brauchen. Daß Ibn al-Muqaffae wirklich der Autor war, wie Qäsim 
behauptet43 , wird sich wohl nie beweisen lassen 44; dazu ist er für die Phantasie 
späterer Generationen viel zu sehr zum Exponenten einer bestimmten Tendenz 
geworden. Daß man allerdings auch die Skepsis nicht zu weit treiben sollte, 
legt das Referat des Misma 'i nahe: 

" ... Ihn al-Muqaffa' zeichnete sich durch folgende Lehren aus: Das Licht regiert 
(dabbara) die Finsternis und drängt von sich aus dahinein, weil das letzten 
Endes heilsamer (a$lalJ) für es ist. Er verwarf die widerwärtigen Geschichten, 
welche die Manichäer üher den Kampf zwischen den heiden Prinzipien erzählen. 
Er behauptete, daß Bewegung (al-lJarakät) existiere und nicht jeweils mit dem 
Gegenstand selber (al-a'yän) identisch sei. Er behauptete, die Bewegung sei 
heiden Existenzweisen (d. h. Licht und Finsternis) naturgemäß zu eigen; die 
Bewegungen des Lichtes seien ganz und gar gut, die der Finsternis ganz und 
gar höse"45. 

Dieses Expose ist nicht aus der behandelten Schrift, zumindest nicht aus den 
erhaltenen Fragmenten, abstrahiert. Die Bemerkungen über die Theorie der 
Bewegung schneiden ein ganz anderes Thema an, das, wie wir sahen, die 
zanädiqa generell interessierte46• Andererseits trifft der Hinweis auf Ibn al
Muqaffa's Abneigung gegen die Mythologie genau die Grundtendenz der von 
Qäsim widerlegten Schrift. Daß das Licht die Finsternis "regiert", hätte von 
jemandem gesagt werden können, der das Licht mit Alläh gleichsetzte. Der 
Qädi 'Abdalgabbär weist darauf hin, daß damit ein Grundprinzip des Dualis
mus verletzt war: wenn das Licht von sich aus in die Finsternis eindringt, so 

40 So Colpe, Manichäismus 189 f. Richter hat in der Intellektualisierung der Ethik, wie sie sich 
in Ibn al-Muqaffa's Adab al-kahlr ausdrückt, einen typisch manichäischen Zug sehen wollen 
(Fürstenspiegelliteratur 13 ff.). 

41 In: RSO 13/1932/239. 
42 Zu einer Übereinstimmung mit dem Skand gumänik vicär s. o. S. 32. 
43 Lotta 8, 5 ff. 
44 Vgl. die ablehnende Haltung von Vajda in: JA 228/19361350 und RSO 17/1938/228, Anm. 1, 

sowie Madelung in GAP II 361; jetzt auch Chokr, Zandaqa 297 H. 
4S Mugni V 20, 5 ff.; übs. Monnot, Penseurs 172 f. Jetzt auch MalähimI, Mu 'tamad 590, 2 ff. 
46 S. o. Bd. I 437 und 442. 
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übernimmt es Verantwortung für das Böse, das von dort ausgeht47• Eben dies 
hätte in der Absicht jemandes liegen können, der Islam und Dualismus zur 
Einheit bringen wollte. 

2.2.1.4.2 Die Parodie des Korans 

Guidi hat in der Schrift, die er mit seiner Edition von Qäsims Widerlegung 
bekanntmachte, jene mu 'ära(lat al-Qurän sehen wollen, die man später Ibn 
al-Muqaffae immer wieder einmal zugeschrieben hat!. Das ist zu Recht sofort 
auf Kritik gestoßen: bei Bergsträsser2 und nachher bei Gabrieli 3• Der endgültige 
Gegenbeweis liegt in einigen Bruchstücken, die vor einiger Zeit aus einem 
zaiditischen Text ans Licht gezogen worden sind4• Sie zeigen, was wir unter 
dieser mu'äraq,a zu verstehen haben: Parodien auf den koranischen Stil, in 
denen in freier Erfindung oder unter Benutzung koranischer Versatzstücke mit 
dem Mittel der Reimprosa der Effekt mekkanischer Suren wiederholt wird. 
Nur ein einziges Fragment ist anders; hier verrät der Autor seine Absicht: "So 
bleibt (nur der Schluß), daß beide Reden (d. h. der Koran und die hier versuchte 
Parodie) sich gleich sind mit Bezug darauf, daß (menschliche) Überzeugung 
in ihnen einen Qualitätsunterschied feststellen und danach die eine höhersteIlen 
und die andere abwerten könnte. Dann braucht (nur) die eine so häufig wie 
die andere rezitiert zu werden, und schon findet man die Ausdrucksweise der 
einen so angenehm und elegant wie die der andern. Denn durch Gewöhnung 
wird ein rezitierter Text angenehm, (wie durch Gewöhnung auch) Speise, 
Trank und Geschlechtsverkehr Vergnügen machen. Durch Entfremdung und 
mangelnde Vertrautheit dagegen wird man abgestoßen und von dem Richtigen 
ferngehalten. Also sollte man die Kehle mit diesem (Text) ebenso üben (?) wie 
mit dem andern"5. 

Wir können uns danach den Blick auf die anderen Fragmente, sechs ins
gesamt, sparen. Sie sind hier für uns nur insofern interessant, als ihr Inhalt 
einer Datierung in die Zeit vor 137 nicht widerspricht. Im Gegenteil: zwei von 
ihnen spielen mit historischen Assoziationen, die damals jedem noch im 
Gedächtnis sein mußten. Fragment 5 spricht von den Irakern und schreibt 
ihnen Zwietracht und Heuchelei (as-siqäq wan-nifäq) zu, wie dies al-I:Iaggäg 

47 Mugni V 69, 17 ff.!Monnot 243 f. 

1 So Bal'ami in seiner persischen Adaptation von Tabaris Weltgeschichte (vgl. Festschrift 'Abbäs 
153); kritisch referiert von Bäqilläni (ib. 161). 

2 Islamica 4/1929-311295, Anm. 5. 
3 RSO 13/1932/240 und EI2 III 885 a. 
4 Zuerst von Madelung, Qäsim 90, Anm. 27; dann von mir ediert in: Festschrift 'Abbäs 151 ff. 

Das von mir nur in handschriftlicher Form benutzte Werk ist mittlerweile ediert worden: 
Ahmad b. al-1:Iusain al-Mu'aiyad billäh (333/944-411/1020), K. Itbät nubüwat an-nabl, ed. 
Ahmad Ibrähim al-1:Iägg (Beirut, al-Maktaba al-'Ilmiya o. J.). Der älteste Textzeuge, die Hs. 
Kairo, Där al-kutub, kaläm 1567, die ich damals noch nicht hatte einsehen können, bietet 
keine neuen Varianten. Die Edition weicht stellenweise geringfügig ab, jedoch nicht unbedingt 
mit besseren Lesarten. 

5 Festschrift 'Abbäs 159 f. 
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in seiner berühmten Antrittsansprache in Küfa getan hatte. Fragment 4 wendet 
sich den Syrern zu, die viele Verbrechen begangen haben und über die nun 
Leute aus dem Osten gekommen sind, die in Zelten wohnen und sie züchtigen 6• 

Bekanntlich ist Syrien gerade von 'Abdalläh b. 'All erobert worden; wir sind 
der 'umuma ganz nahe. Ebenso wichtig ist ein Zweites: jeder erkannte durch 
diese historischen Assoziationen, daß dies nicht so im Koran hätte stehen 
können. Der Verfasser ahmt den Koran nicht nach, um ihn zu ersetzen oder 
zu verbessern, sondern nur, um zu zeigen, daß der koranische Stil nichts 
Besonderes ist. Die Ehrfurcht, die man beim Hören der Suren empfindet, 
erklärt sich durch die Gewöhnung im liturgischen Gebrauch. Die Argumen
tation zeigt, daß es in diffuser Weise bereits die Überzeugung gab, die kora
nische Sprache sei vollkommen und unnachahmlich schön; sie wurde vermut
lich vor allem von Arabern vertreten. Aber der Text setzt keineswegs schon 
das Dogma des i'gäz voraus; auch das Stichwort selber fällt nicht. Er hat auch 
nichts Häretisches an sich; das hat man erst später herausgehört. Er mag sehr 
wohl von Ibn al-Muqaffa' verfaßt sein; dieser hätte als Iraner besonderen 
Grund gehabt, gegen das sich ausbreitende arabische "Dogma" zu protestieren. 
Daß er sich mit kaläm abgab, hat auch Cähi~ hervorgehoben; er habe nur, so 
meint er, nicht viel davon verstanden7 , 

Für eine Parodie koranischen Stils gibt es vielleicht schon im Koran selber ein 
Beispiel. Sure 8911-4 ist als ein mißglückte mu'äratja mekkanischer Suren 
gedeutet worden, welche von Gegnern des Propheten, vielleicht Dichtern, gegen 
dessen Unnachahmlichkeitsanspruch gerichtet wurde; Vers 5 enthielte dann 
Mubammads Spott darüber (so I. Shahid in: JAL 14/1983/9, Anm. 21; ähnlich, 
aber ohne Einbezug von Vers 5, auch schon Bell 654 in den Vorbemerkungen 
zu seiner Übersetzung der Sure; vgl. Paret, Komm. 509 zur Stelle). 

2.2.1.5 Das Umfeld. Die "Naturphilosophen" 

Ebenso wie in Küfa standen auch in Ba~ra Leute wie Sälih b. 'Abdalquddüs 
oder Bassär b. Burd nicht allein. Allerdings ist die "Sympathisantenszene" hier 
nicht so eingehend festgehalten worden, und sie konnte sich natürlich auch 
nicht aus der Sta rekrutieren. Als zindiq betrachtete man z. B. den Dichter 
Munqig b. 'Abdarrahmän al-HilälI1 oder Salm al-J:läsir (gest. 186/802), der 
dann in Bagdäd unter al-Man~ür und seinen beiden Nachfolgern sein Glück 
machte 2• In die Hauptstadt ging auch Abän al-LähiqI, Klient der Raqäs, der 
von den Barmakiden gefördert wurde und für sie iranische Literatur ins 
Arabische übertrug: die Biographien des Ardaslr und des Anösirwän z. B., 
auch das Buch über Mazdak (?) und schließlich die Buddhalegende, das 

6 Ib. 156 ff. mit weiteren Einzelheiten. 
7 Mu'allimin in: Rasä'il III 44, 5 f. 

1 Vgl. GAS 2/466 mit weiterer Literatur. Dazu Marzüqi, SarlJ al-I;lamäsa 1052 f. nr.369 und 
1198 f. nr.446. 

2 GAS 2/511 f. 



5 Das Umfeld: Die »Naturphilosophen" 37 

berühmte K. Bi/auhar wa-BügäsafJ das als Barlaam und Josaphat ins Abend
land gelangte3• Abü Nuwäs hat ihn als zindiq beschimpft, in einer Satire, der 
die Verleumdung auf die Stirn geschrieben ist; es ging im Grunde nur um Geld 
und Einfluß4. Süll hat später eine Ehrenrettung versucht - wie es scheint, zu 
Rechts. 

Die Welt der "Ketzer" behielt weiter ihre Reize; sie war auch in der zweiten 
Hälfte des 2. Jh's nicht tabu. Dies zumal sie ja nicht immer nur sich in Poesie 
verkleidete, sondern viel Nützliches zu bieten hatte. Mehrere ba$rische Theo
logen, die meisten von ihnen in der einen oder andern Form der Mu'tazila 
nahestehend, aber auch ein Historiker wie Madä'inl haben bei einem Arzt 
gelernt, der offenbar so reich war, daß er sich mehrere Assistenten (guläm) 
halten konnte 6, bei 

Ma'mar Abü I-As"at 7, 

den Cäbi~ einen "Philosophen unter den mutakallimün" nennt und mit Leuten 
wie Muhammad b. al-Gahm al-Barmakloder Ibrählm b. as-Sindl vergleicht, 
die er später als freie Geister am Hofe von Bagdäd kennenlernte8• Ma'mar 
hat Ba~ra wohl nie verlassen; keine hauptstädtische Quelle hat die Erinnerung 
an ihn bewahrt. Auch wenn er mit indischen Ärzten verkehrt, die der Bar
makide Yahyä b. l:Iälid zu sich heranzog, dürfte dies in Ba~ra geschehen sein, 
bevor jene nach Bagdäd aufbrachen 9• Er war an ihnen natürlich als Kollegen 
interessiert; aber er fragte sie aus nach der Art, wie man Rhetorik in ihrer 
Heimat treibe. Seine Neugier ging über seinen Beruf weit hinaus. Er beobach
tete die Fledermäuse und meinte, daß, wenn sie Zwillinge werfen, sie diese 
gemeinsam mit sich herumtragen und erst später, wenn sie ihnen zu schwer 
werden, zwischen ihnen abwechseln 10. Eine menstruierende Frau ließ er, einer 

3 Ibn an-Nadim 132, -7 ff.; Vajda in: RSO 17119381207 ff.; Stern in: EI2 I 2; 'Abbäs in: Elran 
I 58 f.; GAS 2/515 f. Zum Mazdaknämak s. o. S. 26, Anm. 22; zu Bi/auhar wa-BU{}asaf vgl. 
Gimaret, Le Livre de Bilawhar et Bügas{ (Paris 1971). Fragmente seiner Versfassung von KaWa 
wa·Dimna sind vermutlich im K. al-Amläl a~-~ädira 'an buyüt as-si'r des 1:Iamza al-I$fahäni 
erhalten (vgl. Schoeler, Katalog arab. Handschriften 11 309). 

4 Vajda 208; übersetzt bei Pellat, Milieu 220. 
5 Auräq 17, - 5ff.; allgemein vgl. Taheri-Iraqi, Zandaqa 228 ff. 
6 Ibn an-Nadim, Fihrist 113, 17 ff. nach einer handschriftlichen Notiz des Mu'taziliten Abü 

Bakr Ibn al-Ibsld (270/883 - 326/938), die anscheinend Ibn an-Nadlm selber vorgelegen hat 
(qara'tu bi-batt Abi Bakr Ibn al-Ibsid). Allerdings folgt hinterher gleich die Bemerkung wa
qila qara'tu bi-bau Ibn a/-Küfi, die so, als abweichende Leseart, ja nur von jemandem anders 
stammen kann. Wahrscheinlich haben wir eine jener späteren Glossen vor uns, die im Fihrist 
immer wieder einmal auftauchen (vgl. Sellheim in: lOS 2/1972/430). Ibn al-Küfr (254/868 - 348/ 
960) wird von Ibn an-Nadlm recht häufig zitiert (vgl. GAS 1/384 f.). Er ist hier wohl 
hineingeraten, weil kurz danach das gesamte Werkverzeichnis des Madä'inI auf ihn zurückgeht 
(113, -6ff.). 

7 Ibn an-Nadim hat Ibn al-Ara! statt Abü I-Ara!. Jedoch steht dagegen das Zeugnis aller 
Parallelstellen bei Cähi:j: (vgl. l:layawän III 357, Anm. 8). Er wird häufig mit dem Mu'taziliten 
Mu'ammar verwechselt, der zu seinen Schülern gehörte. 

8 l:fayawiin 11 140, 9 f. Zu den beiden anderen s. u. Kap. C 1.3.2 und 3.1. 
9 Cähi:j:, Bayiin I 92, 4 ff.; dazu oben S. 20. 

10 l:fayawiin III 530, 6 f. Oder hatte er das irgendwo gelesen? 
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unter Intellektuellen seinesgleichen weit verbreiteten Vorstellung folgend, nicht 
an ein Gefäß mit Milch heran; Gabi?:, dem dies etwas spanisch vorkam, 
mutmaßt, er habe gemeint, daß von ihr ein stechender Geruch oder ein Dunst 
ausgehe, der sich mit der Milch verbinden könnte 11. Vor allem aber aß er 
keine Bohnen. 

Sein Schüler Abu Samir hat das später recht rationalistisch begründet 12• Für 
Abu I-AS"a! war es vielleicht eher ein althergebrachter philosophischer Brauch; 
das Bohnentabu hat seit Pythagoras in der Mittelmeerwelt eine lange Geschich
teU. Es wurde mit Vorliebe von elitären, aristokratischen Gruppen propagiert; 
denn die Bohne war ein Volksnahrungsmittel, und man mußte es sich leisten 
können, auf teurere Speisen auszuweichen. Abu Samir meinte, daß durch 
Bohnen das Gehirn geschädigt werde, und zwar nicht nur durch deren Genuß, 
sondern auch schon durch ihren Geruch und den Kontakt mit den Pflanzen 
- ein typisches Intellektuellentrauma, hinter dem sich vermutlich ungenannte 
weitere irrationale Ängste verstecken 14. Der "Überbau" erinnert an die Sä bier; 
auch sie glaubten, daß Bohnen den Verstand träge machen 15. Allerdings stellten 
sie das in den Rahmen ihrer Kosmologie: die Bohne wird durch ihre kubische 
Form zu einem Feind des Himmels, da dieser sphärisch gestaltet ist 16. Abu 
Samir argumentiert demgegenüber eher agronomisch: alles, was mit dem Kopf 
nach unten wächst, ist schädlich. So kommt er dazu, neben der Bohne die 
Aubergine zu tabuisieren. Sonst werden eher Linsen oder Knoblauch zusammen 
mit ihr genannt 17• 

Nicht nur Abu Samir hat sich von seinem Lehrer anstecken lassen. Auch 
der Mu"tazilit Mu"ammar und Madä'ini haben seine Angst geteilt, ebenso 
Maslama b. <AbdaIläh b. Mubärib al-Fihri, der in Basra als Grammatiker und 
Koranleser einen Namen hatte l8, und ein gewisser WaklT, ein Schüler des 

11 Ib. II 140, 9ff. 
12 S. u. S. 176 f. 
13 Vgl. dazu den umfassenden Artikel von Th. Klauser in: RAC Il 489 ff.; zu den Tabu-Vorstel

lungen dort 493ff. und M. D. Grmek, Les maladies Cl l'aube de La civilisation occidentale 
307 ff. Auch K. E. Müller, Pseudo-islamische Sektengebilde 321 ff. und W. Burkert, Weisheit 
und Wissenschaft 164 ff. 

14 In der Antike hatte man gemeint, daß in den Bohnen die Totengeister sitzen, die man in der 
Speise zu sich nimmt und die dann gewaltsam ihren Ausweg suchen (vgl. Klauser, a. a. 0.). 
Allerdings ist zu berücksichtigen, daß in Gilän und Mäzandarän tatsächlich eine spezifische 
Bohnenkrankheit (Favismus) auftritt, die schon durch das Einatmen der Pollen ausgelöst 
werden kann (vgl. H. A'lam in: Elran III 724 f.). 

15 BIrünf, Atär 205, ult.lObs. 188; dazu F. J. Dölger, lchthys 11 74ff. (im Rahmen seiner Ausfüh
rungen über das Verbot des Zitterfischs). Auch Abü ~-Taiyib as-Sara~si bei Ibn an-NadIm 
384, 14 und unten S. 446. Grundlegend schon Chwolsohn, Ssabier II 109 ff. 

16 Vgl. Pines in: Proc. Israel Acad. of Sciences and Humanities II 13, S. 30, Anm. 117 nach QaQI 
'Abdalgabbär, Talb"it I 163, 11 f. 

17 So auch bei den Säbiern (vgl. Ibn an-NadIm, a. a. 0.). Dazu unten S. 112. 
JB 1:layawän III 357, apu. ff. = Text II 19, c. Zu ihm Ibn al-Gazarf, Tab. II 298 nr.3606 und 

QiffI, lnbäh III 262 nr. 748 mit weiteren Quellen. Er war ein Neffe des frühen Grammatikers 
Ibn AbI Isb.aq al-l:Iadrami (lnbäh II 104 ff. nr.316) und wird von Cäbi~ sowohl in seinem 
Bayän als auch im K. al-1:layawän als Gewährsmann zitiert, immer unter der verkürzten 
Namensform Maslama b. Muhärib. 
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Wakt b. al-Garrah also, vermutlich der Traditionarier Ahmad b. Ga'far ad
parir, der in Bagdad i. J. 215/830 starb 19. Das Tabu ist also nicht für eine 
bestimmte Glaubensrichtung charakteristisch gewesen; es schied auch nicht 
zwischen "Orthodoxen" und "Unorthodoxen". Vielleicht ging es mit anderen 
asketischen Bräuchen einher. Maslama b. Mubarib hielt anscheinend sehr 
darauf, daß man den Schnurrbart stutzte und kurze Gewänder trug, wie dies 
unter Pietisten üblich war20• Aber sicher ist dies keineswegs 21 • Man hat eher 
den Eindruck, es mit der Mentalität von Kneipp-Aposteln zu tun zu haben 22. 

Jedoch darf man darüber den größeren Zusammenhang nicht übersehen. 
Mu'ammar oder, wie man auch lesen könnte, Ma"mar wird von AS"arI in die 
Nähe gewisser "Naturphilosophen" (a§bab at-tabii'i) gestellt, von denen dieser 
ab und zu spricht23 • Er sagt nicht genau, wen er meint; es handelt sich um 
einen vagen Sammelbegriff, mit dem vermutlich auch "Philosophen" außerhalb 
Ba~ras bezeichnet waren. Philosophen in unserem Sinne waren sie ohnehin 
nicht24• Sie stellten, wie der Name zeigt, die tabä'j' in den Mittelpunkt ihres 
Denkens; die taha';' aber waren die Elementarqualitäten der aristotelischen 
Physik: Kälte und Wärme, Feuchtigkeit und Trockenheit. Aus diesen war nach 
ihrer Ansicht die Welt zusammengesetzt; sie stritten darüber, ob noch ein 
1TveVI..lO (rUM als fünftes Prinzip hinzutritt2S• Selbst bei den Lebewesen ließ 
sich, wenn man wollte, ohne dies auskommen; wer den Menschen ohne 
separates 1TVeVI..lO, also ohne Seele konzipiert, sah den Lebensgeist durch die 
"natürliche Wärme" (al-I;arära al-gariz.iya) gegeben 26• Die Elementarqualitäten 
wurden als Körper angesehen, die sich vermischen 27; sie sind ewig 28 • Der 
Mischungsvorgang impliziert Bewegung; jedoch war man sich wieder nicht 

\9 Zu ihm TB IV 58 f. nr. 1675. Zur Nisbe allgemein Sam<änr, Ansäb XIII 355, 12ff. Gemeint 
sein könnte auch Ahmad b. <Umar b. l:Iaf$ al-Wakti; jedoch stammte er aus Küfa und starb 
erst 235/850 (TB IV 284 f. nr. 2038). 

20 Cähi~, Bayän 11 97, 1 f.; dazu unten S. 385 f. Vgl. auch seine Überlieferung nach <Amir b. 
'Abdqais ibo III 143, 12 ff.; zu letzterem unten S. 87. 

2\ Der Ausspruch läßt sich auch anders deuten. Zudem ist Maslama sonst, wie sich das für einen 
Grammatiker gehörte, stark an rhetorischen Texten interessiert (ib. 11 61, 12 ff.; 48, 7 ff. usw.). 

22 Es gab auch Traditionen, in denen der Genuß von Bohnen empfohlen wurde (für die Sta vgl. 
al-Burr al-'Amili, Wasllat as-Si'a XVII l00f.); in ihnen spiegelt sich wohl das Denken 
einfacherer Schichten. 

2.1 So Maq. 382, 13 f. und 517, 2. An der zweiten Stelle ist gewiß Mu'ammar gemeint, wie die 
Entsprechung von 517, 1 mit 405, 14 zeigt (dazu Text XVI 14, Kommentar). Bei der ersten ist 
die Sache nicht ganz so klar; jedoch wird man sich in Anbetracht der Tatsache, daß Ma'mar 
Abü I-As·at bei As'ari sonst gar nicht vorkommt, auch hier für Mu'ammar entscheiden (vgl. 
Text XVI 61). 

H Dazu unten Kap. C 3.1. 
15 Maq. 309, 1ff. und 348, 3ff.; Abü 1sä al-Warräq bei Maläl:timI (in: MUS] 50/1984/390, 4ff.; 

391, 12 f.; 393, 13). Allgemein auch Gimaret in: Livre des Religions 208 f., Anm.42. 
26 Maq. 335, 7ff.; der rü/.J war dann identisch mit dem "reinen, unbeschmutzten und unverdor

benen Blut", das seinerseits wieder aus den vier Elementarqualitäten zusammengesetzt ist. 
27 Maq. 348, 3 f.; auch 309, 1 ff., wo gawähir "Substanzen" statt agsäm "Körper". Zur "Mi

schung" vgl. Maq. 333, 5 (ibtilät) und Abü ·Jsä al-Warräq in: MUSj 50/1984/390, 10 f. 
28 So jedenfalls nach Bagdädi, U~Ü/ ad-din 70, 13ff. 
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eInig darüber, ob man diese Bewegung als Akzidens separat sehen müsse. 
Wenn ja, so war dies auf jeden Fall das einzige Akzidens 29

• 

Dieses Modell arbeitet mit denselben Bausteinen wie die Kosmologie der 
Dualisten 30

• Auch Hisäm b. al-Bakam hat manches bis in die Einzelheiten 
damit gemeinsam 31

• Unter den Mu'taziliten schließt später nicht nur 
Mu'ammar, sondern auch Na:(::(:äm hier an 32

• Dabei ist zu beachten, daß zwar 
die Vorstellung der Elementarqualitäten und ihre Vierzahl aristotelisch ist, daß 
aber die Art, wie sie hier verarbeitet wird, sich von den aristotelischen Grund
lagen weit entfernt. Für Aristoteles waren Wärme, Kälte, Feuchtigkeit und 
Trockenheit keine Körper, sondern bloße Akzidenzien, welche die materia 
prima differenzieren 33; zudem werden sie bei ihm nie <pvaElS genannt, wie dies 
arab. tabä'i' entspräche34• Sie spielen jetzt eine viel selbständigere RoHe. Das 
erinnert an stoisches Denken35; aber der entscheidende Anstoß mag davon 
ausgegangen sein, daß im Dualismus Naturprinzipien selbständig und unab
geleitet miteinander konkurrierten36

• Den a~bäb at-tabä'j' kam es vermutlich 
bei alchimistischen Überlegungen zupaß. Sie glaubten, Minerale usw. hervor
bringen zu können; dies ging bis zur Erzeugung (taultd!) des Homunculus37• 

Der Autor der Gäbir-Schriften scheint sich ihnen zuzurechnen 38
• 

Ihre Gedanken werden manchmal auch mit der Bezeichnung DahrTya eti
kettiert39

• Jedoch ist die Aussagekraft dieses Namens noch geringer; meist 
hörte man daraus nur heraus, daß Gott als Schöpfer geleugnet wurde und die 
Welt als ewig galt40• Aber von einem Dahriten erwartete man ebenso wie von 
einem zindtq, daß er nur die Sinneserfahrungen anerkenne; damit hatte auch 

29 Maq. 348,5 und 7ff. Die Bewegung kann nicht mehr sein als ein Akzidens, weil Unbelebtes 
sich niemals von selbst in Bewegung versetzt (Maq. 431, 7 f.). 

30 Vgl. dazu Bd. I 424ff. und unten Kap. C 3.2.2.2.1.7; Bewegung als separates Akzidens bei Ibn 
al-Muqaffa' s. o. S. 34. 

31 Vgl. vor allem Text IV 33, c - e, wonach er ebenso wie die a$bäb at-tabä'j' die Bewegung für 
ein ma'nä hielt, die Ruhe dagegen nicht (dazu Bd. I 357; für die a$bäb ar-/abä'j' auch Maq. 
345, 4f.). Allerdings bezweifelt AS'ari die Richtigkeit der Überlieferung. In jedem Fall läßt 
sich die Verwandtschaft durch Hisäms Abhängigkeit von dualistischer Kosmologie erklären, 
ohne daß man die a$bäb at-tabä'j' einschalten müßte. 

32 S. u. Kap. C 1.3.2.1.1 sowie 3.2.2.2.1.3 und 6. 
33 So schon Kraus, Jäbir 11 161 ff. 
34 Ib. II 165; zur Herkunft des Begriffs ibo Anm.7. 
3S Ib. 168 ff. 
36 Nach zoroastrischer Ansicht gehört die Feuchtigkeit zur Gegenschöpfung Ahrimans, die sich 

mit der Schöpfung Ormuzds verbindet; darum zerstört sie das Feuer. Allerdings kannte man 
dort auch die Elemente; sie sind von Ormuzd geschaffen (Gugastak Abälis, ed. Barthelemy 
34). 

37 Rasä'il Cäbir b. Haiyän 461, 5 ff. (K. as-Sabln); dazu Kraus, Jäbir II 98. 
38 Kraus II 16 ff.; zur Rolle der tabä'j' im Corpus Gäbirianum ib. 11 151 und 162ff. Im K. al

lbräg wird zwischen den immateriellen Elementarqualitäten und den materiellen, sonst mit 
ihnen identischen Protoelementen unterschieden (Rex, Naturprozesse 18). Vgl. jetzt auch 
Tadbir al-iks'ir al-a'~am li-Gäbir b. l:Iaiyän, ed. Lory, Index S. V. a$bäb at-tabä'i'. 

39 So bei Abü 'Isä al-Warräq, a. a. O. 387ff.; auch bei Gähi:c. (vgl. Text XXII 81, a - b). 
40 EI2 II 95 ff. S. V. Dahriyya. Nach Abü' Isä hielten sie die Welt nicht nur für zeitlich ewig, 

sondern auch für räumlich unendlich (392, 7 ff.); vgl. auch Text XXII 120 mit Kommentar. 
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ein Prophet nicht mehr viel zu bestellen41.l:Iumaid b. Sa<id b. Bal:J.tiyär, ein 
mu<tazilitischer Theologe iranischer Herkunft und vermutlich Sekretär wie so 
viele zanädiqa, hat zu Beginn des 3. Jh's gegen einen ba~rischen "Atheisten" 
(mulbid) geschrieben, der den Islam und andere Offenbarungsreligionen an
griff42. Auch der ba~rische Grammatiker Qutrub, vielleicht Schüler des Na~
~äm43, hat einen Radd 'alä l-mulbidtn verfaßt; darin ging es um Zweifel an 
der inneren Logik des Korans - oder, wie die Muslime sagten, um "unklare" 
Verse (mutasäbihät), deren Sinn erklärt werden mußte 44. Der Einfluß dieser 
kritischen Gedanken ist bis zu Ibn ar-Rewandi zu verfolgen45• 

2.2.2 l;Iasan al-Ba$r, und seine geistige Nachfolge 

Als 'Umar b. Hubaira kurz nach der Jahrhundertwende den Ba~rier Iyäs b. 
Mu'äwiya in seinen Dienst nahm \ erwartete er von ihm dreierlei: daß er den 
Koran rezitieren könne, daß er einiges an Poesie auswendig wisse und daß er 
von den aiyäm al- f\.gam, also von der persischen Heldensage etwas verstehe2. 
Das war das Bildungsideal, dem auch Ibn al-Muqaffa' entsprach3. Frömmigkeit 
oder Vertrautheit mit der Prophetenüberlieferung waren nicht gefragt. Diese 
letzteren Tugenden kamen nicht so sehr in der Verwaltung zum Blühen als 
vielmehr unter den einfachen Bürgern, in einer pietistischen Bewegung, die 
recht bald fundamentalistische Züge annahm. Dennoch waren, wie immer, die 
Grenzen nicht scharf gezogen. Wir erkennen es an jener Persönlichkeit aus 
dem Übergang zum 2. 'Jh., die diese Entwicklung in die Wege leitete und auf 
die man sich in der Stadt später in der verschiedensten Weise berief: 

Abü Sa'id Basan b. Yasär al-Basri, 

21/642 -110/728 4• Er war der Sohn eines Iraners namens Peröz, der bei der 
Eroberung der Mesene gefangengenommen worden war und später von seiner 

41 Gähi~, l:layawän VI 269, 1lff.; MutawallT, Mugnz3, 5f. 
42 Werkliste XXXI b, nr. 2; dazu unten Kap. C 5.1.2. 
43 S. u. S. 86 f. 
44 Ibn an-Nadim, Fihrist 58, - 4; ein Fragment daraus bei Ibn TäWüs, Sa'd as-su 'üd 270, - 9 H. 
45 S. u. Kap. C 8.2.2.3.3. 

1 Dazu unten S. 128. 
2 Wakt, Abbar al-qu(1ät I 351, -4ff.; auch Ibn Qutaiba, 'Uyün 118, 4ff., wo aber die Kenntnis 

der Gebote (farä';(1) hinzutritt. 
3 Ibn al-Muqaffa' als Dichter vgl. Ibn an-Nadim, fihrist 191 a, 17. 
4 Vgl. hierzu allgemein den Artikel von H. Ritter in Ef2 III 247 ff., wo weitere Literatur angegeben 

wird. Die erste moderne arabische Monographie zum Thema ist die von Ihsän 'Abbäs (al
I:lasan al-Ba~ri. Siratuhü, sab~i'Yatuhü, ta'ltmuhü wa-ärä'uhü. Kairo 1952), ein Jugendwerk 
des Autors, in welchem dieser aufgrund zahlreicher, aber nicht nach ihrer Zeitstellung 
gewichteter Quellen eine durchgehende Biographie zu schreiben versucht. Die umfangreiche 
Studie von MU$lih Saiyid Baiyümi, al-l:lasan al-Ba$fi (Kairo 1980) ist absolut unkritisch und 
von jeder Kenntnis der Sekundärliteratur unberührt. 
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Besitzerin, einer Frau aus Medina, freigelassen wurdes. üb er selber noch im 
I;Iigaz aufgewachsen ist, wie die Überlieferung behauptete6, scheint fraglich 7• 

Jedenfalls hatte er schon als junger Mann von Ba~ra aus 'Abdarrahman b. 
Samura auf dessen Feldzügen in Ostiran begleitet, als dieser seit 43/663 bis 
nach KabuI vorstieß. Unter 'Abdarrahmans Nachfolger Rab. b. Ziyad trat er 
i. J. 46/666 in SIstän in die Verwaltung ein; der Statthalter übertrug ihm die 
Aufgabe, den Steuerdiwan aufzubauen8• Zuvor, unter Ibn Samura, hatte er 
sich in der neuerrichteten Moschee von Zarang bereits als Lehrer für Zwangs
bekehrte nützlich gemacht9 • Dazu mußte er Persisch können; er dürfte es als 
Kind gelernt haben, auch wenn er nicht in Ba~ra aufgewachsen sein sollte. Für 
seinen Verwaltungs beruf allerdings brauchte er mehr: er mußte imstande sein, 
Pahlavi zu lesen, und er mußte von der sasanidischen Kanzleipraxis etwas 
verstehen. 

Wir wissen nicht, wovon er lebte, als er nach Ba~ra zurückgekehrt war. 
Natürlich bekam er als "Veteran" eine Pension; aber sie war vermutlich nicht 
hoch. Ebenso wie sein jüngerer Bruder Sa'id war er qä$$lO; auch als solcher 
könnte er ein Gehalt bezogen haben 11. Aber vielleicht blieb er auch weiter in 
der Verwaltung tätig; dies war nichts, was man später, als man sein Bild 
idealisierte, hätte im Gedächtnis behalten müssen 12. Bereits in der zweiten 
Hälfte der sechziger Jahre besaß er Einfluß und Ansehen genug, um an 
'Abdalläh b. az-Zubair, zu dessen Machtbereich die Stadt damals gehörte, ein 
Schreiben zu richten, in welchem er ihn an seine Verantwortung als Herrscher 
erinnerte 13. Er sprach vielleicht im Namen der einfacheren Schichten; denn 
I:Iaggäg meinte hernach, der beste Redner seiner Zeit sei der "Mann mit dem 
schwarzen Turban", der "zwischen den Schilfhütten von Ba~ra", also in den 
Slums draußen vor der Stadt, auf trete 14. Im Gegensatz zu seinem Bruder ließ 
er sich nicht in den Aufstand des Ibn al-As"at hineinziehen1S; wenn er tatsäch-

5 Dazu genauer Schaeder in: Der Islam 14/1925/44 ff. 
6 Danach auch Ritter, a. a. 0., und 'Abbäs 21 f. 
7 So Schaeder 47 f. 
8 Schaeder 48 ff.; Bosworth, Sistän 22 f. und 26. 
9 Bosworth ib.; dazu oben Bd. I 42. 

10 CäIJ.i?:, Bayän I 367, 4. 
11 Sichere Belege dafür haben wir allerdings nur aus Ägypten (vgl. etwa Kindi, Qu4ät Mi$r 317, 

3 f., wonach ein qä~~ ein ebenso hohes Gehalt erhielt wie ein qä4i; zum Problem Pellat in EI2 

IV 734, auch Morony, Iraq 437). 
12 Sollen wir es daraus schließen, daß er häufig in der Öffentlichkeit einen Tailasän trug? (lS 

VIII 117,7ff.). 
IJ Zumindest traute man ihm dies zu; die Echtheit des Textes ist nicht gesichert (Baläguri, Ansäb 

V 196, Hf. GOITEIN). 

14 Cäbi?:, Bayän I 398, 6 ff.; etwas verändert auch Qä<;lI 'Abdalgabbär, Far.ll224, 5 ff.; dazu 'Abbäs 
70 f. Oder ist mit den "Schilfhütten" nur allgemein auf den besonderen Charakter der Stadt 
angespielt? (vgl. Donner in: Elran III 85lf.). Zum schwarzen Turban vgl. IS VIII 117, 4ff. 
Leider wissen wir nicht, was die Farbe zu bedeuten hat. Basans Zeitgenosse Ibn SIrln trug 
einen weißen Turban (IS VIII 148, 25). 

15 Im einzelnen vgl. Schaeder 53 ff.; auch Ritter in: Der Islam 21/1933/53 ff. und Sayed, Revolte 
des Ibn al-Arat 349. 
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lieh Beamter war, wäre dies leicht zu begreifen. Die Überlieferung, die ganz 
auf der Seite der qurrä' steht, hat daran schwer zu schlucken gehabt - zumal 
er denen, die weniger vorsichtig gewesen waren als er, zuriet, sich beim Verhör 
als Ungläubige zu bezeichnen, so wie l:Iaggäg dies zur Buße von ihnen ver
langte; Männer wie Sa"Id b. Gubair, die sich dazu nicht bereitfanden, hatten 
deswegen ihr Leben verloren 16. Zum Bruch mit dem Gouverneur kam es erst, 
als I:Iaggäg den Regierungssitz nach Wasit verlegte; f.lasan hat an dieser 
Entscheidung, die ja auch die Verwaltungsbeamten tangierte, Kritik geübt!7. 
Seitdem durfte er nicht mehr öffentlich auftreten. Die Militärpension war ihm 
vielleicht schon vorher entzogen worden; erst unter "Umar 11. wurde sie ihm 
wieder ausgezahlt l8• 

Unter diesem Kalifen ist er für kurze Zeit sogar qät,li gewesen 19. Das war 
angesichts seines Klientenstatus ein ungewöhnlicher Vorgang; man kann die 
Skepsis gegenüber der Überlieferung nicht ganz unterdrücken. Aber wir wissen, 
daß "Umar 11. auch in Ägypten so verfahren ist20; in Ba~ra datierte bereits eine 
Generation später "Abdalläh b. "Aun (gest. 151/768) Ereignisse nach dem 
Zeitpunkt, in dem l:Iasan das Richteramt übernahm 21. Farazdaq soll sich in 
hohem Alter vor J:{asan al-Ba~rr von seiner Frau Nawär geschieden haben; die 
Verse, in denen er diesen Schritt bedauerte, werden häufig zitiert 22. Der 
Reformversuch ging im übrigen schief. Der Statthalter 'Umars, eAdI b. Artät, 
soll Basan für schwach gehalten haben23 und er selber sich für zu alt 24; 

während der Sitzungen sei er mehrfach in Tränen ausgebrochen 25 • Sein Miß
erfolg wird taktvoll angedeutet26; "sein Sachverstand wurde nicht mit Lob 
bedacht". 

Fasawi II 49, 8 f.: fam yul;mad fahmuhü. Zu juristischen Maximen, die l:Iasan 
zugeschrieben werden, vgl. Juynboll, Muslim Tradition 52 ff.; "Urnar 11. soll 
von ihm über "Adi b. Artat Aufklärung zum Status der Zoroastrier erbeten 
haben (Abü Yüsuf, ljaräg 285, -4 ff. > Safwat, Gamharat rasä'i/ af- 'Arab II 
313 nr. 213). Der in Ba~ra geborene Mälikit Ibrähim b. I:Iammad (zu ihm GAS 
2/302) hat später eine Konkordanz zwischen Mäliks Lehrmeinungen und denen 
l:Iasans zusammengestellt (Ibn Farbün, Dibäg I 262, 4). Interessant ist, daß 

16 AzdI, K. al-Mutawärin in: RAAD 50/1975/571, 6ff.; dazu oben Bd. I 159. 
17 Dazu Schaeder 59 f.; Ritter 55. 
18 Fasawi 1I 51, 1 f.; IS V 256, 20ff. Die letztere Stelle deutet darauf hin, daß Baggäg hiermit 

die Basrier nach dem Aufstand kollektiv bestraft hatte (dazu Anfänge 123). 
19 IS V 251, 18; Pellat, Milieu 289, Anm. 7. Weiteres dazu unten S. 127 f. 
20 KindI, Qu(iät Mi~r 338, 2 ff. 
21 Wakt, Abbär 11 6, -4ff.; Fasawi II 45, 6f. Zu 'Abdalläh b. 'Aun s. u. S. 355 ff. 
22 Ag. XXI 290, 6 ff.; Abbär az-Zaggäg'i 90, 12ff. usw. Ihre Echtheit ist allerdings umstritten 

(negativ z. B. Blachere in: EJI 1I 789 a und Histoire 500). Basan soll über Nawär auch das 
Totengebet gesprochen haben (Ag. XXI 391, Sff.). 

23 Wakt 11 7, 15 ff. 
24 Ib. 7, 6f. 
2S Ib. 11 7, 10 ff. und 9, H. 
26 Ib. 11 8, - 5 ff. und 9, 3 ff. 
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I;:Iasan es verachtete, Erbanteile genau auszurechnen, sondern sie, vielleicht 
durch seine Verwaltungserfahrung geschult, aus der Hand festsetzte. Iudex non 
calculat (Wak( 11 8, 1 f.). 

Daß er dem Kalifen die Treue wahrte, als Yazld b. al-Muhallab seinen Aufstand 
machte, verwundert danach nicht. Während Ibaqiten und Murgi'iten sich in 
beträchtlicher Zahl mit diesem verbündeten, hielten die ba~rischen Qadariten 
sich zurück 27• Basan soll während dieser Zeit sein Haus nicht verlassen 
haben 28 • Als die Nachricht eintraf, daß Ibn al-Muhallab bei CAqr von Maslama 
b. cAbdalmalik geschlagen worden war 29, bat man ihn, die Freitagspredigt zu 
übernehmen, da der Statthalter, ein Bruder des Ibn al-Muhallab, der cAdI b. 
Artat vertrieben hatte, nicht mehr genug Autorität besaß30. Er war dazu wohl 
schon deswegen der geeignete Mann, weil er damals gerade qä(it war. So kam 
es wohl auch, daß er im Rahmen einer Delegation mit den übrigen Brüdern 
des Rebellen verhandelte; er hat einige von ihnen offenbar dazu überredet, 
sich cAdI zu stellen 31. Jedoch hatte er schon seit langem Beziehung zu den 
Muhallabiden gehabt; sie hatten ihn, wie aus den Gesprächen mit ihnen 
hervorgeht, vor Baggäg geschützt. Maslama b. cAbdalmalik, der hernach selber 
Statthalter wurde, schenkte ihm einen Mantel (gubba) und ein schwarzes 
Gewand aus schwerer Seide mit farbigem Saum (I)amt$a), in welchem er fortan 
zu beten pflegte 32. Dennoch behielt die Obrigkeit ein wachsames Auge auf 
ihn. Kurz vor seinem Tode, als er schon hoch in den Achtzigern stand, ermahnte 
ihn Malik b. al-Mungir al-cAbdI, seit J)ü I-Qacda 106/März 725 Polizeipräfekt 
der Stadt33, sich von irgendwelchen nicht näher bezeichneten "Zusammenrot
tungen (gumüj" fernzuhalten 34• cAbdallah b. cAun machte ihm wohl zu Recht 
das Kompliment, daß niemand unter den mawiilt den Arabern so ähnlich 
gewesen sei wie er 35• Zu den Kaufleuten jedenfalls, die meist iranischer Her
kunft waren wie er, hat er nie ein rechtes Verhältnis gefunden36• Als er hörte, 
daß jemand, der um die Hand seiner Enkelin anhielt, trotz seines Klientenstatus 

27 Neben ihm z. B. auch Farqad as-Sababi (s. u. S.94) und Qatäda (s. u. S.138). Für die 
Murgtiten s. o. Bd. I 165 und 167; für die Ibäl;IJya vgl. Lewicki in: Cahiers d'histoire mondiale 
1311971170 f. 

28 Wakt II 14, apu. f.;·dazu Tabari II 1400, 8ff. und Ibn al-A'tam, Futü/J VIII 9, 2ff. 
29 Im Safar 2021 Aug. - Sept. 817. Weiteres dazu oben Bd. I 167. 
30 Wakt, Abbär 11 117, pu. ff.; Fasawi 11 265, 4 ff. 
31 Dazu im einzelnen Schaeder 64ff. Daß er damals gerade qät}i war, geht aus Wakt 11 81, 6 

hervor. Yazid b. al-Muhallab hatte ihn im Amt bestätigt (ib. 14, 14 ff.); jedoch dürfte er schon 
von 'Adi b. Artät eingesetzt worden sein (s. u. S. 127 f.). 

32 IS VIII 126, 1 ff.; Serjeant, Islam;c Textiles 14. 
33 Ijalrfa, Ta'rib 535, 6 f. 
34 al-'Uyün wal-lJadä';q I 87, 4ff. Steht dies im Zusammenhang mit den bei Tabari II 1495, 

11 ff. erwähnten Ereignissen des Jahres 109? 
35 FasawI II 43, 2f. 
36 Ib. 11 42, 4ff. und 43, 9ff.; dazu 'Abbäs 119ff. und 135. Deswegen vertrug er sich wohl auch 

nicht mit Muhammad b. SIrIn; dieser war Tuchhändler (Ibn Qutaiba, Ma'är;f 441, 14; zu ihm 
EI2 III 947f. und unten S. 363). Ibn SIrin wies übrigens das Anerbieten 'Umars H., ihm den 
'atä' wieder auszuzahlen, zurück (s. o. Anm. 18). 
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ein großes Vermögen besaß, wollte er von der Heirat nichts mehr wissen37• 

Zuviele waren damals durch Spekulationsgeschäfte zu Geld gekommen38• 

Wenn er tatsächlich Verwaltungsbeamter war, versteht man um so eher, warum 
er so dachte. 

Nun darf man dies alles gewiß nicht zu vordergründig sehen. Die "Welt" 
war ihm überhaupt suspekt; die Menschen sammeln in ihr Besitz, um ihrer 
Eitelkeit zu frönen. Sie verfallen damit dem Augendienst (riyäl; wer dies tut, 
ist ein munäfiq wie jene Zeitgenossen des Propheten, die nur nach außen hin 
seine Anhänger waren. Ritter hat in einer bahnbrechenden Studie charakteri
stisches Material hierzu gesammelt 39. Jedoch stammt es fast ausnahmlos aus 
späteren erbaulichen Quellen; die Frage, wie man daran kam, ist bis heute 
nicht geklärt40• Gewiß ist es durch spätere Tendenzen überformt; andererseits 
verraten sich viele Fragmente durch "packende Bilder, schlagende Antithesen, 
klingenden, ungesuchten Prosareim"41 als individuell geprägte Rede42. l:Iasan 
hat wie kein anderer durch seine Predigten dazu beigetragen, das Sündenbe
wußtsein zu wecken, und damit einer typisch ba~rischen Spielart der Askese 
vorgearbeitet. Ein Mystiker war er nicht; auch Meditation lag ihm fern 43. Aber 
er hat auch nicht einfach, indem er die Nöte des Diesseits bagatellisierte, den 
"Mächtigen" gedient. 

Auch unter den übrigen Schriften, die man l:Iasan al-Ba$ri beilegte44, sind 
wir vor Apokrypha nie sicher. Das K. al-Iblä~, das in einer l:Ialläg-Überiiefe
rung zitiert wird4s, gewinnt für uns keine Gestalt46• Unter dem "Korankom
mentar" hat man sich wohl Kollegnotizen vorzustellen, die von verschiedener 
Hand stammen und später in verschiedener Weise ausgewertet wurden. Ein 
Sendschreiben an einen "Bruder" in Mekka, in dem er diesen ermahnt, doch 
die heilige Stadt nicht zu verlassen, später als Risälat Fa{1ä'U Makka was
sakan fihä o. ä. verbreitet, mag im Kern echt sein; jedoch wissen wir weder 
etwas über die Person des Adressaten noch wird ganz klar, warum es denn so 
schlimm war, daß dieser sich aus Mekka wieder zurückziehen wollte. 

Die wichtigste Redaktion des rafs;r ging auf ·Amr b. ·Ubaid zurück (s. u. 
5.298 f.). Material eines weiteren qadaritischen Überlieferers, Mubärak b. 

37 IS VIII 125, 19 ff. 
38 Dazu Morony, Iraq 257. 
39 Der Islam 21/1933/12 ff. 
40 Vgl. ibo 9 ff. in Auseinandersetzung mit Massignon. Die ältesten zusammenhängenden Pre

digttexte stehen bei Cähi~, Bayän III 132, 5 ff. Als neue Quelle wäre jetzt Abi, Nalr ad-durr 
V 177 ff. heranzuziehen. 

41 Ritter 13. 
42 Auch damit ist natürlich nicht bewiesen, daß diese gerade auf ihn zurückgeht. 'Abbäs hat 

gezeigt, daß manche dieser Formulierungen auch im Nahg al-baläga oder anderswo vorkom
men (S. 15 EE.). 

43 Schaeder 50 f. 
44 Vgl. dazu GAS 1I592ff. 
4S TB VIII 138, 20; al- 'Uyün wal-IJadä'jq IV 217, 2ff.; Ibn ad-Dä'i, Tab#ra 125, 3 ff. 
46 Vgl. aber unten S. 99. 
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Fadäla, ist in die irakisehe Rezension von Muqätils Korankommentar einge
drungen (s. u. S. 67). Muqätil selber berief sich auf zwei andere Gewährsleute, 
die uns weiter nicht bekannt sind: 'Abdalkarlm und 'Abdalquddüs (Tafstr 
Muqätil 3, pu. f.). Selbst Mubammad at-TüsT, der mit seinem Tibyän an sich 
stark in mu'tazilitischer Tradition steht, kennt zwei verschiedene überliefe
rungsstränge (qaulän), von denen höchstens einer mit dem des 'Ame b. 'Ubaid 
identisch sein dürfte. Zu den Besonderheiten l:Iasans gehörte, daß er in Sure 
21102 malikain las statt malakain: Härüt und Märüt waren für ihn nicht zwei 
Engel, sondern zwei chaldäische Könige (Ibn l:Iazm, Fi§al IV 33, 11 f.; Ibn 
Qutaiba, Ta'wil mubtalif al-badi! 223, 1 H. = 178, apu. ff.!mißverstanden in 
der übersetzung Lecomte 198 § 203 a). Engel können nämlich nicht ungehorsam 
sein. Darum hielt er auch Satan nicht für einen Engel (MäturIdI, Ta'w"ilät ahl 
as-sunna I 235, 2 ff.); der Mu'tazilit A~amm hat sich diese Theorie zu eigen 
gemacht und l:Iasans Argumente ergänzt (Text XIII 20; zum Problem vgl. QädI 
'Iyäd, Sifä' 11 857, 6 ff. und TüsI, Tibyän VII 56, 10 H.) Satan kann somit nicht 
in dem himmlischen Paradies gewohnt haben, in dem Adam sich aufhielt; aber 
Gott sorgte dafür, daß er an Adam herankam (MäturldI I 120, 1 f.). - Weiteres 
s. u. S. 48 und 'Abbäs 151 ff.; zu Verstößen gegen die Grammatik in seinen 
philologischen Erklärungen vgl. Fück, Arabiya 18. Zu l:Iasans qirä'ät vgl. die 
Arbeit von G. Bergsträsser in: Islamica 2/1926/11 ff. (dort S. 22 auch zu Sure 
2/102). 

Der Brief an den "Bruder" in Mekka ist in zahlreichen Handschriften erhalten 
(GAS 11592 f. nr.4). Fäkihl hat den Text vollständig in seinen Ta'rib Makka 
aufgenommen (vgl. Arazi in: JSAI 5/1984/213 H.); auch in Spanien ist er ver
breitet worden (Ibn Ijair, Fahrasa 298, -5 H.). Es gibt eine persische und eine 
türkische übersetzung (GAS 11593; Ritter in: Der Islam 2111933/8, Anm.2). 
Jedoch ist die osmanische Version des Mu$tafä l:IämI, die unter dem Titel 
Fa4ilat al-mugäwara i. J. 128011863 in einem Pilgerbüchlein abgedruckt wurde 
(Istanbul, Matba'a-yi 'Amira, dort S. 2-39), sichtlich überarbeitet; in ihr wird 
Abü l:IanIfa genannt (S. 9,5). Bei Fäkihl heißt der "Bruder" 'Abdalläh b. Adam; 
wir erfahren, daß er vermögend war und sich ohne geschäftliche Interessen, 
nur zur inneren Einkehr nach Mekka zurückgezogen hatte. Dann aber kam er 
auf die Idee, in den Jemen zu gehen, "wegen eines Mannes von dort" (fi sababi 
ragulin min ahlihä), und l:Iasan bietet eine Menge von Koranversen, Prophe
tenaussprüchen usw. auf, um ihm klarzumachen, daß Mekka der bessere 
Aufenthaltsort sei. In der gesamten übrigen Überlieferung werden diese Um
stände verschleiert; der Angeredete hat auch einen andern Namen, den man 
aber nicht mehr genau kannte, nämlich entweder 'Abdarrablm oder 'Abdarrab
män b. Anas ar-RamädL Sezgin identifiziert ihn kommentarlos mit 'Abdarrab
män b. Anas as-SulamI, der bei TabarI 11906, 11 einmal als Tradent erscheint 
(GAS 1/592); jedoch gibt es nichts, was dafür spräche. In dieser Fassung 
legitimiert sich der Text durch eine lange riiväya; leider ist der Gewährsmann, 
der von I:Iasan übernahm, wieder völlig unbekannt und nicht einheitlich über
liefert. Dazu ist jetzt die auf drei Handschriften beruhende Edition von Säml 
MakkI al-'Änt (Kuwait 1400/1980) zu vergleichen. 

Von besonderer theologischer Bedeutung ist das viel behandelte Expose der 
qadaritischen Lehre, das I:Iasan angeblich auf Anforderung 'Abdalmaliks ver
faßt hat. Die Forschung hat es lange Zeit verhältnismäßig einhellig für echt 
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gehalten; ich habe, gewissermaßen als Endpunkt dieser Richtung, vor mehr 
als zehn Jahren die Argumente, die dafür sprechen, zusammengestellt47• Seit
dem hat sich Skepsis breitgemacht. Der Anstoß kam von J. Wansbrough, der 
in dem Text das Zeugnis einer u$ül-Kontroverse sehen wollte, in welcher das 
reine Schriftwort dem Analogieschluß und der Überlieferung, sei es von den 
Genossen, sei es vom Propheten selber, entgegengesetzt wird 48; M. Cook hat 
dann in eingehender Analyse meine Argumente kritisiert49• Daraus ergab sich 
ein Streit um die Chronologie: während ich selber für eine Datierung zwischen 
75/694 und 80/699 eintrat 50, betrachtet Cook die Risäla als Beispiel einer 
fiktiven "Successor-epistle", die ins Ende der Umaiyadenzeit gehörts!, und 
Wansbrough will sogar bis in den Ausgang des 2.18. Jh's hinabgehen 52• Die 
Echtheit des Dokumentes ist in der Tat nicht schlüssig zu beweisen. Man mag 
zwar sagen, daß I:Iasan in den Jahren vor dem Tode 'Abdalmaliks (86/705), 
d. h. auch vor seinem endgültigen Bruch mit Baggäg in Ba~ra, der geeignete 
Mann war, um vom Kalifen angeschrieben zu werden - umso mehr, wenn er 
in der Verwaltung arbeitete, wie wir angenommen haben. Man mag sich auch 
vorstellen, daß der Kalif ein Interesse daran hatte, über die Qadarlya etwas 
zu erfahren, als er nach seinem Sieg über Ibn az-Zubair die ideologische 
Einheit in seinem -Reich wiederherstellen wollte 53 oder als im Irak der welt
anschaulich motivierte Aufstand des Ibn al-Ara! ausbrach54• Aber mehr als 
Hypothesen können das nicht sein; wiederum ist der Text nicht einheitlich 
überliefert, und die Art, wie Basan seine Interpretation gegenüber dem Kalifen 
als Lehre der Altvorderen herausstellt (wobei er ihn in einer der Versionen 
auch noch als 'abd Alläh 'Abdalmalik anredet), wirkt etwas penetrant55• 

Zudem ist damit natürlich vorausgesetzt, daß es in Syrien damals noch keine 
Qadariten gab; daß wir es aber in Basans Risäla mit den Anfängen qadariti
sehen Denkens zu tun hätten, läßt sich angesichts der. Präzision und der 
Ausführlichkeit, mit der die Argumente dargelegt werden, bezweifeln. So bleibt 
uns vorläufig nur, in Anbetracht unserer Beschränkung auf das 2. Jh. folgendes 
festzuhalten: 

47 Anfänge 27 ff.; dort auch ein Verweis auf die frühere Sekundärliteratur. Vgl. dazu noch die 
türkische Übersetzung von Y. Kutluay und L. Dogan in: Ankara Üniv. Hah. Fak. Dergisi 3/ 
1954, Heft 3 -4/75 ff. und die weitgehend auf M. Schwarz in: Oriens 20/1967/15 f. basierende 
englische Teilübersetzung in: Rippin und Knappert. Textual sources for the study of Islam 
115 ff. 

48 Quranic Studies 160 ff.; dazu kritisch Juynboll, Muslim Tradition 50 f. 
49 Early Muslim Dogma 117 ff. 
so Anfänge 18; auch schon HT 31. 
51 Dogma 120 und 153 ff. 
52 Quranic Studies 163. 
53 So meine These in Anfänge 6, mit Bezug auf das K. al-Irgä'. 
54 Ich gehe damit auf die Argumentation von Cook, S. 119 ein. 
5S Die Anrede so allerdings nur "auf dem Umschlag", im Text selber immer amir al-mu'minin. 

Die Betonung der salaf erklärt sich aus der Art, wie 'Abdalmalik seine Anfrage formulierte; 
es handelt sich um eben den Passus, auf den Wansbrough sich stützt (ed. Ritter in: Der Islam 
21/1933/67 f.). 
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1. In den späteren Jahren l:Iasans hat es qadaritisches Denken als dogma
tische Position im Irak schon gegeben. Der sicherste Beleg dafür sind die Verse, 
mit denen Ru'ba in einem Lobgedicht auf Maslama b. ·Abdalmalik die Qada
riten angreift56• Maslama stirbt zwar erst 120/738 oder 1211739; aber Ru'ba 
hat bereits um 96/715 mit seiner Panegyrik auf die Umaiyaden angefangen 57. 

2. Basan war Qadarit, und zwar in einem recht spezifischen Sinne. Die 
beste Positions bestimmung findet sich im Mu~annaf des ·Abdarrazzäq a~
San·änI, der sie von seinem Lehrer Ma·mar b. Räsid (gest. 154/770) hat: 
Vorherbestimmt sind der Todestermin (agal), die persönlichen Vermögensver
hältnisse (rizq), die Heimsuchungen und die guten Werke; dagegen kommen 
die Sünden vom Menschen selber oder vom Satan 58. 

3. Diese "asymmetrische"59 Vorstellung vom qadar wird auch in der Risäla 
vertreten60• Sie wurde als distinktiv für eine bestimmte Schule angesehen61 und 
ist im prädestinatianischen BadIt explizit angegriffen worden 62. 

4. Die "orthodoxe" Tradition hat später versucht, Basan von diesem Makel 
reinzuwaschen. Die Mu·tazila hat sich demgegenüber gerne auf ihn berufen; 
jedoch hat sie nie den Unterschied zu ihrer eigenen Lehre (wonach sowohl 
das Gute als auch das Böse in der Macht des Menschen stehen) verwischt. 

Vgl. dazu die Belege bei Ritter 60 ff. und in Anfänge 27 f. Zahlreiche Traditionen, 
die l:Iasan vom Verdacht des Qadaritentums freisprechen wollen, auch bei 
FasawlII 38, 10 ff. Der wahre Sachverhalt wurde vor allem von Küfiern betont 
(ib.; auch KardarI, Manäqib Abt ljantfa 11 85, 7 ff. oder Muwaffaq b. Ahmad, 
Manäqib 1I 103, 10 ff.). Bei Kassl erscheint l;Iasan als der rals al-Qadarzya, der 
jeder Sekte nach dem Munde redet und sich aus Machtstreben verstellt (Rigäl 
97, ult. f.). In seiner Koranexegese vertrat l:Iasan den Standpunkt, daß die 
Ungläubigen für ihren Unglauben selber verantwortlich sind und erst dann von 
Gott in ihren Herzen "versiegelt" werden, wenn sie ein gewisses Maß über
schritten haben (Mäturtdl, Ta'wilät 81, 8 f. und 42, ult. f.). Das deckt sich mit 
der Einstellung der Risäla (vgl. Schwarz in: Oriens 20/1967/24). Er las darum 
in Sure 17/16 ämarnä statt amarnä und entschärfte damit die umstrittene 
Aussage, daß Gott, wenn er eine Stadt zugrundegehen lassen will, denen aus 
ihr, die ein Wohlleben führen, befiehl t, zu freveln (Bergsträsser in: Islamica 
2/1926/39). In Sure 7/156 erreichte er, indem er asä'a las statt asii'u, daß Gott 
nicht mehr von sich sagt: "Mit meiner Strafe treffe ich, wen ich will", sondern 
" ... denjenigen, der Übles getan hat" (ib. 33). Allerdings läßt sich nicht ganz 
ausschließen, daß alle diese Lesungen erst durch eine spätere Redaktion, etwa 
die des 'Amr b. 'Ubaid, auf das Konto l;Iasans gesetzt worden sind. 

56 Ahlwardt, Sammlungen altarabischer Dichter, S. 6 v. 43 ff. 
57 GAS 2/367 f. Er soll mit I)ü r-Rumma (gest. 117/735?), der Qadarit war, vor Biläl b. AbI 

Burda, also während dessen Statthalterschaft zwischen 110/728 und 120/738 über das qadar
Problem gestritten haben (Murtadä, Amäl'i I 19, 12ff.); jedoch ist die Geschichte vermutlich 
erfunden. 

58 XI 119 nr. 20086. 
59 Der Ausdruck stammt von Cook (Dogma 149). 
60 Dazu Schwarz in: Oriens 20/1967/23. 
61 MalatI, Tanbth 126, 15 ff.l165, ult. ff. 
62 HT 115 H. 
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Cook hat die einzelnen Versionen der Risäla eingehend miteinander verglichen. 
Die von Ritter edierte Fassung, von ihm R 1 genannt, bietet weiterhin den 
geschlossensten und ausführlichsten Text. Dazu gibt es eine Kurzfassung (R 2), 
die von Ritter bereits kollationiert wurde und mittlerweile zweimal ediert 
worden ist, von Mubammad 'Imära (in: Rasä'il al- 'adl wat-taubid, Kairo 1971, 
Bd. I 82 ff.; nach einer Kairiner Handschrift) und von 'AbdalamTr Dixon in: al
Mu'tamar ad-duwalt li-ta'rib biläd as-Säm. Amman 1974, S. 57ff.; nach der 
von Ritter herangezogenen Handschrift). In ihr fehlen viele prononciert qada
ritische Passagen; jedoch bleibt der Gesamtcharakter erhalten, und stellenweise 
ist sie sogar ausführlicher (vgl. Ritter 78 und 79, Anm.). Daneben steht eine 
mu'tazilitische Tradition, die zum erstenmal bei QädI 'Abdalgabbär greifbar 
wird (Fat;l1215, ult. ff.) und von dort über Bäkim al-GuSamT in die Tabaqät 
al-Mu'tazila des Ibn al-Murtac,iä gelangte (M 1-M 3 bei Cook). Sie bietet 
schon bei 'Abdalgabbär nur Exzerpte. Diese stimmen zu Anfang weitgehend 
mit R 1 überein, weichen aber dann in der zweiten Hälfte völlig ab (Fat;ll 218, 
apu. H.; mit Ausnahme einer kleinen Übereinstimmung bei 219, - 4 ff. = Ritter 
75,6 ff.). 
R 2 schließt mit einem Zusatz, in welchem ein Dritter mit anerkennenden 
Bemerkungen über Basan dessen Text an den Kalifen weiterleitet; der Passus 
"klingt wie ein konstruiertes Anschreiben des Baggäg an 'Abdalmalik" (Ritter 
80, Anm. a; vgl. 'Im ära 88, 3 ff. und Dixon 63, 13 ff.). Baggag wird sodann 
ausdrücklich genannt bei Ibn al-Murtadä (Tab. 19, 3 f. = M 3); er soll nun 
derjenige gewesen sein, der an l;Iasan schrieb. Jedoch werden die beiden 
Überlieferungsstränge (R und M), die sich an diesem Punkte längst voneinander 
getrennt haben, durch diese Übereinstimmung nicht noch einmal verknüpft; 
vielmehr dürfte Cook mit seiner Annahme recht haben, daß hier jeweils 
unabhängig voneinander der vorausgesetzte historische Zusammenhang wei
tergesponnen worden ist (Dogma 118 f.). Kriterien für eine Wertung von R 
gegenüber M sind nicht leicht zu finden. Beide Fassungen stellen nicht bloß im 
Sinne der Anfrage die qadaritische Lehre dar, sondern gehen über in Polemik 
gegen die Prädestinatianer. R argumentiert dabei farbiger; M bringt je länger, 
desto mehr nur noch eine dürre Aufzählung von Schriftbeweisen. In M findet 
sich sogar die Auseinandersetzung mit einem l;IadT! (Fat;ll 220, 3 ff.; vgl. Cook 
121); R vermeidet l;Iadr!-Zitate ganz. In M wird 'Abdalmalik immer mit aiyuhä 
I-amir angeredet, vermutlich das Ergebnis einer pietistischen Überarbeitung. 
R 1 und R 2 enthalten noch die "Adresse". Sie ist in R 2 so formuliert, wie 
man es bei einem Brief an einen Höhergestellten erwarten sollte: Li- 'Abdalmalik 
min af-l:lasan b. Abi I-l:lasan al-Ba§ri. In R 1 dagegen nennt l;Iasan sich selbst 
zuerst: min al-l:lasan ... Diese "unhöfliche" Reihenfolge war damals nicht ganz 
ohne Parallele. Auch der Syrer tIälid b. Ma'dän war in einem Brief an den 
Kalifen so verfahren (AZ 350 nr.721; s. o. Bd. I 114), ebenso in Medina 
'Abdalläh b. 'Umar; man hatte, wie in diesem Zusammenhang behauptet wird, 
an Mu'äwiya so geschrieben (Ibn Man~ür, Mubta~ar TD XXIX 215, 7 f.). Aber 
Ibn 'Umar war der Sohn eines Kalifen und ljälid b. Ma'dän immerhin ein 
angesehener Stammesführer, l;Iasan dagegen nur ein mauIä. Man beachte auch 
das Fehlen jeglichen Titels bei 'Abdalmalik in R 2; ein Kanzleibeamter hätte 
sich wohl so etwas nicht erlaubt. 

Die Risäla ist in ihrer muOtazilitischen Fassung noch um die Wende zum 8.1 
14. Jh. von dem l:Ianbaliren NagmaddIn ar-TüfT widerlegt worden; der kurze 
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Traktat trägt den Titel K. Dar' al-qaul al-qabt~ bit-ta~sin wat-taqbi~ und ist 
in der Sammelhandschrift ~ehit Ali 2315 erhalten (vgl. dazu Tüfi, 'Alam al
ga4a1123, 3 f.). - Im übrigen kennt die slitische Tradition einen Briefwechsel 
zwischen l:Iasan al-Ba~ri und l:Iasan b. 'All zur gleichen Frage, in welchem 
letzterer eine ganz prädestinatianische Auffassung vertritt. l:Iasan selber er
scheint nur in der Rolle des Fragestellers; er wäre zu der Zeit, als l:Iasan b. 
'All im Irak als Kalif anerkannt war, immerhin noch keine 20 Jahre alt gewesen. 
Der Text steht bei l:IarränI, TulJaf aL- 'uqüL 162,4 ff. und in Bi~är V 40 f. nr. 63 
sowie 123 f. nr. 71; in einer Teheraner Handschrift (Univ. BibI. 1022) wird er 
sogar zusammen mit der RisäLa an 'Abdalmalik überliefert. Der älteste Beleg 
ist anscheinend das K. at-Taklif des Salmagänl, das später unter dem Namen 
Fiqh ar-Rit;iä lief (dazu Mudarrisl, Einl. zu l:Iäkim al-CusamI, Risälat Iblis 4f.). 

2.2.2.1 Die Qadariya 

Basan al-BaSrl hatte im Badi! noch keine große Sorgfalt walten lassen 1. In 
den nächsten Generationen trat allmählich ein Wandel ein; schon unter seinen 
Schülern sind manche, auf die man später in der Traditionswissenschaft nicht 
mehr verzichten konnte. Nicht wenige von ihnen, vielleicht sogar die Mehrzahl, 
waren Qadariten wie er; wenn dies bekannt wurde, begegnen sie als solche in 
den rigäl-Werken. Bis in das 3. Jh. brauchten sie in der Stadt kaum Kritik zu 
fürchten. Abmad b. BanbaI kam nicht umhin, die Qadariten unter seinen 
basrischen Gewährsleuten zu akzeptieren, weil, wie er sagte, bei näherem 
Zusehen ein Drittel der dortigen mulJaddi/ün zu ihnen gehörten2, und noch 
MuqaddasI schreibt um 380/990, daß die Ba~renser in ihrer Mehrheit Stiten 
(sie!) und Qadariten seien3• In Küfa sagte man ihnen nach, daß jeder unter 
ihnen den Anspruch erhebe, sich selber rechtzuleiten4• Nirgendwo sonst be
gegnen Isnäde, die über Generationen hinweg qadaritisch sind5; nirgendwo 
sonst auch hören wir so deutlich, daß qadaritische Traditionarier ihren "or
thodo'xen" Kollegen vorgezogen wurden 6 oder daß Personen zu ihren Lebzeiten 
großen Zulauf hatten, um deren Leumund es später gar nicht mehr zum besten 
stand 7• Ebenso wie die Murgi'a in Kufa war die Qadarlya in Basra eigentlich 
gar keine "Sekte"; erst die Mu'tazila erregte Anstoß. Es ist bezeichnend, daß 
weder AS' arT noch BagdädI od<!r SahrastänI in ihren häresiographischen Wer
ken den Begriff als Einteilungskriterium benutzen. 

Außerhalb der aS'aritischen häresiographischen Tradition hat umgekehrt der 
Begriff Qadariya manchmal die Mu'tazila völlig verdrängt, so etwa bei Abü 

1 Ritter lf.j 'Abbäs 144 ff.j Juynboll, Muslim Tradition 49 ff. 
Z TB XII 200, 1 ff. und TT VIII 114, 11 mit Bezug auf Abü Qatan 'Amr b. al-Haitam, der i. J. 

198/814 starb (s. u. S.73). 
3 Al;san at-taqasim 126, 13 f. Hier wäre allerdings zu fragen, ob er nicht unter Qadariten auch 

Mu'taziliten verstand. 
4 Ibn al-FaqIh, Buldan 168, 16 f.j ähnlich auch KardarI, Manäqib Abi Ijanifa II 85, 7 ff. mit 

Bezug auf I:Iasan al-Ba$rI. 
s S. u. S.73. 
6 S. u. S.66. 
7 S. U. S. 70 f. Allgem~in vgl. auch HT 62 ff. 
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Mut! an·NasafI. Daß nach 1501767 in Küfa heide Gruppen noch voneinander 
unterschieden wurden, geht aus Kulini, Käf; I 351, -6 hervor (zum Text s. o. 
Bd. I 343, Anm. 66). Zur Entstehung des Wortes Qadar'iya vgl. HT 122ff. Man 
konnte damit im übrigen nicht nur die Schule oder "Sekte" bezeichnen, sondern 
auch das Bekenntnis: vgl. qadar'iyat'i "meine qadaritische Einstellung" in TB 
VII 147, 15. 

Wir müssen bei alledem den Charakter unserer Quellen bedenken. Die rigäl
Bücher verraten uns, wie sehr qadaritisches Denken in Ba~ra sogar einen so 
"orthodoxen" Sektor wie das l;Iadlt infiltrierte. Erfaßt sind in ihnen natürlich 
nur die Traditionarier, die entweder durch ihr Material oder durch ihr Ver
halten als Qadariten auffielen; wir können nachweisen, daß es mehr von ihrer 
Art gab. Auch daß es in der übrigen Bevölkerung nicht anders aussah, wird 
man annehmen dürfen. Genauere Informationen haben wir da allerdings allein 
über die Grammatiker und Philologen - wahrscheinlich, weil sie sich u. a. 
mit Koranexegese abgaben und sich auf diese Weise verrieten 8. Jedoch muß 
"Qadarit" nicht immer dasselbe bedeuten. Der Begriff hebt, im Gegensatz 
etwa zu "Mu'tazilit", nur einen bestimmten Aspekt der persönlichen religiösen 
Einstellung heraus; man konnte Qadarit sein und gleichzeitig l:Iärigit oder 
Murgi'it. Zudem gab es verschiedene Spielarten der Lehre. l:Iasans "asym
metrisches" Modell fand noch in der ersten Hälfte des 3. Jh's Anhänger9• 

Jedoch zählt MalatI sechs weitere Varianten auf10 und Abü Mutl an-NasafI 
sogar deren zwölfll . Darin steckt viel überflüssige Systematisiererei, aber 
vielleicht auch manche richtige Beobachtung. Wir wissen z. B. nicht, wer jener 
Abmad war, der nach Abü MutIs Angabe meinte, Gottes Gerechtigkeit ver
lange, daß der Mensch ganz allein entscheide12, oder welche Qadariten be
haupteten, Gott könne den Satan nicht geschaffen haben tJ.Umgekehrt handelte 
sich Qatäda den Vorwurf, Qadarit zu sein, bereits dadurch ein, daß er meinte, 
die Sünde werde durch den Satan provoziert 14. 

2.2.2.1.1 Qadaritische Vorstellungen im l:ladil 

Gewissenhafte Sammler, vor allem solche, die von außerhalb kamen, bemühten 
sich, unter ihren ba~rischen Kollegen eine Auswahl zu treffen. "Abdalläh b. al
Mubärak (gest. 181/797) überlieferte von 5a 'Id b. AbI 'Arüba und Hisäm ad
Dastuwä'I 1, selbst von "Abdalwärit b. Sa"Id2, nicht aber von "Amr b. 'Ubaid, 

8 Zu ihnen s. u. S. 84 ff. 
9 Cook, Dogma 205, Anm. 28. 

10 Tanbih 126, 14 ff./165, pu. ff. 
11 ar.Radd 'ajä /·bida' 87, 14 ff. 
11 Ein Mu'tazilit? Vgl. Radd 87, 15 ff.; auch oben S. 18. 
13 Ib. 90, 5 ff. 
14 S. u. S. 137. 

1 Zu ihnen s. u. S. 60 ff. 
2 Zu ihm s. u. S. 322ff. 
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weil die ersteren "den Mund hielten"3. Der Mu<tazilit galt eben als dä'iya 
"Propagandist"4. Jedoch hat sich dieses Kriterium erst allmählich durchgesetzt; 
auch Badite des 'Amr b. 'Ubaid hat man eine Zeitlang noch überliefert 5 • 

Allerdings kam es so recht bald dazu, daß Überlieferungen, in denen der 
qadaritische Standpunkt eindeutig ausgesprochen war, aus dem Verkehr ge
zogen wurden; wir haben nur noch ganz wenige Beispiele dieser Art 6• Damit 
stellt sich die Frage, wie man denn diejenigen, die nicht "Propaganda trieben", 
als Qadariten erkannte. Natürlich hat das Urteil von Schülern und Zeitgenos
sen eine Rolle gespielt. Es gab aber auch sachliche Kriterien. Gewisse Motive 
in den überlieferten Haditen weckten Verdacht, auch wenn sie mit der Doktrin 
von der Willensfreiheit ~ichts zu tun hatten. Das Lob der Vernunft ('aql) 
gehörte dazu; sie gibt, wie sich leicht weiterschließen ließ, dem Menschen die 
Fähigkeit zu eigener Entscheidung. Jedoch war das Indiz nicht eindeutig; auch 
Asketen oder Stiten, die sich nicht unbedingt als Qadariten verstanden, gaben 
auf die Vernunft sehr vieF. Eindeutiger war ein anderes Motiv, das offenbar 
gerade in Ba~ra sich besonders entwickelte: die Rolle gewisser schädlicher 
Tiere im göttlichen Heilsplan. 

Gedanken machte man sich vor allem über die Schlangen und die stechenden 
Insekten. "Wer es unterläßt, eine Schlange zu töten, weil er ihre Rache fürchtet, 
den trifft der Fluch Gottes und der Engel", so überlieferte man, oder: "Wir 
haben mit ihnen keinen Frieden geschlossen, seitdem wir ihnen den Kampf 
angesagt haben", oder, noch prononcierter: "Wer eine Schlange tötet, tötet 
einen Ungläubigen"8. Letzteres wirkt wie eine Anspielung auf populäre Trans
mutationsvorstellungen und ist später auch so verstanden worden9• Aber in 
Ba~ra war es so vermutlich nicht gemeint; denn der ba~rische Asket Rabt b. 
SabIh 10 hatte von 'Atä' al-ljuräsäni gehört: "Was man den Schlangen vorwarf, 
war unter anderem, daß sie sich nicht blicken lassen. Wer (!) von ihnen sich 
blicken läßt, darf getötet werden. Sie zu bekämpfen, ist wie Ungläubige zu 
bekämpfen. Nur ein Zweifler unterläßt es, sie zu töten" 11. Unter den stechenden 
Insekten (gubäb) fanden nur die Bienen Gnade; alle anderen landen im hölli
schen Feuer 12• Ganz anders dagegen die Schafe: "Wascht den Schafen den Rotz 
ab und reinigt ihre Hürden von Dornen und Steinen; denn sie werden im 

3 FasawT, Ma"rifa 11 263, 8 f.; l)ahabI, Ta'ri~ VI 109, 10 ff. 
4 Zu diesem Begriff s. o. Bd. I 60. 
S Vgl. al-tIanb al-BagdädI, Kifäya 124, 10 ff. mit Bezug auf "All b. 'Ä~im a-5-SiddIqI (gest. 2011 

816); zu ihm s. u. S.320. 
6 Sie sind oben Bd. I 231 und unten S. 54 ff. unter dem prosopographischen Material aufgeführt. 

Zusammenfassend vgl. bereits HT 68 ff. und 119 ff. 
7 S. u. S. 118 ff.; auch Bd. I 354. 
8 Gäl:Ii:?, lfayawiin IV 293, 1 f. und pu. ff., jeweils mit qadaritischem ba~rischem Isnäd (s. u. 

S.64f.). 
9 Dazu unten Kap. C 3.2.2.2.7.3. 

10 Zu ihm s. u. S. 104 f. 
11 I:Iayawiin IV 294, 3 ff. 
12 Ib. III 392, 4ff. (dazu unten S. 70 und 77); vgl. auch S. 56 und 65. 
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Paradiese sein" 13. Und selbst die Frösche: "Schimpft nicht über die Frösche; 
denn ihr Quaken ist Gotteslob"14. 

Nun ist gewiß richtig, daß solche Badite auch außerhalb Ba~ras begegnen; 
Cähi:?, der als Ba$rier sich natürlich zuerst auf einheimisches Material verläßt, 
hat auch andere Belege 15. Jedoch ist nicht zu übersehen, daß die ba~rische 
Mu·tazila später an diesen Beispielen das Problem der Theodizee erläutert 
hat 16• "Nicht wenige mutakallimün" glaubten, daß manche Tiere ins Paradies, 
andere aber in die Hölle kommen 17. Zwar hat sich bis zu Cähi~ die Perspektive 
verändert: er meint, daß die Fliegen ein "Heer" seien, mit denen Gott die 
Bösewichter straft und zugrunde richtet 18, oder daß er die Schlangen, Skorpione 
usw. als Prüfung für die Menschen geschaffen habe 19• Aber ursprünglich sah 
man es wohl einfach so, daß die schädlichen Tiere verdammt werden oder 
bekämpft werden dürfen, weil sie Schaden anrichten. 

Man begab sich damit, wie man damals sehr wohl wußte, zugleich in die 
Nähe zoroastrischer Vorstellungen. Schlangen und Skorpione wurden von den 
Magiern als Tiere des Bösen verfolgt; selbst im neuen Testament gehören sie 
zu der "Gewalt des Feindes"20. Die Hölle ist voll von ihnen; Ahriman hat sie 
geschaffen 21. Im Denkart wird gegen die Meinung polemisiert, daß Gott auch 
die Wölfe geschaffen haben könnell, und Cähi~ amüsiert sich über die maz
däische Vorstellung, daß die Maus von Gott geschaffen sei, die Katze dagegen 
vom Satan 23. Das war nicht das, was die Qadariten sagen wollten; an eine 
Gegenschöpfung dachten sie nicht. Aber sie übernahmen eine Problemstellung, 
und wenn man sie die "Zoroastrier dieser Gemeinde" nannte, so mochte man 
ein wenig auch darauf anspielen. 

S. und G. G. Stroumsa haben kürzlich in diesem apokryphen Prophetenwort 
einen Hinweis auf einen manichäischen Hintergrund der qadar-Diskussion 
sehen wollen (HTR 81/1988/54f.). Jedoch lag der Akzent wohl primär etwas 
anders (HT 137 ff.). Über den Sinn des Ungeziefers hat man im übrigen auch 
bei den Stoikern, im Judentum und bei den Kirchenvätern bereits nachgedacht 
(vgl. die Stellen bei Hengel, Judentum und- Hellenismus 3262 ff. und Ormshy, 
Theodicy 56, Anm. 77). 

13 Ib. V 503, pu. ff. (dazu unten S. 684). 
14 Ib. V 536, 3 f. (dazu unten S. 64). 
lS Für Küfa vgl. Mizän IV 424, 8 ff. (nr. 9695) oder Maglisi, BiIJär LXIV 267 nr. 22 f. und 269 ff. 

nr. 32 ff. (über Schlangen); für Syrien vgl. das l:IadiI des Wad-in b. 'Arä' nach Yazid b. MarIad: 
"Eine Spinne ist ein Teufel. Darum bringt sie um!" (Suyüti, La'ätt I 161, -4f.; zum Isnäd 
s. o. Bd. I 82). Allgemein Cone. I 544 f. s. v. IJaiya. 

16 S. u' Kap. C 1.3.2.1.3 und 3.2.2.2.4.2.2.2 zu Text XVI 44; dazu Geries in: SI 5211980/85 f. 
17 1:layawän IV 288, 7 ff. 
18 Ib. III 304, Uf. 
19 Ib. III 300, 3 ff. 
20 Lk. 10, 19. 
21 So schon Abü Qurra, Mimar fi wugüd al-bäliq 207, 6 f.; dazu Widengren, Religionen Irans 

113 f. und Boyce, Zoroastrians 44 (vgl. auch das Herodot-Zitat ibo 76). 
22 Obs. de Menasce 100 S 94 und 102 § 96 Ende. 
23 1:layawän IV 298, 4 ff. und V 319, pu. ff. Vgl. auch Text XV 36, a. 
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2.2.2.1.2 Qadaritische Traditionarier 

Viele der mubaddi;ün, von denen wir im folgenden zu reden haben, bleiben 
blasse Figuren. In die Politik haben sie nicht eingegriffen; die qadaritische 
Lehre ist weitgehend eine Ideologie des Mittelstandes. Manche hat man einfach 
vergessen. Das trifft vor allem für einige Schüler Basans zu; ihre Namen sind 
uns nur durch eine Qadaritenliste im K. al-Am?är des Cähi?: 1 oder durch 
gelegentliche küfische Zeugnisse bekannt. Daneben gibt es andere, deren man 
sich zwar weiter entsann, die aber allein durch Cäbi?: - der selber in Ba$ra 
aufgewachsen war und darum als Quelle wohl vertrauenswürdig ist - als 
Qadariten identifiziert werden; die spätere "orthodoxe" Überlieferung weiß, 
bei allen Bedenken im einzelnen, davon nichts. Das lag daran, daß l::Iasans 
"asymmetrischer" Standpunkt eine Menge deterministischer Aussagen er
laubte, über denen die eine charakteristische Abweichung, eben die "Freiheit 
zur Sünde", verschwand; wenn jemand vergessen wurde, so wohl nicht, weil 
er ein zu extremer Qadarit gewesen wäre, sondern weil Basan für die profes
sionellen mubaddi!ün kaum interessant war. 

Die folgende Liste ist so weit wie möglich chronologisch angelegt. Jedoch 
lassen sich manche Personen nur annähernd einordnen, da exakte Daten fehlen. 
Sie müßte eigentlich mit Qatäda beginnen; jedoch wird er später unter den 
Juristen behandelt2• Andere Qadariten finden sich im Kapitel über die Asketen, 
über die IbädIya oder über den Schülerkreis des "Amr b. "Ubaid 3. Biographische 
Quellen, die nichts über die qadaritische Einstellung aussagen, sind in den 
entsprechenden Abschnitten mit einem" Vgl. auch ... " nachgestellt4• 

2.2.2.1.2.1 Die Generation nach ljasan al-Ba?r, 

Abü Mu"äg "Atä' b. AbI Maimüna Mant al-Ba$rl, 

maulä des Anas b. Mälik 1 und Schüler Basans, gestorben im "Jahr der Seuche" 
131/7482 oder später3• Nach Ansicht des I:Iammäd b. Zaid (gest. 179/795)4 
war er einer von denen, die aus l:Iasan irrtümlich einen Qadariten machten. 
Er habe diesen nämlich zusammen mit Ma"bad al-CuhanI vor dem Aufstand 
des Ibn al-As"at aufgesucht und darüber Klage geführt, daß die Umaiyaden 
das Unrecht, das sie an den Muslimen verübten, als vorherbestimmt bezeich
neten; l::Iasan habe daraufhin gesagt: "Die Feinde Gottes lügen". Daraus habe 

1 Dazu oben Bd. I 61. 
2 Unten S. 135 ff. 
3 Unten S. 89 ff., 202 ff. und 322 ff. 
4 Das umfangreiche Sondergut des Ka'bi ist weitgehend unberücksichtigt gelassen. Er sammelt 

im Gegensatz zu CäQi~ aus zweiter Hand; man müßte erst einmal seine Quellen klären. 

1 Fasawi III 397, 12. 
2 So Ka'bi 99, 4 ff.; zur Zeitangabe s. u. S. 236. 
3 So IS Vlh 13, 3 ff. 
4 Zu ihm vgl. E12, Suppl. 384 b. 
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er geschlossen, daß Basan die Vorherbestimmung ablehnes. Später stritt man 
darüber, ob 'Atä' selber ein bedeutender Qadarit gewesen sei oder nicht6• Seine 
Einstellung wird notiert schon bei Ibn Sa'd, und dann, wohl meist sekundär, 
bei vielen späteren Autoren: bei BubärI7, Ibn AbI Bätim 8, 'UqailI9, 1)ahabI lO, 

Ibn Bagar 11, SuyütI12 sowie in den mu 'tazilitischen Quellen 13. Letztere be
haupten das gleiche von seinem Sohne 

Rauh b. 'Atä' b. Abi Maimüna 14, 

der ebenfalls noch von Basan überlieferte. Zakariyä' b. Yahyä as-Sägf (gest. 
307/920), ein Ba~rier und Lehrer des As"arI15, hat dies in seinem K. a4-I)u'afä' 
bestätigt 16, Für andere dagegen war er, wie dies auch sonst häufig geschieht, 
nur "schwach" und sein Badf! "abzulehnen" (munkar) 17. 

Abü Sahl "Auf b. AbI GamIla Bandöya (?) al-A'räbi, 

geb. zwischen 57/677 und 59/679 18, gest. 1461763 19; maulä der Taiyi', überlie
ferte von Basan. Er war einer seiner ältesten Schüler und hatte schon vor dem 
Aufstand des Ibn al-AS'a! bei ihm gehört 20. Seine Überlieferungen werden 
mehrfach bei Gähi~, in dessen Bayän und im K. al-l:layawän, zitiert; er gen aß 
in Ba~ra wohl hohes Ansehen. Als Qadariten bezeichnen ihn Ibn Qutaiba 21 , 

'Uqailf22, Qahabr23, Ibn Bagar24 und die mu'tazilitischen Quellen 25. Jedoch 
war er auch SI'it26; dies geht klar aus seinen Überlieferungen bei TabarI 
hervor 27• In seinen qadaritischen Ansichten hielt er sich offenbar genau an 
seinen Lehrer. Er überlieferte von diesem den Lehrsatz: "Wer die Vorherbe
stimmung leugnet, leugnet den Islam. Es gibt göttliche Vorherbestimmung: 

5 'Uqaili, l)u'afä' III 404, 2ff.; bei Ibn Qutaiba (Ma'arif 441, 7ff.) wird die Geschichte statt 
von 'Atä' b. Abi Maimüna von 'Atä' b. Yasär erzählt. 

6 TT VII 216, 2 ff. 
7 Ta'rib IIIz 469 nr. 3012. 
8 Car~ 1111 337 nr. 1862. 
9 Ou'afä' III 404, 1. 

10 M'izän nr. 5650 und Ta'r'iIJ al-lsläm V 280, 6ff. 
11 TT VII 215, apu. und Hady as-sär'i 11 148, 14. 
12 Tadrib ar-räw'i I 329, 4. 
13 Ka'bi 99, 4ff. > Farj.l 343,8 > IM 138, 13. 
H Ka'bi 106, 1 > Farj.l 343, 8 > IM 138, 13 (wo irrtümlich Mufarrig statt RaulJ). 
IS Zu ihm GAS 11349 f. 
16 Ibn l;Iagar, Lisän al-Mizän 11 467, 3; vgl. auch Qahabi, Ta'ri!? a. a. O. 
17 'Uqailr II 57 f. nr. 494; Mizän nr. 2806. 
18 Zum Geburtsdatum vgI. .tfalifa, Ta'ril} 272, 12 und Fasawr 11 267, 8 f. 
19 FasawT I 130, 11; IS VII2 22, 14; Balrfa, Tab. 527, 2 und Ta'ril} 652, 5. 
20 IS Vlh 22, 13 f. 
21 Ma'ärif 625, 10. 
n l)u'afä' III 429 nr. 1471. 
23 Mizän nr. 6530. 
24 TT VIII 166 nr. 301 und Hady as-särl 11 155, - 9. 
2S Ka'bi 89, 11 ff. > Farj.1341, apu. f. > IM 137, 12. 
26 Vgl. etwa IS Vlh 22, 8 f., wo er nur als solcher registriert ist; auch Fasawi 111 135, 8. 
27 Vgl. z. B. I 1579, 2 ff.; auch I 3136, 13 ff. 
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Gott hat die Menschen (al-balq) geschaffen aufgrund von Vorherbestimmung, 
er hat die Todesgeschicke zugeteilt aufgrund von Vorherbestimmung, er hat 
die Glücksgüter (arzäq) zugeteilt aufgrund von Vorherbestimmung, er hat die 
Gesundheit zugeteilt aufgrund von Vorherbestimmung, und Gott hat Befehle 
und Verbote gegeben" 28. Nur wer Ohren hatte, zu hören, merkte, daß hier 
das menschliche Handeln, die Reaktion auf "Befehle und Verbote" ausgespart 
war. 'Auf war darum nicht einverstanden, als Müsä al-UswärT sich für die 
Ansicht, daß der Mensch den Todestermin beeinflussen könne, auf l:Iasan 
berief29• Auch mit 'Amr b. 'Ubaid stand er anscheinend schlecht; er hatte ihn 
in Verdacht, bestimmte Prophetenworte nur um seines dogmatischen Stand
punktes willen zu überliefern30, und er mißbilligte, daß dieser Dicta ihres 
gemeinsamen Lehrers Basan als Badite ausgab 31 • 

Abü I-Fadl Bälid b. Rabäh al-Hudall, 

Schüler l:Iasans. Man schätzte ihn wegen seiner gepflegten Sprache Carabiya), 
hielt ihn aber für "ruiniert" durch qadaritische Neigungen. 

Qadarit nach Ka'bI 98, 11 ff.; BubärI 111 148 nr. 508; Ibn l:Iibbän, MagrüQtn I 
281,3 H.; 'UqailI 11 5 nr. 403; Mtzän nr. 2421; Lisän aI-Mtzän 11 375. Vgl. auch 
IAH Iz 330 nr. 1482. 

'Anbasa b. Sa'Id an-NadrI al-Qattän al-WäsitI, 

Schüler l:Iasans 32• Er hat offenbar direkt qadaritisches Badl! überliefert; da 
man ihn sonst aber sehr schätzte, meinte man, er sei zeitweise "verrückt" 
gewesen33• Zu dem verpönten Material gehörten vermutlich die Tier-Traditio
nen, die Gähi?: von ihm in seinem K. al-l:f.ayawän bewahrt hat34• 

Qadarit nach Mtzän nr. 6503; TT VIII 157 H.; Ka'bI 106, 2 f. (nach Däwüd al
I$fahänI) > Faf,il 343, 12f. Vgl. auch IAH III1 399 nr.2231; 'UqailI III 366 
nr.1404. - Sein Bruder Abü r-Rabf al-As'a~ b. Sa'Id as-Sammän wurde 
ebenfalls qadaritischer Neigungen verdächtigt. Jedoch hielt man dies in seinem 
Fall für Verleumdung (TI I 352, 4). Die mu'tazilitischen Quellen allerdings 
haben den Verdacht aufgenommen (Ka'bI 106, 2 > Faf,il 343, 12 > IM 139, 
4). Zum Leumund vgl. auch BubärI 11 430 nr. 1386 und Mizän nr. 995. Beide 
gehörten offenbar zum Kaufmannsstand. 

Abü Ismä'll 'All b. Nigäd al-Yaskurl ar-Rifä'l 

überlieferte von Basan. Er wurde anscheinend von Su'ba sehr geschätzt35 • 

28 FasawI 11 47, apu. f. und vorher. 
29 S. u. S. 79 f. 
30 Muslim, Muqaddima I 22, 10 ff. 
31 IS VII2 22, 9 ff. Die Schwierigkeiten, die Sachau mit dem Passus gehabt hat (vgl. ibo S.lv f.), 

lassen sich z. T. aufklären; jedoch bleibt Z. 12 problematisch. 
32 Vgl. etwa Gähi?:, Bayän 11 108, 10 ff. . 
33 TT VIII 157, 14f. und vorher. 
34 III 392, apu. ff. und V 503, 7 ff.; dazu oben S. 52 f. 
35 FasawI 11 250, 5 f. 
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Qadarit nach Ka 'bI 99, 13 ff. > Fadl 343, 9 > IM 138, 15 (wo falsch ad
Daqqäq statt ar-Rifä'i); bestätigt 'UqailI III 240 nr. 1238 > Mizän nr. 5895 und 
TT VII 366 nr. 591. Vgl. auch BubärI III2 288 nr. 2424; IAH IIII 196 f. nr. 1080; 
Abü Nu'aim, 1:lilya VI 310ff.; Ibn l;Iibbiin, MagrülJin II 112,9 ff. 

Abü l;Iamza Isbäq b. ar-Rabl' al·"Attär 36 al-UbullI al-Ba~rI 

überlieferte von l;Iasan und Ibn SIrIn. 

Qadarit nach Fadl 342, - 4 f. > IM 138, 8 und TT I 232. Zum Leumund vgl. 
auch FasawI 111234,1 f. Dazu BugiirI 11 386 nr. 1237; IAH 11 220 nr. 756; Mizän 
nr.754. 

Abü 'Umara (oder Abü "Ammar) I:Iamza b. NagIb al-A"war 37 

überlieferte von I:Iasan. Müsa b. Ismall at-TabügakI al-Ba~rI (gest. 223/838) 
bezeichnete ihn als Mu'taziIiten 38; jedoch sahen selbst mu'tazilitische Quellen 
in ihm nur einen Qadariten 39• - Dasselbe sagte YazId b. Härün (gest. 206/ 
821) von 

Sahl b. AbI ~-Salt as-Sarrag al-'Ai SI, 

einem andern Schüler I:Iasans, der offenbar Sattler war. Die mu'tazilitische 
Einstellung war jedoch in seinem BadI! nicht spürbar, und die mu 'tazilitischen 
Quellen schweigen völlig über ihn. 

Vgl. 'UqailI II 156 f. nr. 660 > Mizän nr. 3582. Ohne Hinweis BubiirI 112 101 
nr. 2103; IAH 111 200 nr. 862; TT IV 254 f. nr. 437. 

Abü Cabala b. "Abdalläh ad-DärimI, 

ein Goldschmied, überlieferte von I:Iasan, daß 'Umar einem Dieb, dem er die 
Hand hatte abschlagen lassen, auch noch 40 Peitschenhiebe zumaß, als dieser 
behauptete, die Vorherbestimmung habe ihn auf den falschen Weg geführt. 
Jedoch mußte er eingestehen, daß er sich die Geschichte aus den Fingern 
gesogen hatte; man ließ ihn dies vor Zeugen schriftlich bestätigen40• - Ein 
recht interessanter Fall ist auch 

'Abdarrahmän (b.) aI-A~amm, 

Qadarit nach 'UqailI III 4 f. nr. 960 und TT VI 141 nr. 288 41• Er war nämlich, 
vermutlich in seiner Jugend, der mu'ar},r},in des 1::Iaggäg gewesen. Wenn er 
damals schon qadaritische Ansichten vertrat, so hätten sie den Statthalter nicht 
gestört. Später hielt er sich meist in Madä'in auf. - In der Liste des Gähi:? 
stehen noch folgende Namen: 

36 In TT falsch: al-'Utäridi. 
37 Zu diesem laqab vgl. Ibn 1:Ianbal, '!lai 280 nr. 1807. Allerdings ist die Beziehung nicht ganz 

gesichert. 
38 Bubäri 11 1 52 nr. 196 > 'Uqaili I 290 nr. 355; Mizän nr. 2309; TT III 34 nr.55. 
39 Fat;l1342, 18 > IM 138,7. Ka'bi bringt ihn merkwürdigerweise nicht. Dazu IAH h 216 nc. 951. 
.j() Mizän nc. 2386. Zu ihm auch IAH 12 248 nr. 1103. 
41 Vgl. auch Bubäri IIII 259 nr. 836. 
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Abü Ragä' Muhammad b. Saif al-AzdI al-l:IuddänI, 

gest. um 130/748. Er überlieferte von l:iasan42 und verfaßte einen Tatstr, von 
dem sich überhaupt keine Spur mehr erhalten hat43 • Ist er identisch mit 
Muhammad b. Saif b. 'Ali, der über einen Mittelsmann in der qirä'a-Tradition 
l::lasans stand?44 

Abü I-Haitam Qatan b. Ka<b al-Quta<i az-Zubaidi. 

So nur Ka'bi 107, 3. Vgl. auch IAH IIIz 138 nr.776 und TT VIII 381 f. nr.676. 
Zu seinem Enkel s. u. S. 73. 

Abü Yünus Salm b. ZarIr al-'UtäridI, 

gest. um 160/77745• Das Zeugnis des Cäbi~ verliert dadurch etwas an Wert, 
daß der Vatersname bei QädI 'Abdalgabbär46, der von Ka 'bI übernahm, und 
bei l:Iäkim al-Cusaml anders geschrieben ist. 

Abü 'A.mir Sälih b. Rustum al-ljazzäz al-MuzanI, 

Seidenhändler und Klient der Muzaina 47, gest. 152/769. Er überlieferte von 
l::lasan dasselbe gemäßigt qadaritische Glaubensbekenntnis wie 'Auf b. Abi 
GamIla 48 • 

Ka'bI 107, 4 > Fa(11 343, apu. > IM 139, 6. Vgl. auch IAH 111 403 nr. 1764; 
'UqailIII 203 nr. 732; Mtzän nr. 3791; TT IV 391 nr. 658. Nach Gähi:t soll auch 
sein Sohn 'Abdalläh (Qäc,ii 'Abdalgabbär: 'Ubaidalläh) Qadarit gewesen sein. 
Jedoch ist dieser sonst nicht aktenkundig geworden. Die Biographen nennen 
nur einen andern Sohn namens 'Ämir (TT V 70 nr. 113). 

Abü Na'äma 'Amr b. 'Isa b. Suwaid al-'AdawI, 

ein Neffe des Isbäq b. Suwaid, der sich in einem Gedicht gegen Wä$il und 
'Amr b. 'Ubaid wandte49• Er wurde sehr alt 50 j vor seinem Tod konnte er aus 
Gedächtnisschwäche die Isnäde nicht mehr auseinanderhalten. 

Das jedenfalls ist mit dem Ausdruck iIJtalata meist gemeint (vgl. z. B. Ibn 
f:lanbal, 'Ilal 19 nr. 82, 110 nr. 662, 168 nr. 1030, 373 nr. 2471 und 374 
nr. 2480 f.); allgemeiner kann es auch "durcheinander sein, verrückt sein" heißen 
(Abü Nu'aim, I:Iilya V 165, 13 f.; oben Bd. I 296, Anm. 62). Zu ihm Ka'bi 107, 
5 > FarjI 343, pu. > IM 139, 7; vgl. auch Mtzän nr. 6418, TT VIII 87 nr. 130. 

42 J:lallfa, Tab. 523 nr. 1820; IS VII2 22, 3ff.; IAH IIh 281 nr. 1519; TT IX 217 nr. 337. 
43 Ka'bI 107, 2 f.; Ibn an-Nadrm, Fihrist 37, H.; Däwüdr, Tabaqät al-mufassirin 11 154 f. nr.498. 
44 Ibn al-CazarI, Tabaqät al-qurrä' II 152 nr. 3058. 
45 Ka'bI 107, 3 f.; vgl. auch Mizän nr. 3370 und TT IV 130 f. nr.220. 
46 Far;l1343, -4. 
47 J:lallfa, Tab. 533 nr. 1864. 
48 FasawI 11 47, 10 ff.; s. o. S. 55 f. 
49 S. u. S. 238. 
so Ibn Hanbal, 'Ilal 155, 7. 
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Abü Dihya l:Iausab b. eAqII al-Carmi und/oder aloeAbdi51 • 

Er war ein Gewährsmann des eAbdarrahman b. Mahdi52• Ibn l:Ianbal hielt ihn 
für vertrauenswürdig53; das hat ihm auch später ein gutes Renommee einge
bracht54• - Zwei weitere mu/:1addi/un, auch sie offenbar Schüler l:Iasans, sind 
gar nicht zu identifizieren: l:Iasan b. "AbdalIäh al-·Anar55 und Cahm b. YazId 
al-'Abdi56• Dasselbe trifft zu auf einen gewissen Yünus b. Basir, der bei den 
Abü l:Ianifa-Biographen Muwaffaq b. Abmad al-ljwärizmI (gest. 568/1172) 
und KardarI (gest. 642/1244) zusammen mit Wa~il und "Amr b. ·Ubaid als 
qadaritischer Schüler l:Iasans genannt wird 57. Dagegen scheint der Gailän b. 
Garir, der dort neben ihm auftaucht, mit 

Cailan b. Carir al-Ma·waII al-AzdI 

identisch zu sein, der offenbar enge Beziehungen zu dem qadaritischen Asketen 
Mutarrif b. ·Abdalläh b. as-Sibbir hatte 58 und i. J. 129/747 starb. Die Spezia
listen des gar/:1 wat-ta'dil hätten dann allerdings von dieser seiner Neigung 
wieder nichts gemerkt. 

Zu ihm vgl. IS VIh 9, Sf.; BubärilVt lOH. nr. 455; IAH IIh 52f. nr.297; TT 
VIII 253 f. - Denken ließe sich auch an einen weiter nicht identifizierten 
Gailän, der in ibäc;\itischen Zeugnissen als Qadarit begegnet. Jedoch scheint es 
sich dort eher um Gailän ad-DimaSql zu handeln (s. u. S.204f.). 

Ein letzter früher Qadarit aus Cahi~' Liste, 

Bukair b. Abi s-Samit, 

ein maula der Familie des Mismaei59, überlieferte kaum von l;Iasan; er hielt 
sich viel eher an Qatada. Jedoch hat er noch von Ibn Sirin übernommen, der 
im gleichen Jahr wie l:Iasan starb. Er war blind. 

Der Name ist bei KaebI 107, 7 > Fad/344, 1 > IM 139, 8 überall verschrieben. 
Auf die richtige Lesung hat Fück in: OLZ 59/1964/374 aufmerksam gemacht. 
Zu ihm noch Ibn I:Iibbän, Magrü"in I 195, 4 f.; Mizän nr. 1305; TT I 490 
nr.904. . 

51 Ka'bi 107, 5 > Fat,ll 344, 1 > IM 138, 6. 
52 Fasawi Il 114, 2ff. und III 123, 9f.; zu ihm s. u. S.76f. 
53 'llal51 nr. 291; 179, ult. ff.; 298 nr. 1938. 
54 Bubäri 111 100 nr.348; IAH Iz 280 f. nr. 1253; 'Uqaili I 298 nr. 372; Mizän nr. 2380; TI III 65, 

-Sff. 
5S Ka'bi 107, H. > Far,i1343, ult. > IM 139,8. 
S6 Ka'bi 107, 6 > Fat,lI343, pu. f. > IM 139,7. 
57 Manäqib Abi l;lanifa 11 103, pu. f. bzw. 86, 3 (an der ersteren Stelle, also in der früheren 

Quelle, allerdings nur als "YÜnus"). 
58 Cäl.li~, Bayan I 103, pu. f. und 195, 1; Fasawi 11 80, pu. ff. und 90, apu. ff. (dort ist auch 

Beziehung zu l:Iasan al-Ba~ri belegt) . 
.19 Zu ihr s. u. Kap. C 4.2.4.3. 
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2.2.2.1.2.2 Die mittlere Generation 

Etwas jünger und wiederum sehr breit bezeugt sind die folgenden Traditio
naner. 

Abu Sa<Td aI-f:lasan b. DTnär 1 at-TamTmT 

überlieferte u. a. von f:lasan al-Ba~rT und Qatäda. Er hatte in Ba~ra großen 
ZulauF; vielleicht hatte sein Publikum Freude daran, von ihm ein f:ladT! zu 
hören, wonach die Engel rund um den Thron Persisch (darn sprechen und 
auch Gott seine Offenbarungen, wenn er guter Laune ist, auf Persisch gibt 
und nur, wenn er zürnt, auf Arabisch 3• Im übrigen fand er anscheinend nichts 
dabei, aus schriftlichen Aufzeichnungen zu tradieren, die nicht von ihm selber 
stammten4 • Bei TabarT begegnet er mehrfach als Überlieferer, an einer Stelle 
auch neben <Amr b. <Ubaid5 • Berühmte Leute wie Ibn aI-Mubärak 6, Wakt b. 
al-Garräh 7 und selbst <Abdarrahmän b. MahdTs sollen sich von ihm fernge
halten haben. Jedoch bewahrt FasawT sowohl positive als auch negative Ur
teile9• Sie wurden gewiß mit dadurch bestimmt, daß er f:ladT!e zum Lob des 
Verstandes verbreitete 10. 

Qadarit nach Ka'bl 91, 6 f. und 103, 9 (sowie 105, ult. als l;lasan b. Wä$il, nach 
einer Liste des Däwüd al-l~fahänI) > Fat:}l 342, Zf. > IM 137, 15; NaisäbürI, 
Ma'rifat 'ulüm al-~adil137, pu.; 'UqailIl 222 f. nr. 271; Mizän nr. 1843; Lisän 
al-Mizän II 205, H. Vgl. auch BubärI h 292 nr. 2513; IAH 12 11 f. ne. 37; 
Anfänge 57. 

Abu Bakr Hisäm b. AbT <AbdalIäh Sanbar ad-Dastuwä'T ar-Raba<T, 

gest. 152/769 oder 153/770 11, angeblich im Alter von 78 Jahren. Er war maulä 
der Sadus und stand deswegen Qatäda nahe, der dem gleichen Stamm ange
hörte. Man meinte zu wissen, daß er nur sieben oder acht Jahre jünger gewesen 
sei als dieser; jedoch passen die einzelnen Nachrichten nicht ganz zueinander 12• 

Jedenfalls überlieferte er sehr viel von Qatäda 13; er war Qadarit 14, aber wie 
dieser auf sehr gemäßigte Art. Denn es heißt zwar, daß er den "Zwang" (gabr) 

1 Oder: b. Wä#l. DInar war sein Stiefvater. 
2 FasawI III 34, 7 f. 
3 Ibn Bibban, Magrü/Jin I 232, - 5 ff. 
4 IS Vlh 37, 9ff.; auch Azmi, Studies 131 nr.95. 
5 1299, 15 ff.: beide nach Basan al-Ba~rI. 
6 Zu ihm s. u. S. 551 ff. 
7 Zu ihm s. o. Bd. I 236. 
8 Zu ihm s. u. S.76f. 
9 Vgl. III 63, 2ff. mit II 127, 13f. und III 141, Uf.; auch 11 17,4ff. 

10 Ibn Bibbän, Rau4at al-'uqalä' 4, 7 f. 
11 IS Vlh 37, 19 ff.; ljalIfa, Tab. 531 nr. 1851 usw. 
12 S. u. S. 135. 
13 Azmi, Studies 98; auch AZ 469 nr. 1214 und 452 nr. 1137. 
14 Bestätigt IS VIIz 37, 16; Ibn BanbaI, 'Ilal 237 nr. 1491; Ibn Qutaiba, Ma'arif 625, 9; al-ljatIb, 

Kifäya 125, 13 und TB XII 184, 15; Mizän nr. 9229 und TH 164 nr. 159; TT XI 43 und Hady 
as-särf 11 169, 15; Ka'bI94, 10 ff. > ? > IM 138, 1 f. Nichts bei IAH IVz 59 ff. nr.240. 
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zum Bösen ablehnte 15, aber er übernahm auch von Qatäda ein Prophetenwort, 
wonach niemand, der die sahäda gesprochen und nur das geringste gute Werk 
getan hat, auf ewig im höllischen Feuer bleiben wird 16, Menschen, die von 
der Offenbarung keine Kenntnis hatten oder sie nicht aufnehmen konnten, 
weil sie taub oder geistesschwach waren, können zwar nicht ins Paradies 
eingehen; aber die Hölle wird kühl für sie 17. Manche seiner I:Iadlte empfahlen 
vertiefte Frömmigkeit und Weltabkehr; auch apokryphe Jesusworte wurden 
von ihm verbreitet 18. Darum hat Abü Nu'aim ihn in seine l:filya aufgenom
men 19; Ibn al-GauzT ist ihm darin gefolgt 20, Sein Prestige in Ba~ra war groß; 
zwar hatte er nicht den meisten ZulauFt, jedoch bezeichnete man ihn als den 
"Beherrscher der Gläubigen im Badlt"22. Als Jurist folgte er der Linie Basan 
al-Ba~rI's und Ibn SIrIn's23, 

Ein Freund der Abbasiden war er anscheinend nicht; Abü Muslim soll ihm 
Rache geschworen haben, weil er 'Utmän über 'AlT stelIte24. Man muß sich 
fragen, warum gerade Abü Muslim auf ihn aufmerksam wurde; er war ja von 
Ba~ra weit weg, Aber Hisäm hatte Geschäftsverbindungen zu Iran; er verkaufte 
Seidengewebe, die aus Dastawä in Ahwäz importiert wurden 25. Vermutlich 
war er der Handelsvertreter eines der dortigen Kaufleute; sein Name wird 
nämlich manchmal mit Hisäm ~ähib ad-Dastuwäl angegeben 26. Einer seiner 
Geschäftspartner saß in Wäsit 27, Wahrscheinlich war er iranischer Herkunft; 
denn der Name seines Vaters, Sanbar, bedeutet doch wohl nicht "Fachmann, 
Sachkenner", wie Abü 'Amr Ibn al-'Alä' vorschlug 28, sondern geht auf einen 
persischen Eigennamen wie :raJ,lßapl1S oder :ravcxßapl1S zurück 29. Die Fabri
kanten in Dastawä waren Ibäditen; sie gaben ihm ihre Waren u. a. mit dem 
Auftrag, sie unter die Beduinen im Gebiete der Kalb zwischen Irak und Syrien 
zu verteilen und diese so für die Ibädlya zu gewinnen. Er soll sich dabei 
bemüht haben, in echt qadaritischem Geiste deren Rassenstolz durch das 

15 Ka 'bI 94, 13 f. 
16 Fasawi 11 257, 12ff.; etwas anders l;lilya VI 286, Sfi. 
17 Ibn l;Iazm, Fi~al IV 79, 11 fi., wiederum als l;Iadit nach Qatäda .. 
18 l;lilya IV 280, 7ff. und 279, 6 ff.; Ägurri, Abläq al- 'u!amä'101, 6 (angeblich aus einem "Buch"). 
19 Ib. VI 278 ff. 
20 $ifa 111 262 i.; im Ansatz schon IS VIh 37, 16 ff. 
21 FasawI III 34, 7; dazu unten S. 70 f. 
22 Das ging auf Abü Däwüd at-Tayälisi (gest. 203/818) zurück (Mi"zän nr. 9229). Zu Hisäms 

Bedeutung vgl. auch Azmi, Studies 133. 
2J SIrazi, Tabaqät al-fuqahä' 90,9. 
24 Gähi:r., Bur~än 136, 6. ff. 
lS BubärI IV2 198, 12; Sam'ani, Ansäb V 348, 1 f.; Yäqüt, Mu'gam al-buldän s. v. Dastawä. Die 

Landschaft Dastawä, aus pers. Dastabä oder Dastbe, lag nördlich von Säwa (vgJ. auch Schwarz, 
Iran 383). 

u Cähi:r., l;layawän V 536, pu.; Ibn al-Mubarak, Zuhd 419, 1. 
27 Bahsal, Ta'rib Wäsit 100, - 8 ff. Die Funktion des Zwischenhändlers (sarik) kannte man 

bereits in vorislamischer Zeit (vgI. W. Reinert, Das Recht in der altarabischen Poesie 37; zur 
späteren juristischen Interpretation A. Udovitch, Partnership and Profit 17 ff.). 

28 VgL Lisän al- Ärab s. v. 
29 Justi, Namenbuch 281 bund 282 a. 
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islamische Gleichheitsideal zu mildern 30. Das war "innere Mission"31; jedoch 
mag es, wenn es zu Ende der Urnaiyadenzeit geschah, auch politischen Zwecken 
gedient haben. Ob er selber Ibädit war, ist nicht sicher; jedenfalls sagen die 
Quellen davon nichts. 

Abü n-Nadr SaeId b. AbI "Arüba Mihran 32 al-"AdawI, 

ein Klient der Banü "AdI33 und offenbar Kaufmann34, gest. 156/773 oder 157/ 
774 in den Achtzigern. Er betonte, daß er mit seiner qadaritischen Einstellung 
die Tradition seines Lehrers Qatäda und l:Iasan al-Ba~rI's fortsetze 35; Ibn 
l:Ianbal attestierte ihm allerdings, daß er ebenso wie jene sie nicht offen gezeigt 
habe36• Auf direkten Widerspruch ist er in der Tat nicht gestoßen; er hat 
nämlich! wie wiederum Ibn l:Ianbal bestätigt, als Nachfolger von Qatäda und 
Matar al-Warraq (gest. vor 130/747) 37 den mag/is I:Iasan al-Ba~rI's weiterge
führt38 • Erst später erhob sich Kritik: Sufyän b. "Uyaina (gest. 196/812) 
schränkte seine Überlieferung von ihm ein, weil er an seiner qadaritischen 
Haltung Anstoß nahm 39• Aber Sufyän lebte ohnehin in Mekka. Der Isnäd 
l:Iasan > Qatäda > SaeId b. AbI 'Arüba begegnet sehr häufig im K. Bad' al
balq wa-qi$a$ al-anbiyä' des Abü Rifä'a "Umära b. Wa!Ima (gest. 289/902)40; 
Sa"Id hat offenbar über Qatäda eine Menge Prophetengeschichten l:Iasan al
Ba~rI's erhalten. Zu Qatäda selber hatte er besonders enge Beziehungen. 
Qatäda, der ja blind war und sich ganz auf sein Gedächtnis verlassen mußte, 
hatte den Eindruck, daß seine Überlieferungen am besten und wohl auch 
vollständigsten bei Sa'Id aufgehoben seien41 ; sein K. al-Manäsik ist uns nur in 
der Rezension Salds, mit eigenen Zusätzen, erhalten 42• Auch historische Nach
richten hat er von Qatäda bewahrt43• Den Tafstr hatte er im Auftrage eines 
Küfiers aufgezeichnet44• Jedoch stammte die maßgebliche Rezension dieses 
Werkes von einem andern Sa"Id, mit dem er manchmal verwechselt wird 45: 

30 Cäl:Ii~, Bayän I 33, 2ff.; dazu Pellat in: FO 1211970/199, Anm. 22, und van Ess in: Studies on 
the First Century of Islamic Society 121. 

31 S. o. Bd. I 43. 
32 Oder Dlnär (ljaIIfa, Tab. 529 nr. 1844). 
33 Qahabi, Siyar VI 413, 5. 
34 S. o. Bd. I 119. 
35 Ka'bI 94, 1ff. 
36 Mizän 11 152, 14. 
37 Zu ihm vgl. IS VIIz 19, 14 ff. und Mizän nr.3587. 
38 AZ 301, 6 ff. 
39 l:IatTb, Kifäya 123, apu. ff. 
40 Vgl. die Ausgabe von R. G. Khoury, Les legendes prophetiques dans l'Islam, S. 42, 11 ff.; 46, 

17 ff.; 65, 4 ff. usw., (insgesamt etwa SOmaI); allgemein Index s. n. und Einleitung 86 ff. 
41 FasawT 11 89, 9 ff.; s. u. S. 139. 
42 S. u. S. 143. 
43 Ibn Qaiyim al-Cauziya, Al;käm ahl ag-gimma 107, Sff. und 154, 10ff.: über Küfa. Vgl. auch 

unten S. 141, Anm. 46. 
44 S. u. S. 140. 
45 So in GAS 1/92. 
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von Sa eId b. BasIr46• Die l;fadIte sind z. T. wohl in die Werke eingegangen, die 
unter seinem eigenen Namen liefen: das K. as-Sunan (fi l-had'il) 47 und das K. 
at-T aläq; letzteres wurde offenbar eine Zeitlang direkt als Handbuch benutzt48• 

Allerdings hatte dieses Material trotz seiner Dichte aus späterer Sicht einen 
deutlichen Mangel: es ging nicht immer auf direkten Kontakt mit dem Lehrer 
- der ja schon früh gestorben war - zurück. Das gilt z. B. für den Tafsir 49, 

aber angeblich auch für viele I:IadIte: sie waren nicht im Kolleg selber, als 
samii', aufgeschrieben, sondern auf andere Weise zusammengetragen, z. T. mit 
Billigung Qatadas. Korrekterweise soll SaeId darum nicht die Formel hadda
lanii, sondern 4akarahü benutzt haben 50. Ebenso verfuhr er bei anderen 
Autoritäten51 • Im Kolleg kam er ohne schriftliche Aufzeichnungen aus; er 
zitierte aus dem Gedächtnis52• Dabei soll er in Ba$ra der erste gewesen sein, 
der l:Iadlte thematisch, in Form eines mU$annaf, ordnete 53. Einem späteren 
Experten wie YaQ,yä b. SaeId al-Qanän waren seine laxen Praktiken ein Dorn 
im Auge54; man erinnerte sich, daß schon ein Zeitgenosse sich geweigert hatte, 
ihm das Original einer Schrift des Qatada auszuleihen - wohl um Mißbrauch 
zu vermeiden55• 

Nun verfuhr er in alledem nicht anders als viele seiner Kollegen. Daß man 
es so herausgestellt hat, mag damit zusammenhängen, daß er Qadarit war 56• 

Sein Engagement kommt nämlich in dem Material, das von ihm erhalten 
geblieben ist, deutlich zum Ausdruck; man mag es auf diese Weise aus der 
Welt haben schaffen wollen. Er wußte, daß schon ein Prophet über qadar 
geredet hatte, Esra, und führte dies über Qatada auf I:Iasan al-Ba$ri zurück 57; 

46 Zu ihm s. o. Bd. I 118 ff. 
47 Fihrist 283, 12; auch Bagdath Pa§a, Hadlya I 387, 17 ff. 
48 Cäl}.i:j:, Bur~än 136, 2 f. 
49 GAS 1/65. 
sOlS VIIz 33, 17 f.; Ibn 1:Ianbal, 'Ilal 373, 9 f. - Allerdings schlägt hier vielleicht schon die 

Systematik der folgenden Generationen durch; in seiner Rezension des K. al·Manäsik bezieht 
er sich auf Qatäda immer mit 'an. Vgl. auch Azmi, Studies 99. 

51 Fasawi 11 123, - 4 ff.; dazu die Zusammenstellung des Nasä"i (gest. 303/915), I)ikr man 
baddata 'anhu Ibn Abi 'Aruba wa·/am yasma' minhu, Ms. Istanbul, Ahmet 111 624, fol. 
14 b -15 a (vgl. GAS 1/91 und 169). Auch Azmi 157. 

5l Vgl. GAS 1157, Anm. 4, in Auseinandersetzung mit Goldziher, Muh. Studien II 212; dazu jetzt 
Schoder in: Der Islam 62/1985/206 und 66/1989/219. 

53 Andernorts wird die Einführung des mu~annaf·Typus in Ba$ra dem vielleicht eine Generation 
jüngeren Rab! b. SabIl;l zugeschrieben (s. u. S. 104). 

54 Fasawi II 144, pu. ff. und 111 61, 9 ff. 
55 IS Vlh 33, 13 ff. 
56 Bestätigt bei Ibn Qutaiba, Ma'ärif 508, 3 und 625, 10 und Ta'wil mubt. al·badll11, 7 = 10, 

7/0bs. 9 S 17; Hatib, Kifäya 125, 13 und TB XII 184, 15; M,wn nr.3242; Ka'bi 94, 1 ff. > 
Faf/,/ 342, 7 ff. > IM 137, 17 ff. Vgl. auch HT, Index s. n. Nichts bei Bubäri II. 504 f. nr. 1679; 
'Uqaili II 111 ff. nr. 587; IAH II1 65 nr. 276; TH 1177 f. nr. 176; TT IV 63. Die Geschichte bei 
Ibn 'Abdrabbih ('Iqd II 380,15 ff.), in der Qatäda gegenüber Sa'id die Gültigkeit der göttlichen 
Vorherbestimmung betont, ist wahrscheinlich erfunden oder auf diese beiden Personen über
tragen; die dort Qatäda zugeschriebene Behauptung, der Indeterminismus sei von den Persern 
aufgebracht, ist ein Wandermotiv (vgl. dazu HT 137 ff.). 

57 'Umära b. WaITma, Baä 292, 8 ff. 
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an der gleichen Stelle widerspricht er auch der bekannten Überlieferung vom 
Dialog zwischen Adam und Mose, die in den Kreisen der Prädestinatianer eine 
große Rolle gespielt hat58 , Von Sa'Id b, Gubair wollte er einen Ausspruch zum 
Lobe der Vernunft gehört haben: "Alles hat eine Grenze, ein Ende und einen 
Abschluß, (nur) die Vernunft nicht, Aber die Menschen haben nicht alle gleich 
viel Vernunft; sie unterscheiden sich darin himmelweit. Der Koran wurde mit 
der Vernunft geoffenbartS9, und die Propheten wurden mit der Vernunft 
ausgesandt; durch ihre Vernunft waren sie (ihren) Gemeinden überlegen" 60. 

Qadaritischen Geist hat man wohl auch aus den "zoologischen" BadIlen 
herausgespürt, die er von Qatäda hatte61 • Die politische Zielsetzung der 
Qadarlya mag in der - wiederum auf Qatäda zurückgeführten - Nachricht 
durchschimmern, daß 'Um ar einen persischen maulä, Sälim b. Ma'qil, zu 
seinem Nachfolger ernannt hätte, wenn dieser damals noch am Leben gewesen 
wäre 62, Jedenfalls legte man ihm das Eingeständnis in den Mund, nichts habe 
ihm mehr zu denken gegeben als die Äußerung des Mose in Sure 7/155, das 
Erdbeben, das ihn und die von ihm ausgewählten 70 Männer nach der 
Gesetzesoffenbarung erschreckte, sei nur eine Prüfung von Gott, mit der er 
irreführe und rechtleite, wen er wolle63 , 

Beachtenswert ist schließlich, daß er nach der Niederlage des Ibrählm b. 
'Abdalläh i. J. 145 nicht mehr ganz klar gewesen sein soll Ubtalata) 64. Das 
klingt so, als sei er ebenso wie die "Mu etazila" in die Affäre verwickelt 
gewesen 65 und nachher gemieden oder bewußt kaltgestellt worden. Allerdings 
wird seine Unzurechnungsfähigkeit manchmal auch als reiner Gedächtnis
schwund erklärt66, und der Zeitpunkt, von dem an man ihm aus dem Wege 
ging, wird bisweilen früher angesetzt 67• Ebenso wie Hisäm ad-Dastuwäl hatte 
er auf der schwarzen Liste des Abü Muslim gestanden; auch er war 'Utmänit68 • 

Man erkennt es im übrigen an einem Bericht über die Ermordung 'Utmäns, 
den er von Qatäda übernahm69• 

Zwar ist er im Unterschied zu Hisäm ad-Dastuwäl von Abü Nu'aim keiner 
Notiz gewürdigt worden; aber gewisse Nachrichten lassen erkennen, daß er 
- vielleicht mehr als jener - dem ba~rischen Trend zur Askese folgte. Er soll 

58 Ib. 293, 15 ff.; dazu HT 161 ff. 
59 unzila bil- 'aql. Was ist genau gemeint? 
60 Bad' 128, 9 ff.; eine weitere Überlieferung dieser Art ib. 214, 11 ff. 
61 ljayawiin IV 293, pu. ff. und V 536, 3 f.; die letztere Tradition ähnlich auch von Hisäm ad

Dastuwä'I (ib. 536, 5 ff.). Vgl. dazu oben S. 53. 
62 Tabari I 2776, 9 ff.; die gleiche Nachricht wird dort u. a. auch auf den Qadariten Mubärak 

b. Fadäla (s. u. S. 67) zurückgeführt. 
63 Ibn Qutaiba, Ta'w'illOO, 13 ff. = 84, 9 ff./Übs. 94 § 120. 
64 AZ 452 nr. 1141 und öfter. 
65 Dazu unten S. 327 ff. 
66 Fasawi III 62, 2 ff. 
67 Ib. III 61, 9 ff.; auch AZ 452 nr. 1139: man sollte ihn zu Lebzeiten des Yünus b. 'Ubaid, also 

vor 139/756 (s. u. S. 352), gehört haben. 
6B Cähi:?:, Bur$än 136, 6 ff.; s. o. S. 61. 
69 l:;Ialifa, Ta'rib 188, 7 ff.; vgl. auch 'Uqaili II 113, 12 f. 
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nie eine Frau berührt habenj jedenfalls hatte er keine Kinder70• Von Basan al
Ba$rI überlieferte er, daß Salomo Wolle getragen habe71, und von Qatada 
übernahm er einen Bericht des Ka<b al-ahbär, wonach die jüdischen Asketen 
als Einsiedler in die Wüste oder in die Berge gingen und sich dort von Blättern 
und anderm ernährten72• Wie viele andere Fromme machte er sich eine Pflicht 
daraus, die Armen zu beköstigen. Aber er nahm das Gebot in Sure 76/8 ernst, 
daß man dies auch mit Speisen tun müsse, die einem besonders lieb seien ('ala 
bubbihi); er gab ihnen Zuckerrohr zu kauen73 • 

Mit späten Schülern Basans haben wir es bei den folgenden Namen zu tun: 

Abü Ishaq 74 Ismäll b. Muslim 75 al-MakkI, 

gest. um 160/77776• Trotz seiner Nisbe gehört er nach Ba$raj er stammte daher 
und hat sich bloß einige Jahre in Mekka aufgehalten 77. Er soll dann mit al
MahdI, wohl i. J. 158177578 , vor dessen Regierungsantritt nach Raiy gegangen 
und dort gestorben sein 79. Er war Schüler des l;Iasan al-Ba$rI80, hatte aber 
auch bei ZuhrI gehört S!. Nur wenige Quellen notieren seine qadaritische 
EinsteIlung82• Sie äußert sich vielleicht in Tier-J:IadIten, die wiederum bei 
Gahi;e; zitiert werden 83 • Jedoch mag er ebenso an masb geglaubt haben; denn 
er überlieferte von Ibn <Abbäs die Aussage: "Die schwarzen Hunde sind böse 
Geister (ginn) und die gefleckten auch" 84. Später war er jedenfalls im allge
meinen schlecht angesehen 85; er soll immerfort l;IadIte durcheinandergeworfen 
haben 86• Dennoch gab man zu, daß sein Oberlieferungsgut bekannt war87 j 

70 Ibn Qutaiba, Ma'ärif 508, 4 f.; Gähi~, BUT~än 136, 5. In das K. al-Bur~än ist er übrigens 
hineingeraten, weil er hinkte (vgI. auch Ma'ärif 583, 14). 

71 'Umära b. Watima, Bad' 131, 14. 
72 Ib. 236, 15 ff. 
73 Gähi~, Bayän 1II158, 14f.; zu 'alä bubbihivgl. Paret, Kommentar 496f. 
74 So etwa nach IS VIh 34, 2; Ibn al-Gazari, Tabaqät al-qurrä' I 169 nr.788 usw.; die bei Ibn 

l:Iibbän, Magrüliin I 120, 9 > Mizän I 249, ult. angegebene kunya Abu Rabi'a beruht 
vermutlich auf einer Verwechslung. Ibn l:Iibbän führt auf Ismä'il b. Muslim l:Iadite zurück, 
die l:Iasan b. Sälih b. l:Iaiy in Kufa überlieferte. Dort ist im Isnäd die kunya Abu Rabla 
genannt - aber auch nur sie. Es handelt sich anscheinend um eine andere Person (Magrübin 
I 121, 5 ff. > Mi"zän I 250, 4 ff.). 

75 Er ist bei l)ahabI, Mizän nr. 842 offenbar noch einmal als Ismä'II b. Ibrähim aI-MakkI 
verzeichnet. Jedoch geht dies wohl nur auf einen Irrtum des dort zitierten Zakartyä' b. Yahyä 
as-Sägi (gest. 307/920) zurück. 

76 Ibn al-Gazari, ibo 
77 IS Vlh 34, 4f.; Ibn Qutaiba, Ma'ärif 597, H.; auch Fasawi 11 114, ult. f. 
78 Dazu Tabari III 445, 18. 
79 IAH 11 198,4. 
80 Ibn l::Ianbal, 'Ilal I 372 nr. 2465. 
81 Fasawi 11 718, 6 H. 
82 Ibn Qutaiba, Ma'ärif 625, 10f.; 'Uqaili I 92, -4. Bei den Mu'taziliten wird er nicht erwähnt. 
83 1:layawän III 392, 4 ff. und IV 293, 1 f.; auch Mizän I 249, apu. f. und Suyüfi, La 'äli 11 463, 

- 4 H. mit anderem Isnäd. Dazu oben S. 52. 
84 Ib. I 291, 8 f. 
85 Vgl. schon Ibn al-Madini, 'Ual 69, 7; AZ 681, pu. ff. 
86 Mizän I 248, ult. f. 
87 Fasawi III 66, 8 f. 
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zwar hielt man ihn für fast so gefährlich wie eAmr b. eUbaid, aber man ließ 
ihn nicht ganz fallen 88. Ebenso wie dieser tradierte er von Hasan al-BaSrl 
Überlieferungen, die auf Samura b. Cundab zurückgingen89• Ibn Sa'd widmet 
ihm eine sehr positive Notiz; sein Lehrer hatte bei ihm Kolleg gehört 90• 

Er unterrichtete in derselben Moschee wie Yünus b. eUbaid 91; dort hatte er 
den größeren Lehrerfolg. Auch ein anderer Gegenspieler des eAmr b. 'Ubaid, 
Aiyüb as-SabtiyanI, wird mit ihm zusammen genannt, ohne daß eine Spannung 
zwischen beiden vorausgesetzt würde; aus der gleichen Anekdote geht hervor, 
daß Sufyän b. 'Uyaina, der jünger war als er, mit Respekt von ihm sprach 92. 

Später erklärte man sich diese Diskrepanzen damit, daß es mehrere Personen 
seines Namens gegeben habe, die sich vor allem durch ihre Nisben unterschie
den 93; es ist hier nicht der Ort, zu untersuchen, wieweit dies zutrifft und 
wieweit die einzelnen Informationen richtig auf die Personen verteilt sind 94. 

Berücksichtigen muß man gewiß auch, daß Ismä'II b. Muslim nicht nur 
Traditionarier war; er genoß Ansehen als Koranleser und als Jurist. Seine 
qirä'a-Ausbildung hatte er in Mekka erhalten; er schloß sich Ibn Katlr (gest. 
120/738) an 95• In der Jurisprudenz dagegen folgte er der Praxis I:Iasan al
BasrI's96. Seine fatwäs waren berühmt; man stellte ihn neben 'Ulmiin al-BattI97• 

QiiQI allerdings ist er nie geworden, vermutlich weil er maulä war. Der qät;lt 
'UbaidalIäh b. al-Hasan al-eAnbarI98 benutzte sein Hadlt99• Auch zu den 
küfischen Juristen hatte er Beziehungen, zu Ibn Subruma; mit Ibn al-Muqaffa' 
war er gleichfalls bekannt 100. Sein Prestige erhellt schließlich daraus, daß er 
in einer der Überlieferungen über Wäsils butba vor eAbdalläh b. eUmar b. 
'Abdarazlz als weiterer Repräsentant der Stadt Basra erscheint 101. Im Jahre 
132/749 hat er noch einmal im Auftrag der Stadt Verhandlungen geführt102• 

Abü Fadala al-Mubärak b. Fadäla b. AbT Umaiya al-QurasI al-eAdawI, 

88 IAH 11 199, 4 ff. unter nr.669. Auch bei Abü Zur'a (a. a. 0.) wird er vermutlich zusammen 
mit 'Amr b. 'Ubaid (dort verschrieben zu 'Ubaidal'Ablda) genannt. 

89 Ibn 1:Ianbal, 'Ual I 372 nr. 2465; zu 'Amr b. 'Ubaid s. u. S.305. 
90 IS Vlh 34, 1 ff. 
91 Zu ihm s. u. S.352ff. 
92 Fasawl II 718, 6 ff. 
93 al-MalJzümiund al- 'Abdi neben al-Makki. Vgl. BubäriI1 372 nr. 1178 -1180 und IAH 11 196 ff. 

nr. 667 - 669; auch Ibn Bibbän, Magrül?in I 120, 10 f. 
94 Die Angabe bei Ibn 1:Iagar, TI I 333 nr. 599, daß Ismä'II b. Muslim mit Basan al-Ba~rl nicht 

mehr direkt zusammengetroffen sei, beruht wohl auf einer solchen Verwechslung (vgl. schon 
rAH 11 198,2). Ibn Sa'd hat bezeichnenderweise nur einen Vertreter dieses Namens. 

9.1 Ibn al-GazarI I 169 nr.788; auch Ibn Banbai, 'Ual I 372, 5. 
96 $IräzI, T abaqät al-fuqahä' 90, 7 f. 
97 IS VII2 34, 5. Zu 'Utmän al-BattT s. u. S. 146ff. 
98 Zu ihm s. u. S. 155 ff. 
99 Wakt, AlJbär 11 90, 11 ff. 

100 Vgl. die verschieden erzählte Geschichte bei Wakt III 117, 7 ff. und QahabI, Mizän I 249, 3 ff. 
101 S. u. S. 244. 
102 S. u. S. 146. 
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gest. 1641781 103 oder 165/782104, Enkel eines Sklaven 'Umars, der sich freige
kauft hatte 105, und vielleicht Verwaltungsbeamter106, soll noch 13 Jahre lang 
das Kolleg l:Iasans besucht haben. Bei TabarI begegnet er häufig als Gewährs
mann für l:Iasan al-Ba~ri, vor allem für dessen Tafstr; manches von diesem 
Material ist über ihn in die irakische Rezension von Mugähids Korankom
mentar eingedrungen, welche Adam b. AbT Iyäs (gest. 220/835) herstellte, 
vielleicht über "Amr b. 'Ubaid, den Mubärak aber nicht nennt107• Allerdings 
notierte man, daß Mubärak auch das Kolleg des Yünus b. 'Ubaid besucht und 
in seiner Gegenwart l:IadT! tradiert hatte 108• Die asketischen Neigungen, die 
ihm in mehreren Quellen nachgesagt werden, schlagen in seinen Überlieferun
gen durch; er behauptete, der Prophet habe nie Parfüm angenommen 109. Man 
hatte Veranlassung, ihn mit Rabt b. Sahih, dem Gründer der Asketenkolonie 
von 'Abbädän, zu vergleichen 110. Ähnlich wie von 'Amr b. 'Ubaid erzählte 
man auch von ihm, daß er vor dem Aufstand des Nafs az-zakTya Man~ür an 
der "Brücke" aufgesucht und ihn zur Großmut angehalten habe; dieser sei 
daraufhin nicht in die Stadt eingezogen ll1 , 

Qadarit nach Mizän nr.7048; TI X 31, 5; Ka'bI93, 14ff. > Far;l1342, 6f. > 
IM 137, 16 f. Vgl. auch IS VIrz 35, 20 ff.; BubarI lVI 426 nr. 1867; TB XIII 
211 ff. ne. 7183; 'UqailI IV 224 f. nr. 1816; TH 200 f. ne. 193. - Die 
mu'tazilitischen Quellen nennen daneben auch seinen Bruder al-Farag b. Fadäla 
b. Nu"män at-TanübI al-l:Iim~I, gest. 1761792, Finanzverwalter zu Anfang von 
Harün ar-RasId's Kalifat. Ob es sich wirklich um einen Bruder handelt, bliebe 
nachzuweisen. Daß beide Brüder unterschiedliche Nisben tragen, braucht nicht 
zu stören. Jedoch gehört Farag gewiß nicht nach Ba~ra; auch Mubärak war 
dort vielleicht ursprünglich nicht zu Hause 112, Vgl. auch IS Vlh 71,20 ff.; BubärI 
lVI 134 nr. 608; IAH 1111 85f. nr.483; "UqailT III 462 nr. 1518; M"izan nr.6696. 
Dort ist von qadaritischer Einstellung nicht die Rede; jedoch wird Kritik an 
seinem l:IadII geübt. 

Abü Hiläl Muhammad b. Sulaim ar-RäsibT, 

Klient der Sälim b. Lu' aiy, gest. 165/782113 oder 167/784114; überlieferte von 
l:Iasan und Qatäda. Er wird als Qadarit bezeichnet in TB XII 184, 15; Mtzän 

103 lj.alifa, Ta'rib 688, 6. 
104 IS VII2 35, 21 usw. 
105 Ibn Qutaiba, Ma 'ärif 190, 7 f. 
106 Er kam mit einem Statthalter Man$ürs nach I$fahän (Abü s-Saib, Tabaqät al-mul;addi{in I 

397, -4 > Abü Nu'aim, l)ikr a&bär I~bahän II 318, 4). 
107 Stauth, Korankommentar Mugähid b. (Jabrs 80 f. und 100. 
108 IAH IV1 338, 16 f. und 339, H.; TB XIII 212, 16 ff. 
109 AZ 562 nr. 1543; eine Überlieferung ähnlicher Tendenz ibo 644 nr. 1897. 
110 TB XIII 214, 6 ff.; zu Rabt b. Sabib s. u. S. lOH 
111 Boughanmi, Studien über al-Äbl, arab. Teil, S.73 nr. 103. Dazu unten S.288. 
112 Beziehungen zu Medina ergeben sich aus Fasawi II 26, 4 H. Zwei andere Brüder sind genannt 

bei Ibn Qutaiba, Ma'ärif 190, 9 f. 
113 IS VIh 36, ult. und Ibn Qutaiba, Ma'ärif 512, 3. 
114 lj.alifa, Tab. 536 nr. 1873 usw. 
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nr.7646; Ka'bI 92, 1 ff. > Fat;il 342, 2 > IM 137, 14. Jedoch mag dies 
zweifelhaft bleiben; er überlieferte nämlich auch eine prädestinatianisch zu 
verstehende Äußerung l:lasans 115 und das l:ladit, daß Johannes der Täufer 
schon im Mutterleibe gläubig erschaffen worden sei. Von Qatäda hatte er das 
(antizubairidische?) l:ladIt: "Wenn zwei Kalifen gehuldigt wird, so tötet einen 
von ihnen!" Dies wurde später von 'Abda$$amad b. 'Abdalwärit, dem Sohn 
des 'Abdalwärit b. Sa'Id 116, übernommen, der i. J. 207/822 starb; vielleicht hat 
dieser damit die Ermordung AmIns durch seinen Bruder Ma'mun i. J. 198/813 
gerechtfertigt. Abu Hiläl war blind 117; umso mehr fällt auf, daß er mit Qatäda 
zusammen, der gleichfalls blind war, das Kolleg des Sa'Id b. al-Musaiyab in 
Medina besucht haben so1l118. 

Abu Rauh Salläm b. MiskIn an-NamarI al-AzdI, 

Jemenit, gest. 167/784119• Daß er noch Schüler l:lasans gewesen war, geht aus 
seinen Berichten bei Gähi?, Bayän III 110, 6f. und Wakt, Abbar 11 7, 6f. 
hervor. 

Seine qadaritischen Neigungen werden betont bei l:Iatlb, Kifäya 125, 14 und 
TB XII 184, 16; Mtzän nr. 3355; TT IV 286 f. (nach Abü Däwüd); Ka'bT 100, 
4 f. > Fa4l 343, 10 > IM 139, 1. Ibn l:Ianbal hielt ihn trotzdem für vertrau
enswürdig CIlal179 nr. 1115). Vgl. auch 15 Vlh 40, 8 ff.; BubärI 112 134 nr. 2228; 
IAH 111 258 nr. 1117. 

Abu Bisr Sälih b. BasIr b. Wädi" al-MurrI, 

Freigelassener einer Frau der Banu Murra b. al-l:lärit von den 'Abdalqais 120; 

gest. 172/788121 , 173/789 oder 176/792. Er überlieferte angeblich noch von 
Basan, Ibn SIrIn und Qatäda, die er aber nur in frühester Jugend kennengelernt 
haben kann; einige l:ladIte nach Basan hat Abü Nu'aim bewahrt, daneben 
auch solche nach Täbit al-BunänI und YazId ar-RaqäsI122• In dieser Auswahl 
spiegelt sich Sälihs Mentalität; er war Volksprediger (qä$$) und neigte zu jener 
Art emotionaler Religiosität, wie man sie mit den "Weinern" (bakkä'ün) 
verband. Abu Nu'aim bringt Kostproben seines Stils; er verstand es, das Gericht 
seinem Publikum gegenwärtig werden zu lassen, und bemühte das ganze 
Spektrum der apokalyptischen Heimsuchungen 123• Er tat dies mit großer Elo
quenz und sprachlicher Finesse; Gähi+ hat ihn deswegen sehr geschätzt 124. 

115 FasawIII 36, 8 ff. 
116 Zu diesem s. u. S. 322 ff. 
117 IS VII2 36, 22; Ibn Qutaiba, Ma'ärif 512, 2. 
118 Ma'ärif572, 6f. 
119 Ijalifa, Tab. 538 nr. 1883 und Ta'rib 691, 12. 
120 Ibn al-CauzI, $ifat a~-~afwa III 265, 8. 
121 So nach IjalIfa, Tab. 539, 5 und Ta'r'ib 712, 6. 
122 l:lilya VI 173, 5 ff. und 175, 3 ff. 
123 Ib. 165, -4ff.; Cähi~, Bayan III 288, Hf.; auch Ibn al-Cauzl, Qu~~a~ § 155-157. Ibn an

Nadim zählt ihn unter die zuhhad (Fihrist 235, 15). Hübsch ist auch der Ausspruch bei Cäl:li~, 
l:layawän VII 62, 7 ff., der an die »Vögel des Himmels" aus Mt. 6.26 erinnert. 

124 Vgl. das Urteil in Bayän I 369, 7 f.; auch ibo I 119, 7 und 364, 2. 
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Auch bei Hofe hatte er anscheinend Zutritt; er soll Sulaimän b. Mablad al
MüriyänI, dem Wesir des Man~ür, ins Gewissen geredet haben l25 , Ebenso 
verkehrte er mit 'Ubaidalläh al-"AnbarI, dem qä(jr von Basra, der damals 
gleichzeitig Gouverneur war 126• Sein BadI! stieß auf Ablehnung 127; aber man 
lancierte eine Geschichte, wonach ein prominenter Gegner, dem die Attitüde 
der qU$$ä$ an sich zuwider war, nach einem Besuch seines Kollegs ihm 
uneingeschränktes Lob zollte 128• Die mu'tazilitischen Texte bezeichnen ihn als 
Qadariten 129, ebenso Ibn Qutaiba 130; jedoch lief über ihn auch jenes berühmte 
Badi!, wonach der Prophet sich über qadar-Diskussionen, die in seiner Um
gebung ausbrachen, erregt haben so1l131. 

Vgl. auch BugärI 112 273 nr. 2782; IAH 111 395 f. nr. 1730; Ibn I:Iibbän, Magru/:iin 
I 371, pu. ff.; 'UqailIII 199 f. nr. 723; Mizän nr. 3773; TI IV 382 f. nr. 641. Zur 
Frage, ob er Ibädit war, s. u. S. 215 f. 

ar-Rab. b. <Abdalläh b. Ijunäf al-Ahdab. 

Auch er überlieferte noch von Basan, wurde aber dann dafür bekannt, daß 
er später jeden Freitag am Kolleg des "Amr b. Fä'id al-UswärI teilnahm 132. 

Dieser hatte bei 'Amr b. 'Ubaid gelernt und gehört in die 2. Hälfte des 2. Jh's 133. 

Zur gleichen Generation gehören einige Schüler Qatädas: 

Abü Cuzaiy Nasr b. Tarif al-BähilI al-Qassäb, 

ein Metzger (qa$$äb), der nicht lesen und schreiben gelernt hatte. Er hatte das 
beste Gedächtnis in Ba~ra; aber es konnte ihm natürlich passieren, daß er 
BadIte durcheinanderwarf1J4• Während einer Krankheit hatte ihn das Gewissen 
geplagt, und er hatte einige Traditionen zurückgezogen; später wollte er das 
nicht mehr wahrhaben 135. 'Affän b. Muslim (gest. 220/835), der sich in der 
mibna einen Namen machte 136, hatte zu Häupten seines Bettes zwei verschnürte 
Beutel oder Kästen (qimatr) mit BadI!-Aufzeichnungen, die er von Nasr geerbt 
hatte; aber er öffnete sie aus Skrupelhaftigkeit bis zu seinem Tode nicht 137. 

125 Ib. III 149, 9 ff. 
126 Ibn 'Aqil, Funün 46 nr.47. Der dort genannte Ausspruch begegnet in ähnlicher Form auch 

sonst häufig (vgl. z. B. Gähi?, Bayän III 171, ult. ff.). Zu 'Anbari s. u. S. 155 ff. 
127 So schon bei Muslim, SaJ;i~, Muqaddima I 23, -4ff. 
128 Nach der Mehrzahl der Zeugnisse soll es sich um Sufyän at-Taurr gehandelt haben (so schon 

IS Vliz 39, 3 H. > Ibn al-Gauzi, Qu~~ä~ § 65 und 156 usw.); jedoch zeigt Gähi~, Bayän I 369, 
8 ff., daß ursprünglich ein anderer Sufyan gemeint war. 

m Ka'bi 95, 9 ff. (nach Abü 'Abdarrahmän as·Säfi'i und Däwüd al-I~fahäni) > Fat;i/ 342, 16 > 
IM 128, 4. 

130 Ma'äri{ 420, 17 f. und 625, 14. 
131 HT 158 f. 
132 'Uqaili 1I 49 nr. 479; TT 111 249 nr. 475. Vgl. auch Bubäri 11\ 272 nt. 927; IAH 12 466 ne.2087; 

Mizän nr. 2742. Nicht in den mu'tazilitischen Quellen. 
\33 Zu ihm s. u. S. 81 ff. 
134 Mizän nr. 9034; Ibn l:Iibbän, Magrü~in III 52, 8 ff. 
135 Fasawi 1II 62, 6 ff. 
136 Zu ihm s. u. Kap. C 3.3.1. 
137 'Uqaili IV 297, 6ff.; zur Bedeutung von qimatr s. u. Kap. C 3.2.1.1. 
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Trotz allem hatte Nasr mehr Zulauf als Hisäm ad-Dastuwä'T; in der Moschee 
der Banü 'AdI fanden sich einmal so viele Leute zusammen, um ihn zu hören, 
daß der Raum sie nicht faßte und er sein Kolleg nicht halten konnte 138. Er 
hatte in Küfa Abü I:Ianlfa gehört und sah in ihm nicht nur einen Murgi'iten, 
sondern auch einen Cahmiten 139. Daß er selber qadaritischen Ansichten anhing, 
war Ibn al-Mubärak aufgefallen 140. - Metzger und illiterat wie er141 war auch 

Abü Umaiya Aiyüb b. ljiit 142 al-Ba$r1 al-I:IabatI, 

von dem noch 'Abbäd b. Suhaib al-KulaibI (gest. 212/828) 143 übernahm. Er 
unterrichtete seine Angestellten im l:ladIt 144. Sein Qadaritentum ist nur 
schwach bezeugt l45; man hatte es vielleicht daraus erschlossen, daß er eines 
jener l:ladIte überlieferte, wonach alle fliegenden Insekten in die Hölle kom
men 146. 

Abü eAbdallah Hammam b. Yabyä b. DInar al-eAuQI, 

gest. Ramadän 164/Mai 781 147• Er überlieferte aus einem "Buch" mit l:ladIten 
Qatadas 148. Ibn Qutaiba hat ihn in seine Qadaritenliste aufgenommen 149. Darin 
ist ihm niemand gefolgt; jedoch bewahrt Ka ebI nach Däwiid al-lsfahanI die 
Nachricht, daß Hammam das bekannte prädestinatianische l:ladI!, wonach 
das Schreibrohr, mit dem das vorherbestimmte Geschick aufgeschrieben wurde, 
"schon trocken" sei, nicht überliefern wollte 150. Außerdem erfahren wir, daß 
Hammäm sich zu akzeptieren weigerte, daß ein Bittgebet den von Gott ge
setzten Todestermin nicht beeinflussen könne 15l • Er war qä$$152. 'Abdarrabman 

138 FasawI III 34, 6 ff., als Jugenderinnerung des 'Abdarrab,män b. MahdI. Die Masgid BanI 'AdI 
war unter Ziyäd errichtet worden (Sälib al-'AII, lji/at al-Ba~ra 56). 

139 Ib. 1I 783, 5 ff. 
140 'UqailI IV 296, -7 f. > Mizän, a. a. O. 
141 Allerdings gazzär und nicht qa~~äb. M. Ullmann macht mich darauf aufmerksam, daß nach 

dem ~isba-Traktat des Saizari (Nihäyat ar-rutba fi talab al-~isbaJ S. 27 ff.) der gazzär der 
Schlachter ist, der die in der sunna vorgeschriebenen Regeln beim Schlachten zu beachten hat, 
während der qa~~äb der Fleischverkäufer ist, der für die Sauberkeit der Fleischbank usw. 
verantwortlich ist. Zur Organisation des Fleischerhandwerks, allerdings in viel späterer Zeit, 
vgL jetzt A. Cohen, Economic Life in Ottoman Jerusalem 11 ff. 

142 Zur Lesung des Namens vgL I)ahabi, Mustabih 259, 4. Fasawl 11 666, 2 hat falsch ljaut. 
143 S. u. S. 77. 
144 TT I 403, - 4 ff. 
145 TT I 402, ult. Nichts in den mu'tazilitischen Quellen und bei BubärI 11 414 nr. 1318; Ibn 

I:Iibbän, Magrü~'in I 166, 1 ff.; 'Uqaill I 110 ff. nr. 129; Miziin nr. 1074. Zu ihm auch Azmi, 
Studies 124 nr. 66, der ihn zeitlich vermutlich etwas zu früh ansetzt. 

146 Mizän I 286, 9 f.; dazu oben S. 52. 
147 IjalIfa, Ta'rib 687, 9. 
148 Fasawi n 141, 2f.; dazu unten S. 141. Allgemein auch Azmi, Studies 130, nr.91. 
149 Ma'ärif 625, 11. 
ISO Maq. 94, pu. ff.; dazu HT 79. 
151 Fasawi II 280, ult. ff.; zum Problem vgl. HT 86 f. 
152 Fasawi I 150, 4; eine Probe seines Stils vgl. 'Uqaili IV 369, 10 ff. 
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b. MahdI, selber gemäßigter Qadarit 153, hielt ihn für ebenso verläßlich WIe 
Sa"Id b. AbI "Arüba 154. 

Vgl. auch IS VIh 39, 12ff.; Bubäri IV2 237 nr.2852; Miziin nr.9253; TT XI 
67 ff. ne. 108; [vor allem unten S. 323]. 

Abü Salama 'Urman b. Miqsam al-BurrI155 al-KindI, 

gest. 173/789156• Er hatte bei Qatada und anderen ba~rischen Autoritäten 
gehört, stammte aber aus Küfa 157. Es war nicht nur Qadarit158, sondern fiel 
auch dadurch auf, daß er die Waage beim Jüngsten Gericht als Metapher für 
die göttliche Gerechtigkeit umdeutete und sich über deren wörtliches Verständ
nis lustig machte 159. Damit kam er der Mu"tazila nahe; ihr wurde er in der 
Tat gelegentlich zugerechnet 160• In seiner Jugend hat er anscheinend noch mit 
Wa~il b. eAta' verkehrt 161. Von "Amr b. 'Ubaid mag er gelernt haben, daß Abü 
Lahab nicht schon in der himmlischen Urschrift des Korans erwähnt sein 
könne, da er sonst auf ewig verdammt sei 162. Dennoch sehen auch die 
mu"tazilitischen Quellen in ihm nicht mehr als einen Qadariten 163. Wie Abü 
Cuzaiy hatte er zu seinen Lebzeiten größeren Zulauf als Hisam ad-Da
stuwa1164, und trotz seiner ,.Neuerungen" wurde er auch später nicht einhellig 
abgelehnt 165• Abü eAwana (gest. 176/792) allerdings bezeichnete ihn als "Honig 
in einer Schweinshaut" , meinte also, daß sein Wissen zwar äußerlich beste
chend, aber unbrauchbar sei 166, Später warf man ihm vor, Isnade vertauscht 
zu haben, und riet, seine Sammlungen zu verbrennen 167• 

Vgl. auch IS VIIz 41, 15 f.; BubärI IIIz 252 f. ne. 2319; lAH II11 167 ff. nr. 918; 
Ibn l;Iibbän 11 101, 9 ff.; Lisän a1-M'izän IV 155 f. ne.364. 

153 S. u. S. 76. 
154 IAH IV1 108, 13; vgl. auch 'UqailT IV 368, 3 f. und ult. f. 
155 IS VIIz 41, 16 hat statt al-Bu", wohl irrtümlich al-Bursumt (als al-Barsam; vokalisiert). 
156 1:Ialrfa, Ta'riIJ 713, 8. 
157 Sam'änr, Ansäb II 194, 1 ff.; auch Azmi, Studies 175 ne.229. 
158 So nach Ibn Qutaiba, Ma'ärif 625, 11; 'Uqailr III 217 ff. nr. 1220; M,zän nr.5568. 
159 'Uqailr 218, apu. ff.; Mfzän III 56, - 8 und 57, 9 f. 
160 So von Sägr (vgl. 'Uqailr III 217, Anm.). 
161 Cähi~, Bayän I 22, 2; dazu auch unten S. 246. 
162 'UqailI III 220, 3 f.; dazu unten S. 107 und 300. 
163 Vielleicht, weil schon Ka'bI nur die Qadaritenliste des Dawüd al-bfahänI kopierte (100, 1 ff. 

> Fa{il 343, 10 > IM 138, 15 f.). 
164 FasawI 1II 34, 6 ff. 
165 Ib. 11 123,7 ff. mit einem positiven Urteil des 'Abdarrahman b. MahdI; ebenso IAH 111 1 168, 

11 ff. Auf Ibn Mahdr geht auch die vorhergehende Nachricht zurück. 
166 'Uqaili 111 218, 11 f. usw. Mit Abü 'Awiina ist nicht der Verfasser des Musnad gemeint, der 

erst 316/928 starb, sondern ein Traditionarier aus Wasit, der später in Bagdäd lehrte (TB XIII 
460ff. ne.7330; Bal;tsal, Ta'rib Wäsit 160, 1ff. usw.). 

167 So die Tendenz der Überlieferung bei Ibn l:Ianbal, 'Ilal 231 f. ne.1455. 
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2.2.2.1.2.3 Schüler des Sa'id b. Abi 'Arüba 

Ibn Abi 'Arüba hat viele Schüler um sich gesammelt; auch diese genossen wie 
er großes Ansehen I. ZU ihnen gehört 

Abu Bakr 'Imrän b. Muslim al-Qasir al-MinqarI. 

Er war vielleicht älter als die übrigen; er galt noch als Genosse I:Iasans. Abu 
Nu'aim bringt in der Tat einige Aussprüche, die 'Imrän von I:Iasan überlie
ferte 2• Aber er stößt sich auch nicht daran, daß 'Imrän Badi! von Anas b. 
Mälik weitergab 3; dort ist der Isnäd gewiß unvollständig. Daß 'Imrän bei Ibn 
Abi 'Arüba hörte, wird dadurch bekräftigt, daß er sich auf Holztafeln (alwäb) 
Notizen gemacht haben so11 4• Yabyä al-Qattän (gest. 198/813) hielt ihn für 
einen Qadariten5 • Jedoch registrieren selbst die Mu'taziliten ihn in ihren Listen 
nicht6• Die I:Iadlle, die Abü Nu'aim von ihm bewahrt hat, weisen in der Tat 
in eine andere Richtung. Man solle über qadar nicht reden, so wird dort 
empfohlen7• Der Glaube und die Reinheit des Herzens reichen aus, um je
manden vor der Hölle zu retten 8; auch die Fürsprache des Propheten ist eine 
Realität9• 'Imrän ist wohl einfach ein frommer Mann gewesen. Das Gebet war 
ihm anscheinend sehr wichtig lO; er schlief nur, wenn er nicht mehr anders 
konntell. Interessant ist, daß er den mut'a-Vers des Korans (Sure 4128) weder 
für abrogiert hielt noch auch ein Wort des Propheten kannte, daß diese Eheform 
verbot12.-Wenn er also nicht Stit war, so muß er sich denen angeschlossen 
haben, die erst von 'Umar ein solches Verbot überlieferten 13. Sein Ansehen 
war ziemlich unumstritten 14. An versteckter Stelle erfahren wir, daß ein ge
wisser Abu Tufaila al-Hirmäzi zehn Jahre lang bei ihm als mu'aggin diente 15; 

ganz arm kann er also nicht gewesen sein. 

Abu 'Utmän Kahmas b. al-Minhäl as-Sadüsi. 

Als Qadarit genannt bei Ibn Qutaiba, Ma'ärif 625,14; BubärI lVI 240 nr. 1029; 
Mizän nr. 6982; TT VIII 451 und Hady as-säri II 158, -10; SuyutI, Tadrib I 
329, 5; Fa<;l1342, 18 > IM 138, 7. Vgl. auch IAH 1112 171 nr. 973. 

1 Gähi?-, Bur$än 136, 4. 
2 1:lilya VI 178, 16 ff. 
3 Ib. 179, 13 fi. 
4 I:IatJb, Taqyid al- 'ilm 113,7; auch Azmi, Studies 160. 
5 'UqailI III 305 nr. 1315; Mizän nr. 6313; Hady as-säri 11 155, 15; SuyütI, Tadrib I 329,4 f. 
6 Vgl. auch IS VII2 30, 9 f.; BubärI III2 419 nr.2840; IAH III1 304 f. nr. 1690; TT VIII 137 ff. 

nr.239. 
7 ijilya VI 182, 1 ff.; dazu HT 153 f. 
8 Ib. 182, 10 ff. 
9 Ib. 181, 13 f. 

10 Ib. 180, - 7 ff. 
11 Ib. 178, 5; auch Ibn al-Gauzl, $ifat aNafwa 111 233, 8. Ibn al-GauzI rechnet allerdings mit 

der Möglichkeit, daß ein anderer 'Imrän gemeint sei (ib. 233, pu. ff.). 
12 Ib. 180, 14 ff. 
13 HW 552 s. v. Mut'a; auch mein K. an-Nakt 36. 
14 Vgl. z. B. Ibn BanbaI, 'llal 340 nr. 2230. 
15 Abü 'Ubaida, Magaz al-Qur'än 11 15, Anm., Z. 5 f. 
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Abu I-Ijattäb Mul}.ammad b. Sawä' b. 'Anbar as-SadusI, 

gest. 187/803 oder 189/805. Vgl. Mtzän nr. 7658 (gält fi l-qadar); TT IX 208, 
3 und Hady as-särt 11 160, 21; Tadrtb I 329, 5 f.; Kacbi 107, 8 (nach Gähi?:). 
In frühen garh wat-taCdtl-Werken wie dem K. al- cIlal des Ibn al-MadInI oder 
des Ibn I:Ianbal ist dort, wo er erwähnt wird, von Kritik nichts zu spüren; 
ebensowenig bei IS VII2 48, 12 f., Bubari 11 106 nr. 300; IAH 1112 282 nr. 1521. 
Er verstand anscheinend etwas von Genealogie 16. 

Abu Hammäm Abu Muhammad 17 'Abdala "la b. "Abdala "lä 
b. Muhammad as-SämI, 

gest. 189/805 18• Er überlieferte am meisten von Sa"Id b. Abi "Aruba; man 
notierte den typischen Qadaritenisnäd "Abdala"lä < Sa"Id < Qatäda 19. Das 
K. al-Manäsik des Qatäda ist so auf uns gekommen20• Gähi?: hat noch bei 
ihm gehört21; er erinnert sich auch an seine etwas merkwürdige Aussprache 
des auslautenden all. Er galt nicht als däCiya und war darum trotz allem auch 
später gut angesehen. 

Seine qadaritische Einstellung wird registriert bei Ibn l;Ianbal, 'Ua1284 nr. 1837; 
<UqailI III 58 f. nr. 1020; Mizän nr.4728; TT VI 96, 3 und Hady as-säri 11 140, 
5; Tadrib I 329, 2. Vgl. auch IS VII2 45, 7 ff.; BubärI IIh 73 nr. 1748; TH 296 
nr. 277. Die mu'tazilitischen Quellen erwähnen ihn nicht. 

Abu Qatan cAmr b. al-Hai!am b. Qatan al-QutaCi, 

gest. 4. Sacbän 198/30. März 814 im Alter von 77 Jahren 23. Schon sein 
Großvater war Qadarit gewesen24, In höherem Alter kam er nach Bagdäd und 
überlieferte dort von ba~rischen Autoritäten, u. a. von Su"ba b. al-I:Iaggag; 
Ibn I:Ianbal hat bei ihm gehört25• Dieser wollte seine Traditionen selbst dann 
nicht missen, als man ihm berichtete, daß Abu Qatan nach seiner Rückkehr 
in Ba~ra sich wieder als Qadarit aufgeführt und sich für die Lehre sogar in 
der Diskussion eingesetzt habe26• - Ebenso wie er ging auch 

Abu Na~r "Abdalwahhäb b. "Ata' b. Muslim al-Ijaffäf al-CIgli, 

16 IJalifa, Tab. 148, H. und 149, 3 f. 
17 So Ibn l;ianbal, PIlal341 nr. 2239; IAH III1 28 nr. 147. 
18 So nach I;;Ialifa, Ta'rtb 736, S und Tab. 542, Sf. sowie IS VIh 45,9; ,,198/814" in TT VI 96, 

14 ist wohl ein Irrtum. 
I~ Mizän II 151, 14f. 
20 S. u. S. 143. Ein weiteres Beispiel für den Isnäd bei TabarI I 222, ult. 
21 Bur$än 136, 3. 
22 Z. B. in der 3. Sing. Perf., mit entsprechender Umfärbung des Pronominalsuffixes (Bayän 11 

220, 11 f.). 
23 TB XII 201, 1 f. 
24 S. O. S. 58. 
25 TB XII 199, 6; Beispiele in seinem K. a/- PIlal 87 nr.504 und 107 nr. 646. Zu Su'ba vgl. HT, 

Index s. n. 
26 Ib. 200, 3 ff.j auch 199, ult. f. Zu seinen qadaritischen Tendenzen auch ibo 200, 8; Ka'bi 107, 

8 f.; TT VIII 114, 10 f. Nichts bei Bubari 1112 381 nr.2703 und IAH IIl1 268 nr. 1480. 
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offenbar ein Stiefelmacher seines Zeichens, auf die Dauer nach Bagdäd und 
machte sich mit basrischem Überlieferungsgut einen Namen; er ist dort Ende 
204/820 oder 206/822 gestorben27. In seiner Heimatstadt hatte man ihn, wie 
man in Bagdäd erzählte, nicht ganz für voll genommen28• Jetzt aber zahlte 
sich aus, daß er alle l:fadit-Sammlungen (mu~annafät) des Ibn Abi "Arüba bei 
ihm gehört und auch aufgeschrieben hatte 29; er war zeitweise dessen mustamli 
gewesen 30. Daneben tradierte er von "Amr b. "Ubaid, von Hisam ad-Dastuwa'i 
und von 'Auf al-A"rabi31 ; auch von dem mekkanischen Qadariten Ibn Abi I)i'b 
besaß er ein "Buch"32. Allerdings konnte man ebenso Überlieferungen des 
'Abdalläh b. 'Aun und des Yünus b. 'Ubaid, also profilierter Gegner der 
Qadariten, bei ihm hören33• Koranlesung hatte er u. a. bei dem "orthodoxen" 
Abü 'Amr Ibn al-'Alä' gelernt 34. Man kannte mehrere Bücher von ihm, ver
mutlich Nachschriften seiner Kollegs: ein K. as-Sunan fi l-fiqh, einen Koran
kommentar, dessen Spur sich anscheinend völlig verloren hat, ein K. an-Näsib 
wal-mansüb35, ein K. a~-Siyäm36 und sogar, wenn wir einer späten Quelle 
glauben wollen, einen Ta'rib 37• 

Daß er Qadarit gewesen sei, steht in den mu'tazilitischen Quellen 38 und bei 
l)ahabi39; die Bagdäder haben offenbar nichts davon gemerkt. Abü Sulaiman 
ad-Däräni soll ihm diese Einstellung so übel genommen haben, daß er in seiner 
Moschee nicht mehr hinter ihm beten wollte40• Den Asketen war er dadurch 
verwandt, daß er während seines Kollegs immer wieder weinte 41. Auf Bezie
hung zu Syrien deutet auch ein proabbasidisches l:fadi!, das er von Taur b. 
Yazid al-l:firns! überlieferte 42. 

Vgl. auch BubärT III2 98 nr. 1824; IAH III1 72 nr. 372; 'UqailT III 77 nr. 1043; 
TH 339 nr. 321; TT VI 450 H. nr.935. 

27 IS Vllz 76, 5 f.; TB XI 21 ff. nr. 5688. 
28 TB XI 22, 6 ff. 
29 IS Vllz 76, 2f.; Mizän 11 153, 10 f.; TB XI 22, ult. ff. Dazu Azmi, Studies 160. 
30 TB XI 22, 17 f.; Sam'ani, Adab al-imlä' 86, 11 f.; Weisweiler in: Oriens 4/1951/31. 
31 TB XI 21, 10 ff. Dazu Azmi 133. 
32 Ibn I::Ianbal, 'Ilal109 nr. 657. Dazu Azmi 152. Zu Ibn Abi Qi'b s. u. S. 681 ff. 
33 IS 76, 3 f. Zu ihnen unten S. 352 ff. Von Ibn 'Aun überliefert er gelegentlich bei Waki' (vgl. 

etwa Abbar 11 328, -4ff.: über Suraib). 
34 Ibn al-Gazari, Tabaqät al-qurrä' nr. 1996. Zu Abü 'Amr s. u. S.370ff. 
35 Diese drei Titel bei Ibn an-NadIm 284, 20 und, wohl von dort übernommen, bei Däwüdi, 

T abaqiit al-mufassirin I 364, 6. Zum Tafsir auch TB XI 22, 20 f. Handelt es sich um eine 
Rezension von Qatadas Kommentar, den er von Sa'id b. Abi 'Arüba erhielt? Natürlich kann 
auch ein bloßes Heft mit exegetischen Notizen gemeint sein . 

.16 Htl1434, 13 f. 
37 DawüdI 364, 6. Zu allem auch Kabbala, Mu'gam VI 225. 
38 Ka'bi 98, 14f. > Fa(ll343, 7 > IM 138,12. 
39 Mizän nr. 5322. 
40 Mizän, ibo (11 682, H.). Zu ihm s. o. Bd. I 142f. 
41 TB XI 22, 18 f. 
42 Dazu SI 3111970/285, Anm. 2. 
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2.2.2.1.2.4 Weitere Qadariten aus der zweiten Hälfte des 2. Jh's 

Abü 5aib. Cäriya b. Harim al-FuqaimI 

75 

war nach "AlT Ibn al-MadIni (gest. 234/849) ein "führender Kopf im qadar"l. 
Er überlieferte u. a. von Ibn Guraig (gest. 150/767 oder 151/768). 

Abü Bakr Mubammad b. DInär at-TähI al-AzdI 

war mit dem qär;li Sauwär b. 'Abdalläh (gest. 156/773) bekannt 2 und hatte 
auch sonst anscheinend juristische Interessen3• Trotz seiner qadaritischen Nei
gungen überlieferte er auch von dem "orthodoxen" Yünus b. ·Ubaid. 

Qadarit nach M'izän nr. 7504; TI IX 155 f. nr. 225; Fadl 342, 19 > IM 138, 
8 f. Vgl. auch Bubärf 11 77 nr.200; IAH IIIz 249 nr. 1367; Ibn I:Iibbän II 272, 
1 ff.; 'Uqailf IV 63 f. nr. 1616. 

Abü 'Abdalläh Mahdi b. Hiläl al-Ba~rI, 

überlieferte gleichfalls u. a. von Yünus b. 'Ubaid und wurde dennoch von Ibn 
Ma"in als "Neuerer" angesehen. Yabyä b. Sa'Id al-Qanan soll ihn und den 
umstrittenen Medinenser IbrahIm b. AbI Yabya 4 offen als Lügner bezeichnet 
habens. 

Qadarit nach Ka 'bi 106, 4 > Fadl 343, 11; 'UqailI IV 227 f. nr. 1819; Mizän 
nr. 8827; Lisän al-M'izän VI 106. VgI. auch BubärI IVt 425 nr. 1863; IAH lVI 
336 f. nr. 1548; Ibn Bibbän III 30, 10 ff. 

Abü Sulaiman Ca'far b. Casr b. Farqad al-Qa~~ab 

war einer der ganz wenigen Traditionarier, von dem uns qadaritisches BadI! 
noch erhalten ist. Er überlieferte über seinen Vater folgenden Ausspruch des 
Propheten: "Wenn der Jüngste Tag herangekommen ist und Gott die Ersten 
und die Letzten ohne Unterschied versammelt hat, dann ist glücklich, wer 
einen Platz für seinen Fuß findet. Und jemand wird unter dem Throne her
ausrufen: Wer seinen Herrn von (der Verantwortung für) seine Sünde freispricht 
und sie sich selber zuschreibt, der trete ins Paradies ein!" Auch ein anderes 
Wort, das er gleichfalls von seinem Vater und über diesen von Basan al-Ba~rI 
hatte, ließe sich qadaritisch verstehen: "Gott hat dieser Gemeinde dreierlei 
erspart: Irrtum, Vergessen und etwas, zu dem sie gezwungen werden"6. 

Qadarit nach 'UqailI I 187 nr. 232; Mizän nr. 1493; Ibn al-GauzT, Maudu'ät I 
272, 7ff.; Suyütf, La'äli I 253, -6ff.; dazu HT 120. Vgl. auch IAH I, 476 
nr. 1938. Nicht in den mu'tazilitischen Quellen. Er scheint nur von seinem 

I 'Uqaili 1203, tof. > Mlzän nr. 1430. 
2 Waki' 11 68, - 5 ff.; zu Sauwär b. 'Abdalläh, der gleichzeitig auch Gouverneur war, s. u. 

S.154f. 
j Ib. 11 246, Hf.; 250, 10 ff.; 254, 8 fI. (Nachrichten über Suraib); n 110, 8 ff. (über Sauwärs 

Nachfolger 'Ubaidalläh al-·Anbari). 
4 Zu ihm s. u. S. 697 ff. 
5 IAH lVI 336, ult. f. 
6 Die Vokabel ist hier allerdings yukrahüna, nicht yugbarüna. 
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Vater überliefert zu haben. Dieser hätte danach ebenfalls Qadarit sein müssen; 
jedoch verzeichnen die Quellen dergleichen bei ihm nicht. Er vertrat offenbar 
'utmänitische Tendenzen; denn er überlieferte, daß 'Utmän beim Jüngsten 
Gericht für einen ganzen Stamm Fürsprache einlegen werde (ÄgurrT, Sarra 351, 
5 ff.). Von ihm hatte der Sohn auch seinen Beinamen al-Qa~$äb, "der Metzger"; 
das hindert natürlich nicht daran, daß er denselben Beruf ausübte wie sein 
Vater (vgl. 'Uqaill I 202 f. nr.249; Mizän nr. 1480). War er der Enkel des 
Asketen Farqad as-Sababl? Es wird nirgendwo gesagt. Zu diesem s. u. S. 94. 

Abü 'Abdarrabmän Mu'äwiya b. 'Abdalkarlm a!-TaqafI ao-Qäll, 

gest. 180/796. Er war der Familie des Prophetengenossen Abü Bakra als Klient 
verbunden, der ursprünglich Sklave der Taqlf in Tä'if gewesen war; sie hatte 
zeitweise in Ba~ra großen Einfluß7• Ao-I)äll hieß er, weil er sich einmal auf 
dem Weg nach Mekka verirrt hatte. Er wurde sehr alt; so konnte man 
behaupten, daß er noch bei I:Iasan gehört habe. 

Qadarit nur nach der Liste des Gähi?: (Ka'bl 107, 8 > Faq,l 344, 2 > IM 139, 
9). Vgl. auch IS VII2 41, 13 f.; Bubäri lVI 337 nr. 1451; IAH lVI 381 nr. 1749; 
Mizän nr. 8628; TT X 213 f. nr. 392. 

Qurt b. I:Iurait al-BähilT, 

ein Klient der Bähila, fiel Yabyä b. Ma'Tn (gest. 233/847) dadurch als Qadarit 
auf, daß, als er ihn zuhause aufsuchte, um I:IadT! bei ihm zu hören, er seine 
Schüler aufforderte: "Haltet Gott von diesen Sünden rein!" 

'Uqaill III 490 nr. 1552; Mizän nr. 6890; Ka'bI98, 3 ff. (wo der Name aber als 
Qurt b. I:Iausab erscheint; so auch in Lisän al-Mizän IV 472 nr. 1482). 

Abü Muoar Cassän b. Muoar al-AzdT an-NamarT, 

gest. 184/800, wird im allgemeinen sehr positiv beurteilts. Er interessierte sich 
auch für historische Oberlieferungen9• Jedoch bezeichnete 'Abda~~amad b. 
'Abdalwärit (gest. 207/822-23) 10 ihn als Qadariten - vielleicht nur, weil er 
über Su'ba b. al-I:Iaggäg hergezogen war ll . 

Abü Sa'Id 'Abdarrahmän b. MahdI b. l:Iassän al-Lu'lu'T al-'AnbarI, 

135/753 -198/814. Er war Perlenhändler 12 und als Traditionarier sehr ange
sehen 13. Seine qadaritische Einstellung ist nur schwach bezeugt 14; jedoch über
lieferte er von zahlreichen Qadariten. Die Gahmiten soll er in einem Fatwä 

7 Efl I 111; vgl. auch unten S. 219. 
8 TT VIII 247 f. nr.458. 
9 TabarI II 90, 17ff.; Fasawr 111200, apu. ff. und 331, 2ff. 

10 Zu ihm s. u. S. 324. 
11 Mlzän nr.6665. 
12 Sam'änI, Ansäb XI 230, 3ff. 
13 Vgl. die Elogen des Ibn Abr Bätim in: Garl?, Muqaddima 251 ff.; auch ibo IIz 288 ff. nr. 1382. 

Dazu IS Vllz 50, 19 ff. 
14 TT VI 279, ult.; Ka'bT 100, 6f. (nach Abü 'Abdarrabmän as-Säfi'r) > ? > IM 139, 1. 
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für des Todes schuldig erklärt haben 15. Auf seine Anregung hin hat Safri seine 
Risäla verfaßt 16; er hielt Kontakt zur Schule Mäliks und verbreitete deren 
Denken in Ba~ra 17. 

Abii 'Abdallah Hariin b. Miisa al-'Ataki al-Azdi al-A'war, 

gest. vor 200/815. Er soll noch YazId ar-Raqasi gehört haben; später ging er 
nach Bagdad. Obwohl starker Qadarit nach dem Urteil des Sulaiman b. Barb 
al-Wähisi (gest. um 224/839) 18, wird er dennoch in allen kanonischen l:Iadit
sammlungen herangezogen 19. Sein Fall ist insofern interessant, als er vom 
Judentum konvertiert war 20; wer damals Muslim wurde, scheint qadaritisches 
Denken also noch unverfänglich und normal gefunden zu haben. Hariin kannte 
sich auch in der Koranrezitation und in der Grammatik gut aus 21 • 

Abii Bisr Mu'ag b. Hisäm ad-Dastuwa"i, 

gest. 200/815, Sohn des Hisäm b. Abi 'Abdalläh ad-Dastuwätll, der dessen 
l:Iaditsammlung (kitäb) besaß und weitertradierte23• 

Qadarit nach Mlzän nr. 8615; TT X 196, 13 und Hady as-särlII 165, 11; Fa(j.! 
342, 11 f. > IM 138, 2. Das Urteil stützt sich darauf, daß er sich nicht dazu 
verstehen konnte, auch die Sünden als vorherbestimmt anzusehen. Vgl. auch 
BubärI lVI 366 nr. 1572; TH 325 nr. 307. 

Abü Bakr 'Abbäd b. Suhaib al-Kulaibi, 

gest. Sauwäl 212/Januar 828. Galt als dä·;ya und l:Iaditfälscher; er besaß viele 
eigene l:Iadilsammlungen, von denen sich, wohl auch aufgrund seines schlech
ten Rufes, nichts mehr erhalten hat. Er überlieferte u. a. von Aiyiib b. ljüt 24• 

Ähnlich wie dieser tradierte er das Prophetenwort, alles stechende Fliegegetier . 
komme in die Hölle, nur die Bienen nicht25• Er scheint recht angesehen gewesen 
zu sein; der Gouverneur von Ba~ra betete über seiner Bahre26• 

IS Lälakät, Sarb usul i'tiqäd ahl as-sunna 316 nr. 503. 
16 Es handelt sich um ein echtes "Sendschreiben" (vgl. 'AbbädI, Tabaqät as-Säfitya 19, 12 f. und 

36, 11 ff.). Dazu M. Khadduri, Islamic Jurisprudence 19 ff.; Makdisi in: SI 59/1984/6; GAS 11 
488. 

17 QädI 'Iyäd, Tartib I 399 ff.; Baihaqi, Manäqib as-Sä{i'i I 231, 5 ff. 
18 Fasawi 11 264, 3 f. > TB XIV 4, 9 f. > TT XI 14, pu. f. Dazu Suyüfi, Tadrib I 329, 6; Ka 'bI 

105, ult. f. (nach Däwüd al-MahänI) > Fat;lI343, 9 > IM 138,15. VgJ. auch BubärI IV2 222f. 
nr.2794. 

19 Hady as-säri 11 168, 18; auch 179, pu. 
20 Qifti, Inbäh 111 361, 15 H. 
Zl Vgl. etwa Ibn al-CazarI, Tabaqät al-qurrä' nr. 3763; TB XIV 3 H. nr.7346; QjffI, Inbiih III 

361 f.; Abü I-Barakät al-AnbärI, Nuzhat al-alibbä' 32 f. nr. 10 usw. - Nicht zu verwechseln 
mit Abü 'Abdalläh Häriin b. Müsä b. Sarik an-NahwI ad-Dimasqi (2111826 - 291/904) und 
Abu Na~r Härun b. Musä b. Gandal an-Nab,wI, die beide gleichfalls Grammatiker waren (vgJ. 
Yäqüt, lrsäd VII 235 nr. 143 und Ibn Ijair, Fahrasa 311, 11 ff.). 

22 Zu ihm oben S. 60 H. 
II Ibn I:Ianbal, 'Ila1353, - 6 f. nr. 2328; FasawI 11 146, 3 ff. 
24 Fasawi 11 666, 2f.; zu ihm oben S. 70. 
2S l:layawän III 392, 4ff.: zusammen mit Ismä'il b. Muslim al-Makki (s. o. S.65). 
26 IS Vlh 50, 16 f. 
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Zu seiner qadaritischen Einstellung vgl. IS VIlz 50, 15; Ibn Qutaiba, Ma'ärif 
625, 14; IAH 1111 81 nr.417; Ibn l:;Iibbän 11 164, 11; Mizän nr.4122; Ka'bI92, 
17ff. Vgl. auch BubärI IIIz 43 nr.1643. 

Yabyä b. Bistäm b. Burait az-Zahräni" al-Mu$affar 27, 

gest. nach 214/82928 • Er war anscheinend Asket und galt als dä'iya. 

BubärI IV2 264 nr. 2938; IAH IV2 132 nr. 556; Ibn l:;Iibbän III 119, 8 ff.; 'UqailI 
IV 394 nr. 2013; Mizän nr. 9465; Fadl 342, 18 > IM 138, 7 f. 

Abü 'Abdalläh Muhammad b. Mabbüb al-Bunäni", 

gest. 223/838, war nach dem Urteil des Agurr! ein gemäßigter Qadarit29• 

Abü Ma'mar 'Abdalläh b. 'Amr b. Abi l-l:laggäg Maisara al-Minqari 
at-TamTmI, 

gest. 224/839, angesehener ba$rischer Traditionarier, der später auch in Bagdäd 
Kolleg hielt. Niemand hatte vollständiger als er die l:ladTtmaterialien von 'Amr 
b. 'Ubaid's Schüler 'Abdalwärit b. Sald gesammelt30• Selbst 'AlT Ibn al-MadinT 
(gest. 234/849), der sie stattdessen von 'Abdalwärif Sohn 'Abda$$amad über
nommen hatte, erkannte dies an; jedoch mißfiel ihm sehr, daß Abü Ma'mar 
- ebenso wie schon 'Abdalwärit selber - das Lob 'Amr b. 'Ubaid's sang31 • 

Seine qadaritischen Neigungen w-aren in der Tat in Bagdäd bekannt und auch 
später nicht vergessen; um so überraschender ist, daß die mu'tazilitischen 
Quellen ihn nicht erwähnen 32• 

2.2.2.1.3 Die Uswäris 

Für sich behandeln müssen wir zwei Qadariten, die weniger Traditionarier 
waren als Koranexegeten und qU$$ii$. Sie sind außerdem durch die gleiche 
Nisbe verbunden, al-Uswäri, und verraten sich damit als Nachkommen der 
asäwira, jener Reiter (usvärän) aus der Vorhut des Yazdagird, die sich mit den 
Arabern verbündet und nachher im Schutze der Tamim in Ba$ra niedergelassen 
hatten. Sie hatten zum spätsasanidischen Kleinadel gehört!, stammten jedoch, 
wie de Goeje nachgewiesen hat, z. T. aus Sind 2 und waren somit nichtiranischen 
Ursprungs; später stießen genuin iranische Elemente hinzu. Man hat ihre Zahl 
für das 1. Jh. H. auf etwa 2500 geschätzt. Wie die Araber erhielten sie staatliche 

27 Nach Ibn AbI I:Iätim: al-A~far. 
28 Damals hat Abü Bätim ar-Räz) (195/811-277/890), der Vater des Ibn Abi I:Iätim, von ihm 

übernommen (IAH IV2 132, 8). 
29 TI IX 429 f. nc. 700. 
30 Azmi, Studies 118. Zu 'Abdalwärit s. u. S.322ff. 
31 TB X 25, 1 f. und 24, 17 ff. 
32 Ib. 24, ult. und 25, 7 ff.; TT V 336, 13 f. und Hady as-säri 11 139, 8; SuyütI, Tadrib I 329, 2. 

Vgl. auch Bubäri III1 155 nr. 475; IAH 112 119 f. nr. 549. 

1 Nöldeke, Tabari441. 
2 Memoire sur la migration des Tsiganes a travers I'Asie (Leiden 1903), S. 17 f. 
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Pensionen Catä\ und zwar die höchste Summe, 2000 Dirham pro Jahr3• Ziyäd 
baute in ihrem Stadtviertel eine Moschee4; 'Ubaidalläh b. Ziyäd ist unter ihnen 
aufgewachsen 5• Erst als sie politisch eigene Wege gingen, sich während des 
Zweiten Bürgerkrieges auf die Seite des Mu~'ab b. az-Zubair schlugen und 
schließlich sogar Ibn al-AS"a! anschlossen, hatte ihre privilegierte Stellung ein 
Ende; I:Iaggäg ließ ihre Häuser zerstören und die staatlichen Zuwendungen 
einstellen. 

Sälih al-'AlT, at-Tan?,imät al-igtimä7ya 69 f. Allgemein zu ihnen vgl. Pellat, 
Milieu 35; Morony in: Iran 14/1976/51 und 57 ff. mit weiteren Angaben; id., 
lraq, Index s. v.; erone, Slaves on Horses 237f., Anm. 362, und Roman Law 
54f.; Sayed, Ibn al-AS'alI42; Bosworth in: Elran 11 706f. - Zur Lesung der 
Nisbe vgl. Sam'änT, Ansäb 1250, 7 ff. (mit Textlücke; dazu Anm. 2) und QahabI, 
Mustabih 23, 4 ff.; Aswäri, wie gelegentlich in der Sekundärliteratur zu lesen 
ist, bezieht sich auf ein Dorf in der Nähe von I~fahän, das nach Yäqüt den 
Namen Aswärlya trug (Mugam al-buldän I 19Of.; dazu Sam'äni 1247, 9ff.). 
Nach einer Glosse in der Handschrih des Mustabih hat Muhammad b. Müsä 
al-l:IäzimI (gest. 584/1188) in seinem K. al-Mu'talif wal-mubtalif (dazu GAL S 
1/605) auch die Lesung IswärI erlaubt; jedoch ist dies wohl sekundär. 

Auch nach ihrer politischen Entmachtung hatten sie am geistigen Leben Ba~ras 
beträchtlichen Anteil. Ende des 1. Jh's stoßen wir auf einen Abü 'Isa al-UswärI, 
von dem Qatäda überlieferte6, und bereits vor dem Aufstand des Ibn al-As"a! 
soll ein gewisser Abü Yünus al-Uswärr dem Ma"bad al-Guhanr die qadaritische 
Häresie eingeblasen haben. Letzteres ist wohl Legende 7; aber daß viele von 
ihnen sich durch diesen Standpunkt hervortraten, unterliegt. kaum einem 
Zweifel. Sie galten in religiösen Dingen als besonders klug und als gefährliche 
Diskussionspartner8• Besonders hervorgetreten ist zuerst 

Müsä b. Saiyar 9 aI-Uswarr, 

ein Schüler 1:Iasan al-Ba~rI's und Qatädas, der Anfang der zweiten Hälfte des 
2. Jh's gestorben sein dürfte. Er meinte, daß I:Iasan einen Mord nicht unter 
das vorherbestimmte Todesgeschick subsumiert habe, stieß damit aber auf 
Kritik bei "Auf al-Aerabr, der länger bei l:Iasan studiert hatte als er. In der Tat 
hatte er dies nicht von l:Iasan selber gehört, sondern von "Abdalwähid b. 

J Donner, Ear/y Conquests 257. 
4 Baläguri, Ansäh IV] 201, 19 ff.; Sälih al-'Ali, f;litat al-Ba$ra 56. 
5 Cäbi~, Bayän 11 210, 8. 
6 Sam'äni I 251, H.; Mustabih 23, 5. 
7 Vgl. meine Ausführungen in: Festschrift Meier 61 und 63 f. 
8 Vgl. den Ausspruch des Iyäs b. Mu'äwiya unten S. 131. In der Parallele bei Wakt I 345, 6 f. 

sind die asäwira durch die Qadariten ersetzt. 
9 So nach Cähi~, Bayän I 368, 5. 'UqailI las irrtümlich Yasär (Du'afä' IV 171 nr. 1740); darum 

verzeichnen sowohl Qahabi als auch Ibn J;lagar ihn zweimal (Mizän nr. 8874 und 8943; Lisän 
al-Mizän VI 120 und 136). Müsä b. Yasär hieß der Onkel des Ibn Ishäq (EIl III 810 b); er 
lebte in Jordanien (AZ 384 nr. 856). Müsä b. Sinän bei Sam'äni, Ansäh I 251, 2 ist ebenfalls 
falsch. 
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Zaid 1o, und dieser mußte, als man ihm hart zusetzte, eingestehen, daß er sich 
geirrt hatte 1I. Mit Prädestinatianern wie Däwüd b. AbI Hind (gest. Anfang 
140/Mitte 757?) vertrug er sich nicht 12; als er einmal im Ramadän hinter Aiyub 
as-SabtiyänI13 sein Gebet verrichtete, erregte er Aufsehen 14. 

Er war nicht nur qä$$, sondern auch Koranleser; diese Kunst, die ihm in 
Ba~ra großen Ruhm einbrachte 15, hatte er vermutlich in Küfa gelernt, bei 
"A~im b. AbI n-Naggüd (gest. 127/745) 16. Beides verband er in seinem Unter
richt, der stark exegetisch ausgerichtet war; auch hierin mag er küfisch beein
flußt gewesen sein, durch "Atlya b. Sa'd al-'AufI (gest. 111/729), der auf KaibI 
einwirkte und auch unter seinen Lehrern erscheint17• In seinem Kolleg versam
melten sich sowohl Araber als auch mawäli, d. h. Perser; er setzte sie getrennt 
voneinander und unterrichtete jede Gruppe in ihrer Sprache. Beide Idiome 
beherrschte er gleichermaßen gut; er hatte keinen Akzent 18• Man hätte ja auch 
sonst an seiner Koranrezitation nicht soviel Freude gehabt. Böse Zungen 
behaupteten, daß er sich des iranisch-arabischen Kulturgefälles recht gut be
wußt war; er soll dies mit den Worten ausgedrückt haben: "Die Propheten
genossen waren ungehobelte Beduinen, und dann kamen wir, die Perser, und 
haben diese Religion kommentiert (labba$nä) " 19. Daß er zu Iran besondere 
Beziehungen hatte, geht aus der Nachricht hervor, daß er während des Bür
gerkrieges (al-fitna) , also wohl zu Ende der Umaiyadenzeit, nach I:füzistän 
zog, um seine "Religion zu bewahren". Er war offenbar dort recht angesehen; 
denn Azädmard, vermutlich der führende Dihqän der Gegend, schickte ihm 
alles, was er zum Leben brauchte (mataj, und Müsä besuchte ihn in seiner 
Todesstunde20• 

Äzädmard "der Freie, der Edle" ist ein häufig gebrauchtes iranisches Epitheton 
ornans, das von den Arabern als Titel verstanden worden ist (vgl. P. Kraus in: 
at-Taqafa nr.224, S. 12ff.). An unserer Stelle könnte Äzadmard b. al-Hirbid 
Kämkär gemeint sein, der z. Z. des }:Iaggäg über die Stadt Fasä in Färs herrschte 
und offenbar sehr reich war (Justi, Namenbuch 53; Mubarrad, Kämil 1148, 
6 ff. und 261, -6 ff.; dazu TanuOI, Niswär al-muIJät;lara I 136 ff. und Farag 

10 Zu ihm s. u. S. 96 H. 
11 'UqailI IV 171, 12 ff. > Mhän IV 227, 10 ff. (an beiden Stellen ist der Text durch Oberliefe

rungs- oder Druckfehler in den Eigennamen entstellt). Dazu Massignon, Essai2 174 ff. und 
Passion2 I 677/1 626; meine Anfänge muslimischer Theologie 172, Anm.1. 

12 Beide waren offenbar Geschäftspartner rUqailT IV 171, 6 ff. > M"iziin nr.8943 > Lisän al-
M"izän VI 136, 14ff.; Ibn Bazm, Naqt al-'arüs 246, 20f.). 

13 Zu ihm s. u. S. 343 H. 
14 FasawI 11 239, 2E. 
15 Cähi~, Bayän I 368, 11. 
16 Mizän, a. a. 0.; dazu GAS 1/7. 
17 Sam'änT I 251, 3 ff.; Mizän, a. a. 0.; dazu GAS 1/3Of. 
18 Bayän I 368, 5 ff. > Fat/.l 271, 10 H. (verkürzt) > IM 60, 14; Pellat, Milieu 110. 
19 'UqailI IV 171, 8 ff. > Mizän nr. 8943 > Lisän VI 136, 16 ff. Zu labba~a = "kommentieren" 

vgl. WKAS 11 426 f. 
20 'lqd III 167, 20 ff. und ähnlich 229, 17 ff. 
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ba'd as-sidda I 398 f., wo Hirbig zu Firind verschrieben ist). Für spätere Zeit 
ist der Titel z. B. belegt bei I~tabr1, Masälik 145, 1 ff. (für einen Kurden). 

Der ,,"utmänitische" Standpunkt, den Müsä b. Saiyär als Ba$rier vertrat, 
kommt in einem l:Iaru"! zum Ausdruck, das er von l:Iasan überlieferte: "Gott 
hat ein Schwert, das er in der Scheide hält, solange 'Utmän am Leben ist. 
Wenn "Utmän aber ermordet wird, so wird er dieses Schwert zücken und bis 
zum Jüngsten Tag nicht mehr in die Scheide stecken"21. Das Wort dürfte in 
jenen Tagen, in denen Müsä nach Ahwäz ging, um "seine Religion zu bewah
ren", geschärfte Aktualität erhalten haben. Es zeigt zugleich, daß der Qädl 
'Abdalgabbär kaum recht hat, wenn er Müsä unter die Mu"taziliten einord
net22. Er assoziiert ihn offenbar von einem Namensvetter her, den er ihm 
voranstellt23, der ihm aber in Wirklichkeit als "Assistent" (guläm) gedient 
hatte24 und dann sein Nachfolger in der Moschee der asäwira wurde: 

Abü "All "Amr b. Fä'id al-UswärIlS at-TamlmI al-An$ärI. 

Auch er wirkte als qä~~ und soll 36 Jahre lang26 den Koran erklärt haben. 
Sein Kolleg ging so sehr in die Breite, daß er trotz seiner langjährigen Lehr
tätigkeit den Text angebl~ch nie ganz zu Ende traktiert hat. Für einen einzigen 
Vers brauchte er manchmal mehrere Wochen; er erwog die einzelnen Deutun
gen (ta'wtlät) und bezog vor allem die Prophetenvita mit ein27• Man gewinnt 
den Eindruck, daß er wie schon Müsä b. Saiyär dies professionell tat 28; 

vielleicht haben die reichen Bewohner des Viertels ihm an der Moschee ein 
Gehalt gezahlt. Ob sein Tafstr je schriftlich niedergelegt wurde, wissen wir 
nicht; der Fihrist hat dort, wo von den Büchern "Amr b. Fä'id's die Rede sein 
soll, eine Lücke 29. Jedoch erinnerte man sich noch, daß es von ihm eine 

21 Mizän III 283, apu. ff. 
II VgJ. dazu unten S. 82. 
23 Fa{il 270, 8 ff. 
24 Ibn AbI I:;Iaitama, Ta'rib (Hs. Medina, Makt. MabmudIya, u~ul al-badi! 36), fol. 9 b, 2 ff. 
2.S Wenn Abu Müsä al-I~fahäni (gest. 581/1185) in seinen Ergänzungen zu Ibn al-Qaisaräni's 

Ansäb al-muttafiqa den Namen auch Aswäri ausgesprochen gehört haben will, so bezeugt 
dies nur den schwankenden Gebrauch seiner Zeit und das Übergewicht der Aswäris gerade 
in seinem heimischen I$fahän; denn auch er kennt keine andere Ableitung als die von aswärl 
suwär (al-Ansäb al-muttafiqa 172, ult. ff.). Die Zugehörigkeit wird schon von Ibn an-Nadim 
betont (Fihrist 205, 5). 

26 Eine runde Zahl; s. o. S.25. 
27 Vermutlich noch nicht nach der Sira des Ibn Isbäq; vgl. Cähi~, Bayän I 368, 13 ff. und danach 

Pellat, Milieu 111. 
28 Wenn es von diesem bei QädI 'Abdalgabbär heißt, er habe 30 Jahre "Koran gelesen" (Fa{il 

271, 9), so ist dies allerdings vielleicht nur. aus dem Bericht bei Cähi~ über 'Amr b. Fä'id 
falsch übertragen. Für letzteren sagt der Qädl derlei nicht. 

29 S. 205, 8; im Abschnitt über die Tafsir-Werke (S. 36ff.) wird er gar nicht aufgeführt. Der QädI 
allerdings redet von einem tafsir kabiT (Fa{il 271, ~ > IM 60, 11). Interessant ist die Notiz 
bei Ibn al-Faradi (Ta'rib al- 'ulamä' bil-Andalus I 165, 4), daß der Kommentar des l;Iasan al
Basri über ihn lief; er könnte ihn von 'Amr b. 'Ubaid erhalten haben (5. u. S. 82f.). Jedoch 
mag es sich ebenso um einen bloßen Oberlieferungsfehler für 'Amr b. 'Ubaid handeln. 
Genaueres s. u. S. 299. 
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Überlieferung zu den burüf al-Qurän, also zur Lesung bestimmter Stellen gab; 
er soll u. a. iyyäka in der Fätiba (Vers 5) ohne Tasdid gelesen haben 30• 

Anstoß war ihm, wie kaum anders zu erwarten, Sure 81129: "Aber ihr wollt 
nicht, es sei denn, Gott will es". Er bezog den vorhergehenden Vers mit ein: 
" ... für (alle) diejenigen von euch, die geraden Kurs halten" und interpretierte 
dann: "aber ihr wollt nicht geraden Kurs halten, es sei denn, Gott will es". 
Damit sprach der Vers nur noch von solchen, die sich der "Geradheit" 
(istiqäma) mit Absicht verschließen, also von den Ungläubigen oder den 
verstockten Sündern; sie können von Gott zu ihrem Heil gezwungen werden. 
Nach diesem Verständnis implizierte das göttliche Wollen zwar immer noch 
Zwang (mas'tat al-qahr), aber doch nur so, daß Gott damit Böses verh~ndert, 
nicht etwa Böses beabsichtigt31 • Wollen kann Gott beim Menschen nur das, 
was er ihm geboten hat; amr und iräda sind identisch. Das Problem wurde 
damals in Ba~ra eingehend diskutiert; auch Fa<;!l ar-Raqäsi hat sich ähnlich 
entschieden 32. "Amr b. Fä'id aber stieß angeblich auf die Kritik des Muqätil 
b. Sulaimän: Gott hat doch dem Abraham zwar geboten, seinen Sohn zu 
töten, aber es in Wirklichkeit nicht gewollt. "Amr soll sich damit aus der 
Affaire gezogen haben, daß er behauptete, Abraham habe den Befehl Gottes 
nur geträumt. Muqätil machte ihn darauf aufmerksam, daß der Kontext dies 
nicht zuläßt; denn der Sohn sagt zu ihm: "Vater! Tu, was dir befohlen (= 
geboten) ist" (Sure 371102). Das Streitgespräch ist vermutlich gestellt; es zeigt 
aber, wo man später die Schwäche der These sah33 • 

Sein qadaritisches Weltbild ist also gewiß weiter fortgeschritten als das 
seines Vorgängers. Aber auch aus ihm ist wohl schwerlich ein Mu'tazilit zu 
machen34• Denn auch er hielt wie Basan den Todestermin und den Lebens
unterhalt für vorher bestimmt - "erstaunlicherweise" , wie er sagte 35 • Von 
'Amr b. 'Ubaid, bei dem er studiert hatte 36, hielt er offenbar nicht vieP7. 
Umgekehrt hat der Philologe Yünus b. I:Iabib, der als einer der ganz wenigen 
seiner Zunft in Basra nicht qadaritischer Abweichung verdächtig war38, sich 
von ihm in beduinischer Redeweise unterrichten lassen und ihn zitiert 39. Mit 

30 Ibn al-Gazari, Tab. 1602, apu. f. 
31 Fa!j.l 271, 5 ff. 
32 S. u. S. 169 f. 
33 Ibn Qutaiba, Ta'wll muutalif al-/:ladl/ 37, 9 ff. = 30, 3 ff.!Obs. Lecomte 35 § 40 f. Vgl. zur 

Fragestellung auch al-Man~ür billäh, Säft 11 238, - 4 ff. 
34 So nicht nur der Qädi 'Abdalgabbär, a. a. 0., und Bäkim al-GusamI, Risälat lblis 48, u!t., 

sondern auch 'Uqaili (pu'afä' III 290, ult. > Mlzän nr. 6421 > Lisän al-Mizän IV 372, 15 f.). 
Ka'bi nimmt bezeichnenderweise von ihm keine Notiz. Als Qadarit ist er registriert bei Ibn 
Qutaiba (Ma'arif 625,9; auch Ta'willl, 6 = 10,6 f./Übs. 9 § 17 und 102,7 = 85, -5/Übs. 
95 § 122). 

35 Cähi~, Hayawän VII 203, 9 f. 
36 Ibn an-Nadlm 205, 5 f. 
37 TaubidI, Ba~a'ir IV 71, ult. ff. (mit Korrektur S. 349)/2IV 61 nr. 157; auch Ibn AbI l-l:IadTd, 

SNB VII 112, 5 ff. (wo 'All in Abü 'Alt zu verbessern ist). 
38 S. u. S. 85; zu ihm GAS 9/49 ff. 
39 Cähi~, Bayän I 369, 1 f. Oder sind mit kalam a/- 'Arab die Aussprüche vorislamischer Weiser 

und uutabä' gemeint? 
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Basan hatte er übrigens anscheinend auch die Ansicht gemeinsam, daß Satan 
kein gefallener Engel sein könne 40; denn er hielt diesen nicht einmal für einen 
Ginn. Den Vers Sure 18/50, der ihm dabei in die Quere kam, wollte er so 
verstanden wissen, daß Satan einst dasselbe Bekenntnis (diyäna) und dieselbe 
Heimstätte gehabt habe wie die Ginn; aber zu ihrer Gattung habe er nie 
gehört41 • 

·Amr b. Fä'id's Zeitstellung bereitet Schwierigkeiten. Die Verbindung zu 
"Amr b. "Ubaid (gest. 143/760) und zu Muqätil b. Sulaimän (gest. 1501767) 
setzt voraus, daß er spätestens um 120/738 geboren ist. Man besaß sogar ein 
BadI!, das er von Matar b. Tahmän al-Warräq (gest. vor 130/747)42 übernom
men haben soIIte43• Andererseits hat Gähi?- ihn noch kennengelernt; er attestiert 
ihm große Rechtschaffenheit44 und hat sich von ihm einen kurzen historischen 
Überblick über die ba !;irischen qU$$a$ geben lassen 45. Er soll erst kurz nach 
200/815 gestorben sein 46. Nun sind aII diese Angaben entweder nicht gegen 
Zweifel gefeit oder nicht präzise genug. Am verläßlichsten scheint noch die 
Notiz bei Ibn an-Nadlm, daß er zum Kreis des Abbasiden Muhammad b. 
Sulaiman b. "All gehörte47• Dieser war mehrfach Statthalter von Ba~ra, zuerst 
für kurze Zeit seit 146/763, ehe Man~ür ihn nach Küfa versetzte48, dann wieder 
160/77749 und später, auch unter HädI (169/785) und Harün ar-Rasld (ab 1701 
786); er starb im Jahre 173/789 50, In dessen Gegenwart soll er auch den 
Koranleser Abü I-Mungir Sallam b. Sulaiman al-MuzanI (gest. 171/787-8) 
widerlegt haben, der Prädestinatianer war51 • 

Eindeutig apokryph ist demgegenüber eine Geschichte, die ihn als alten Mann, 
dem das Treppensreigen schwerfällt, mit dem Vater dieses Abbasiden in Bezie
hung bringt, der bereits i. J. 141/758 starb und kurz zuvor, zwischen 136/753 
und 137/755, gleichfalls einmal Gouverneur von Ba~ra gewesen war (zu ihm 
J. Lassner, The Shaping of Abbasid Rufe, Index s. n., und H. Kennedy, The 
Early Abbasid Caliphate 75 f.). Sie findet sich nur in der mu'tazilitischen 
Tradition (Fa{ll 270, 9 ff. > IM 60, 2 ff.) und verfolgt zwei Tendenzen: erstens 
soll widerlegt werden, daß ein Qadarit wie ·Amr b. Fä'id reJigiöse Formeln wie 
lä /Jaufa wa-lä qüwata illä bilIäh, mit denen die Allmacht Gottes anerkannt 
wurde, nicht gutheißen könne; er benutzt sie selber. In ähnlicher Weise hatte 
man sich unter Prädestinatianern erzählt, daß der Qadarit Rab! b. 'Abdarrah-

40 S. o. S. 46. 
41 Cähi~, 1:layawän VI 191, 4 ff. 
42 Zu ihm IS Vlh 19, 14 ff.; Mizän nr.3587. 
4.1 Mizän nr. 6421; das l:iadi! will eine Verschärfung der Reinheitsvorschriften durchsetzen. 
44 Bayän I 369, 5 f.: er soll nie jemanden verleumdet oder kritisiert haben. 
45 Ib. I 367, 2ff. 
46 Fihrist 205, 5 f. > Lisän al-M'izän IV 373, 9 f. 
47 Ib. 205, 4 f. 
48 Balifa, Ta'r'ib 652, 15. 
49 Ib. 671, 2f. 
50 Ib. 743, 3 f. Er war 122/740 geboren (ib. 527, 9 f.) und hatte gegen an-Nafs az-zakiya gekämpft 

(ib. 649 f.). Vgl. zu ihm auch TB V 291 f. 
51 Fihrist 205, 6 f. Zu Salläm b. Sulaimän S. U. S. 379 f. 



84 B 2.2.2 Der Irak im 2. Jh.: Ba~ra. Die QadarTya 

män b. Barra nicht i'$imn'i sagen wollte (s. u. S. 319f.). Zweitens aber geht es 
darum, die Aussage in Sure 10/100 zu entkräften, wonach der Mensch nur "mit 
Gottes Erlaubnis" gläubig ist. 'Amr b. Fä'id soll Sure 7/158 dagegengehalten 
haben, aus der hervorgeht; daß der Prophet auf Geheiß Gottes alle Menschen 
zum Glauben aufforderte und die Entscheidung damit in ihr Ermessen stellte. 
Der Glaube ist, so wird damit gesagt, für jeden da, der die Botschaft gehört 
hat. Schon I:Iasan al-Ba~rI soll die "Erlaubnis" Gottes in Sure 101100 direkt als 
sein "Gebot" erklärt haben (TiisT, Tibyän V 501, 1), und auch 'Amr b. H'id 
wird aus ihr kaum mehr herausgehört haben, als daß Gott den Propheten 
geschickt und damit den Glauben möglich gemacht hat (Näheres zu dieser 
Exegese vgl. Anfänge 73 f.). Die Geschichte ist nicht mehr als eine der üblichen 
Literarisierungen eines theologischen Problems. Sie ist auch dann nicht zu 
retten, wenn man, wie der Herausgeber des K. Fa{JI al-i'tizäl dies versucht, 
Sulaimän b. 'AII durch seinen Sohn Muhammad b. Sulaimän ersetzt. Denn man 
muß dies dann nicht nur, wie er, an einer Stelle tun (270, - 5), sondern auch 
an einer zweiten, die unmittelbar darauf folgt (270, pu.). Zudem hat diese 
Lösung den Textbefund bei Ibn al-MurtaQä gegen sich, der von QäQT 'Abdal
gabbär abhängt, und schließlich ist der Gouverneur hier nicht ein Freund des 
Theologen wie Muhammad b. Sulaimän, sondern sein Gegner. Die Anekdote 
zeigt nur eines: daß man z. Z. des QäQI 'Abdalgabbär längst keine konkreten 
Vorstellungen mehr mit 'Amr b. H'id, dem angeblichen Mu'taziliten, verband. 

Nach dem Ta'r"ib des Qadariten Ibn AbI Ijai!ama (gest. 279/892)52 hatte 'Amr 
b. Fä'id einen Mann aus Mosul unter seinen Schülern, 'AfTf b. Sälim, einen 
Klienten der BagIla, der viel in Sachen BadI! herumreiste und in seiner 
Heimatstadt zu einer großen Autorität wurde. Dieser starb bereits i. J. 180/ 
796 oder kurz darauf, etwa gleichzeitig mit Mu'äfä b. 'Imrän, dem anderen 
bedeutenden Mosuler Gelehrten dieser Zeit 53 • In den Biographien, die die rigal
Werke ihm widmen54, steht von dieser Beziehung nichts; man wollte dem 
Traditionarier das Renommee nicht verderben. Unter den Uswäris selber aber 
treten nun Theologen auf, die tatsächlich Mu'taziliten waren: Sälih b. 'Amr 
al-Uswäri, der vielleicht ein Sohn des 'Amr b. Fä'id war, und 'Ali b. tIälid al
Uswäri, der unter den Einfluß des Na~~äm geriet. Von ihnen soll an anderer 
Stelle die Rede sein 55. 

2.2.2.1.4 Qadariten unter den ba?rischen Grammatikern 

Die Grammatiker lagen ähnlich wie die Traditionarier im Lichte gelehrten 
Interesses. Jedoch haben die Biographen die Akzente anders gesetzt; über die 
religiöse Einstellung erfahren wir bei ihnen immer nur nebenbei. Daß die 
ba~rischen Philologen zur Qadariya neigten, ist am ehesten ihren küfischen 
Kollegen aufgefallen. Ibrähim b. Ishäq al-BarbI (198/814 - Dü I-Bigga 285/ 

52 S. o. Anm. 24; zum Werk vgl. GAS 1/319 f. 
S3 ZU ihm GAS 1/348. 
54 TB XII 312 ff. nr.6754; Miziin nr.5680. 
S5 S. u. S. 324 und Kap. C 3.2.2.2.7.1. 
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Dezember 898), eigentlich aus Marw stammend!, notierte, daß in Ba$ra nur 
vier von ihnen nicht zu den "Häretikern" (a~/:Jäb al-ahwäj gehönen: ljalII, 
Abü 'Amr Ibn al-'Alä", Yünus b. l::IabIb und A$ma'I. Abü l::Iaiyän at-TauhIdI 
hat die Bemerkung aufgenommen und für die a~/:Jäb al-ahwä', sicherlich zu 
Recht, die QadarIya eingesetzt 2. In der Tat stand Abü 'Amr Ibn al-'Ala" 
murgi'itischen Ansichten, wie sie in Küfa vertreten wurden, sehr nahe und hat 
anscheinend direkt gegen die Mu'tazila Stellung bezogen; A$ma'I war sein 
Schüler und hat die entsprechenden Berichte über seinen Lehrer unter die 
Leute gebracht3• Er soll aus dem gleichen Grunde (;ahi~ aus seinem Kolleg 
hinausgejagt haben4• Yünus b. l::IabIb hatte ebenfalls bei Ibn al-eAlä' gehört, 
daneben auch bei l::Iammad b. Salarna, einem Anhänger der "orthodoxen" 
Gegner des 'Amr b. 'Ubaid5; an das qadar-Problem hatte er, wie man erzählte, 
keinen Gedanken verschwenden wol1en6• J:lalII b. Ahmad hat mit seiner 
angeblichen theologischen Unbedarftheit den Spott der Mu'taziliten heraus
gefordert7• 

Wir können Ibrahlm al-I:Iarbi's Urteil noch in einigen weiteren Fällen 
kontrollieren. Daß ein qadaritischer Traditionarier wie Harün b. Müsa al
'AtakI zugleich Grammatiker sein konnte, haben wir oben bereits gesehen8• 

Der "mittlere" Abfas (gest. zwischen 210/825 und 221/835) folgte der Lehre 
des Abü Samir; er war also Qadarit, ohne Mu'tazilit zu sein 9• Abü Zaid Sald 
b. Aus al-An$arI, der i. J. 214/830 oder 215/831 mit 93 Jahren starb lO, kannte 
sich nicht nur in der Grammatik, sondern auch im BadI! gut aus und scheint 
dort gar keine Scheu vor Qadariten gehabt zu haben; er überlieferte von "Auf 
al-A"räbI, Sa"Id b. AbI "Arüba und sogar von "Amr b. 'Ubaid, allerdings auch 
von seinem Lehrer Abü 'Amr Ibn al-'Alä' und anderen "orthodoxen" Autori
täten 11. Das Urteil über seine Zugehörigkeit ist dementsprechend gespalten. 
ZubaidI12 und Yäqüt 13 notieren, daß man ihn für einen Qadariten hielt; QiffI 
rechnet ihn sogar zu den ahl al- 'adp4. Die gar/:J wat-ta'dil-Spezialisten suchen 
dagegen den Vorwurf von ihm abzuwenden 15; sein l::IadI! galt offenbar aUge-

1 Vgl. zu ihm Qi{fi, lnbiih I 155 ff. nt.93; TB VI 27 {f.; als küfischer "Sunnit" genannt bei 
Bagdädi, U$ül ad-din 316, 10 (wo falsch al-B.r.ti statt al-Barbi). 

2 TB X 418, 14 ff. > Tauhidi, B~ii'ir III 592, 8 ff.l2m 124 nr.420 (wo falsch al-l:larriini statt 
al-l:l arbi). 

3 S. u. S. 370 ff. 
4 Bagdädi, U$üI316, 17f. 
5 Zu ihm s. u. S. 376 ff.; auch EI2, Suppl. 384 b. 
6 Qihi, lnbiih IV 68, 2 und 70, 5. 
7 S. u. S. 223. 
8 Vgl. S.77. 
9 Näheres s. u. S. 182. 

10 Vgl. EI2 I 167 b. 
11 Qiffi, lnbäh 1I 30, 9;· SafadI, Wäfi XV 201, 1 f. 
12 Tabaqät an·nabwiyin 182, 12. 
13 lrsäd IV 238, 17. 
14 Und zu den Sliten; vgl. Inbiih II 33, 15. Man muß sich aIlerdings fragen, ob ahl al- 'adl hier 

mehr meint als bloße Qadariten. 
15 Miziin nr. 3141; TI IV 3, 15. 
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mein als gut. Abü 'Ubaid (gest. 224/838) war zweifellos Qadarit 16; dagegen 
geht es wohl zu weit, aus ihm einen Mu"taziliten zu machen 17. Muhammad 
b. Sallam al-Gumahi, dem Verfasser der Tabaqät as-su'arä' (gest. 2311846), 
wollte man nur in seiner poetischen Überlieferung trauen, nicht dagegen im 
Badir, wieder aus dem gleichen Grund 18. Abü 'Urmän al-Mäzini (gest. 248/ 
862?) wurde bei A$ma"i qadaritischer und mu'tazilitischer Neigungen beschul
digt; allerdings wollte man ihn ebenso der Murgi'a zurechnen 19• 

Bagdadi hat später in seinem K. U~ül ad-dtn eine Gegenrechnung aufzu
stellen versucht20• Der mittlere Abfas ist für ihn ein "Sunnit" (wohl weil Abü 
Samir auch Murgi'it war), ebenso der ältere Grammatiker dieses Namens, Abü 
l-ijanäb 'Abdalhamid b. "Abdalmagid (gest. 177/793). Auch "Abdalläh b. Abi 
Ishäq al-I:IadramI zählt er auf, der i. J. 117 am selben Tage wie Qatäda starb21 , 

und 'Isä b. 'Umar ar-Taqafi (gest. 149/766), einen Vetter des "Murgi'iten" 
Muwais b. "Imrän 22; sie sollen beide Wä$il b. "Atä' dafür getadelt haben, daß 
er das Zeugnis "Alis und Talhas nicht annahm 23. Schließlich nennt er noch, 
unter den Gelehrten des 2. Jh's, neben tIalil, Abü 'Amr Ibn al-"Alä' und A$ma"i, 
ijalaf al-Ahmar (gest. 180/796)24. Dieser war bezeichnenderweise, ebenso wie 
der ältere Abfas, Schüler des Ibn al-"Alä', darüber hinaus auch des "Isa b. 
"Um ar at-Taqafi. Wir werden also mit einer "murgi'itischen" Minderheit unter 
den ba~rischen Philologen rechnen müssen, deren dezidiertester Wortführer 
offenbar Abü "Amr Ibn al-<Alä' war. Der mittlere Abfas hat dann - und mit 
ihm vielleicht noch einige andere - den Komprorniß bei Abü Samir gesucht. 

Daneben aber macht sich gegen Ende des Jahrhunderts mu"tazilitischer 
Einfluß bemerkbar. Qutrub (gest. 206/822), der, wie wir sahen25, die zanädiqa 
angriff, war mit pirär b. "Amr bekannt gewesen; er hat sich von ihm eine 
Nachricht über Wä$il b. "Atä' erzählen lassen 26• In einer Qa$ide des Abü Dulaf, 
in dessen Umgebung er verkehrte, wird er wegen seiner guten Kenntnis der 
"Lehre des Na~~äm" gerühmt27• Da seine religiöse Überzeugung sich in seiner 
Koranexegese niederschlug, mußte er, als er seinen Tafstr in der Hauptmo-

16 Lecomte in: Arabica 12/1965/161 ff. 
17 Lecomte 172. Grundlage des Urteils ist wahrscheinlich jeweils sein K. Carib al-&adit (dazu 

HT 107ff.). 
18 Abbär az-Zaggägi 90, 12 ff.; Mizän nr. 7611. Auch Farj,l 344, 3 > IM 139, 10. 
19 Yäqüt, Irsäd II 389, 10 ff. und 381, 1. Beides zusammen ergäbe wiederum, wie bei Ahfas, die 

Lehre des Abü Samir; jedoch war al-Mäzinl Siit, Anhänger des 'All b. MI!am (zu ihm s. u. 
S. 426 ff.). - Eine Liste qadaritischer Philologen bringt auch al-Mansür billäh, Säf/ I 154, 
20ff. 

20 S. 316,11 ff. 
21 Zu ihm vgl. Qihl, lnbäh II 104 ff. nr. 316. Bei Bagdädl ist Abi zu ergänzen. 
22 Zu ihm vgl. Fück in Eil IV 91 a; zu Muwais b. 'Imran unten Kap. C 2.5.1. 
23 U$ül ad-din 316, 14; dazu unten S. 273. 
24 Zu ihm vgl. Pellat in Ef IV 919 a. 
25 Oben S. 41. 
26 Gähiz, Bayän I 21, pu. ff.; dazu unten S.245, Anm. 1. 
27 Marzubänl, Nür al-qabas 174, 19. Viel mehr als Vertrautheit mit mu'tazilitischem Denken 

braucht damit nicht gemeint zu sein. 
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schee28 vortragen wollte, mit Protesten rechnen und forderte deswegen Poli
zeischutz an 29• Farrä', nur ein Jahr nach ihm gestorben (207/822), verrät seine 
Ablehnung des Determinismus in seinen Ma'än'i al-Qur'än30• Man wußte, daß 
er zur Mu'tazila neigte 31 ; er war der Erzieher der beiden Söhne Ma'müns. In 
seinem Diktat benutzte er "philosophische" Begriffe32; für dialektische Aus
einandersetzungen (kaläm) hatte er allerdings kein Talent33• 

2.2.2.2 Qadartya und Askese 

So sehr l:Iasan al-BaSr1 auch nachgewirkt hat, als den Ahnherren der QadarIya 
wird man ihn kaum bezeichnen dürfen. Gewiß ist es problematisch, über ihn 
hinaus weiter in die Vergangenheit zurückzugreifen; jedoch stehen neben ihm 
andere, die zwar etwas jünger sein mögen als er, aber ihr qadaritisches Credo 
vermutlich nicht von ihm lernten. Auch das Frömmigkeitsideal, das sie vertra
ten, wich in manchen Punkten von dem seinen ab. Sie teilten mit ihm den 
Zug zur Individualisierung; aber sie wagten sich weiter vor, die einen hin zu 
einer persönlichen Gottesliebe, die anderen zu einer ostentativen "Möncherei" , 
die dem bürgerlichen Lebensstil und manchmal auch den Konventionen der 
pietistischen Frömmigkeit ins Gesicht schlug. 

Gerade in Basra hatte sich dies bereits früh angekündigt. Im Kalifat des 
'Utmän war 'Amir b. "Abd(al)qais al-'Anbari, damals noch ein junger Mannt, 
in den Militärbezirk Syrien zu Mu'äwiya abkommandiert worden, weil er 
nicht heiraten wollte und sich angeblich dem Freitagsgebet entzog2• Der 
Statthalter fürchtete vielleicht, daß die Wehrfähigkeit des vor noch nicht langer 
Zeit gegründeten Heerlagers Schaden nehmen könne; denn 'Amir stand kei
neswegs allein3, und sein Stamm war sehr mächtig4• Im übrigen hatte er eine 
weitere Marotte: er aß kein Fleisch und keine Milchprodukte, es sei denn sie 

28 Vermutlich in Bagdäd. Etwa in RU$äfa? (s. u. Kap. C 3.3). 
1.9 Ibn al-AnbärT, Nuzhat al-alibbä' 91, 6 ff.; dazu Makdisi, R.ise of Colleges 16 f. Zu QUfrub als 

Mu'taziliten vgl. Versteegh in: Historiographia Linguistica 8/1981/418 und 422; Anm.3; zu 
seinem Beinamen "der Werwolf" vgl. Ullmann in: WZKM 68/1976/171 ff., dort S. 179. All
gemein GAS 8/61 ff. und 9/64 f. 

30 Dazu eingehend Abü Zaid, al-IttiMh al-'aqll 156 ff.; auch Beck in: Museon 65/1951/187 ff. 
Zum Werk vgl. Cerrahoglu, Tefsir tarihi 1 279 ff. 

11 Qiffi , Inbäh IV 7, ult. Er lebte eng mit Bisr al-Marisi (zu ihm s. u. Kap. C 2.4.1) zusammen, 
ohne daß sie sich gegenseitig beeinflußt hätten (ib. 8, 3 f.). 

12 Ibn an-Nadim, Fihrist 73, 18 f. 
33 Zu ihm R. Blachere in EI2 11 806 ff.; GAS 8/123 ff. und 9/131 ff. 

I Er wird trotz seiner frühen Zeitstellung bereits unter die täbi'ün gerechnet, so etwa bei Ibn 
Sa'd. Sein Vater scheint zum Islam übergetreten zu sein, wurde aber trotzdem im allgemeinen 
weiter CAbdqais genannt (IS VIII 76, pu.). Die biographischen Werke über die $alJäba nennen 
ihn nicht. 

2 IS VIII 75, 4 ff. und 2lff.; 77, 22ff.; 80, 23 f. 
3 Ib. 78, 16 und 79, 14 ff. 
4 Zu den Banü l-'Anbar s. u. S. 154 f.; zur Genealogie vgl. Ibn l;Iazm, Gamhara 208, 12 ff. und 

2f. 
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stammten aus einwandfreier - was für ihn hieß: beduinischer - Wirtschafts. 
Die Wehrfähigkeit war auf die Dauer trotzdem nicht zu retten. Die Mehrzahl 
der Bevölkerung wurde zwar nicht asketisch; aber sie verbürgerlichte. 

Damit änderte sich bald auch der Charakter des Alternativgebarens. Manche 
ließen nun ihr Äußeres verkommen und liefen in Lumpen umher (taqassuf)j 
andere kleideten sich in Wolle. Letzteres tat z. Z. des l:Iaggäg schon der Dichter 
Cahhäf, als er ein Erweckungserlebnis gehabt hatte: mit einer ganzen Gruppe 
ging er auf den l:Iagg, in Wolle gehüllt und mit einem Kamelring durch die 
Nase 6 • Das "härene Gewand" war ein Zeichen der Weltentsagung; Bettler 
trugen Wolle7• Als YazId b. Martad, offenbar ein reicher Südaraber8, Askese 
zeigen wollte, ging er ohne Schuhzeug (kuff) auf die Straße und zog seinen 
Pelz verkehrt herum an - nämlich so, wie man ihn heute trägt, mit der 
"Wolle" nach außen; man hielt ihn daraufhin für verrückt9• Denn Wollkleidung 
war bis in die frühe Abbasidenzeit auch ein Symbol der Erniedrigung: Walld 
11. hatte Sulaimän b. Hisäm auspeitschen und kahlscheren lassen und ihm 
dann ein Wollgewand verordnet lO; Yazld b. <Abdalmalik war bereits ähnlich 
verfahren 11, und "Abdalgabbär al-Azdi wurde, als Man$ür ihn der Rebellion 
verdächtigte, rückwärts auf einem Kamel sitzend in einem Wollgewand in den 
Irak gebracht 12• Umgekehrt kleidete 'Abdalläh b. Mu"äwiya sich in Wolle, als 
er in Küfa seinen Aufstand begann 13; Bestrafung und Protest lagen eng beiein
ander 14• 

Die positive' Bewertung dieses "new look" wurde in Ba$ra wie auch an
derswo durch das l:Iadit unter die Leute gebracht. "Wem es Freude macht, mit 
Gott zusammenzusitzen", so sagte man unter Berufung auf Abü Huraira, lIder 
soll mit den Wollträgern zusammensitzen" 15. Jedoch ist die Entwicklung im 
einzelnen nicht leicht zu analysieren. Sich selber sahen die Vertreter der neuen 
ostentativen Frömmigkeit als "Freunde Gottes" (auliyä' Alläh)j sie griffen 
damit einen koranischen Wortgebrauch auf, verabsolutierten ihn jedoch so 

5 IS 74, apu. H. (mit der Verbesserung in der Edition 'Abbäs, Beirut 1380/1960, VII 105, 2) und 
77, 11 ff.; auch Tabari I 2924, 7 ff. und Ibn al-Mubärak, Zuhd 298, 8 ff. In der Stadt selber 
lag damals die Lebensmittelversorgung wohl im wesentlichen in der Hand von Nichtmuslimen. 
Allgemein vgl. noch die umfangreiche Biographie bei Ibn 'Asäkir, TD, ed. Fai~al 323 ff.; Pellat 
in EI2 I 441 a mit weiteren Quellen. 

6 Ag. XII 203, ult. ff.; dazu Goldziher, Ces. Sehr. IV 163 f. 
7 Tabari 11 1452, 6f. Der Ring sollte wohl 'ubüdiya symbolisieren. 
8 Zu ihm s. o. Bd. [ 82. 
9 Abü Nu'aim, lfilya V 165, 10ff. 

10 Baläguri bei Derenk, Walid b. Yazid 45, 8 f. 
11 Qahabi, Ta'rtb IV 143, 3 f. 
12 Daniel, Political and Social History of Khurasan 161; zu ihm auch EI! [ 59. 
IJ Ag. XII 228, 13; dazu unten S. 624 ff. 
14 Auch das Scheren des Bartes war gleichzeitig Strafe und Zeichen von Askese (s. o. Bd. I 109 

und unten S. 385 f. sowie 670). Weiteres Material zu diesem Thema vgl. Goldziher, Vorlesungen 
über den Islam 155. Zum möglichen Einfluß christlicher Askese vgl. Andrae, Zuhd und 
Mönchtum in: MO 25/19311296ff. und Morony, lraq 463; zum Terminus $ü{i Ogen in: AO 
43/1982/33 ff. und Meier, Bahä'-i Walad 73 f. 

15 SUYÜfl, La'äl1lI 264, 10 ff.: l:Iasan > Mälik b. Drnär. 
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weit, daß man sich an Joh. 15.15 erinnert fühlt: "Ich sage hinfort nicht, daß 
ihr Knechte seid; denn ein Knecht weiß nicht, was sein Herr tut. Euch aber 
habe ich gesagt, daß ihr Freunde seid ... "16. Je mehr allerdings das taqassuf 
unter ihnen zum Identitätssymbol wurde 17, desto stärker wurde auch die Kritik. 
Diese wird bezeichnenderweise häufig von den gleichen Personen vorgebracht, 
die auch gegen die QadarIya waren 18. Aber man konnte sich für sie auch 
schon auf I:Iasan berufen 19; er war immerhin in einem Prunkgewand des 
Maslama b. "Abdalmalik zur Moschee gegangen 20. Um ein klareres Bild zu 
erhalten, müssen wir zuerst die Generationen voneinander abheben. 

2.2.2.2.1 Jüngere Zeitgenossen des 1:Iasan al-Ba~r, 

Wir beginnen mit einem Qadariten, der anscheinend bereits zwischen 110/729 
und 120/738 starb 1 und im Kreise I:Iasans, den er somit nur um einige Jahre 
überlebte, offenbar hohes Ansehen genoß2; 

Abü "Amr Yazld b. Abän b. "Abdalläh ar-RaqäsI. 

Er überlieferte von l:Iasan und gab seinerseits l;IadT! an Qatada weiter. Auch 
sein Vater Abän b. eAbdalläh war bereits Traditionarier gewesen; jedoch war 
nichts von seinen Materialien erhalten geblieben, da YazTd, der sie als einziger 
aufbewahrte, in l;IadT!dingen wenig angesehen war3• Ihm ging es nur um den 
Inhalt; die Herkunft war ihm gleichgültig. Man beklagte sich darüber, daß er 
alles durcheinanderwerfe, z. B. überlieferungen I;Iasans auf Anas b. Mälik 
zurückführe. Er sprach darin anscheinend schon von den "Stellvertretern" 
(abdäl) , welche vor Gott die Gemeinde in besonderer Weise repräsentieren, 
vierzig insgesamt, zweiundzwanzig in Syrien und achtzehn im Irak, deren Kreis 
bei ihrem Tode immer wieder ergänzt wird, bis sie beim Jüngsten Gericht alle 
dahingerafft werden 4. Sie nehmen stellvertretend wohl auch das Ungemach 

16 Im Neuen Testament wird seinerseits jüdischer Sprachgebrauch aufgegriffen; vgl. Strack-
Billerbeck, Kommentar zum NT 11 564 f. 

17 Beobachtet bei Ibn Qutaiba, ASriba 84, 4 ff. 
18 Vgl. etwa unten S. 343 ff. für Aiyüb as-SabtiyänI und seinen Kreis. 
19 IS VIII 123, 5 ff. 
20 S. o. S. 44. 

I TT XI 311, 7, nach dem Ta'rib al-ausat des Bubärr. tIaJrfa b. ijaiyäf ordnet ihn in die vierte 
tabaqa der Basrenser ein (Tab. 513 nr. 1775). Das Todesdatum 1311749, das Pellat, Milieu 
101 und 113 angibt, geht offenkundig auf Massignon, Passion 1749/2m 218 zurück und beruht 
wohl auf einern Irrtum. Auch die Geschichte bei Mas'üdr, Muritg VI 137, 4ff.llV 117, Hf., 
die YazId ar-RaqäsI mit Saffäb zusammenbringt, ist apokryph. Als Qadarit wird er bezeichnet 
bei Ibn Sa'd (VII2 13, 8f.), der sonst nichts über ihn zu sagen weiß. 

2 Cäbi~, Bayän I 308, 9 fE. 
3 Sam'äni, Ansäb VI 150, 10 H.; auch Ibn l:Iibbän, Magrül)fn I 84, 2 ff. > M,zan nr. 12. 
4 TD I 279, 19 fI.; Suyüti, La'alt 11 332, 7 zu 331, apu. ff. (nach Anas b. Mälik). Allgemein 

Cone, I 153 b s. v. abdäl und TD I 277 ff.; auch Cäbi~, Tarbi" 28, 2ff. S 43/übs. Arabica 14/ 
1967/35 f. und l:IakIm at-TirmidI, l:;Iatm al-auliyä' 434, 5 ff. Zur Vorstellung vgl. Goldziher in 
EI2 I 94 f. s. v. Abdäl und Massignon, EssaP 132 f., jetzt auch M. Moosa, Extremist Shiites 
110ff. 
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der Menschheit auf sich; denn "wenn Gott einen Menschen liebt und ihm 
echte Zuneigung entgegenbringt, so gießt er die Heimsuchung über ihn 
aus ... "5. Aber "die Propheten und die, die im Heiligen Kampfe gefallen sind, 
werden sie beneiden, weil sie (im Paradies) nahe bei Gott auf Tribünen (? 
manabir) aus Licht sitzen werden, auf denen (jeder) sie erkennt ... Sie sind 
diejenigen, die in den Menschen Liebe zu Gott und in Gott Liebe zu den 
Menschen erwecken und guten Rat erteilend auf Erden wandeln ... "6. Dort 
werden sie beschenkt und schließlich der Gottesschau teilhaftig7. Die schweren 
Sünder dagegen werden auf ewig in der Hölle bleiben 8; selbst Sonne und 
Mond werden hilflos wie "verschnittene Stiere" im Feuer vertilgt werden 9. 

I:Iasan hat über diese letztere Vorstellung, die als Badi! auftrat, sein Erstaunen 
geäußert: was haben denn Sonne und Mond Böses getan?10 Aber für Yazid b. 
Abän gehörte diese Abrechnung mit allem Geschaffenen wohl zu seinem 
qadaritischen Weltbild hinzu. 

Wenn er sie qadaritisch begründete, mußte die Strafe natürlich verdient sein. 
Sie war es deshalb, weil Sonne und Mond zur Zeit Abrahams Gegenstand der 
Anbetung gewesen waren (SuyütT 82, apu. ff.). Man dachte dabei wahrscheinlich 
an Sure 21198: "Ihr und was ihr an Gottes Statt verehrt, seid (allesamt) 
Brennstoff für die Hölle". Jedoch sind diese Überlegungen auch bereits im 
Judentum angestellt worden; nur das auffällige Bild von den laurän 'aqimän 
ist nicht leicht zu erklären (vgl. D. J. Halperin und G. D. Newby, Two Castrated 
Bulls. A Study in the Haggadah of Ka'b al-A~bär, in: JAOS 102/1982/631 ff.). 
l:Iasans Protest ist - später? - Ibn 'Abbäs in den Mund gelegt worden; dort 
wird der jüdische Ursprung bereits negativ vermerkt (TabarT I 62, 14 ff.lübs. 
RosenthaI, History I 232 ff.). RosenthaI gibt an dieser Stelle laurän 'aqimän 
mit "two hamstrung oxen" wieder. Das trifft den Sinn des Bildes vielleicht 
besser: die beiden Ochsen sind, nachdem ihnen die Flechsen durchgeschlagen 
wurden, in die Knie gebrochen und erwarten das Beil des Schlachters. 

Yazid war maulä. Der Klan, dem er sich angeschlossen hatte, die Banü Raqäs, 
gehörte zum Verband der Saibän und hatte seinen Namen von einer Stamm
mutter, auf die u. a. der Jurist Qatäda sich zurückführtell. Unter den Klienten 
waren berühmte Namen: der Dichter Abän al-Läl:).iqI z. B.12, aber vor allem 
zahlreiche Traditionarier 13 und auch Yaiid b. Abän's Neffe Fadl b. "Isä, der 

s Suyüti 11 399, - 4 ff., ebenfalls nach Anas. 
6 Makki, Qüt al-qulüb I 222, 18 ff.: das sog. l;:Iadi! al-gibta. Dazu Massignon, Passion2 III 218/ 

engL Übs. III 206 und, mit einem verwandten Text, Graham, Divine Word 144f. Eine 
ausführliche Beschreibung des Paradieses vgL Suyüti, La'äli 11 457, 4ft (wo der Text gekürzt 
ist). 

7 VgL das l;:Iadi! bei Qusairi, Risäla 88, - 8 ff.!übs. Gramlich, Sendschreiben 275. 
8 Das geht wohl aus dem Ausspruch in Cähi~, Bayän I 262, 7 ff. und III 159, 3 f. hervor. 
~ Suyüti, La'äli I 82, 5 ff. 

10 Ibn Qutaiba, Ta'wil mubtalif al-l;adi1121, 7 ff. = 101, lfUübs. 113 § 141. 
11 Ag. XXIV 155, 3f.; Ibn l;:Iazm, Gamhara 317, lOff. Zu Qatäda s. u. S. 135ff. 
12 Zu ihm Ag. XXIV 155 f. und oben S. 36 f. 
13 Sam'äni, Ansäb VI 149 ff. 
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ein bedeutender Theologe wurde 14• Sie lebten wohl alle zeitweise in demselben 
Stadtviertel und sorgten für ein lebendiges geistiges Klima. Yazid b. Abän war 
qä~~ und bat'ib 15; vielleicht hatte er in der Moschee des Viertels eine feste 
Anstellung. Man wollte wissen, daß sogar ·Umar II. sich von ihm hatte 
ermahnen lassen 16. Abü 'Ubaida erklärte sich seine rhetorische Begabung 
damit, daß seine Vorfahren bereits in der Zeit der Sasaniden die Stelle des 
bat'ib innegehabt hatten 17. Vielleicht hatten sie damals als Verbindungsleute 
zwischen den Arabern und der iranischen Staatsrnacht fungiert. YazIds aske
tische Neigungen werden vor allem von Abü Nu"aim hervorgehoben 18; er soll 
selbst in der größten Hitze gefastet haben 19. 

Vgl. zu ihm weiter Gähi~, Bayän, Index s. n.; Bubalä' 266 f. nr. 20; Ibn Qutaiba, 
'Uyün 11 295, 7 ff.; Bubäri IV2 320 nr. 3166; IAH 1V2 251 f. nr. 1053; 'Uqaili IV 
373 f. nr. 1983; Sam"änf, Ansäb VI 150, 15 ff.; Qahabi, Ta'nb V 183, pu. ff. und 
Mlzän nr.9669; TI XI 309 ff. nr.597; Pellat, Milieu 101. Interessant ist, daß 
sich bei den Ibäc;liten eine Überlieferung erhalten hat, wonach er es ablehnte, 
das Sitzen Gottes auf dem Thron wörtlich zu nehmen (tIamfs b. Sa'Id as
Saqa~i, Manhag at-täUbIn I 334, 5 ff. und 506, 8 ff.). 
Die beiden Verse, die bei Pellat nach Bayän I 404, 1 ff. zitiert werden und sich 
an einen weiter nicht spezifizierten Raqäsf richten, beziehen sich nicht auf 
YazId b. Abän, wie Pellat annimmt, sondern auf einen Fadl ar-RaqäsI, wie aus 
der Parallele bei Ibn 'Abdrabbih, 'Iqd 11 299, 5 ff. hervorgeht. Schon die Person 
des Dichters hätte dies nahelegen müssen; denn wer auch immer mit Ibn AbI 
Umaiya aus dieser Dynastie von Beamten und Poeten gemeint ist (vgl. GAS 2/ 
607 f.), sie sind alle zu jung für den noch in der Umaiyadenzeit gestorbenen 
Yazid b. Abän. Nach der Parallele im 'Iqd soll das Gedicht im übrigen von 
Abü Nuwäs stammen. Man wird danach annehmen dürfen, daß hier der Dichter 
Fadl b. 'Abda~~amad gemeint ist, von dem wir wissen, daß er sich schlecht mit 
Abü Nuwäs vertrug (TB XII 345, lf.; Ag. XVI 244; zu ihm s. u. S.168). -
Tähä al-l;IägirI macht in seinem Kommentar zu Bubalif 266 den gleichen Fehler 
wie Pellat. 

Unabhängig von I:Iasan scheint sich auch 

Abü Yahya Malik b. Dinar as-Sämi 

entwickelt zu haben, gest. 127/74520 und Klient einer Frau der Banü Säma b. 
Lu'aiy. Wenn Ka"br ihn unter die Qadariten zählt, so hängt dies damit zusam-

14 S. u. S. 167 ff. 
lS Cäbi~, Bayän I 308, 9 ff. und 353, ult. f. 
16 Ibn 'Abdalbakam, Sirat 'Umar b. 'Abda/'aZIZ 90, 6 ff.; Gazzäli, Ibyä', übs. GramIich, Stufen 

zur Gottesliebe 388. 
17 Bayän 1308, 12ff.; übersetzt bei Goldziher, Muh. Studien I 198 f. 
18 l;lilya III 50 ff. > $;fat aNafwa III 210 f. 
19 Ib. 50, 12 ff.; auch Ibn Qutaiba, 'Uyün I 297, 9. 
20 Das gen aue Todesdatum steht nur bei Ibn al-CazarI, Tabaqät al-qurrii' nr. 2643 und Ibn al

'Imäd, Sa4arät ar}-f}ahab I 173,3 ff. Sonst hat man sich, im Anschluß an Ibn Sa'd und andere 
frühe Autoritäten, daran gewöhnt, zu sagen, er sei "kurz vor der Seuche" (i.]. 131/749) 
gestorben (IS Vlh 11, 19; Ijalrfa, Tab. 518 nr. 1792; Ibn Qutaiba, Ma'ärif 470, 13 f. usw.; 
auch GAS 1/634). Ibn an-Nadrm hat daraus wahrscheinlich sein Datum 130 abgeleitet (Fihrist 
9, apu.). 
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men, daß Mälik die Überlieferungen des Ma'bad al-CuhanI sammelte und 
weitergab 21 . Für sich genommen reicht dies als Indiz allerdings nicht aus. Es 
besagt zuerst einmal nur, daß das Ansehen Ma'bads damals noch nicht generell 
durch die Behauptung zerstört war, er sei der erste Qadarit gewesen; die 
Badlte, die man von diesem besaß, ließen selber keine besondere qadaritische 
Tendenz erkennen22. Jedoch bringt der Qä<;lI 'Abdalgabbär einen weiteren 
Beleg, die Mahnung Mäliks: "Schreibt nicht zu Unrecht eurem Herrn die 
Sünden (rjunüb) zu! Er wird euch sonst nur doppelt strafen. Sucht (lieber) 
seine Nähe!"23 In ähnlicher Weise heißt es bei Ibn al-Gazar'i, Mälik habe, wenn 
er bei seiner Koranrezitation etwas ausgelassen habe, gesagt: "Durch meine 
Schuld (bi-rjanb in minni)! Gott tut dem Menschen kein Unrecht"24. Man meinte 
sich also zu erinnern, daß er aus seiner asketischen Grundhaltung heraus die 
Verantwortung des Menschen besonders hervorgehoben habe. Bezeichnender
weise ist er auch derjenige, dem man (zum erstenmal?) die Forderung zuschrieb, 
daß gihäd sich ebenso - oder in erster Linie - gegen das eigene Ich, die 
"Triebseele", zu richten habe2S• Ein politischer Aktivist wie Ma'bad al-GuhanI 
war er nicht. Er zeigte gewisse Hochachtung vor Baggägs Rednergabe 26, und 
er soll von ihm Geld genommen haben 27; den Aufstand des Ibn al-Afat hat 
er also gewiß nicht unterstützt. In juristischen Dingen allerdings war er ein 
Rigorist 28; er ärgerte sich, wenn man ihm mit Fragen kam wie: ob eine 
bestimmte Art des nab,rj erlaubt sei 29. 

Er war Buchhändler {warräq)30 und soll seinen Lebensunterhalt ganz mit 
dem Abschreiben von Koranen bestritten haben 31. Daß er absolute Armut 
gepredigt habe, wie Pellat meint32, ist demnach wohl etwas überspitzt; jedoch 
bewahrte man von ihm die Aussage, daß "der Markt das Vermögen zunehmen 
und die Religion schwinden läßt"33. Eine gewisse Weltflucht schrieb man ihm 

21 Maq. 89, 9 und 96, 2 > Fac)l 341, 12 > IM 137, 7 f.; auch OahabI, Ta'ri!J III 304, 11 ff. 
II Vgl. dazu meinen Aufsatz in: Festschrift Meier 56 ff. 
23 Fat;J1341, 12f. > IM 137, 8f. 
24 T abaqät II 36, 7. 
2S I:Iilya 11 363, 6 f.; danach Pellat, Milieu 99 und Reinert, Tawakkul 82. Viel früher jedenfalls 

als in Syrien (so o. Bd. I 143). 
26 Cähi;r., Bayän 11 173, 4 ff.; mit leichter Distanz auch ibo 1I 268, 9 ff. (nach Abu 'Ubaida) = I 

394, 6 ff. = 11 193, 13 ff. 
27 Ib. I 394, 9 ff. 
28 Oahabl, Mizän I 14, apu. f. (in der Biographie des Aban b. AbI 'Aiyäs). 
29 I:Iilya II 386, 1 f.: nabig. al-garr, eher eine bestimmte Aufbewahrungsart (zum Problem S. u. 

S.116). 
30 Ibn Qutaiba, Ma'ärif 577,5. 
31 Ibn an-Nadim, Fihrist 9, -4 f. Angeblich brauchte er pro Exemplar vier Monate und soll 

dafür nur soviel verlangt haben, wie er zum Leben brauchte (I:Ijlya II 368, 17 ff.). Zum 
Aufgabenbereich des warräq vgl. Pedersen, Arabic Book 43 ff. und Bosch/Carswell/Pether
bridge, Islamic Bindings and Bookmaking (Chicago 1981), S. lof. 

32 Milieu basrien 99 f. im Rahmen eines umfassenderen »Porträts". 
33 I:Iilya 11 385, - 3 f.; auch ibo 360, 5 ff. und Reinert, Tawakkul 185. Daß man sich größere 

Distanz gegenüber weltlichem Besitz vorstellen konnte als die seine, geht aus einem Zwiege
spräch zwischen ihm und seinem Kollegen Muhammad b. Wäsi', einem Schüler des Basan al
Ba~ri, hervor (Fasawi II 253, Sff.). 
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in der Tat ZU; er soll von dem wahren Frommen ($idd'iq) erwartet haben, daß 
er seine Frau gewissermaßen als Witwe zurücklasse und wie die Hunde zu 
den Kehrichthaufen seine Zuflucht nehme34. Man behauptete, er habe sein 
Äußeres vernachlässigt (yataqassafu) 35; in einem andern Bericht wird dies 
dahin spezifiziert, daß er im Sommer einen wollenen izär, im Winter einen 
Pelz trug36. Cäbi~ zählt ihn unter die Kanzelredner der Asketen37; wahrschein
lich dachte er dabei an seine Invektiven gegen die weltlichen qurrä', wie sie 
vor allem von der pietistischen Tradition bewahrt worden sind38, und an 
gewisse Beiträge zu den qi~a$ al-anbiyä', die etwa bei Tabari sich finden 39. 

Die von Abü Nu·aim gesammelten Notizen erwecken den Eindruck, daß er 
häufig mit apokryphen Jesusworten und pseudepigraphischen Zitaten aus den 
vorislamischen heiligen Schriften argumentierte40• In seinen Aussprüchen be
gegnet die Vokabel munäfiq, offenbar terminologisch gebraucht als Gegenbe
griff zu mu'min41 • "Wenn die munäfiqün Schwänze hätten", so soll er gesagt 
haben, "dann hätten die Gläubigen keinen Platz mehr zum Gehen"42. 

Vgl. zu ihm noch IS VIlz 11, 20 ff.; Bubäri IVt 309 f. nr.1320; IAH lVI 208 
nr. 916; Ibn an-Nadlm, Fihrist 235, 13 (nur der Name); Iij IV 139 f. ne. 551; 
Mizän nr. 7016; T"I: X 14 f. nr. 15. Massignon, Essai2, Index s. v.; Pellat in EF 

,VI 266 f. - Massignon vermerkt Essai 84 ohne weitere Quellenangabe, daß 
die Muslime an der indischen Malabarküste (also im heutigen Kerala), die sog. 
Mäppila, durch Anhänger Mäliks für den Islam gewonnen worden seien. Jedoch 
verbietet die unsichere OberIieferungslage hier jede feste Aussage. Die musli
mische Gemeinde in Kerala ist zwar sehr alt, und ein gewisser Mälik b. Dlnär 
spielt auch in den Ursprungslegenden eine Rolle; er soll Cera man Peramäl, 
einen Fürsten aus dieser Gegend, zum Islam bekehrt haben und dann selber 
bis zum Ende seines Lebens dort qät}.i gewesen sein. Jedoch ist dessen Zeit
stellung sehr umstritten; er wird im allgemeinen später angesetzt. Vgl. dazu 
Roland E. Miller, MappiJa Muslims of KeraJa 39 ff. und Aziz Ahmad, Studies 
in lslamic Culture in the Indian Environment 84 (nach Massignon); skeptisch 
Cherian in: Indica 6/1969/1 ff. Zu den religiösen Vorstellungen der heutigen 
Mäppila vgl. G. Koovackal in: Islam in India, ed. Troll, I 64 ff.; allgemein EI2 

VI 206 f. s. v. MaJabar und 458 ff. s. v. Mappila (wo ein sehr früher Ursprung 
der Gemeinde erwogen wird). 

Derjenige, der in l:iasans Kreis am meisten durch seine wollene gubba auffiel 43, 
war 

34 l;lilya II 359, 4 ff., wohl wieder überspitzt. 
35 Mizän I 14, 9 f. 
36 ljilya II 368, 16 f. 
37 Bayän I 354, 1. 
38 l;lilya II 358, apu. ff.; auch Ibn al-Gauz!, $ifa III 197, 5 ff. und 198, ult. ff. 
39 Ta'rib I 388, 11 ff. und 518, 10 ff. 
40 l;lilya II 358, 7 ff.; 359, 15 ff.j 369, 16 ff.; 370, 15 ff.; 376, 15 ff.; 377,5 ff.; 381, 11 ff.; 382, - 6 ff. 
41 l;lilya II 376, 10 und 13. 
42 Ib. 376, - 4 f. 
43 l;lilya III 47, apu.; Ibn al-Gauzi, Adäb l;Iasan al-Ba$ri 43, 1 f.; AbI, Na!r ad-durr V 199, 10 ff. 

Zu dem Kleidungsstück vgl. Dozy, Dictionnaire des vetements 107 ff. 
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Abü Ya"qüb Farqad b. Ya'qüb as-SababI, 

gest. 1311749 an der "Seuche" 44. Basan ließ ihn seinen Spott fühlen, als er 
sich aus lauter Skrupelhaftigkeit zierte, eine Leckerei zu sich zu nehmen45 • 

Ka "bI bezeichnet ihn wahrscheinlich zu Recht als Qadariten 46; Aiyüb as
SagtiyänI, Gegner des "Amr b. 'Ubaid47, hat ihn als Überlieferer abgelehnt48• 

Auch sonst erkannte man zwar seine Frömmigkeit an, stand aber seinem BadI! 
distanziert gegenüber49• Fremde konnte ihr Erstaunen über seinen Aufzug nicht 
verbergen: als I:Iammad b. AbI Sulaiman aus Küfa zu Besuch kam50, soll er 
ihm geraten haben, doch sein "Christentum" abzulegen 51 • Das war eine An
spielung auf seine Vergangenheit; er war Konvertit und aus Armenien einge
wandert52• Unter den Nestorianern trugen Mönche, Priester und "Scholaren" 
Wollkleidung, als Zeichen ihres geistlichen Berufes 53 • In der Tat finden sich 
wie schon bei Malik b. DInar, so auch bei Farqad as-SabagI zahlreiche 
apokryphe Verweise auf Jesus oder auf die "Thora" und die "Israeliten" 54. 

Seine Kleidung aber versinnbildlichte vielleicht nur seine Verbundenheit mit 
dem "arbeitenden Volk"; denn ebenso wie I:Iasan hatte er gewissen Einfluß 
auf die mawält. Yazid b. al-Muhallab soll vergebens versucht haben, Farqads 
Unterstützung für seinen Aufstand i. J. 1011719 zu gewinnen. Yazlds Brüder 
allerdings meinten, eine solche Bitte sei nun wirklich das letzte; denn Farqad 
war Weber (lJä'ik)ss. Aber er war offenbar nicht arm; er hatte sich in seiner 
Jugend freigekauft56 und zahlte zumindest von seinem Gewerbe Steuern 57. 

Vgl. zu ihm noch Ibn al-GauzI, $ifa III 195, 9 ff. und QU$$ä$ 74, 10 H.; Ibn an
Nadlm, Fihrist 235, 9 f. (nach Ga"far al-ljuldI); BubärI lVi 131 nr. 592; IAH 
IIh 81 nr.464; Ibn l:Iibbän, Magrü/:Jin 11 204, ult. ff.; QahabT, Mizän nr.6699 
und Ta'rib V 121, -5 f.; TT VIII 262H. nr. 486; Yäqüt, Mu'gam al-buldän s. v. 
as-Sababa. Eine auf ihn zurückgehende qi$a$ al-anbiyä'-Überlieferung bei Ta
barT I 410, 6 ff. (zur Josefgeschichte). Dazu Massignon, Essa;2, Index s. n. 
Farqad; Pellat, Milieu 100 f. 

44 IS VIIz 11, 16 ff. 
45 IS VIII 128, 22ff.; etwas anders 'UqaiII, l)u'afä' 1II 459, 12ff. 
46 Maq. 97, 1 f. 
47 Zu ihm s. u. S. 343 ff. 
48 Muslim, Muqaddima 5 = 127, 10 f. 'ABDALBÄQI. 

49 IAH III1 81 f. nr.464. 
50 S. o. Bd. I 185. 
5l Ibn Qutaiba, 'Uyün I 298, 9 ff. = l:lilya IV 221, ult. f. 
52 'UqailI III 459, 3. 
53 Chronik von Seert in: PO XIlI 4, S. 633, 1 f.; allgemein zu diesem Brauch in der christlichen 

Askese Ogen in: AO 43/1982/40 ff. 
54 l;lilya III 45, 2 ff.; 46, 1 ff. und 8 ff. usw. 
55 Sayed, Ibn al-AS'al 365 f.; Juda, Aspekte der mawiili 169 f. Zur sozialen Stellung der Weber 

s. u. S. 239 f. 
56 IAH IIIz 82, 9. 
57 I:J.ilya III 47, 1. 
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2.2.2.2.2 Die folgende Generation 

Die geschilderten Tendenzen entwickeln sich in der folgenden Generation 
auseinander. Jedoch verstärkt sich zugleich der Trend, bei l:Iasan anzuknüpfen; 
jeder versuchte von dessen Image zu profitieren. Das verdeutlicht der Fall des 

ljälid b. eAbdarrabmän, genannt al-eAbd, "der Sklave", 

eines Qadariten 1, der nach 148/766 starb. Abü Cuzaiy und Mubärak b. Fadäla, 
Qadariten wie er2, waren sich darüber einig, ihn nie bei ihrem Lehrer gesehen 
zu haben 3• Dennoch überlieferte er von ihm - angeblich aus einer Rolle 
(darg), die von einem, der berühmter war als er, nämlich von Hisam b. Bassan 
al-Qardüsi (gest. 148/766)\ geschrieben worden war und in der er dessen 
Namen ausgekratzt hattes. Von ihm übernahm 

Abü eAmr6 Ahmad b. eAtä' al-Hugaimi, 

wiederum ein aktiver Qadarit (dä'iya). Auch ihm sagte man nach, aus einer 
Rolle vorzutragen, welche er käuflich erworben, aber nicht bei deren ursprüng
lichem Besitzer gehört harte'. Er hielt freitags Kolleg in der Moschee und 
flocht dabei auch qadaritisches Material ein. eAbdarrabman b. Mahdi sah 
darin einen Verstoß gegen die Konvention und riet deswegen davon ab, ihn 
aufzusuchen; gerade weil er so fromm sei, könne man ihm als Schüler nicht 
widersprechen8• Abü Saeld Ibn al-KräbI (gest. 341/952), der dies in seinen 
Tabaqät an-nussäk überlieferte9, beeilt sich, hinzuzufügen, daß HugairnI zwar 
Qadarit, aber nicht Muetazilit gewesen sei. Wir werden im Zusammenhang 
mit 'Abdalwäbid b. Zaid auf ihn noch einmal zurückzukommen haben 10. Er 
starb ohnehin erst 200/815 11 , gehört also in eine spätere Zeit. Hier geht es nur 
um den Nachweis, daß unter den Traditionariern, die das Erbe Basans fort
setzten, die Asketen allmählich in den Geruch kamen, sich nicht an die 
wissenschaftlichen Spielregeln zu halten. Dasselbe galt für jemanden, der durch 
seine Nisbe an Yazid b. Aban erinnert und zu den "Gottesfreunden" gerechnet 
wurde 12: 

Abü Hurra Wä~il b. eAbdarrabman ar-RaqasI, 

I So nach 'Uqaili 11 12 nr. 417. 
2 Zu ihnen s. o. S. 69 f. und 66 f. 
3 'Uqaili 1I 12, 10 ff. 
4 Zu ihm Azmi, Studies 133 nr. 101. 
5 'Uqaili 12, - 5 ff.; Bubäri 111 165 f. nr.567; Ibn l:Iibbän I 280, - 4 ff.; auch IAH 12 364, 3 ff. 

und Mizan nr.2489; dazu Azmi 202. Vgl. damit Mizän nr. 2438 und Azmi 83. 
6 So nach Mizän nr.468 (im Isnäd). Gähi?:, Bayän III 286, 7 hat Abü 'Umar. 
7 Qahabi, Siyar IX 409, 6ff.; Ibn l:Iagar, Lisän al-Mizän I 221, 14 ff. War es dieselbe? Oder ist 

es nur dieselbe Überlieferung? 
8 Siyar 408, 10 ff. 
9 Zu ihm vgl. GAS 11660 f. 

\0 S. U. S. 98 f. 
11 So nach Siyar 409, - 6. 
12 So zumindest in Mizan nr. 9324. 
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gest. 152/769 oder 1531770 13 • Wiederum bezweifelte man, ob er das, was er 
von I:Iasan überlieferte, auch wirklich bei diesem gehört hatte; man war sich 
nur nicht im klaren darüber, ob nicht etwa sein Nachfolger an dieser Täu
schung Schuld hatte 14• Auch er war im übrigen nach Ka'bIs Ansicht Qadarit1S, 
ebenso wie 

Abü 'Ubaida Bakr b. (AbI) aJ-Aswad an-NägI, 

der von I:Iasan und Ibn SIrIn überlieferte und wegen seines taqassuf allgemein 
auffieP6. Wie sehr sich der Typus von dem des normalen Traditionariers 
unterschied, zeigt das Beispiel des 

Abü Mubammad I:IabIb b. Mubammad aI-'Aga mI (auch: al-FärisI), 

gest. 1561772, eines persischen Asketen, der Kaufmann gewesen war und unter 
dem Einfluß I:Iasan al-BasrI's (also in seiner Jugend) seinen Handel aufgegeben 
haben soll. Man sagte ihm nach, daß er, wie dies später häufiger praktiziert 
wurde, in der Konsequenz seines Gottvertrauens (tawakku/) "auf Gottes Konto 
Schulden gemacht" habe, d. h. daß er um irgendeines guten Zweckes willen 
einen Kredit aufnahm, in der Hoffnung, Gott werde ihm schon Gelegenheit 
geben, ihn zurückzuzahlen 17. 

Qadarit nach Ka'bI 99, 1 (wo al-A'gamf) > Faq,l 343, 8 > IM 138, 12f. (wo 
al-A'gam). Vgl. auch Cähi~, Bayän I 364, 1; Abü Nu'aim, I:Iilya VI 149ff.; Ibn 
al-Cauzl, $ifa III 236 ff.; CulläbI, Kasf al-ma~güb 107, 2 ff.; QahabI, Mizän 
nr. 1721 und Ta'rib V 233, 14 ff.; TT 11 189 nr. 347. Daß er von l:Iasan al-Ba~rI 
und Ibn SIrIn BadI! überlieferte, wie es bei QahabI und Ibn l:Iagar heißt, wird 
bei Abü Nu'aim geleugnet; bei dem mulJaddil soll es sich um l:IabIb al-Mu'allim 
handeln (lfilya VI 154, ult. f.; auch Mizän nr. 1713). Er sprach offenbar kaum 
Arabisch (lfilya VI 149, -4ff.; QusairI, Risäla In, -8f.10bs. Gramlich, 
Sendschreiben 527). Ibn an-NadIm hat in seiner Liste der Asketen fälschlich: 
Muhammad b. I:IabIb al-FärisI (Fihrist 235, 16). 

Am bedeutendsten aber unter denen, die Basans Lehre in Richtung auf YazId 
b. Abän verschoben, war 

Abü 'Ubaida 'Abdalwähid b. Zaid, 

Klient der Banü Gabdar 18 und nach Ka 'bI ebenfalls ein aktiver Qadarit 
(dä'iya) 19. In der Tat bewahrt AS'arI die Nachricht "einiger seiner Anhänger", 

13 l;:Ialifa, Tab. 533 nr. 1865. 
14 Ibn E:Ianbal, 'Ilul 89 nr. 518. Dazu auch Fasawi II 633,7; 'UqailI, J)u'afTl IV 326 nr. 1930; TT 

XI 104f. nr. 180 (wo ihm die Nisbe ar-Raqäsl abgesprochen wird); Azmi, Studies 176. VgJ. 
noch BubärI IV2 170f. nr. 2585; IAH IV2 31 nr.141; Mtzan nr. 9324. 

15 Maq. 91, pu. f. (wo die kunya verschrieben ist) > Fatjl 342, 2 > IM 137, 14. Sein Bruder 
mütterlicherseits wurde ebenso eingeordnet (5. u. S. 320). 

16 Ka 'bi 97, 9 ff. > Fatjl 343, 6; 'UqailI I 147 nr. 182; Ibn E:Iibbän, Magrn&ln I 187, 4 ff.; Mizän 
nr. 1271; Lisän al-Mizan 11 47 nr. 174. 

17 Reinert, Tawakkul270; auch 172. 
18 Cäbi?:, Bur$än 282, 8. 
19 Maq. 96, pu. f. > Fatjl 343, 5. 
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er habe es abgelehnt, daß "einem etwas zum Gebot gemacht werden könne, 
an dem man gehindert sei", Er verwarf also das taklif mä lä yutäq und zog 
daraus den Schluß, daß jemand, dem Gott das Herz "versiegelt" hat, nicht 
mehr zur aufrichtigen Gottesverehrung Ublä$) verpflichtet sei 20. Die Gegenseite 
leugnete dies nicht ab, fügte jedoch hinzu, daß "Abdalwähid auch 'Amr b. 
'Ubaid nicht folgte21 • Das liegt nahe; denn er war nicht nur ein Puritaner und 
Pietist, sondern betonte daneben in der Konsequenz seines verinnerlichten 
Frömmigkeitsideals die Ergebung in Gottes Willen (ri{i.ä)22 und den Glauben 
an göttliche Gnadenerweise (lutf) 23. Seine Anhänger glaubten, daß der Mensch 
je nach seinen Werken Gott im Jenseits schauen werde, und zwar umso schöner, 
je frömmer man auf Erden gewesen sei 24. Das stimmte zwar im lohnethischen 
Ansatz mit der Mu"tazila überein, beschrieb den Lohn aber ganz anders, als 
man es dort je getan hätte. Die Gottesschau ist für diejenigen, die Gott lieben, 
eine existentielle Notwendigkeit; sie stürben sonst vor Kummer2S• 

"Abdalwähids Todesdatum ist unbekannt; die Angabe 177/793, die sich bei 
Massignon findet, wird zwar aIIenthalben wiederholt26, beruht jedoch auf 
einem Irrtum27, Wahrscheinlich ist er schon um die Mitte des 2. Jh's oder kurz 
nachher gestorben. Aufgrund eines Schlaganfalles war er gegen Ende seines 
Lebens bewegungsunfähig und bettlägerig28• Die Moschee, in der er gelehrt 
hatte, lag im Viertel der Parfümflaschenmacher (a$J;äb al-qamäqim) 29. Er 
wirkte in erster Linie als qä~$30; Gähi~ notiert seine rhetorische Begabung31 • 

Als muJ;addil war er nur unter den Asketen angesehen; von den Fachleuten 
wurde er gemieden32, 

20 Text VI 7, d-e. 
ZI Qahabi, Ta'rtb VI 243, apu. ff. 
2Z Reinert, Tawakkul121. 
2J So zumindest nach Qahabi (Ta'rtb VI 244, 13). 
24 As'arr, Maq. 214, 7 f. 
2S Muhäsibi, al-Qa~d war-rugü' i[ä lläh 167,9 ff. QUWATLf: von 'Abdalwähid auf I:Iasan al-Ba~ri 

zurückgeführt. 
26 Essai2 214 > Pellat, Milieu 102; auch Reinert, Tawakkul 293; GramIich, Derwischorden 11 

304, Anm. 1621; Nwyia in Elran I 167. 
27 Massignon warnt selber vor einer Verwechslung mit dem Traditionarier 'Abdalwähid b. Ziyäd 

(Essai2 214, Anm.1), verfällt ihr aber dann doch. Denn 177/793 ist das Todesdatum eben 
dieses Ibn Ziyäd (IS VII, 44, 11 ff.; Ijalifa, Tab. 540 nr. 1897 und Ta'rib 717, 5; FasawT I 168, 
11 usw.). Dieselbe Verwechslung liegt wohl auch der Nachricht bei Qahabi, Duwal al-lsläm 
I 83, 16 (und 'lbar I 270, 2 ff.) zugrunde, auf die Ritter in seinem Index zu den Maqälät des 
As'ari sich stützt (S. 644). Wenn Massignon, um zwischen beiden zu differenzieren, Ibn Ziyäd 
i. J. 179 sterben läßt, so ist dies einfach aus 177 verlesen. 

28 Cähi~, Bur$än 282, 5 ff. 
29 Ib. 282, 8 f.; qumqum ist eine Flasche aus Messing, die zum Besprengen der Gäste mit 

Rosenwasser benutzt wurde (Goitein, Mediterranean Society IV 149). 
30 IAH II11 20 nr. 107. 
31 Bayän I 364, 3. 
32 Vgl. das Urteil des 'Abdarra~män b. MahdI (bei Fasawi III 61, 8; zu ihm oben S. 76 f.) und 

des Bubäri (Ta'r'ib IIh 62 nr. 1713); allgemein auch Essaf 239. 
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Sein geistiges Profil ist nicht mehr leicht zu erkennen. Für Ibn an-Nadlm 
ist er nur ein Asket unter vielen33, Selbst die Überlieferungen, die Abü Nu<aim 
zu ihm bringt, sind im allgemeinen nicht sehr charakteristisch34• I::Iadi!e, die 
man von ihm gehört haben wollte, predigen Skrupelhaftigkeit (wara) 35 oder 
Vorsicht vor Gedankensünden wie Hochmut und Eitelkeit36, Aber da ist dann 
auch das berühmte Badl! qudsI 'asiqanz wa- 'aSiqtuhü, das man über ihn auf 
Basan al-Basrl zurückführte37, Manche seiner Schüler schlossen daraus offen
bar, daß man bereits auf Erden das Paradies erfahren könne. Zwar versuchte 
man ihn selber von solchen Exzessen freizusprechen: als jene ihn einmal an 
den Erscheinungen teilhaben ließen, die sie nachts in der Wüste hatten, habe 
er gleich bemerkt, daß die Paradiesesmädchen Pferdefüße hatten 38. Aber im
merhin soll er selber von diesen geträumt haben - so wie es Abü Sulaiman 
ad-DaränI geschah, der ebendies auch von ihm überliefert39• Sie sollen ihn im 
Schlaf von einer Krankheit geheilt haben40• Vermutlich dachte er sich, daß der 
rü& im Schlaf den Menschen verläßt und, wenn dieser zu den "Freunden" 
Gottes zählt, interimistisch bereits ins Paradies eingeht41 , 

Das Problem bei dem genannten 1:Iadrr quds! liegt weniger in seiner Zuschrei
bung als darin, was 'isq hier bedeutet. R, GramIich spricht sich dafür aus, daß 
darunter "weder Leidenschaft noch Verliebtheit noch, wie Ritter anzunehmen 
scheint (Meer der Seele 560), ein gesteigertes Gernhaben zu verstehen ist, 
sondern die (auf seiten des Menschen) unerfüllte Liebe, die Liebe auf schmerz
licher Distanz, das ungestillte Liebesverlangen im Gegensatz zum Liebesgenuß" 
(Die schiitischen Derwischorden Persiens 11 304f., Anm, 1621). Diese Interpre
tation, die ganz "auf seiten des Menschen" steht, läßt die Frage offen, ob Liebe 
auch auf seiten Gottes unerfüllt bleiben kann. Jedoch wird sie dadurch gestützt, 
daß 'Abdalwähid auch von sauq ilä lläh "Sehnsucht nach Gott" gesprochen 
hat (Ibn al-Gauz!, $ifa III 242, 1). Massignon behauptet, 'Abdalwähid habe den 
Begriff ma~abba vermieden (Essail 214); jedoch stimmt dies nicht (vgl. Nwyia 
in: Elran I 168), 

Cähi~ hat eine Liste seiner Schüler bewahrt42• Die meisten von ihnen sind 
kaum bekannt geworden. Jedoch ist der Qadarit Ahmad b. 'Atä' al-Hugaimi 

33 Fihrist 235, 14. 
34 Ijilya VI 155 ff. 
3S "Ein Körper (gasad), der mit Verbotenem ernährt wurde, geht nicht ins Paradies ein", marfü' 

von Abü Bah (!) überliefert (Miziin nr. 5288). (;äi)i~ mokiert sich über den exzessiven wara' 
eines jugendlichen Anhängers von ihm (Ijayawän III 43, -4ff.). 

36 Suyütl, La'äliIl336, 4 ff., nach Taur b. Yazid (sie! Zu ihm s. o. Bd. I 114 ff.). Wenn 'Abdalwäi)id 
seinen Schülern einschärft, daß sie sich schämen sollen (Cäi)i:?, Bayän III 171, 10 = $ifat a~
~afwa III 241, 6fE.), so will er auch dies wohl auf deren Sünden bezogen wissen. 

37 Jj.ilya VI 165, 7. 
38 Sarrag, Luma' 429, 2ff. NlcHoLsoN/übs. Gramlieh 593f. 
39 Ijilya VI 157, apu. ff.; zu Daräni s. o. Bd. I 143. 
40 Ib. 161, 11 ff. 
41 Darauf deutet auch der Passus bei Malati, Tanbih 73, 14 ff.l93, - 5 ff. hin. 
42 Bur~än 282, 9 ff.; vgl. auch I)ahabi, Ta'rib VI 245, 6 f. 
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unter ihnen43 • Er teilte <Abdalwähids Glaube an die göttlichen Gunstbeweise 
und versuchte ihnen durch Gebet, Fasten und Hungern den Weg zu bereiten. 
Er aß immer nur eine bestimmte Menge44 und lebte von seiner Hände Werk45• 

Im Viertel der Balhugaim, denen er angehörte oder als Klient assoziiert war, 
richtete er mittels einer Stiftung eine Unterkunft für Novizen ein, in welcher 
er selber auch erbauliche Vorträge hielt; nach Ibn al-Kräht soll er in Basra 
der erste gewesen sein, der eine solche Initiative ergriff46• Er steht bezeichnen
derweise im Isnäd des sog. /:Jadt1 al-iblä~, das man von ihm über <Abdalwähid 
auf I:Iasan al-BaSrl zurückführte und in dem von dem "Geheimnis" der un
verfälschten Anbetung die Rede war, welches Gott nur mit seinen Freunden 
teilt47; die Mystiker sahen sich darin später an den "inneren Sinn" (bätin) ihrer 
Frömmigkeit erinnert48• Von außen her betrachtet bot sich dies etwas anders 
dar: bei Sahrastäni heißt es von ihm, daß er zugegeben habe, Gott könne 
seinen "Freunden" auf Erden die Hand drücken und sie könnten ihn dort 
umarmen49• Das paßt zu einem Bericht bei dem Ibäditen Abu <Ammär <Abd
alkäfI, wonach die Anhänger <Abdalwäbids überzeugt waren, daß man Gott 
nicht nur im Jenseits schauen werde, sondern auch schon auf Erden; sie sollen 
sich dazu auf die Verse Sure 53/6 ff. gestützt haben, in denen von einer Vision 
Mubammads gesprochen wird50• Diese KoransteIle wurde sonst häufig mit der 
Himmelfahrt des Propheten in Verbindung gebracht51 • Die Rationalisten al
lerdings meinten, Mubammad habe hier gar nicht Gott geschaut, sondern nur 
den Engel Gabriel. 

So schon vorausgesetzt bei Ibn Ishäq, Sira 153, 3 ff.; vgl. auch TabarI, Tafsir 
2XXVII 42, - 8 ff. Zur mu<tazilitischen Interpretation vgl. Qäc;lI <Abdalgabbär, 
Tanzih al-Qur'än 405, 2ff. und Mutasäbih al-Qurän 622, 2ff. (unter ausführ
licher Nennung der gegenteiligen Ansicht, die "einigen Unwissenden" zuge
schrieben wird). Zur KoransteIle selber Paret, Kommentar 460 f. Wenn <Abdal
wähid b. Zaid sich für die Gottesschau auf l:Iasan al-Ba~rI berief (s. o. Anm. 25), 

43 Abü Nu'aim hat ihn, vermutlich wegen seiner Einstellung, völlig ignoriert; jedoch nennt er 
ihn im Isnäd einer Überlieferung nach 'Abdalwäbid b. Zaid (1:Iilya VI 155, apu. ff.). Die 
ausführlichste Biographie findet sich in I)ahabis Siyar a'läm an-nubalä' (IX 408 f. nr. 132). 
Vgl. auch Massignon, Essai2 238 f. 

44 al-ma'lum min aL-qut. Oder sind rituell einwandfreie Speisen gemeint? 
45 Siyar 408, 4 ff. 
46 Ib. 408, - 4 ff. 
47 Zitiert als ~adrl quds'i bei Qusairi, Risäla 95, 22 ff.lübs. Gramlich, Sendschreiben 295 f. Der 

nächste Tradent im Isnäd, Al.tmad b. Cassän, war gleichfalls Qadarit. Allerdings protestierte 
er gegen das balq al-Qur'an und wurde deswegen während der mil}na eingesperrt. Ob er 
unter diesem Eindruck sich von seinen qadaritischen Anschauungen abkehrte, war umstritten 
(Siyar 409, -5ff.). 

48 So nach einer Parallele in dem anonymen Adab al-mulük, ed. Radtke 34, 15 ff., wo das Badi! 
allerdings als normales Prophetenwort erscheint. Vgl. auch Massignon, Passion1 I 595 f.lI 
548 f. und oben S. 45. 

49 Milal77, Zff.l174, SEE. 
50 Mügaz II 267, pu. f.j vgl. dazu AS'ari, Maq. 438, 14ft. und Ibn Fürak, Mugarrad 85, 17ff. 

(behandelt bei Gimaret, Ash'aii 344). 
5\ Abü 'Awäna, Musnad I 136, 11 f.; Qusairi, K. al-Mi'räg 54, 12 f. und 94, apu. ff. 
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so paßt dies dazu, daß man l:Iasan hatte schwören hören wollen, Muhammad 
habe seinen Herrn mit eigenen Augen gesehen (Abü s-SaiQ, T abaqät al-mu/Jad
ditin bi-I$bahän I 402, 3 f.). Leute wie Ahmad b. 'Atä' al-Hugaiml mögen für 
sich einen Beweis auch daraus gezogen haben, daß man Gott ebenso wie die 
Paradiesesjungfrauen im Traume sehen kann; man führte als Beispiel dazu den 
küfischen batib Raqaba b. Ma~qala al-'AbdI an (gest. 1291747; vgl. AS'arI, 
Maq. 214, 9 ff. und unten S. 368 f., allgemein auch Ibn Fürak, Mugarrad 85, 
ult. ff.). Nächtliche Gebetsübungen, wie sie damals unter Asketen im Schwange 
waren, wurden wohl manchmal im Halbschlaf vollzogen; da mochte man leicht 
Erscheinungen haben. Welcher Steigerung das Thema fähig war, zeigen die 
erstaunlichen Texte bei dem Vater des GaläluddIn Rüml (Meier, Bahä'-i Walad 
344 ff.). Weiteres dazu vgl. Kap. D 1.2.1.2 und 1.2.3. 

Der Passus bei SahrastänI wirft einige Probleme auf. HugaimI erscheint dort 
in Gesellschaft zweier anderer "Anthropomorphisten"; Sahrastänl beruft sich 
dafür auf eine Stelle bei AS'arI, die dieser aus dem Werk eines Mubammad b. 
'Isä, d. h. vermutlich den Maqiiliit des Burgül, geschöpft haben soll. Das ergibt 
an sich einen guten Sinn; Burgul war Ba~rier und stand den Ereignissen auch 
zeitlich noch verhältnismäßig nahe52• Aber die Parallele in AS'arls Maqälät al
lslämzyzn, die allem Anscheine nach gemeint ist 53, nennt Hugaiml nicht; auch 
von Burgu! ist nicht die Rede 54. Von den beiden musabbiha, die nun allein 
dort auftauchen, ist nur einer direkt als Schüler des 'Abdalwäbid b. Zaid zu 
belegen, ein gewisser Mudar, der bei Abu Nu'aim als Mudar al-Qäri' oder 
Mudar al-'Äbid auftritt 55 und die kunya Abu Sa'ld trug56 • Jedoch können wir 
ihn nicht näher identifizieren57• Der andere, Kahmas mit Namen, ist anschei
nend kein Schüler, sondern ein Zeitgenosse. Es handelt sich wohl nicht um 
den Qadariten Kahmas b. al-Minhäl as-SadüsI58, sondern um 

Abu l-l:fasan (?)59 Kahmas b. al-Basan al-Qaisl at-Tamlml al-I:IanafI, 

einen Asketen unsicherer Stammeszugehörigkeit60, der u. a. von I:Iasan al-Ba~rl 

52 Zu ihm s. u. Kap. C 5.2.2.1. 
53 Maq. 214, 4ff. 
54 So schon bemerkt von Gimaret, Livre des Religions 341, wo aber in Anm. 14 Hugaimi falsch 

identifiziert ist. Vgl. auch Ritter, Meer der Seele 450 f., der auf eine Parallele bei Ka'bI 
aufmerksam macht; dieser könnte der Zwischenträger zwischen Burgü! und AS'arI gewesen 
sein. 

55 ljilya VI 156, - 5; 157, 17; 163, 6; dazu 164, pu. 
56 Ib. 160, 13. 
57 Ritter setzt ihn im Index zu AS'ari (S.657) und in Meer der Seele 451 mit dem Koranleser 

MUQar b. Mubammad b. Bälid aQ-Dabbi al-AsadI gleich und zitiert dafür Ibn al-Gazari, 
T abaqiit al-qurrii' II 299 f. nr. 3613. Jedoch hieß dieser Abü Mubammad; außerdem war er 
Küfier. 

58 Zu ihm s. o. S. 72. 
59 So nach Qahabi, Siyar VI 316, 7. Ibn l:Ianbal hat stattdessen Abu 1-1:lusain ('Ilal264 nr. 1707); 

anderswo findet sich Abu 'Abdalliih (so bei Ibn al-Gauzi, $ifat a$-$afwa 1II 234, 3). Jedoch ist 
das erstere wegen der Übereinstimmung mit dem Namen des Vaters wahrscheinlicher. Vgl. 
zum Namen auch GramIich, Sendschreiben 174. 

60 Nach Ibn l:Ianbal wohnte er unter den Qais (b. Ia'laba); nach Ijalifa, Tab. 531, ult. war er 
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überlieferte61 und i. J. 149/767 starb. Er pflegte Verkehr mit 'Amr b. 'Ubaid62; 

vielleicht war auch er Qadarit. Man berichtete Wunderdinge von seiner Skru
pelhaftigkeit und seinem supererogatorischen Gebet63; aber wir erfahren nir
gendwo, wie er sich die persönliche Begegnung mit Gott vorstellte, derentwegen 
er für AS'ari - und Burgü!? - zum Häretiker wurde. Dachte auch er an 
Traumerscheinungen oder Visionen? Er soll beim nächtlichen Gebet zu Gott 
gesprochen haben: "Wirst Du mich wohl strafen, wo Du doch mein Augentrost 
bist, 0 Geliebter (meines) Herzens?"64 Später glaubte man, daß Gott sich in 
der Schönheit eines Knaben manifestieren könne65; dann hätten Händedruck 
und Umarmung natürlich einen besonderen Sinn gehabt. Jedoch bedürften wir, 
um dies schon bei Kahmas anzunehmen, erst recht eines expliziten Beleges. 

Dem Schülerkreis des 'Abdalwähid b. Zaid können wir hier nicht im 
einzelnen nachgehen. Beziehungen zu den Qais wie Kahmas hatte Riyäh b. 
'Amr al-QaisI; er kam diesem auch mit dem Gedanken nahe, daß die Sünden 
eines wahren Asketen unter sein Freundschaftsverhältnis zu Gott fallen 66. 

Berühmtheit aber erlangte vor allem eine Frau, Räbica al-Qaislya, wie Cähi~ 
sie nennt67 , oder Räbi'a aI:Adawlya, wie sie sonst meist heißt (gest. 185/801). 
Mehr als ihre Zeitgenossen benutzte sie auch Verse zum Ausdruck ihres 
mystischen Erlebens. Das war ein mutiger Schritt; durch die Anklänge an die 
Liebespoesie wurde das Verhältnis zu Gott weiter emotionalisiert und in den 
Augen der Kritiker in unerträglicher Weise profaniert. Verse ebenso wie Aus
sprüche Räbicas bedürfen hinsichtlich ihrer Echtheit noch gründlicher Unter
suchung. Aber daß eine Frau überhaupt eine solche Rolle spielen konnte, ist 
bemerkenswert genug. Räbi'a steht dabei nicht allein; sie ist auch nicht der 
Anfang einer Entwicklung, eher deren Ende. Schon im 1. Jh. war Mucäd,a bt. 
cAbdalläh al-eAdawlya durch ihre besondere Frömmigkeit aufgefallen; sie war 
die Frau des Sila b. Asyam, der selber als Asket bekannt war und i. J. 75/695 
bei einem Kriegszug (an dem er wohl als Freiwilliger teilgenommen hatte) 
fiel 68. Ihre Ziehtochter war ebenfalls Asketin 69, ebenso wie zwei Schwestern 

deren maulä. Abü Nu'aim rechnet ihn zu den Banü l:Ianifa (ljilya VI 212, 2). Bei Ibn 5a'd 
trägt er nur die Nisbe al-Qaisi (VIh 31, 12); sonst dagegen begegnen eher die beiden anderen 
Nisben (so bei QahabI, Siyar). 

61 I)ahabi, Siyar VI 316, 10. 
62 J:lilya VI 212, - 8 ff. 
63 Vgl. die Einträge ljilya VI 211 ff. und $ifat a~-$afwa III 234 f.; I)ahabi, Siyar, a. a. 0., und 

Mizän nr. 6981. 
64 Ibn al-Gauzi 235, 5 f. 
65 Ritter, Meer der Seele 470 ff. 
66 Vgl. den negativ gefärbten Text bei Malati, Tanbih 74, 1 ff.!94, 7 ff. = Massignon, Recueil 7; 

Obs. Schacht, Islam 90. Zur richtigen Lesung seines Namens vgl. Ritter, Meer der Seele 749 
und 751. 

67 In seiner Liste Bur~än 282, 10. 
68 Ibn al-Gauzi, $ifa IV 13 ff.; I)ahabi, Ta'rfb III 304, 2 ff.; TI XII 452 nr. 2896; Pellat, Milieu 

104 und 96 f.; genannt schon bei Gähi~, Bayän 364, 4. Qatäda überlieferte von ihr (s. u. S. 140). 
69 Ibn al-Gauzi IV 20, pu. ff. 
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des Ibn Sirin70• Die Frau des I:Iabib al-<Agami wäre zu nennen71, und Räbi'a 
selber hatte eine Dienerin, die fromm war wie sien . Angehörige der Banü 'Adi 
stechen hier ebenso hervor wie bei den Qadariten; in ihrem Viertel, das auch 
eine eigene Moschee besaß73, war die Askese anscheinend endemisch. 

Zum Thema vgl. die Dissertation von M. Smith, Räbi'a the Mystic and her 
Fellow-Saints in Islam (wo S. 137 ff. noch weitere Asketinnen behandelt sind) 
und vor allem 'Abdarrahmän Badawl, Sah/dat al- 'isq al-ilähi Räbi'a al- 'Adawiya 
(Kairo 1962, mit Textsammlung); weiterhin Ritter, Meer der Seele, Index s. n.; 
Smith in EIl III 1177 f. und A. Schimmel in: ER XII 193 f. - Zu einer Paral
lelentwicklung in Syrien, die aber anscheinend von Ba$ra beeinflußt ist, s. o. 
Bd. I 144 f. Zu Asketinnen in Küfa ibo 397 f.; bei den Ijärigiten vgl. Cähi~, 
Bayän I 365, 2. 

2.2.2.2.2.1 Die Bedeutung von 'Abbädän 

Massignon sieht in 'AbdalwälJ.id b. Zaid denjenigen, der die "agglomeration 
cenobitique" in 'Abbädän gegründet habe 1. Das Faktum ist nicht ganz so fest 
verbürgt, wie man seitdem behauptet hat2 • <Abdalwähid hat gewiß 'Abbädän 
bereits besucht; aber wieweit er auf die Ausgestaltung des Ortes Einfluß 
genommen hat, läßt sich kaum feststellen. Ibn Taimiya stellt den Sachverhalt 
viel bescheidener dar; nach ihm sollen einige Schüler <Abdalwähids dort das 
erste "Häuschen" (duwaira) für Sufis gebaut haben 3• Das muß noch kein 
"Konvent" und erst recht keine "agglomeration cenobitique" gewesen sein4• 

Allerdings fand die Initiative recht bald Nachfolge. Abü 1-<Atähiya beschwor 
in einigen Versen den Segen Gottes auf <Abbädän und diejenigen herab, welche 
sich dort niedergelassen hattens. Unter ihnen waren anscheinend viele Qada
riten; denn die Mu'tazila hatte später dort einen Brückenkopf6• Als die Prä
destinatianer sich breitzumachen begannen, drohte jemand, der auf seine 
Kosten dort ein "Haus" (där) - eine Absteige für SüfIs? - hatte bauen lassen, 
es wieder einzureißen7• Später haben Leute wie Abü Sulaimän ad-Däräni, Bisr 
al-l;IäfI, Sari as-SaqatI oder Sahl at-TustarI sich zeitweise dorthin zurückge
zogen 8. 

70 Ib. 15, 10 H. 
71 Ib. 23, 6 ff.; zu I:Iabib al-'AgamI S. O. S. 96. 
72 Ib. 21, 5 ff.; Räbi'a war also nicht unbedingt arm. 
73 S. O. S. 70. 

J Essai2 214. 
2 Vgl. etwa Schimmel, Mystical Dimensions 31. 
3 Meier, Abü Sa'id 304; allgemein Rubinacci in AIOON 10/1961137 ff. 
4 Duwaira ist eher Diminutiv zu dar als zu dair (Meier, ib., Anm.70). Homerin übersetzt 

dennoch wieder mit "cloister" (Arabica 32/1985/223). 
S Diwan, ed. Faisal 313 nr. 321. 
6 S. u. Kap. C 7.1. 
7 Cäl::Ii:?, Bubalä' 209, pu. ff.; dazu unten Kap. C 2.3. 
8 Böwering, Mystical Vision of Existence 47 f. 
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Für uns ist vor allem die Frage wichtig, was denn ba~rische Asketen dazu 
treiben konnte, nach "Abbädän zu gehen. Man mag an Stadtflucht denken; 
das Beiwort "cenobitique" deutet darauf hin. Aber etwas anderes scheint 
wesentlicher gewesen zu sein. 'Abbädän lag auf einer Insel am Persischen Golf, 
eingerahmt vom San al-rArab im Westen, dem Kärün (Dugail) im Norden und 
dem BahmansTr im Osten, anderthalb Tagereisen von Basra entfernt. Es war 
die letzte Siedlung vor dem Meer, wichtig für die Schiffahrt, da der Verkehr 
landeinwärts zu beiden Seiten möglich war; I~tabrI berichtet von hölzernen 
Leuchttürmen, die sich an dem Kanal gegenüber der Stadt befanden 9. Schon 
früh hatte man dort ein kleines Fort errichtet; es hatte wohl die Aufgabe, 
Basra vor Seeräubern zu schützen 10. Die Kämpfer, die den Ort bewachten, 
waren z. T. vermutlich Freiwillige; wie in Syrien, so verband sich auch hier 
Askese mit der - allerdings vergleichsweise bescheidenen - Aussicht auf 
gihäd. Abü I-'Atähiya nennt denjenigen, der sich in eAbbädän aufhielt, einen 
muräbit ll • Man hatte zumindest Gelegenheit, vor Ort den Islam zu predigen; 
denn auf der Insel lebten ungläubige Inder t2• Es mag sich um Zun gehandelt 
haben, die seit langem dort wohnten 13; aber man kann sich auch vorstellen, 
daß indische Kaufleute dort Station machten, bevor sie ihre Waren nach Ba~ra 
brachten. Die Niederlassung ist offenbar von den Zang i. J. 260/873 zerstört 
worden. 

Der Name des Ortes verrät einiges über den Ursprung. Es handelt sich um 
einen jener »falschen Duale", wie sie, zur Bezeichnung von Latifundien, in der 
Gegend von Basra häufig anzutreffen waren 14; "Abbädän war nach eAbbäd b. 
Bu~ain al-J:IabatT benannt, in dessen Besitz es zur Zeit des Baggäg überge
gangen war ts. Einer Information des Hisäm b. ai-KalbT zufolge, die BalägurT 

9 Dazu mit weiteren Einzelheiten Elwell-5utton in: Elran I 51 ff. s. v. Abiidiin; Kaiwäni in: GIE 
I 20ff.; Siilib al-'Ali, flitat al-Ba~ra 220ff.; Krawulsky, Iran 460. Die Insel liegt heute nicht 
mehr am Meer, sondern etwa 50 km von der Küste des Persischen Golfes entfernt; das Delta 
des San al-'Arab hat sich weiter hinausgeschoben (vgl. Lockhart in: EI2 I 5a). Auch das heutige 
Ba~ra ist von Altba$ra (= az-Zubair) verschieden; vgl. die Karte bei Hansman in: Iranica 
Antiqua 7/1967/35. 

10 Sälib al-'Ali 220; Labib in: Der Islam 58/1981/1958. 
11 Diwän 313, apu.; auch Gäbi;, Bubalii' 209, pu. Weitere Belege in Elran I 52 b und bei Sälib 

al-'Alr 221. 
12 Dies ist durch l::IadIte bezeugt (Mustaufi, Nuzhat al-qulüb 39). 
13 50 Pellat, Milieu basrien 37 f.; vgl. jetzt auch die Angaben bei Crone, Meccan Trade 47. Zur 

Identität der Zun vgl. Eil [I 488 f. s. v. Diäi; Henninger, Arabica Varia 262 f. 
14 Vgl. zum Phänomen Nägi Ma'rüf in: Mag. KuH. al-Ädäb Bagdäd 5/1962, arab. Teil, S. 5 ff.; 

auch Pellat in Milieu basrien 12, Anm. 4, und Fück, Arabiya 8. Es ist hübsch, zu beobachten, 
auf welche Gedanken ein Ortsfremder wie MuqaddasT kommen konnte, wenn er sich solche 
Formen zu erklären versuchte (Absan at-taqäsi'm 412, ult. ff.). 

15 Vgl. kurz Baläduri, Futüb 453 ne. 913; ergänzt bei Yäqüt, Buldän s. v. 'Abbiidan. 'Abbiid b. 
l::Iu$ain hatte sich als Befehlshaber der surta schon unter Mu~'ab b. az-Zubair gegen Mubtär 
hervorgetan, unterstützte jedoch auch l::Iaggiig gegen Ibn al-Ara! (TabarT, Index s. n.). Eine 
Parallele bildet das Landgut Sulaimiiniin bei Ba$ra, nach einem Asketen namens Sulaimän b. 
Gäbir benannt, der sich dorthin zur Grenzwacht zurückgezogen hatte (Yiiqüt, Mu'gam al
buldän I 435 b, - 4 ff.). Andere, weniger wahrscheinliche Ableitungen vgl. Elran und GIE, 
a.a.O. 
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aufnahm 16, soll <Abbäd b. HU$ain auch derjenige gewesen sein, der als erster 
dort "auf Grenzwacht ging" (räbata). Diese Initiative wurde in der ersten 
Hälfte des 2. Jh's von einem gewissen 

Abu Haf$ Rabl b. SabIb (?) 17 as-5a<dI, 

einem maulä der Banü 5a'd von den Tamlm 18, aufgegriffen; dieser sammelte 
unter den Bewohnern von Ba$ra Geld, um den Ort (oder die Insel?) befestigen 
zu lassen, und bezog dort selber Posten (räbata fihä). Er hatte immer Bezie
hungen zu Indien gehabt; mehrfach soll er als Glaubenskämpfer (gäzi) dorthin 
gefahren sein 19. Als der Kalif al-Mahdi i. J. 159/776 eine Expedition über das 
Meer nach Indien aussandte, schloß Rab!' sich mit vielen weiteren ba$rischen 
Freiwilligen (muttauwi'a) ihr an. Auf der Rückreise erkrankte er an einem 
Fieber und starb i. J. 160/777; er wurde unterwegs auf einer Insel beigesetzt 20. 

Jedoch war er kein bloßer Haudegen. Er soll in Ba$ra der erste gewesen 
sein, der seine I:Iadlte sachlich nach Kapiteln ordnete und einen mu~annaf 
verfaßte 21 ; wie auch immer es um diesen Erstlingsanspruch stehr22, man wird 
den Eifer seiner Sammeltätigkeit kaum bezweifeln dürfen. Er überlieferte 
sowohl von Basan al-Ba~rI als auch von YazId ar-RaqäsI; Abü Nu'aim hat 
eine Menge von diesem Material bewahrt23 • Man horcht auf, wenn in diesem 
Oberlieferungsgut das Wort gikr begegnet2\ mag es in seinem Zusammenhang 
auch noch nicht unbedingt eine institutionalisierte Praxis bezeichnen, so paßt 
es doch zu der Nachricht, daß Rabt nächtliche Frömmigkeitsübungen (tahag
gud) gepflegt haben soll25. Wenn es in einem andern Prophetenwort heißt, daß 

16 Futül; 453, 12 f. 
17 Die Lesung des Namens ist unklar. Bei Baläguri (a. a. 0.) und bei J:lalifa (Ta'rib 670, 9) findet 

sich $ubl;. Jedoch ist $-b-y-h am häufigsten bezeugt: bei Ibn Sa'd (Vlh 36, 1), bei Wakt 
(Abbär al-qu(lät II 117, pu.), bei Ibn I:Ianbal ('Ilal135, 3 und 222 nr. 1398), bei Tabari (s. u.), 
bei Ka'bi (Maq. 93, 12; dort auch die kunya), bei Abu Nu'aim (1:lilya VI 304f.), bei Fasawi 
(Ma'rifa 11 135, 6), bei Ibn Abi l:Iätim (Carl; h 464 nr. 2084), bei Ibn l:Iibbän (Magrul;in I 
292, 2), bei 'Uqaili (I)u'afä' II 52 nr.483) und bei l)ahabI (Mizän nr.2741). Dies läßt sich 
natürlich ebensogut $ubai\:llesen; Guyard vokalisiert so in dem von ihm herausgegebenen Teil 
des TabarT aufgrund einer nicht ganz klaren Glosse in der Handschrift (vgJ. III 460, Anm. h), 
auch F. Sezgin in seinen Buharl'nin kaynaklarz (S. 41 und 45). Jedoch war Sahtl; die üblichere 
Form, und l)ahabI registriert in seinem Mustahih unseren Rabt nicht unter den Ausnahmen 
(409, 6 ff.). - Der Druck von BUQäris Ta'rtf? al-kabir hat falsch Sahr (II1 278 nr.952). 

18 IS, a. a. O. 
19 BalägurI, ib., zum Teil wohl nach IS VII2 36, 1 ff.; auch Miziin nr.2741 nach Säfi'i. Dazu 

A. Noth, Heiliger Krieg 81 (wo Rah;' b. Subl;) und jetzt D. N. MacLean, Religion and Society 
in Arab Sind 101. 

20 TabarI III 460, 6 ff. und 476,16 f.; zum Todesdatum auch J:lalifa, Ta'ri!? 670, 9. Zur Expedition 
vgJ. Kennedy, Early Abbasid Caliphate 106. 

21 Mizän nr. 2741; dazu Sezgin, BuhJrl'nin kaynaklart 41 und 45 sowie Azmi, Studies 159. 
22 Abweichende awii'il-Traditionen zu diesem Punkt vgJ. Rämhurmuzi bei Ibn Ragab, SarI; 'ilal 

at-Tirm;gi 68, 3 ff., ausgewertet bei Juynboll, Muslim Tradition 22 f., auch oben S. 63. 
23 J:lilya VI 307, apu. ff.; es wurde großenteils von Sufyän at-Tauri übernommen. 
24 Ib. 309, 3. 
25 lbn l:Iibbän, Magrül;in I 292, 2 H. 
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fromme Frauen ebenso wie Männer des Paradieses gewiß sein können 26, so 
ist dies wohl ebenfalls charakteristisch für das asketische Milieu 27• Jedoch war 
Rab. auch an juristischen Fragen interessiert; er schloß sich hier I:Iasan al
Ba~rI an2S • Dem Ägypter Asad b. Musa, der vielleicht in Ba~ra geboren war, 
vermittelte er bid'a-Traditionen29• Ob er zu den Qadariten nur enge Bezie
hungen hatte 30 oder selber Qadarit war 31 , ist nicht mehr mit Sicherheit zu 
entscheiden; jedoch war sein Ruf von Anfang an umstritten32• Qadariten wie 
Sa'Td b. AbI eAruba und Mubärak b. Fadäla standen ihm nahe33; aber das 
Urteil über ihn richtete sich wohl danach, wieweit man unter den a$&äb al
badt! dem asketischen Trend nachzugeben bereit war34• 

'Abdalwähid b. Zaid war Zeitgenosse dieses Mannes. Er mag ihn unterstützt 
haben; aber es sieht nicht so aus, als habe er dem einflußreichen Indienfahrer 
irgend wann die Initiative abgenommen. Zum engeren Kreis gehörte vermutlich 
noch Kahmas b. al-I:Iasan; er hatte schon in seiner Jugend i. J. 93/711 an 
einem Feldzug in Sind teilgenommen3S• Ganz ohne Anziehungskraft war 'Ab
bädän damals nicht mehr; Muqätil b. Sulaimän ist vermutlich dort gestorben36• 

Jedoch sind die, die sich auf immer dort niederließen, nicht ins Rampenlicht 
getreten37; dies lag ja auch nicht in ihrem Interesse. Nur einer von ihnen hat 
bei den Experten des I:IadIt Aufmerksamkeit gefunden: 

Abu 'Ä$im 'Abdalläh b. 'Ubaidalläh al-MurrT al-Ba~rI al-eAbbädänI. 

J)ahabT bezeichnet ihn als Qadariten38• Aber das ist möglicherweise ein Irrtum; 
denn anderswo steht so etwas nicht39, und 'UqailI sagt es nur von seinem 
Lehrer Fadl ar-RaqäsI40• Von diesem überlieferte er als einziger eine Anzahl 

26 l:lilya VI 308, 15 ff. 
27 Vgl. auch 308, 10 ff.: die im Stande der Unschuld verstorbenen Kinder werden im Paradies 

Diener der Seligen sein (zum Problem vgl. Text IV 64, VIII 9, IX 10 und XXH 254.5). Die 
l:IadiIe, die Rabl' von Yaiid ar-Raqäsi besaß, galten z. T. als bekannt (mashür), z. T. als garib 
(ib. 310, 12 f.). 

Z8 Tahäwi, K. as-5urüt al-kabfr bei Wakin, Function of Documents I 1.7. Zu asketischen 
Überlieferungen von I:fasan vgl. l;lilya VI 304, - 6 ff.; sie waren nach dem Urteil des Abü 
Nu'aim alle isoliert (mafrüd; 310, 12f.). 

29 Ibn Waddäh, Bida' 11 2, 18, 19 usw.; zu Asad b. Müsä s. u. S. 726 f. und EI2, Suppl. 87 b. 
30 So nach Ibn Bana, al-Ibäna al-kubrä 453, 2 ff. 
31 So nach den mu'tazilitischen Quellen (Ka'bi 93, 12f. > Fa(i1342, 6 > IM 137, 16). 
32 Schon bei IS VIIz 36, 4 f. 
33 IAH und Mizan, a. a. 0.; l;ljlya VI 305, 12 fE.; 'Uqaili 11 52, 14 fE. 
34 Ibn l:Ianbal schätzte ihn ('Ual135, 3 f.; auch FasawI 11 135, 3 ff.). 
35 Ijalifa b. ijaiyät beruft sich für die Ereignisse auf dessen Sohn, der nach seinem Vater berichtet 

(Ta'rib 405, 8ff.; dazu MacLean, Religion and Society 100). Zu ihm s. o. S. l00f. 
36 Fai;ä'il-i Balb 89, pu. f. (wo als Todesdatum 158/775 angegeben ist). Dazu unten S. 517. 
17 Vgl. die Angaben bei Ibn al-Gauz!, $ifa III 40 ff. 
18 Mfziin nr. 4437. 
39 Bubäri III l 139f. nr. 419; IAH IIz l00f. nr.465. 
40 l)u'afä' 11 274, -6. Zu ihm s. u. S. 167ff. 
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asketischer Traditionen, die Abü Nu'aim bewahrt hat. Unter ihnen ist bezeich
nenderweise eine, die von der Gottesschau im Paradies redet 41 • 

2.2.2.2.3 Theologische und juristische Sondermeinungen innerhalb der 
ba~rischen Askese 

Eine Sonderstellung nehmen einige Asketen ein, die enger als andere sich in 
der Schule Basan al-Basri's zu 'Amr b. 'Ubaid stellten. Sie sind der üblichen 
damnatio memoriae verfallen, blieben jedoch wegen einiger Bräuche und 
Meinungen im Gedächtnis, die von der Mehrheit nicht geteilt wurden. Dazu 
gehörte abgesehen davon, daß sie sich in Wolle kleideten t, vor allem ihre 
Angewohnheit, beim Gebet die Sandalen anzuziehen oder anzubehalten. Das 
war an sich eine alte Sitte; Wahb b. Munahhih hatte in seinen Sandalen 
gebetet2, und Basan al-Basr! soll sie darüber hinaus sogar im Bett getragen 
haben3• Man begründete dies damit, daß die Juden - gemäß Ex. 3,5 - dem 
entgegengesetzten Usus folgten; schon Taur b. Yazid aus Bims soll darauf 
gedrängt haben, sich nicht mit ihnen gemein zu machen4• Zahlreiche Badite 
unterstützten den Brauchs; in einer Hofmoschee, deren Boden mit Kieseln 
bedeckt war, hatte er ja auch einiges für sich. Jedoch wurde er nie verbindlich; 
der Qadarit Aiyüb b. l:Iüt6 setzte dagegen das Prophetenwort, daß jemand, 
der in der Moschee seine Sandalen anbehält, gewissermaßen noch zu Pferde 
sitzt'. Die Gegner, die er im Auge hatte, bestanden denn auch nicht mehr 
darauf, daß man die Sandalen jederzeit anbehalten dürfe, sondern daß man 
sie zum Gebet wieder anziehen müsse; solange sie saßen, hatten sie sie vor 
sich stehen8• Zu ihnen gehörte ein ~üfi namens Kiläb b. Gari, der auch als 
mutakallim bekannt war9 • Etwas mehr wissen wir über 

Häsim (b.) al-AuqaslO, 

41 1:lilya VI 208, pu. ff. = Suyiiti, La'äli 11 461, 15 ff.; vgl. auch ibo 208, 9 ff.; 209, - Hf. und 
210, 2 ff.; dazu die Bemerkung 210, apu. ff. Sie haben alle den gleichen Isnäd: Abü 'Äsim < 
Fa4l ar-Raqäsi < Muhammad b. al-Munkadir (gest. 1301748) < Gäbir b. 'Abdalläh (al
Ijazragi, gest. 78/697; wohl nach dessen $aMfa, vgl. GAS 1/85). 

1 Gähi~, Bayän I 366, 2. 
2 Räzi, Ta'rib $an'ä' 378, ult. 
3 IS VIII 116, 21; Gähi~, Bayän III 110, 6 f. 
4 Mizijn I 375, 11ff.; vgl. Goldziher, Ces. Sehr. II 89 und jetzt Kister in: JSAI 12/1989/336 ff. 

Auch die Juden verhielten sich im übrigen nicht einheitlich (ib. 354 ff.). 
5 Ibn Abi Saiba, MU$annaf 11 415 ff.; Suyüti, La'äli II 17, - 4 ff. 
6 Zu ihm s. o. S. 70. 
7 Ibn Qutaiba, Ta'wil 90, 1 f. = 75, 4 f./Obs. Lecomte 84 § 98. 
g Cähi~, Bayän III 110, 8. 
9 Ib. III 110, 10 und I 366, 1 f.; zu ihm auch Ibn al-GauzT, $ifa III 289 f. 

10 Die Form ohne ibn stand bei Ibn 'AdT (gest. 365/976); auch Gähi~ kennt nur sie. Mit ibn vgl. 
MufTd, al-Fu~ül al-mubtära II 35, 6/185, 4 . .QahabT verzeichpet ihn unter beiden (Mizän 
nr.9180 und 9194). Auqa$ ist jemand mit einem kurzen Hals, dessen Kopf direkt auf dem 
Rumpf aufsitzt (vgl. Lisän s. v.). Vgl. auch Lisän al-Mizän VI 185 nr.660. 
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und zwar gerade über dessen theologische Ansichten. Er soll nämlich ähnlich 
wie "Amr b. "Ubaid sich nicht haben vorstellen können, daß Koranverse, in 
denen über das Heilsgeschick bestimmter Personen, etwa des Abu Lahab, 
geurteilt wird, bereits in der himmlischen Urschrift stünden 11. Das ist zwar 
ein Topos; es wird auch von dem Qadariten ·U~man b. Miqsam erzählt 12. 

Aber ein Determinist war er gewiß nicht. Auch er galt als mutakallim 13. Jedoch 
gab er der Überlieferung größeren Raum als etwa Wä$il b. "Atä'. So kam er 
dazu, im Gegensatz zu diesem den Gegnern der Kamelschlacht, wenn auch 
widerwillig, das Paradies zuzuerkennen. Denn sowohl <All als auch Talha und 
Zubair hatten auf seiten Muhammads bei Badr mitgekämpft; damit galt von 
ihnen, was in der Überlieferung breit bezeugt war: daß nämlich Gott auf die 
Kämpfer von Badr herabgeschaut und gesagt hatte: "Macht, was ihr wollt! 
Ich habe euch (jetzt schon) vergeben". Häsim wußte, daß schon l:Iasan al
Ba$rI die drei späteren Gegner deswegen als "Freigelassene Gottes vom hölli
schen Feuer" bezeichnet hatte. Glücklich War er darüber nicht; denn "die 
Mitläufer sind zugrundegegangen, und die Führer sind gerettet"14. Er hatte im 
Grunde also ähnliche Bedenken wie Wa$il; der Bürgerkrieg war offensichtlich 
eine Sünde gewesen. Für "All hatte er als Ba$rier ohnehin nicht viel übrig; 
ebenso wie ·Amr b. ·Ubaid traute er ihm zu, Prophetenworte gefälscht zu 
haben lS• 

Dennoch hat er sich als mu/:1addi1 nicht durchgesetzt. Wie andere Asketen 
warb er mit seinem BadI! rur größere Skrupelhaftigkeit: "Wer für 10 Dirham 
ein Gewand kauft und dabei (auch nur) bei 1 Dirharn mit Verbotenem bezahlt, 
von dem wird das Gebet - und zwar das, was ihm auferlegt ist (also das 
obligatorische Gebet, nicht etwa nur das gelegentliche Bittgebet) - nicht 
angenommen" 16. Das war vielleicht mehr als eine Ermahnung, keine unrechten 
Geschäfte zu machen; Häsim' mag als Sufi dem Handel überhaupt negativ 
gegenübergestanden haben. Wie stark die Kritik war, auf die er stieß, läßt sich 
daraus ermessen, daß er Ibn ·Umar, von dem das l:IadI! angeblich stammte, 
mit eindrucksvoller Geste betonen ließ, der Prophet habe es nicht nur einmal 
gesagt, sondern sogar noch einmal wiederholt. - Gleiche Ansichten wie er, 
zumindest was den Sandalenbrauch und die Protagonisten der Kamelschlacht 
anging, vertrat ein gewisser l:Iausab 17, mit dem vermutlich nicht der Qadarit 
Bausab b. "AqIl al-CarmI gemeint ist 18, sondern 

Abu Bisr l:Iausab b. Muslim a!-TaqafI, 

11 Text VII; zum Problem auch Gimaret, Livre des Religions 218, Anm. 83. 
12 S. o. S. 71. 
13 Cäbi~, Bayan I 366, 1 f.; Ibn Qutaiba, Ta'w'il 17, 5 = 14, ult. f.lübs. 16 § 24. 
14 Text VI 12. 
IS Text X 14 und unten S.307. 
16 Mizän nr. 9720. Ich habe die übersetzung etwas verdeutlicht. 
17 Cäbi~, Bayän III 110, 9; Text VI 12. 
18 Zu ihm s. o. S. 59. 



108 B 2.2.2.2 Der Irak im 2. Jh.: Ba~ra. Die Asketen 

ein maulä der TaqIf und SufI19, der mit 'Abdalwä\:.lid b. Zaid verkehrte, jedoch 
viel früher als dieser starb, an der "Seuche", also wohl i. J. 131 2°. Er hielt von 
den Menschen seiner Zeit nicht viel 21 , und einen Prädestinatianer wie Aiyüb 
as-SahtiyänI (der im gleichen Jahr starb wie erll und im übrigen gegen eAmr 
b. eUbaid Front bezog)· bezeichnete er als "wildes Tier"23. 

2.2.2.2.3.1 Die Bakrtya 

Neben diesen beiden verdient ein dritter getrennte und eingehendere Behand
lung: 

Bakr b. uht eAbdalwa\:.lid b. Zaid, 

ein Neffe des Mystikers also und darum gewiß jünger als sie. Daß er sich über 
das Sandalentragen Gedanken gemacht hätte, wird von ihm nicht mehr über
liefert. Dafür aber war er ein viel systematischerer Kopf; er hat eine Schule 
um sich gesammelt. Die Namensform ist ungewöhnlich; sie bezeugt, in wel
chem Maße 'Abdalwa\:.lid b. Zaid zu einem Bezugspunkt geworden war. Wie 
Bakr wirklich hieß, erfahren wir nur an einer einzigen und dazu entlegenen 
Stelle: Bakr b. eAbdrabbih 1. 50 ist er vermutlich auch den l;Iadjl-5pezialisten 
bekannt geblieben: ein Traditionarier dieses Namens überliefert von einem 
Schüler des Mak\:.lüF. Ibn Qutaiba nennt ihn einmal Bakr al-eAmm!3; danach 
wäre er ein Angehöriger der Banü l-eAmm von den TamIm gewesen 4• Jedoch 
ist dies vielleicht nur Ergebnis einer Verwechslung. 

Jedenfalls ist er zu trennen von Bakr b. Muhammad al-'AmmI, einem l:Ianafiten, 
der bei Muhammad b. Sama'a studierte (zu ihm IAH 1173 nr. 382). Ibn Samä'a 
ist erst 233/847 gestorben (GAS 1/435); wir kommen also zu weit ins 3. Jh. -
Falsch ist auch Nybergs Identifizierung mit Bakr b. Ziyäd al-BähiII, der von 
'Abdalläh b. al-Mubärak (gest. 181n97) überlieferte und demnach um 200/815 
gestorben wäre. Sie ist nur dadurch assoziiert, daß Nyherg 'AbdalwälJid b. 
Ziyad las statt 'Abdalwäl}id b. Zaid (ljaiyät, Inti$är 218; dagegen auch Ksam, 
Faflil}at al-Mu'tazila 295, Anm. 221). Cähi~ erwähnt im Zusammenhang mit 
dem Sandalenbrauch noch einen Bakr b. 'Ahdalläh; aber hier ist vermutlich, 
wie der Herausgeber vorschlägt, Bakr b. 'Ahdalläh al-MuzanI gemeint, der 
bereits 106/724 starb (Bayän III 110, 8). Dieser versteckt sich auch hinter dem 

19 FasawT 11 240, 11. Im Text steht wieder nur l:lausab; jedoch hat der Herausgeber mit seiner 
Identifizierung wohl recht (vgl. TI III 66 nr. 125). 

20 l:lilya VI 199, 6 f. 
21 Ibn I:Ianbal, 'Ual155 nr. 970, wo wieder nur l:lausab steht. 
22 S. U. S. 343. 
23 Fasawi II 240, 10 ff.; I:Iausab im Gespräch mit 'Amr b. 'Ubaid vgI. 'UqailI, Ou'afa' III 283, 

14f. 

t Abü l-Mu'in an-Na safT, Tab~irat al-adilla, fol. 323 b, 16. 
2 Mizän nr. 1288. Zu seinem Lehrer <Ali b. Abi Sära vgl. ibo nr. 5846 und TI VII 324 f. nr. 545. 
3 Ta'wiI17, 5 = 15, lIÜbs. § 24. 
4 Zu ihnen s. u. S. 218. 
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fatä Ba$ra namens Bakr, der neben l;Iasan al-Ba~rl als dem sajb Ba$ra erscheint 
(vgl. Bayän I 101, 2 und vorher). 

Seine Blüte ist in die zweite Hälfte des 2. Jh's zu setzen. Die Zeitstellung seines 
Onkels scheint dies zu verlangen; zudem hat Bisr b. al-Mu·tamir (gest. 2101 
825) mit ihm diskutierts. Eine Biographie gibt es von ihm nicht. Bagdädi tappt 
bereits völlig im dunkeln; er meint, Bakr sei ebenso wie Cahm b. Safwän und 
l)irär b. ·Amr (!) z. Z. Wä~ils aufgetreten 6• Seine Lehre wirkte ins 3. Jh. hinein. 
Hisäm al-FuwatI (gest. vor 230/845?) hat gegen sie polemisiere. Cähi~ ver
merkt, daß die Mu·tazila kaum mehr als Verachtung für sie übrig hatte 8; 
(;ähi~ war ja ebenso wie Hisäm al-FuwatI noch stark in Ba~ra verwurzelt 9. 

Interessant ist, daß man sich auch im Magrib mit ihr auseinandersetzte: 
Muhammad b. Sahnün (202/817 - 2561870) schrieb ebenso ein K. ar-Radd 'alä 
I-Bakrtya wie mehr als ein Jahrhundert später sein mälikitischer Kollege Ibn 
AbI Zaid al-QairawänI (gest. 386/996) 10. As'arI behandelt die BakrIya noch 
als eine eigene Gruppe ll, ebenso MufId (gest. 413/1022) in seinen Awä'il al
maqälät 12• Dann allerdings verlor man sie schnell aus dem Blick. BagdädI 
berichtet nur noch aus zweiter Hand 13; Sahrastäni kennt sie überhaupt nicht 
mehr. Unsere Hauptquelle ist As'arI; er hat sich offenbar stark auf Zurqän 
stützen können 14, kannte die Bewegung aber wohl auch noch aus ba~rischer 
Tradition 15. 

Die Nachrichten, die wir über ihn erhalten, fügen sich nicht von allein zu 
einem kohärenten Bild; man muß sich entscheiden, wie man sie ausrichtet. Da 
empfiehlt es sich dann vielleicht, bei dem Milieu anzuknüpfen, das wir bisher 
behandelten. Zwar rechnet Cähi~ ihn nicht unter die Schüler seines Onkels; 
er war kein Mystiker. Aber er glaubte wie dieser, daß man Gott im Jenseits 
in menschlicher Gestalt schauen werde. Das ist nötig, weil Gott im Gericht 
auch mit dem Menschen redet16; wo sollte diese Rede sonst herkommen? Aber 
er nimmt diese Gestalt erst in jenem Augenblick an; er schafft sie sich, wie 
eine Maske gewissermaßen 17. Irgendwann in den ersten Jahrzehnten des 3. ]h's 
haben gewisse irakische SüfIs geglaubt, daß Jesus dieser sichtbare Gott sein 
werde 18; das bereitet sich hier vielleicht vor. Aber auch an die SälimIya mag 

5 Text VI 13, auch 12. 
6 Farq 16, 7 f.l22, 4. 
7 Werkliste XXIV, nr.7. 
8 ljalq al.Qur'än, in: Rasä'il III 300, 2. 
9 S. u. Kap. C 4.1.1 und 4.2.4.1. 

10 QäQI 'lyäQ, Tartib al-madärik III 106, 11; M. ManünI in: Mag. Kuli. al-Ädäb Ribät 3 -4/ 
1978/94. Wir wissen allerdings nicht, was mit "Bakriya" hier genau gemeint ist (s. u. S. 117). 

11 Vgl. Maq. 5,5 und die Ausführungen 286f. 
12 S. 35, 3/0bs. SourdeI 251. 
J3 Vgl. den Kommentar zu Text VI 3-4, 6, 8, 14-15, 17 und 19. 
14 Text 2 und 7, b-d. 
15 Text 7, e. 
16 Das ergibt sich aus Sure 2/174; s. u. S. 268 für Wä~il b. "Atä'. Auch Kap. D 1.2.3 und 4.2.1. 
17 Text 17. 
18 S. u. Kap. C 3.2.2.2.7.3. 
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man denken; sie hat seit der Wende zum 4. Jh. in Ba$ra die Lehre vertreten, 
daß Gott in der Gestalt Muhammads erscheinen werde, die gleichzeitig die 
Adams ist l9• 

Zugleich allerdings war damit klargestellt, daß man Gott auf Erden nicht 
schauen kann. Er ist nämlich seinem Wesen nach überall 20. Mystischen Erfah
rungen war dennoch der Boden nicht ganz entzogen; denn wenn der Geist 
sich im Traum oder in einer Vision vom Körper löste, so konnte er immer 
noch das Paradies und deren Bewohnerinnen erleben. Bakr hat bezeichnen
derweise behauptet, daß der Geist (rülJ) im eigentlichen Sinne der Mensch sei; 
die meisten Theologen kamen damals, eine Generation vor Naz;z;am, noch 
ganz ohne diese Vorstellung aus. Ihm dagegen schien, daß man eines solchen 
Substrates bedarf, um zu erklären, warum ein Mensch lebt, weiß und handelt; 
ohne den Geist wäre er ein lebloser Körper. Das heißt im übrigen zugleich, 
daß der Geist nichts spezifisch Menschliches ist; auch die übrigen Lebewesen 
werden erst durch ihn, was sie sind 21. 

Mögen Wissen und Handlungsfähigkeit auch auf dem Geist beruhen, so 
sind sie deswegen doch noch nicht unbedingt permanent. Bakr denkt wie die 
meisten seiner Zeitgenossen an einzelne Wissensakte und an sukzessive Hand
lungen, zu denen man befähigt wird. Da ist nun wichtig, daß er diese Befä
higung vor dem Handeln ansetztn . Er zeigt damit, daß auch er qadaritisch 
dachte; er hat dies nur in den zu seiner Zeit bereits üblichen theoretischen 
Rahmen gestellt 23 • Allerdings war er sich mit seinem Onkel einig darin, daß 
aufrichtige Frömmigkeit (iblä?) nicht allein Sache des Willens ist; Gott kann 
einem das Herz "versiegeln", so daß man trotzdem den falschen Glauben hat. 
Asketen fühlten sich in ihrem Verhalten wohl damals noch zu sehr den 
Mönchen verwandt, als daß sie nicht sich hätten fragen müssen, warum diese 
nicht Muslime geworden waren. <Abdalwäbid b. Zaid hatte daraus geschlossen, 
daß "Aufrichtigkeit" im Sinne einer lauteren Verehrung des wahren Gottes 
Ublä§) kein allgemeines Gebot sein könne; er lehnte ja das takl,f mä lä yutäq 
ab 24• Bakr widersprach ihm: auch der Glaube ist bekanntlich allen Menschen 
geboten, obgleich Gott manchen von ihnen "das Herz versiegelt hat"25. Damit 
war er im Grunde der Rigorosere von beiden; allerdings war er, indem er die 
Möglichkeit eines takt,f mä lä yutäq zugab, nahe daran, den qadaritischen 
Konsens zu durchbrechen. 

Gewollt hat er dies wohl nicht. Denn "Versiegelung" war für ihn immer 
selbstverschuldet, so wie die Qadariten dies voraussetzten. Auch ein Muslim 

19 ~üra Ädamiya Mul;ammadiyaj dazu Abü Ya'lä, Mu'tamad 217, ult., übersetzt bei Böwering, 
Mystical Vision of Existence 94. 

20 Text 16. 
21 Text 3. 
22 Text 2. 
23 Vgl. etwa Bd. I 409 f. für den Ibäc;liten 'Abdalläh b. YazId. Ibn Qutaiba stellt Bakr eng mit den 

Mu'taziliten zusammen. 
24 S. o. S. 97. 
15 Text 7 mit Kommentar. Vgl. auch SimnänI, Bayän 'an ~ül al-Imän, fol. 66 b, -7 ff. 
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kann darum damit bestraft werden 26. Er zeigt es dadurch, daß er bei einer 
Sünde beharrt. Die Sünde macht ihn nicht zu einem Ungläubigen; er behält 
seinen Status als mu·m;n. Aber er heißt jetzt anders, nämlich "Heuchler" 
(munäfiq). Ein "Heuchler" ist jeder, der eine Todsünde begeht oder in Tod
sünde lebt; er leugnet damit Gott und dient dem Satan 27• Das ging aus von 
der Terminologie Basan al-BasrI's; die Asketen hatten sie übernommen und 
erweitert. Daß ein Sünder "dem Satan dient", ihn statt Gottes verehrt, stand 
in Sure 19/44; dort sagte Abraham es zu seinem ungläubigen Vater. Daß man 
die Redewendung auch auf Muslime beziehen könne, stieß außerhalb Basras 
auf Widerstand; im K. al-'Älim wal-muta'allim wird es im Namen Abü 
1:Ianifa's geradezu abgelehnt28• 

So wie der Glaube sich durch die Sünde in nifaq verkehrt, so erhebt er sich 
in seiner vollkommenen Verwirklichung zur Stufe des ibla~; auch das war ein 
Gedanke des basrischen zuhd, den erst Bakr vielleicht systematisierte. Der 
Zustand des nifäq wird seinerseits rückgängig gemacht durch die Buße (tauba); 
in ihr zeigt der Sünder, daß er sich seiner Sünde bewußt ist und sich ihrer 
schämt29• Vor dem Tode Buße zu leisten, ist darum für das Heil des Menschen 
unerläßlich. Denn wer nicht Buße tut, stirbt im Zustande der Verstockungj 
wer aber verstockt bleibt, verfällt ewiger Höllenstrafe, auch wenn er formal 
weiter ein Gläubiger ist3O• Dabei macht es keinen Unterschied, wie gewichtig 
die Sünde war31 j auch wer nur ein Senfkorn . stiehlt, so mochte man übertrei
bend sagen 32, verfällt diesem Schicksal, wenn er sich nicht zuvor bekehrt. 
Manche fühlten sich hier später an die 1:;Iärigiten erinnert und haben Bakr 
dann auch so eingeordnet33• Aber das stimmte in einem entscheidenden Punkte 
nicht. Zwar bezeichneten auch die Ibäditen den Sünder häufig als munafiq, 
und auch für sie verfiel er der ewigen Höllenstrafe. Aber sie hielten ihn für 
einen Ungläubigen; sie arbeiteten mit der Formel des kufr nifiiq34. 

Wie auch immer man sich allerdings terminologisch entschied, das Ergebnis 
war Rigorismus. Selbst wenn einem der Bauch geknurrt hat, sollte man schon 
die kleine Waschung (wudü,) vollziehen - so als ob der flatus ventris bereits 
seinen Weg nach außen gefunden und damit zu einer rituellen Unreinheit 

26 Der koranische Beleg dafür war offenbar Sure 7/100 (vgl. Tüsi, Tibyän IV 515, 1 f. mit dem 
folgenden Einspruch des Gubbä'i). Sonst bezog sich die Redewendung meist auf die Heiden 
(so etwa in Sure 4/155 und 7/101). 

27 Text 8, a-b und d. 
28 S. 122, pu. ff.; dazu Schacht in: Oriens 17/1964/113 S 35. 
29 Text 13, b-c. 
30 Text 8, b. Vgl. auch Gäbi~ in Text IX 7, a. 
31 Text 8, e. 
32 So Ibn Qutaiba oder Ibn Hazm (vgl. Text 9). 
33 Ibn Hazm an der genannten Stelle (F;~al IV 191, - 6 ff.) und von ihm abhängig SaksakT, 

Burhän 15, pu. ff.; Abü Ya'!ä in seinem Mu'tamad (122, 14ft.) und sein Sohn Ibn Abi Ya'lä 
in seinen Tabaqat al-lJanäbila (134, 6). 

34 S. u. S. 228. Die Glaubensdefinition, die Ibn al Murtadä, al-Babr az-zabbär I 86, 6 mit der 
Bakriya (und der FudaiiTya, s. u. S. 173) verbindet, geht auf alle diese Unterscheidungen nicht 
ein. 
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(lJadaJ) geführt habe. Vor allem aber verbot Bakr direkt, Knoblauch oder 
Zwiebeln zu essen, weil man sich nach deren Genuß keiner Moschee nähern 
dürfe 35. Das war wara', wie er den Asketen gefiel. Die Geruchsbelästigung 
durch Knoblauch- oder Zwiebelduft hatte auch andere gestört. Qatäda war 
in diesem Punkte um eine juristische Auskunft angegangen worden36, und in 
Badlten wurde empfohlen, sich in einem solchen Zustand von der Moschee 
fern zuhalten, d. h. anderen nicht damit das gemeinsame Gebet zur Qual zu 
machen 37. Schon in der Antike hatte es analog geheißen, daß jemand, der 
Knoblauch gegessen habe, keinen Tempel betreten solle 38 . Aber daß man 
daraus ein direktes Speiseverbot machte, ist doch nur hier vorgekommen. Es 
hat sich natürlich nicht durchgesetzt. 

Ein Muslim, der verstockt bei einer Sünde beharrt, tut dies im vollen 
Bewußtsein der Strafe39• Auch wenn er hernach Buße tut, ist Gott nicht 
gehalten, darauf einzugehen - wie ein Vater, der von seinem Sohn fortwäh
renden Ungehorsam erlebt und darum schließlich dessen Entschuldigungen 
nicht mehr annimmt40• Es gibt sogar eine Sünde, die Buße völlig ausschließt: 
Mord 41. Gemeint ist, wie aus Parallelen hervorgeht, Mord an einem Muslim. 
Auch l:Iasan al-BaSrl hatte nämlich schon so gedacht42, und später erfahren 
wir es von Sufyän a!-Tauri'43. Beide knüpften an bei Sure 4/93: "Und wenn 
einer einen Gläubigen vorsätzlich tötet, ist die Hölle sein Lohn, daß er (ewig) 
darin weile". Die Auffassung ging offenbar tief ins 1. Jh. zurück. Sie wird mit 
Ibn 'Abbäs in Verbindung gebracht; auch 'Abdalläh b. Mas'üd, Zaid b. Täbit 
und I)ahl:;äk b. Muzähim (gest. 105/723) werden genannt44• Wahrscheinlich 
spiegelt sich in ihr altes muslimisches Zusammengehörigkeitsgefühl; sie ergab 
sich im übrigen aus einem unbefangenen Verständnis des Textes. So erstaunt 
nicht, daß wir ihr auch im l:Iadi'! begegnen: "Jede Sünde wird Gott vielleicht 
verzeihen, nur nicht wenn jemand als Ungläubiger stirbt oder einen Gläubigen 
vorsätzlich tötet"45. Hier tritt der Mord also neben die Apostasie oder den 
Götzenglauben; zusammen mit sirk soll schon Ibn 'Abbäs ihn als die "beiden 
unklaren Dinge" (al-mubhamatän) bezeichnet haben 46• 

35 Text 19. 
36 Aqwäl Qatäda 74, - 5 f.; zum Text s. u. S. 143 ff. 
37 Vgl. etwa Bubäri, A4än 160 mit mehreren Traditionen; auch al-l'ti$äm bis-sunna 24 und 

A(ima 49; Muslim, Masägid 17; meist in die Aufforderung mündend: {al-ya'tazilnä bzw. {al
ya'tazil masgidanä (auch: fa-lä yaqrabanna masgidanä). Weiteres Material bei Wensinck, 
Conc. I 314 bund Handbook 155 b. Für die Sta vgl. Maglisi, Bil}är LXVI 246 ff. 

38 Material dazu bei Th. Wächter, Reinheitsvorschriften im griechischen Kult 105. 
39 So die Definition bei Qä<;li 'Abdalgabbär, Mugnl XIV 375, 3 f., in einem Passus, der, wie sich 

aus 374, 13 f. vermuten läßt, von der Lehre der Bakriya ausgeht. 
40 Ib. 375, 9ff. 
41 Text 11, 
42 Abü Ya'lä, Mu'tamad 201, ult. ff.; vgl. auch SarTf ar-Ral,{I, lJaqä';q at-ta'wll 363, 4 ff.: nach 

I:Iasan muß der Mörder ewige Höllenstrafe gewärtigen. 
43 Vgl. dessen Ta{str 54, pu. ff.; auch oben Bd. I 225 und 227. 
44 Tüsi, Tibyän III 295, 9 ff. 
45 Conc. 11 186 b. 
46 Tabari, Tafsir 31X 67, apu. 
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Allerdings klingt in letzterem auch die Unsicherheit an, die man bei diesem 
Standpunkt schon früh empfand. TabarT überliefert in seinem Kommentar 
verschiedene Einschränkungen, mit denen man der Radikalität von Sure 4/93 
ausweichen wollte: der Mörder verfällt dem höllischen Feuer, wenn er nicht 
bereut (nadima)47 oder wenn er den Mord für erlaubt hält48 oder wenn Gott 
überhaupt straft, d. h. wohl: wenn er überhaupt die Muslime auf ewig in der 
Hölle bleiben läßt49• Selbst von Sufyän at-TaurT meinte man einen solchen 
Zusatz gehört zu haben: "wenn er Gott nicht um Verzeihung bittet" 50. Auch 
im Kreise des strenggläubigen Abü 'Amr Ibn al-'Alä' war man nicht einver
standenS! . Bei Muqätil b. Sulaimän gilt allein der Mord an einem Propheten 
als unsühnbar52• MufTd bringt die Lehre Bakrs nur noch mit "einigen wenigen 
Vertretern der I:Iaswlya und des einfachen Volkes (ämma) " zusammen 53. Sufyän 
at-Taud hebt bezeichnenderweise hervor, daß der Vers nicht abrogiert sei 54; 

mit dieser Annahme hat man sich also auch aus der Affäre zu ziehen versucht55 • 

Jedoch führte dies offenbar in eine Sackgasse; wenn man nämlich die Verse, 
welche die Aussage hätten abrogieren können, chronologisch einzuordnen 
versuchte, so stellte sich heraus, daß sie früher geoffenbart waren: Sure 19/ 
60 ein Jahr vorhers6 und Sure 25/70 sogar 8 Jahre vorher57• 

Die Mu'tazila hat in diesem Bereich mit ihrer Kritik angesetzt. An sich kam 
sie ja aus der gleichen Wurzel; aber ihr Sündenbegriff war verschieden. Statt 
von nifäq sprach sie von fisqS8, Der Mörder besaß für sie keinen Ausnahme
status; Wä~i1 hat aus Sure 4/93 offenbar nur geschlossen, daß ein Todsünder 
der ewigen Höllenstrafe verfällt59, und auch später ist man darüber nicht 
hinausgegangen 60. Selbst ein "Versiegelter" kann Buße tun, und Gott ist dann 
gehalten, jede Sünde zu erlassen61 • Bisr b. al-Mu'tamir hat in seiner Diskussion 

47 Ib. 62, 6 ff. nr. 10187: Mugähid in Abänderung eines rigoroseren Ausspruchs des Ibn 'Abbäs. 
Vgl. auch Tüsi, Tibyän III 295, 9 f. 

48 Ib. 6i, 11 ff., auf einen einmaligen Fall bezogen. 
49 Ib. 61, 5 ff. nr. 10184 f.: nach den ba$rischen Autoritäten Sulaimän at-Taimi und Su'ba. 
50 Ib. 67, 10ff. nr. 10201. 
51 S. u. S. 375. 
52 Tafstr bamsmi'at aya 152, 8 ff. 
53 Awä'il al-maqälat 63, 14/übs. SourdeI S 69. Mit 'ämma sind Sunniten gemeint. 
54 Tafstr 54, pu. ff. 
55 Es ist auch an anderer Stelle belegt, so in einer überlieferung des Ibn 'Abbäs (Tabari IX 63, 

8 ff. nr. 10188 ff. in mehreren Varianten, am klarsten nr. 10195) und in einer Tradition bei 
Abü Däwüd, Fitan (Bäb Ta'~Im qatl al-mu'minin). 

56 " ... ausgenommen diejenigen, die umkehren und glauben und tun, was recht ist. Die werden 
(dereinst) in das Paradies eingehen". 

57 " ... ausgenommen diejenigen, die umkehren und rechtschaffen handeln. Denen wird Gott (bei 
der Abrechnung) ihre schlechten Taten gegen gute eintauschen. Er ist barmherzig und bereit 
zu vergeben". Hier wird zuvor, Vers 68, der Mord ausdrücklich unter jenen Vergehen genannt, 
auf die die hier empfohlene "Umkehr" sich bezieht. Vgl. dazu T abari 66, pu. ff. nr. 10198 ff. 
und 10206. 

58 S. u. S. 261 H. 
59 S. U. S. 306. 
60 Tüsi, Tibyän 1II 295, 1 f. und 9 f.; auch QäQi 'Abdalgabbär, Mutasäbih al-Qur'än 201, 9 ff. 
61 Tibyan I 170,5 ff. 
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mit Bakr dessen Lehre von der Verstockung durch einen Hinweis auf die 
Wiedehopf-Episode in der Salomolegende zu widerlegen versucht. 

Salomo versammelt seine "Truppen von Geistern, Menschen und Vögeln" um 
sich und vermißt den Wiedehopf. Er will ihn für seine unerlaubte Abwesenheit 
strafen, wenn er nicht "eine deutliche Berechtigung vorbringt". Der Wiedehopf 
beruft sich darauf, in Saba gewesen zu sein und dort die Königin gesehen zu 
haben, welche mit ihrem Volk die Sonne anbetet; er rät Salomo, diese mitsamt 
ihren Untertanen zum rechten Glauben zu bekehren (Sure 27/21, zitiert in Text 
12, h; dazu Speyer, Biblische Erzählungen im Qoran 389 ff.). Entscheidend war 
dabei für Bisr b. al-Mu'tamir wohl, daß der Wiedehopf nicht "Buße getan" 
hatte. Er hatte sich ja in klarer Erkenntnis der Sachlage, also in voller Verant
wortung, Salomos Befehl, seinen Platz nicht zu verlassen, widersetzt (Text 12, 
a - b). Dies wird auch dadurch nicht wiedergutgemacht, daß sein Handeln, wie 
sich herausstellt, sinnvoll war (c - d). Er ist also, mit Bakrs Terminologie gesagt, 
zum munäfiq geworden und dies auch geblieben. Bakr müßte, da er Bisrs 
Interpretation der koranischen Perikope teilt (e - f), auch diese Konsequenz 
zugestehen. Dennoch hat Salomo, immerhin ein Prophet, den Wiedehopf nicht 
zur Strafe geschlachtet (i)j er hat also an die "Verstocktheit" seines Dieners 
nicht geglaubt. Bakrs Theorie kann somit nicht stimmen. 
Wie Bisr selber das Problem löste, erfahren wir nicht. Auch er nahm als gegeben 
an, daß der Wiedehopf "sich vergangen" habe (c), und er scheint nicht davon 
ausgegangen zu sein, daß der gute Zweck die unerlaubte Widersetzlichkeit 
geheiligt habe (d). Wahrscheinlich glaubte er nur nicht, daß eine läßliche Sünde, 
von der man sich nicht bekehrt, zu einer Todsünde werde, vielleicht auch nicht, 
daß man für jede Sünde einzeln Buße tun müsse. 

Bisr hat sich in einem seiner Lehrgedichte noch einmal auf diesen Beweis 
bezogen; dort ist die Rede von dem "Wiedehopf, den Bakr für ungläubig 
erklärte"62. Das wird in der Wortwahl Bakr nicht gerecht; "ungläubig" war 
selbst ein Mörder nach seiner Ansicht nicht. Denselben Fehler macht Bisr noch 
einmal; ihm lag offenbar daran, Bakr in die bärigitische Ecke zu treiben 63. 

Jetzt aber steht seine Argumentation in einem andern Zusammenhang. Bakr 
nämlich hatte, um seinem Rigorismus Zügel anzulegen, den Grundsatz der 
Verantwortung stark betont: Gott bestraft zwar selbst unscheinbare Vergehen, 
aber nur bei jemandem, der sich ihrer auch bewußt ist64• Bisr meinte daraufhin, 
daß dann sogar ein Skorpion strafwürdig sei; denn er zeige durch sein Verhalten 
im Augenblick des Stichs, daß er fürchte, dafür getötet zu werden. Er sei sich 
also seines Vergehens bewußt und müsse darum um dessentwillen ungläubig 
genannt werden65 • 

Nun ist das Beispiel zwar etwas skurril; aber man muß sich doch fragen, 
ob Bakr nicht einfach hätte zustimmen können. Seine Antwort wird in der 

62 Text XVII 1, Vers 25. 
63 Text 13, e; so auch Ibn Bazm in Text 10. Gähi;r. verallgemeinert in ähnlicher Weise (Text IX 

7, a). 
64 Text 13, a. 
65 Ib., b - f. 
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mu·tazilitischen Quelle, der wir dies entnehmen, ja nicht überliefert. Jedoch 
befand er sich tatsächlich in einer etwas mißlichen Lage. Er hatte nämlich 
angenommen, daß Kinder in keiner Weise Strafe verdienen und ihnen deswegen 
keine Schmerzen zugefügt werden dürfen; da lag es nahe, dies auch auf Tiere 
auszudehnen. Er selber hatte bei diesem Schritt offenbar noch gezögert: Tiere, 
so meinte er, dürfen Schmerz empfinden, damit sie sich zum Nutzen der 
Menschen lenken lassen 66. Zumindest für die Haustiere machte er also eine 
Ausnahme: sie sind zwar "unschuldig"67; aber Schmerz hat bei ihnen nicht 
primär die Funktion von Strafe. Das war zu subtil, um in der Überlieferung 
überall sauber durchzukommen68, und einer seiner Schüler scheint dann defi
nitiv Kinder und Tiere gleich behandelt zu haben, "weil Gott niemanden 
unrecht behandeln könne" 69. 

Die Begründung zeigt, worauf es ankam. Schmerz wird nämlich letzten 
Endes immer von Gott geschaffen, und zwar an und für sich, "aus nichts", 
nicht etwa aufgrund des vorhergehenden Schlages oder Stichs. Bakr unterschied 
sich von Bisr b. al-MuCtamir auch insofern, als er dessen tawallud-Theorie 
nicht akzeptierte70. Einem Schlag muß also nicht Schmerz folgen, und bei 
Kindern, so fuhr Bakr fort, ist dies auch nicht der Fall. Man sollte eher 
annehmen, daß sie bei Schlägen Lust empfinden; denn sonst würden sie ja 
gestraft, und zwar von Gott, nicht von ihren Eltern 71. Aber warum weinen sie 
dann? Offenbar damit die Eltern, da ihnen dies weh tut, nun ihrerseits gestraft 
werden - vermutlich für frühere Sünden, vielleicht auch indem sie Gewis
sensbisse verspüren, weil sie ihnen zu Unrecht Schmerz zugefügt haben 72. Denn 
Gott läßt die Kinder ja schreien; sie sind, da sie keine Verantwortung haben, 
gewissermaßen Automaten, die von Gott gelenkt werden. Was sie dabei emp
finden, durchschauen wir niche3; wichtig ist nur, welche Empfindungen bei 
uns, d. h. den Eltern, ausgelöst werden. Diese dürfen natürlich das Spiel nicht 
erkennen; wüßten sie so viel wie Bakr, so brauchten sie sich ja nicht zu 
beunruhigen oder bestraft zu fühlen. 

Hier lag die Schwäche der Konstruktion; niemals ist im Islam das Theodi
zeeproblem so radikal - und so naiv - gelöst worden. Aber vermutlich 
dachte Bakr bei den Schmerzen auch gar nicht so sehr an solche, die den 
Kindern von ihren Eltern aus erzieherischen Gründen zugefügt werden. Unser 
Text spricht zwar von "Schlägen", aber zugleich von Kleinkindern, "Kindern 
in der Wiege"74. Daß ein Schmerz durch einen Schlag ausgelöst werde, war 
damals ein Topos. Zudem ist nicht gesagt, daß der Schlag von den Eltern 

66 Text 5. 
b! Text 13, a. 
68 Ib., g; auch Kommentar zu Text 4. 
69 Ibn l;Iazm, Fija/lV 191, apu. ff.; dazu unten S. 118. 
70 Text 6; zum tawallud bei Bisr s. u. Kap. C 1.4.3.1.1.1. 
71 Text 4. 
72 Text 5, b-c. 
73 So auch BagdädT, Farq 201, 5 ff.!213 , 11 ff. 
74 Text 4, a- b. 
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ausgehe; daneben ist nämlich von "Zerstückeln" und "Zerreißen" die Rede. 
Es sind in jedem Fall Schmerzen, die Gott geschehen läßt; auch die Krankheiten 
wird man dazu zählen dürfen 75. Prügel aber gehören ohnehin wohl eher nach 
unserer westlichen Vorstellung zur Erziehung; erst in der Schule wird der Stock 
benutzr76• 

Bakr hat in zwei Fällen seinen Rigorismus zurückgenommen. Der erste 
davon ist uns bereits bekannt: die Kontrahenten der Kamelschlacht. 'All, Talba 
und Zubair sind, wenn man ihr Verhalten betrachtet, eigentlich munäfiqün77• 

Von einer Buße verlautet nichts, und da sie den Tod vieler Muslime auf dem 
Gewissen haben, grenzt ihre Sünde an Mord. Aber Gott selber hat sie freige
sprochen, und das Badi!, in dem dies ausgesagt war, besaß für Bakr wie schon 
für Basan al-Ba~rI unumstößliche Autoritär78• Er hätte es wohl auch als 
Sakrileg empfunden, wenn Badr-Kämpfer - und vielleicht Prophetengenossen 
überhaupt - zur Hölle verdammt gewesen wären. Man notiert es besonders 
mit Bezug auf 'All. Denn Bakr galt als erbitterter Gegner der "Räfi<;liten"79, 
und daß er es war, merken wir an der zweiten Ausnahme: er hielt das Trinken 
von Dattelschnaps (nab"ig) für sunna-gemäß. Denn dies verband sich mit zwei 
weiteren Lizenzen: er erlaubte das masb 'alä l-buffain und den Verzehr von 
Aal bzw. Wels 80• Letzteres war in der Tat nur bei den "Räfi<;liten" verboten 81 ; 

sie aber hatten sich in Küfa durch ihren Antagonismus gegen die Murgi'a und 
Abü Banlfa dazu bringen lassen, auch den Konsum von Dattelschnaps zu 
verpönen 82. Daß ein Mann wie Bakr, dem schon ein Bauchknurren Sorgen 
bereitete, hier Milde walten ließ, will einiges heißen. 

Die Kombination der drei Dinge gehört zum Formelschatz der Häresiographen 
(vgl. Text III 4, b). So erklärt sich, daß man mit den gleichen Worten auch 
Sufyän at-TaurT's Haltung umschrieb (1:lilya VII 32, 4f., auch mit derselben 
Verschreibung von girrt zu gady); eine besondere Beziehung zur BakrIya ergibt 
sich daraus also nicht. - Skrupelhaftigkeit verrät sich vermutlich darin, daß 
Bakr verlangte, der nabi4 solle in e'inem Lederschlauch (siqäj zur Gärung 
gebracht werden. Die Alternative war nämlich die Zubereitung in dem ausge
höhlten Stumpf (naqir) der Palme; dies war vom Propheten angeblich wegen 
des sich ergebenden hohen Alkoholgehaltes verboten worden (Muslim, $al'/iQ, 
K. al-Imän nr. 26; allgemein Cone. VI 533 b). S1'itische l:Iadlle zum Thema vgl. 
Kullni, Käfi VI 416 f. nr. 4 ff. und 418 f. nr. 1- 3. Allgemein vgl. Goldziher, 

75 Vgl. Ibn Hazm, Fi§al IV 191, ult. 
76 Für Ibn Sahniin vgl. Lecomte in: REI 21/1953/86 ff.; für QabisI vgl. A. F. al-Ahwänl, at

Tarbiya fi l-Isläm 313 f. Zur Frage allgemein Ahmad 1::Iälid, a/- 'Uqüba 'inda /-murabbin at
Tüniszy"in fi l-qurnn al-wustä, in: Sah{iyät wa-taiyärät 46 ff. 

77 Text 14, a. 
78 Text 14, bund 15. Es fällt auf, daß seihst er noch nicht auf die Überlieferung von den 'asara 

al-mubassara zurückgreift, die doch denselben Dienst geleistet hätte (dazu oben Bd. I 21 f. 
und 240; auch unten 480). 

79 1::Iaiyat, Inti~är 105, 6 f. 
80 Text 18. 
81 S. o. Bd. I 240. 
82 Vgl. Maglisl, Bi&är LXXIX 166 ff,j Ef IV 996 a s. v. Khamr. 
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Vorlesungen 65 f. - Auch in Mittelamerika hat man im übrigen den Wein so 
hergestellt. Da die Palme innen weich ist, ließ sich in den Palmstrunk oberhalb 
der Wurzel ein Loch schneiden; darin sammelte sich der Saft des Baumes (vgl. 
Esquemelin, Die amerikanischen Seeräuber 84 f.). 

Bakrs antislitische Einstellung hat einer im Laufe der Zeit um sich greifenden 
Verwechslung Vorschub geleistet. In der späteren Literatur werden unter 
BakrTya häufig Theologen verstanden, welche den Anspruch Abü Bakr's ge
genüber dem 'Alis verteidigen 83• Nach Ibn Abi I-Badid haben sie sogar Badite 
zugunsten Abü Bakr's gefälscht und 'Ali mit BadI!en angegriffen 84. Sie stellten 
konsequenterweise dann auch 'A'isa über Fätima 8s• Nun behauptet Mas'udi, 
daß neben den a$l;äb al-I;adtl, neben der BaihasIya und anderen auch die 
BakrTya, nämlich "die Anhänger des Bakr b. uht 'Abdalwähid" das Kalifat 
Abü Bakr's in einer expliziten Ernennung (na$$) begründet gesehen hätten 86• 

In der Tat hat 'Abdalwähid b. Zaid BadI!e von Abü Bakr überliefert87• Sie 
finden sich anderswo kaum; es könnte sich also eine Tendenz mit ihnen 
verbinden. Aber wir haben es doch wohl nur mit einer optischen Täuschung 
zu tun. Weder Gähi~ in seinem K. al- 'Ulmäntya noch As' arI in seinen Maqälät 
wissen etwas von einer solchen Lehre Bakrs. Auch in den Badi!en zugunsten 
Abü Bakr's, die in den Maudu'ät-Werken bewahrt werden88, taucht er als 
Tradent nicht auf. Die Neuinterpretation des Namens ist vermutlich slitischen 
Ursprungs. AS'arT scheint sie gekannt zu haben 89; jedoch hält er die beiden 
Bedeutungen noch auseinander. Mas'udI dagegen hat die Kontamination voll
zogen. Später fiel sie kaum noch auf; für Ibn al-Murtadä zeichnet sich die 
BakrIya durch zwei Lehren aus: daß die Kinder keinen Schmerz empfinden 
und daß Abü Bakr durch na$$ Kalif wurde90• 

Ibn al-Murtadä will sogar wissen, daß I;lasan al-Ba~rT bereits eine solche Theorie 
vertreten habe (Bai]r 94, 6). Er hat dies aus mu'tazilitischer Tradition (vgl. 
Gimaret, a. a. 0.). Kritisch zu dieser Konstruktion auch Strothmann, Staatsrecht 
der Zaiditen 29, Anm. 2. Für den Magrib ist von Wichtigkeit, daß man als 
BakrIya daneben noch die Anhänger des Süfi al-BakrI a~-SiqillI (gest. 386/996) 
bezeichnete, der wegen seiner Ansichten über die Heiligenwunder angegriffen 
wurde (H. R. Idris in: Melanges Massignon 11 334). Spätere Anwendungen, 
z. B. auf den Derwischorden diesen Namens oder die Familie der Bakri im 
Ägypten des 19. Jahrhunderts (EI2 I 966 a), können wir hier ignorieren. - Die 

8J Qac;li 'Abdalgabbar, Mugnl XX1 130, 17 im Vergleich zu 129, apu. und 130, 5; wohl auch 
Mankdim, SUI:;I 754, 4 und 761, 12; bei f;fagüri, Rau{lat al-abbär, fol. 98 b, 13 ff. auf Dawüd 
al-I~fahanr und seine Schule bezogen (s. u. Kap. C 6.3.2). 

84 SNB XI 49, 4 ff.; Beispiele auch bei Ibn ad-Da'i, Tab$ira 226, 9 H. 
8S Bagdadi, U~ül ad·d'n 306, 11. 
86 Tanbih 337, 7f.; übernommen bei Gimaret, Ash'arl555. 
87 S. o. S. 98, Anm. 35. 
88 Etwa Suyüti, La'äli I 286 ff. 
89 Vgl. Ibn Fürak, Mugarrad 189, 3 ff. 
90 al-Babr az-zabbär I 42, -7 f.; nur leicht erweitert in dem Kommentar al-Munya wal-amal 

111, 6f. So auch schon al-Man$ür billah, Säfj I 133, lf.; vielleicht liegt al-f;fäkim al-Gusami 
zugrunde. 
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Bakriya bei Abü Makhül an-NasafI, ar-Radd 'alä l-bida '104,4 H. ist aus Fikriya 
verlesen oder verschrieben. Dies geht aus der Beschreibung ihrer Lehre hervor 
(vgl. tafakkur in Z. 6) und wird durch die Parallele in der Tac}.kirat al-mac}.ähib 
(ed. FiglälI in: lIED 2/1975/130, 5 ff.) bestätigt. 

Die Zugehörigkeit zur Bakrlya ist leider nie zu einem Kriterium für die 
Experten des garIJ wat-ta 'dtl geworden. Damit schwindet nahezu jede Hoff
nung, spätere Angehörige dieser Schule ausfindig zu machen. Die terminolo
gische Benutzung des Wortes munäfiq reicht zur Kennzeichnung kaum aus; 
das gehörte zum allgemeinen Erbe Basan al-BasrI's91. Nur zwei Schüler Bakrs 
werden namentlich genannt; einer von ihnen hat offenbar auch seine Nisbe 
nach ihm bekommen: 

'Abdalläh b. 'rsä al-Bakrt. 

Er war nach Ibn l:Iazm derjenige, der Kinder und Tiere, daneben auch die 
Geisteskranken, für gleichermaßen unschuldig hielt92• Über seine Identität ist 
weiter nichts auszumachen92a• Dasselbe gilt für den zweiten Schüler 

Abü 'Ubaid Muhammad b. Sarlk (?) al-Misma'I, 

der bei Abü Ya'lä zusammen mit 'Abdalläh b. 'Isä auftaucht. Er heißt in einem 
andern Überlieferungs strang, der auf den QädI 'Abdalgabbär zurückgeht, 
Mubammad b. Sahl und erhält die Nisbe al-BasrI93. Letzteres verwundert 
nicht; die Familie der Misma'I war in Basra ansässig94• Er hielt vor allem 
daran fest, daß die Buße eines Mörders nicht angenommen werde; der QädI 
hat ihn darum zum Haupt einer eigenen Sekte gemacht. 

2.2.2.2.4 Askese und Rationalität 

Die Mu'tazila ist dafür bekannt geworden, daß sie der Vernunft einen wichtigen 
Platz einräumte. Jedoch hat sie, wie es scheint, wenig darüber theoretisiert; . 
sie konnte sich auf einen breiten Konsens stützen. Dieser nun bereitet sich vor 
allem auch in Ba:$ra vor, und zwar sowohl innerhalb der QadarIya 1 als auch 
bei den Asketen. Vernunft war hier kein Weltprinzip, sie vermittelte auch nicht 
in erster Linie intellektuelle Einsichten, sondern sie bot Lebenshilfe und be
antwortete die Frage nach dem Willen Gottes in einer bestimmten Situation. 
Sie war darum nicht zu trennen von dem 'ilm, dem "Wissen", das, im Koran 

91 So, wenn der Asket Yüsuf b. Asbät (gest. 199/814-5) in einem Brief von den munäfiqu hiüjih, 
l-umma spricht (Ibn al-GauzT, $ifa IV 237, pu. f.). 

92 Fi$al IV 191, apu. ff. > SaksakI, Burhän 14, - 9 f.; vgl. zu ihm auch Abü Ya'!ä, Mu'tamad 
202,2f. 

n. Es sei denn, er wäre identisch mit 'Abdalläh b. '(sä al-I:;fazzäz, der I:IadI! von Yünus b. 'Ubaid 
überlieferte (s. u. S. 352). 

93 I:Iäkim al-GusamI, SarI; 'Uyün al-masä'il I, fol. 47 b > Ibn al-Murtadä, al-Munya wal-amal 
121,2 f. 

94 Sarn'änT, Ansäb XII 263 ff. nr. 3793; dazu unten Kap. C 4.2.4.3. 

I S. o. S. 52; dazu S. 60 und 64. 
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oder im Bad!! vorgegeben, eine Autorität für sich darstellte und von ihr nur 
exegetisch behandelt werden konnte. Selber schuf sie keine Fundamente2• 

Die Wurzeln dieser Vorstellung sind an sich breiter; man wird dies kaum 
erstaunlich finden. Auch in der kufischen 5ta pries man den aql; die Überlie
ferungen haben allerdings manchmal einen stärker gnostischen Klang3• Vor 
allem die Weisheitsliteratur hat eingewirkt. Schon Sälim Abu 1-"Alä', der kätib 
Hisäms, übersetzte ein hermetisches Logion, in dem der Verstand die einzige 
Möglichkeit genannt wurde, Gott nahezukommen4• Ein Lob der Vernunft fand 
sich in Burzöyes Einleitung zu Kaltla wa-Dimna5; Ibn al-Muqaffa" der sich 
dies zu eigen macht, redet in seiner Risäla fi $-$a/:1äba über das Verhältnis 
zwischen 'aql und dtn 6• Das Zusammenwirken von "aql und 'i/m stellt Sahl 
b. Härun in seinem K. an-Nimr wal-la "lab dem Leser vor Augen7; der Verstand 
ist, so heißt es dort, nicht bloß ein Akzidens, sondern die anerschaffene Natur 
des Menschen 8. Sälih b. Ganäh al-LabmI9 untersucht die Relation zwischen 
"aql und adab; sie verhalten sich zueinander etwa wie Anlage und Erziehung1o• 
Für Abu I!Atähiya folgt alles Gute aus dem Verstand, alles Schlechte aus der 
Unwissenheit ll• Das stand so auch im Denkart12; aber es war wohl zu allge
meingültig, um nur iranisches Erbe zu sein. 

Was Ba$ra demgegenüber auszeichnete, war der Versuch, dieses Ideal auf 
eine Badltbasis zu stellen. Das Material selber war dabei keineswegs rein 
ba$risch; aber die Sammlungen entstanden hier. Der Versuch ist gescheitert; 
die Verfasser fanden keine Gnade vor dem aufkommenden gar/:1 wat-ta"dtl. 
Das scheint damit zusammenzuhängen, daß sie sich zu spät ans Werk machten; 
Propaganda für den 'aql wurde jetzt als Propaganda für die Mu'tazila miß
verstanden. Yahyä b. Ma'In sagte von dem wichtigsten Mann, 

Abu Sulaimän Däwüd b. al-Muhabbar b. Qahgam b. Sulaimän al-
BakrawI at-Täl, 

einem Basrier, der am 8. Gumädä I 206/9. Okt. 821 in Bagdäd starb 13 und den 
er vermutlich persönlich noch gekannt hat, dieser habe "mit einigen 
Mu etaziliten Gesellschaft gepflegt" und sei von ihnen "verdorben" worden 14. 

Ibn l:Ianbal soll seine Traditionen mit einem ironischen Lachen abgetan ha-

2 Das betont z. B. Arkoun in: Annuaire de rAfrique du Nord 18/1979/305 ff. 
3 S. o. Bd. I 354; zusammengefaßt bei MaglisI, BilJiir I 82 ff. Allgemein dazu RusOt eAlyän, al-

'AqL 'jnda s-Si'a aL-Imiimiya (Bagdäd 1973); das Werk ist jedoch völlig unhistorisch aufgebaut. 
4 BEO 19/1965-66175, 8; vgl. auch 77, 10 f. 
5 S.99, 6ff. 
6 § 18 f. PELLAT. 

7 S. 129, 3 ff./Obs. 73 f. 
8 Ib. 132, 11 ff.lObs. 72; vgl. auch 134, 6 ff.l70. 
~ Zu ihm s. o. S. 19f. 

10 aL-Adab wal-murüwa 165, 11 ff. 
11 Vgl. seine Urgüza in: DIwän 451 v.59. 
12 Übs. de Menasce 288 § 292. 
\3 TB VIII 362, 1 f. 
14 TB VIII 360, 6 H. > Mizän nr.2646 und TT III 199, pu. 
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ben 15. Er hatte ein K. al- 'Aql verfaßt, aus dem z. B. Ibn AbI d-Dunyä (gest. 
281/894) 16, Ga'far al-IjuldI (gest. 384/959) 17 und Abü Nu'aim 18 zitieren. Das 
zeigt, wie sehr die Asketen ihn schätzten; er überlieferte immerhin u. a. von 
Rabt b. SabIh 19 und von 'Abdalwähid b. Zaid20• Selbst Yahyä b. Ma'in hielt 
ihn übrigens nicht für einen böswilligen Fälscher. Er habe vielmehr, so sagte 
er, in Ba~ra gelernt und sei dann in 'Abbädän unter die SüfIs gefallen; dort 
habe er Binsen und Palmblätter geflochten und darüber sein BadIt vergessen. 
Als er nach Bagdäd gekommen sei, habe man von ihm die ba~rischen Überlie
ferungen hören wollen und er habe sie fehlerhaft weitergegeben 21. Die Zahl 
der Autoritäten, auf die er sich berief, ist in der Tat beeindruckend22; Qadariten 
sind darunter, aber auch Leute wie Muqätil b. Sulaimän 23 oder Muhammad 
b. 'Urwa, ein Urenkel des 'Urwa b. az-Zubair, der Gesellschafter des MahdI 
und des Härün ar-Rasid war 24• In seiner Familie hatte man seit Generationen 
Badi! tradiert 25• Der Ahnherr war, wie die Nisbe al-Bakräwi nahelegt 26, 

anscheinend ein Klient des ba~rischen Prophetengenossen Abü Bakra at-TaqafI 
gewesen 27. Däwüd war selber vermutlich kein Qadarit. Eines seiner BadIte 
unterstützte das istitnä'; vielleicht war er von Sufyän a!-TaurI beeinflußt 28 • 

Charakteristisch ist für ihn auch das Propheten wort, daß jemand, der den Geist 
des Korans verstehe, sich nicht über Armut beklagen dürfe (SuyürI 1246, 7 ff.). 
Zur Askese vgl. noch Tanü\JI, Farag I 117,3 f. - 'Aql-I:IadlIe von ihm bewahrt 
auch SuyütI (La'ältl 127,3 ff.; 127, -7 ff.; 127, -4 ff.; 128, 10 ff.); die bekannte 
Tradition von dem 'aql als dem liebsten Geschöpf Gottes (5. u. S. 170) überlieferte 
er in einer besonders umfangreichen Fassung (ib. 130,3 ff.). Zum selben Thema 
noch al-ljat1b al-BagdädI, TB VIII 359, ult. ff. und al-Faqth wal-mutafaqqih 11 
20, 13 ff. Traditionen anderen Inhalts vgl. SuyütI I 407, pu. ff. und 11 414, ult. ff. 

Zu Däwüds Gewährsleuten gehörte 

Maisara b. 'Abdrabbih at-Tarräs ad-Dauraqi, 

15 'Ilall25 nr. 750 > TB VIII 360, ult. fE. (wo sich weitere Urteile finden). 
16 K. al- 'Aql wa-fa<Jlih 11, 10 ff.; 13, pu. ff.; 27, 6 ff. und 10 ff. 
17 TB VIII 359, ult. ff. 
IS Hilya IV 26, 11 Ef. und 40, 18 ff., in dem Abschnitt über Wahb b. Munabbih. 
19 Ober die Grenzwacht in QazwTn (Suyüt\, La'äli I 463, apu. ff.). Zu RabI' s. o. S. 104 f. 
20 TabarT, TafsTr 3XV 250f. nr. 17979; I:Iilya VI 164,6. 
21 'UqaiII, Ou'afä' II 35 nr. 458. 'Abbädän war für die Binsenmatten bekannt, die dort hergestellt 

wurden (Dietrich, Dioscurides triumphans 558). 
22 Aufgezählt TB VIII 359, 15 ff. 
23 Zu ihm s. u. S. 516 ff. 
24 TB 111 137, 5. 
25 Zu seinem Vater vgl. 'UqaiJi IV 259 f. nr. 1860 und Mlzän nr. 7080. Bei 'UqailI auch ein Mahdi

BadI!, das über seinen Vater auf seinen Großvater zurückging; es ist anscheinend auf an-Nafs 
az-zakTya gemünzt. Zu seinem Urgroßvater Sulaimän b. Qakwän aJ-Qahgami vgl. 'UqailT II 
129 nr. 613 und M"izän nr. 3458; er überliefert von Anas b. Mälik. 

26 Sie findet sich nur bei 'UqailI. 
27 Sam'äni, Ansäb 11 294ff. 
zg SuyürI, La'äl, I 42, - 8 ff.; zum istitnä' s. o. Bd. I 225 f. 
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ein weitgereister Perser, Schildmacher von Beruf, der l;Iadile zum Lobe der 
Stadt QazwIn verbreitete, aber auch von Mälik b. Anas und Auza'I überlieferte. 
Seine Gefräßigkeit hatte ihm den Beinamen al-AkkäI eingebracht29• Er ging 
soweit, den Propheten versichern zu lassen, daß jemandem, der einen natür
lichen Verstand habe, seine Sünden nicht schaden könnten, weil er nämlich so 
klug sein werde, für sie hernach Buße zu tun. Man wollte gehört haben, wie 
er eingestand, Hadi"te nur um ihres paränetischen Nutzens willen zu erfinden30• 

So mag es nicht ganz aus der Luft gegriffen sein, wenn Däraqutni behauptete, 
jeder, der sich seiner 'aql-Hadi!e - die gleichfalls schon zu einem "Buch" 
zusammengefaßt waren - bedient habe, habe sie mit anderen Isnäden verse
hen31 • Neben Däwüd b. al-Muhabbar sollen zwei weitere mubaddi/ün so 
vorgegangen sein: Sulaimän b. "Isa b. NagIh as-SigzI, ein Schüler des "Abdalläh 
b. "Aun (gest. 1511768), der ein K. TaftPl al- 'aql in zwei Heften verfaßte32, 

und ein Schüler des Mälik b. Anas namens "Abdal"azIz b. Abi Ragä· 33• Maisaras 
Material war also beliebt; erst später stieß man sich daran, daß er der alten 
qU$$ä$-Tradition noch zu nahe stand. Er hatte eine Vorliebe für rhapsodisches 
Erzählen; ein Bericht über Muhammads Himmelfahrt, den er auf I)ahhäk b. 
Muzähim zurückführte, umfaßte 20 Blatt34, und seine Fassung der letzten 
Predigt des Propheten erging sich mit dantesker Ausführlichkeit in einer 
Schilderung der Strafen für verschiedene Sünden, um dem Bußruf größeren 
Nachdruck zu verleihen3s, Hierin sah er wohl die Dinge, an denen der Verstand 
sich ein" Beispiel nehmen sollte. 

2.2.3 Die Juristen 

Die Entwicklung von Rechtsprechung und Jurisprudenz in Ba$ra liegt außer
halb unseres Themas. Dennoch ist sie für uns aus mehreren Gründen von 
Bedeutung. Ba$rische Theologen, vor allem die der Ibä<,iiya und der Mu"tazila, 
waren zugleich Juristen; sie kamen dabei aus einer lokal gebundenen Rechts
tradition, über die wir kaum noch etwas wissen 1. Letzteres liegt daran, daß 

29 Zu ihm Bubäri II. 244 nr. 838; IAH IV. 254 nr. 1157; TB XlIlillff. nr. 8193; Sam'äni, Ansäb 
V 391, 5 ff.; 'Uqaili, l)u'afä' IV 263 f. nr. 1868; Mizän nr.8958. 

:w 'Uqaili > Mizän. 
3. TB VIII 360, 17 ff. und Suyüfi, La'äli I 128, 15 ff.; übs. von Goldziher in: ZA 2211907/341 = 

Ces. Sehr. V 131. In seinem K. ar/.-I)u'afä' wal-matrnkin bezeichnet Däraqutni darum Maisara 
als den eigentlichen Autor von Ibn al-MuQ.abbar's K. al- 'Aql (373 nr. 510). 

32 Mizän nr. 3496. 
33 Mizän nr. 5100 mit einem einschlägigen f;ladi{; auch Qä<;!i 'Iyä<;!, Tartib al-madärik I 270,2 f. 
34 Vollständig erhalten bei SuyürI, La'äli I 63, 9 ff.; vgI. auch Ibn f;libbän, Magrübin 1II 11, - 5 ff. 

Dazu unten S. 509. 
3S Suyüti 11 361, -5 ff.; von Däwüd b. al-MuQ.abbar übernommen. 

I Schacht, Origins of Muhammadan Jurisprudence 229; Index s. v. Basrians. 
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bereits in der ersten Hälfte des 2. Jh's küfischer Einfluß eindringt; Abü I:IanIfa 
korrespondiert mit dem Basrier 'Utman al-Battr. Dadurch sind murgi'itische 
Gedanken in der Stadt bekannt geworden; sie lagern sich über das qadaritische 
Substrat und führen damit in der Theologie zu einer Mischung, die wir 
gesondert behandeln müssen2• Theologisch gesehen bilden die Juristen darum 
keine Einheit; das ist auch kaum anders zu erwarten. Dennoch können wir sie 
nicht einfach allesamt auf die verschiedenen Richtungen verteilen; denn einer 
von ihnen, 'Ubaidalläh al-'AnbarI, hat eben diese Richtungslosigkeit zu einer 
eigenen Doktrin erhoben, die lange weiterwirken sollte. 

Interessant. ist für uns weiterhin, welcher gesellschaftlichen Schicht die 
Juristen jeweils angehörten. Nach dem Tode der großen 'Abdallahs: Ibn 'Umar, 
Ibn eAbbäs, Ibn az-Zubair, Ibn 'Amr b. al-'Äs sei, so sagte man, der fiqh in 
die Hände der mawäli geraten3• Den Klienten war jedoch der Zugang zum 
Richteramt versperrt; denn obgleich ein qäcJ,t vom Statthalter ernannt wurde\ 
brauchte er doch die Unterstützung der Stämme. Klienten mochten Farwäs 
geben; aber im Grunde blieben sie "fromme Spezialisten"5, die auf die offizielle 
Rechtsprechung nur wenig Einfluß hatten6• Ebenso konnte jemand, der nicht 
die religiösen Überzeugungen der Mehrheit teilte, kaum Richter werden; denn 
man mußte darauf vertrauen können, daß er seine Befugnis, jemanden vom 
Zeugnis auszuschließen, in der rechten Weise gebrauchte'. Da ist es denn 
umso auffälliger, daß der erste maulä, der in Basra zum Richter ernannt wurde, 
ein Qadarit war: I::Iasan al-Basrl. Das Faktum scheint gesichert; jedoch blieb 
es für lange Zeit Episode8• Zugehörigkeit zur Qadarrya war zwar, wie wir 
sahen, in Basra kein Makel; daß man sich aber über die sozialen Schranken 
hinwegsetzte, dafür herrschten offenbar nur z. Z. 'Umars 11. die nötigen 
Voraussetzungen. Der zweite qä<;li, der während 'Umars Kalifat in Basra amtiert 
hat, war vermutlich gleichfalls im späteren Sinne nicht ganz "orthodox"; er 
scheint der Ibäolya nahegestanden zu haben. Aber er war doch zumindest ein 
freier Araber: Iyäs b. Mu'awiya al-MuzanI. 

Zur Authentizität der Überlieferung von Hasans Richteramt s. o. S. 43; Weiteres 
dazu s. u. S. 127 f. Wenn 'Umar 11. ihn ernannt hatte, so stellte sich aus späterer 
Sicht die Frage, warum jener nicht ebenso in Syrien mit Makl,tül verfahren war, 
der doch ein gleich hohes Ansehen besaß; man erklärte es sich damit, daß 
Makhiil das Angebot des Kalifen abgelehnt habe, u. z. unter Hinweis auf ein 
Wort des Propheten, wonach »nur ein Mann von Adel (du saraf) zwischen den 
Menschen richten" solle (Ibn 'Abdrabbih, 'Iqd 1 22, 6ff.). Der klassische Fall 

2 S. u. S. 166 ff. 
3 5TräzI, Tab. 58, 9 ff.; auch 'Iqd III 415, pu. ff. Dazu oben Bd. I 40. 
4 Der Kalif tat dies in der Umaiyadenzeit im allgemeinen noch nicht (vgl. R. G. Khoury in: 

Festschrift Spuler 197 ff.). 
5 Diese Formulierung verwendet Schacht, Introduction to lslamic Law 27. 
6 Wenn sie nicht als Berater an der Gerichtssitzung teilnahmen (s. u. S. 134). 
7 5äfi'T behandelt in seinem K. al-Umm die Frage, wann Sektierer als Zeugen zugelassen werden 

können (VI2I0f.). 
a Das betont Fasawl 11 244, 8. 
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zum Problem lag schon Jahrzehnte zurück: als I:faggäg Statthalter in Küfa 
wurde, soll er Sa'fd b. Cubair, der ein Freigelassener (maula al- 'itäqa) war, 
zum Richter haben ernennen wollen; er konnte sich auf ihn ja besser verlassen 
als auf einen Stammesangehörigen. Jedoch scheiterte er am Widerstand der 
asräf (Mubarrad, Kämil 439, 7 ff. = Ibn Qutaiba, Ma'ärif 446, 3 ff.; dazu 
Sayed, Ibn al-AS'at 352f.). In Mosul ist der erste Klient als qäq.i erst für das 
Jahr 140 bezeugt (AzdI, Ta'r'ib al-Mau~il 173, 8); auch sein Nachfolger war 
dann maulä (ib. 181, 6f.). Zur Frage allgemein vgl. Juda, Soziale und wirt
schaftliche Aspekte der Maw~li 183 f. 

Man behauptete später, daß I:fasan al-Ba$rf bereits von Ibn al-As'a! zum 
Heeresrichter ernannt worden sei (Wakt, Abbär 1307, -4f.). Jedoch wurde 
dies von den Experten bezweifelt (ib. 308, 2) - wohl mit Recht: l;Iasan hat an 
dem Aufstand vermutlich gar nicht teilgenommen (s. o. S. 42). Der erste Qada
rit, der in Ba~ra nach ihm Richt'J!r wurde, war eAbbäd b. Man$ür, z. Z. Yazfds 
111. (zu ihm s. u. S. 154 und 334f.). - QäQI-Listen von Ba$ra sind zusammen
gestellt bei Sälih al-'All, at-Tang,imät al-igtimä7ya 296 ff. (für das 1. jh.); 
eh. Pellat, Milieu basrien 288 fI. (für die Zeit bis 250/864) und D. Sourdel in: 
Arabica 2/1955/111 (nach Wakt). Zur Entstehung des qäq.i-Amtes und zur 
Praxis der frühen quq.iit vgl. Schacht, Introduction 25 f.; Coulson, History of 
Islamic Law 28 ff. und 120 ff.; P. G. Dannhauer, . Untersuchungen zur frühen 
Geschichte des Qäq.;-Amtes (Diss. Bonn 1975); Gaudefroy-Demombynes in: 
Festschrift Dussaud 823 ff.; .M.orony, Iraq 437 ff.; Zäfir al-QäsimI, al-Qaq.ä' 
qabla I-Islam wa-ba'dahü, in: Waqä'i' wa-mubäq.arät al-mu'tamar aL- 'älam; 
403 ff. Als Primärquelle ist dazu jetzt auch Abu Hiläl al-'Askarf, Awii'il 11 
111 ff. heranzuziehen, wo für die einzelnen Städte jeweils diejenigen aufgeführt 
sind, die als erste dort qäq.; waren. Für Spanien vgI. Ridha Hadi Abbas, Los 
cadies y el cadiazgo en al-Andalus desde La conquista hasta el reino nazari 
(92 -635/711-1237), Diss. Granada 1980, und M. J. Viguera in: al-Qantara 
5/1984/123 ff. Zu den Aufgaben des Richters allgemein Falaturi/May in: Bei
träge zu islamischem Rechtsdenken 47 ff. sowie I. Schneider. Das Bild des 
Richters in der "Adab al-qäq.'ff-Literatur; Frankfurt 1990. 

2.2.3.1 Der Falllyäs b. Mu'äwiya 

Wenn der qäf),i nicht aus den "frommen Spezialisten" gewählt wurde, so hieß 
dies auch, daß die Kategorien seiner Rechtsprechung nicht unbedingt mit den 
ihren übereinstimmten. In Ägypten amtierte - mit Erfolg) wie wir hören -
in den sechziger Jahren des 1. Jh's ein seßhaft gewordener Beduine (a'räbi 
madari) als Richter, der nicht schreiben konnte und den Koran nicht beherrsch
tel. In Ba~ra warf man noch in der zweiten Hälfte des 2. Jh's, z. Z. des Kalifen 
al-MahdI, dem qäf)'i tIälid b. TalIq vor, von seiner Sache nichts zu verstehen; 
nicht einmal den Namen von Mubammads Mutter soll er gewußt haben 2• 

Dabei war er ein gelehrter Mann, nur eben Genealoge und Historiker (abbäri), 

1 Kindi. Qu#t Mi$r312, 9 fE. 
Z Waki, Abbär II 127, 12 und 130, 12f. 
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nicht Jurist3• Ein halbes Jahrhundert zuvor hätte er vermutlich noch gar keinen 
Anstoß erregt. 

Die Stämme, in denen diese Männer ihre Erfahrung gewonnen hatten, 
richteten sich nach einer andern juristischen Tradition. Sie regelten ihre Strei
tigkeiten durch ihren 'artf, auf der Basis des ·ur(4. Zum qät;/t ging man dort 
wohl nur in den seltensten Fällen, und wenn man es tat, so agierte dieser 
manchmal wie der ~akam, der Schiedsmann, an den man sich in vorislamischer 
Zeit gewandt hattes. Die Institution des ~akam war unter den seßhaft gewor
denen Stämmen keineswegs bereits verschwunden; immerhin ist aus ihr das 
qät;/t-Amt hervorgegangen6 • Wenn wir gelegentlich von einem Stammes-qät;/t 
hören7, ist vermutlich eben dies gemeint. Selbst Angehörige religiöser Gruppen, 
die an sich dem neuen Ideal hätten verpflichtet sein müssen, wandten sich 
nicht immer an die übergeordnete staatliche Instanz. Die Ibäditen hatten ihren 
eigenen Vertrauensmann 8, und Ga'far a~-Sädiq war anscheinend ungehalten, 
als zwei Stiten ihren Streit vor den - nichtstitischen - qät;/t trugen 9• Für 
den Typus des Richters aber, der noch aus dem alten Milieu kam, ist 

Abü Wä!ila Iyäs b. Mu'äwiya b. Qurra al-MuzanT, 

gest. 122/740 im Alter von 76 Jahren 10, ein gutes Beispiel. Seine richterliche 
Begabung stand außer Frage; aber daß er sich dabei sehr auf den Koran oder 
gar auf die Prophetentradition gestützt hätte, ist nicht nachzuweisen 11. Leute, 
die sich mit TafsTr oder BadT! beschäftigten, lagen ihm nicht besonders 12. Er 
verließ sich ganz auf seinen gesunden Menschenverstand und seine Charak
terkenntnis. Darin allerdings war er virtuos; er wurde zum idealen Vertreter 

3 Ibn an-Nadlm, Fih,ist 107, 9ff. 
4 Dazu EI! I 629 f. s. v. 'Artf und Serjeant in: JSS 29/1984/73. 
5 So etwa I:Iasan al-Ba~r1 (vgl. Wakt I 309, 8 ff.) oder eine Generation nach ihm Sauwär b. 

'Abdalläh al-'AnbarJ (Fasaw! II 247, 1; zu ihm s. u. S. 154 f.). 
6 'Amr b. al-'Ä$ soll, wie Kind! es ausdrückt, in Ägypten einen ehemaligen lJakam zum qärji 
• ernannt haben (Qu(lät Mi~r 305, lff.). Zum lJakam allgemein vgl. E. Tyan in EI2 III 72 s. V.j 

weiterhin G. Jacob, Beduinen/eben 217 f.; Schacht, Introduction 8; Muh. Ibrahim EI Shoush, 
The Nature of Authority in Arabia at the Advent of Islam (Diss. London 1959), S.214ff.; 
W. Reinert, Das Recht in der altarabischen Poesie (Diss. Köln 1963), S.42ff.; Dannhauer, 
QM'i-Amt 12 ff.; Ph. Rancillac in: MIDEO 13/1977/147 H.; Morony, lraq 440; Chelhod in: SI 
6411986/22 H. und 31 f.; auch meine eigenen Ausführungen in: La notion de /iberte au Moyen 
Age 25 ff. Zum Fortleben des lJakam im heutigen Jemen vgl. Chelhod, LArabie du Sud III 
149ff. 

7 So von einem "qäQJ der Tamim" bei Abu Nu'aim, I:lilya III 110, 12. 
8 S. u. S. 468. 
9 Kulinf, Käff I 67, 11 ff. Noch in der jüngeren Vergangenheit war es für die Tahtaci in der 

Türkei tabu, sich an ein weltliches Gericht zu wenden; Streitigkeiten wurden durch einen dede 
geschlichtet (Kehl, Die Tahtacl 48). Zur Streitschlichtung als einem Charakteristikum des 
Rechtssystems vorhochkultureller Gesellschaften vgl. allgemein K. Eder, Die Entstehung staat
lich organisierter Gesellschaften 159 f. 

10 Wakt I 373, apu. ff.; 1211739 bei Safadf, Wäfi IX 465, 4 ist wohl ein Irrtum. 
11 Eine isolierte Stellungnahme zu einem exegetischen Problem (Sure 1312) ist bei Tüsf, Tibyän 

VI 213, 8 f. bewahrt. 
12 Wakt I 371, 6 ff. 
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der firasa, eine Art Salomo, wie eh. Pell at es ausdrückt 13 , und man bewahrte 
die sprichwörtliche Wendung azkan min lyäs, "von größerer Intuition/Scharf
sichtigkeit als Iyäs". 

Vgl. Bamza al-l~fahänI, ad-Durra al-fäbira 215 f. nr. 294 > MaidänI, Amtäl I 
325 nr. 1754; auch Freytag, Proverbia I 593. Einschlägige Anekdoten finden 
sich bei Wakf I 328, 4ff. und 361 ff.; TTD III 178 ff.; Ta'alibI, Timär al-qulüb 
92 ff. nr. 134; Ibn Qaiyim al-Gauzlya, at-Turuq al-lJikmlya fi s-siyäsa as
sar7ya (Kairo 1317), S. 25 und 31 H. Quelle ist wohl letztlich meist Mada'inIs 
K. Abbär fyäs b. Mu'äwiya (Ibn an-Nadlm, Fihrist 117, 5) oder K. Zakan fräs 
(Bamza, Durra 215, uh. > MaidänI I 326 a, 12 ff.); es liegt auch der in GAS 
3/357 genannten Hs. Azhar, magmü' 1182 (fol. 93 a - 99 a) zugrunde. Ähnliche 
Geschichten werden bis in die Gegenwart von manchen Beduinenrichtern 
erzählt (vgl. Gräf, Das Rechtswesen der heutigen Beduinen 102ff.). 

Da sich diese seine Beobachtungs- und Kombinationsgabe häufig auch an 
Tieren bewährte, hat Gähi~ manches von diesem Material in sein K. al
ljayawän aufgenommen 14. Jedoch notiert er auch Iyäs' Irrtümer15; die metho
dische Unbekümmertheit hatte ihren Preis. Gähi~ meint, daß ihn seine Eitelkeit 
zu voreiligen Schlüssen verführt habe; er hahe zuviel geredet 16. Das war 
offenbar ein alter Vorwurf; man meinte, daß er ihn schon selber mit einer 
geschickten Bemerkung pariert habe. Später schlug ihm sogar dies zum Ruhme 
aus; man deutete es so, als habe er seine Selbstgefälligkeit selber eingesehen 
- für Abü Nu'aim ein Grund, ihn in die Ijilya aufzunehmen1? Daß er mit 
seiner intuitiven Art in der Rechtspraxis den späteren Normen in vielem 
widersprach, erklärte man sich damit, daß er l;Iasan al-BasrI und Ibn SIrIn 
zwar für die besten Rechtskenner in Basra gehalten, jedoch ihre Kollegs nicht 
besucht habe l8• üb er wirklich von heiden so viel hielt, ist gar nicht gesagt. 
Zweimal begegnet ein Ausspruch, in welchem er auf jemanden verweist, bei 
dem man sich am besten juristischen Rat holen könne, und beide Male nennt 
er nicht sie, sondern andere fuqahä', echte Araber, die selber auch einmal das 
qä(ii-Amt bekleideten: "Abdalläh b. Ya'lä, der unter Ibn Hubaira i. J. 103 
Richter wurde 19, und 'Abbäd b. Mansür, der erst viel später zu dieser Ehre 
gelangte 20. Als er selber in dem Alter war, um von anderen zu lernen, spielten 
J:Iasan und Ibn SirIn in dieser Hinsicht noch keine Rolle; der einzige Rechts
beistand (mufti), den es damals in Basra gab, sei, so sagte er, Gäbir b. Zaid 

13 EI2 IV 291. Vgl. auch F. Malti-Douglas in: Arabica 35/1988/68 f. 
14 .vgl. etwa Il 75, apu. ff. und VI 481, 2 ff.; auch VI 19, 1 ff. 
IS Ib. I 149, 3 ff. = VI 18, 6 ff.; V 368, ult. ff. 
16 Ib. I 150, 7 ff.; auch Bayän I 98, 14 ff. 
17 Dort III 123, 9 ff.; dazu IS VII2 5, 8 ff. Das gesamte von Abü Nu'aim gesammelte Material ist 

dünn; einen Asketen kann man aus Iyäs nicht machen. Das hatte auch keine alte Tradition; 
Abü Nu'aim's Urteil ist abgeleitet und rein literarisch fundiert. Die Biographie bei Ibn aI
CauzT, $ifat aNafwa III 187 f. hängt ihrerseits ganz von der in der l:lilya ab. 

IS Ibn 'Abdrabbih, 'lqd I 19, 8 ff. 
19 Wakt 1117, 3f. und 19, 17f. 
20 Ib. 11 44, 14 f.; zu ihm s. u. S. 334 f. 
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al-AzdI gewesen 21. Dieser war Ibäoit22 , und auch er selber wird in ibaoitischen 
Quellen - allerdings nur dort - als solcher gezählt 23; das mag zu einer 
gewissen Distanz geführt haben, Später konnte man sie sich nicht mehr 
erklären; Ibn Qutaiba berichtet, er habe Basan al-Ba~rI nicht nur als seinen 
Lehrer, sondern auch als den seines Vaters (!) bezeichner24, 

Letzterer war übrigens selber qät;li in Ba~ra gewesen 25, Die Familie war in 
der Stadt alteingesessen; der Großvater Qurra b, Iyas, der seine Genealogie 
auf 'Amr b, Udd, den Ahnherrn der Muzaina, zurückführte, hatte den Pro
pheten erlebt und sich in Ba~ra niedergelassen - vermutlich kurz nach der 
Gründung; die Muzaina gehörten zu den ahl al- 'Aliya, den zentralarabischen 
Stämmen, die in der Nähe der Hauptmoschee ihre Häuser hatten26 , Als i, J. 
65/685 Näfi' b. al-Azraq mit seinen Aufständischen in die Stadt eindrang, 
wurde Qurra von ihnen umgebracht; sein Sohn hatte schon draußen vor den 
Toren mit ihnen gekämpft27, Dennoch ist Iyas später einmal von al-Bakam b. 
Aiyüb a!-TaqafI, der seit dem Jahre 75/695 im Auftrage des 1:Iaggag die Stadt 
Ba~ra verwaltete28, unter dem Verdacht barigitischer Umtriebe in Haft genom
men worden 29, Bei einem Ibäoiten wäre dies alles nicht erstaunlich, 

Seine Mutter stammte aus ljoräsän 30; daraus erklärt sich wohl, daß er 
Persisch verstand31 und sich in der persischen Heldensage (aiyäm al- 'Agam) 
etwas auskannte32, Jedoch war er in der Yamäma geboren und dort in einem 
Marktflecken namens Uoäb aufgewachsen 33, Angeblich war er in Syrien Zur 
Schule gegangen, interessanterweise bei einem christlichen Lehrer34, Man er
innerte sich, daß er klein von Gestalt gewesen war3S, Er hatte auf dem Markt 
von Ba~ra zu Gericht gesessen36• Sein Amt hatte er aufgrund einer schriftlichen 

21 Ib. I 360, 9 f, 
22 S. u. S. 190 f. 
2J DarglnI, Tab. 236f.; Sammabi, Siyar 81, -4ff.; danach Lewicki in: RO 11/1935/158. 
24 'Uyün al-abbär I 62, 11. 
25 Vielleicht nur innerhalb seines Stammes (Baläduri, Ansäb V 254, 10; Tabari II 723, 13 s. a. 

67/687, aber in Form einer allgemeinen Bemerkung). 
26 Sälih al-'Ali, ljitat al-Ba$ra 82. 
27 TabarT n 580, ult. ff.; IS VIII 20, pu. ff.; IjalTfa, Tab. 85 nr.24O und 415 nr. 1366; Ibn 

'Abdalbarr, Isti'äb 1280 nr. 2110; Ibn f:{azm, Camhara 203, 4 ff.; dazu EI2 I 810 s. v. Azäri~a. 
28 Vgl. zu ihm die Einzelheiten in: MUS] 50/1984/734; er wurde erst unter Walld (der i. J. 86/ 

705 Kalif wurde) abgesetzt. 
29 Ibn Qutaiba, 1Jyün I 202, 1 ff. = Taul:lldi, Ba$ä'ir III 541, 1 ffPm 90 nr.292; auch Wakr I 

359, apu. ff. 
30 Ijalifa, Tab. 508 nr. 1747; dazu Wakr [344, 3ff. 
31 WakI' I 328, 3. 
32 Ib. I 352, 1 und Ibn Qutaiba, 'Uyün I 18, 8. 
33 WakI' I 374, 8 H. 
J4 TTD III 177, 5 ff. und Wakr I 373, 6 f.: maktab ragul min ahl ag-gimma. 
35 Cäbi~, Tarbi' 17, 2 und 16, -5 f. 
36 WakI' 1339, -4f.; dazu Chalmeta, Senor dei zoco 345. Vgl. auch Ibn l:Ianbal, 'I/aI292, 1 f. 

Spätere Theoretiker empfahlen, daß ein Richter sich nicht auf dem Markt sehen lassen solle, 
damit er nicht in den Verdacht gerate, selber Handel zu treiben (Ibn AbT d-Dam, Adab al
qäq,/ 68, 10). 
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Anweisung 'Umars 11. nach dessen Regierungsantritt i. J. 99/717 erhalten37 • 

Wie auch immer es sich damit verhalten mag, sicher ist, daß die Überlieferung 
nicht davon ausging, der Kalif habe sich statt seiner einen maulä wie I:Iasan 
al-Ba~rI gewünscht38 • Wenn dieser nach Iyäs qät;ft wurde, so, weil der Statthalter 
'AdI b. Artät es so wollte; I:Iasan hat diesem, wie wir sahen, später auch in 
einer Mission bei den Muhallabiden gedient39• Das Amt war frei geworden, 
weil Iyas sich die Ungnade des Gouverneurs zugezogen hatte; nach einer 
heiklen Rechtsentscheidung - einer Scheidungsangelegenheit, in der auf beiden 
Seiten wiederum Verwandte der Muhallabiden involviert waren - mußte er 
aus der Stadt fliehen 40• Er zog sich in die Nähe von Wäsit zurück, wo er ein 
Landgut (t;fai'a) besaß41. Mittlerweile aber braute sich das Unwetter um Yazld 
b. al-Muhallab zusammen. Die Muhallabiden hingen mit den Ibäditen zusam
men 42; es war vielleicht ratsam, sich abzusetzen, um nicht in Verdacht zu 
geraten. So mag sich erklären, warum wir ihn bald in Damaskus treffen 43; 

'Um ar 11. hielt viel von ihm44• 

Nach der Darstellung des Wakt war Basan nur der Kandidat, mit dem 'AdI 
dem Kalifen das Revirement schmackhaft machen wollte; 'Umar ließ die Ent
scheidung hingehen, ohne sich direkt mit ihr zu identifizieren. Das deckt sich 
mit der Tendenz eines der Schreiben, die er angeblich an 'AdI b. Artät richtete; 
dort bezeichnet er es als wünschenswert, das Richteramt in die Hände eines 
freien Arabers zu geben (Wakt I 77, apu. ff.). Auch Mischehen mit mawal"i 
hielt er nur für ein unvermeidliches Übel Uuda, Aspekte 180). lyäs b. Mu'äwiya 
soll 'Adi b. Artät geraten haben, sich an die großen alteingesessenen Familien 
(buyütät) zu halten, als er mit dem Gedanken spielte, Ämter an qurrä' zu 
vergeben (Ibn 'Abdrabbih, 'lqd I 20, 4ff.). Die Ernennung l;Iasans war also 
vermutlich umstritten. Später hat man das idealisiert; es mußte naheliegen, den 
bedeutendsten Repräsentanten basrischer Frömmigkeit und den idealen Herr
scher direkt miteinander in Beziehung zu bringen. Die erbaulichen Briefe, die 
Basan an den Kalifen gerichtet haben soll, legen davon Zeugnis ab (vgl. die 
Zusammenstellung bei 'Abbäs, 1:lasan al-Ba~ri 51; auch GAS 1/593 nr. 11). 
Auch sonst treten legendäre Elemente hinzu. I:;Iasan soll z. B. das Gehalt, das 
der Statthalter ihm aussetzte, nicht angenommen haben (Wakt 11 8, 14 ff. und 

37 Für das Datum 951713, das SourdeI in Arabica 2/1955/112 angibt, finde ich keinen Beleg. 
38 Nach Cäl)i~, Bayän I 100, 12 ff. soll er gewünscht haben, daß der qäfj; aus den Muzaina 

komme. Anders und legendärer Wakt I 312, 4ff.; Ibn eAbdrabbih, lqd I 19, 8ff.; Murtat,lä, 
Amältl 285, 11 ff.; DargIni, Tab. 236, 10ff. (nach Tanübi). 

39 S. o. S. 44. 
40 Wakll 313, apu. ff.; Ballfa, Ta'rtb 468, 3 f.; TTD 111 175, 9 f. und 176, 3 ff. 
41 Wakl 315, 5. Wir können allerdings nicht ausschließen, daß Iyäs es erst nachher erwarb. Zu 

dem Landgut TTD III 185, 9 f.; es hieß eAbdasi und lag im Bezirk Kaskar (Ibn Duraid, IStiqäq 
181, pu.; Yäqüt, Mu'gam al-buldän s. n.). Zur Bedeutung von {iai'a vgl. die Ausführungen 
von Morony in: The lslamic Middle East, ed. Udovitch S. 147 f.; es handelte sich meist um 
ein Dorf mit dem umliegenden Ackerland. Morony übersetzt mit "estate", 

42 S. u. S. 191 f. 
43 TTD III 175, 9 f. 
44 Wakll 315, 9 ff. 
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11, 8ff.); fräs dagegen erhielt immerhin 100 Dirham im Monat (TTD III 176, 
14f.). 

Das Faktum an sich aber ist davon unabhängig. Daß l:lasan der Kandidat des 
Statthalters war, käme noch stärker heraus, wenn er tatsächlich, wie Wakl an 
einer Stelle sagt (11 9, 3 ff.), zweimal q#i gewesen wäre; 'AdI hätte ihn dann 
unmittelbar nach Antritt seines Amtes eingesetzt - vielleicht um sich den 
Stammes einfluß vom Hals zu halten - und diese Maßnahme rückgängig 
gemacht, als die anderslautende Verfügung des Kalifen eintraf. Jedoch ist diese 
Nachricht vielleicht nur eine spätere Kombination. Die Angaben, wonach 
l:lasan nach lyäs qäcji wurde (so noch Wakl II 8, 7 f.), stehen nämlich gegen 
andere, wonach er ihm im Amte vorausging (so ibo 307, apu.; auch TabarI II 
1347, 1ff. und Ihn Banbai, 'Ilal 142, 14 f.). Außerdem behauptete man gele
gentlich, daß er in Wirklichkeit von Yazld b. al-Muhallab bzw. seinem Bruder 
Marwän eingesetzt worden sei (Wakl II 307, uIr. f.). 

Nach Ba~ra ist Iyas offenbar nicht mehr zurückgekehrt. In Wäsit übernahm 
er auf die Dauer unter 'Umar b. Hubaira, der seit 102/720 Statthalter des Irak 
war45, das Amt des Marktaufsehers (wälz as-suq)46. Als Handgeld ließ ihm 
der Gouverneur 2000 Dirharn zukommen; später soll Iyas solche "Geschenke" 
nicht mehr angenommen haben47• Seine Aufgaben waren recht umfangreich; 
er hatte die Verantwortung für den gesamten Handel und mußte anscheinend 
auch Dammbauten beaufsichtigen48, Ein Mann von Adel tat so etwas eigentlich 
nicht; man monierte, daß Iyäs sich mit den "niederen Schichten" gemein 
machte49• In der Tat kam er mit Kaufleuten gut aus 50; er meinte, daß kauf
männische Erfahrung einem Juristen gut anstündes1 • Zu einem Ibäditen würde 
das gut passen, Aber noch etwas kam hinzu. Wasit stand juristisch damals 
anscheinend unter dem Einfluß des 'Abdalläh b. Subruma, der qäcJ,i in Küfa 
war 52; Iyäs dagegen wurde dort als Vertreter ba$rischer Jurisprudenz angese
hen s3 , Ibn Hubaira gehörte der qaisitisch-nordarabischen Partei an und vertrug 
sich nicht mit den Yaman, die in Küfa ihre Basis hatten. Zu 1.:Iälid al-Qasrl, 
unter dem i. J, 105/724 das Wetter wieder umsprang, hatte Iyäs darum kein 
gutes Verhältnis S4 j man mag vermuten, daß er damals von seinem Posten 

45 Ef 111 802 s. n. lbn Hubayra. 
46 8aMal, Ta'rtb Wiisit 93, 3 f.; Ibn Hubaira hatte zuerst jemanden anders ernannt (Waki I 353, 

8f.). 
47 Waki I 352, 5 und 11 ff.; er hatte natürlich sein Gehalt (über dessen Höhe wir nichts wissen) 

und seinen 'atii' (354, 2). Allerdings soll er behauptet haben, erst durch die 2000 Dirham zu 
Vermögen gekommen zu sein. 

48 8aMal, Ta'rtb Wiisit 140, -5 f. Zum Marktaufseher im Islam vgl. allgemein P. Chalmeta, EI 
"seiior deI zoco" en Espaiia; auch P. Crone, Roman, provincial and Islamic law 107 f. 

49 Wakt I 316, apu. f. 
so Ib. 351, 1 ff. 
51 Ib. 350, 12 ff. Als er in der Umaiyadenmoschee in Damaskus Kolleg hielt, war er durch seine 

einfache Kleidung aufgefallen (Jiyäb as-süqa; TTD III 176, 8 f.); vgl. auch Abi, NaJr ad-durr 
V 154, ult. 

52 Zu ihm vgl. Waki III 36 ff. und unten S. 286. 
53 IS VIIz 5, 12ff. und Waki 1358, apu. ff.; auch TTD III 176, - 5 ff. 
54 Waki I 364, 2 f. 
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abgesetzt wurde. Jedenfalls hat Ibn Hubaira's Sohn Yüsuf, der i. J. 120/718 
Ijälid al-Qasrl ablöste55, ihn wieder für sein altes Amt zu gewinnen versucht. 
Iyas weigerte sich; er war immerhin damals weit über 70. Der Gouverneur 
ließ ihm daraufhin 56 Peitschenhiebe verabreichen56• 

Die Nachrichten über seine juristische Praxis sind häufig stilisiert. Man 
betrachtete ihn als einen jener hochintelligenten Männer, von denen es alle 
100 Jahre nur einen gibt57• Seine Fähigkeit, Menschen und Situationen zu 
durchschauen, wird mit Topoi belegt; weitverbreitete Vorstellungen wie der 
Vergleich der arabischen Ökumene - oder der Welt überhaupt - mit einem 
Vogel werden auf ihn zurückgeführt 58. Dennoch läßt sich zumindest sagen, 
wo er von der späteren Praxis abwich: beim Zeugnis und beim Analogieschluß. 
Er war dafür bekannt, daß er vom Zeugnis allgemein wenig hielt. Drei 
Kategorien von Menschen soll er erst gar nicht zugelassen haben: Seereisende, 
weil sie nämlich in Indien - dem üblichen Ziel ba~rischer Handelsschiffe -
religiös korrumpiert werden und zudem auf Gewinn aus und deswegen be
stechlich sind; Großkaufleute, die den Oberlandhandel mit Iran in der Hand 
haben, weil ihnen von den Zoroastriern das Zinsnehmen schmackhaft gemacht 
worden ist; und schließlich die irakisehen Notabien (asräf), weil sie nämlich 
aus S~ammessolidarität jeden mit ihrem Zeugnis decken 59. Er scheute es 
offenbar, sich von einflußreichen Leuten unter Druck setzen zu lassen; das 
Zeugnis bezog sich ja nicht auf den zu klärenden Tatbestand, sondern nur auf 
die Glaubwürdigkeit eines Angeklagten oder Prozeßgegners. Deutlich wird 
dies auch in einer Anekdote, in der er jemanden, den er persönlich schätzte, 
von einem Leumundzeugnis, das er nicht hätte zurückweisen können, mit dem 
Bemerken abhielt, nur Klienten und Nichtaraber - oder, nach einer andern 
Version: Freigelassene, Kaufleute und Plebs - legten Zeugnis für andere ab 60• 

Interessant ist dabei, daß die Geschichte voraussetzt, der Angeredete habe dies 
geglaubt. Das Zeugnis unter Arabern war also eine junge Erscheinung, offenbar 
erst in der Anonymität der Stadt nötig geworden; im Stamm hätte jeder jeden 
gekannt. Es wäre falsch, daraus zu schließen, daß Iyas das Zeugnis einfacher 
Leute akzeptiert hätte; auch das von Sklaven nahm er normalerweise nicht 
an61 • Später wunderte man sich, wie er so klar dem koranischen Gebot hatte 
zuwiderhandeln können; in Sure 2/282 war das Zeugnis ja geradezu vorge-

55 ljallfa, Ta'ri!; 519, H. 
56 Waki' I 352, - 6 ff. und 353, 9 ff.; auch IS Vlh 5, 22 f. Dazu Chalmeta 345. 
57 FasawI 11 93, pu. ff. 
58 Waki' I 355, 13 ff.; MarzubänI, Nür al-qabas 171, 17 f. Zum Fortleben des Motivs vgl. Gruber, 

Verdienst und Rang 75 f. und Miquel, Geographie humaine 11 29 und Index 616 s. v. oiseau
carte; eine witzige Variante wird nach dem K. Mafä!;ir al-Barbar zitiert bei Norri'S, Tbe 
Berbers in Arabic Literature xxiv. 

5'J Waki' I 359, 6 ff. 
60 Mubarrad, Kämil 389, - 5 fI.; Livre des Ruses, übs. Khawam, S. 384. Auch als Farazdaq vor 

ihm als Zeuge auftrat, soll er mit einer List ausgewichen sein (Waki' I 333, pu. H.; Ag. XXI. 
399, 8 ff.). 

61 Ibn Qutaiba, Ma'ärif 471, 16 I. 
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schrieben. Aber man meinte sich zu erinnern, daß er auf den Wortlaut auf
merksam gemacht habe; dort sei nur von Männern und Frauen die Rede, "die 
euch als Zeugen gen e h m sind". 

Wakt I 337, 10 H.; Mubarrad, Kämil390, 3 ff.; Ibn 'Abdrabbih, 'lqd I 89, 13 ff. 
= 111 11, 15 H.; Ija~$äf, Adab al-qät;li 289 § 327. I:Iasan al-Ba$rl soll demgegen
über, wie es an der gleichen Stelle heißt, unter Berufung auf ein Propheten wort 
jeden Muslim zum Zeugnis zugelassen haben. Zum Zeugnisrecht und zur 
Befugnis des qä(i'i, einen Zeugen zurückzuweisen, vgl. allgemein Tyan, Orga
nisation judiciaire I 350 H.; zum irak ischen Usus der damaligen Zeit (dem auch 
Iyäs sich anschloß), sich mit dem Eid und einem Zeugen zufriedenzugeben, 
vgl. Dannhauer 47 ff. 

Auch den Analogieschluß hat Iyäs noch nicht akzeptiert62. Die Begründung 
scheint in folgendem Ausspruch enthalten: "Würdest du ein Stück Holz ('üd) 
nehmen und es solange mit einem andern vergleichen (qasa), bis schließlich 
zwischen beiden kein Unterschied (mehr) ist, dann das zweite mit einem dritten, 
das dritte mit einem vierten und so weiter bis zu einem zehnten, dann aber 
das zehnte wieder mit dem ersten, so würdest du zwischen (diesen) beiden 
einen deutlichen Unterschied feststellen"63. Gemeint ist wohl folgendes: eine 
Analogie bezieht sich, auch wenn sie sorgfältig vorgenommen wird, immer 
nur auf gewisse Teilaspekte und vernachlässigt Unterschiede in anderen Be
reichen; diese Unterschiede aber addieren sich auf die Dauer zu einer weitge
henden Verschiedenheit, welche einen Analogieschluß unmöglich macht. Auch 
ein Ausspruch, den er angeblich an Rabia b. AbI 'Abdarrahmän, d. i. Rabiat 
ar-ra'y (gest. 136/753), den Lehrer des Abü l:Ianlfa, richtete, gehört wahr
scheinlich hierher: "Kein Gebäude, das auf einem schiefen Fundament errichtet 
wurde, kann geradestehen"64. 

Paradigmatischen Charakter tragen wohl auch alle Geschichten theologi
schen Inhalts, die von ihm erzählt werden. Schon in der Schule soll er z. B. 
seinen christlichen Lehrer widerlegt haben. Dieser mokierte sich darüber, daß 
nach muslimischer Auffassung die Seligen im Paradies Nahrung zu sich neh
men; sie müssen diese ja auch wieder ausscheiden. Iyäs hielt ihm entgegen, 
daß selbst im irdischen Leib ein Teil der Nahrung verwertet wird; im Paradies 
sei dies eben ganz und gar der Fall 65. Das war ein altes Problem. Daß die 
christliche Polemik hier angesetzt hat, läßt sich schon in der Bahlrä-Apokalypse 
belegen. Muslimische Reaktionen finden sich im l:IadI!; die entsprechenden 
Prophetenworte lassen sich bis auf die $aliifa des Hammäm b. Munabbih und 
vielleicht sogar bis auf die des Gäbir b. 'Abdalläh (gest. 78/697) zurückverfol
gen 66. Auch ein fiktives Streitgespräch zwischen dem Umaiyadenprinzen Ijälid 

62 Zubaidi, Tabaqät an-nabwly"in 45,5 nach A$ma'I. 
63 Wakt I 351, 12 ff., nach !:Jali!. 
64 Ib. 356, 5 ff.; etwas abweichend AZ 427 nr. 1028 > al-!:Jafib al-Bagdädi, al-Faqih wal

mutafaqqih II 184, 3 f.; Ibn Man~ür, Mubta~ar TD VIII 289, 11 f. 
65 Wakt I 373, 4ff.; TTD III 177, 5ff.; Magälis Ta'lab 10, -Hf. 
66 Vgl. im einzelnen, mit weiterem Material, J. Aguade in: WO 10/1979/61 ff. 
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b. YazId und einem Mönch greift die Fragestellung auf67• Sie eignete sich gut, 
um Iyas' frühreife Pfiffigkeit zu illustrieren. 

Als er 'Umar 11. in Damaskus aufsuchte, soll er dann mit Cailän diskutiert 
haben. Die drei Gespräche, die Ibn 'Asäkir überliefert - eines davon in 
Gegenwart des Kalifen -, fallen dadurch auf, daß Iyas immer derjenige ist, 
der die Fragen stellt und dadurch den Verlauf der Diskussion bestimmen kann. 
Die Argumente, die er benutzt, sind auch anderswo zu belegen; Cailan ist 
jeweils schon zu Anfang nicht mehr imstande, zu replizieren 68• Es sieht so aus, 
als sei Iyäs hier von ba$rischer Seite gegen den "Syrer" Cailän lanciert worden; 
eine solche intellektuelle Konkurrenz scheint auch im Hintergrund einer an
dem, theologisch "harmlosen" Anekdote zu stehen, die Gäbi:?: überliefert69• 

Immerhin meinte man, er habe bei dem - um einiges jüngeren - Aiyübas
Sabtiyäni l;IadI! gehört 70; damit wären wir den Kreisen nahe, aus denen die 
Fälschungen kommen konnten. Die QadarIya hat sich mit Gegentraditionen 
gewehrt, die dann in den mu"tazilitischen Quellen wieder auftauchen; aber 
diese sind ohne Schwierigkeit als sekundär zu erkennen71 • Ansatzpunkt der 
Entwicklung war vielleicht die Nachricht, daß Iyäs in einem Gespräch mit 
'Umar 11. ein f;ladI! zitierte, in dem es u. a. hieß, daß "die Vernunft zum 
Glauben gehört"; er hatte es über seinen Vater von seinem Großvater, und es 
soll dem Kalifen so gut gefallen haben, daß er es sich notierten. Das mochte 
qadaritisch klingen, ließ sich aber auch anders auffassen. Man meinte zu 
wissen, daß lyas auch in Ba$ra mit Qadariten - die er vor allem unter den 
asäwira lokalisierte - gestritten habe. Er soll Respekt vor ihrer Klugheit 
gehabt haben; aber er stimmte nicht mit ihnen überein73• Wenn er wirklich 
Ibadit war, verwundert das nicht'4. 

2.2.3.2 Frühe theoretische Texte 

Aufschluß über Fragen der Rechtspraxis, die in der ersten Hälfte des 2. Jh's 
in Ba$ra diskutiert wurden, geben auch zwei apokryphe Texte, die sich in der 
Form eines kalifalen Sendschreibens präsentieren. Der erste ist der bekannte 
Brief 'Umars I. an Abü Müsa al-AS'arI. Über ihn ist, seitdem D. Margoliouth 
ihn i. J. 1910 bekanntmachte\ manches geschrieben worden. Jedoch hat erst 

67 Ibn Man?ür, Mubta~ar TD VIII 34, 7 ff.; dazu Abyad, Tarbiya 105. 
68 TID 111 177, 13 ff.; 177, ult. ff. und 178, 7 ff. In der ersten Geschichte wird Iyäs dabei ein 

Argument in den Mund gelegt, das auch in Verbindung mit Auzä'j und anderen begegnet 
(Anfänge 211); zu 177, ult. ff. vgl. Anfänge 201; zu 178, 7 ff. vgl. Anfänge 52. 

69 Ijayawän 11 75, apu. ff. Es handelt sich um eine der bekannten firäsa-Geschichten. 
70 Fasawi 11 94, - 7 ff. 
71 Anfänge 20H.; als Quelle für den dort herangezogenen Ibn al-Murtadä jetzt Fa(il 341, 15ff. 
72 Fasawi I 311, 2ff. und Ijilya 1lI 125, 11 ff.; die Version bei Ibn 'Asäkir (TTD III 175, 10 ff.) 

zeigt, daß schon bald 'aql durch 'amal ersetzt wurde. 
13 Waki' I 345, 6 ff. und H.; ähnlich Ibn Qutaiba, 'Uyun [I 143, 1 ff. Dazu die Parallelen, die ich 

Anfänge 202 beigebracht habe. 
. 74 S. u. S. 202 ff. 

1 In: JRAS 1910, S. 307 ff. 
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ein Aufsatz von R. Serjeant2 die Überlieferungsverhältnisse aufgehellt. Es gibt 
von dem Text zwei Fassungen, von denen bisher nur die umfangreichere 
bekannt war. Die kürzere ist älter; sie ist nicht nur als Brief an Abü Müsä in 
Ba~ra, sondern auch an Mu·awiya in Syrien überliefert3• Aus ihr ist durch 
Ergänzungen und Korrekturen die zweite, wesentlich bekanntere Version her
vorgegangen. Sie wurde vielleicht durch Bilal b. AbI Burda, den Enkel Abü 
Müsa al-AS'arI's, in Umlauf gebracht; er war zwischen 110/728 und 120/738 
qät;lt von Basra, mit weitreichenden Machtbefugnissen4. Literarisch ist dieser 
Text zum erstenmal im K. al-Bayän des Gabi~ bezeugt5; die beiden Isnade, 
über die Gäbi? ihn erhalten hat, sind ba~risch. Der erste beginnt bei Qatada, 
der zu Biläl b. AbI Burda engen Kontakt hatte6• 

Allerdings gibt es auch andere Filiationen. Abü Müsä und sein Sohn Abü Burda, 
der Vater Biläls, hatten in Küfa gelebt; Abü Burda war dort einer der ersten 
qw;lät gewesen (EI2 I 693 f.). Ein Bruder Biläls namens Sa'Id ist der Ausgangs
punkt des Isnäds, über den WakI' den Text erhalten hat (Abbär I 70, apu. ff.). 
Ibn Qutaiba, 'Uyün al-abbar I 66, 6 ff. stützt sich auf syrische Gewährsleute: 
Ga'far b. Burqän (gest. 154/771), qar;li in Raqqa > Kutaiyir b. Hisäm (gest. 
207/822-23 in Farn as-Silb im Irak). Auf die Dauer sparte man sich den Isnäd 
dann ganz, so schon Mubarrad in seinem Kam;l (14,4 ff), auch Ibn 'Abdrabbih 
('Iqd I 86, 7ff.), Ibn al-UQüwa (Ma'alim al-qurba 202, Hf.) usw. - Eine 
englische Übersetzung des Textes findet sich bei Margoliouth und bei Serjeant, 
eine französische bei Tyan, Organisation judiciaire I 23, Anm.3. An älterer 
Literatur vgl. Tyan, Organisation 106 ff.; Schacht, Origins 104; Hamidullah in: 
Journal of Pakistan History 19/19711lff., Magmü'at al-watä'iq 316 ff. und 
Ma'din al-gawähir (Islamabad 1973), S.96ff.; Dannhauer, Qär;li-Amt 23ff.; 
auch Serjeant in: CHAL I 147f. 

Was den Inhalt angeht, so wollen wir hier nur auf die Punkte eingehen, die 
wir schon bei Iyäs b. Mu'äwiya herausgestellt haben. Zum Zeugnisrecht heißt 
es in der späteren der beiden Versionen: " (Alle) Muslime sind voreinander 
unbescholten ('udül, und insofern zeugnisfähig), mit Ausnahme jemandes, der 
in einer /.1add-Strafe ausgepeitscht worden ist, der nachweislich falsches Zeug
nis abgelegt hat oder verdächtigt ist, in einem Klientel- oder Verwandtschafts
verhältnis (zu einem der Prozeßgegner) zu stehen"7. Zum Analogieschluß wird 
ausgeführt: "Behalte bloß einen klaren Kopf, wenn sich in deinem Herzen 
($adr) etwas rührt, was dir nicht vom Koran oder der sunna des Propheten 
her bekannt ist! Nimm Kenntnis von ähnlichen und gleichen Fällen (al-amläl 

2 In: JSS 29/1984/65 ff. 
3 Bei Waki I 74, 1 ff.; der Brief an Abü Müsä hat allerdings einen längeren Vorspann (Serjeant 

68ff.). 
4 Pellat, Milieu 289; SourdeI in: Arabica 2/1955/112. 
5 11 48, 6 ff. 
6 S. u. S. 136. Der zweite beginnt mit Abü I-Malih Usäma al-Hugali (Basrier nach TT XII 246, 

2ff.) und endet bei Ya'qüb b. Ibrähim al-Madani (208/823-4 im Irak gestorben; vgl. TB XIV 
268f.). Der Qatäda-Isnäd endet bei Sufyän b. 'Uyaina, nach dem auch Ibn 'Abdrabbih den 
Text zitiert ('lqd I 86, 7 ff.). Vgl. dazu PelJat, Milieu 283 f. 

7 Cäbi~, Bayän II 49, 12 f. 
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wal-asbäh) und behandle die Dinge dabei analog! ... " 8. Das entfernt sich in 
bei den Fällen von der Praxis, die man von Iyäs überlieferte; es handelt sich 
um Postulate, die in die Zukunft weisen. Die Forderung, alle unbescholtenen 
Muslime zum Zeugnis zuzulassen, kam aus Klientenkreisen; man legte sie 
bezeichnenderweise I:Iasan al-Ba~rI in den Mund 9• Das Wort 'udül, das der 
Text in diesem Zusammenhang benutzt, wurde später zum Terminus für die 
Publizitätszeugen 10. Die Analogie aber, die hier empfohlen wurde, war eben 
die, welche Iyäs mit seinem Beispiel von den Holzstückchen abgelehnt hatte. 
Sie hat noch keine festen Regeln, sondern stützt sich einfach auf "Parallelen" 
(amJäl wa-asbäh), die "nebeneinandergestellt" werden im Sinne des talmudi
schen hiqq'is. Der Vergleich soll dann dazu führen, daß man diejenige Mög
lichkeit herausfindet, die "in der (gegebenen) Alternative der Gerechtigkeit am 
nächsten kommt" (asbah al-amrain bit- tadl) , wie es in der Risäla fi $-$a~äba 
des Ibn al-Muqaffa" an einer Stelle heißt ll • 

Beide Stellen sind bereits kombiniert bei Wansbrough, Quranic Studies 166 f. 
Auf die Beziehung zu dem talmudischen hiqqis hat zum ersten mal Margoliouth, 
a. a. O. 320 hingewiesen; das arabische qiisalqiyäs ist daraus sekundär und 
unter Veränderung der Radikale abgeleitet (vg1. auch Schacht, Origins 99 und 
J. R. Wegner in: The American Journal of Legal History 26/1982/46). Die 
Wortverbindung asbiih wa-amläl findet sich um die Mitte des 2. jh's auch bei 
dem ibäc;litischen Juristen Abü I-Mu'arrig as-SadüsI (TälibI in: Abü 'Ammär, 
Mügaz 11 213, Anm. 6; zu ihm s. u. S. 209 f.). Vgl. auch, jetzt aber schon unter 
Benutzung der neuen Worrwurzel, die Formulierung an-na~'ir wal-maqäyis in 
einern Vers des küfischen qiitf,i Ibn Subruma (Wak( III 97, 13). Später redete 
man in diesem Fall von qiyäs as-sabah; auch die einheimische Forschung hat 
hierin eine Art lockerer Vorform des strengen Analogieschlusses aufgrund der 
ratio legis erkannt (Qäc;li tAbdalgabbär, Mugn'i XVII 330, 16 ff. und 353 H.; 
GazzälI, Musta~fä 11 81, -13 ff. usw.); dazu Schacht, Origins 106 ff.; Ahmad 
Hasan, The Early Development oflslamic Jurisprudence 136 ff.; Erkenntnislehre 
386 f. Kettenanalogien wie die von Iyäs geschilderte waren auch später verpönt 
(GazzäII, Musta~fä 11 87, 18 H.). 

Wie sehr die Analogie damals noch umstritten war, zeigt der zweite Text, den 
wir hier heranziehen wollen. Es handelt sich um eines jener zahlreichen 
Sendschreiben, die 'Umar 11. an tAdI b. Ar~ät gerichtet haben soll. Die Person 
des Adressaten läßt auch hier ba~rischen Ursprung vermuten: 

"A und 0 beim Richteramt ist, daß man dem folge, was in der Schrift steht. 
Dann (d. h. wenn sich dort nichts findet) soll man nach der sunna des Propheten 
urteilen, dann (nach dem) Spruch der (zum rechten Glauben?) führenden Kalifen 
(al-a'imma al-hudat) , dann (nach dem) Rat der Sachverständigen l.1umma 

8 Ib. 49, 7 ff.; dazu Serjeant 67. 
9 S. o. S. 130. 

\0 Nach Dannhauer 52 ff. beginnt die Entwic:klung, die zum Stand der Berufszeugen führt, erst 
um die Mitte des 2. Jh's; 'udü[ in der Bedeutung von suhüd kann er erst in einem Schmähvers 
nachweisen, der zwischen 1741790 und 177/793 entstand (5.26). 

11 S. 45, 7 PELLAT. 
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istisärat dawi r-ra 'y wal- 'i/m). (Wichtig ist auch,) daß du niemanden einem 
andern vorziehst und daß du unter den Menschen Recht sprichst im Wissen 
darum, aufgrund wessen du Recht sprichst. Suche nicht nach Analogien ({Ci 
taqis)! Denn wer ohne das (nötige) Wissen nach Analogien sucht, ist wie ein 
Blinder, der nachts, ohne zu sehen, auf dem Wege (umherirrt). Wenn er den 
rechten Weg trifft, so trifft er ihn ohne Wissen; wenn er ihn verfehlt, so kommt 
dies dadurch, daß er (fa-nazala bi-manzilihi däka I;tna) etwas ins Spiel bringt, 
über das er kein Wissen besitzt. So geht er zugrunde und richtet (zugleich) 
diejenigen zugrunde, welche mit ihm sind. Wenn immer du unter den Menschen 
über eine Sache zu urteilen hast, über die du kein Wissen besitzt, so erkundige 
dich danach bei jemandem, der (darüber Bescheid) weiß! Denn wer zu einer 
(Sache), von der er nichts weiß, jemanden fragt, der (etwas) weiß, zählt (selber) 
zu den Wissenden" (Wakr 177, 4ff.). 

Jedoch kommt die Ablehnung des qiyäs hier aus einer andern Wurzel als bei 
lyas b. Mu'awiya. Basis der Rechtsfindung sind nun nicht Scharfsinn und 
gesunder Menschenverstand, sondern der Koran und die "sunna des Prophe
ten". Der Text stammt vermutlich aus Kreisen der ahl al-badt!. "Hütet euch 
vor dem qiyäs! Die ihn pflegen, sind Feinde der Traditionen", soll Ibn 'Abbas 
nach ibäditischer Überlieferung gesagt haben 12. Wie in Küfa, so sagte man 
auch in Ba~ra, daß Satan der erste gewesen sei, der einen Analogieschluß 
benutzt habe; man herief sich dazu auf I:lasan al-Ba~rI und Muhammad b. 
STrIn 13. Dort wo die Prophetenüberlieferung allerdings nicht ausreicht, soll 
nach Auffassung unseres Textes der Kalif den Fall entscheiden. Das ist archa
isch; nach der Risäla fr $-$abäba des Ibn al-Muqaffa' hat man diese Ansicht 
kaum noch vertreten. 

An die Seite des Kalifen treten denn auch bereits die Sachverständigen (t},awü 
r-ra'y wal-'ilrn), deren Rat der Richter einholen soll. Vorbilder dafür meinte 
man in der idealen Vergangenheit zu finden. 'Umar hatte sich, wie die Histo
riker erzählten, in wichtigen Angelegenheiten mit den Häuptern der Prophe
tengenossen und den a'läm al-'Arab beraten; diese werden dabei als ahl ar
ra'y bezeichnet14• In Küfa hatte Muhärib b. Ditär sich anscheinend mit einem 
consilium umgeben 15. In Ba~ra sollen dann, wie man behauptete, Iyäs b. 
Mu'awiya und I:lasan al-Ba~rI so verfahren sein 16. Sicher belegt ist es dort 
aber erst für 'Abdalläh b. Sauwär al-'AnharI, der i. J. 192/808 unter Härün ar
RasId in Ba$ra als Richter eingesetzt wurde 17• 

12 Cuperly, Introduction 172, Anm. 22. 
13 Tabarf, Tafstr 3XII 328 nr. 14355 f.; für Küfa s. o. Bd. I 190, Anm. 38. Allgemein Erkenntnis-

lehre 389. 
14 Tabart I 2213, 7 ff. 
15 S. o. Bd. I 168. 
16"l:IalimI, al-Minhäg fi su'ab al-tmän III 204, 10 ff. 
17 Wakl' II 155, 11 ff.; zum consilium im islamischen Spanien vgl. Marin in: SI 62/1985/31 ff. 

Allgemein dazu Tyan, Organisation I 339 ff. 
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2.2.3.3 Experten und Rechtsberater 

Als Berater dieser Art werden wir uns wohl jene "frommen Spezialisten" 
vorzustellen haben, die seit langem schon in privater Tätigkeit Gutachten 
ausgestellt hatten, fatäwä, wie man sie zu nennen pflegte, ein Gegenstück zu 
den Responsa (teSüqat), mit denen die jüdischen Gaonim auf Anfragen (se'elat) 
ihrer Glaubensgenossen zu antworten pflegten 1. Zu ihnen hatte die Bevölke
rung Vertrauen; das ist mit eine Erklärung dafür, warum so viele von ihnen 
mawäli waren. Der erste allerdings, den wir von ihnen hier zu behandeln 
haben, entspricht noch nicht ganz der Regel; er war freier Araber und hätte 
unter normalen Umständen qä(ii werden sollen. Aber er war von Geburt an 
blind und damit für das Amt nicht geeignet: 

Abü I-ijanab Qatäda b. Di'äma as-SadüsI2• 

Er hatte zwölf Jahre bei I:iasan al-Ba~rI studiert, drei davon in engstem Kontakt 
mit seinem Lehrer, als Gast in dessen Haus. Nach dessen Tode führte er den 
Lehrzirkel weiter3; jedoch starb er schon sieben Jahre später bei einem Auf
enthalt in Wasit an der "Seuche". Er war damals im besten Alter, zwischen 
55 und 57 Jahre alt. 

Das sind wohl die verläßlichsten Angaben, die wir haben (IAH IIh 133, 6 und 
135,5). Das Todesdatum selber dagegen schwankt: 1161734 nach dem Ta'rib 
des Härün b. l:Iätim at-TamlmI (in: RAAD 53/1978/138, 9); 117 nach der 
Mehrzahl der Quellen (z. B. Ibn al-MadlnI, 'Ual40, 4 f.; ijallfa, Ta'rib 514, 15 
und Tab. 511 nr. 1784); 118 nach Abü Zur'a (Ta'rio 301, 7). Ibn Sa'd läßt die 
Entscheidung zwischen 117 und 118 offen (VIIz 2, 27 ff.). Nach QiftI, Inbäh 11 
108, 3 f. starb Qatäda am gleichen Tag wie der Grammatiker 'Abdalläh b. Ab! 
Isbäq al-l:IadramI, i. J. 117. Das Geburtsdatum wird mit 61 H. angegeben (TI 
VIII 355, 6). Jedoch ist es vermutlich nur zurückgerechnet. Es heißt nämlich 
andererseits, Qatäda sei nur sieben oder acht Jahre älter gewesen als Hisäm 
ad-Dastuwäl, der um 153/770 im Alter von 78 Jahren starb (s. o. S. 60); danach 
wäre er erst nach 65 H. geboren und nur etwa 50 Jahre alt geworden. - Zu 
der genannten "Seuche" vgl. Conrad in: SI 54/1981171 ff. mit Bezug auf S. 67 
und 69. 

Zwei Söhne Qatädas lassen sich in den Quellen belegen: Ijattäb b. Qatäda, 
wohl der Erstgeborene, da der Vater nach ihm seine kunya trug (s. u. Anm. 20), 
und ein Abü I-Ijattäb Yazld b. Qatäda, der von Gähi~ an einer Stelle seiner 
Risälat Manäqib at-Turk herangezogen wird (Rasä'il I 57, -4 f.). 

I Dazu N. Stillman, Jews in Arab Lands 32; H. Krüger, Fetwa und Siyar 66 (dort 67 f. auch zur 
Parallele mit den responsa prudentium im römischen Recht). 

2 Zu seiner Genealogie vgl. Ibn Hazm, Camhara 318, 12ff.; zu seiner Blindheit Yäqüt, lrsäd VI 
202, 5; Safadi, Nakt al-himyän 230, 15ff. Die Behauptung bei Dargini, Tab. 209, - 8 f., daß 
Qatäda beim Tode des Cäbir b. Zaid "schon erblindet war", steht in legendärem Zusammen
hang. Geschichten, die seine Blindheit voraussetzen, bei Fasawi 278, 2 ff. und pu. ff. Allgemein 
zu ihm G. Vitestam in: Akten V. Kongreß UEAI BTÜssel, S. 489ff.; GAS 1/31 f.; Pellat in Ef 
IV 748. 

3 IS VII2 1, 12f. > Fasawi, Ma'rifa Il 279, -4ff. 
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Sein Gebrechen kompensierte er durch ein selbst für die damalige Zeit unge
wöhnlich geschultes Gedächtnis. "Was man sich in der Jugend merkt, ist wie 
in Stein gehauen", so wollte man von ihm gehört haben4; man sagte ihm nach, 
daß er alles beim ersten Mal behielts. Spötter verwiesen allerdings auch auf 
seine Zerstreutheit6• Er war trotz seiner Behinderung weit gereist. In Medina 
hatte er viel von Sa"Id b. al-Musaiyab (gest. 94/713) übernommen7, aber auch 
von Sulaiman b. Yasar (gest. zwischen 104/722 und 107/726)8, in Mekka 
anscheinend von eAtä' b. AbI Rabab (gest. 114/732 oder 115/733) 9. Das war 
wohl bei einer Pilgerfahrt gewesen; sein Aufenthalt in Mekka ist für die Zeit 
belegt, in der tIälid al-Qasrl dort Statthalter war, also vor 96/715 10• Kiifa 
hatte er zweimal besucht; beim ersten Aufenthalt soll Abü BanIfa - der 
damals allerdings noch recht jung gewesen wäre - ihn mit seinen Fragen 
geärgert haben 11. Er selber hatte damals davon profitiert, daß der syrische 
Gelehrte Ragä' b. Baiwa sich in der Stadt aufhielt, und sich von ihm BadI! 
mitteilen lassen 12. Die Anhänger des slitischen Extremisten Abü l-ijanäb 
behaupteten, Ga'far a~-Sadiq habe, als er ihren Meister verfluchte, in Wirk
lichkeit Qatäda gemeint; beide hatten die gleiche kunya 13. Von IbrähIm an
Naba'I (gest. 96/715) hatte er in seiner Jugend schriftlich juristische Auskünfte 
eingeholt 14. 

Man betonte, daß er ein reines Arabisch sprach 15. Sein Vater hatte noch in 
der Wüste gelebt; seine Mutter war als Sklavin ganz unter Arabern aufge
wachsen (muwallada) 16. Er hielt sehr auf soziale Unterschiede; als "Abdalläh 
b. "Aun, selber maulä und gewiß um einiges jünger als er, eine Frau aus dem 
Stamme der Sadüs, dem Qatäda angehörte, geheiratet hatte, wandte Qatäda 
sich an Bilal b. AbI Burda und setzte durch, daß Ibn "Aun ausgepeitscht wurde 
und ihr die Scheidung geben mußte17• Die Affäre hat großes Aufsehen erregt. 
Sie wurde vermutlich noch dadurch verschärft, daß beide Kontrahenten ver
schiedene theologische Auffassungen vertraten; 'Abdalläh b. 'Aun war ein 

4 IS V112 1, 5. 
5 Abü Nu'aim, l:Iilya 11 334, 3; TH 123, 2 f. 
6 Ibn 'Abdrabbih, 'Zqd 11 218, 12 f. und 219, 6 f. 
7 IS 2, 9 ff.; TT VIII 352, - 6 ff.; dazu die juristischen Überlieferungen von ihm bei Wakt 11 

259, 11 ff., auch Ibn Qutaiba, Ta'wrI298, 3ff. = 235, 6ff.lÜbs. 260 § 262c. 
8 SIräzI, Tabaqät 61, 1 f., offenbar vor allem zum Eherecht. 
9 Ib. 69, 7 f., zu den Pilgerriten (manäsik). Zu ihm s. u. S. 640 f. 

10 KulInI, Käfi VIII 111, 1 ff.; zu den Daten der Statthalterschaft vgl. Ef IV 926. 
11 Kardari, Manäqib Abl1:lanifa I 158, 1ff. und -4; vgI. Taul).fdI, Ba$ä'ir lVI 81 nr.272. 
12 FasawI II 368, apu. ff.; von einem Aufenthalt in Küfa hören wir auch sonst (AZ 300, 3 ff.). 
13 Qummi, Maq. 55, 3 ff. Wenn es weiter heißt, Qatäda habe mit Muhammad al-Bäqir und 

Ca'far a~-Sädiq verkehrt, so ist dies für den letzteren ein Anachronismus und auch für den 
ersteren angesichts des Datums von Qatädas Reise wohl nur eine Fiktion (dazu KulInI VIII 
311, 1 ff.; Bibär XLVI 349 f. nr.2). 

14 Wakt, Abbär II 204, 1 ff. 
15 IS VIh 2, 20 f. 
16 Ibn Qutaiba, Ma'ärif 462, 13 ff.; auch Yäqüt, lrsäd VI 202, 5. 
17 Waki II 28, 6 ff.; dazu auch Fasawi II 63, 11 ff. und unten S. 364. 
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Gegner der Qadariten18• Vielleicht war Qatäda aber ohnehin ein schwieriger 
Mann. Yahyä b. AbI KalIr (gest. 129/746?), der in Basra zu Hause war, verließ 
die Stadt, weil er mit ihm nicht zurechtkam 19. Selbst über Biläl b. AbI Burda 
führte er in einer unbedeutenden Privatangelegenheit bei Ijälid al-Qasrl, der 
in Wäsit residierte, Beschwerde; der Gouverneur sorgte mit einem Schreiben 
dafür, daß Biläl ihm sein Recht geben mußte 20. 

In der Frage des qadar ging er über I:Iasan al-Ba~rI nicht hinaus: alles ist 
vorherbestimmt, nur die Sünde nicht21 • Er schloß aus Sure 19/83, daß die 
Teufel es sind, welche die Ungläubigen zu ihrer Verstocktheit antreibenll. Der 
Satan sticht jedes neugeborene Kind mit einem Spieß in die Seite; dadurch 
kommt eine gewisse Prädisposition zur Sünde zustande23• So kann Qatäda 
auch im Isnäd von BadIlen begegnen, die den Prädestinatianem als Kronzeuge 
dienten24• Es verwundert dann nicht, daß selbst Auzä. sich auf ihn berufen 
hat25; unter seinen ba~rischen Schülern sind ebenso die Qadariten Hisäm ad
Dastuwä'l und Sa'Id b. AbI 'Arüba wie der "orthodoxe" Su"ba b. al-l:laggäg26• 

Zwar erwähnte man später immer wieder die Bemerkung eines gewissen 
'Abdalläh b. Saudab, der, aus Balb stammend, sich eine Zeitlang in Ba~ra 
aufgehalten hatte27, Qatäda habe nicht eher geruht, als bis er seine qadaritische 
Überzeugung in der Moschee von Basra "ausposaunt" habe2s; aber als däPiya 
hat ihn niemand bezeichnet. An "Amr b. "Ubaid soll er Kritik geübt haben29• 

Der konservative Abü "Amr Ibn al-"Alä' schätzte ihn, wenngleich ihm seine 
qadaritischen Neigungen nicht gefielen 30. Ma"mar b. Räsid überlieferte seinen 
Tatstr und stieß damit nur außerhalb Ba~ras, bei Mälik b. Anas, auf Kritik31 • 

18 S. u. S. 365 f. 
19 Fasawi II 466, 5f.; zu ihm s. u. S. 670f. 
20 Wakr 11 39, 9 ff.; es ging darum, daß ein Araber Qatädas Sohn l:Ianäb geohrfeigt hatte. 
21 So explizit Lälakäl, Sarb U$ül i'tiqäd ahl as-sunna 699 nr. 1296. Die übereinstimmung mit 

Basan al-Basri hat Qahabi festgestellt (Ta'rib IV 106, lf. und 296, -5 f. > Safadi, Nakt 231, 
3 f.); vgl. IS Vlh 1, 4: käna yaqülu bi-sai'i" min al-qadar. Auch Ibn Qutaiba, Ma'ärif 625, 9; 
Mizän nr. 6864; TT VIII 353, 9 ff.; Hady as-säri 11 157, apu. 

II AZ 400, 4 ff.; San'äni, Mu~annaf XI 120 nr.2oo88. Auch Sure 28/15 und 7/16 f. ließen sich 
für diese Exegese heranziehen (vgl. M. Schwarz in: Oriens 20/1967/19). In nichttheologischem 
Kontext findet sich dieser Gedanke natürlich auch sonst und schon wesentlich früher, so etwa 
bei 'Abdalbamid b. Yahyä mit Bezug auf eine Rebellion (Rasä'jl 210, 1 ff.). 

23 Andrae, Islamische Mystiker 22. 
24 So San'äni, MU$annaf XI 118 nr. 20082; dazu HT 81. 
2S AZ 721, 9 f. 
26 Fasawi II 140, ult. ff.; zu Su'ba speziell ibo 11 277, 9 f. = II 647, H. = III 30, - 4 ff.; auch 

Däwüdi, Tabaqät al-mufassirin 11 44,3 f. Su'ba allerdings hielt den Mekkaner 'Amr b. Drnär 
(gest. 126n43) für noch zuverlässiger (Fasawl II 20, 7 f. und 21, 9 f.). 

27 Zu ihm S. o. Bd. I 118; viel zitiert bei FasawI (vgl. Index s. n., immer mit dem gleichen 
Isnäd). 

28 Fasawi II 280, apu. f. und 281, 13 f.; Qahabi, Ta',ib 1II 296, - 4. 
29 l;iilya 11 335, 3 ff.; auch Trad. Polemik 18. Dazu unten S. 338 und 298. 
30 11:1 IV 85, 7 ff.; zu Abü 'Amr unten S. 370 ff. 
31 Fasawi II 820, 6f.; auch Qahabi, Ta'rib VI 396, 6f. 
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Außerhalb sah ohnehin alles anders aus: Sa'bI (gest. 103/721) in Küfa 32 und 
Tawüs b. Kaisan (gest. 106/725) im Jemen 33 hatten, wie man sagte, sich 
distanziert verhalten. Später verhärteten sich überall die Fronten: Yahya b. 
Sa'Id al-Qanän (gest. 198/813) soll alles, was Sa'Id b. AbI 'Arüba von Qatada 
in dessen Sinne, d. h. mit qadaritischer Tendenz überlieferte, verworfen ha
ben 34; Ibn al-MadlnI (gest. 234/849) wertete ihn gegenüber seinen Zeitgenossen 
ab 35• 

Daß zu seinen Lebzeiten niemand sich über sein Qadaritentum erregte, 
merken wir vor allem daran, daß er mit der Obrigkeit gut stand. Er war wie 
Basan al-Ba~ri 'Utmänit; Cähi~ betont, daß er in historischen Dingen im 
Gegensatz zu Leuten wie Kalbi, Abü Mibnaf oder Madä'inI ein verläßlicher, 
d. h. nicht-sI'itischer Überlieferer war36• Ob er tatsächlich auf Anregung des 
Kalifen Sulaiman (reg. 96/715 - 99/717) ein Streitgespräch mit ZuhrI führte, 
wie Gäbi~ überliefert, scheint fraglich; er wäre damals noch recht jung gewesen. 
Aber wenn er darin Sieger blieb, so, wie Gäbi~' ba~rischer Gewährsmann 
maliziös behauptete, nicht, weil er ein so guter Jurist war, sondern weil er 
sich so bedingungslos den Qurais verschrieben hatte37• Als YazId b. al-Mu
hallab sich gegen 'Umar 11. erhob, stand Qatada auf seiten der Obrigkeit; er 
wurde von den Muhallabiden nach Ahwäz deportiert und dort eingesperrt38• 

Anders als die meisten übrigen irakischen Intellektuellen sah er in den Syrern 
keine verhaßten Unterdrücker, sondern Vorkämpfer für den Glauben3'. Wir 
wissen, daß er sich gegenüber den Stiten für die Rechte Abü Bakr's einsetzte40• 

Den Beuteanteil der g.ü l-qurbä, dessen Zuordnung seit Beginn der Umaiya
denherrschaft zwischen der Dynastie und der Prophetenfamilie umstritten 
gewesen war, sprach er denen zu, die nach dem Propheten regierten, also eben 
den Umaiyaden 41 • 

Er war diesen jedoch auch als Kenner der Genealogie und anderer geschicht
licher Tatsachen interessant42; man wollte wissen, daß er noch bei dem 

32 Vgl., sehr drastisch, Ibn 'Abdrabbih, 'lqd II 377, 12f.; auch FasawI II 277, apu. ff. (mit einer 
Formulierung, die bei Ibn Qutaiba, Ma'ärif 443, 4ff. Asma"I in den Mund gelegt wird). 

33 'lqd II 231, 10 f. und 337, 10 f.; die Geschichte setzt voraus, daß eine Begegnung zwischen 
bei den möglich gewesen wäre, und ist darum vielleicht apokryph. 

34 FasawI II 144, pu. f. 
3S Ib. III 17, 5 ff. 
36 K. al-Bigäl in: Rasä'illI 226, 6 und vorher. Zur Einstellung l:Iasan al-Ba~rI's vgl. 'Abbas 158 f. 
37 Bayän I 243, 1 ff. Die Überlieferung selber ist vielleicht nur eine Konkretisierung des Akade-

mikerstreites, wer von den beiden zu ihrer Zeit der bessere Gelehrte war (dazu Gäl:li~, lfayawän 
VII 7, ult.; auch FasawI 11 165, 1 f.). Vgl. noch Eisener, Zwischen Faktum und Fiktion 189. 

38 al- 'Uyün wal-badä 'iq 66, 6 ff. Hierauf beziehen sich wohl auch die etwas unklaren Nachrichten 
bei Abü 1-'Arab, Mi/Jan 392, 1 und 462, 5 (wo dann an der ersteren Stelle das Passiv zu lesen 
wäre; daß auch Baggäg einmal Qatäda verbannt hätte, ist schon von der Chronologie her 
recht unwahrscheinlich). 

39 Vgl. seine Exegese von Sure 37/173 bei FasawI 111 366, 3 f. 
40 Gähi~, 'U/män/ya 106, lOff. und 227, pu. ff. 
41 TabarI, Tafstr 3XIII 555 nr. 16118 zu Sure 8/41; zum Problem allgemein Anfänge 8 f. 
42 Yäqüt, lrsäd VI 202, 10 ff.; als $äbib al-abbär bezeichnet ihn auch Gähi?- in seiner Risäla fi 1-

bakamain (Masriq 52/1958/475, ult.). Eine Zahlenangabe über 'Utmän und sein Kalifat z. B. 
bei SIräzI, Tab. 40, 11 f. . 
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bekannten Genealogen Dagfal gehört hatte 43 . Angehörige der regierenden 
Familie sollen ihn häufig um Auskunft angegangen haben; zeitweise soll jeden 
Tag ein reitender Bote von ihnen bei ihm abgestiegen sein44• Er starb auch 
nicht in Ba~ra, sondern in Wäsif, wo der Gouverneur seinen Sitz hatte. Beliebt 
war er dort allerdings nicht; die Leute fühlten sich von ihm belästigt und 
hätten ihn am liebsten wieder heimgeschickt45. BabSal bewahrt in seinem 
Ta'rfb Wäs# zwar l;IadI!e, die man in der Stadt von ihm überlieferte46; aber 
er sagt nichts über seinen Aufenthalt 47• 

Für Ibn al-MadlnI waren Qatäda und sein Rivale Yabyä b. AbI Katlr -
der ein Gegner der Umaiyaden war 48 und schon deswegen wahrscheinlich 
nicht mit ihm harmonierte - der Ausgangspunkt aller l:Iadltwissenschaft in 
Ba~ra49. Neben ZuhrI, so meinte Qatäda in professoraler Bescheidenheit, gebe 
es nur noch einen "andern" , der von dem Metier etwas verstünde - und 
ZuhrI war weit weg SO. Vor allem Sa eId b. AbI eArüba hat seine Überlieferungen 
gesammelt und weitergegeben 51. Dieser verwaltete offenbar schon zu Qatädas 
Lebzeiten dessen "Archiv"; Qatäda konnte ja, wenn ihn sein Gedächtnis im 
Stich ließ, nicht selber nachsehen 52. Daß er nichts aufschrieb, lag nur an seiner 
Blindheit; er war durchaus dafür, Prophetentraditionen schriftlich zu fixieren, 
und begründete dies damit, daß laut Sure 20/51f. selbst Gott das "Wissen" 
über die "ersten Generationen" in einer "Schrift" fesdegteS3• Er kannte angeb
lich die ~aJiifa des Sulaimän aI-YaskurI und hatte auch die Überlieferung des 
Gäbir b. eAbdalläh nach einer schriftlichen Quelle sich vorlesen lassen 54. Auf 
einen genauen Isnäd legte er noch keinen Wert; seine Anhänger hielten ihn 
selber für Gewähr genug55• Wir können dies an Beispielen belegen 56. Von 

43 IIj IV 85, 11 ff. Die Angabe ist unwahrscheinlich; Dagfal kam bereits 65/685 in Persien ums 
Leben (GAS 1/263f.). Er gehörte im übrigen einem Nachbarstamm an (Ibn l:Iazm, Camhara 
319, 3 f.). - Qatäda als großer Kenner des nasab auch bei Gäl:Ii;e, l;layawän III 210, 5 und 
Bayän I 356, ult.; ähnlich Suyütl, Muz},ir 11 334, 5 ff. 

44 Gähi;e, Bayän III 27, 1 ff.; Yäqüt, lrsäd, a. a. O. 
45 Fasawi 11 277, ult. f.; der Bericht ist nicht ganz klar und zudem zeitlich nicht festzulegen. 
46 S.128ff. 
47 Vgl. nur 261, 13. f. 
48 S. U. S. 670. 
49 'llal40, 3 ff. und vorher; danach Fasawi I 621, 7 ff. 
so Fasawi I 640, 12 ff. und 642, 1 ff. 
51 Ibn al-Madlni 41, 4ff.; Gäl.1i~, Bur~än 136, H. Dazu unten S. 142f. und vor allem die 

zahlreichen Überlieferungen bei 'Umära b. Watima (5. u. Anm.76), schließlich auch das 
Gedicht des Abü Nuwäs bei Wagner, Abü Nuwäs 35. Abweichend Fasawi 11 285, 3 ff. Zu dem 
vermutlich apokryphen Gespräch zwischen Qatäda und Ibn Abi 'Arüba in 'lqd 11 380, 15 ff. 
s. o. S. 63, Anm. 56. 

5~ Fasawi II 89, 9 ff. 
53 al-Ijafib al-Bagdädi, Taqyid al- 'i/m 103, 11 ff. 
54 I:lilya 11 334, - 4 und TT VIII 355, 1 f.; auch Goldziher, Muh. Stud. II 10, Anm. 9 nach 

TirmiQt; dazu GAS 1/85 und Azmi, Studies 52f. und 71. 
55 IS VII~ 2, 3 ff. > Fasawi 11 278, 8 ff. 
S6 Gäb.i~, l;layawän IV 293, pu. f. und 294, 1 f., wo er direkt vom Propheten oder von 'Ä'isa 

überliefert; auch unten S. 143 f. 
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Mugähid und Sa'Id b. Gubair überlieferte er, ohne sie je getroffen zu haben 57. 

Allerdings meinte man später zu wissen, er habe, als l:Iammäd b. AbI Sulaiman 
aus Kufa den Isnäd in Ba~ra bekannt machte, selber diesen Brauch übernom
men S8 • Man habe dann an der Oberlieferungsfloskel unterscheiden können, ob 
er etwas selber gehört habe oder nicht; im ersteren Fall habe er baddaJanä 
gebraucht, im letzteren qäla 59• Interessant ist, daß er auch von einer Frau, 
Mu'äga bt. 'Abdalläh al-'Adawlya, einer basrischen Asketin 60, Material über
nahm61 • Von dem, was Yazld ar-RaqäsI weitergab, hielt er allerdings nicht 
viel62• 

Eingehend befaßte Qatäda sich mit dem Koran. Seine Exegese hat weit über 
Basra hinaus gewirkt. Durch Ma'mar b. Räsid gelangte das Material in den 
Jemen; es ist in der Rezension des 'Abdarrazzäq a~-San'änI noch greifbar 63. 

Jedoch wurde es auch in Syrien bekannt, durch Sa'Id b. BasIr (gest. zwischen 
168/785 und 170/787)64. Beide Überlieferer waren Qadariten. Ta'labI kennt 
daneben einen kufischen Überlieferungsstrang, über Saibän b. 'Abdarrahmän 
at-TarnImI (gest. 164/781), der aus Basra stammte und später in Bagdäd 
Prinzenerzieher wurde 65 • Auch Sa 'Id b. AbI 'Arüba hatte das Werk für einen 
Küfier aufgezeichnet, und zwar wiederum einen TamImiten namens Abü 
Ma'sar Ziyäd b. Kulaib 66; jedoch starb dieser im besten Alter, im Jahre 120/ 
738 67• Folgenreicher war, daß der Jurist Ijäriga b. Mu~'ab as-SarabsI (gest. 
168/785) von ihm übernahm; so wurde das Werk in Ostiran bekannt68. Über 
Sa'Id b. BasIr ist das Material an TabarI gelangt, der den Isnäd mehr als 
3000mal heranzieht69• Die einzelnen Redaktionen waren voneinander verschie
den 70; sie gingen wohl jeweils auf Kollegnotizen zurück. Zitate lassen erkennen, 
daß Qatäda wie andere Exegeten seiner Zeit sich mehr dem Inhalt widmete 
als der sprachlichen Form. Der Koran hatte keinen Zweifel daran gelassen, 
daß die Juden die Lehren ihrer Schrift mißachtet hatten; die Muslime mußten 
darum dafür sorgen, daß sie nicht ebenso in Unglauben fielen 71. 

57 TH 123, 13 f. 
58 IS VIh 2, 21 ff. > Fasawi 11 282, 4 ff.; zu l:Iammäds Besuch in Ba~ra s. o. Bd. I 185. 
59 AZ 456 nr. 1157 = Fasawi III 209, 10 ff. In den von ihm erhaltenen Schriften ist diese Feinheit 

nicht zu belegen (s. u. S. 143). 
60 Gest. 83/702. Zu ihr s. o. S. 101. 
61 Allerdings galten diese Überlieferungen als nicht besonders zuverlässig (FasawI III 612, ult. 

f.). 
62 FasawT II 474, 1 f. 
63 Ibn an-Nadfm 36, pu. f.; dazu Stauth, Mugähid 135 und unten S. 708. 
64 Dazu oben Bd. I 119. 
65 al-KaSf wal-bayan, Ein!., ed. Goldfeld 35, 6 ff.; zu Saibän vgl. TB IX 271 ff. nr. 4835 und QiftI, 

Inbah II 72 f. 
66 IS Vllz 33, 12 f. > Fasawi II 285, 3 ff. 
67 Mizän nr. 2959. 
6B Er fügte etwa 1000 l:Iadi!e hinzu (Ta'labI34, 5 ff.). Zu ihm vgl. 'Uqaili, l)u'afä' II 25 f. nr. 446; 

weitere Quellen s. u. S.555. 
69 Vgl. Horst in: ZDMG 103/1953/301. 
70 TB XIII 486, 9 f. 
71 Vgl. die Exegese von Sure 5/44 in Wakt, Abbar I 43, 11 ff. 
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Dabei war die Grenze zu außerkoranischem Material noch nicht scharf 
gezogen. Ausführungen über die geographischen Vorstellungen im Koran 72 

verbanden sich mit Spekulationen über die Maße der Welt im allgemeinen 73; 

historische Erklärungen 74 beruhten auf Kenntnissen der Prophetenbiographie75; 

die Exegese solcher Ereignisse ging über in qi~a~ al-anbiyä'76. Späteren Gene
rationen erschien er in der Tat als qä~~n. Er selber wird den Unterschied 
zwischen Midrasch und Geschichte noch nicht gesehen haben; beides ging vor 
dem Horizont der Heilsgeschichte ineinander über. Auch apokryphe Zitate 
aus der Thora wurden ihm zugeschrieben78• Das war der Stil der Asketen 
seiner Zeit; wir sind nicht überrascht, festzustellen, daß man auch pietistisch
asketische Deutungen auf ihn zurückführte79• Aus Sure 33/7 schloß er auf die 
Präexistenz Muhammads 80; zu Sure 53/13 meinte er, daß der Prophet bei seiner 
Himmelfahrt Gott als gewaltiges Licht geschaut habeSt. Später sagte diese 
Mixtur nicht mehr jedem ZU 82• Auffällig ist, daß er den Tafs,r Basan al-Ba~rI's 
nicht weitergibt. Er hatte zweifellos bei Basan gehört; aber er hielt das Material 
nicht getrennt. 

Aus diesem vorläufig schwer überschaubaren Stoff83 ist eine kurze Schrift 
über das Problem der Abrogation ausgegliedert, die vor kurzem ediert worden 
ist 84• Sie wird später im allgemeinen nach Sa'Id b. AbI "Arüba oder Ma"mar 
b. Räsid zitiert, liegt jedoch hier in einer Rezension durch den Ba~rier Hammäm 
b. Yahyä al-oAudr (gest. 164/781)85 vor, der Bemerkungen des Kalbi, also 

72 Gähi~, K. al-Autän wal-buldän, in: Rasä'j/ III 131, 6 ff. und 134, 10 f. 
73 'lqd VI 247, 17ff. . 
74 Abü l-I:Iusain al-Ba$ri, Mu'tamad 596, 10ff. zu Sure 49/6, nach dem K. Küfa des 'Umar b. 

Sabba (gest. 264/877, vgl. GAS 1/345 f.). 
75 AZ 151, 2ff.: zum Lebensalter des Propheten; Maqdisi, Bad' II 154, 10ff. und 212, ult. ff.; IV 

139, 5 ff.; V 10, 7f.: zur Chronologie, zur Zahl der Kinder des Propheten usw.; Fasawi III 
255,8 ff. und 265, 11 ff. 

76 Vgl. etwa TauhidI, Ba~ä'jr II 332, 2 f.I2VIII 35 nr. 101 (zu Sure 11/46) oder Suyüti, Muzhir I 
29, 11 ff. (zu Sure 2/31); dazu das reichliche Material, das 'Umära b. Watima vor allem über 
Sa'id b. Abi 'Arüba, aber auch über Sa'id b. Basir von ihm bewahrt hat (Khoury, Legendes 
prophetiques, Index s. n.) oder die gleichfalls über Sa'id b. Basir laufende Geschichte Davids 
im Papyrus PSR Heid Arab 23 (ed. Khoury, Wahb b. Munabbih I 34 ff.; Khourys Versuch, 
S. 185 ff. dies alles auf Wahb b. Munabbih zurückzuführen, halte ich für gescheitert). Tabari 
zitiert Qatäda sehr häufig in den ersten Bänden seines Ta'"u (vgl. Index s. n.); dazu Maqdisi, 
Bad' III 57, 9ff. 

n Ibn al-Gauzi, QU$$ä$ 71 f. S 140-142; auch Fasawi 11 633, pu. ff. 
78 Gähi~, Bayän I 104, 8 f. 
79 Abü Nu'aim, l;Iilya II 340, -4ff. Bei seinem Begräbnis sollen neben den fuqahä' auch die 

nussäk mitgegangen sein (QiftI, lnbäh 11 108, 3 f.). 
80 Vgl. Rubin in: lOS 5/1975/69 f. 
81 Ibn I;;luzaima, Tau"id 136, 15 f. und 244, 12: abgeschwächt bei Muslim, $a",", Imän 291 f. 
82 Ibn I:Ianbal, '1Ial169 nr. 1044. 
83 Vgl. dazu allgemein die Studie von 'Abdalläh Abü s-Su'üd Badr, TafsI' Qatiida. Diräsa W

mufassir wa-minhäg tafslrihl (Kairo 1399/1979). 
84 K. an-Näsi& wal-mansüb, ed.l:fätim Sälib ad-Dämin in: Maurid 9/1980, Heft 4/479 ff.; separat 

auch Beirut 1984. 
85 Er war Qadarit (5. o. S. 70 f.). 
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kufisches Material eingearbeitet hat 86 • Die Herkunft aus der Exegese verrät 
sich dadurch, daß jegliche Theorie fehlt; es werden nur einschlägige Koranverse 
(zur Änderung der qibla, zum Kriegsrecht, zum Weinverbot) aufgezählt. Jedoch 
setzte jede Entscheidung in dieser Frage eine Chronologie der Suren voraus. 
Wir besitzen eine Liste der medinensischen Suren, die Qatäda im Kolleg 
mitgeteilt hat, wiederum in doppelter Fassung: durch Ma'mar b. Räsid und 
durch Sa'Id b. AbI 'Arüba 87. Die des Ibn AbI 'Arüba ist etwas ausführlicher; 
sie unterscheidet auch medinensische Teile innerhalb mekkanischer Suren. 
Dabei fällt auf, daß die Suren nicht überall eigene Namen haben; manchmal 
werden sie nur durch ihren Anfangssatz gekennzeichnet88• Von ZuhrI ist uns 
im übrigen die gleiche Kombination von Einzelstudien erhalten: ein K. an
Näsib wal-mansüb 89 und ein K. Tanztl al-Qur'an, das in Form einer nackten 
Aufzählung zwischen mekka nischen und medinensischen Suren unterschei
det 90• Auf dem letzteren Gebiet soll sich in Ba$ra bereits Gäbir b. Zaid al
AzdI versucht haben 91 • 

Weiterhin überlieferte man von Qatäda eine Liste der 'awäsir, also jener 
Zehnergruppen von Versen, in die man den Koran aufteilte, um ihn besser 
auswendig lernen zu können. Dieses Verfahren war damals noch umstritten; 
Qatädas syrischer Zeitgenosse Maimün b. Mihrän (gest. 117/735)92 hat es 
mißbilligt93 • Qatäda verstand einiges von Koranlesungen; er knüpfte bei I:Iasan 
al-Ba$rI und Ibn SIrIn an94• In der Wissenschaft von den Lesarten (burüf) 
überstrahlte ihn allerdings in Ba$ra eine Generation später Abü 'Amr Ibn al
'Alä'95. 

Zu wenig berücksichtigt hat man neben alledem bisher Qatädas Rolle als 
Jurist. Bei den küfischen Siiten galt er als (aqih ahi al-Ba~ra96. Zwar hatte 
das Wort damals einen weiteren Sinn als später; aber daß Qatäda sich in 
juristischen Dingen nicht mit Koran und l:IadI! begnügte, steht außer Zweifel. 
Man wußte, daß er aus dem, was er in Medina bei Sa'Id b. al-Musaiyab 

86 Qabrän 'Abdarrahmän ad-Düri hat daraus in: Maurid 11/1982, Heft 2/185 H. geschlossen, 
daß das Werk von Hammäm stamme. Dies ist jedoch nur bedingt richtig; es handelt sich 
wohl um verschiedene Kollegs zum selben Thema. Allerdings stimmen, wie C. Gilliot gezeigt 
hat, die einzelnen Versionen nicht überein (Aspects de l'imaginaire islamique commun dans 
le Commentaire de Tabart, Diss. Paris 1987, S. 421 H.). 

87 Erhalten bei Mubäsibi, Fahm al-Qur'än 395, 1 ff. Daß mit Sa'id hier Sa'id b. Abi 'Arüba 
gemeint ist und nicht Sa'id b. Basir, geht daraus hervor, daß sein Nachfolger im Isnäd Ba$rier 
ist: 'Abdalläh b. Bakr al-Bähili, gest. 208/823. Vgl. dazu auch TüsI, Tibyiin VI 211, 2f. 

88 Das kommt allerdings später auch noch vor. Ein Surenname findet sich anscheinend schon 
im K. al-lrgä' (Text 11 1, d; vgl. den Kommentar). Weiteres zur Frage bei Paret, Kommentar 
545ff. 

89 S. o. Bd. I 35, Anm. 16. 
9(J Ed. Munaggid in: Rasä'il wa-nu$ii$ 3 (Beirut 1963). 
91 S. u. S. 191. 
92 Zu ihm s. o. Bd. I 20, Anm. 4. 
93 Qusairi, Ta'rlb Raqqa 33, 5 f. 
94 Yäqüt, Irsäd VI 202, 9. 
95 Ibn al-Cazari, Tab. 11 25 f. nr. 2611; Penat, Milieu 76 ff. 
96 BiiJiir XLVI 349 f. nr. 2; vgl. auch 'Iqd 11 231, 10 f. = 377, 10 f. 
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gelernt hatte, analog weitergeschlossen hatte 97• Die Abhär al-qu{lät des Wakt 
lassen erkennen, daß er über die juristische Tradition und die wichtigen 
Präzedenzfälle gut Bescheid wußte98 • Er überlieferte eUmars angebliches Schrei
ben an Abü Müsä al-Aseari99• Mit der küfischen Praxis lag er natürlich im 
Streit; er behauptete, nie nach bloßem ra'y geurteilt zu haben 1oo• Wir wissen, 
daß er in gewissen Fällen anders entschied als sein küfischer Zeitgenosse Ibn 
Subruma 101. Obwohl er zweimal in Küfa gewesen ist, hatte man dort nicht 
direkt von ihm übernommen, sondern kannte seine Lehre nur über Mittels
männer102• 

In den Bereich des Rechts gehört seine Schrift über die Pilgerriten (K. al
Manäsik), die wiederum in der Rezension des Saeid b. AbI eArüba erhalten ist. 
Sie besteht ganz aus l;Iadi!en, die ohne Isnäd, einfach mit {/ukira lanä anna 
naht Alläh ... , eingeleitet werden. SaeId hat dabei auch ab und zu Überliefe
rungen nach Aiyüb as-Sabtiyäni eingearbeitet 103. Unter seinen Zeitgenossen 
aber War Qatäda vor allem wegen seiner Gutachten bekannt. Sie werden ab 
und zu in späteren Quellen noch referiert 104; insgesamt aber sind sie uns -
offenbar in relativer Vollzähligkeit - greifbar in den sogenannten Aqwäl 
Qatada, die sich in ibäditischer Überlieferung erhalten haben. 

Sie sind mir in zwei Handschriften bekannt, die sich beide im Privatbesitz auf 
der Insel Djerba befinden, eine in der Maktaba al-BärünIya (mir als einzige 
zugänglich), die zweite in der Bibliothek des saib Säli m b. Yaeqüb (vgl. ZDMG 
126/1976/31). Eine dritte liegt in Kairo (vgl. dazu Ennami, Studies in lbä(iism 
159ff.). Sie enthalten nicht alle die gleiche Rezension. Ich habe darüber bei 
einem Kongreß auf Djerba i. J. 1982 berichtet. Jedoch sind die Akten bisher 
anscheinend nicht erschienen. 

Qatäda war selber offenbar nicht Ibädit; die späteren ibäditischen Tabaqät
werke rechnen ihn ebensowenig wie l;Iasan al-BasrI als einen der ihren. Jedoch 
stehen sie ihm auch nicht feindlich gegenüber; man war sich sicher, daß er 
Gäbir b. Zaid sehr geschätzt hatte 105. Das ist auch nicht unwahrscheinlich; 
Gäbir hatte in Basra einen guten Rufl06• Unter Qatädas Schülern waren 
mehrere Ijärigiten 107. Allerdings heißt es in einer späteren und nicht immer 

<n 15 Vlh 2, 18 f. 
98 Ober die qu(iät unter den Propherengenossen (I 105, 1 ff.); über seinen Zeitgenossen Iräs b. 

Mu'äwiya (I 330, 12 ff.); über Suraih (I 298, 6 ff.; 11 331, 11 ff.; 383, 12ff.; 388, Hf. usw.); 
weitere Präzedenzfälle (I 279, 9 ff.; 280, 8 ff.; 290, pu. ff.). 

99 S. o. 5. 132. 
100 IS Vliz 1, 6ff. > FasawIII 280, Hf. 
101 Wak. III 128, 3 ff. und 129, 6 ff. 
102 AZ 300, 3 ff. 
103 Vgl. die in GAS 1/32 genannte Hs. Zähiriya, Magm. 41/12 (etwa fol. 163 b, 12ff. oder 165 a, 

2f.). 
104 50 etwa ein Fatwä zum rituellen Schlachten bei Ibn al-Madini, 'Ila156, 3 ff. 
lOS Dargini, Tab. 209, -8ff.; Bisr b. Cänim, al-Mudauwana al-kubrä 11 310, 7ff. 
106 S. u. S. 190. 
107 5. u. S. 217. 
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zuverlässigen Quelle, er habe die Ibäditen als "Zoroastrier dieser Gemeinde" 
bezeichnet lO8; er soll aus Sure 11/108 herausgehört haben, daß Gott manche 
Sünder aus der Hölle ins Paradies eingehen läßt, und sich damit von dem 
Rigorismus der Ijärigiten distanziert haben 109. Er übernahm von 'Ikrima, der 
den Ijärigiten im weiteren Sinne nahegestanden hattellO, soll jedoch geraten 
haben, diesen nur nach dem Koran (und nicht nach seinen sonstigen religiösen 
Vorstellungen) zu fragen lll. Für die Ibäditen repräsentierte er nach ihrem 
Auszug aus Ba~ra wohl einfach die verlorene Vergangenheit. Rabt b. Bablb 
hatte bei ihm gehört 112; jener hat wohl auch an der Entstehung der Aqwäl 
wesentlichen Anteil. 

Die Fassungen, die uns vorliegen, zeigen allerdings eine viel komplexere Gestalt. 
In dem Exemplar der Maktaba al-Bärüntya wird Rahl ab und zu als Gewährs
mann genannt (etwa Blatt 7, -4 und 9, 10: haddalanä r-Rahn; aber der 
Redaktor ist offenbar einer seiner Schüler, vielleicht Bisr b. Canim al-Ijuräsänt, 
wie die Handschrift in der Bibliothek des saib Sälim b. Ya'qüb behauptet 
(ZDMG 126/1976/31). Das Werk besteht aus 7 agzä', von denen aber nur die 
4 ersten unverderbt erhalten zu sein scheinen; der Kopist der BärünIya-Hand
schrift klagt, daß von guz' 5 an der Text streckenweise kaum noch lesbar 
gewesen sei, und in der Tat begegnet man von dort an Einschüben, die mit 
Qatäda nichts zu tun haben: Expertisen des Gäbir b. Zaid al-AzdI zum Eherecht 
usw. Auch das K. a$-$alät des Gäbir soll in den meisten Vorlagen am Schluß 
hinzugefügt worden sein. 

Der Text behandelt in lockerer und nicht immer systematischer Anordnung 
den gesamten Bereich des islamischen Rechts. Qatäda begegnet dabei, wenn 
er zitiert wird, immer im Rahmen eines Isnäds; was man von ihm bewahrt 
hatte, waren also nicht so sehr die juristischen Gutachten als vielmehr Präze
denzfälle, die in Form eines Prophetenhadi"!es oder eines kabar nach einer 
späteren Autorität weitergegeben wurden. Der Isnäd hat dabei manchmal 
dieselbe lakonische Form wie im K. al-Manäsik. Wenn weitere Personen 
genannt werden, so sind sie nur mit 'an verknüpft; manchmal wird eine 
Generation übersprungen 113. Unter den Gewährsleuten, die Qatäda zitiert, 
finden wir neben Ba~rensern auch Mekkaner wie Sa'Id b. al-Musaiyab oder, 
immer mit einem Zwischenglied, 'Ikrima und Ibn 'Abbäs und sogar Küfier 
wie Ibrählm an-Naba'i oder 'Alqama. Basan al-Ba~ri dagegen wird recht selten 
herangezogen; neben ihm begegnen aus dem ba$rischen Milieu Ibn SirIn und 
selbst der Asket Farqad as-SababI l14, vor allem aber, häufiger als die übrigen, 
Gäbir b. Zaid. 

108 Abü Mur! an-Nasafi, Radd 70, 17; zur Ausdrucksweise s. o. S. 53. 
109 TÜSI, Tibyän VI 68, 7 ff. 
110 Dazu unten S. 655 f. 
111 FasawI 11 12, U. 
112 Peilat, Milieu 214; dazu unten S. 198. 
113 Vgl. 14, - Sf.: 'an Qatäda 'an al-J:lasan anna rasül Alläh qiila; auch 15, 12. 
114 Zu ihm s. o. S.94. 
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Der Inhalt ist sehr bunt; wie alle Fatwä-Sammlungen, so sind auch die 
Aqwäl Qatäda eine kulturhistorische Quelle ersten Ranges. Sie sind noch nicht 
so klar geordnet, wie wir dies aus späteren Werken gewohnt sind; Gutachten 
über das Weinverbot, über Sklaverei, über Eherecht, über Kapitalgemeinschaft 
(mUt;läraba) stehen nebeneinander t15• Wieder wird die Frage behandelt, wem 
der Beuteanteil der gü l-qurbä zuzusprechen sei 116, aber auch, wem der Grund
besitz eines dihqän zufalle, der sich zum Islam bekehrt hat 117. Wir greifen 
wahllos heraus: die Höhe des Blutgeldes im Fall eines ärztlichen Kunstfehlers 
oder bei Abtreibung auf medikamentösem Wege 118; die Strafe für Päderastie 119 

und der Mindestbetrag, von dem an die ~add-Strafe beim Diebstahl angewandt 
werden so11 120; das Bilderverbot121 und die Beurteilung des Spiels, und zwar 
nicht nur des Glücksspiels 122; die rituelle Erlaubtheit von Pferdefleisch oder 
von Knoblauch und Zwiebeln, zu der ja auch Bakr b. ubt eAbdalwähid b. 
Zaid sich geäußert hatte 123. Das Material wartet auf eine genauere Bearbeitung. 

Es zeigt zugleich, daß qäq., und muftI sich über weite Bereiche gar nicht in 
die Quere kamen. Viele Fragen lagen außerhalb der Entscheidungskompetenz 
des qä41; in anderen wollte man nicht mehr als eine private Expertise. Immer 
schon hatte man in dem, was man tat, in übereinstimmung mit der Tradition 
stehen wollen; aber während ein Mann wie Gäbir b. Zaid im 1. Jh. noch ganz 
"nach reinem Wissen und Gewissen" entschieden hatte 124, berief Qatäda sich 
jetzt immer auf den Propheten und die religiöse überlieferung. Damit machte 
er die Beraterfunktion zu einer Wissenschaft. Der MuftI hat darum bis in die 
Osmanenzeit an Bedeutung stetig gewonnen 125• I. J. 307/919 ordnete der Prä
fekt von Bagdäd an, daß die Polizisten sich in Zukunft nach den Fatwäs zu 
richten hätten, die von den fuqahä' der einzelnen Stadtviertel gegeben wur
den l26• Das Recht wurde in der islamischen Welt nie einheitlich kodifiziert; es 
blieb auf immer Abbild einer segmentären Gesellschaft. In Ba~ra gab es in der 
Generation nach Qatäda mindestens zwei MuftIs, die einander Konkurrenz 
machten und auch in ihren religiösen überzeugungen vermutlich nicht über
einstimmten: einen Qadariten, IsmäeII b. Muslim al-MakkI, über dessen juri-

115 So etwa S. 46 in der Hs. der Maktaba Bärüniya. 
]16 Ib. 27, -10 ff.; dazu oben S. 138. 
m S. 32, 20 f. 
118 S.63 im Kapitel über die diya (S. 58 ff.). 
]]9 S. 65, pu. f.; zum Problem s. u. Kap. C 2.3 (Tumäma). 
]20 S. 71, 15 f.: ein Dritteldirham. Zum Problem vgI. Schacht, Origins 107 und unten Kap. 

e 1.4.3.1.1.3 sowie 3.2.1.3.5. 
121 S. 73, - 7 ff. 
]22 Qatäda verabscheute selbst das Spiel mit Kieseln (S.42, -8). 
12.l S. 74, - 6 ff.; dazu oben S. 112. Zur Erlaubrheir des Pferdefleisches vgl. DamirI, l:layät al

&ayawän 11 217, 24 ff. s. v. {aras. Hasan al-Basri betonte deswegen, als Soldat in Ostiran 
Pferdefleisch gegessen zu haben (BaihaqI, Sunan IX 327, pu.). 

124 S. u. S. 191. 
115 Dazu allgemein G. Makdisi, The Rise of Colleges 197 ff. und in: La nation de liberte 79 fE.; 

H. Krüger, Fetwa und Siyar 42 ff.; L. Schatkowski-Schilcher, Families in Politics 118. 
126 Sabari, Mouvements populaires 10. 
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stische Ansichten wir aber deswegen? - kaum noch etwas wissen 127, und 
denjenigen, mit dem Abu I:IanIfa sich in eine Korrespondenz einließ: 

Abu 'Amr 'U!män b. Sulaimän b. Curmüz al-BattI, 

gest. 143/760 128• Ober die Namen von Vater und Großvater herrscht einige 
Verwirrung. Die obige Form wird bestätigt in den ältesten Quellen: bei Ibn 
Sa'd 129, bei ijalIfa b.ijaiyät 130, bei Ibn Qutaiba l31 und bei 5IräzI132• Später 
begegnet stattdessen Vtmän b. Muslim b. Hurmuz 133; QahabI will neben 
Muslim noch Aslam gefunden haben 134. Jedoch scheint es sich um eine Ver
wechselung mit einem 'U!män b. Muslim b. Hurmuz al-MakkI zu handeln, 
der bei Ibn I:Iagar kurz zuvor begegnet 135. AI-BattT war kein gebürtiger Ba$rier; 
er hatte in Küfa ein Geschäft gehabt, war aber dann umgezogen 136. Allerdings 
hatte er in der Stadt wohl schon studiert; er soll Anas b. Mälik, den letzten 
bar>rischen Prophetengenossen, der vermutlich zwischen 911709 und 93/711 
starb, noch erlebt haben 137. Er handelte mit Kleidungsstücken aus grober Wolle 
(batt); daher seine Nisbe 138• Als Klient hatte er sich den Banü Zuhra ange
schlossen, und dort speziell der Familie des Abnas b. 5arIq a!-TaqafT, der bei 
Badr mit seinem Anhang die heidnischen Qurais im Stich gelassen hatte, jedoch 
nie Muslim geworden war 139• 

Als mufti gehörte er zu den Honoratioren. Als i. J. 132/750 der Muhallabide 
Sufyän b. Mu'äwiya sich in Ba$ra für die Abbasiden erklärte und Salm b. 
Qutaiba, der damals die Stadt für Yüsuf b. 'Umar b. Hubaira verwaltete, unter 
Druck setzte, war al-BattT mit Ismä'Il b. Muslim unter denen, die zwischen 

127 Zu ihm s. o. S. 65 f. 
l2B Zum Datum vgl. SIräii, Tabaqät 91, H.; auch GAS 1/410. ljallfa b. tlaiyät hat: "vor 148/ 

765" (Ta'nb 654, 14). 
129 VII2 21, 14 ff. 
130 Tab. 526, 1. 
131 Ma 'ärif 596, 16. 
132 Tabaqät al-fuqahä' 91, H. (ohne den Namen des Großvaters). Die kunya wird ausdrücklich 

notiert bei Ibn l;Ianbal, 'Ual 55, 1. 
133 Ibn Mäkülä, lkmäl I 378, 2 > Sam'änI, Ansäb 11 82, 7; Ibn l;Iagar, Lisän al-Mizän VI 303 

nr.4022. 
134 Mizän ne. 5580; Siyar VI 148, ult. 
l3S Lisän nr.4014; auch schon Mizän nr.5561, aber ohne die Nisbe. Eine weitere Verwechslung 

findet sich bei Mas'üdI, Tanbih 342, 11, wo 'Utmän b. 'Amr al-Batti mit einer der Hand
schriften als 'Urmän b. 'Umar at-Taimi zu lesen ist (gest. um 145/762; vgl. Zirikli, A'läm IV 
374). So auch Tanbih 328, 15 f. 

136 IS VII2 21, 16 f.; Ibn Qutaiba, Ma 'ärif 596, 16 f. > Mizän nr. 4480. 
137 Ibn Mäkülä, lkmäl I 478, 2 etc. 
138 Tailasäne wurden z. B. aus diesem Stoff gefertigt; vor allem Süfls haben ihn später gerne 

getragen (IS VII2 21, 18; Ma'ärif 596, 17f.; SuyüfI, AlJädil al-/:Jisän 67, 9ff.; dazu Dozy, 
Vetements 54). - Sam'äni will zwar mit einigen Bedenken die Nisbe aus einem Ort namens 
Batt bei Ba~ra erklären (Ansäb II 81 f. nr. 378). Aber 'Utmän kam ja aus Küfa, und zudem 
verlegt Yäqüt den genannten Ort in die Nähe von Bagdäd; auch die Verse, die Sam'äni dafür 
anführt, bezieht er darauf (Mu'gam al-buldän s. v.). 

139 IS VII2 21, 17; Ma'ärif 596, 17 und 153, 11 (und vorher). 
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bei den vermittelten 140. I::Iaggäg b. Artät, der erste qä#, den die Abbasiden in 
Ba~ra einsetzten, ein Mann aus Küfa übrigens 141, besuchte seine Vorlesungen 142. 

Als dessen Nachfolger "Umar b. "Ämir as-Sulami i. J. 139/756-7 starb 143, war 
al-Batti derjenige, an den sich der abbasidische Statthalter Sulaimän b. "Ali 
um Rat wandte l44• Wakt überliefert einige seiner Gutachten; er setzt sich in 
ihnen von "Abdalläh b. Subruma ab, der in Küfa damals das qat;li-Amt 
innehatte 145. Er war Grammatiker und galt als sehr sprachmächtig l46; wegen 
seines fehlerlosen Arabisch soll man ihm den Beinamen ·Utmän al-"Arabi 
gegeben haben 147. Auch historische Nachrichten gehen auf ihn zurück 148. 

Auffällig ist sein positives Urteil über Ibn aI-Muqaffa"149; einen Ketzer sah er 
in diesem also nicht. 

Es mag sein, daß seine küfischen Beziehungen ihm das Vertrauen der 
Abbasiden einbrachten. Er scheint in der Tat zwischen den lokalen Traditionen 
gestanden zu haben. Den KüHern galt er später als Repräsentant basrischen 
Geistes. Kmas soll ihn in einem Atemzug hinter I::Iasan aI-Ba~ri, Ibn Sirin und 
Qatäda genannt haben 150. Auch Mas"üdi sieht in ihm einen typischen Vertreter 
der basrischen Schule lSl • Man meinte zu wissen, daß er vor I::Iasan großen 
Respekt gehabt habe152; in Dingen der richterlichen Praxis stellte er allerdings 
Ibn SIrin höher, obgleich dieser im Gegensatz zu I::Iasan nie qat;li gewesen 
war 153. In Basra dagegen eckte er an, weil er sich zu sehr mit küfischen 
Methoden einließ. Aiyüb as-SabtiyänI hielt von ihm ebensowenig wie von Abü 
I::Ianlfa und Rabtat ar-ra'y154; als er auf Anraten des Yahyä b. Said al-

140 Baläguri, Ansäb (Beirut) III 174, 12 ff.; kürzer Ijalifa, Ta'rib 610, 9 ff. 
141 S. u. S. 153. 
142 Wakt 1I 50, 9. 
143 S. u. S. 155 und 166. 
144 Wakt II 56, 6. 
145 Abbär III 85, 8 ff. und 84, 1 ff. (wo 'Ulmän al-Mutanabbi steht statt 'Ulmän aI-Batfi!). Zum 

Einfluß des Ibn Subruma s. auch oben S. 128 und unten S. 286. 
146 Cähi~, Bayän II 18, 11 f. nach Yünus b. l:Iabib > Cumahi. Jedoch hat Cähi~ den Namen aL

Batti als an-nabt verlesen und dann durch rasül ALLäh ersetzt. Ibn Duraid hat den Fehler 
bemerkt (l:Iamza al-bfahäni, T!l$bif91, apu. ff.), ebenso ein Leser der Handschrift des Bayän 
(vgl. die Glosse in Bayän IV 393; dazu Pellat in: Arabica 27/1980/2, Anm. 7). Die Verwechslung 
kam auch sonst vor (vgl. TB 11 80, 6 ff.). 

147 So im K. at- Ta~bif des Abü Hilal al-'Askari, S. 53 (zitiert bei l:Iamza, Ta~Mf 92, Anm. 1); 
übernommen bei QiftI, lnbäh II 344, 6 ff. A~ma 'I hat ihn noch gekannt (vgl. TauhIdi, Ba$ä'ir 
2m 42 nr. 103). 

148 Tabari II 437, 15 ff.: über das Auftreten eines Werbers für 'Abdalläh b. az-Zubair in Ba$ra. 
149 Baläguri, Ansäb III 220, ult. DORT. 
ISO Muwaffaq b. Abmad, Manäqib Abi ljanifa 11 101, 2 ff. Wenn er in einer Parallele (Kardari, 

Manäqib Abi" ljanifa 11 83, pu. ff.) als Schüler des Ibn STrTn und eines gewissen Busain al
Mu'tazili bezeichnet wird, so mag man vermuten, daß hinter letzterem sich wiederum l:Iasan 
al-Ba$ri verbirgt; vgl. aber unten 5.316. 

151 Tanbfh 356, 12 f. 
152 Ka'hi, Maqälät 87, 7 f.; auch Fasawi II 42, ult. f. 
153 Sam'anT, Ansäb 11 82, 10f. 
154 Fasawi III 20, 7 f. 
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MadanI155 bei Rabt a in Medina hörte, stellte er fest, daß dessen Ansatz ihm 
schon von Ba!;'ra her, eben von 'Utman al-BattI, vertraut war 156. Sufyan b. 
'Uyaina (gest. 196/812) meinte später, 'Urman sei in Ba!;'ra der erste gewesen, 
der nach dem Prinzip des ra'y verfuhr; er erklärte sich diese unpassende 
Neuerung damit, daß al-BattT ebenso wie Rabtat ar-ra'y und Abü I:IanIfa 
"Nachkommen kriegsgefangener Sklavinnen" gewesen seien 157. Man wollte 
gehört haben, wie er die küfische "Schule" 10bte 158, und man bewahrte Tra
ditionen im Sinne des küfischen ra'y, die er von Ibn SIrIn hatte 159. Von I:Iammäd 
b. AbT Sulaimän, dem Lehrer des Abü I:IanIfa, soll er gesagt haben, dieser 
habe immer das Richtige getroffen, wenn er seinem eigenen ra'y folgte, dagegen 
fehlgegriffen, wenn er sich auf seinen Lehrer IbrahIm an-Naua'I beriefl60• 

Mälik b. Anas bezeichnete ihn angeblich als "Komparatisten" 161. Allerdings 
hätte er von dem fernen Medina aus ohnehin nicht recht erkennen können, 
was los war. 

Was aber war denn nun geschehen? Auch Gabir b. Zaid war immerhin 
seinem ra'y gefolgt. Aber von dort führte eben kein gerader Weg zu al-BattI. 
Bei Qatada hatte es eher so ausgesehen, als werde der Bereich des Rechts 
flächendeckend durch die Prophetentradition erfaßt. Diese Entwicklung wurde 
nun durch küfischen Einfluß unterbrochen. Der Analogieschluß hielt seinen 
Einzug, und zwar offenbar nicht nur der qiyäs as-sabah; man schrieb al-BattT 
die Ansicht zu, daß ein qiyäs nur dann möglich sei, wenn sich aus der gegebenen 
Grundnorm (a$l) eine 'illa ableiten läßt 162• 

Dabei hielt er sich in der Rechtsmaterie stark an die basrische Tradition. 
Wie Iyas b. Mu'awiya betrachtete er einen Verstoßungsschwur als ungültig, 
wenn er mit einer Bedingung verknüpft wird und diese Bedingung unausge
sprochen bleibt 163• Man kann überhaupt sich von einer Frau nicht scheiden, 
bevor man nicht die Ehe mit ihr vollzogen hat 164. Auch wenn die beiden 
Ehegatten sich gegenseitig verflucht haben, gilt die Ehe noch weiter 165 - ein 
Paradigma, mit dem die mu'tazilitische Theologie sich seit Wä!;'iI auseinander
gesetzt hat 166• In anderen Fragen stand er zusammen mit Sauwär b. eAbdallah 

ISS Gest. 1431760 in Ba~ra; vgl. GAS 1/407. 
156 FasawT III 20, 12 f.; daß Aiyüb sich hatte von al-Baui beraten lassen, erfährt man bei Ibn 

'Abdalbarr, Gärni' 11 44, 10 f. 
157 Ib. III 21, 2 f.; AZ 508, 3 ff.; dazu Kister in: lOS 2/1972/232 und meine Ausführungen in: 

MUS] 50/1984/739. Derselbe Gedanke wird übrigens in einem angeblichen Brief 'U!mäns 
ausgesprochen <TabarT 12803, 16f.). 

158 Ibn BanbaI, 'Ual 292 nr. 1898. 
159 Ib. 219, 10 f. 
160 FasawT 11 793, 3 f. 
161 Ibn Abi Bätim, Ädiib as-Säfi7 211, 2. 
162 GazzälI, Sifä' al-galtl 639, ult. ff.; Räzf, MalHül II2 493, 6 f. Daß er gegen den qiyiis as-sabah 

war, geht vermutlich aus der Bemerkung bei Srräzi, Sar~ al-Luma' 1050, 2 ff. hervor. 
163 Also: "sie ist geschieden, wenn ... " (Wakt I 323, 5 f.). 
164 So allerdings dachte auch Abu Banifa (KauIarf, Ta'ntb 208). 
165 EIl III 27 a = EI2 V 731 a. 
166 S. u. S. 272 und 308, weiterhin Kap. C 1.3.1.6. 
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al-<AnbarI, der in den letzten Jahren vor seinem Tode das Richteramt in Ba~ra 
innehatte (137/754 -144/761), gegen Abü I:IanIfa, Zufar und Abü Yüsuf, die 
eine andere Ansicht vertraten 167. Im Zeugnisrecht folgte er bereits der ideali
sierenden Tendenz des Briefes an Abü Müsä al-As'arI: auch ein Sklave kann 
'adala besitzen, sofern er nur Muslim ist 168• Andererseits erlaubte er nicht, 
daß jemand zugunsten seines Vaters Zeugnis ablegt; er hielt ihn für befangen 169. 

Aus der zuletzt zitierten Stelle erfahren wir auch, daß er 'Abdalläh b. "Aun 
schätzte. Zu dessen Intimfeind <Amr b. 'Ubaid hatte er dagegen anscheinend 
ein etwas distanziertes Verhältnis; als er hörte, daß dieser von I:Iasan al-Ba~rl 
50 quaestiones zum Scheidungs recht erhalten haben wollte, hegte er Zweifel, 
ob diese auch wirklich von l:Iasan stammten. Er soll es allerdings dann doch 
geglaubt haben; die Quelle, die dies erzählt, ist mu'tazilitisch 170. Die 
Mu"taziliten haben sich keine Mühe gegeben, ihn für sich zu reklamieren; aber 
er teilte mit ihnen gewisse Ansichten, die in Ba$ra zum guten Ton gehörten. 
Wir merken es, wenn wir das Sendschreiben vergleichen, das Abü I:IanTfa an 
ihn richtete. Dieses war ja dadurch ausgelöst worden, daß al-BattI sich in 
seinem "Begehr, Gutes zu tun und Rat zu spenden" an Abü I:Ianrfa gewandt 
und ihn darauf angesprochen hatte, warum er einen sündigen Muslim einen 
Gläubigen nenne, der bloß in die Irre gegangen sei 171. Für ihn war das offenbar 
eine contradictio in adiecto: Glaube läßt sich nicht trennen von der Erfüllung 
der Gebote, und "Irregehen" läuft auf Unglauben hinaus 172• Zwar scheint er 
nicht wie die Mu'taziliten den Sünder als {äsiq bezeichnet zu haben 173 j aber 
Abü HanTfa läßt es sich doch nicht nehmen, auf jene als spitzfindige Neuerer 
anzuspielen 174. Dieser hat ihn in einer zweiten Epistel, deren Echtheit nicht 
gesichert ist, über die rechte Einstellung zum qadar belehrt175 j aber Qadarit 
war er offenbar nicht. 

Vgl. die Geschichte bei IS VII t 145, 15ff. Weitere biographische Notizen über 
ihn, die aber nichts Neues bringen, finden sich bei QiftI, lnbäh 11 343 f. nr. 513; 
l)ahabI, Ta'nb V 276, apu. ff. und Siyar VI 148 f. nr.60; TI VII 153 f. 

Es war eine Ehre, bei ihm studiert zu haben. Selbst von Yabyä b. Aktam (gest. 
I)ü I-I:Iigga 242/ April 857) behauptete man dies, obwohl es chronologisch 
ganz unmöglich ist 176j dieser war als qät;lf fremd in der Stadt und brauchte 

167 Tahäwr, as-Surüt al-kabir bei Wakin, Function of Documents I 2.124 ff. und 6.19; as-Surut 
aNagir I 60, 24 ff. 

168 Tüsi, Tibyän II 373,5 zu Sure 2/282. Nach al-Battr vertraten diese Exegese Suraih (vielleicht 
Suraih b. Yünus, gest. 235/849; vgl. GAS 1/521) und Abü Taur (gest. 240/854; vgl. GAS 11 
491), die beide ein Jahrhundert jünger waren als er; anders dagegen Mugähid (gest. 104/722). 

169 IS VIh 27, 20 f. = l:IiJya III 38, pu. f. 
170 Qädi 'Abdalgabbär, Fa(ll 242, 4 ff. 
171 Text 11 5, b - c; dazu oben Bd. I 192 ff. 
172 Ib., mund S. 196. 
173 S. u. S. 261. 
174 S. o. Bd. I 197. 
175 Text 11 8; dazu Bd. I 204 H. 
176 Mas'üdr, Murug VII 48, ult. ff./IV 319, 7 f. 
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wohl einen Rückhalt 177. Allerdings hatten sich nach seinem Tode gewichtige 
Veränderungen vollzogen. In den fünfziger Jahren gelang es einem Schüler des 
Abü Banlfa, Zufar b. al-Hugail (gest. 158/775), in seinen Kreis einzubrechen; 
er zog einige von denen, die bei al-BattI studiert hatten, zu sich herüber. Das 
hatte wohl recht handfeste Gründe; Zufar gehörte zu den Banü 1-'Anbar, und 
diese hielten damals in Ba$ra die Richterposten besetzt178• Wir hören von zwei 
Renegaten, einem gewissen 'Ubaidalläh b. "AbdalmagId 179 und Muhammad b. 
"Abdalläh al-An$ärI, der ein Nachkomme des Anas b. Mälik war 180. Über den 
ersten wissen wir nicht vie1 181; aber der zweite wurde unter Härün ar-RasId 
immerhin qäq,1 in der Stadt 182• Dem Ansehen al-BattTs tat dies anfangs keinen 
Abbruch; Muhammad b. "Abdalläh berief sich weiter auf ihn, und noch TahäwT 
bewahrt in seinem IIJtiläf al-fuqahä' eine Anzahl von al-BattTs Lehrmeinun
gen 183. Aber die ba$rische Tradition wurde doch geschwächt. Seitdem Abü 
Yüsuf unter Härün ar-Rasld OberqäQI geworden war, konnten die Banafiten 
über Küfa hinaus politischen Einfluß geltend machen. Die Situation wird 
schlagartig erhellt am Beispiel des 

Abü Ijälid Yüsuf b. Ijälid b. 'Umair as-SamtT al-Lai!I, 

gest. Ragab 1891Juni 805 im Alter von 69 Jahren 184. Sein Großvater 'Umair 
war von dem Prophetengenossen SahI b. Sabr b. Wäqid Ibn Lai! 185 freigelassen 
worden 186; dieser war nach Ba$ra gezogen und hatte dort beim Där al-I$bahänI
Tor ein Haus gebaut 187. Der Enkel wurde in derselben Stadt i. J. 1201738 
geboren; auch er war maulä der gleichen Familie und wohnte in ihrem 
Hausbezirk (där) 188. Seinen Namen Yüsuf allerdings hatte er nach dem da
maligen Gouverneur, Yüsuf b. 'Umar a!-TaqafI, der in eben diesem Jahr sein 
Amt angetreten hatte 189• Die Nisbe as-SamtT wurde ihm wegen seiner Gemes-

In Dazu unten Kap. C 3.3.5. 
178 S. o. Bd. I 215 und unten S. 154 ff.; dazu Saimari, AlJbär Abl1:Ianlfa 104, - 5 ff. 
179 Saimari 157, 14f. 
180 Ib. 157, 13 und TB V 408, 18 f. 
181 Zu ihm IAW I 338 nr. 926; 'Uqaili, pu'afä' III 123 nr. 1105; Mj'zän nr. 5381; 5irazi, Tab. 139, 

7 (wo Abdalbamid statt 'AbdalmaY,ld). 
18Z ZU ihm Wakt II 154 f. und 157 ff.; TB V 408 ff. nr. 2920; Pellat, Milieu 290. Er war nicht der 

erste banafitische qät;l.i in der Stadt; aber sein Vorgänger hielt es nur vier Monate in dem Amt 
aus (Wakt 1I 142, 1 f.). 

183 Vgl. den Index der Edition von Ma'$ümI (Islamabad 1391/1971). 
184 IS VIIz 47,11 f. > Sam'anI, Ansäb VII 132, -4; TT XI 412, 5 (wo das Alter,in einer üblichen 

Verschreibung, mit 67 statt 69 Jahren angegeben ist). tIalifa b. ijaiyat hat das etwas appro
ximative (durch Dekadenanordnung entstandene?) Datum 190/805-6 (Ta'rib 737, 9 und Tab. 
543, 9f. nr. 1914 > TT XI 412, 6f.). 

185 IS VIII 45, 4 ff.; Ibn 'Abdalbarr, Isträb 665 nr. 1091. Er war offenbar vor allem dank as-Samtis 
Überlieferung bekannt geblieben. 

186 IS VIIz 47, 2 ff. Ich übernehme von dort die Lesung 'Umair (so auch TT XI 411, 8); wenn 
Sam'ani (Ansäb VII 132, 18) und Ibn AbI l-Wafa' (I[ 227, 12) stattdessen 'Umar haben, so ist 
dies wohl nur eine sekundär vereinfachende Verschreibung. 

187 tIalIfa, Tab. 67, H.; zur Lokalität vgl. Salih al-'Ali, ljitat al-Ba$ra 56 und 93. 
188 IS VIIz 47, 4 f. und 10 f. 
189 Ib. 47, 5; dazu oben S. 8. 
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senheit und seines würdigen Auftretens (samt) angehängt; er trug später einen 
Bart 190. 

Er hatte in seiner Jugend bei 'Utmän al-Batti gehört l9l , war jedoch dann 
zu Abü f;lanifa gegangen 192. Dieser starb, als er selber noch keine 30 war; aber 
es hatte ausgereicht, um ihn entscheidend zu prägen. TahäwI verzeichnet in 
seinen beiden Surüt-Büchern seine Ansicht häufig neben der des Abü f;lanifa 
und des Abu Yusufl93; in der Tat soll das erste Werk dieses Genus von ihm 
stammen 194. Wir besitzen auch eine Wa$lya, die Abu f;lanifa angeblich an ihn 
richtete 195. Mit dieser erstklassigen Ausbildung hoffte er nun in seiner Hei
matstadt Furore zu machen. In Kufa fühlte man sich den Ba~riern auf juristi
schem Gebiet überlegen. A'mas 196 hatte ihm, als er sein Studium dort begann, 
unverblümt bedeutet, daß es nach seiner Ansicht in Ba~ra nur qu~~ä~ und 
Traumdeuter gebe 197• Das war auf I;iasan al-Ba$ri und Ibn Siein gemünzt; sie 
konnten, so hieß das, für einen fortschrittlichen jungen Mann keine Vorbilder 
sem. 

Abu f;lanifa allerdings soll ihn gewarnt haben, nach seiner Rückkehr zu 
offen mit seinem Namen zu operieren 198. Das ist aus der Rückschau erzählt; 
denn Yüsuf wurde in der Tat in dem Kreis, aus dem er hervorgegangen war, 
nicht gerade mit offenen Armen empfangen. 'Utmän al-Batti war seit einigen 
Jahren schon tot; man wird den nKüfier" als Konkurrenten empfunden haben. 
Er wurde verprügelt und aus der Moschee hinausgejagt l99• Erst später besserte 
sich das Klima, vielleicht durch den Einfluß des Zufar b. al-Hugail, vielleicht 
auch, weil Yüsuf immerhin aus einer alteingesessenen Familie stammte. Im 
Jahre 167/783 gehörte er, übrigens zusammen mit dem Mu"taziliten "Isä b. 
I;iäoir 2°O, zu denjenigen ba$rischen Notabien, die sich zu Schiff von Ba~ra nach 
Bagdäd aufmachten, um vor al-Mahdi Klage über den qä(illjälid b. Taliq al
ijuzä"I zu führen 201 • Als er allerdings den obengenannten Muhammad b. 

190 Ib. 47, 10; auch Sam'äni VII 132, 14 usw. Ein weiterer SamtI ist aus Bagdäd bekannt (vgJ. 
Sam'äni 133, 11 ff., wo aber das unmögliche Todesdatum 128 gegeben wird). 

191 Saimari 54, - 7 ff. 
192 Siräzi, Tab. 136,11; Kardari, Manäqib Abi l;Ian'ifa 11 14,7; IAW II 277f. nr.711. 
193 K. as-Surüt ~-~ag'ir, Index 1196f. s. n.; K. as-Surüt al-kab'ir in J. Wakin, The Function of 

Documents, arab. Text, passim. Dort S. 17 der eng\. Einleitung allgemeine Angaben zur Person 
(mit einigen Fehlern). 

194 TT XI 412, 11; dazu die Anspielung bei Gäbi?:, l;Iayawän I 92, 10. Das K. ar-Rahn, das 
J. Wakin ihm zuschreibt, verdankt seine Existenz einem Mißverständnis; es wird in Wirklich
keit Abü l;Ianifa zugeordnet (IAW 11 227, 13 ff.). 

195 Vgl. GAS 1/417. Ihre Echtheit bleibt allerdings zu untersuchen. Man wundert sich, daß Abü 
l;Ianifa eine solche Schrift an jemanden gerichtet haben soll, der doch vermutlich bis zu seinem 
Tode in seiner Gegenwart blieb und den er auch mündlich hätte ermahnen können. Die Sache 
liegt anders als bei der Risäla an 'Utmän al-Batti. 

196 Zu ihm s. o. Bd. I 237 f. 
197 KardarI, Manäqib 11 83, pu. ff. 
198 Saimari 104, 8 ff. 
199 Ib. 150, apu. f.; Muwaffaq b. Abmad, Manäqib 11 101, 2 H. 
200 Zu ihm s. u. S. 317. 
201 Waki 11 1-28, 7 ff.; die Gruppe wird von einem Höfling als 'uyün ahl mi$rikum bezeichnet (ib. 

131,5). Dazu oben S. 123 f. 



152 B 2.2.3 Der Irak im 2. Jh.: Ba~ra. Die Juristen 

'Abdalläh al-AnsärI als Nachfolger für den abgesetzten ljälid b. TalIq vor
schlug, stieß er auf Widerstand; würde dieser, so meinte man, mit seinen von 
Abu BanIfa beeinflußten Ansichten in der Stadt Recht sprechen, so ginge das 
nicht gut, und "unser Besitz wäre dahin" 202. Im Volk soll sein Ansehen erst 
wieder gestiegen sein, als Abü Yusuf mit dem Kalifen die Stadt Basra besuch
te203; wahrscheinlich wurde er damals von den hohen Herren besonders aus
gezeichnet. Das war aber bereits kurz vor seinem Tode; es kann sich nur um 
Abu Yüsuf's erste Reise nach Basra i. J. 186/802 gehandelt haben 204. Die 
restlichen Jahre soll Yüsuf in frommer Abgeschiedenheit verbracht haben 20s • 

Der Widerstand gegen seine küfische Ausbildung ging von den Traditio
nariern aus. Darum fand er auch für sein BadI! keine Abnehmer - wegen 
seines ra'y, wie Ibn Sa'd betont 206. Selbst daß er bei später angesehenen 
"orthodoxen" Lehrern, bei 'Abdalläh b. 'Aun oder Yunus b. 'Ubaid, gehört 
hatte207, half ihm nichts. 'U!män al-BatH galt als vertrauenswürdig, er dagegen 
nicht208 • Man wollte wissen, daß er BadI! von Leuten verbreitete, bei denen 
er zwar studiert, es so aber gar nicht gehört hatte 209. Von Müsä b. 'Uqba 
(gest. 141/758 in Medina) soll er einfach ein "Buch" mitgenommen haben, 
wohl ohne je eine igäza zu erhalten210• 

So hatte man auch auf seine theologischen Ansichten ein besonders kritisches 
Auge. Er hielt mit ihnen nicht hinter dem Berge. Er war ein begeisterter 
Dialektiker; er diskutierte mit Juden und Christen 211, und er soll, wenn er sie 
besiegt hatte, ihnen angeboten haben, daß sie nun seine Position übernehmen 
und gegen ihn verteidigen sollten 212. Aber er konnte es den Basriern nicht 
recht machen. Die Prädestinatianer, denen er mit seinem von Abu BanIfa 
übernommenen Determinismus an sich entgegenkam, monierten, daß er 
"Waage und Auferstehung leugne". Noch Abu Bätim ar-RäzI (gest. 277/890) 
will ein Buch as-SamtIs gesehen haben, in dem so etwas stand; er nennt es 
"gahmitisch"213. In Wirklichkeit war die Kombination wohl kufisch; daß er 
"die Auferstehung leugnete", heißt vielleicht, daß er nicht an die Ewigkeit des 
Paradieses glaubte214• Ibn al-MadlnI (gest. 234/849), der ihn offenbar einmal 

202 Ib. 131, 8 ff. 
203 Saimarl 150, pu. ff. 
204 Schacht in EI2 I 164 a. 
205 Saimart, ibo 
206 IS Vllz 47, 9; Fasawi 11 665, ult. f.; 'Uqaili, I)u'afä' IV 453 nr.2082. 
207 IS VII2 47, 6; zu den beiden Autoritäten S. U. S. 355 ff. und 352 H. 
208 MIzän nr. 9863. 
209 Sam'äni, Ansäb VII 132, apu. f. 
210 Fasawi III 32, 8 H. 
211 Wakl II 130, 6 f. 
212 TT 412, 13 ff. Was es mit der bei Wakt a. a. O. damit verbundenen Bemerkung auf sich hat, 

Yusuf habe "Kirchen und Synagogen verkauh" (oder gekauft?), weiß ich nicht. Zur Schnurr
bartmode Yusufs, von der dort gleichfalls die Rede ist, s. u. S. 386. 

213 IAH IV2 222, 2f. > TT XI 411, -4ff. und 412, -4. 
214 S. u. Kap. C 1.3.1.5.1 und D 3; für die CahmIya unten S.505. An die Waage hat man auch 

unter den ba~rischen Qadariten nicht immer geglaubt (s. o. S. 71). 
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in Mekka getroffen hat215, aber vielleicht auch von Ba~ra her kannte, hat ihn 
als "Feind Gottes" und als "Ketzer" (zindiq) bezeichnet2l6• 

Die Qadariten dagegen stießen sich an seiner Lehre, daß "wenn Gott von 
einem Ungläubigen weiß, daß er niemals glauben wird, dieser, wenn er dennoch 
dazu imstande wäre, (auch) der göttlichen Vorherbestimmung (qat;ja' Allah 
wa-qadaruhü) zuwiderhandeln könnte". Das Vorherwissen Gottes implizierte 
also für as-Samtl Vorherbestimmung. Die Qadariten drehten den Spieß um: 
auch as-Samtl muß zugeben, daß der Mensch zum Glauben verpflichtet ist; 
also wäre der Ungläubige zu etwas verpflichtet, daß er gar nicht ausführen 
kann. Das widerspricht dem Grundsatz ultra posse nemo obligatur. Wiederum 
war das, was hier angegriffen wurde, vermutlich die Lehre des Abü I:Ianlfa; 
die Quelle allerdings behauptet maliziös, as-Samtl habe dies von einem zindiq 
und Dualisten namens OarIr in Wasit übernommen 217• Damit war er auch für 
die Qadariten zum Ketzer gestempelt2l8• Im Fiqh folgten sie ihm ohnehin nicht. 
eAmr b. ·Ubaid soll ihm klargemacht haben, er müsse erst einmal lernen, 
ordentlich Arabisch zu reden, bevor er ihm mit juristischen Fragen kommen 
könne 219• Er gehört vermutlich zu denen, die der Theologie Naggärs den Boden 
bereitet haben 220. 

Zu seinen Schülern gehört sein Sohn Abü r-Rablljälid b. Yüsuf as-Samti (gest. 
249/863), der gleichfalls als l;Ianafit unter die Ba~rier gezählt wird. VgI. zu ihm 
Sam'äni, Ansäb VII 133, 7; IAW I 23()' nr. 581; Mizän nr. 2488. Nach Saimari, 
AlJbär Abi ljanifa 151,3 ff. hat auch Hiläl ar-ra'y (gest. 245/859 in Ba~ra; GAS 
1/435 f.) noch mit ihm zu tun gehabt. 

2.2.3.4 KuHu mugtahid mu~lb 

Schon bevor man außerhalb Küfas anfing, von Abü l;ianlfa zu sprechen, war 
ein Küfier für kurze Zeit qa{li in Ba~ra geworden: 

al-Baggag b. Artat an-Nabaer. 

Die Abbasiden hatten ihn unmittelbar nach ihrer Machtübernahme eingesetzt; 
einem Ba~rier trauten sie wohl nicht über den Weg l • Er brachte ein gesundes 
Selbstbewußtsein mit: als er zum erstenmal, ganz in Schwarz gekleidet, den 
Lehrkreis des 'Utmän al-Battl besuchte und dieser ihm den Ehrenplatz anbot, 

215 Sam'änf, Ansab VII 133, -5 f. 
216 TI XI 411, 13ff. 
217 QäQi 'Abdalgabbar, Fat;ll 148, 8 ff.; auch Mugn; VIII 4, 8; ebenso l;Iagürf, Raut;lat al-ab bar, 

foI. 146 a, 12 ff. Die gemeinsame Quelle ist wohl Ka'bL 
218 Daß er vor seinem Tode in den Geruch kommen werde, ein Ketzer zu sein, soll ihm in seiner 

Jugend der Medinenser Mubammad b. 'Aglän (zu ihm s. u. S. 678 ff.) bei einem Besuch in 
Küfa vorhergesagt haben (M'izän 111 645, apu. H.). 

219 Cäbi~, Bayän 11 212, 5 ff. mit zwei weiteren überlieferungen dieser Art. Man vergleiche damit 
die positiven Urteile über die Sprache 'Urman al-Batti's (oben S. 147). 

220 So Sarif al-Murtada, Inqag al-basar (in: Rasa'il al- 'adl wat-tau/;;d, ed. 'Imära, I) 259, 8 ff. 

1 Wakj' II 50, 8 ff.; zu seiner küfischen Herkunft ibo 50, pu. und 51, 7 f. Allgemein zu ihm 15 
VI 250, lOff.; Mizän nr.1726 usw. 
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meinte er, wo er sitze, sei immer oben 2• Er konnte sich rühmen, schon mit 16 
Jahren sein erstes Fatwä gegeben zu haben 3• Lange hielt er es jedoch in Ba~ra 
nicht aus; bereits nach einem Monat soll Sulaimän b. 'Ali, der für seinen 
Bruder as-Saffäh die Verwaltung der Stadt übernahm, ihn wieder abgesetzt 
haben 4• Er hatte sich nicht getraut, am Freitagsgebet teilzunehmen5; wenn er 
ausritt, schritten ihm käfirkübät voran, die gefürchteten Keulenmänner, die 
auch Abü Muslim um sich gesammelt hatte6• Die Bevölkerung mochte ihn 
nicht; man behauptete, er habe als erster Bestechungsgelder genommen? So 
griff der Statthalter denn bald wieder auf einen Mann aus der Zeit vor der 
Revolution zurück: 'Abbäd b. Man~ür an-Nägi, einen Qadariten, der z. Z. 
YazIds III. ins Amt gekommen wars. Er gehörte immerhin zur alten Garde der 
Umaiyadengegner. Zu ihr zählte übrigens auch l:Iaggäg b. Artät; er war unter 
Yaüd III. bzw. dessen Gouverneur 'Abdalläh b. 'Umar b. 'Abdaraziz Polizei
präfekt von Küfa gewesen9• Aber bei einem Ba~rier verteilte sich die Loyalität 
doch etwas anders: 'Abbäd b. Man~ür ließ sich i. J. 145 auch von Ibrählm b. 
'Abdalläh zum qät;lz einsetzen und bezeugte damit, daß ihm die Qadariten 
näher standen als die Abbasiden 10. 

Das Scheitern dieses Aufstandes war nun der letzte Grund dafür, daß ein 
Mann die Spitze seiner Macht erklomm, der auch vorher schon mehrere Jahre 
Richter in Ba~ra gewesen war, ein Ba~rier wie 'Abbäd b. Man~ür, aber ohne 
Bindungen an irgendwelche religiöse Gruppen: 

Sauwär b. 'Abdalläh b. Qudäma al-'Anbari. 

Man~ür hatte ihn i. J. 138/755-6 eingesetzt ll . Er war der erste qät;l'i, der vom 
Kalifen selber bestimmt worden war l2, zugleich aber auch der "erste Tamlmit, 
der auf einer ba~rischen Kanzel predigte" 13. Predigen mußte er deswegen, weil 
er zeitweise und nach 145 dann auf Dauer neben dem Richteramt auch "das 
Gebet" übernahm; in praxi bedeutete dies, daß er gleichzeitig Gouverneur 
war l4• Der "erste Tamimit" aber war er, weil er aus den Banü I-'Anbar kam; 
seine Familie wurde in Ba~ra bald so mächtig, daß er Wert darauf legte, zu 
den Qurais zu gehören, und deswegen deren Genealogie umkonstruierte bzw. 

2 Wakt II 50, 9 f. 
3 Ib. 50, 15 f. 
4 ljalTfa, Ta'rib 634, 3ff. 
S Wakt Il 52, 15 und Anm. 
6 Ib. 51, pu.; zu den käfirkübät vgl. EI2 IV 411 s. v. 
7 Ib.51, -5 f.; zum Phänomen an sich vgl. F. Rosenthai, Gifts and Bribes in: Proe. Amer. Philos. 

Soe. 108/1964/135 ff. und Tyan, Organisation judiciaire I 425 ff. 
H Sourdei in: Arabiea 2/1955/113. Zu ihm s. u. S. 334 f. 
9 ljalTfa, Ta'rib 559, 4 und 578, 6; Wakt II 54, 4 f. 

10 Dazu unten S. 334. 
1\ Wakt II 80, 11 ff. nach Abü 'Ubaida; weniger genau ibo 56, pu. ff. Zu ihm auch SourdeI in: 

Arabica 2/1955/113. 
11 Ib. 57, -7. 
13 Cähi~, Bayän I 294, 8 f. 
14 Wakt II 80, 11 ff. und 81, 15 f.; ljalTfa, Ta'rib 665, 3; TabarT 378, ult. f.; BalädurT, Ansäb III 

257, 13 ff. DÜRI. 
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umkonstruieren ließ 15. Der Klan gab seitdem für mehrere Jahrzehnte das 
Richteramt nicht mehr aus der Hand 16• Sauwär selber hatte sich vorher, seit 
1371754-5, in den Posten mit einem andern geteilt - eine merkwürdige und 
offenbar nie mehr wiederholte Konstruktion. Beide leiteten die Prozesse ge
meinsam; aber er hörte nur zu 17. Das mochte daran liegen, daß er der jüngere 
war. Aber es hatte vielleicht noch einen andern Grund: der Kollege, 'Umar b. 
'Amir as-SuiamI, galt als Murgi'it 18; er dagegen hielt Abü BanIfa - und damit 
wohl die Murgi'iten überhaupt - nicht für rechtgläubig19• Später, als er auf 
sich selbst gestellt war, hat er einmal das Zeugnis des Saiyid al-I:IimyarI 
abgelehnt, weil dieser an die rafa glaubte; er mußte sich daraufhin einige 
dichterische Polemik gefallen lassenzo• Als er Ende 1)ü I-Bigga 156/Nov. 773 
starb 21 , wurde 

'Ubaidallah 22 b. al-Basan b. al-Busain b. AbI I-Burr al-<AnbarI 

sein Nachfolger. Er kam aus dem gleichen Stamm, aber aus einer andern 
Familie23• Sein Großvater al-I:Iusain b. AbI I-Burr hatte, obwohl unter den 
Prophetengenossen nicht genannt, sich an den Eroberungskriegen beteiligt. 
f:lälid b. al-WaIId hatte ihm einen Anteil des sawäd von Ubulla gewährt24; im 
Jahre 29/649 hatte 'Utmän ihm den sawäd von Ba~ra übertragen25• Unter 
Ziyad war er Steuerbeamter26; nach Ibn Bazm soll er 40 Jahre lang die Mesene 
verwaltet haben27• Der Enkel, 105/724 oder 106/725 geboren28, war also gewiß 
nicht ohne Besitz und Einfluß. 

15 Bagdädi, U$ül ad-din 276, pu. ff., wo noch andere ba$rische Gelehrte genannt sind, die so 
verfuhren; sie sind aber fast alle jünger. 

16 Zur Genealogie Sauwärs vgl. Ibn I;lazm, Camhara 209, 1 ff. Zu seinem Sohn 'Abdalläh b. 
Sauwär s. o. S. 134 und u. S. 394. 

17 Wakl' II 55, 2 H.; ijalifa, Ta'rib 634, 7 f. In Küfa hatte es allerdings schon kurz nach der 
Jahrhundertwende zwei qätj,is gegeben (5. o. Bd. I 168, Anm.37); aber sie arbeiteten nicht 
zusammen. In der Anekdote TB X 307, 14ff. > Ibn al-Gauzi, Arjkiyä' 69, apu. ff. ist das 
Faktum irrtümlich auf seinen Nachfolger 'Ubaidalläh b. al-I;lasan al-'Anbari übertragen. 

18 Zu ihm s. u. S. 166. 
19 Wakl' 11 65, - 7 ff. 
20 Ib. 70, 13 H. und 75, 3 H.; Ag. VII 254, 6 ff.; auch Abbär Yamüt b. Muzarri' in: RAAD 54/ 

1979/683, 3 f. Das Zeugnis eines Volksschullehrers nahm er nicht an, weil dieser sich für seine 
Tätigkeit bezahlen ließ (Ibn AbI 'Aun, al-Agwiba aI-muskita 92 nr. 545). 

21 ijalifa, Ta'riu 665, 4. 
22 Die Quellen schreiben häufig falsch 'AbdaIläh statt 'Ubaidalläh. 
23 Zur Genealogie IS VIh 42, 1 ff.; Ibn I;lazm, Camhara 209, 3 ff. (mit Fehler bei Abü I-l:furr); 

TB X 307, 2 f. (gleichfalls verderbt). 
24 Tabari I 2057, ult. f. 
25 Ib. I 2829,5; vgl. auch 2549, 1f. für das Jahr 17/638 (Aufenthalt im Irak) und 2923, 12f. für 

das Jahr 33. Er gehörte zu denen, die in Ba$ra ein Bad auf eigene Kosten hatten anlegen lassen 
(Balä~uri, Futüb al-buldän 434, 13 f.). 

26 Ag. XII 207, 6ff.: er hatte Abü l-Aswad ad-Du'ali schlecht behandelt und wurde von diesem 
angegriffen. 

27 Gamhara 209, 5. Zu seinen Klienten gehörte ein adliger Perser namens Peröz, den man nach 
ihm Fairüz Husain nannte (Mubarrad, Kämil 1104, - 6 ff.). 

28 TT VII 7, 4 ff.; vgl. auch TB X 306, 21, wo aber" 100" statt ,,105" (vermutlich aufgrund einer 
Verwechslung der Zahlzeichen). 
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Man merkt es auch daran, daß er von seinem Vorgänger gleich dessen 
Ämterkonzentration erbte; er war direkt dem Kalifen unterstellt 29• Nach 
A$ma'I soll er noch zu Ende des Jahres 156 sein Amt übernommen haben, 
nach Abü 'Ubaida erst im Mubarram 157/Nov.-Dez. 723; jedoch ist sicher, 
daß sich der Übergang nahtlos vollzog30• Das Ernennungsschreiben, welches 
Man$ür ihm übersandte, ist uns im Wortlaut erhalten 31 • Sein Amtsantritt war 
ein so wichtiges Ereignis, daß man es in Gedichten feierte 32• Wie sein Vorgänger 
erhielt er ein Gehalt von 200 Dirham 33 , ein recht ansehnlicher Betrag, wenn 
man bedenkt, daß ein Bauarbeiter zur gleichen Zeit zwischen 1 und 2 Dirharn 
pro Monat erhielt und selbst die privilegierten borasanischen Soldaten, soweit 
sie vom DIwan erfaßt waren, nur 80 Dirham34• Daß er zu Anfang vor denen, 
die ihn zum qät;li machen wollten, geflohen sei 35, wird man in den Bereich 
frommer Legende verweisen dürfen; man war sich im übrigen über den 
stereotypen Charakter einer solchen Verhaltensweise im klaren. 

Vgl. dazu die Geschichte bei Wakl 11 140, 11 ff., dort 15f. Der Topos ist 
behandelt von A. J. Wensinck in: Festschrift E. G. Browne 491 H. und von 
Goitein, Studies 205 ff.; vgl. auch die Beispiele bei Munir-ud-din Ahmad, 
Muslim Education and the Scholars' Social Status 227 ff. - Zu den Richter
gehältern vgl. Moukdad, Richteramt 56ff. und Salib al-eAIT, Bagdäd I. 218. 
Iyäs b. Mueawiya hatte noch nur 100 Dirham erhalten (s. o. S. 128), Suraib 
allerdings, der bereits um 78/697 starb, angeblich 500 Dirham im Monat (IS 
VI 95, 16 f.). Man muß bei solchen Zahlen natürlich immer Vorsicht walten 
lassen; die Angaben beziehen sich im übrigen nicht immer auf den gleichen 
Zeitraum. Jedoch scheinen Ministerialbeamte (kuttäb) im allgemein höher 
bezahlt worden zu sein als Richter (Sälib al-eAIT, a. a. O. 212f.). Allgemein dazu 
vgl. Ashtor, Prix et salaires 65 ff. und Sabari, Mouvements populaires 36 und 
39f. 

Die Verpflichtung, am Freitag die butba zu halten, setzte ein gewisses rheto
risches Geschick voraus, welches ein qät;li sonst nicht zu besitzen brauchte. 
'Anbari verfügte darüber in hohem Maße. Wir hören, daß er beim Opferfest 
auf der Kanzel paränetische Poesie rezitierte und mit dem Ubi sunt qui ante 
nos-Motiv die Zuhörer aufzurütteln versuchte 36; seine gewählte, manchmal 

19 Ijalrfa, Ta'rib 666, 6. Nach Gähi?-, Bayän I 294, 10 f. hat es in Ba~ra insgesamt vier qurJät 
umarä' gegebenj dazu Pellat, Milieu 117. 

30 WakI' II 91, 4ff.; das Datum 157, das in jedem Fall realistischer ist, findet sich auch Tabari 
111 380, 3 f. und TB X 310, 6 f. 

31 Wakt n 91, 15 ff. 
32 Ib. II 121, 6 ff. 
33 Ib. II 121, ult. und 86, apu . 
.14 Kennedy, Abbasid Caliphate 78. 
35 TB X 307, 7 ff. 
36 Gäl:Ii?:, Bayän I 120, 1 ff. (nach Madä'inij zur Identifikation vgl. 1295, 1) = Wakt II 112,4 ff. 

= Ibn 'Abdrabbih, 'lqd IJI 202, 17 H. Daß er einiges von Poesie verstand, geht auch aus dem 
K. al-Agäni hervor (vgl. Index s. n., vor allem IX 289, 1 H.; XII 307, 15 ff. und vorher; XIV 
167,4 ff.). Zum Ubi sunt qui ante nos-Motiv vgl. den Aufsatz von C. H. Becker in: Islamstudien 
1501 ff. 
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gesuchte Sprache gab zu Anekdoten Anlaß37. Besondere Gelegenheit, seine 
Kunst zu entfalten, bot sich ihm, als er bei der Thronbesteigung al-MahdIs 
i. J. 158/775 am Hof in Bagdäd als Abgesandter seiner Stadt auftrat. Er mußte 
dem jungen Kalifen gleichzeitig zum Tode seines Vaters kondolieren und zu 
seinem Regierungsantritt gratulieren; nach dem Urteil des Abü 'Ubaidalläh al
Kätib, der es als Sekretär aI-MahdIs eigentlich wissen mußte, soll er dabei die 
Finessen der Ermahnungen I:Iasan al-Ba~rI's und der Sendschreiben Cailän ad
DimasqI's in seiner Rede vereint haben38 • Das zeigt, daß er das Genre der 
Paränese hervorragend beherrschte - und es zeigt zudem, daß Cailän zumin
dest in seinem Stil immer noch Vorbild sein konnte39• Als seinen Stellvertreter 
im qät/.t-Amt hat er damals übrigens einen Enkel des l:fasan al-Ba~rI zurück
gelassen 40. 

Dennoch gelang es ihm nicht, auf die Dauer ein gutes Verhältnis zu al
MahdI zu gewinnen. Vielleicht lag dies auch an ihm selber; er gab sich sehr 
souverän. Im Safar 159/0kt. 775 richtete er einen langen Brief an den Kalifen, 
der uns im Wortlaut erhalten geblieben ist; er befand sich (im Duplikat?) im 
Familienbesitz und wurde später einmal von seinem Sohne in Sämarrä, offenbar 
in einem Freundeskreise, vorgetragen41. 'UbaidaIläh erlaubte sich darin, nach 
reichlicher Rhetorik, konkrete Ermahnungen; der Kalif solle Gerechtigkeit 
üben, sich um die Grenzgebiete (1ugür) kümmern 42 und in der Steuerpolitik, 
besonders bei den (at-Ländereien, nach dem Rechten sehen43. Dabei nutzte er 
die chiliastische Aufbruchstimmung, die zu Anfang von al-MahdIs Kalifat 
herrschte 44; er zitierte .E:ladI!e, nach denen das Ende der Zeiten nahe war45. 
Der Kalif wurde dadurch umso mehr an seine Verantwortung erinnert. Ob 
'UbaidaIläh, wie man sich erzählte, auch Briefe aus der Kanzlei al-MahdIs 
zurückwies mit dem Bemerken, sie seien in schlechtem Arabisch abgefaßt46, 

wird man dahingestellt sein lassen müssen. Jedenfalls wurde er noch i. J. 159 
abgesetzt, und zwar von beiden Ämtern47. Lange allerdings währte die Ungnade 

37 Wakr' 11109, 1 ff.; 110,8 ff.: ein Arzt, vielleicht Nichtmuslim, versteht ihn nicht und antwortet 
mit eigenem Jargon. Aus II 108, 11 geht hervor, daß er den i'rab benutzte. 

38 Cäbi~, Bayän I 295, 1 ff. nach Madä'ini; Wakr' II 108, 5 ff.; TB X 308, 21 ff. nach Cumabi; 
Zubair b. Bakkär, Muwaffaqiyät 207 f. nr. 124. Die Verbindung der bei den genannten Inten
tionen war auch in den ta'ziya-Gedichten verlangt (Wagner, Grundzüge der klass. arab. 
Dichtung 131). 

39 Dazu oben Bd. I 132 f. 
40 Wakr' 11 108, 1 f. 
41 Ib. 11 97, 4 ff.; zum Datum vgl. 107, apu. 
42 Ib. 100, - 5 ff. Ist an den gihäd gegen Byzanz gedacht, der dann vor allem von Härün ar

Rasid aufgenommen wurde? Oder eher an die Grenzgebiete in Zentral asien, in denen ja auch 
ba~rische Interessen berührt waren? Es könnte sogar einfach 'Abbädän gemeint sein. 

43 Ib. 102, 4ff.: mit konkreten Beschwerden und Angaben. 
44 Dazu Näheres unten Kap. C 1.2.1 und 1.2.2. 
45 Wakr' Il 106, 1 ff. 
46 TB X 308, 14 ff. 
47 T abari 1lI 466, 3 f. 
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des Kalifen nicht; ein Jahr darauf war er schon wieder qiü;li48 • Nur Gouverneur 
wurde er nicht mehr; i. J. 160/777 trat Mubammad b. Sulaimän b. AIr, der 
Großonkel des Kalifen, dieses Amt an und behielt es bis 165/78249, 

Das qä4i-Amt verlor er endgültig erst später, i. J, 166/783, als al-MahdI die 
Stadt Ba~ra besuchte 50. In der Zwischenzeit hatte sich nämlich neuer Konflikt
stoff angesammelt. Der Kalif hatte ihn beauftragt, sich um die Wiedergut
machung früherer Ungerechtigkeiten (ma~älim) zu kümmern, und er hatte 
daraufhin eine Grundbesitzaffäre aufgegriffen, die schon seit einer Generation 
in der Stadt schwelte 51. Saffäb hatte einem gewissen Sulaimän b. 'Ubaidalläh, 
Enkel des 'Abdalläh b. al-Bäri! b. Naufal, genannt Babba (gest. 83/702 oder 
84/703)52, ein Stück Land zum Lehen (iqtä,) gegeben, das der Umaiyadenkalif 
Sulaimän b. 'Abdalmalik der Familie des Baggäg weggenommen hatte. Als 
die Nachkommen des Baggäg nun Anspruch darauf erhoben, beschloß al
'AnbarI, ihnen den Besitz wieder zurückzugeben. Er hatte zuvor mit dem 
Kalifen über die Frage korrespondiert und die Vollmacht erhalten, so zu 
verfahren, es sei denn der Sohn des Sulaimän b. 'Ubaidalläh, welcher das 
Anwesen von seinem Vater geerbt hatte, könne sich mit einem Dokument 
rechtfertigen. Diese Klausel hat 'AnbarI, wie man später behauptete, angeblich 
in der Verhandlung, die in Gegenwart der ba~rischen Notabien stattfand, 
unterschlagen. Der Beklagte habe jedoch davon Wind bekommen und ihn vor 
aller Öffentlichkeit widerlegt; zudem habe er die offizielle Belehnungsurkunde 
as-Saffäbs vorweisen können. Als 'AnbarI bei seiner Entscheidung beharrte, 
beschwerte sich der bisherige Besitzer bei dem Kalifen, als es ihm gelang, 
während des Bagg sein Ohr zu gewinnen. Al-MahdI fühlte sich vOn 'AnbarIs 
Vorgehen persönlich beleidigt; der qä4t hatte, wie der Kalif es ausdrückte, 
Krondomänen ($awäfi) als unrechtmäßiges Gut (ma~älim) bezeichnet. 'AnbarI 
mußte sein Urteil zurücknehmen53 • 

Was hinter der Sache steckte, ist nicht leicht zu sagen. Man gewinnt den 
Eindruck, daß Mubammad b. Sulaimän, der abbasidische Gouverneur der 
Stadt, seine Hand im Spiele hatte; er scheint das Zusammentreffen mit dem 
Kalifen in Mekka arrangiert zu haben. Immerhin war der Nutznießer des 
Skandals mit den Abbasiden verwandt: Sulaiman b. 'Ubaidalläh führte seine 
Genealogie auf 'Abdalmuttalib zurück; zudem war er über eine Großtante, 

4H Ib. III 484,9. Wenn er ibo 470, 2f. schon für das Jahr 159 wieder als qäl/.i genannt wird, so 
liegt dort wahrscheinlich eine andere Quelle zugrunde als in 466, nämlich die Ämterliste für 
das entsprechende Jahr; die vorige Notiz steht im Zusammenhang der Nachrichten selber. 

49 Ijallfa, Ta'r/b 671, H. und 689, 7; auch 695, 8 H. Dazu Kennedy, Abbasid Caliphate, Index 
S. n. Mubammad b. Sulaymän b. 'All. 

50 Wakt II 91, 3 ff.; Tabari III 506, 7. 
51 Zur Wiederaufnahme der ma;:;alim-Praxis unter al-MahdI S. U. Kap. C 1.2.2. Sie erstreckte 

sich vor allem auf das Bodenrecht, da die Obrigkeit hier eigene Interessen besaß (Coulson, 
History of Islamic Law 128). 

52 Zu ihm vgl. ausführlich Madelung in: JNES 40/1981/292 f. und 297 ff.; dazu unten S. 670. 
53 Waki' Il 92, 8 ff., besonders 92, - 4 und 93, 7 ff.; auch 122, 5. Dazu die Interpretation bei 

Dannhauer, Qä4/-Amt 105 ff. 
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Umm al-l:Iakam, die Tochter des "AbdaIläh b. aI-I:Iärit b. NaufaI, mit as
Saffäb verschwägert 54. Der Bericht, auf den wir uns stützen, stammt im übrigen 
von seinem Enkel "AIr b. Mubammad b. Sulaimän an-NaufaII55, dem Sohn des 
damaligen Besitzers; eine unparteiische Darstellung werden wir danach kaum 
erwarten dürfen. 

Sie gerät weiter dadurch ins Zwielicht, daß al-Mahdi nach den Quellen nur 
i. J. 160/776 die Pilgerfahrt selber geleitet hat (ljallfa, Ta'ri!? 670, 4). Das ist, 
selbst wenn wir das geschilderte Ereignis früher datieren als oben angegeben, 
von allen Jahren das am wenigsten geeignete; damals war al-<AnbarI gerade 
wieder in sein Amt eingesetzt worden. Vielleicht können wir von 165/782 als 
Datum ausgehen; das läge unmittelbar vor der Absetzung i. J. 166/783, und 
für jenes Jahr verzeichnen die Historiker den Leiter der Pilgerfahrt überhaupt 
nicht. 

Vielleicht werden die Motive "Anbarls durch eine Notiz im Ta'rtb Bagdäd 
erhellt. Dort heißt es, er habe sich der Anordnung al-Mahdis widersetzt, in 
einem Prozeß zwischen einern Kaufmann und einem Heerführer (qä'jd) zu
gunsten des letzteren zu entscheiden; daraufhin sei er entlassen worden 56. 

Wieder geht es um Grundbesitz, und wir haben Anlaß zur Annahme, daß der 
gleiche Fall gemeint ist. Die Nachkommen des Haggäg wären dann basrische 
Kaufleute gewesen, und "Anbari hätte sich für ihre Interessen eingesetzt, gegen 
die Bereicherungspolitik, die von den mächtigen Familien betrieben wurde. 
Die Hypothese leidet etwas darunter, daß anscheinend keiner der Nachkom
men des Sulaimän b. "UbaidaIläh sich als Heerführer in den Quellen einen 
Namen gemacht hat; jedoch mag mit qä'id einfach ein einflußreicher Mann 
bei Hofe gemeint sein, und das ist dessen Sohn Muhammad b. Sulaimän mit 
Sicherheit gewesen57• 

Daß "AnbarT sich um die Belange seiner Stadt kümmerte, wird durch eine 
Bemerkung gestützt, die wir im K. al-Bubalä' des Cäbi~ finden, in dem 
berühmten Passus über die Probleme der Hausbesitzer, der auf einen al-Kindi, 
vielleicht den Philosophen, zurückgeht; dort sagt "UbaidaIläh, daß die wahre 
Quelle des Wohlstandes in Ackerbau und Viehzucht liege, nicht im Vermieten 
von Häusern oder im Besitz von Palmenhainen58• Der qätji scheint also gesehen 
zu haben, daß die Bodenspekulation der Mächtigen an die Substanz ging; die 
Landwirtschaft hatte darunter zu leiden. Er verstand sich als Sachwalter der 

54 Zubairi. Nasab Qurais 30, 19 ff. und 86, 1 ff.: auch Ibn l:Iazm, Camhara 70, 6 f. Zu Umm al-
l:Iakam vgl. noch Abbär al- 'Abbäs 228. 

55 Waki' 93, 7; s. auch unten S. 474. 
56 TB X 309, 8 ff. 
57 Vgl. Tabari, Index s. n. Mubammad b. Sulaimän an-Naufali. Die Berichte erstrecken sich über 

die Zeit des Man$ür und des Mahdi (darunter II 534, 1 ff. auch einer über eine ma~älim
Entscheidung al-Mahdis, der er beiwohnte). Sie wurden gesammelt von seinem obengenannten 
Sohn 'Ali, der als Historiker eine Rolle gespielt hat (vgl. GAS 1/312). 

58 Bubalä' 87, 13f./Obs. Pellat 124; übernommen bei Ibn Qutaiba, 'Uyün I 252, 14 f.; Ibn 
'Abdrabbih, 'lqd III 32, 10 f. Auch übersetzt von Gabrieli in: Rendiconti Lincei, sero 8, VI 
203 ff.; dazu Brunschvig in: SI 52/1980/5 f. 
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Bevölkerung; nicht ohne Grund war er Gouverneur gewesen. Aber gerade in 
seiner Person wird der Wandel sichtbar. Dadurch daß der qä(jt direkt vom 
Kalifen ernannt und besoldet wurde, war er von Bagdäd abhängig; wenn er 
eine eigene Politik treiben wollte, wurde er abgesetzt. Daß gerade 'AnbarT die 
Unabhängigkeit seines Amtes noch hatte wahren wollen, ist auch späteren 
Generationen in Erinnerung geblieben: er soll, als er zwischen dem Kalifen 
und einem Kontrahenten Recht zu sprechen hatte, sich beim Eintreten des 
Kalifen nicht erhoben, sondern nur den Blick gesenkt haben; erst nach dem 
Prozeß habe er ihm seine Reverenz erwiesen 59. 

Weitere biographische Notizen, die dem referierten Material nichts Neues 
hinzufügen, vgl. $Trazl, T abaqät 91, 4 f.i Sam 'anT, Ansäb IX 383, 6 f. und 384, 
10 H.; Ibn KatTr, Bidäya X 151, 5 ff.i TT VII 7 f. nr. 12i Mar~afT, Ragbat al
ämil min K. al-Kämil IV 165. Ein Lobspruch über eine schöne Handschrift 
findet sich bei TauhTdT, Pt 'Um al-kitäba in: Ars Islamica 13-14/1948/19 und 
27, nr.93. - Ein Sohn namens Ahmad ist genannt bei Wakt II 97, 4f.; ein 
Neffe namens al-Hasan b. 'Abdalläh b. al-Hasan al-'AnbarT war qä(li in Ba~ra 
zur Zeit des Mu'ta~im zwischen 221/835 und 223/838 (Wakt 11 172 ff.). Ein 
Onkel, der wie der Vorfahr die kunya Abü I-Hurr trug, war Ibadit (s. u. 
5.657 f.). 

Man sollte erwarten, daß ein solcher Mann in erster Linie Praktiker war. In 
der Tat erfahren wir, soweit es um furu' geht, vor allem, wie er Einzelfälle 
entschied. Er ließ zum Beispiel den Genuß von nabtg ungeahndet60• Er nahm 
Bakr b. Bakkär (gest. 206/821), einen Traditionarier, der u. a. den Tafstr des 
Mugähid weitergab 61 , erst dann als Zeugen an, als dieser ihm versichert hatte, 
daß der Vorwurf der Homosexualität, der öffentlich gegen ihn erhoben worden 
war, nicht zutraf62• Den Philologen Abü 'Ubaida hat er, anscheinend wegen 
des gleichen Verdachtes, nicht zugelassen63 • 'Abdalläh b. 'Aun akzeptierte er 
nicht, weil dieser seinen Neffen mit einer offenbar als blasphemisch empfun
denen Formel angefahren hatte64• Er scheint also schon mehr von moralischen 
als von sozialen Werturteilen ausgegangen zu sein. Auch das Zeugnis eines 
Dummkopfes nahm er nicht an, obgleich dieser recht fromm war65• Schriftli
chen Informationen maß er, im Gegensatz zum späteren Usus, noch ein eigenes 
Gewicht bei; er urteilte auf der Basis eines Briefes, den ihm der Richter von 
Ubulla und Ahwäz geschickt hatte, ohne ein mündliches Zeugnis dazu zu 

59 MäwardI, Adab al-qa(j"i I 248, 5 ff.; Ibn AbI d-Dam, Adab al-qi#i 85, 9 ff. - Zum Verhältnis 
zu Mahdi vgl. auch Wakt II 117, 3ff. und 96, apu. ff. In der Anekdote Ag. XVIII 199, Hf. 
ist seine Absetzung zu früh angesetzt; vgl. dazu Wakt 11 126, 11 ff. 

60 WakI' 11 116, 3 f. 
61 Ag. XVIII 187, 1 f.; zu ihm GAS 1/98. 
62 Ib. 185, Hf. (wo al- 'Anbart zu lesen ist statt al- 'Anazl) und Wakt 11 114, - 4 ff. 
63 QiftI , Inbäh III 282, 11 f. und 1. 
64 Ibn Qutaiba, 'Uyün II 200, 11 ff. Allerdings hören wir auch, daß er ihn sehr schätzte und nur 

die Badrkämpfer über ihn stellte (Wakt 11118, -4f.). 
6.5 Ibn Qutaiba, 'Uyün I 71, 4 ff. 
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verlangen66• Allerdings hielt er es für notlg, daß er die Handschrift des 
Verfassers erkenne und der Brief gesiegelt sei. Zur Begründung brachte er vor, 
daß auch der Prophet so verfahren sei und Zeugen im übrigen in einem solchen 
Fall schwer zu beschaffen seien 67. Das stand in einer gewissen basrischen 
Tradition; auch l:Iasan al-Basri soll sich so entschieden haben 68 oder Sauwär 
b. 'Abdalläh, später allerdings auch Abü Yüsuf und andere; Abü I:Ianlfa und 
Säfiei dagegen haben zwei Zeugen für nötig gehalten 69• 

Aber dies tritt in der späteren Überlieferung alles zurück vor einer Maxime, 
die ganz in den Bereich der Rechtstheorie hinüberführt: kullu mugtahid mU$ib, 
"wer Recht spricht, hat recht". Sie gilt sogar über diesen Bereich hinaus; denn 
eAnbarI hat nicht nur an richterliche Entscheidungen gedacht, sondern an 
rational begründete Urteile aller Art, auch wenn sie Glaubenswahrheiten 
betreffen. Man müßte also genauer übersetzen: "Wo immer jemand ein selb
ständiges Urteil fällt, trifft er etwas Richtiges". Das geht deutlich aus dem 
Referat bei Ibn Qutaiba hervor, das die theologischen Beispiele geradezu an 
den Anfang stellc7°. Der Koran sagt z. B. nicht eindeutig, ob der Mensch über 
sein Handeln selber bestimmt oder aber durch Gottes Willen determiniert ist. 
Für beide Positionen finden sich Belege; also haben sowohl die Deterministen 
als auch die Qadariten recht. Es kommt nur auf die Perspektive anj "die einen 
betonen die Erhabenheit Gottes, die anderen wollen Gott (von aller Verant
wortung für das Böse) reinhalten". Auch wie man den schweren Sünder 
einordnen sollte, bleibt "Privatsache"j die Schrift bietet den Mu'taziliten ebenso 
wie den Murgi'iten und allen anderen eine Grundlage. Das heißt nicht, daß 
jene in sich widersprüchlich wäre. Das Problem liegt vielmehr in der Exegese; 
selbst ein und derselbe Vers läßt sich manchmal verschieden interpretieren 71. 

Es gibt keine Methode, um aufgrund eines vorgegebenen Textes immer zu 
einem eindeutigen Schluß zu gelangen. 

So wendet eAnbari den Grundsatz dann auch auf Rechtsbräuche (sunan) an. 
Hier ist ebenfalls die Auslegung umstritten, so daß man nicht zu einer einhel
ligen Entscheidung kommt. Der Jurist ist auf sich selbst gestellt, und jede 
Alternative, die er wählt, hat etwas für sich72• eAnbari denkt dabei wahr
scheinlich nicht - oder nicht nur - an unklare oder sich widersprechende 
I:Iadite; sondern an Fälle, in denen die Gewohnheit nicht zu einer einheitlichen 
Behandlung geführt hatte 73. Wesentlich ist, daß er die Vorstellung des Grund-

66 Wakr 11 119, 13 f. 
67 Denkt er an Tatzeugen? Vermutlich nicht; wahrscheinlich ist nur gemeint, daß niemand sich 

findet, der Autorschaft und Echtheit des Briefes bezeugen kann, also ein Publizitätszeuge. 
68 Wakr 11 11, -7 ff., wo l:Iasan aber nicht einmal einen Echtheitsbeweis fordert. 
69 Zu allem vgl. MäwardI, Adab aL-qä{1; II 96, 3 H.; allgemein auch Sarabsi, Mabsüt XVI 95 ff. 

Weiteres Material bei Mäwardi, ib., Anm. 2. Dazu Dannhauer, Qä(ii-Amt 57 ff. 
70 Text VII 1. Zur Einordnung vgl. Schacht in EI2 IV 1101 s. v. Khala', 
71 Text VII 1, b. -
72 Ib" k-n. 
73 Lecomte hat zwar für die genannten Beispiele auf entsprechende l:IadiIe verwiesen (Übs, Ta'w"iL 

51, Anm. 3-5); aber der Text nennt diese - entgegen dem Eindruck, den die Übersetzung 
erweckt - nicht explizit. Sie spiegeln das Problem; aber es ist nicht gesagt, daß 'AnbarI von 
ihnen ausging, 
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satzurteils nicht kennt; auch der igmc( scheint für ihn noch keine Rolle zu 
spielen. Bezeichnenderweise stellte er u. a. frei, ob man die rituelle Waschung 
an den Füßen selber vollzieht oder eine Ersatzabreibung (masb 'alä l-buffain) 
vornimmt. Das war eine juristische Streitfrage, an der zugleich die Konfessio
nen sich entzweiten; er wollte dies nicht zum Schibboleth werden lassen 74• 

Und schließlich muß dasselbe ebenso gelten in Fragen, die nicht exegetisch, 
sondern rein spekulativ entschieden werden. Ob ein Mörder zur Hölle ver
dammt ist oder nicht, bleibt uns verschlossen; denn wir kennen die Zukunft 
nicht. Es ist darum gleich, ob wir sagen, er sei in der Hölle oder im Paradies 
oder ob wir, wie die Murgi"iten, unser Urteil darüber bis zum Jüngsten Gericht 
zurückstellen; denn in jedem Fall drücken wir damit aus, daß Gott über ihn 
verfügen wird. Ähnliches müssen wir für die Vergangenheit zugestehen; um 
für 'Ali im Falle der Kamelschlacht Partei zu ergreifen oder für Talha und 
Zubair, fehlen uns die nötigen Kriterien. Sie hatten eben beide recht; was sie 
taten, war darum richtig (»Gehorsamswerk") und keinesfalls Sünde75• Dann 
aber kann man auch niemanden verpflichten, sich zwischen beiden zu ent
scheiden; es ist eigentlich logisch, wenn <Anbari die Ansicht zugeschrieben 
wird, daß selbst in dogmatischen Dingen unreflektierte Übernahme vorgege
bener Lehrmeinungen - und zwar aller Lehrmeinungen, soweit sie eine 
Grundlage im Koran haben - erlaubt see6• 

Mit diesen Beispielen gehört 'Anbari, so sehr er an sich Jurist gewesen sein 
mag, nun doch in eine Geschichte der Theologie. An sich hätte sich vermuten 
lassen, daß eine Maxime wie »Wer Recht spricht, hat recht" der Autorität des 
qät;li das Wort redet und sich gegen den Versuch wendet, eine einheitliche 
Rechtsprechung einzuführen. Es ist in der Tat kaum zu bezweifeln, daß das 
Wort aus alter juristischer Tradition heraus konzipiert ist. Die »Iraker" hielten 
ein Urteil selbst dann nicht für ungültig, wenn es als ungerecht betrachtet 
wurden. Im Badi! spiegelt sich dies in dem Streit darüber, ob ein Richter, der 
ein falsches Urteil fällt, wenigstens im Jenseits zur Rechenschaft gezogen wird; 
die Mehrheit lehnte dies ab und sprach sich dafür aus, daß er allein einen 
geringeren Lohn erhält78• <AnbarI war Schüler des Iyäs b. Mu'äwiya 79; mit 
dem Analogieschluß scheint er noch recht verwegen umgegangen zu sein 80. 

Aber seine Intention geht doch über diesen juristischen Ansatz hinaus. Sie 
ist irenisch und zugleich ein wenig skeptisch; er erlebt, wie sich verschiedene 
dogmatische Parteien mit koranischen Argumenten bekämpfen, und muß fest-

74 Abü 1-l:Iusain al-Ba~rI, Mu'tamad 856, H. Dort ist dies allerdings bereits auf l:Iasan al-Ba$ri 
zurückgeführt. 

75 Text VII 1, 0 - s. üb der Text bewußt auf diesen Fall eingrenzt und 'Anbari die Lage bei 
Siffln anders eingeschätzt hätte, wissen wir nicht; aber es ist an sich nicht wahrscheinlich. 

76 Text VII 2. 
77 Säfi'i, Ifltiläf al-bad/I, am Rande vom K. al-Umm VII 54, 12 ff.; danach Schacht, Origins 103. 
78 Dazu allgemein mein Aufsatz in: La notion de liberte au Moyen Age 25 ff. (arabische Fassung 

in: Diräsät islämtya, ed. F. Gad'än 123 ff.). 
79 Wak. I 350, 12. 
80 Gähi~, I:layawän I 345, apu. ff. Er galt wie lyäs als sehr klug (Gähi~, Bayän I 275, 10 f.). 
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stellen, daß Exegese oder Tradition keine Entscheidung zwischen ihnen erlau
ben. Im Grunde versucht er mit seinen Kategorien noch einmal einen Kom
prorniß, wie das vor ihm die Murgi'a und die Mu'tazila getan hatten. Er selber 
gehörte weder zu den einen noch zu den anderen. Wäre er Mu'tazilit gewesen, 
so hätte er sich anders zur Kamelschlacht oder zur manzUa haina l-manzilatain 
geäußert81 • Er wollte aber auch nicht hroxil üben wie die Murgi'iten; er meinte 
nicht, daß man nicht zu einem Urteil kommen kann, sondern daß man nicht 
zu einem Urteil kommen kann und deshalb jeder recht hat und man sich jedem 
anschließen darf. Auch die murgi'itische Lösung ist für ihn nur eine unter 
vielenB2• Er war wohl einfach ein freier Geist und wollte niemanden zu einer 
Meinung zwingen. Wenn Ibn Qutaiba ihn den ahl al-kaläm zurechnet 83, so ist 
das im Prinzip richtig; jedoch besitzen ,wir bezeichnenderweise kein Indiz 
dafür, daß er dialektische Diskussionen geführt oder mit Theologen engeren 
Kontakt gehabt hätte. 

Hübsch ist das Gespräch mit dem etwa gleichaltrigen ijalil b. Abmad über die 
Frage, ob die menschliche Rede geschaffen oder ungeschaffen sei (Wakt II 111, 

.11 ff.). Aber hier ist es eher ijalil, der theologisch denkt (zum Problem auch 
Gäbi~, BUT$än 198, 12 f.; zu ijalil unten S. 220 ff.) . .,- Auch seine Beziehung zu 
den ahl al-badil bleibt undeutlich. Man wußte, daß er l:Iadit überliefert hatte, 
und man hielt ihn sogar für vertrauenswürdig (TB X 306,18 ff.; Mizän ne. 5353). 
Aber Wakt stellt fest, daß es sich nur um wenige Überlieferungen handelte (II 
88, 13 ff.; mit Beispielen). Ibn Sa'd notiert, daß er sich auf die Tigäl verstanden 
habe (VIIz 42, 1 ff.). - Zu Asketen hat er vermutlich keinen Kontakt gehabt. 
Allerdings ist eine seiner Sklavinnen, die er wegen ihrer Frömmigkeit freiließ, 
von Ibn al-Gauzi unter die unbekannten 'äbidät von Ba$ra aufgenommen 
worden ($ifat a$-$afwa IV 31, 5 ff.). 

Später, als man mehr von Logik und Erkenntnistheorie verstand, konnte man 
sich einen Standpunkt wie den seinen kaum noch vorstellen. Nicht daß man 
ihn ganz abgelehnt hätte - in den Einzelproblemen des islamischen Rechts 
blieben ja weiterhin konkurrierende Lehrmeinungen erlaubt, und vor allem in 
der sr a ist die Selbständigkeit der mugtahidün nie gebrochen worden. Aber 
dort, wo man es mit "ewigen Wahrheiten" zu tun hatte, in der Theologie also, 
empfand man 'AnbarTs Maxime als zu subjektivistisch. Die Systematiker haben 
sie darum umzuinterpretieren versucht84, und Ibn 1:Iagar hat seiner Verwun
derung über Ibn Qutaiba's Bericht offen Ausdruck verliehen 8s• Aber gerade 
diese Korrekturen bestätigen die grundsätzliche Richtigkeit von Ibn Qutaiba's 
Referat; man hatte etwas aus der Welt zu schaffen, und indem man zwischen 
u~ül und furü' unterschied, sagte man auch deutlich, was es war86• 

81 Text VII I, sund e. 
82 Ib., d und q. 
83 Ta'wil mubtalif al-badil 57, 5 f. = 46, 7 f./Obs. Lecomte 50. 
84 Vgl. den Kommentar zu Text VII 1. 
85 TT VII 7, Sf. In seinem Taqrib spricht er direkt von takäfu' al-adilla (1531 nr. 1434). 
86 Vgl. dazu auch Turki, Polemiques 194 f. 



164 B 2.2 Der Irak im 2. Jh.: Ba~ra 

Daß Ibn Qutaiba recht hatte, läßt sich weiterhin daran erkennen, daß 
ursprünglich die Entwicklung noch in die entgegengesetzte Richtung lief. 
'Anbarls Maxime fand gerade außerhalb der Jurisprudenz Anklang, in der 
politischen Theorie nämlich, überall dort, wo man zwischen zerstrittenen 
Parteien ausgleichen 87 oder mehreren Konkurrenten eine Chance geben woll
te 88 , Im Fiqh dagegen stieß sie in Ba~ra vorläufig auf Widerspruch, zuerst bei 
A~amm, dann bei Ibn 'Ulaiya 89, Mit Asamm wäre die Darstellung der ba~ri
sehen Rechtsschule auch weiterzuführen. Jedoch soll er, als Mu'tazilit, an 
anderer Stelle behandelt werden 90, Noch Gäbi~ hat, in der gleichen lokalen 
Tradition stehend, 'AnbarTs Grundsatz modifiziert 91 , 

Angenommen wurde er anscheinend zuerst in außerba~rischen Kreisen: bei 
den I:Ianafiten 92 und bei Säfi'193, Das ist wohl nur eine Konkretisierung der 
alten irakischen Tradition94; die l:Ianafiten führten die Maxime sehr bald auf 
Abü I:Ianlfa selber zurück, Aber es zeigt vielleicht auch, daß man außerhalb 
von Ba~ra nicht so viel Vertrauen in die Kraft des menschlichen Verstandes 
setzte, 

Später soll Däwüd al-I$fahänT den Grundsatz auf theologische Fragen ange
wandt haben. BäqillänT, der dies von ihm berichtete (bei Ibn al-Ahgal, Kalf al
gitä' 243,3 H.), bekannte sich selber als Jurist dazu (Gimaret, Livre des Religions 
578, Anm, 76). MäturTdI hat über das Thema mit 'AlT b. Sa'Td ar-RustugfänT 
aus Samarqand diskutiert (IAW 1362, pu, ff. = II 310, 12f.). Zu den einzelnen 
Positionen in diesem Streit vgl. SahrastänT 155, -4 ff./455, 1ff.; BägT, Ibkäm 
al-fu$ü1707 H.; SlräzI, Sarh al-Luma' 1043 H. usw.; auch Gimaret, Ash'ar/545 f. 

2.2.4 Murgi'iten in Ba~ra, Die "Gailäniya« 

Ga'far a~-Sädiq soll sich einmal sehr abfällig über die Ba~rier geäußert haben: 
sie seien allesamt Ungläubige, nämlich Murgi'iten, Qadariten und Ijärigiten 1. 

Das ist natürlich die küfische Sicht der Dinge. Für die dortige Sra war die 

87 So etwa Walld al-Karäbisi (s. u. S.439); vgl. auch SIräzI, iSära ilä ma4hab ahl al-/;1aqq 42, 
- 4 f., wo die Maxime sogar als l:Iadi! erscheint. 

88 So etwa in der Imamatslehre der Zaiditen, z. B. bei Sulaimän b. GarIr (s. u. S.478). 
89 S. U. S. 415. Auch Bernand in: Arabica 37/1990/158f. 
90 S. U. S. 396 ff. 
91 CazzälI, Mustadä 11 106, 18 f.; Räzi, Ma/;1?ül1I3 41, 5 f. 
92 Ija~~äf, Adab al-qä4,i 35, 7 f.j IAW I 363, 1 f.; dazu Bernand in: JAOS 105/1985/627. 
93 Vgl. die Übersetzung des relevanten Passus aus Säfi'Is Risäla bei Calder in: SI 58/1983/64 ff. 

Calder setzt in seinem habituellen Skeptizismus die Entstehung der Maxime viel zu spät an 
(S. 67). Später hat man dies Säfti nicht immer zutrauen wollen (vgl. Bernand in: Arabica 37/ 
1990/153 f.). 

94 S. o. S. 162. 

1 Kulini, Käfi [[ 387, 11 f. 
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Murg;i' a der Erzfeind; darum steht sie hier an erster Stelle. Wenn man dem
gegenüber von den garb wat-ta'dil-Werken ausgeht, sieht es eher so aus, als 
habe es kaum Murgi'iten in der Stadt gegeben. Ba~rier, die nach Küfa umzogen, 
paßten sich dort natürlich an, so vermutlich Talq b. Babib 2 oder Basir b. al
Muhägir al-GanawI, ein maulä, der bei Basan al-Ba~rl gehört hatte und später 
in Küfa unter den Banü Gani wohnte 3, Für Ba~ra selber sind uns aber nur die 
Namen von drei Azditen überliefert, die von ihren mehrheitlich ibäc;litisch 
gesonnenen Stammesgenossen offenbar geduldet wurden; Ibac;liten und 
Murgi'iten hatten ja beim Aufstand des Yazid b. al-Muhallab zusammengear
beitet4• Der erste von ihnen, 

Abü Su'aib Salt b. DInar al-Hunä"I al-Azdi al-Magnün, 

hatte sogar noch das Kolleg des Iyäs b. Mu'äwiyaS besucht. Jedoch war er da 
durch sein dauerndes Dazwischenreden au fgefa lIen 6. Später hörte er bei Bam
mäd b. Abi Sulaimän, vermutlich als dieser zu seiner Gastvorlesung aus Küfa 
herübergekommen war7• über AlT und die ahl al-bait schimpfte er so sehr, 
daß selbst die Ba$rier, die doch im allgemeinen 'utmänitisch dachten, dies 
befremdlich fanden 8• - Der zweite, 

Abü I-Mugira al-Qäsim b. al-Fac;ll b. Ma'dän al-BuddänI, 

gest. 1671784, war vor allem durch die Überlieferung eines umstrittenen Pro
phetenwunders bekanntgeworden9• Er hatte sich bei den Buddän in Ba$ra 
niedergelassen, obwohl er an sich einem andern Zweig der Azd angehörte 10. 

Der dritte, 

'Utmän b. Giyät ar-Räsibi az-ZahränI, 

überlieferte, daß die Engel zu beiden Seiten der Höllenbrücke für die Gläubigen 
Fürsprache einlegen werden 11. Die Zahrän gehörten ebenso wie die Buddän 
zu den Azd 12. Durch seine bärigitischen Beziehungen mag sich erklären, warum 

2 Zu ihm s. o. Bd. I 158 f. 
3 Murgi'it nach 'Uqaili, I)u'ara' I 144, 1 > TI I 468f. nr.867. Zu ihm noch 15 VI 251, 4f.; 

Bubäri h 101 f. nr. 1839; IAH I. 378 nr. 1472; Mizän nr.1243. Zu einem J:lasan-5chüler, der 
in Kiifa weiter Qadarit blieb, s. o. Bd. I 230. 

4 S. o. Bd. I 165. 
5 Zu ihm s. o. S. 124 ff. 
6 Fasawi II 94, - 7 ff. 
7 S. o. Bd. I 185. 
8 'Uqaili 1I 209, 11ff.; Ibn J:libbän, MagrnlJ;n I 375, -5 ff. > 5am'äni, Ansäb XIII 430, ult. H. 

Als Murgi'it erscheint er Fasawi III 63, ult. und TT IV 434 f. nr. 752. Vgl. weiterhin IS VIIz 
37, 12 f.; Ibn J:lanbal, 'Ual348 nr. 2291; Bubäri [[2 304 nr. 2917; IAH 111 437 f. nr. 1919; Mizän 
nr.3906. 

~ 'Uqaili III 477 f. nr. 1535. Murgi'it nach Mizän nr. 6831 und TT VIII 329 f. nr. 594. Nichts bei 
15 VII2 40, 4 ff.; Bubäri IV. 169 nr. 760 und IAH III2 116f. nr. 668. 

10 Sam'äni, Ansäb IV 84, 4 ff. 
11 'Uqaili III 214, 1 ff. 
IZ Säli!) al-'Ali, Ijital al-Ba~ra 98. 
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er an ein "Buch" des <Ikrima gekommen war; er hatte es für ba~rische Hörer 
nicht autorisiert 13• Sie alle lebten in der ersten Hälfte des 2. Jh's; dann versiegt 
die Information aus dieser Quellengruppe. 

Aber wir wissen ja, daß die Lehre des Abü l:Ianlfa in Basra mit Zufar b. 
al-Hugail einen Brückenkopf bilden konnte. Der Einfluß küfischer Jurispru
denz war sogar um einiges älter. I:Iaggäg b. Artät, den die Abbasiden als ersten 
qäc;li eingesetzt hatten, dürfte zwar kaum auf Entgegenkommen gestoßen sein 14; 

aber einer seiner frühen Nachfolger, 

Abü I:Iah <Umar b. 'Ämir as-SulamT, 

der sich mit Sauwär das Amt geteilt hatte 15 und aus emem angesehenen 
ba~rischen Stamme kam 16, galt nicht nur als Qadarit 17, sondern auch als 
Murgi'it 18• Diese Kombination fand sich in Basra in der Tat ebenso wie in 
Küfa 19. Hier war sie damals schon charakteristisch für eine theologische 
Richtung, die auf selbständige Weise neben der Mu'tazila und der Bakrlya das 
Erbe l:Iasan al-BasrI's aufnahm und zumindest bis zum Ende des 2. Jh's 
fortgelebt hat. Ihre Vertreter haben sich, wie es scheint, für das, was sie an 
Neuem brachten, darunter vor allem die murgi'itische Komponente ihres 
Denkens, auf Gailän ad-Dimasql berufen; sie werden bei den Häresiographen 
häufig mit ihm in einem Atemzug genannt 20. Jedoch war dies wohl großenteils 
Projektion. Anhänger Cailäns, die sich nach Basra hatten flüchten können 2t, 
verbreiteten dort ein idealisiertes Bild ihres Meisters, das sich gut als Vehikel 
neuer Ideen eignete22• Cailän genoß als Qadarit in Basra Respekt; Gedanken, 
die sich niemals durchgesetzt hätten, wenn man hätte sagen müssen, daß sie 
küfisch waren, boten sich so in besserem Licht. Man wußte ja nichts Genaueres 
über ihn. Das unterschied ihn von Ma'bad al-Cuhanl und erklärt wohl auch, 
warum sich eine positive Ma 'bad-Legende nie durchgesetzt hat. Wer Ma 'bad 
idealisierte, tadelte gleichzeitig l:Iasan al-Basrl, weil dieser sich nicht am 
Aufstand des Ibn al-AS"a! beteiligt hatte. Ma'bad ist erst von antiqadaritischen 

13 'UqailI 213, pu. f.; Azmi, Studies 66. Er war Murgi'it nach einem Urteil des Ibn l;Ianbal ('lLal 
288 nr. 1863 > IAH IlII 164 nr.898; Ka'bi, Qabul 216, 12 f.; Miziin nr. 5561; TT VII 146 f. 
nr.293). 

14 S. o. S. 153 f. 
15 S. o. S. 155. 
16 Die Sulaim gehörten zu den ahl al-'Aliya (Sälib al-'Ali, ljitat al-Ba$ra 82; auch Index s. n.). 

TabarI notiert ihn als qä(j.i für das Jahr 137/754-55 (III 121,9); damals soll Sulaimän b. 'Ali 
ihn eingesetzt haben (Wakt II 55, 3 f.). Jedoch heißt es andererseits, er sei bereits im Kalifat 
des Saffäb, i. J. 136, gestorben (ljalifa, Tab. 526 nr. 1830; Ta'r"ib 628, 12f.). Er hat jedenfalls 
seine Tätigkeit nicht lange ausgeübt. 

17 So nach Abü 'Abdarrabmän as-Säfi'I (Ka'bi 99, lOff. > Fag.1343, 9> IM 138, 15). 
18 So nach dem Urteil des Ibn l;Ianbal ('Uqaili III 183, ult. und TT VII 467, - 5 f.). Nichts in IS 

VII2 32, 15; Bubäri lIh 181 nr. 2104; IAH III1 126 f. nr. 689; Mizän nr. 6152. 
19 Für Küfa s. o. Bd. I 162. 
20 Vgl. Text II 12, g; II 14 mit Kommentar; II 15, d. 
21 Zu ihnen Bd. 1 107 und 105. 
22 Zur irakisehen Cailän-Legende s. o. Bd. 1 133 f. 
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Kreisen entdeckt worden, die Basan al-Ba~rI für sich in Anspruch nehmen 
wollten23 • 

2.2.4.1 Fa(;ll ar-Raqäs1 

Die Häresiographen haben diese Projektion nicht durchschaut. Darum bewe
gen wir uns, was den tatsächlichen Ursprung der Neo-Gailänlya angeht, 
weitgehend im Bereich der Hypothese. Jedoch hatte sich an früherer Stelle 1 

im Zusammenhang mit der politischen Theorie zeigen lassen, daß jene Theo
logen in typisch irakiseher Weise über Gailän hinausgingen. Erst sie scheinen 
seine Theorie dahin zugespitzt zu haben, daß der Kalif auch aus einem 
nichtarabischen, d. h. wohl: persischen Geschlecht kommen könne. Der Ge
danke war zwar im Ansatz syrisch, richtete sich jetzt aber gegen küfische 
Ideen; die Schule des Abü Banlfa ging ja davon aus, daß die Herrschaft allein 
den Qurais zukomme2• In Küfa stützte man sich dazu auf die bekannten 
BadlIe, die später kanonische Geltung bekommen haben; eben diese wurden 
in Ba~ra von der "Gailänlya" umgedeutet bzw. mit anderen konfrontiert, die 
eine Rebellion gegen die Qurais rechtfertigten, zumindest wenn letztere die 
Macht in ungerechter Weise verwalteten. 

In diesem Punkt zeigt sich also ba~risches Selbstbewußtsein, das sich gegen
über Küfa auf syrische Tradition berief. In den übrigen Systemteilen liegen die 
Verhältnisse nicht so klar. Dort ist vorläufig nur festzuhalten, daß wir es in 
erster Linie mit einem irakisehen Phänomen zu tun haben; Abü l-Hugail hätte 
sich sonst kaum die Mühe gemacht, die Gailänlya zu widerlegen3• Wir werden 
jedes Theologoumenon für sich behandeln müssen. Jedoch empfiehlt es sich, 
zuvor auf die Person des ersten Schulhauptes einzugehen: 

Abü "Isa al-Fadl b. eIsa b. Aban ar-RaqasI. 

Er war Neffe des Yazld b. Aban ar-RaqäsI, dessen Tod wir zwischen 110/729 
und 120/738 ansetzten4• Er selber gehört ohne Zweifel in die gleiche Generation 
wie Wä~il und eAmr b. ·Ubaid. Mit Wa~il trat er zusammen vor ·Abdalläh b. 
'Umar b. "Abdal"aziz aufS; Wä~ils Schüler ·Isa b. Bädir hatte anscheinend 
nähere Beziehungen zu ihm 6. "Amr b. ·Ubaid besuchte ebenso wie zwei weitere 
asketische Schüler Basan al-Ba~ri's sein Kolleg7; vielleicht waren sie alle schon 

23 Dazu Bd. I 73. Vgl. allerdings Fa(il 334, 12 ff. 

1 Bd. I 130 ff. 
2 S. o. Bd. I 212. 
3 Vgl. Werkliste XXI, nr. 28. I;;IwärizmT führt Mafäfjb 20, pu. f. die murgi'itische Cailäniya auf 

einen gewissen Cailän b. l;;Iarasa ad-Oabbi zurück. Vermutlich hat er das Problem, das sich 
mit Cailän ad-DimasqI stellte, gesehen. Jedoch ist sein Vorschlag keine Lösung; Cailän b. 
Ijarasa gehört in die erste Hälfte des 1. Jh's und ist damit viel zu früh (vgl. Anfänge 245). 

4 Genauer: der Sohn einer Schwester (Ibn l;Iibbän, MagrülJin 11 210, ult.). Zum Datum s. o. 
S.89. 

s S. u. S. 242. 
6 Cäl:Ii~, Bayän I 307, 3 und 11. Zu 'Isä b. l;Iädir s. u. S. 317. 
7 Ib. I 290, ult. f. '" 306, 10 f. 
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etwas Junger als er. Einer von ihnen, Hisam b. I:Iassän al-Qardüsi, stirbt 
Anfang Safar 148/Anfang April 765 8 , ·Amr b. ·Ubaid i. J. 144/761; man wird 
Fa<;!ls Tod also wohl vor 140/757 ansetzen können. Seine Tochter Sawada war 
mit Sulaimän b. Targän at-Taimi (gest. 1431760) verheiratet; als sie starb, war 
Fa<;!l ebenso wie sein Schwiegersohn noch am Leben 9 • Er hielt nicht viel von 
Salm, dem Sohn des Qutaiba b. Muslim, der zweimal kurz Gouverneur von 
Ba~ra war, einmal im Jahre 132 als Stellvertreter des ·Umar b. Hubaira 10 und 
dann noch einmal für zwei Monate im Jahre 140 unter Mansür 11. Die abfällige 
Bemerkung, die er über ihn machte 12, dürfte während der ersten Regierungs
periode gefallen sein und wurde vielleicht beim zweiten Mal, als er selber 
schon tot war, wieder in die Erinnerung gerufen. Er hatte zwei bekannte Enkel: 
über seine Tochter den Traditionarier Mu'tamir b. Sulaimän (gest. 187/833)13 
und über seinen Sohn 'Abda~~amad den Dichter Fadl b. 'Abda~~amad ar
Raqasi, der Lobgedichte auf Härün ar-Rasid machte 14 und leicht mit ihm 
verwechselt werden kann. Wenn Kisäl (ca. 119/737 -189/805) in einigen 
Versen einen gewissen Raqasl darüber tröstet, daß dessen Gefolgschaft genauso 
verrückt und verdreckt sei wie die seine, so ist allenfalls dieser Enkel, nicht 
mehr aber Fa<;!l b. 'Isä gemeint. 

Ibn 'Abdrabbih, 'lqd II 299, 14 ff. Kurz vorher sind die beiden Verse zitiert, in 
denen, wie wir oben S. 91 sahen, gleichfalls vermutlich Fadl b. 'Abda~~amad 
attackiert wird; danach hatte er einen maglis, also wohl ebenfalls einen Schü
lerkreis. Abu Nuwäs, von dem sie wahrscheinlich stammen, hat diesen an
derswo insgesamt lächerlich gemacht (vgl. den Diwän in der riwäya des Süli 
680, 4 ff.). - Eine Verwechslung hat sich auch in die biographische Notiz bei 
Ritter, Geheimnisse 19, Anm. 1 eingeschlichen: die Stelle bei Marzubäni, Mu
wassalJ 456 f. bezieht sich auf den Enkel (wobei allerdings die erste dort 
verzeichnete Anekdote durchaus ihrerseits falsch bezogen sein könnte und dann 
tatsächlich dem Großvater zuzuordnen wäre). In etwas anderer Weise sind bei 
Goldziher, Muh. Stud. I 198 die Verwandtschaftsverhältnisse durcheinander
geraten. Auch Fadls Brüder waren allesamt Dichter (Ibn an-Nadim, Fihrist 
186 b, - 7 ff.; Safadi, Wäfi VII 66 ne. 3002). 

Er war qä$$. Ebenso wie nach ihm sein Sohn 'Abda~~amad handhabte er das 
Mittel der Reimprosa mit großem Geschick; ein teleologischer Gottesbeweis, 
den er in dieser Form in seine qi$a$ eingeflochten hatte, ist der Nachwelt im 
Gedächtnis geblieben 15. Im Fihrist steht er in einer Liste der bulagä', der 

8 Mizän nr. 9220; zu ihm s. o. S. 95. 
9 Bayän I 306, ult. f.; Ibn Qutaiba, Ma'ärif 476, 1 f. Dazu unten S. 367. 

10 1:;IalTfa, Ta'rzb 610, 11 und 615, 9 f. 
11 Ib. 652,14 und 675,2. Dagegen saß Sulaimän b. 'AlT (gest. 141/758) in seinem Kolleg (BalägurT, 

Ansah III 111, 8). 
12 Cäbi~. Bayän I 307, 9 f. = l:layawän VII 204, 10 f. 
1.3 Vgl. auch IAH III2 64 nr.367. 
14 Zu ihm GAS 2/516. 
15 Bayän I 308, 4 f. = 1:Iayawän I 35, 1 f. = GurgänT, AsräT al-baläga 12, 6 H. (übs. Ritter, 

Geheimnisse 19). Zu seinem Gebrauch von sag' vgl. auch Bayän I 290, ult.; weiterhin den 
Brief lf.ilya VI 206, 16 ff. 
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Sprachkünstler, die dort von den butabä', den Predigern, getrennt werden 16. 

Ob er allerdings wie sein Onkel YazId b. Abän -auch Asket war, muß fraglich 
bleiben. Zwar fiel auf, daß er nur auf Eseln ritt; aber daß er überhaupt ritt, 
zeigt, daß er nicht unbedingt Armut praktizierte. Auch die Begründung, die 
er dafür gab, war durchaus weltlich 17. Natürlich zog man Vergleiche mit Jesus, 
Bileam und ·Uzair, und auch er selber wollte darin ein Zeichen von ta'alluh, 
Annäherung an Gott, sehen 18. Aber ob Abü Nu·aim recht hatte, wenn er ihn 
in die I:lilya aufnahm, ist nicht einmal aufgrund des Materials, das dieser 
selber bringt, sicher zu entscheiden 19. 

Er mag mit küfischen Murgi'iten Verbindung gehabt haben; eine Anekdote 
bringt ihn mit ·Umar b. I)arr zusammen, allerdings in Mekka20• Er hatte bei 
l;Iasan al-BasrI studiert. Darum läuft er normalerweise als Qadar.it21 ; manche 
Quellen sehen in ihm sogar einen Mu·taziliten 22• In Wirklichkeit ist er einen 
eigenen Weg gegangen. Er war mutakallim23, und er hatte Anhänger, die meist 
als Fadllya 24, einmal auch als RaqäsIya 25 zusammengefaßt werden. Von I:Iasan 
übernahm er den Gedanken, daß der Mensch die Freiheit zum Bösen hat. 
Jedoch versuchte er als erster, die Konsequenzen für den göttlichen Willen in 
eine Theorie zu fassen. Wir haben dafür nur einen einzigen häresiographischen 
Bericht, und dieser ist alles andere als klar 26• Aber er erschließt sich wohl am 
ehesten, wenn wir davon ausgehen, daß Fadl - bzw. seine Schule - wie die 
küfischen Stiten den göttlichen Willensakt als gleichzeitig mit dem Geschehen 
ansetzte. Daraus ergibt sich, daß Gott nichts im voraus will, nicht einmal das 
Gute (d). In dem Augenblick des Geschehens liegt die Sache allerdings anders: 
wenn ein Mensch da etwas Gutes tut, so sagt man, daß Gott es wolle; tut er 

16 139, 17, wo er wohl mit ar-Raqäsi gemeint ist. 
17 Bayän I 307, 3 ff. 
18 Ib. 307, pu. ff. Der merkwürdige Begriff ta'alluh, den man später im allgemeinen vermied, 

verdient eine genauere Untersuchung. Hat er etwas mit der 01-10(001715 ElEc";) zu tun, von der 
Plato redete (Theaetet 176 B) und die dann bei den Kirchenvätern Eingang fand (vgl. H. Merki, 
'01-10(001715 eect>. Von der platonischen Angleichung an .Gott zur Gottesähnlichkeit bei Gregor 
von Nyssa)? Oder mit der eeOOGIS, der Gottwerdung des Menschen, die sich nach Clemens 
Alexandrinus aus dem Wissen um das Heil ergibt (Pelikan, Christian Tradition I 155; vgl. 
auch ibo 11 10 zum Begriff der deificatio bei Maximus Confessor)? 

19 l;Iilya VI 206 ff.; es besteht nahezu ausschließlich aus I:IadIlen, die Abü 'Ä~im al-'Abbädäni 
(s. O. S. 105 f.) von ihm überlieferte. 

20 l;Iilya V 113, 7 ff. Als Murgi'it wird er eingeordnet bei Naubabti, Firaq as-SI'a 9, 14 f.; Maqdisi, 
Bad' V 144,8 und Sahrastäni 106, 11267,3 (vgl. auch ibo 103, 7/253, ult, und dazu Gimaret, 
Livre des R.eligions 416, Anm. 17). 

21 Ibn Qutaiba, Ma'ärif 625, 8 f.; Bubäri IV. 118 nr.528; IAH III2 64 nr.367; Ibn I:Iibbän, 
Magrübin 11 211,2; 'Uqaili, Ou'afä' III 442f. nr. 1490 > Mizän nr.6740; Ka'bi 96, 8ff. > ? 
> IM 128, 4 f. und 138, 6. 

22 Fasawi 1Il 139, 4 f. > TT VIll 284, 6; AS'ari, Maq. 514, 8; auch Ibn I:Iazm, Naqt al- 'arüs 
246,22. 

23 Cäl;li~, Bayän 1307,9. 
24 Ib. I 307, 11 und ljalq al-Qur'än in: Rasä'j[ III 300, 2; auch AS'ari, Maq. 513,5 und 514, 8. 
25 Maqdisi, Bad.' V 145, 2. 
U Text II 12 mit Kommentar. 
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dagegen etwas Böses, so sagt man, daß Gott es nicht wolle (b). Das ist wohl 
nur die Sanktionierung eines Sprachgebrauchs, so wie er unter den ba~rischen 
Qadariten üblich war; man darf Gott nichts Böses zuschreiben. Denn nach 
dem Geschehen darf man sehr wohl sagen, daß Gott die Handlungen der 
Menschen schlechthin gewollt habe (a); er ist eben doch der Herr aller Dinge. 
Das ist er aber unter einem andern Aspekt. Wenn man primär sein Wirken in 
den Blick nimmt, so ist klar, daß das, was er nicht will, auch nicht geschieht 
(e); wenn man dagegen auf die Freiheit des menschlichen Handelns schaut, so 
läßt sich sehr wohl sagen, daß Dinge geschehen, die er nicht will (C)27. Aber 
sie geschehen trotz allem aufgrund seines Wirkens; so ist es also möglich, daß 
er Dinge bewirkt, die er nicht will (f)28. 

Wenn wir Fadls Theorie damit richtig rekonstruieren, so bereitet sich in ihr 
der Synergismus vor, den I)irar b. 'Amr aufbrachte - auch er ein Theologe 
auf der Grenze zwischen Basra und Küfa - und den Naggar, ein basrischer 
"Murgi'it" wie Fadl, dann übernahm 29. Hingegen steht gewiß noch keine 
Attributenlehre im Hintergrund; mit der mu'tazilitischen Vorstellung, daß das 
göttliche Wollen eine in der Zeit entstandene Tateigenschaft sei, hat dies trotz 
teil weiser sachlicher Übereinstimmung in seinem Ursprung nichts zu tun. Aber 
auch wenn As'arI zum Abschluß sagt, daß "Ähnliches von Cailan berichtet" 
werde (g), schafft er wohl nur ein Phantom. Gailän hat Fadl allenfalls einige 
Ansatzpunkte geboten. Er hat wohl schon die Rolle des Verstandes betont, 
auf dem die Entscheidungskraft des Menschen beruht 30• Fadl hat bezeichnen
derweise jenes bekannteI:Iadit weitergegeben, wonach Gott den 'aql als sein 
liebstes Geschöpf bezeichnete und ihn wohlgefällig von vorn und hinten 
betrachtete31 • Auf die Problematik des göttlichen Wollens werden wir gestoßen, 
wenn ein "Anhänger des Cailän" die Frage aufwirft, wie Gott denn den 
Unglauben wolIen könne, insofern er damit doch den Willen des Satans erfülle 
statt den des Propheten32• Jedoch soll jener damit Abü l:Ianlfa in Bedrängnis 
gebracht haben; die Überlieferung ist also wiederum im Irak entstanden. 

Daß Fadl ar-RaqäsI das 'aql-1:IadII über den Ba~rier Abü 'Utmän an-NahdI 
(gest. um 100/720; vgl. TH 65 f. nr. 56) auf Abü Huraira zurückführen konnte, 
war vermutlich eine ziemlich junge Entwicklung; an anderer Stelle gilt es noch, 
wohl ursprünglicher, als Ausspruch des Kuraib (gest. 98/716-7), eines maulä 

27 Wenn dieser Satz richtig überliefert ist; vgl. den Kommentar. 
28 leh bin in einer früheren Interpretation dieser Stelle (Anfänge 242 ff.) davon ausgegangen, daß 

hier an ein Wirken außerhalb der menschlichen Handlungen gedacht sei, Heimsuchungen wie 
Krankheit usw. Jedoch ist dies in dem Text nicht ausgesprochen, und man kann auch ohne 
diese Hypothese auskommen. Vgl. auch die vorsichtige Ausdeutung von Watt, Free Will 41 f. 

29 S. u. Kap. C 1.3.1.3 und 5.2.1. 
30 TH 147, H.; allgemein Anfänge 56ff. 
31 Suyüt\, La'äl, I 129, 1 ff.; verkürzt auch Mhän nr.674O. Dazu Bd. I 354 und oben S. 120. 

Nichts deutet darauf hin, daß er 'aql hier im Sinne von Myos verstand (vgl. Goldziher in: 
ZA 22/1907/318f. = Ces. Sehr. V lO8f.); neuplatonische Implikationen begegnen allenfalls 
ein Jahrhundert später, in Text XXIII 27, h (vgl. Kap. C 3.2.2.2.7.3). 

32 PazdawI, U$ül ad-dtn 48, 6 ff. 
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des Ibn <Abbäs (Ibn Abi d-Dunyä, al-'Aql wa-fadluh 12, -4ff.; zu Kuraib vgl. 
TT VIII 433 nr. 793). Die Stiten beriefen sich dafür auf Muhammad al-Bäqir 
oder Ga'far a~-Sädiq (Kullni, Kiifi I 10, 2ff. und 20, ult. ff.). - Wenn As'arI 
an einer Stelle (Text XVII 47) Cailän neben Tumäma und Bisr b. al-Mu'tamir 
die Lehre zuschreibt, das Handlungsvermögen bestehe in der körperlichen 
Leistungsfähigkeit (und sei damit permanent), so ist auch dies wohl mit Bezug 
auf Cailän Projektion. Es wird nicht einmal von Fadl berichtet. 

Die Freiheit der menschlichen Entscheidung implizierte nach Fadls Auffassung, 
daß es zwischen Gläubigen und Ungläubigen keine Gemeinsamkeiten gibt. Der 
Glaube ist unteilbar; kein Heide, mag er noch so sehr als ban,r Gott erkannt 
haben, kann gläubig genannt werden 33. Das hatte zwei Konsequenzen. Die 
erste ist wiederum küfisch und murgi'itisch: jeder Muslim kommt ins Paradies. 
Wir wissen nicht genau, wie Fadl sich dies im einzelnen gedacht hat. Maqdisl 
stellt es so dar, als ob ein Muslim von Gott überhaupt nicht gestraft werde34• 

Das wäre die Position, die ·Ubaid al-Muktib um diese Zeit in Küfa vertreten 
haben soU3S• Aber vermutlich hat MaqdisI nur seiner mu·tazilitischen Entrü
stung zu stark nachgegeben. In Ba$ra hätte sich eine solche Lehre wohl nur 
schwer durchsetzen können. Dort glaubte man vielmehr wiederum die Tra
dition Cailän ad-Dimasqfs fortzuführen. Man wollte wissen, daß auch dieser 
sich zumindest nicht entschieden hatte, wie Gott mit dem schweren Sünder 
verfahren wird: er kann ihn auf ewig strafen, und er kann ihn auch begnadigen; 
er muß nur konsequent sein36• Man brachte damit ganz in ba$rischem Sinne 
den Gedanken der göttlichen Gerechtigkeit ins Spiel. Der Lehre vom göttlichen 
Willen widersprach dies nicht37• 

Die zweite Konsequenz ist sehr eigenwillig. Da es nun einmal Heiden 
gegeben hat, die Gott erkannten, muß man Gotteserkenntnis und Glaube 
voneinander trennen. Natürlich gibt es keinen Glauben ohne Gotteserkenntnis; 
aber es gibt eine Gotteserkenntnis, die sich nicht auf die Offenbarung gründet. 
Sie ist apriorisch, die andere dagegen "erworben"38. Einer der Doxographen, 
selber ba~rischer "MurgCit"39, erläutert, worin das apriorische Wissen von 
Gott besteht: darin, daß die Dinge in der Zeit entstanden sind und daß sie 
einem vernünftigen Plan gehorchen, m. a. W. in der Erfahrung der Kontingenz 
und der Ordnung in der Welt, aus der sich die Notwendigkeit eines höheren 
schaffenden und waltenden Wesens ergibt (e)40. Um Glaube zu sein, ist dies 
noch viel zu diffus (c und m). Erst der Prophet, und zwar anscheinend nur 
Muhammad, nicht auch schon Mose oder Jesus, bringt mit der Schrift das, 

33 So für die "CailanTya" und ihre ha$rischen Nachfolger gesagt in Text 1I 15, i - k. 
34 Text II 13. 
35 S. o. Bd. I 212. 
36 Text II 14 mit Kommentar. 
37 Es scheint mir deswegen unnötig, zwei verschiedene Fadl ar-Raqäsi zu postulieren, wie F. Meier 

dies tut (Abü Sard 169). 
38 Text 11 15. 
39 Zu Muhammad h. Sahib in 15, d s. u. Kap. C 5.1.1. 
40 Bagdädr interpretiert dies als Erfahrung der Geschöpflichkeit (Text II 16). 
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was man glauben muß. Problematisch ist dann nur noch deren Exegese: 
glauben muß man aus dem Koran das, was nach dem Konsens aller Muslime 
dort ausgesagt ist (g). Dazu gehören die Einheit und Einzigkeit Gottes, aber 
auch, daß man ihn lieben und ihm Demut bezeigen muß41. Ebenso wichtig ist 
das Bekenntnis: die sahäda und andere Erklärungen, in denen man bestimmte 
Glaubensinhalte als richtig bezeichnet (ta$dtq). Ein bloßes Für-Wahr-Halten 
(ta$dtq) im Herzen reicht nicht aus 42. 

Für den Doxographen ist das wiederum nur die Lehre der Cailänlya. Jedoch 
erfahren wir an anderer Stelle, daß Fadl ar-RaqäsI sie vertrat43. Syrisch ist sie 
offenbar nicht. Der Gedanke einer natürlichen Offenbarung klingt an in der 
zweiten Risäla, die Abü Banlfa an 'Utmän al-BattI gerichtet haben soll 44. 

Gleichgültig wie es um ihre Echtheit steht, er ist damit für das Umfeld der 
Murgf a belegt; er lag auch in der Konsequenz des von Abü Banlfa vertretenen 
Ansatzes45. Aber er hat in der kUfischen Murgi'a keine Diskussion ausgelöst. 
Dagegen wissen wir, daß die ba~rische und küfische Ibäc;lIya darüber nachge
dacht hat46; auch die fitra-Debatte innerhalb der Qadarlya führte in diese 
Richtung47. l:Iammäd b. Salama, 167/783-4 in Ba~ra gestorben, hat bei dem 
letzteren Punkte anscheinend ähnlich differenziert; die {itra vor der Offenba
rung ist noch nicht Islam 48. Im Gegensatz zu Abü l;Ianlfa ist nun der Inhalt 
des Glaubens ausgeweitet; zur Gotteserkenntnis treten Liebe und Demut hinzu. 
Das deutet auf asketisches Milieu; das Wort bucj,ii:, mit dem hier Demut 
umschrieben wird, kommt, wie Madelung bereits gesehen hat 49, im Koran nur 
in negativer Bedeutung vor und wird erst von den Asketen umgepolt. Für 
Ba$ra paßt das gut. 

Allerdings können wir wieder nicht beweisen, daß schon Fadl das Wort but;lü' 
in diesem Zusammenhang benutzte; die Cailänlya, der es zugeschrieben wird, 
hat ja weitergelebt. Auffällig ist auch, daß die Liebe so stark hervorgehoben 
wird (vgl. Gimaret, Livre des Religions 421, Anm. 22); das hätte man später 
nicht mehr getan. Dennoch teile ich nicht Madelungs Hypothese eines christ
lichen Einflusses (Qäsim 239); sie ist unter der Voraussetzung aufgestellt, daß 
die CailänTya in Syrien zu lokalisieren sei. Eher ist dagegen M. Seale zuzustim
men, der in der Lehre von der doppelten Gotteserkenntnis einen Reflex orige
nistischer Gedanken sieht (Muslim Theology 18 ff.; vgl. auch meine Ausfüh-

41 Text 15, a und 16, b. 
42 Ib., 1- m mit Kommentar. Dazu Pessagno in JAOS 95/1975/387 f., wo die falsche Akzentset

zung bei Izutsu, Concept of Belief 107 korrigiert wird. 
43 Abu Ya'la, Mu'tamad 30, 2ff. (= Text XXIII 15); etwas anders Ibn al-Murtada, al-Munya 

wal-amal, Hs. Berlin 4908, fo1. 35 b, 10 ff. 
44 S. o. Bd. I 205. 
45 S. o. Bd. I 195 und 203. 
46 S. o. Bd. I 412 und unten S. 230. 
47 Vgl. HT 101 ff. 
48 S. u. S. 376 f. Vgl. auch die Unterscheidung zwischen einem ersten und einem zweiten "Bund" 

(miläq) mit Gott, die man auf Oahhak b. Muzähim zurückführte (HT 113). Dazu das Badi! 
bei Muslim, $al;r&, Canna 63; auch Ibn Qaiyim al-Cauziya, Al;käm abI atj-tjimma 536, 4 ff. 

49 Qäsim 239. 
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rungen in: Islam and the Medieval West, ed. Semaan 66 f.). Daß solche Erwei
terungen des Glaubensbegriffs damals nicht ganz ungewöhnlich waren, zeigt 
das BadI!. I:Iammad b. Salama überlieferte von einem Gewährsmann, dessen 
Namen er nicht nannte - oder nicht nennen wollte? -, daß der Glaube erst 
dann vollkommen sei, wenn er fünf Elemente enthalte: daß man Gott vertraue, 
seine Sache in seine Hände lege, sich dem Befehl Gottes unterwerfe, mit seinem 
Ratschluß einverstanden sei und Geduld zeige, wenn man von ihm heimgesucht 
werde (SuyütI, La'äll 143, 5 ff.). Wenn dies im folgenden dann der Liebe und 
dem Haß "um Gottes willen" zugeordnet wird, so gibt es auch dafür Parallelen 
in murgi'itischen Kreisen (vgl. Mizän nr. 1311 für den boräsänischen Murgi'iten 
Bukair b. Ma'rüf; zu ihm unten S. 606). 
Fadl ar-Raqasfs Glaubensdefinition ist in jedem Fall zu trennen von der einer 
gewissen FadlIya,. die in dem Glauben die Summe aller Gehorsamswerke sah 
(Abü 'Ubaid~ Imiin 102, 5 ff.). Dort handelt es sich nämlich um tIärigiten, die 
einem gewissen Fadl b. 'Abdalläh folgten (ljwärizmI, MafättlJ al- 'ulüm 19, 13) 
und im allgemeinen der SufrIya zugerechnet werden (vgl. die Nachrichten bei 
Naswän al-I:IimyarI, l:lür 177, 13 ff., wohl nach Ka'bi > jeweils auf andere 
Weise verkürzt bei As'ari, Maq. 118, 11 ff. [= Ibn l:Iazm, Fi~al IV 190, apu. 
ff. = Naswän 274, pu. ff.] und Malati, Tanbih 136, 20 ff./179, 11 ff.; auch 
Naswän 273, pu. ff.). Bei Ibn Bazm, a. a. 0., und Naswän 274, pu. steht 
FuJailtya statt Fatjliya; so auch in dem Buchtitel Werkliste XV, nr. 32. Dazu 
noch Madelung in: SI 32/19701252ff. - Wer die "sunnitischen" FadlIyün waren, 
die sich nach MuqaddasIs Zeugnis (AlJsan at-taqäsim 417, 3) in Ahwäz mit 
den Siiten stritten, weiß ich nicht. 

Mit der Mu'tazila lebte man sich auf die Dauer völlig auseinander; Gähiz 
betont, daß man in seinen Kreisen mit Verachtung auf die Fadllya herabsah50• 

Aber anfangs war der Widerstand aus einer· andern Ecke gekommen: der 
Prädestinatianer Aiyüb as-SabtiyanI ging Fad I wegen seiner qadaritischen 
Neigungen aus dem Weges!, und auch dessen Gesinnungsgenosse Dawüd b. 
AbI Hind s2 nahm wohl an diesem Punkte Anstoß, wenn er Fadl vorwarf, den 
Koran nach seinem Gutdünken auszudeuten5J• Selbst Fadls Schwiegersohn 
Sulaimän at-TaimI wollte während des Leichenzuges für seine Frau nicht mit 
ihm in einer Reihe gehen 54; er war wie Aiyüb as-SabtiyänI ein Gegner des 
'Amr b. ·Ubaid55• Wenn Fadls Sohn 'Abda$$amad oder gar sein Enkel Fadl 

50 ljalq al-Qur'än in: Rasä'illII 300, H. 
51 IAH lIIz 64, 16 f.i zu ihm s. u. S. 343 ff. 
52 Zu ihm vgl. HT 158 und Anfänge 202. 
53 Bayän I 291, 1ff.; dazu Pellat, Milieu 113, wo die Anspielung bereits in derselben Art 

interpretiert ist. Daß Cähi~, wie PeJlat sagt, den Vorbehalt des Däwüd b. Abi Hind anders 
erkläre, nämlich durch Fadls Vorliebe für eschatologische Verse, durch seinen qä~~-Stil also, 
scheint mir nicht ganz zuzutreffen. (;ähi~ insinuiert dies nur; was er in Wirklichkeit sagt, ist 
eher, daß Fadl die Dimension der koranischen Gebote und Verbote durch seine Betonung von 
Tod und Gericht deutlich machte. 

54 Bayän 1307,1 f. Oder ist damit, daß er ihn "vorangehen ließ", seine Hochachtung ausgedrückt, 
die er trotz aller Differenzen vor ihm gehabt hätte? 

55 S. u. S. 342 f. Vgl. auch die Bemerkung des SaIläm b. Abi Murt, eines Schüler des Qatäda, bei 
BubärI, K. at),-l)u'afä' a~-$aglr 475 nr.296 > Qahabi, Mizän 1II 356, 4f.; Salläm konnte mit 
'Amr b. 'Ubaid ebenfalls nicht viel anfangen (ib. 11 181, 15 f.). 
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seine Ansichten teilten was wir nicht wissen -, so könnte die oben zitierte 
Bemerkung des Kisä'I einern von ihnen unter eben dieser Hinsicht gelten. Kisä'I 
hatte als Küfier und als Erzieher des Härün ar-RasId für qadaritische Theologie 
nicht viel übrig, und er betont immerhin in seinem letzten Vers, daß, bei aller 
Gemeinsamkeit in der Verachtung der Mitläufer, sein Standpunkt doch "ta
dellos" sei und der ar-RaqäsIs eine "Heimsuchung". 

Über 'Abda$~amad erfahren wir nur, daß er die Kunst des batib noch besser 
beherrschte als sein Vater (Bayän I 308, 6); gemeint ist wahrscheinlich, daß er 
die Ausdrucksform des sag' mit noch größerer Vollkommenheit handhabte (ib. 
I 287, 5 ff.). Alle Juristen der Stadt sollen seine Predigten besucht haben (ib. I 
291,5 f.). Daß er allein drei Sitzungen damit verbrachte, über die Erschaffung 
der Mücke zu sprechen (ib. I 308, 7 f.), könnte allerdings darauf hindeuten, 
daß er über die Theodizee und den Sinn von "Schädlingen" nachdachte (s. o. 
S.52f.). - Daß sein Sohn Fadl, der als sii'ir mägin ball' galt, noch viel mit 
Theologie im Sinn hatte, wirkt an sich nicht sehr wahrscheinlich. Jedoch hielt 
er, wie wir sahen (oben S. 168), anscheinend Kolleg. 

2.2.4.2 Abü Samir und seine Schule 

Cähi~ bezeugt durch seine abschätzige Bemerkung, daß die FadlIya zu seiner 
Zeit, also um die Wende zum 3. Jh., in Ba~ra noch nicht ausgestorben war. 
Jedoch hatte damals innerhalb der Cailäniya längst ein anderer Theologe die 
Führung übernommen, der sich in manchem von Fadl ar-Raqäsi unterschied: 

Abü Samir Sälim b. Samir al-BanafI. 

Daß dieser in der neogailänitischen Tradition stand, ist vielfach bezeugt 1. Er 
hatte den gleichen politischen Standpunkt2• Ein Bericht über die von ihm 
vertretene Glaubensdefinition, den AS'arI aus ungenannter Quelle übernimmt3, 
berührt sich in manchem eng mit dem, was dieser kurz darauf von den 
Cailäniten berichtet4• Ebenso wie sie sieht Abü Samir in Demut und Liebe 
konstituierende Bestandteile des Glaubens 5; ebenso wie sie lehrt er auch, daß 
der Glaube nicht teilbar ist 6• Man hat diesen immer ganz, und man ist darum 
auch, wenn man nicht glaubt, immer ganz Ungläubiger; man kann nicht ein 

1 Vgl. den Kommentar zu Text 11 14. Auch BagdädI, Farq 190, 5 f.l202, 5 und 193, 7 f.l205, 9; 
Pazdawl, U~ül 252, 17 ff. 

2 Naubabti, Firaq 9, 14 ff. 
3 Text II 17, a-g. 
4 Text 11 15. Er benutzt dabei in beiden Fällen nicht - oder jedenfalls nicht überall - die 

gleiche Quelle; denn 15, d - h geht auf Ibn SabIb zurück, während dieser in 17, a - g gerade 
nicht herangezogen ist (vgl. den Kommentar zur Stelle) . 

.I Vgl. 15, a mit 17, a. Es fällt allerdings auf, daß der Paralleltext 17, i diese Stichwörter nicht 
bringt. Man muß sich also fragen, ob nicht eine Kontamination vorliegt; 15, a und 17, a 
können aus der gleichen Quelle stammen. Aus Text 22 geht hervor, daß Schüler des Yünus, 
der in 17, a mit Abü Samir zusammen genannt wird, dieselbe Definition vertraten; sie mag 
also für ihn eher charakteristisch gewesen sein als für diesen. 

6 Vgl. 15, d und k mit 17, g. 
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bißchen glauben7• Abu Samir verglich dies - und das ist wohl sein origineller 
Beitrag zu diesem Punkt - mit der Hautzeichnung eines pferdes: man spricht 
von einem Schecken erst, wenn sowohl Weiß als auch Schwarz sich an ihm 
zeigen; so ist auch der Glaube erst dann Glaube, wenn alle Bestandteile vom 
Menschen verwirklicht werden 8• 

Diese Bestandteile aber hat Abu Samir über das hinaus, was die Gailänlya 
für nötig hielt, erweitert. Er fügte das Einheitsbekenntnis im Sinne einer 
Ablehnung des Anthropomorphismus und die göttliche Gerechtigkeit im Sinne 
eines Bekenntnisses zum liberum arbitrium hinzu 9. Damit drangen 
mu'tazilitische Axiome ein; sie überlagern die emotionale Komponente, die 
Abu Samir aus der asketischen Tradition der Neo-Cailänlya ererbt hatte. Dies 
aber führte zu einer Verschiebung in der vorgegebenen Dichotomie zwischen 
erster und zweiter Gotteserkenntnis. Denn die genannten Axiome sind rational 
erkennbar und stehen für Abu Samir auf gleicher Stufe mit dem Gottesbeweis; 
andererseits sind sie so spezifisch islamisch, daß es nicht angeht, sie aus dem 
Glaubensakt auszugrenzen. Darum verwarf Abu Samir die Lehre, daß es eine 
Gotteserkenntnis gebe, die noch nicht Glaube sePOj stattdessen unterschied er 
zwischen Glauben vor dem Auftreten der Propheten und. einem solchen nach
her. Alles, was sich rational erkennen läßt, bedarf einer Offenbarung im 
Grunde nicht; der Prophet bringt nur Ergänzungen, vor allem das Gesetz 11. 

Wenn er aufgetreten ist, muß man sich zu ihm bekennen (iqrär) und ihm 
Zustimmung schenken (ta$d'iq); dann ist Glaube ohne ihn nicht mehr mög
lich 12. In beiden Fällen verlangt Erkenntnis nach Bekenntnis; Erkenntnis allein 
wäre noch nicht Glaube13• Die Gailäniten hatten bisher daraus geschlossen, 
daß erst in der "zweiten Gotteserkenntnis" Erkenntnis und Bekenntnis zusam
men Glauben ergeben. Abu Samir differenziert nun auf andere Weise: die 
Erkenntnis des Gesetzes, zu der man durch den Propheten kommt, fällt nicht 
unter den Glauben. Wir erfahren nicht, warum er so dachte. Aber der Grund 
liegt nahe: das Gesetz ist rational gar nicht erschließbar; man kann sich zu 
ihm nur bekennen t4• Statt eines "noch nicht" sieht er ein "nicht mehr". 

7 Text 15, i und 17, d und f. 
8 Text 17, e. Der Vergleich mit dem Schecken wird in anderem Zusammenhang später auch bei 

hanafitischen Juristen benutzt (vgl. etwa Sarabsi, Mabsüt XXIV 5, 2 ff.). 
9 Text 17, a und i; dazu Naswän, l;lür 203, ub. Daß die Gerechtigkeit nur in ; erwähnt wird, 

hängt wohl damit zusammen, daß der Paralleltext a außer von Abü Samir noch von Yünus 
(b. 'Aun) spricht; dieser aber war kein Qadarit (vgl. dazu meinen Kommentar zur Stelle). Daß 
Abü Samir Qadarit war, steht explizit Maq. 477,9; zu Yünus s. u. S. 182f. 

10 Zumindest ist von ihr in den häresiographischen Berichten nicht die Rede. Theoretisch denkbar 
wäre, daß er sie seinem eigenen Zweistufenschema vorschaltete und die Häresiographen, also 
die beiden Berichte bei AS'ari, dies als gegeben voraussetzen. Wahrscheinlich ist das nicht. 

11 Das, "was von Gott gekommen ist"; vgl. den Kommentar zu Text 15, a und 17, c. 
12 Text 17, a - b. 
\3 Text 17, m. 
14 Text 17, c mit Kommentar. Als Erläuterung dazu läßt sich vielleicht Sahrastäni 104, 9 f.l260, 

6 ff. verstehen, dort allerdings mit Bezug auf die Yiinusiya gesagt. 
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Abü Samir hat diejenigen, die an taul;,d und 'adl zweifelten, als Ungläubige 
betrachtet; er verdammte selbst den, der dies zu hart fand 15. Das zeigt, wie 
nahe er der Mu'tazila stand; wir hören Ähnliches später von Murdär 16• Ka'bI 
meint, er sei nur beim wa zd und bei der manzila baina l-manzilatain von den 
Mu"taziliten abgewichen 17. Das waren allerdings auch die beiden Punkte, bei 
denen es für einen "Murgtiten" kritisch wurde. Wenn ein Muslim im Stande 
der Todsünde stirbt, so muß man es Gott überlassen, wie er ihn behandelt: er 
kann ihn auf ewig verdammen; aber er kann ihn ebenso auf begrenzte Zeit, 
also mit Fegefeuer, bestrafen, und er kann ihn sogar gleich begnadigen 18. Sicher 
hat Abü Samir dabei wie die übrigen Cailaniten erwartet, daß Gott sich 
gerecht verhalte und den Modus, den er einmal gewählt hat, bei jedem 
anwende 19• Von dem "Zwischenstatus" übernahm er nur den Terminus, den 
die Mu'taziliten in diesem Zusammenhang eingeführt hatten: der Todsünder 
ist ein (äsiq. Aber dieser ist es nur mit Bezug auf den gegebenen Fall, nicht in 
seinem Heilsstatus allgemein. Der Status des Glaubens wird nicht aufgehoben; 
Todsünde tritt nur akzidentell zum Glauben hinzu 20. 

Abu 5amir war mit Mu"taziliten aufgewachsen. Ebenso wie Mu'ammar und 
Asamm hatte er zu den "Hilfskräften" des basrischen Naturphilosophen Abü 
I-Ara! gehört21; auch den Historiker Mada'ini hatte er auf diese Weise ken
nengelernt. Von Abu I-AS"a! hatte er gelernt, daß man keine Bohnen essen 
dürfe; dieses uralte Tabu22 hat er auf neue Weise begründet. Er tat es in der 
ihm eigenen rationalistischen Art: man kann beobachten, daß aus Bohnen 
Fliegen auskriechen; Fliegen aber sind eklig, Bohnen also ebenso. Denn wenn 
etwas ein anderes zeugt, so ist es ihm in seiner Art gleich. So ist es kein 
Wunder, daß Bohnen das Blut verdicken und Melancholie (saudä') hervorrufen; 
sie sind ein Schadstoff, faulig und von verdorbener Natur23 • Bezeichnender
weise wachsen sie mit dem Kopf nach unten; darum schädigen sie die Intelli
genz - oder besser: erst die Nerven und über die Nerven auch die InteIligenz24• 

Das ist längst durch die Erfahrung bestätigt: Sesam pflanzt man nicht zusam
men mit Bohnen an, weil diese im Verdacht stehen, Nase und Gehörgang und 
schließlich auch das Gehirn anzugreifen; wer sich 40 Tage in einem Bohnenfeld 
aufhält, holt sich eine chronische Krankheit 25• Manches davon gilt auch für 
andere Nutzpflanzen. Nicht nur Bohnen, aüch Auberginen wachsen mit dem 

15 Text 17, l. 
16 S. u. Kap. C 1.4.3.2.1 nach Text XVIII 4, g - h. 
17 Maq. 74, apu. ff.; vgl. auch Inti$är 93, 6 f. und Qäc;lI 'Abdalgabbär, Fa(;Il268, 5. 
18 Text 18 (wo die dritte Möglichkeit zwar nicht genannt, aber impliziert ist). 
19 S. o. S. 171. 
20 Text 17, h. 
21 Zu ihm s. o. S. 37 f. 
22 Dazu oben S. 38. 
23 Text 19, a - d, k -1. Abü Samir glaubte also an die Urzeugung der Fliegen; zu dieser Vorstellung 

in der islamischen Theologie s. u. S. 457 f. 
24 Ib., e und i. 
25 Ib., f - h. Zum Favismus s. o. S. 38, Anm. 14. 
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Kopf nach unten; auch sie also sind nicht gut für die Intelligenz, ebenso 
Zwiebeln. Die Malakkabohne (balä<f,ur) dagegen ist gut für die Nerven und 
stärkt deswegen das Gedächtnis26• 

Abü Samir war also nicht nur Theologe; er war ein Mann mit praktischem 
Sinn, wenn auch vielleicht etwas schrullig. Vielleicht verstand er einiges von 
Pharmakologie; in dem Kreis, in dem er sich bewegte, wäre das nicht unge
wöhnlich. Jedenfalls weckte er das Interesse der Hautevolee. Man behauptete, 
er sei der Lehrer des Aiyüb b. Ca'far b. Sulaimän gewesen 27, eines Abbasiden, 
dessen Familie in Ba~ra großen Einfluß hatte 28. Wenn dieser sich mit Gelehrten 
traf29, saß Abü Samir mit in der Runde, selbst als Aiyüb Gouverneur geworden 
war. Er war ein respektgebietender Mann, wie ihm Cähi~ nachher bescheinigte, 
schweigsam, ernst und offenbar sehr kenntnisreich30• In der Diskussion blieb 
er völlig gelassen; er gestikulierte nicht noch zuckte er mit den Schultern oder 
rollte die Augen und bewegte den Kopf. Das war offenbar ungewöhnlich; 
"seine Rede kam gewissermaßen aus einer Felsspalte hervor", sagt Cäbi~. Abü 
Samir hatte dafür sogar eine Begründung bereit: "Klare Rede bedarf keiner 
Unterstützung". Auch das hatte er bei Abü I-As"at gelernt31 • Jedoch darf man 
bei alledem den Kontext nicht unberücksichtigt lassen. Diese Aussagen dienen 
Cäbi~ nämlich als Folie für eine Anekdote, der zufolge Na~~äm, damals wohl 
noch recht jung, Abü Samir in einem Disput soweit in die Enge trieb, daß er 
seine Gelassenheit aufgab, "die Tuchschlinge löste" (I;alla l;ubwatahu)32 und 
ihn an den Händen faßte. Für Aiyüb b. Ca"far soll dies der Anlaß gewesen 
sein, zu Na~~äm überzugehen; damit hätte also die Mu'tazila über die Schule 
des Abü Samir obgesiegt. Das ist reine Tendenz und ein Topos dazu. Man 
wußte, daß Aiyüb selber ein redegewaltiger Mann gewesen war33; da konnte 
man sich um so leichter vorstellen, wie pikiert er war, als sein Lehrer aus der 
Rolle fiel. 

26 Ib., e und i. Dazu EI2 I 971 b s. v. Baläduii und Siegel, Wörterbuch der Stoffe s. v. balägur. 
27 QäQi 'Abdalgabbär, Fa~l 268, 7 f. > IM 57, 10 ff., wo der Name verwechselt ist. Die richtige 

Lesung ergibt sich aus der Parallele bei Cäbi~, Bayän I 91, 10 ff. > Bäqilläni, Nukat al-inti$är 
255, 1 ff. (vgl. zum Problem mein Der Tailasän des Ibn 1::larb 15, Anm. 67). 

28 Sein Großvater Sulaimän b. 'Ali, ein Onkel der beiden ersten Abbasidenkalifen, war Gouver
neur von Ba$ra gewesen, ebenso sein Vater Ca'far und sein Bruder Qutam (vgl. dazu meine 
Angaben in: Festschrift Hourani 15 f.). Zu Aiyüb auch Ibn l;Iazm, Gamhara 34, -7. 

29 Daß er nudamä' hatte, geht aus Cähi~, 1::layawän VI 78, 1 hervor. 
30 Bayän I 92, 2 f. 
31 Ib. 91, 8 ff. Daß Gestik beim Reden nicht unbedingt wünschenswert, wenngleich wohl unver

meidlich sei, meinte auch Tumäma (Abü Hiläl al-'Askari, K. a~-$inä'atain 23, 1 f.). 
32 Das ist wohl metaphorisch zu verstehen (vgl. zum Wortgebrauch Seidensticker, Samardal125 

ad 12/21). Eine /Jubwa ist eine Tuchschlinge, die man, mit hochgestellten Knien auf dem 
Boden sitzend, um Knie und Rücken legt, damit man nicht so schnell müde wird. Der 
"Würfelhocker" der altägyptischen Kunst illustriert die Haltung am besten. Die Parallele in 
Fa(i1268, 8 geht allerdings eher davon aus, daß Abü Samir wirklich eine solche lJubwa benutzte 
(yaglisu fi maglis al-amir mulJtabiyan); jedoch ist sie eindeutig sekundär. 

33 Bayän I 115, 7 nach dem Urteil des Muwais b. ·Imrän, eines Gesinnungsgenossen des Abü 
Samir (zu ihm s. u. Kap. C 2.5.1); auch 333, 9 f. Dazu Nagel, Untersuchungen 28 f. 
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Die Frage ist nur, wieweit man die Skepsis treiben soll. Schon daß Aiyub 
überhaupt einmal Gouverneur von Ba~ra war, ist problematisch. Er erhält 
diesen Titel (al-amtr) nur in der Version bei 'Abdalgabbär; Cä!:li?: sagt dies 
noch nicht. Bei den Historikern steht nur, daß er einmal den Jemen verwaltete 
und dann auf dem Wege nach Indien starb, als er dort denselben Posten 
übernehmen sollte - irgendwann nicht allzulange vor dem Ende von Härun 
ar-Rasld's Kalifat i. J. 193/80934 • Auch daß Abu 5amir sein Lehrer war, ist 
nur in der späteren Fassung bezeugt 35. Na?:?:äm soll andererseits in Bagdäd 
mit Abu 5amir ganz freundschaftlich verkehrt haben36• Wenn die Mu'taziliten 
sich erzählten, daß er ihn hier besiegte, so gewiß auch, weil sie ein solches 
Erfolgserlebnis dringend brauchten. Abu Samir ist nämlich - zumal seine 
Linie von anderen weitergeführt wurde37 - noch lange eine Bedrohung ge
wesen. Abu I-Hugail und Bisr b. al-Mu'tamir schrieben Widerlegungen38; der 
erstere soll noch vor Ma'mun mit ihm diskutiert haben 39• Cähi~ hält fest, daß 
er zahlreiche Anhänger hatte, die ihm völlig ergeben waren 40. Das soll erklären, 
warum ihm die Attacke des Na~~äm so unerwartet kam; es zeigt aber auch, 
daß die Mu'tazila weiter mit ihm rechnen mußte. Zwar nahmen die Kontakte 
bald ab, und auch die theologische Substanz mag geringer geworden sein 41; 

aber offenbar noch jenseits der Schwelle zum 3. Jh. hat ein gewisser YazId b. 
Häsim die Samirlya gegen die Mu'tazila ausspielen können 42 • 

An der Beziehung zu Aiyub selber besteht kein Zweifel, auch wenn dieser 
in Ba~ra nur ein vornehmer Bürger gewesen sein sollte. In dessen Gegenwart 
mag Abu Samir auch auf ljalII b. Ahmad gestoßen sein; denn Aiyüb besaß 
dessen K. at-TauMd, aus dem wir nur in diesem Zusammenhang ein Zitat 
erhalten43 , Allerdings soll er es, wenn wir Na~~äm glauben wollen, mehr zum 
Jux gelesen haben. Auch Abu 5amir hat sich über den prätentiösen und dunklen 
Stil dieses Buches mokiert. Beide hatten offenbar eine völlig verschiedene 

34 ljallfa, Ta'rib 742, 17 und 746, 18 f. Ich habe aus der letzteren Stelle seinerzeit (Tailasan, 
a. a. 0.) irrtümlich geschlossen, daß er direkt i. J. 193 gestorben sei. 

3S Noch nicht einmal ganz eindeutig. Man könnte zur Not aus der Stelle auch herauslesen, daß 
Na?-:?äm der Lehrer des Abü Samir war. Vielleicht gehen darauf Angaben wie bei Sahrastänf 
18,13/30, 13 und 41, -4f.J86, 9f. zurück, daß Abü Samir Anhänger des Na?:~äm gewesen 
sei. 

36 TB VI 98, 7 H. 
37 Zu ihnen s. u. S. 181 ff. 
38 Werk liste XXI, nr. 29 und XVII, nr. 34. 
39 Qädi 'Abdalgabbär, Fa(,il 256, 12 und 257, 1. Der Kontext ist in beiden Fällen allerdings 

legendär. 
40 Bayän I 91, 16 ff. 
41 So Gäbi?: in: Rasä'il III 300, 2 H. 
4Z Ist dies mit yu'aiyinu bei Gabi?:, BubaLa' 210, 3f. gemeint? Oder ließ er etwa die Mu'tazila 

durch sie ausspionieren? Wir wissen leider nicht, wer dieser Yaifd b. Häsim war. Pellat liest 
in seiner Übersetzung (Avares 301 f.) falsch Hisam für Hasim und bringt darum die falschen 
Belege. Natürlich ist nicht Yaifd b. Häsim b. Harmala al-Murri gemeint, der in Ag. XII 274, 
8 f. erscheint; denn SabIb b. al-Bar~ä', der um dessen Tochter wirbt, gehört in die Umaiya
denzeit (vgl. GAS 2/386 f.). 

43 S. U. S. 223. 
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Wissenschaftsauffassung: Abu Samir trat ein für Funktionalität und Klarheit; 
HaITI meinte, daß Sprache und Aufgabe der Wissenschaft nicht sich an den 
Usancen des Alltags zu orientieren brauchten. So kam es zum Streit darüber, 
ob man, wie ljalTI meinte, in der Grammatik auch das Unwesentliche lernen 
müsse, um den Kern der Dinge kennenzulernen. Abu Samir hielt das für 
absurd: warum soll etwas, das man nicht braucht, nun plötzlich doch nötig 
sein?44 

HaITI war Ibädit, und mit Ibäditen hat Abü Samir anscheinend auch sonst 
diskutiert; das war in Ba~ra nichts Ungewöhnliches. Ibäditen hatten (dort?) 
ein merkwürdiges Problem aufgebracht. Wie hat man die Situation einzuschät
zen, wenn jemand eine fremde Pflanzung oder ein Saatfeld (zar,) ohne Erlaubnis 
des Besitzers betritt und dabei einiges zertrampelt? Er hat zweifellos eine 
Schuld auf sich geladen. Wenn er aber nun wieder herausgeht, so zerstört er 
die Schonung nur noch mehr; also müßte er einerseits sie verlassen, andererseits 
aber auch drinnen bleiben. Es ist ihm gleichzeitig geboten und verboten, wieder 
herauszugehen. Somit kann ein und derselbe Sachverhalt unter verschiedenen 
Gesichtspunkten verschieden beurteilt werden45• Das war fast ein Beweis für 
die mu'tazilitische manzila baina I-manzilatain - oder eher für deren kom
plementäres Gegenstück: eine Handlung kann sowohl gut als auch schlecht 
sein. Abu Samir sah es etwas anders: es gibt Situationen, in denen jede Reaktion 
verkehrt ist. Auf diesen Fall bezogen: es ist nicht gleichzeitig geboten und 
verboten, aus der Pflanzung herauszugehen, sondern es ist gleichermaßen 
verboten, stehenzubleiben wie vorwärts oder rückwärts zu gehen. Auch wenn 
man also das Eindringen bereut, fällt man doch unweigerlich wieder in Sünde 
und steht nachher zu Recht als Übeltäter da 46• Damit war die Zweideutigkeit 
im Sündenbegriff wieder aufgelöst. Allerdings wundert man sich nicht, daß 
"ein anderer" einfach sagte, man solle doch bereuen und nachher für alles, 
was man ruiniert hat, Schadenersatz leisten 47• Das war wohl der nüchterne 
Standpunkt all derer, die den Beispielfall nicht zum Anlaß nahmen, in theo
logische Grübeleien zu verfallen. Abu Samir dagegen hat ad hoc reagiert. 

Man muß sich fragen, ob er dies tat, weil er selber ähnlich selbstquälerisch 
veranlagt war wie die Ibäditen. Man sollte es nach dem, was wir bisher hörten, 
eigentlich nicht annehmen. Andererseits aber hat er doch, im Gegensatz zur 
Mehrheit der Muslime48, geglaubt, daß man ein Gebet, welches man auf illegal 
erworbenem Gelände verrichtet, wiederholen müsse. Alles, was man dort tut, 
schon der bloße Aufenthalt, ist Sünde; diese aber wird durch das Gebet nicht 
kompensiert49• So rigoros waren nur Asketen; sie achteten sehr darauf, ob 

44 Hamza al-I$fahänr, Ta$Qif 121, 3 ff. Zum letzteren auch Cäbi~. Ijayawän I 38, 1 f.; Ibn 
'Abdrabbih, 'lqd 111 23, 17 ff.,. Ibn AbT 'Aun, al-Agwiba a/-muskita 151 nr.906. 

45 Text VIII 6. 
46 Text 11 20. 
47 As'arT, Maq. 255, ult. 
48 Ib. 450, 10. 
49 Text 11 21; auch XXII 258, c, wo die Gegenmeinung durch Nanäm vertreten wird. Das 

Problem ist von Abü Häsim wieder aufgegriffen worden (Nagel, Festung des Glaubens 218). 
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jemand, der eine Moschee stiftete, den Boden nicht rechtswidrig in Besitz 
genommen hatte50• Auch in Privathäusern gab es ja Gebetsräume, und vor 
allem der Staat stand in dem Geruch, in Eigentumsfragen nicht sonderlich 
korrekt zu sein. Mit der Obrigkeit allerdings hat Abü Samir sich eingelassen, 
wie wir sahen. Wenn er dennoch Asket war, würde sich leichter erklären, 
warum er trotz seines Rationalismus die emotionalen Komponenten in seiner 
GLaubensdefinition (Liebe und Demut) anscheinend nicht unterdrückte. Dann 
hätten wir auch mehr Mut, ihn mit jenem Abü Samir zu identifizieren, von 
dem Abü Dulaf in seiner Qa~ida Säsäniya sagt, er sei der erste gewesen, der 
unter dem Vorwand bettelte, daß er in den gihäd ziehen wolle51 • 

Nach alledem ist es leichter möglich, Abü Samir's Zeitstellung zu bestim
men. Er hat vielleicht noch bis ins 3. Jh. gelebt; wenn er wirklich mit Abü 1-
Hudail vor Ma'mün diskutierte, so doch wohl nach dessen Einzug in Bagdäd 
i. J. 204/819. Allerdings ist die Basis für diesen Schluß etwas schwach; die 
Anekdoten, auf die wir uns stützen, haben in erster Linie paradigmatischen 
Charakter. Es besteht kaum ein Zweifel, daß seine große Zeit vor 190/806 lag; 
wenn er mit tIalTI vor Aiyüb b. Ga"far stritt, so gewiß vor 1751791, ljalils 
letztmöglichem Todesdatum52• Er ist also vermutlich nicht so alt geworden 
wie sein Mitschüler Mu"ammar, der erst 215/830 starb. Wenn er in einigen 
Punkten der Bewegungstheorie mit Na~~äm übereinzustimmen scheint53, so 
war er eher dessen Vorläufer als dessen Schüler. Daß er Sälim b. Samir hieß, 
steht nur bei tIwärizmI54• Samir war ein südarabischer Name55 • Das läßt uns 
vermuten, daß er seine Nisbe al-Banafi nicht etwa daher hatte, daß er der 
Schule des Abü BanTfa angehörte, sondern weil er zu den Banü Banifa zählte 
oder ihnen als maulä assoziiert war. Mit Abü I:Ianifa verband ihn nur die 
Glaubensdefinition; von juristischen Interessen ist uns nichts bekannt. 

Zur Lesung des Namens vgl. Ibn l;Iagar, Tab~tr al-muntabih 788, 5 ff.: man 
sagte normalerweise Simr, bei den Südarabern aber auch 5amir. Ffrüzäbädt 
differenziert im Qämüs so, daß Simr sowohl das normale Adjektiv (im Sinne 
von "schnell reagierend, agil, clever") als auch Eigenname sein könne, während 
Samir nur als Eigenname gebräuchlich sei. Sameänt liest die Nisbe als 5imrI 
(Ansäb VII 384). 

Nach dem Tode Abü Samir's übernahm 

50 Zum Begriff der rechtswidrigen Besitzergreifung oder Usurpation (ga$b) vgl. El2 11 1020 s. v. 
und jetzt Johansen, The Islamic Law on Land Tax and Rent, passim. 

51 Vgl. Bosworth, Underworld 1I 194 und 225, wo die Person nicht identifiziert wird. - Sogar 
die Qubwa stünde dann in einem andern Licht. Asketen pflegten in der Versenkung oder zum 
Zeichen der Trauer das "Haupt auf die Knie" zu legen (vgl. R. Mach und J. H. Marks, The 
Head upon the Knees, in: Festschrift Hitti 68 ff.). Allerdings ist gar nicht gesagt, daß man 
dazu eine bubwa benutzte, und die Ausdrucksweise war ja zumindest in der älteren Fassung 
bei Gähi~ vermutlich metaphorisch gemeint. 

51 S. u. S. 220. 
53 Vgl. Text XXII 24 und den Gebrauch des Wortes i'timäd in Text II 21, C. 

54 Mafättb 21, 3. 
55 Vgl. Y. Abdallah, Die Personennamen in al-Hamdäni's al-lkW 70; auch Lisän al- 'Arab IV 

428 a, apu. ff. und 429 a, 16 ff. (nach Ibn SIda). 
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Abü <Amr Kultüm b. I:Iabib b. Unaif al-Maral al-Basri 

die Schule. Er war Angehöriger der Banü Imra'alqais b. Tamlm; daher seine 
Nisbes6• Wir wüßten nichts weiter über ihn, wenn er nicht gehinkt hätte und 
auf diese Weise in das K. al-Bur~än wal-'urgän des Gähi~ hineingeraten wäre s7• 

Sein Großvater Unaif war ein Werber der Abbasiden gewesen; auch dieser ist 
sonst nicht belegt. Er selber hatte Beziehungen zu Yahyä b. tIälid, dem 
Barmakidenwesir58; vielleicht war er in der Verwaltung tätig. So mag sich 
erklären, warum Amin ihn und einen gewissen Sa'Id b. Gubair al-HimyarI zu 
Unterhändlern zwischen sich und seinem Bruder Ma'miin wählte. Man würde 
sich nicht wundern, wenn er bei letzterem dann nicht mehr in der Gunst stand; 
wir hören jedenfalls nicht, daß er, wie man es von seinem Lehrer behauptete, 
noch am Bagdäder Hof aufgetreten wäre, obgleich er sich doch während des 
Bürgerkriegs in der Hauptstadt aufgehalten haben muß. Allerdings ist von ihm 
besser bezeugt, daß er mit Abü I-Hugail diskutierte. Wahrscheinlich hat er 
sich nach Basra zurückgezogen. Dort führte er das Leben eines reichen Bürgers; 
er soll bis spät in die Nacht hinein Leute empfangen haben, die er bewirtete. 

tIaiyät erwähnt ihn neben Abü Samir unter denen, welche in der Frage des 
Sündenbegriffs von der Mu"tazila abwichen 59. Wie er werden noch andere den 
Namen zu Kultum verkürzt haben. Das führte zu Verwechslungen. Abü 1-
Husain Kultum b. Hablb aI-MuhalIabI, den Sahrastäni in einer Liste von 
Murgi'iten neben ihm nennt, ist vermutlich nur eine Doublette60• Jedoch 
schiebt sich vor allem der Dichter Kultüm b. "Amr al-<AttäbI ins Bild. Kultüm 
b. HabIb hatte die kunya Abu "Amr; wenn sie nachgestellt wurde, konnte 
leicht Kultüm b. "Amr herauskommen. So könnte sich erklären, warum bei 
Ka'bI in einem Zusammenhang, der dem bei tIaiyät entspricht, und in einer 
Liste von Namen, die mit Abu Samir beginnt, zum Schluß al-'AttäbI steht61 • 

Sezgin schließt ähnlich voreilig, wenn er GAS 2/541 sagt, daß Abü I-Hugail 
und Bisr b. al-Mu'tamir Gegenschriften gegen den Dichter verfaßten. Bisr 
polemisierte gegen einen gewissen Kultüm "und seine Schule"62 und dürfte 
damit unseren Kultüm b. HabIb gemeint haben; denn auch dieser schrieb 
"ordentliche Bücheru63. Bei Abu I-Hugail aber ist der Name des Gegners gar 
nicht mit Sicherheit zu lesen; nur Dodge hat in seiner englischen Übersetzung 
daraus al-'Attäbi gemacht64• Was Bisr und Abü I-Hugail gestört haben könnte, 
war die Tatsache, daß Kul!üm sich I)irär angenähert hatte65• Allerdings ist 

56 Sie wird manchmal mit einem Alif als Träger des Hamza geschrieben (vgl. Qahabi, Mustabih 
586, 5 ff.; so auch SahrastänI 103, 10/254, 4 f.). 

57 VgI. dort 246, 1 ff. 
58 Tabari III 145, 9 f. 
59 Inti$är 93, 6. 
60 103,4/253, 5f.; dazu Gimaret, Livre des Religions 416f., Anm.17 und 21. 
61 Maq. 74, ult. 
62 Werkliste XVII, nr. 18. 
63 kutub giyäd; so Cähi~, BUT$än 246, 3 f. 
64 S.389. Zum Problem vgl. Werkliste XXI, nr.49. Im übrigen handelt es sich nur um eine 

"Antwort" (gawäb), nicht unbedingt um eine "Gegenschrift". 
65 Ibn l;Iazm, Fi$al IV 192, 5 f. 
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auch der Dichter als Asket und Theologe hervorgetreten 66. - Ein weiterer 
Schüler des Abü Samir ist der Philologe 

Abü l-I:Iasan Said b. Mas'ada al-Abfas, 

der "mittlere" Abfas, der zwischen 210/825 und 221/835 starb 67. Nach dem 
Urteil des Abü 'U!män al-Mäzini (gest. 233/848) kannte er sich im kaläm gut 
aus und war ein geschickter Dialektiker68• Jedoch verstand er sich in erster 
Linie als Grammatiker; er machte kein Hehl daraus, daß ihm die Schriften 
Na?:?:äms und anderer Theologen über den Horizont gingen 69• Sein K. Ma'änt 
al-Qur'än ist kürzlich ediert worden 70; es beschränkt sich in der Tat auf 
nüchterne philologische Erklärungen und weicht inhaltlicher Exegese im all
gemeinen aus. Jedoch wird einiges en passant gesagt: daß die Rede, mit der 
Gott sich an Mose wandte, geschaffen war 71; daß Gottes Sitzen auf dem Thron 
in übertragener Weise zu verstehen sei und daß auch beim Jüngsten Gericht, 
wenn die Seligen laut Sure 75/23 "auf ihren Herrn schauen" werden, sie nur 
seine Gnade erkennen werden72; daß "erschaffen" (balaqa) nicht mehr als 
"machen" (~ana'a) bedeute und damit auch für die Menschen gelte 73. Er hatte 
das Buch für Kisä'i geschrieben. Nach Qifti wurde es zum Vorbild für Farrä's 
gleichnamiges Werk; jedoch ist von einem direkten Einfluß nichts zu bemer
ken74• - In dieselbe Umgebung gehört schließlich noch jener rätselhafte 

Yünus, 

den As' arI bei der Glaubensdefinition neben Abü Samir zitierr7s. Er erhält 
kurz zuvor76 die Nisbe as-S.m.ri, die man wohl am einfachsten als as-Samirt 
liest. So haben dies auch Ibn ad-Dä'i77 und Sam'äni78 getan. Bei SahrastänI 
dagegen ist an-Numairt daraus geworden79, bei 'Abdalqädir al-GrlänT dann al-

66 Zu ihm s. u. Kap. C 1.4.2. 
67 Marzubäni bezeichnet ihn sogar als guläm des Abü Samir (Nür al-qabas 97, 16; danach auch 

Safadi, Wäfi XV 259, 1 und Suyüti, Muzhir 11 405, 17 ff.). Dazu Qifti, lnbäh II 38, 4 f. = 
Zubaidi, Tab. 76, 4ff. Zu ihm vgl. EI2 1 321 b und GAS 8/80. 

68 Marzubäni 97, 15 f. = Qiftr 11 39, 10 f. 
69 Cähi~, l:layawän I 92, 7 ff. 
70 Gleich zweimal: Kuwait 140011979 (00. Fa'iz Färis, 1- 2) und Beirut 1405/1985. Ich zitiere 

nach der ersteren Ausgabe; die zweite hat mir nicht vorgelegen. 
71 S. 248, pu. f. 
72 S. 55, pu. ff. und 406, ult. f.; S. 518, 4ff. 
73 S.417, 4; im Zusammenhang mit Sure 23/14 wie später bei 'Abbäd b. Sulaimän, der die 

entgegengesetzte Ansicht vertrat (s. u. Kap. C 4.1.2.1.1.5). 
74 Vgl. Inbäh 1137, 12 H. und 38, 6 > Safadi, Wäfi XV 259, 15 H. Farrä' ist ohnehin selber schon 

i. J. 207/822 gestorben; allerdings hat er sein K. Ma'äni al-Qur'än erst kurz vor seinem Tqde, 
um 204/819, geschrieben (vgl. Blachere in Elzn 807 b). Das Buch ist ediert von Ahmad Nagäti, 
MuQ.ammad <Air an-Naggär und 'AbdalfattäQ. Ismä'rl Salabi (1- 3, Kairo 1374/1955 -1972). 
S. auch o. S. 86. 

7S 134, 1; vgJ. Text 11 17 und Kommentar dazu. 
76 133, 9 = Text 11 22, d. 
77 Tab$irat ul- 'awämm 59, 4. 
78 Ansäb 603 b, 11 MARGOLlOUTH. 

79 Milall04, 7/260, 1; übernommen bei Amidi und Igi (vgJ. dazu Gimaret, Livre 421, Anm. 20). 
Die neue Sam<äni-Ausgabe hat danach Samiri zu Numairi verschlimmbessert (XIII 537, ult.). 
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Barr,s°. BagdädI erweitert den Namen zu Yünus b. "Aun8l, MaqrIzI stattdessen 
zu Yünus b. "Amr82• Aber es lohnt nicht, darüber zu spekulieren; so oder so 
ist die Person nicht weiter zu identifizieren. In der Schule dieses Yünus hat 
man die Glaubensdefinition am Falle Satans getestet: Satan hatte die rechte 
Gotteserkenntnis, aber er hatte nicht die Demut, die zum Glauben gehört; er 
ist durch seinen Hochmut zum Ungläubigen geworden. Letzteres stand so im 
Koran, in Sure 2/34: Satan "weigerte sich und war hochmütig. Er gehörte 
nämlich zu den Ungläubigen. "83 Hier aber ergab sich daraus die Konsequenz, 
daß sein Unglaube bereits dadurch zustandekam, daß er nur eine von dessen 
Komponenten, eben den Hochmut, verwirklichte, während doch der Glaube 
erst dann gegeben ist, wenn alle dessen Komponenten zusammenkommen 84. 

Im Grunde folgte dies allerdings schon aus der alten Glaubensdefinition, so
lange man nicht eine manzila baina l-manzilatain annehmen wollte. Vielleicht 
lag darin ohnehin der Grund dafür, daß man die Demut in die Definition mit 
aufgenommen hatte. Aber es ist anscheinend erst so spät ausdrücklich gesagt 
worden. Man mag sich fragen, ob die genannten Anhänger des Yünus nicht 
Asketen waren, die Satan bereits als den wahren muwa/:1/:1id ansahen, dem rein 
von der Erkenntnis her nichts vorzuwerfen ist. Aber an sich geht man ja davon 
aus, daß dieser Gedanke erst von l:IalIäg aufgebracht worden ist85• Im übrigen 
findet sich die engste Parallele bei einem weiteren "Murgi'iten", bei Muham
madb. Sabib, der in das erste Drittel des 3. Jh's gehört86; er stand der Mu'tazila 
ähnlich nahe wie Abü Samir87• Von ihm und von anderen Theologen, die dessen 
Nachfolge angetreten haben, soll später die Rede sein. 

S. u. Kap. C 5.1.1- 3. Ein anderer ba~rischer Murgi'it, der Abu Samir in seinem 
Denken recht nahe stand, Abu Mu'ag at-TumanI, hat vielleicht Beziehungen 
zu Ägypten gehabt (s. u. S. 735 ff.). Zwei weitere Theologen, die aus dieser 
Umgebung zu stammen scheinen, 'Abdarrabmän b. AbI Ru'ba und Abu 1-
MugIra al-Ba~rI sind vorläufig nicht näher zu belegen (genannt bei As'arI, nach 
Gimaret in JA 173/1985/243; zu dem ersteren vgl. noch oben Bd. I 165, 
Anm. 38). Qudaid b. Ga'far, ein Schüler Abu l:ianlfa's, gegen den Bisr b. al
Mu'tamir vermutlich einen Traktat verfaßte (Werkliste XVII, nr.7), gehört 
wohl eher nach Bagdad. A~-Sabbab b. al-WalId al-Murgll, der laut Mas'udI, 
Murüg VI 374, 9/IV 240, apu. > Ibn al-'Arabr, 'Awä$im 83,4 ff. an den magälis 
der Barmakiden teilnahm, ist sonst gar nicht zu belegen. 

80 Cunya 91, 5. Hüten muß man sich auch vor der Verwechslung mit as-SimmazI (so etwa 
Cäl:ti~, Bayän I 16, 15; s. u. S. 321, Anm. 2). 

81 Farq 191, 3/202, ult. > Isfarälni, Tab~ir 90, 12/97, ult. 
82 ljitat 11 350, 3. 
83 Sahrastäni hat auf den Bezug aufmerksam gemacht (104, 11 f.l260, 9 f.). 
84 Text 22, c - e. 
8S VgI. dazu jetzt P. J. Awn, Satan's Tragedyand Redemption. Iblis in Sufi psychology (Leiden 

1983). 
86 Text XXXI 21, c-d. 
87 Auch er arbeitete mit dem Begriff {äsiq (ib., i). Er ist gleichzeitig der Doxograph, auf den 

einige Berichte über die neogailänitische Schule zurückgehen (vgl. Text 11 15, d und 17, i). 
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2.2.4.3 "Cahmiten" 

Nun gab es auch Murgi'iten, die keine Qadariten waren. Allerdings muß man 
wiederum sich bemühen, hinter die Benennungen der Häresiographen zu 
schauen. Manchen Prädestinatianern, etwa dem Philologen Abü 'Amr Ibn al
'Alä" ist das Prädikat "Murgi'it" wohl nur sekundär angeheftet worden 1. 

Andere Murgi'iten dagegen firmieren, wie auch sonst2, als Gahmiten, vor 
allem wenn sie sich, wie Abü Samir dies tat, gegen den Anthropomorphismus 
verwahrten. Ganz murgi'itisch ist z. B. die Lehre eines "Cahmiten" namens 

Ibn at-Tahhän ad-l)arIr al-Ba~rI, 

die bei Abü l:Iaiyan at-TauhIdI folgendermaßen beschrieben wird: "Am Tage 
der Auferstehung wird Gott die Missetaten der Gläubigen durch gute Werke 
ersetzen. Sie werden (nämlich) Reue empfinden wegen der Genüsse und der 
Lusterfahrungen, die (wie sie annehmen) ihnen entgehen; sie hatten ja Strafe 
erwartet. Dann aber erlangen sie (stattdessen) Lohn. Er rezitierte, wenn er 
darauf zu sprechen kam, immer Sure 25/70: ,Denen wird Gott ihre schlechten 
Taten gegen gute eintauschen' "3. Ibn at-Tahhan war offenbar blind ({larFr). 
Aber das ist auch das einzige, was wir über ihn wissen. Mit dem Dualisten 
parIr aus Wäsit, bei dem Yüsuf as-SamtI seine "gahmitischen" Ansichten 
lernte\ hat er wohl nichts zu tun. - Durch seine anti-anthropomorphistische 
Einstellung ist ein gewisser 

Abü 'Amr al-l;:Iaddäd al-CadalI 

aufgefallen. Er hatte dem Statthalter Muhallab b. al-MugIra, einem Nachfah
ren des Muhallab b. AbI Sufra, der damals gerade für 'Isa b. Ca 'far, einen 
Enkel des Man~ür, die Geschäfte führte, allzu freimütig geantwortet, daß er 
die Namen Gottes für geschaffen halte; dafür wurde er ausgepeitscht und starb 
an den Folgen. Wiederum begegnet die Nachricht nur in einer einzigen und 
zudem späten Quelles, und wiederum ist deswegen über die Person weiter 
nichts auszumachen6• Aber wir wissen, daß 'Isa b. Ca'far unter Härün zweimal 
die Stadt verwaltete und sich dabei von Muhallab vertreten ließ7. Er wurde 
i. J. 180/796 Gouverneur von IJorasan8; in Iran ist er 192/808 auch gestorben 9• 

I S. u. S.375. 
2 S. o. Bd. I 139 f. 
3 Imtä' III 196, 13 ff. 
4 S. o. S. 153. 
5 SafadI, Wäfi X 149, ult. ff.; die kunya steht 150, 8. 
6 Er ist nicht identisch mit dem Juristen I:Iasan b. Ahmad al-I:Iaddäd al-Ba~rI, der bei SIräzI 

erwähnt wird (Tabaqät al-fuqahä' 120, 1 f.); denn dessen K. Adab al-qat;lä' behandelt schon 
die Generation nach Ibn I:Ianbal (vgl. Subkt, Tabaqät III 255, 10 ff.). 

7 l:;Iallfa, Ta'rib 743, 7 ff. und 20 f. SafadI nennt statt Muhallab dessen Sohn Sa'Id; aber dieser 
hat das Amt offenbar nie innegehabt. Zu beiden vgl. Ibn l:Iazm, Camhara 369, pu. ff. 

8 Tabari III 644, 17. 
9 Ib. III 733, 1 = l:;Ialifa, Ta'rib 739, 12. 
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Das Ereignis gehört also in die siebziger Jahre. Ein anderer mutakallim, 
über den wir ebensowenig wissen, hat al-I:laddäd in einer Elegie betrauert: 

Bisr b. SabIb al-Ba~rI. 

Er gebraucht in dem Gedicht starke Worte: "Allen Menschen ist heutzutage 
die Brust zum Unglauben geöffnet, nur ganz wenigen nicht. Sie beten an, was 
sie (mit ihren Händen) bilden und machen keinen Unterschied zwischen 
Zeichen (dalil) und Bezeichnetem"lO, d. h. sie stellen sich Gott so vor wie die 
Dinge hier auf Erden, aus denen sie nur auf seine Existenz schließen sollten. 
AI-I:laddad ist, so heißt es weiter, für das tau/itd gestorben; er hat ein nicht
anthropomorphes Gottesbild verteidigt und ist damit für die rechte Religion 
aufgestanden 11. Bezeichnenderweise hat Bisr b. SabIb in einem andern Gedicht 
den qärJ,'i Mu"ag b. Mu"ad wegen Unfähigkeit im Amt angegriffen 12; dieser 
war Anthropomorphist 13• Bei keinem der beiden mutakallimün erfahren wir, 
wie man sie einordnete. Aber Mu"taziliten waren sie wohl nicht; man sollte 
sonst erwarten, daß zumindest der Märtyrer I:laddäd in ihre Tabaqat-Werke 
Aufnahme gefunden hätte. Es ist interessant, daß die alte ibäc,iitische 'aq'ida, 
die "Umar b. Cumai" ins Arabische übersetzte, sich vehement gegen die Lehre 
von der Geschaffenheit der göttlichen Namen ausspricht 1", ähnlich auch der 
in Ägypten lebende ibac,iitische Theologe "Isa b. "Alqama, der vermutlich ein 
Zeitgenosse dieser Ereignisse war 15; bei einem Muhallabiden sind Beziehungen 
zur Ibac,iIya immer möglich 16. Das Theologoumenon hat sonst wenig Beachtung 
gefunden; jedoch hat man es auch später als typisch gahmitisch angesehen 17. 

Nach späterer Vorstellung war damit zugleich der Argumentation ein Riegel 
vorgeschoben, daß der Koran, in dem die Namen Gottes genannt sind, ebenso 
ewig sein müsse wie diese selber. - Unter den ba~rischen Traditionariern war 
als Cahmit verdächtig 

Abü "Amr Bisr b. as-SarI b. Muslim 18 al-Afwah, 

gest. 195/811 oder 196/812 im Alter von 63 Jahren 19. Jedoch hatte er sich 
diesen Ruf offenbar in Mekka erworben, wo er als Bußprediger wirkte. Er 

10 Wäfi X 150, 6 f. 
11 qatil at-taub'id bzw. Jä';r ad-din in 150, 8 und 10. 
12 Wakl, Abbär II 148, -7ff. 
13 Zu ihm s. u. S. 380 f. 
14 Muqaddimat at-taub;d 111, 1 f.; Cuperly, Introduction 65. 
IS S. u. S. 721. 
16 S. u. S. 191 f. Muhallab wird bei Ibn l;Iazm (Camhara, a. a. 0.) als fanatischer Gegner der 

Mu'tazila geschildert. Jedoch wird Ibn l;Iazm, vor allem wenn es um Ba~ra ging, Mu"taziliten 
und "Cahmiten" kaum sauber auseinandergehalten haben. 

17 Vgl. Text XX 1. Allgemein auch Kap. D 1.3. 
18 Der Name des Großvaters bei ijallfa, Ta'rib 546, 8 ff. 
19 'Uqaili, I)u'afä' I 143 nr. 175; M'izän nr. 1195; TH 355 f. nr.345; TT I 450 f. nr.825; Suyüri, 

Tadr'ib ar-räwi 1329, 8 f. VgI. auch Buhäri Iz 75 nr. 1741; IAH I1 358 nr. 1363; Safadi, Wäfi X 
149 nr. 4608. 
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verkehrte im Kreise des Sufyan b. 'Uyaina 20 und soll sich dessen Zorn zuge
zogen haben, als er sich mit einem gewissen Qaddäb gemeinrnachte, dem man 
die Ansicht zuschrieb, man könne gläubiger Muslim sein, ohne zu wissen, ob 
die Ka'ba in Mekka oder in Medina ist21 • Das war genau das, was man im 
Theologenklatsch einem Murg/iten zutraute22• Er soll bereits "über den Koran 
geredet" haben, was wohl heißt, daß er diesen wie alles andere für geschaffen 
hielt. Das I;adil an-nuzül war ihm eine kritische Frage wert, und ein anderes 
Prophetenwort, das zu einem Kronzeugen für die visio beatifica wurde, soll 
er mit Verachtung vom Tisch gewischt haben23 • Diese letztere Geschichte 
wollte man von Ibn l:lanbal gehört haben. Aber gerade dieser urteilt sonst 
positiv über ihn 24• Im Irak war Bisrs Renommee also kaum geschmälert. Er 
ist Gewährsmann in allen vier kanonischen Sammlungen. - "Gahmit" war 
nach Ansicht mancher Quellen auch 

Ga"far b. 'Isa al-l:lasanI, 

ein Urenkel Ba san al-Ba~rI's. Jedoch war zu seiner Zeit das, was bei Bisr b. 
as-SarI noch am Rande gestanden hatte, in den Vordergrund getreten: er war 
i. ]. 218, als al-Ma'mün die mibna eröffnete, qäq,i in Bagdäd und hat sich dort 
als einer der ersten zu dem neuen Dogma bekannt25• Mit Ba~ra hatte sein 
Gahmitentum also vielleicht gar nicht viel.zu tun; er war vorher qäq,i in Raiy 
gewesen 26. 

2.2.5 Die Ibäq,iya 

Die ibäditische Gemeinde in Ba~ra ist erst vor kurzem wieder aus dem Dunkel 
der Geschichte herausgetreten. Tadeusz Lewicki hat lange Zeit alleine diese 
Entwicklung vorangetrieben 1; in den letzten zwei Jahrzehnten sind dann eng
lische, französische und deutsche Dissertationen hinzugekommen 2• Die Rand
existenz, in welche die Ibäditen im Laufe der Jahrhunderte hineingedrängt 

20 FasawI 1718, -4ff.; 11 691, 9ff.; als Mekkaner auch IS V 367,1. 
21 FasawI I 724, pu. ff. 
II S, o. Bd. I 203. 
23 'UqailI und Mizän, a. a. O. 
24 'Ual102 nr. 610. 
15 TabarI 1Il 1120, 9 ff. Zu ihm TB VI 160 ff. nr. 3607 und Mizän nr. 1515. 
26 TB 161, 4; auch unten Kap. C 3.3.1, Ende. 

1 Vgl. zusammenfassend seinen Artikellbi:itJ;yya in Elz1ll648 ff. und seinen Aufsatz The Ibät;lites 
in Arabia and Africa in: Cahiers d'Histoire Mondiale 13/1971/51 ff. Eine Bibliographie seiner 
Arbeiten findet sich in FO 11/1969/7 ff. 

Z Unentbehrlich ist A. Kh. Ennami (an-NämI), Studies in Ibad;sm, PhD Cambridge 1971. Wichtig 
sind die Arbeiten von Cuperly, Rebstock und Schwartz, weiterhin 'Iwad ijulaifät (A. M. 
Khleifat), NaS'at al-baraka al-Ibät,liya (Amman 1978). Genaueres s. u. 
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worden waren, hatte dazu geführt, daß ibä<;iitische Originalquellen kaum 
zugänglich waren; die Handschriften wurden an entlegenen Orten aufbewahrt, 
und die Lithographien der BärünTya-Presse in Kairo und der algerischen 
Druckereien waren nur schwer aufzufinden. Wenn sich dieser Zustand durch 
Editionen und die Einbeziehung ibaditischer Gelehrter in die internationale 
Forschung nun allmählich ändert, so wird man bei aller Freude über die 
Erschließung einer neuen Quellengruppe nicht vergessen dürfen, daß diese 
gerade für Ba~ra nur ein recht einseitiges Bild bietet. Die ibaditischen Historiker 
verfaßten ihre Werke im Magrib oder in 'Uman; Ba~ra war für sie kaum mehr 
als ideale Vergangenheit. Die Nachrichten, die man besaß, sind darum im 
Laufe der Jahrhunderte nur immer wiederholt worden; neue eigene Traditionen 
besaß man nicht, und nichtibäditische Werke, Historiker wie Häresiographen, 
hätte man wohl schon aus ideologischen Gründen nicht herangezogen. So 
entstand die Fiktion einer geradlinigen "orthodoxen" Entwicklung, die auf 
das, was um sie herum geschah, nur in Grenzen Rücksicht nahm. 

2.2.5.1 Der Fall "Abdallah b. lbäd 

Die überlieferung hat sich diesem Konzept nicht ganz gefügt. Manche unan
gepaßte Nachrichten sind stehengeblieben. Umgekehrt konnten Lücken, .die 
bereits in dem alten Material vorhanden waren, auch später nicht unkenntlich 
gemacht werden. Man merkt es vor allem bei dem Heros eponymos der Sekte, 
"Abdalläh b. Ibäd. Die ibäditische Historiographie weiß über ihn nahezu nichts; 
zu Beginn des 5. Jh's war er nach dem Zeugnis des Ibn l:Iazm bei seinen 
spanischen Anhängern (Nukkar?) völlig unbekannt1• Das reicht weit zurück; 
denn auch was TabarT im Zusammenhang der Ereignisse des Jahres 64 im 
Anschluß an das K. al-Azäriqa des Abü Mibnaf über ihn berichtet, ist in 
seinem gestellten Zusammenspiel der drei Sektengründer eAbdallah b. Ibäd, 
"Abdalläh b. $affar und Nafi" b. al-Azraq kaum mehr als Mythologie 2• Juri
stische Lehrmeinungen und l:IadTte werden innerhalb der Schule immer nur 
auf oder über Gäbir b. Zaid al-Azdi, der eine Generation später lebte, zu
rückgeführt. Diese Tatsache ist in der letzten Zeit mehrfach hervorgehoben 
worden und wird selbst von ibä<;iitischen Autoren wie Ennami nicht geleugnet. 
Die Konsequenzen hat jedoch J. C. Wilkinson am klarsten gezogenJ • Er stellt 
fest, daß bis ins 2. Jh. von einer in sich geschlossenen »Ibädiya" noch nicht 
die Rede sein kann; die Bewegung, die aus späterer Exilperspektive sich 
angeblich schon damals abgegrenzt hatte, war in Wirklichkeit noch offen für 

1 Fi$al IV 191, 10 ff. 
2 Vgl. dort II 517, 13 ff.; zur QueUe U. Sezgin, Abü Mibnaf 100. Daneben ist noch von einem 

l:ian;ala b. Baihas die Rede, der hier vermutlich als der Gründer der Baihasiya vorgestellt 
werden soll (5. u. S. 594, Anm. 7). Aus Abu Mibnaf/Tabari sind wohl auch die Angaben bei 
Genealogen wie Ibn al-Kalbi (vgl. Caske1, Camhara II 113 a), Ibn l:Iazm (Camharat an-nasab 
218, 2) oder Ibn Duraid (lStiqäq 249, apu.) herausgelesen. 

3 Vgl. seinen Aufsatz in: Studies in the First Century of Islamic Society, ed. Juynboll, S. 125 ff.; 
dort S. 131ff. 
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verwandte Gedanken in ihrer Umgebung. Auch innerhalb des bärigitischen 
Kraftfeldes waren die Linien noch nicht so scharf gezogen, wie uns die späteren 
Häresiographen glauben machen wollen. Ibädlya und SufrIya sind kaum zu 
trennen und auch von den Zeitgenossen offenbar nicht scharf gegenübergestellt 
worden 4; man kann im Grunde nur unterscheiden zwischen Sezessionisten, die 
das Heil in einer neuen higra sahen, und anderen, die die Einheit der där al
Isläm wahren und eine Reform von innen heraus versuchen wollten. 

Die einzigen Zeugnisse, mit denen man die Vergangenheit aufhellen zu 
können glaubte, waren zwei Briefe, die 'Abdalläh b. Ibäd an 'Abdalmalik 
gerichtet haben sollte. Jedoch ist ihre Echtheit durch die Untersuchungen von 
M. Cook sehr ins Zwielicht geratens. Einer von ihnen ist erst spät bezeugt 
und vielleicht noch von BarrädI (2. Hälfte 8./14. Jh.) für einen Brief des Cäbir 
b. Zaid an einen Stiten gehalten worden; Cook, der auch diese Zuschreibung 
ablehnt, vermutet als terminus ante quem die Mitte des 2. ]h's. Der zweite, 
den man bisher allgemein für echt hielt6, stammt, wie Cook vermutet, in 
Wirklichkeit von Cäbir b. Zaid; dieser richtete ihn nicht an den Kalifen 
'Abdalmalik, sondern an 'Abdalmalik b. al-Muhallab. Der chronologische 
Ansatz ist damit allerdings weniger tangiert, als Cook annahm; denn 'Abdal
malik b. al-Muhallab hat zwischen 75 und 86 als $ä&ib as-surta in Ba~ra häufig 
den Statthalter vertreten und damals vermutlich den Brief erhalten 7• Nur für 
Ibn Ibäd ist damit auch das letzte Detail noch hinfällig geworden, das seiner 
Persönlichkeit hätte Profil verleihen können. 

Dieses Problem läßt sich hier nicht weiter verfolgen. Jedoch ist wahrschein
lich nicht viel gewonnen, wenn man nun auch die Existenz Ibn Ibäd's selber 
in Frage stellt 8; man schafft sich dadurch nur neue Schwierigkeiten. Dagegen 
lohnt sich eine Untersuchung darüber, wo denn der Name Ibädlya zum 
erstenmal auftritt. Als Selbstbezeichnung ist er spät; Ennami findet den ersten 
Beleg in den U$ü[ ad-dainüna a$-$äfiya des Berbers 'Amriis b. Fath (gest. 283/ 

4 Cäbi~ bezeichnet Abü 'Ubaida at-Tamlmf (zu ihm s. u.) an einer Stelle als Ibä(ii min 'ulamä' 
a$-$ufriya (Bayän I 347,6 f.; vgl. auch l:layawän III 402, 6). 

5 Dogma 53 ff. 
6 Vgl. die Forschungsübersicht bei Cook 57 f. 
7 So Crone/Hinds, God's Caliph 61, Anm. 21. Der Brief wurde seit jeher in das Jahr 76 oder 

kurz danach datiert. 
8 So Cook 64 f. Wilkinson und Cook spielen beide mit dem Gedanken, daß der Name irgendwie 

in die Farbenreihe Ibn al-Azraq/ Azraqlya und Ibn al-A~far/SufrIya hineingehöre. Aber Cook 
nimmt dies selber wieder damit zurück, daß ibii(i ja mit der Wurzel von abya(i gar nichts zu 
tun hat (vgl. S. 182, Anm.96 mit Bezug auf Lane, Lexicon 6 s. v.). Auch der Gründer der 
SufrIya hieß im übrigen nach TabarI nicht Ibn al-Asfar, sondern Ibn a~-Saffär und wäre damit 
Sohn eines Kupferschmiedes gewesen. Allgemein zu Ibn Ibäc,i vgl. auch I:Julaifat, NaS'a 75 ff. 
und Färüq 'Umar, al-ljaltg al- 'arabi 84 H., wo das Material mit größerem Vertrauen in die 
Quellen dargeboten wird. Wie wenig man über ihn wußte, zeigt die Geschichte aus MarzubänIs 
Abbär as-Saiyid al-l:limyari bei 'Abdalbusain Abmad al-AmInI, al-Gadir fi l-kitäb was-sunna 
wal-adab 11 228, ult. ff., wo er in die Zeit Man~ürs versetzt wird. Nouiouat, der dies in REI 
48/1980/82 referiert, hat ihn prompt mit dem Theologen 'Abdalläh b. YazId (oben Bd. 1406 ff.l 
verwechselt. 
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896) 9. Das ist nicht verwunderlich; die Ibäditen sprachen von sich selber 
einfach als von muslimün lO• Sie wußten allerdings, daß der Name IbädIya 
außerhalb ihres eigenen Kreises gebräuchlich war; der Historiker Abü Sufyän 11 

legt ihn Ende des 2.18. jh's bereits dem Kalifen al-Man~ür in den Mund 12, 

Auch an-Nafs az-zakIya soll ihn benutzt haben 13. Die Quellen AS"arIs, der den 
Terminus wie alle Häresiographen gebraucht, gehen mindestens in die erste 
Hälfte des 3.19. Jh's zurück 14. In 'Umän wird er damals vereinzelt sogar schon 
von den Ibäditen selber benutzt 15. Man gewinnt den Eindruck, daß er sich 
ursprünglich nur mit einer ganz bestimmten Gruppe verband, den Anhängern 
eines gewissen l:Iärit b. Mazyad, der ein Zeitgenosse des Abü Sufyän gewesen 
sein könnte16• Dieser heißt häufig nur l;iärit al-Ibädj17, und MaqdisI ändert 
seinen Namen gar in l:Iärit b. Ibäd, um verständlich zu machen, warum man 
seine Anhänger IbädIya nannte und nicht l:Iärit1ya 18. Der wahre Grund lag 
darin, daß diese nach den ersten mubakkima nur Ibn Ibäd noch als Imam 
verehrten 19. 

Dies aber taten sie offenbar, weil sie Qadariten waren 20. Man muß. sich 
also fragen, ob letzteres nicht auch für Ibn Ibäd selber gilt und er deswegen 
von seinen prädestinatianischen Nachfahren so wenig erwähnt wird. Beweisen 
läßt sich dies nicht; aber es gibt zumindest ein Indiz dafür. Ibn I:Iazm bewahrt 
nämlich die Nachricht, daß Ibn Ibäd zu den Taeäliba, einer Untergruppe der 
eAgradIya, übergegangen sei 21. Bei Ka "bI wird dies ganz anachronistisch so 
dargestellt, als habe er sich zur Mu"tazila bekehrt; dort heißt es auch, dies sei 
der Grund dafür, daß er bei seinen Schulgenossen so wenig angesehen sei 22. 

Die Ta'äliba, Anhänger eines gewissen Taelaba, die später in der Gegend von 
Nesäpiir lebten, haben nun in der Tat nicht an die Vorherbestimmung der 
menschlichen Handlungen geglaubt23• Die Frage ist nur, wie Ibn Ibäd nach 
Iran gekommen sein soll. Sie ist vorläufig nicht zu beantworten. 

9 Studies in lbadism 5, zitiert bei Cook 64. Zu 'Amrüs s. u. S. 603. 
10 Dazu Schwartz, Anfänge der Iba(iiten 22 f. 
11 Zu ihm s. u. S. 201 f. 
12 Cook, Dogma 182, Anm. 104; dort noch ein weiterer Beleg. 
13 In seinem K. as-Siyar. wenn denn diese Schrift in der vorliegenden Form echt ist (vgl. die 

Edition von R. as-Saiyid in: Mag. Kuli. al-Ädäb San'ä' 1111990, dort S. 120, - 8). 
14 Wenn Malafi den Namen von einem Ibäd b. 'Amr ableitet (Tanbih 42, 5/52, 10), so ist dies 

vermutlich nur ein Irrtum. 
15 as-Siyar wal-gawabat I 209, -7 H., zusammen mit lobender Erwähnung des Ibn Ibäd. 
16 Zu ihm s. u. S. 204. 
17 So bei As'ari, Maq. 104, 6; Sahrastäni 101, -4/247, 10. 
18 Bad' V 138, pu. f.; vgl. auch Sam'äni, Ansab I 87, 1 ff. 
I~ Bagdädi, Farq 84, 12 ff./105, 8 ff. Dazu auch 'Umar, tIalig 81 f. 
20 S. u. S. 204. 
21 Fi$allV 191, 10. 
II Zitiert bei Naswän al-l:Iimyari, l;Iür 173, 7 ff. und Ibn al-Murtadä, a1-Ba/Jr az-zabbar I 49, 

14f. 
23 S. u. S. 578. 
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2.2.5.2 Die Entwicklung der ba~rischen Gemeinde 

Die Eigenbezeichnung der ibäditischen Mehrheit im Magrib war Wahbzya. 
Damit wurde an <Abdalläh b. Wahb ar-RäsibI erinnert, einen frühen irakischen 
1:Iärigiten, der wegen seiner Frömmigkeit hohes Ansehen genossen hatte und 
bei Nahrawän gefallen war l . Historischen Wert hatte auch dies nicht. Der
jenige, in dem die Gemeindeüberlieferung zum erstenmal konkretere Züge 
annimmt, war nicht älter als Ibn Ibäd, sondern eine Generation jünger: 

Abü s-Sa<tä' Gäbir b. Zaid al-AzdI al-CaufI2, 

ein Angehöriger - oder maulä 3 - der Banü Yahmad, d. h. der Azd Sanü'a. 
In 'Umän in der Nähe von Nazwä geboren\ hat er sich wahrscheinlich um 
60/679, als die Azd in großer Zahl nach Ba~ra auswanderten5, in der Stadt 
niedergelassen 6. 93/712 ist er dort gestorben; erst später hat man sein Todes
datum mehr und mehr, schließlich um ein ganzes Jahrzehnt nach vorne 
verschoben. Das aber ist schon Ergebnis einer idealisierenden Abrundung seiner 
Biographie, die vermutlich auf das Konto des ibäditischen Historikers Abü 
Sufyän geht und uns in Sammäbls K. as-Siyar erhalten isr7. Ein reiner "Ibädit" 
war er noch nicht. Auch für nichtibäditische Autoren ist er eine unangefochtene 
Autorität8; man versuchte etwaige Bedenken dadurch aus der Welt zu schaffen, 
daß man ihn selber sich dagegen verwahren ließ, Ibädit genannt zu werden 9• 

Auch wenn man betonte, daß er sich zum K. al-Irgä' zustimmend geäußert 
habe 1o, mag diese Absicht im Spiel gewesen sein; mit konsequent ibäditischer 
Anschauung ließ sich der Geist dieser Schrift ja nicht ganz vereinbaren. Man 
wußte, daß er früher als I:Iasan al-Ba~rI mit seinen juristischen Gutachten in 
der Stadt hohes Ansehen genossen hattell; I:Iasan hat sich in der Tat gele
gentlich auf ihn berufen 12. Zwar hieß es dann, dessen Ruhm habe den seinen 
überstrahlt 13; aber man mußte doch zugestehen, daß Cäbir in den letzten 

I Zu ihm EI2 I 54 s. n. Wenn Ibn Bauqal ihn ebenso wie 'Abdalläh b. Ibäd im Gabal Nafüsa 
geboren sein läßt ($ürat al-ar4 37, 9 f.), so gibt er damit wohl nur lokale Überlieferung wieder. 

1 Diese Nisbe findet sich nur in nichtibäditischen Quellen (TT 11 38 f. nr. 61). 
3 So nach Mas'üdr, Murüg V 462, 1 f.!IV 39, 2 f. 
4 Wilkinson, The lmamite Tradition of Oman 149; dazu ljamIs b. Sa'Id as-SaqasI, Manhag at

tälibin I 615, - 6 ff. 
s S. o. S.2. 
6 Hatte er seine Nisbe nach dem Darb al-Gauf in Ba~ra? Vermutlich verhielt es sich eher 

umgekehrt; der Gauf war eine Landschaft in 'Umän (vgl. Sam'änI, Ansäb III 416, 1 ff.) 
7 Vgl. dort S. 70, 10 ff.; dazu Wilkinson in: Studies 133 ff. Das frühere Todesdatum wird nicht 

nur durch alte Quellen wie ljalIfa, Tab. 502 f. nr. 1729 oder AZ 241 nr. 276 bestätigt, sondern 
auch durch die indirekte Datierung bei Fasawi Il 54, 4 ff. 

B Vgl. die Biographien bei IS VII 1 130 ff.; Fasawi II 12 ff.; Abü Nu'aim III 85ff. usw.; weitere 
Angaben in GAS 1/586. Allgemein zu Gäbir vgl. Ijulaifät 86 ff. und Rubinacci in EIl II 359. 

9 IS VII 1 132,5 f. 
10 FasawI II 13, 3 ff.; dazu Arabica 21/1974/40 f. und Cook 74 f. 
11 S. o. S. 125 f.; dazu FasawI II 48, 7 ff. 
11 Aqwäl Qatäda 79, 6 f. 
13 Ka'bI, Maq. 86, -5 f. und Fasawi II 48, 7 ff. Zu einer ibäl;litischen Stellungnahme vgl. 

Wilkinson 243 f., Anm. 23. 
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Jahren vor seinem Tode sich freier hatte äußern können. I:Jasan war unter 
I:Jaggäg seit 83/702 der Mund verboten worden 14; er selber dagegen verrichtete 
immer brav sein Freitagsgebet hinter dem Statthalter15• Daß er auch über 
seinen und Basans Tod hinaus in nichtibäditischen Kreisen fortwirkte, wird 
deutlich an den Aqwäl Qatäda; er wird hier viel stärker herangezogen als 
I:Iasan 16. Wie Qatäda, so sparte auch Aiyüb as-Sahtiyäni, ein anderer Schüler 
I:Iasans 17, nicht mit Lob 18. Man bewahrte von ihm einen der ältesten Versuche, 
die historische Reihenfolge der Suren festzustellen 19. 

Wie Gäbir in juristischen Dingen vorging, können wir aus seinen "Briefen", 
in Wirklichkeit schriftlich gegebenen juristischen Auskünften, erkennen; sie 
sind in einer bisher nicht bearbeiteten Handschrift auf uns gekommen und 
scheinen echt zu sein20• Er verläßt sich dort vornehmlich auf seinen gesunden 
Menschenverstand (ra'y); gelegentlich beruft er sich einmal auf Ibn 'Abbäs, 
bei dem er gelernt hatte. BadI! dagegen zitiert er nicht, ebenso wenig den 
Koran. Letzteren allerdings ließ er wohl nur deswegen beiseite, weil dieser in 
den angeschnittenen Fragen ohnehin nicht weiterhalf. Jedoch ist damit implizit 
gesagt, daß er noch nicht daran dachte, mit Hilfe von Analogieschlüssen die 
Aussagen der Schrift auszuweiten. Interessant ist, daß mehrere Stücke der 
Korrespondenz an MuhaIIabiden gerichtet sind, auch an Frauen aus der 
Familie; darin schlägt die gemeinsame Herkunft von den Azd 'Umän durch. 
Aus 'Umän selber kamen ebenfalls Anfragen: man wollte z. B. wissen, ob man 
sich schuldig mache, wenn man nicht zum Freitagsgottesdienst gegangen sei, 
weil man den Gebetsruf nicht gehört habe21 • Es gab von ihm eine Risälat ar
Ragüf; wir wissen leider nichts über ihren Inhaltn . In Bagdäd soll noch im 
3./9. Jh. sein Diwän, d. h. vermutlich eine Sammlung seiner Fatwäs, erhalten 
gewesen sein 23. 

14 S. o. S. 43. 
15 Das wird selbst von ibä4itischen Quellen nicht geleugnet (vgl. Mabbüb b. ar-RabII, Sira i1ä 

ahl I;la(iramaut in: as-Siyar wal-gawäbät I 291, -5 f.); allgemein dazu Wilkinson 136. Nach 
Darglni, Tab. 207, 7 ff. hielt l:Iasan sich verborgen, als Gäbir starb. 

16 S. o. S. 144. Das gute Verhältnis zu Qatäda ist noch in 1:lilya 111 86, 17 f. vorausgesetzt. 
11 Zu ihm s. u. S. 343 ff. 
18 Ibn l:Ianbal, 'Ilal 242 nr. 1529 und 387 nr. 2584 = Fasawi 11 12, 5 ff. - Auch l:Iasan al-Ba~ri 

wurde seinerseits von den Ibäditen weiter geschätzt (vgl. die Biographie in der späten ~aJ;ifa 
Qabtäniya, Ms. Rhodes House, Afr. S3, fol. 240a). Rab( b.l;labib zitiert ihn. 

19 Suyüti, Itqän I 25, 8 ff., dazu oben S. 142. 
20 Vgl. Ennami in: ]SS 15/1971/61 f. und die ausführliche Inhaltsanalyse in seiner Dissertation, 

S. 75 ff.; dazu ZDMG 126/1976/27 ff. und 127/1977/226 f. Selbst Cook meldet zu ihrer Echtheit 
keine Zweifel an (Dogma 63 und 66). 

21 Mabbüb b. ar-Rabil, Sira 309, 10 ff. 
u Ib. 315, pu .• 
23 Abü Zakariyä', Siyar al-a'imma 94, apu. ff.lübs. Le Tourneau in: Revue Africaine 104/19601 

326 ff. und Dargini, Tab. 80, 11 f., in einem allerdings etwas legendären Kontext. Dazu ZDMG 
126/1976152, Anm. 51 und jetzt Wilkinson in: Der Islam 62/1985/245 f. Die juristischen 
Lehrmeinungen Gäbirs sind, soweit sie in der späteren Literatur zitiert werden, in dankens
werter Weise gesammelt bei Yabyä Mubammad Bakküs, Fiqh al-imäm Cäbir b. Zaid, 1- 2, 
2(Algier?) 1988. 
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Die Beziehung zu den Muhallabiden hat bald nach Gäbirs Tode von denen, 
die um ihrer stammesmäßigen Zugehörigkeit und vielleicht auch schon reli
giösen Überzeugung willen mit ihnen gemeinsame Sache machten, Opfer 
gefordert. Als Yazld b. al-Muhallab mit seinem Aufstand scheiterte, wurden 
seine Anhänger in Basra, darunter wohl auch die Iba<;liten, von der Obrigkeit 
verfolgt24• Unter den Gelehrten, die der späteren iba<;litischen Tradition aus 
dieser Zeit im Gedächtnis geblieben sind, war der wichtigste vermutlich 

Oumäm25 b. as-Sä'ib al-AbdI, 

der bei Gäbir gehört hatte und dessen rtwaya seiner Traditionen auf uns 
gekommen ist26 • Wie dieser stammte er aus 'Uman, aus einer Beduinenfamilie, 
war jedoch schon in Basra geboren. - Aus einem andern Stammesverband 
kam 

Abü Nüh Sälih b. Ibrählm al-BahilI ad-Dahhan, 

ein Ölhändler, der mit 'Umän vielleicht gar nichts zu tun hatte. Er ist darum 
auch in der ibä<;litischen Tradition weniger beachtet worden. Man kannte ihn 
dort nur als Abü Nüh Sälih ad-Dahhän 27 j WisyänI ergänzt seinen Namen, 
offenbar falsch, zu Sälih b. Nüh 28• Dafür aber wußten die sunnitischen Quellen 
etwas besser über ihn Bescheid. Ka"bI bringt die von uns gewählte Namensform 
und bewahrt auch die - allerdings vage - Überlieferung, daß er Ibä<;lit 
gewesen sei 29. 

Im übrigen allerdings herrscht einiges Chaos. Ka'bI nennt neben der kunya 
Abü Nü!) noch Abü I-Azhar. Bei BubärI heißt der Vater Dirham statt Ibrählm 
(lh 278 nr. 2801 > TT IV 388 f. nr. 651). Ibn AbI I:Iätim hat zwei Personen 
daraus gemacht - der übliche Ausweg der rigäI-Experten (II1 393 nr. 1722 und 
4QO nr. 1755); nach Ibn Bibbän war Abü I-Azhar Säli!) b. Dirham Medinenser, 
Abü Nü!) dagegen Ba~rier (BubärI, a. a. 0., Anm. 1). Aber dieser Sälih b. Dirharn 
hat nach Ibn Abi: I:Iätim ausgerechnet einen Sohn namens IbrähIm (zu ihm ibo 
11 106 nr. 302; TT I 128 nr. 228), und von Abü l-Azhar Säli!) b. Dirham, dem 
angeblichen Medinenser, überliefert der Ba~rier Su'ba (FasawIII 112, 5). Ver
mutlich sind Dirham und lbrähtm (in defektiver Schreibung) nur miteinander 

24 S. o. S. 127 und 165. Allgemein zur Rolle der Familie vgl. Nä:fi' Taufiq 'Abbüd, Äl Muhallab 
b. Abi Sufra wa-dauruhum fi t-ta'rib lJattä munta#f al-qarn ar-räbi' al-higr, (Bagdäd 1979) 
und jetzt P. Crone in EI2 VII 358 ff. S. V. Muhallabids. 

25 Ich vokalisiere so mit Wilkinson, der sich vermutlich auf die heute in 'Umän gebräuchliche 
Aussprache stützt. Auch l)imäm ist möglich (vgl. Lane 1801 cl. Lewicki liest ohne Angabe 
von Gründen in REI 8/1934171 l)ummäm. 

26 Ennami in: ]SS 15/1970/68 nr. 3-1; Wilkinson in: Studies 135 und 138; tIulaifät 103. Dazu 
Dargini, Tab. 246ff.; Sammägi, Siyar 86, -4ff.; Ibn I:Ianbal, 'Ilal231, pu. f. 

27 Dargini, Tab. 254, apu. ff.; SammäbI, Siyar 88, - 6 ff. 
28 Siyar, Hs. Smogorzewski 277, I 37, 2ff.; danach Rebstock 178, Anm.6, und wohl auch 

Schwartz 42. [Die zweite Hälfte des Werkes von Wisyäni ist 1985 von Ismä'il al-'Arabi in 
Algier ediert worden; die erste Hälfte, der unser Zitat entstammt, ist anscheinend in den 
Bibliotheken des Mzab nicht mehr erhalten.] 

29 Qabül al-ab bär 214, -6f.; vgl. auch Ibn I:Iagar, Lisän al-Mlzän III 178 nr.820. 
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verwechselt. - Zu Abü Nüb und Qumäm b. as-Sä'ib auch Ennami, Studies 
114f. 

Sälih hat Gäbir b. Zaid noch erlebt; er überlieferte von ihm 30 und trat innerhalb 
der Gemeinde als Jurist hervor31 • Jedoch wurde er in seiner öffentlichen 
Wirkung überschattet von einem Schüler I)umäms, der vielleicht etwas jünger 
war: 

Abü 'Ubaida Muslim b. AbI KarIma at-TamlmI, 

der bis in die Zeit al-Man~ürs, vor allem aber während der Wirren gegen Ende 
der Umaiyadenherrschaft die Geschicke der Gemeinde gelenkt hat 32 • Damals 
hat sie ihr eigenes Gesicht gewonnen; Abü Mibnaf, der, wie wir sahen, in 
seiner Darstellung des Auftretens von Ibn al-Azraq die Rolle des Ibn Ibäd 
präzisierte, ist ja gleiehfalls noch während al-Man$ürs Kalifat, i. J. 157/nS, 
gestorben. 

In der Tat fällt auf, daß Abü 'Ubaida wie schon I)umäm b. as-Sä'ib im 
Gegensatz zu Gäbir aus den nichtibäditischen Quellen völlig verschwindet. 
Die IbädIya selber drückte es so aus, daß er in Ba$ra nur geheim unterrichtet 
habe 33• Nun sind wir auch in einem andern sozialen Milieu: er war maulä34 

und handelte mit Körben oder mit geflochtenen Rundbooten3s• Das Bestreben, 
bei echten Arabern anzuknüpfen wie Ibn Ibäd und vielleicht noch Gäbir b. 
Zaid, verfing bei seiner Generation nicht mehr; man wußte zu genau Bescheid. 
Er war in seiner Jugend unter I:Iaggag im Gefängnis gewesen; jedoch stieg er 
dann im Laufe der Jahre zum mächtigsten Mann in der Bewegung auf. Die 
ibäditischen Texte sehen in ihm das Haupt der gamii'at al-muslimin, der 
"Gemeinschaft der Muslime", unter der sie eine Art Senat ihrer einflußreicheren 
Mitglieder, einen Rat der Presbyter gewissermaßen, verstehen36• Man wird 
dabei das statische Bild, das sie bieten, etwas modifizieren müssen. Abü 
·Ubaida hat gewiß nicht von Anfang an diese Rolle gespielt; vermutlich ist er 
in sie erst im Zusammenhang mit jener spürbaren Radikalisierung hineinge-

30 DargIni, a. a. 0.; FasawI 11 15, 9ff.; Dauläbi, Kunä 11141, 17. 
31 Kitäb Ibn Salläm 114, 1; Ibn ljalfün, Agwiba 35, 8 f. und 63, 1. 
32 Zu ihm allgemein Lewicki in EIl, a. a. 0.; ljulaifät 103 ff.; Sälim b. 1;lammüd as·Saiyäbi, Izälat 

al-wa'/ä' 33 ff. 
33 Abü Zakariyä', Siyar al-a'imma 36, Sff.lübs. Revue Africaine 104/1960/110. 
34 Cäl.ti?- bezeichnet ihn als Klienten des 'Urwa b. Udaina, d. i. wohl des Dichters dieses Namens 

(Bayän III 265, 6 f. und GAS 2/425). Das paßt nicht zu der Angabe bei Sammäbr, Siyar 83, 
7 f., er sei maulä der Tamlm gewesen; denn 'Urwa gehörte zu den 'Abdmanät b. Kinäna (Ibn 
l:Iazm, Camhara 181, apu. f.). Sammäbi stützt sich natürlich darauf, daß Abü 'Ubaida die 
Nisbe at-Tamimi trug. - Als räwi der ljärigiten erwähnt ihn Gäl.ti~ auch in seiner Risäla fi 
1-lJakamain (Masriq 52/1958/476, 12). 

35 qaffäf (vgl. Wilkinson 137 und Schwartz 113). Quffa heißt "Korb", bedeutet jedoch in Ba$ra 
speziell ein rundes, mit Bitumen ausgekleidetes Korbgeflecht, das zur überfahrt über den Satt 
al-'Arab diente (Dozy, Suppl. s. V., und Kindermann, Schiff im Arabischen 83 f.; dazu Ritter 
in: Der Islam 9/1919/139 f. mit den Abbildungen 23 - 27). 

36 Mit dem Begriff kann natürlich auch einmal die ibäditische Gemeinde als solche bezeichnet 
sein. 
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wachsen, welche in den zwanziger Jahren des 2. Jh's die ba~rischen Kreise 
auch über die "Ibadlya" hinaus ergriff. Er hatte im Anfang Ansichten vertreten, 
die später als unorthodox empfunden wurden 37. In der Öffentlichkeit aber 
zeigte sich damals eher ein gewisser Ab ü M u b am m a dan -Nah d I, ein für 
die Ibadlya gewonnener Kanzelredner (batib), der zwischen 1101728 und 120/ 
738 unter stillschweigender Duldung des qät;li Bilal b. AbI Burda, der die 
Verwaltungsgeschäfte der Stadt führte 38 , gegen den in Wäsit residierenden 
Gouverneur Ijalid al-Qasrl vom Leder zog39. Die Entwicklung hingegen, die 
sich mit dem Namen Abü 'Ubaida verbindet, ist die ibaditische Mission. 

Daß dieses Phänomen sich nicht auf die Ibädlya beschränkt, haben wir an 
früherer Stelle bereits gezeigt40• Der Name ~amalat al- 'i/rn, "Träger des Wis
sens", mit dem man die Abgesandten bezeichnete, findet sich auch außerhalb 
der ibäditischen Literatur41 ; dies gilt umso mehr für den Terminus ahl ad
da'wa, der daneben gebraucht wird 42• Es ist auch gar nicht gesagt, daß Abu 
'Ubaida die Entwicklung bewußt geplant hätte 43• Man ließ sich von ihm 
beraten, weil Ba~ra damals das Zentrum der ibäditischen Gelehrsamkeit war; 
aber er hat die ~amalat al- 'ilm nicht unbedingt selber ausgesandt. Er war auch 
nicht der einzige, der solche Gedanken hegte; damals wird es gewesen sein, 
daß Hisäm ad-Dastuwä'I für seine ibäditischen Patrone Gewänder unter die 
Beduinen verteilte, um diese für ein gottwohlgefälligeres Leben und gleichzeitig 
für die Ideen der Ibädlya zu gewinnen 44. Und schließlich wissen wir nicht 
genau, was die ba~rische Zentrale damit im Schilde führte. Abu 'Ubaida hat 
zwar manchen "Wissensträgern" - nicht allen! - aufgetragen, Fatwäs zu 
geben und sie damit zu einer Kulturmission verpflichtet45; aber die Umstände 
zeigen, daß man auch über politische Erhebungen gesprochen haben muß. 

Was auffällt, ist die Spannweite des Unternehmens. Die Sendboten traten 
nicht nur wie Hisam ad-Dastuwäi im Weideland der Kalb zwischen Irak und 
Syrien auf oder in traditionell arabischen Gebieten wie dem Bigäz oder 
Südarabien und Bahrain, sondern auch in Gadames, im Gebiet der Sadrata 
und Nafzawa-Berber und anderswo in Nordafrika, in Ägypten, in Ijoräsän, 
in ijwarizm und sogar in Indien46• Das setzt natürlich eine gewisse Opera
tionsbasis voraus, bei der sie ansetzen konnten und welche diese Reisen erst 
ermöglichte und sinnvoll machte. Diese Infrastruktur ist vor allem von 

37 Schwartz 102 ff. 
38 Zu ihm s. o. S. 132. 
39 Dargini, Tab. 257f. = Sammagi 97, 1ff. Er war Südaraber (vgl. Lewicki in: FO 1/1959/15), 

ebenso wie Bilal b. Abi Burda; das erklärt vermutlich ihre Einigkeit und seine Aggressivität. 
40 Oben Bd. I 44 f. 
41 Im Sinne von "Experten, erfahrene Leute" (Azdi, Ta'rib al-Mau?;l 42, 5). 
42 Etwa SammägI 123, ult. f.; dazu Lewicki in SI 9/1958173. 
43 Das betont vor allem Schwartz (vgl. etwa Anfänge 97f., 114f., 118 und 266ff.). Vgl. auch 

Rebstock, Ibä4iten 15 ff. 
44 S. o. S. 61. 
45 Schwartz 116f. 
46 Dazu Wilkinson in: Studies 138 f. 
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T. Lewicki ans Licht gehoben worden: die Ibäditen waren Kaufleute großen 
Stils, die den Fernhandel bis nach Indien und China in Händen hatten 47. 

In der gamä'at al-muslim'in dürften also auch die Fäden eines Handelsim
periums zusammengelaufen sein. Das erinnert an die Verhältnisse, wie sie 
Jahrhunderte später etwa im Kaufmannsstaat von Timbuktu herrschten48• 

Aber man darf nicht übersehen, daß der soziale Status von Kaufleuten in Ba~ra 
damals noch recht prekär war. Die Azd waren dort zudem Spätankömmlinge 
und wegen ihrer südarabischen Filiationen nur schwer zu integrieren 49. Die 
Vermutung von Wilkinson, daß schon unter den frühesten ijärigiten solche 
waren, die, obgleich Araber, doch den ihnen unter den Sasaniden aufgezwun
genen niedrigen sozialen Status auch im Islam nicht loswurden, hat manches 
für sich so. Muhallab ließ sich, als er gegen die Azraqiten zu Felde zog, von 
Spionen aus deren Lager berichten, daß sie sich aus Walkern, Färbern und 
Schmieden rekrutierten, Gesindel also, mit dem sich niemand gemein machen 
wollteSt. Auch der Stamm, dem nach Abü Mibnaf sowohl Ibn Ibäd als auch 
Ibn Saffär angehört haben sollen, war nicht sehr angesehen. Das erklärt, mehr 
als andere Gründe, warum die ijarigiten so sehr das Ideal der Gleichheit 
verfochten. 

Damit hängt wohl auch zusammen, daß Frauen bei den früheren Ibäditen 
verhältnismäßig viel Einfluß hatten (s. o. S. 191 und u. S. 203; dazu F. 'Umar, 
al-t/alig al- 'arab'i 112f.). Dies läßt sich ja auch bei anderen bärigitischen 
Gruppen beobachten (vgl. die Liste bei Oähi~, Bayän I 365, 2). Sabib b. Yazid 
as-SaibanI hat seine Mutter (oder seine Frau) in Küfa sogar predigen lassen 
(dazu unten S. 461). 

Genau dieses Engagement für die Zukurzgekommenen aber war auch die 
Botschaft, mit der die I;amalat al- 'Um ihre Propaganda bestritten. Sie predigten 
barä'a, Lossagung von denen, die die Gebote nicht einhielten, und waläya, 
Freundschaft und Solidarität mit allen, die im Geiste des Islam lebtens2. Die, 
welche die Gebote nicht einhielten, waren natürlich die Vertreter der Regierung, 
ihre Statthalter und ihre Steuereinnehmer; Gott aber ist der Freund der Gläu
bigen und GottesfürchtigensJ, und die, denen er freund ist, bilden eine große 
Gemeinde, in der es keine Unterschiede mehr gibt. Führertum erwächst hier 

47 Vgl. etwa seinen Aufsatz Les premiers commerfants arabes en Chine, in: RO 9/1935/173 ff. 
48 Auch dort gab es eine gamii'a der Gelehrten (Saad, Social History 120 ff.). 
49 S. O. S.2. 
so In: Studies 128 ff. am Beispiel der Revolte des Ijirrit b. Räsid i. J. 38; auch The lmamite 

Tradition of Oman 95 f. Ähnlich, wenngleich mit etwas anderer Akzentsetzung, E. Ashtor, 
Social History 31 f., der darauf hinweist, daß Näfi' b. al-Azraq der Sohn eines freigelassenen 
Schmiedes griechischer Herkunft, also ein "Proletarier" war. Wir haben Grund zur Annahme, 
daß viele Ijärigiten keine Aufnahme in den Heeresdlwän gefunden oder nur einen geringen 
'atii' erhalten hatten (Sayed, Ibn al-AS'aJ 33). 

SI Mubarrad, Kämil629, 4 WRIGHT/1062, apu. f. MUBÄRAK; übersetzt bei Rescher, Khäridschiten 
138. 

52 Vgl. dazu im einzelnen unten S. 224 ff. 
53 Vgl. Sure 3/68 und 45/19. 
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nicht aus dem Vorrang des Blutes, sondern dem der Frömmigkeit, der Tugend 
(facJ,L)54. Wie Außenstehende dies verstanden, wissen wir aus dem Bericht des 
Madä'inI über das Auftreten des Tälib al-haqq in San·ä' i. J. 12955: dieser rief 
auf zum Koran und zur Sunna seines Propheten 56, "zum Bekenntnis der 
Einzigkeit des Herrn und der Gewißheit von Drohung und Versprechen (Got
tes), zum Befolgen der Gebote und dem Gebieten des Rechten und Verbieten 
des Verwerflichen, zur Freundschaft gegenüber denen, denen Gott freund, und 
zur Feindschaft gegenüber denen, denen Gott feind ist"57. Er bezeichnete 
Ehebrecher, Diebe und Weintrinker als Ungläubige58, und seine Anhänger 
verbreiteten Angst wegen ihres jemenitischen Hasses auf die Qurais59. Dabei 
achtete man sehr darauf, daß die Empörung nicht in wahlloses Abschlachten 
umschlug wie bei den Azäriqa; Tälib al-haqq hat in der Tat manche politische 
Gegner in auffälliger Weise geschont 60. Die Ibäc,iiten waren dafür bekannt, daß 
sie keinen Muslim verfolgten, der sich zur Flucht gewandt hatte61 • Denn auch 
die nichtkonformen Muslime galten ihnen als ahl al-qibLa; sie zogen nicht aus 
der Gemeinschaft der Muslime aus, wie die Azraqiten dies mit ihrem higra
Ideal propagiert hatten, sondern versuchten sie zu reformieren. Sie waren 
Puritaner, aber sie wahrten immer eine gewisse Liberalität. 

Aber wir greifen vor: noch waren die Aufstände nicht ausgebrochen. Die 
Organisation verschlang zuerst einmal Geld, das von der Gemeinde aufge
bracht werden mußte. Dazu wurde eine Kasse gegründet, in welche die Han
delsherren, aber auch Leute geringeren Einkommens einzahlten62, Verwaltet 
wurde sie von 

Abü Maudüd I:lägib at-Täl al-AzdI, 

einem in Basra geborenen Kaufmann ·umänischer Herkunft, der damit als 
weitere bedeutende Figur neben Abü ·Ubaida tritt 63 • Auch er war nicht nur 
ein politischer Agitator, sondern ebenso ein skrupelhaft frommer und theolo
gisch versierter Mann. In seinem Hause fanden religiöse Gespräche und Me-

54 Vgl. Wilkinson in: Studies 136 f. nach handschriftlichen Quellen. Diese Einstellung hat dann 
ihrerseits dazu beigetragen, die sozialen Unterschiede zu verwischen; schon Cäbi?: hat dies 
gesehen (Manäqib at-Turk, in: Rasä'il 151,6 ff.; zitiert bei Mottahedeh, Loyalty and Leadership 
162). 

5S Ag. XXIII 224 ff.; zum Ereignis s. u. S. 657 und 710. 
56 Ib. 226, 11 ff. 
57 Ib. 227, 1 f. 
58 Ib. 226, 15 f. 
59 Ib. 230, 10 f. 
60 Ib. 226, 6 ff.; auch 227, 7 f. Dazu Lewicki in: FO 1/1959/7. 
61 AS'ari, Maq. 109, lOt.; vgl. auch Schwartz, Anfänge der Ibät;liten 209. 
62 Vgl. Lewicki in: Cahiers 73 f. und WiIkinson in: Studies 139 mit weiteren Einzelheiten. Der 

erste Rustamidenimam, der in Tähart noch in ganz primitiven Verhältnissen lebte, wurde von 
Ba~ra aus finanziell unterstützt (Ibn Sagir, Chronik 10, 14 ff.). 

63 Zu ihm Dargini 248 ff.; SammäbI 90, - 4 ff.; 'Umar, Ijallg 109 ff. Er hatte anscheinend einen 
Sohn namens Baiyän (DarglnI 275, 9); zu einem Enkel namens BabIb b. Baf~ vgl. Ijamis b. 
Sa'id, Manhag I 619, - 4. 
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ditationsstunden statt64, und man erinnerte sich, daß er, an Gewissenhaftigkeit 
selbst Abü 'Ubaida übertreffend, sein Gebet wiederholt hatte, als beide auf 
Reisen hinter einem nichtibäditischen Imam gebetet hatten, der nach der 
zweiten rak 'a Zusätze einschob (qunüt) 65. Als mu/.1addil ist er selbst von den 
orthodoxen Quellen noch notiert worden, wenngleich mit allen Zeichen der 
Mißbilligung; man wußte, daß er sowohl von Basan al-Ba~rI als auch von 
Gäbir b. Zaid überliefert hatte. Als er starb, hinterließ er hohe Schulden; er 
hatte sich wohl im Dienste der Bewegung verausgabt. 

5ammäbI106, 11 ff. Zu ihm BubärI 111 79 ne. 284; Ibn l;Iibbän, Magrül;tn I 269, 
apu. H. > Mtzän ne. 1605. Bei Ibn l;Iibbän wird sein Name ergänzt zu l:Iägib 
b. Abi s-Sa'tä'; aber daß er ein Sohn des Gäbir b. Zaid gewesen wäre, der diese 
kunya trug, ist sehr unwahrscheinlich. Das wäre den ibäeJitischen Quellen 
gewiß nicht entgangen. Wahrscheinlich ist wie in BubärI, K. atf,-l)u'afa,' aNagtr 
426 nr.92 und Mizän, a.a.O., 1:lägib 'an Abi s-Sa'tä' zu lesen (ähnlich auch 
'UqailI, pu'afä' 1298 ne. 371: 1:lägib 'an Gäbir b. Zaid). - Ein Mißverständnis 
liegt vielleicht auch vor, wenn Ibn l;Iagar in TT 11 133 nr. 222 nach SägI (gest. 
208/920-1) einen gewissen l;Iägib b. 'Umar a!-TaqafI als IbäeJiten bezeichnet, 
der i. J. 158/775 starb. Es handelt sich um Abü ijusaina 1:lägib, der ein Bruder 
des Grammatikers 'Isa b. 'Umar at-TaqafI war (zu ihm s. o. S. 86). Da l;Iägib 
at-Täl manchmal nur mit seinem ism in den Quellen erscheint, hat Ibn l;Iagar 
wohl beide miteinander verwechselt. 

Die verschiedenen Außenposten der ibaditischen Gemeinde sollen uns an 
anderer Stelle beschäftigen 66. Nur dort ist es in spätumaiyadischer Zeit, seit 
122/739-40, zu Aufständen gekommen: im Magrib, im Jemen und in ·Umän67• 

In Ba~ra verlief die Entwicklung anders; dort wurde man selbst in der Zeit 
größter Wirren zu stark beobachtet. Die ibäditische Bewegung hat in ihrem 
Zentrum niemals das Stadium der "Geheimhaltung" (kitmän) verlassen. Als 
die Abbasiden fest im Sattel saßen, waren es wiederum Frauen, über die die 
Verbindungen zum neuen Regime geknüpft wurden und die vielleicht ihren 
Einfluß zugunsten der Gemeinde geltend gemacht haben. Aus der Zeit al
Man~ürs sind zwei solche Fälle bekannt; die Azd und vor allem die Muhal
labiden waren immer noch für eine politische Heirat gut68• Interessant ist, daß 
al-Man~ür ausgerechnet einen Ibäc;liten an seinem Hof als Koranleser auftreten 
ließ69. Von Abü 'Ubaida hören wir nicht mehr viel; er litt gegen Ende seines 
Lebens am Schlagfluß70 und ist während al-Man~ürs Kalifat gestorben71 • 

64 Dargini 248, pu. ff. = Sammäbr, ib.; auch Sammäbi 84, pu. ff.; 111, 5; 118, 7 f. 
6S Ib. 91, apu. ff.; dazu Ee V 395 s. v. I<unüt und mein K. an-Nakt des Na~~äm 69, auch Watt

Welsh, Islam I 288 f. 
66 Zum I:Iigäz s. u. S. 656 ff. und 666 ff.; zu 'Umän und l:Iadramaut S. 710 ff.; zu Mosul S. 467 H.; 

zu ijoräsän S. 601 ff.; zu Ägypten S. 719 ff.; zu Küfa Bd. I 405 ff. Nur der Magrib wird nicht 
eigens behandelt werden; für ihn sind vor allem die Arbeiten von Rebstock und Schwartz zu 
vergleichen, auch M. Talbi, Etudes d'histoire ifrfqiyenne 13 ff. 

67 Sufritische und ibäditische Bewegungen sind auch hier wieder schwer zu trennen. 
68 Vgl. Lewicki in: Cahiers 78 f. 
69 S. u. S. 218 f. 
10 Dargini, Tab. 276, 6. 
71 Sammäbi 91, 13 ff. 
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Wenn die Quellen den Tod manchmal in eine spätere Zeit verlegen, so liegt 
dies daran, daß man im Magrib, durch die allgemeine Unkenntnis der Ver
hältnisse im Osten verführt, Abü 'Ubaida auch mit späteren Ereignissen in 
Verbindung brachte. So soll eine Delegation aus 'Umän, die den Imam 'Abdar
rabmän b. Rustam (160/777 -168/784) in Tähart aufsuchte, noch zu seinen 
Lebzeiten aufgebrochen sein (Abü Zakariyä', Siyar 54,5 Uübs. Revue Afr. 104/ 
1960/131). Auch einen Brief, den er an dessen Sohn 'Abdalwahhäb b. 'Abdar
rabmän (168/784 - 208/823) gerichtet hatte, meinte man zu besitzen. Im letz
teren Fall Iiegt wohl eine Verwechslung mit Rab! b. l:Iabib vor (vgl. Wilkinson 
in: Arab. Studies 4/1978/193). Zu untersuchen bleibt die Echtheit eines längeren 
Sendschreibens zur zakät-Praxis, das Abu 'Ubaida an eine Gemeinde in der 
Diaspora richtete. Er äußert sich dort zu Fragen, von wem der Zehnte ('uSr) 
einzuziehen und an welche bedürftige Personen er zu verteilen sei. Für unser 
chronologisches Problem wirft der Text nichts ab; er ist nicht datiert. Ijulaifät 
sieht in der tripolitanischen Gemeinde den Adressaten und setzt das Schreiben 
in die Zeit des Abü l-Ijattäb al-Ma'äfiri, also zwischen 140 und 144 (NaS'a 
149). Diese Vermutung ist in das Titelblatt des kürzlich erschienenen Drucks 
eingegangen: Risälat [Ibn] Abi Karima fi z-zakät lil-imäm Abi l-IJattäb al
Ma'äfiri ('Umän 1982). 

Bei der Erhebung des Ibrähim b. 'Abdalläh i. J. 145 hat sich die IbäQiya 
anscheinend zurückgehalten. Sie hatte vielleicht Grund dazu; al-Mansür hat 
die wichtigsten Namen der Organisation zugespielt bekommen72• Aber mit 
einem Aliden hatte sie wohl ohnehin nicht viel im Sinn. So konnte 

Abü 'Amr ar-Rabi' b. Uabib b. 'Amr al-FarähidI 

vermutlich in Ruhe Abü 'Ubaida's Nachfolge antreten. Er stammte, wie schon 
die Nisbe zeigt, aus 'Uman; dort hatte er anscheinend in seiner Jugend im 
Auftrage Abü 'Ubaida's gewirkt73 • Sein Vater Babib b. 'Amr war Schüler des 
Gabir b. Zaid gewesen 74, hatte also wohl auch schon Beziehungen zu Ba~ra 
gehabt. Er selber hatte bei Qatadastudiert und auf Wunsch Abü 'Ubaida's 
bereits zu dessen Lebzeiten dessen Lehrzirkel übernommen 75. Er lebte im 
Stadtviertell:luraiba im Nordwesten von Basra, dort wo vor mehr als einem 
Jahrhundert die Kamelschlacht stattgefunden hatte 76• Von Mission hören wir 
zu seiner Zeit nicht mehr viel; in 'Uman und in Tähart hatten die IhäQiten 
sich mittlerweile fest etabliert. Bezeichnenderweise soll er die gleichzeitige 
Existenz zweier Imame für möglich gehalten haben, vorausgesetzt daß ihre 
Herrschaftsgehiete sich nicht miteinander berühren77• Eine politische Frage 
war es auch, in der er, schon in höherem Alter stehend, am stärksten ins 

72 Sammä\}i 108, apu. ff. 
73 Wilkinson in: Studies 142. Zu den Farähid s. u. S. 220. 
74 Sälim b. l:Iamad al-l:IäriIi, al- 'Uqüd al-fi44tya fi u$ül al-Ibät;ltya (Beirut 1974), S. 149 ff. 
75 Kitäb Ibn Salläm 110, 6 ff. Weitere Lehrer werden aufgezählt bei Bisr b. Cänim, al-Mudauwana 

al-kubrä 307, 11 ff. 
76 F. 'Umar, al-ljaltg al- 'arabf 115 nach 'Autabi; auch Dargini 276, ult., dort aber verschrieben. 

Zu Ijuraiba vgl. Sälih al-'Ali, ljitat al-Ba$ra 122 ff. 
n Mahmüd Ismä'il, al-ljawärig fi l-magrib al-Isläm'i (Beirut 1976), S. 122, Anm. 395. 
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Rampenlicht trat. In Tähart war i. J. 168/784 der erste Rustamide, "Abdarrah
män b. Rustam, gestorben. Die Nachfolge war schwierig; es gab zwei Kan
didaten, von denen eAbdarrahmans Sohn "Abdalwahhab bei dem Wahlgremium 
die geringeren Sympathien besaß. Er konnte sich nur durchsetzen, weil er den 
Stämmen ein Mitspracherecht zugestand und sich bereit erklärte, im Falle 
ihrer Unzufriedenheit vor einem besseren Kandidaten (a{4al) zurückzutreten. 
Als er jedoch die Macht übernommen hatte, dachte er nicht mehr daran, sich 
an die beiden Bedingungen zu halten, und rief die Ältesten der Gemeinde, die 
sich damals gerade in Mekka aufhielten (vermutlich zum Bagg) , zu einer 
Entscheidung an. Sie stellten sich mehrheitlich auf seine Seite: ein Imam hat, 
wenn er einmal gewählt ist, unumschränkte Autorität; er ist nur Gott verant
wortlich. Rabt b. Babib war einer von denen, die das Fatwä verfaßten. Im 
Magrib kam es darüber zu einer Spaltung. Die Gegner sammelten sich um 
Yazid b. Fandin von den Banü Ifran, einen Berber also, der bereits zum 
Wahlgremium gehört hatte. Sie erlitten eine Niederlage; aber dort, wohin der 
Arm der rustamidischen Macht nicht reichte, sind die Nukkar, die "Bestreiter" , 
auch später immer in der Mehrzahl gewesen 78. 

Rabt zog aus seiner Parteinahme wirtschaftliche Vorteile; der Imam kaufte 
über ihn Waren für Tähart ein 79. Er soll ihn später auch noch einmal für ein 
Gutachten in Anspruch genommen haben 80• Das war, als "Abdalwahhab sich 
im Gabal Nafüsa aufhielt und die Belagerung der Stadt Tripoli vorbereitete; 
wir würden damit in die Zeit um 190 kommen 81. Es ginge dann nicht mehr 
an, Rabts Tod in die Zeit um 170/786 zu verlegen, wie dies schon Brockel
mann 82 und jüngst wieder Wilkinson getan haben 83. Allerdings müßten wir 
ihm ein langes Leben geben. Sicher ist nur, daß er zu Ende des Jahrhunderts, 
als tIalaf b. as-Samh mit seinen Anhängern sich von den Rustamiden lossagte, 
nicht mehr am Leben war 84• Er war vor seinem Tode wieder in seine Heimat, 
nach "Umän, zurückgekehrt85• Ein gewisser Abü I-Mungir Basir b. al-Mungir 
an-Nazwani hat dort damals schon in seinem Auftrag seine Überlieferungen 
verbreitet 86 • 

78 Dazu eingehend Rebstock 163 ff. mit den entsprechenden Quellenangaben; auch Lewicki in 
EIl, Suppt. s. v. Nukkar. Für Spanien vgt. die Bemerkung des Ibn Bazm, Fi~al IV 191, 8 f. 
Man beachte, daß die Wurzel n-k-r im Koran auch im I. Stamm negativ besetzt ist; vgl. 
nakirahum, "sie kamen ihm verdächtig vor" in Sure 11170 und saj' nuk(u)r, "etwas Gräßliches" 
in Sure 18/74 und 54/6. 

7'J Kitäb Ibn Salläm 110, 10 ff. 
ao Abü Zakariyä' 76, 14 ff.lübs. 156; Dargini 66, 9 ff. 
81 Rebstock 222ff. 
82 GAL S 2/823, im Anschluß an Masqueray. 
83 In: Studies 142 und jetzt wieder in: Der Islam 62/1985/233 f. 
84 Abü Zakarlyä' 81, 1 ff.lübs. 162. Zur Ijalafiya vgI. Lewicki in SI 9/1958/79 f. und EI2 1II 

659 b; Rebstock 239 ff. Sie lebte später auf Djerba weiter (vgI. Abü Zakariyä'. übs. Revue Afr. 
105/1961/141). 

85 Wilkinson, ibo Zum Datierungsproblem vgl. auch Cook, Dogma 56 f. 
86 Vgl. ZDMG 126/1976/33, Anm.21. Allgemein vgI. auch Lewicki in: Cahiers 79 .und EI2 III 

651a. 
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Diese Überlieferungen sind es, die seinen Namen bis heute in der IbäQlya 
lebendig erhalten haben. Er faßte sie zusammen in einem Musnad, der uns 
leider nur noch in einer viel späteren und völlig umgeordneten Redaktion, 
dem Tarfib des Abü Ya'qüb Yüsuf b. Ibrählm al-Warglänr (gest. 570/1174) 
erhalten ist. Damit war die Entscheidung für den Traditionalismus endgültig 
gefallen; die Ibädlya hat im Gegensatz zur Mu'tazila sich nicht gegen das 
I:JadI! gesperrt. Zugleich wird deutlich, wie sehr sie sich, ähnlich wie die SI' a, 
auf sich selber zurückzog. Zwar zitiert Rab!" in der ersten Generation noch 
mehrere Gewährsleute: 'A'isa, Anas b. Mälik, Abü Huraira, Abü Sa'Id al
IjudrI und vor allem Ibn 'Abbäs; nach ihnen war sein Musnad ja auch 
ursprünglich gegliedert. Aber es läuft dann doch fast alles über Gabir b. Zaid 
und meist auch über Abü 'Ubaida; und was wichtiger ist: nach Rab!' ist kaum 
noch etwas hinzugekommen. Die Ibädlya hat an der Entwicklung der I:JadI!
wissenschaft, die ja damals erst in den Anfängen stand, nicht mehr teilgenom
men. Das erklärt auch die große Zahl der unvollständigen Isnade. 

Ich habe das Werk in ZDMG 126/1976/34 ff. ausführlicher behandelt; 
Wilkinson hat kürzlich in einem Aufsatz weitere wertvolle Informationen 
gegeben 87. Ich kann mich darum hier auf das Wichtigste beschränken. Die 
ersten bei den Bücher, insgesamt 742 I:IadI!e enthaltend, bringen die Traditio
nen, die RabI' über Abü 'Ubaida auf Gäbir zurückführte; sie bilden nach 
RabI's Angabe eine Auswahl aus etwa 4000 Dicta des Propheten und seiner 
Genossen. Buch 3 (I:JadI! nr. 743 - 882) umfaßt im wesentlichen Material, das 
RabI' aus anderen Quellen gesammelt hat. Hier sind die I:Iadlte vor allem 
unter theologischen Gesichtspunkten angeordnet, so u. a. in einem Bäb al
Qadar wal-/Jigr wat-tataiyur, in dem sich die zeitgenössische Diskussion dieses 
Problems spiegelt88• Buch 4 (= nr. 883 -1005) ist erst von WarglanI hinzuge
fügt worden. Hierin werden Gabir-Traditionen mit unvollständigem Isnad 
(maqtüJ nachgetragen, dazu einige Überlieferungen von Abü Sufyan Mahbüb 
b. ar-RahII, dem Nachfolger des RabI', und ein zusätzlicher Abschnitt (ziyäd) 
des Rustamidenimams Aflah b. 'Abdalwahhäb (208/823 - 258/872), in welchem 
dieser juristische I:Jadlte aus einem Buch (der Mudauwana?) des BiSt b. Canim 
al-IjuräsänI kommentiert89• 

87 In: Der Islam 62/1985/231 ff.; vgl. auch schon Studies 245 f., Anm. 30. Dazu noch die Bemer
kungen von Talbi, Etudes d'histoire ifriqiyenne 36ff. Den bibliographischen Angaben wäre 
hinzuzufügen, daß der von mir S. 34, Anm. 23 a erwähnte Damaszener Neudruck der zwei
bändigen Ausgabe mit der Glosse des SälimI von 'Izzaddin at-Tanübi herausgegeben wurde; 
er ist in drei Bände gegliedert, enthält jedoch nicht mehr als die zugrundeliegende zweibändige 
Ausgabe. Alle vier Teile finden sich außer in dem Druck Kairo 1349/1930 auch in einer mir 
nicht zugänglichen Ausgabe Jerusalem 1381/1961-2 sowie in einer Ausgabe Damaskus 1388/ 
1968, die in Masqat 1985 nachgedruckt worden ist. 

88 Nr. 796 - 820; übersetzt von Cuperly, lntroduction 286 ff. 
89 Hier finden sich auch die Verweise auf spätere Autoritäten wie Bisr al-Marisi (gest. 218/833), 

die ich in ZDMG 126/1976/35 f. behandelt habe. Sie werfen also nicht unbedingt chronolo
gische Probleme auf. Bisr al-MarisT ist von Bisr b. Cänim auch sonst zitiert worden (s. u. 
S.603). 
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In einer Handschrift auf Djerba sind außerdem die sog. Ä,tär ar-Rab" 
bewahrt. Sie haben mit dem Musnad ni~hts zu tun. Vielmehr handelt es sich 
um juristisches Material, das sich in der einen oder andern Form mit Rabts 
Person verband: Gutachten, die er selber gegeben, und solche, die er über 
l)umam b. as-Sa'ib von Gabir b. Zaid zusammengestellt hatte. Die Sammlung 
war im Verein mit den Aqwäl Qatäda und anderen, z. T. wiederum auf Gäbir 
b. Zaid zurückgeführten Schri&en Teil eines größeren Corpus, das unter dem 
Namen ad-Dtwän al-ma'rü{i 'alä 'ulamä' al-Ibä{itya lief und vielleicht eine 
entwickeltere Form des Dtwän Cäbir90 darstellt. In 'Umän war es als K. Abt 
Sufra bekannt, nach Abu Sufra 'Abdalmalik b. Sufra, der es um 235/850 
redigiert zu haben scheint und mit dem die Reihe der ba~rischen 'ulamä' 
endgültig abbricht91• 

Daß die Ibädlya auch nach Rabts Rückkehr in seine Heimat im Irak nicht 
gleich ausstarb, ist durch häresiographische Nachrichten bezeugt. Jedoch leb
ten die Theologen, von denen wir in den nächsten Jahrzehnten, bis in die Zeit 
der mihna, hören, eher in Bagdäd als in :ßa$ra; sie haben die Berührung mit 
dem Abbasidenhof nicht gescheut92• Aus Ba~ra dagegen sind die meisten 
Gelehrten vermutlich schon Ende der siebziger Jahre ausgewandert, etwa um 
die gleiche Zeit wie Rabt 93• Dessen Nachfolger, 

Abu Sufyän Mabbub b. ar-RabII b. Saif (?) b. Hubaira al-'AbdI 
, al-Mabzumi, 

hatte offenbar schon einen "zweiten Wohnsitz" in ·Umän94• Jedoch hat er in 
eine dogmatische Kontroverse, die die Gemeinden in 'Umän und l:Iadramaut 
beunruhigte, noch mit Sendschreiben eingegriffen, die er vermutlich von Ba$ra 
aus auf den Weg schickte95• Er war QuraiSit96 und anscheinend mit Rabt 
verwandt97• Wichtig wurde er vor allem als Historiker; er hat - wohl in dem 
Bewußtsein, daß Ba$ra für die Gemeinde unwiderruflich verloren sei - jene 
Geschichte der ba$rischen suyüb geschrieben, die allen späteren Darstellungen, 
bei DarglnI, Sammäbi usw. zugrundeliegt98• Das Werk propagierte ein Ge
schichtsbild, das vor allem bei den Magribinern Anklang fand; in 'Umän ist 

90 S. o. S. 191. 
91 Im einzelnen vgl. Wilkinson in: Der Islam 62/1985/241 II. 
92 Weiteres dazu unten Kap. C 5.3. 
93 Vgl. Lewicki in: Cahiers 79 und EI2 1II 651 a. 
94 Wilkinson 244, Anm. 25; ausführlicher zu ihm Lewicki in EIl V 1230. Noch heute führen sich 

Familien in Subär auf ihn zurück (vgl. ljamis b. Sa'id, Manhag I 122, Anm. 1). Die Genealogie 
ist bisher nicht ganz gesichert (vgl. die abweichenden Angaben bei Lewicki, bei ljamis b. 
Sa'Td 619, pu. und bei 'Ubaidili, Kas{ al-gumma 299, Anm. 3). 

95 Weiteres dazu unten S. 212 und 711. Hinweise darauf bei Wilkinson in: Arabian Studies 4/ 
1978/193 und 196. 

% as-Siyar wal-gawiibät, ed. Käsif 276, Anm. 1. 
~ So zumindest, wenn die etwas überraschende Bemerkung bei Sammäbi stimmt, daß seine 

Mutter (später?) Rabl' geheiratet habe (Siyar 118, apu. f.). Er galt in der Tat als dessen 
Ziehsohn (ljamls b. Sald, a. a. 0.). 

98 Vgl. Lewicki in: FO 3/1961/19 und Schwartz 31. 
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es anfangs gar nicht rezipiert worden 99• Der Autor allerdings war im Magrib 
so wenig bekannt, daß man ihm dort wider alle chronologische Wahrschein
lichkeit ein Schreiben unterschieben konnte, das er an Tälib al-baqq gerichtet 
haben soll, der i. J. 129 im Jemen aufgetreten war 1OO• 

Die sunnitische Historiographie hat von dem Exodus der Ibäc;liten keine 
Notiz genommen; Ba~ra war, eine Generation nach der Gründung Bagdäds, 
ohnehin unwichtig geworden. Auch der Musnad des Rabt hat keine Spuren 
hinterlassen; noch heute weiß niemand in Damaskus, daß das Buch dort erneut 
gedruckt worden ist. Die Experten des gar/;J wat-ta'dtl konnten Rabts Namen 
nicht mehr einordnen; die Quellen sind voll von Verwechslungen und falschen 
Hypothesen 101. Was seit den zwanziger Jahren des 2. Jh's sich andeutete, der 
Gang in den Untergrund und die daraus folgende Entfremdung der ibäditischen 
und "sunnitischen" Quellen, hatte nun seinen Abschluß gefunden. Es ist 
bezeichnend, daß SammäbI mit Namen wie dem des Qatäda oder des Salläm 
b. Miskln, von denen Rabt noch überliefert hatte, nichts mehr anfangen 
konnte 102• Er hätte sie sonst wahrscheinlich unterdrückt; denn sie waren beide 
Qadariten und entsprachen der ibäditischen Generallinie längst nicht mehr 103• 

2.2.5.3 Das qadar-Problem 

Geheimbündelei und Abkapselung führten fast selbstverständlich zu rigoroser 
Disziplin. Aba ·Ubaida hat Gemeindemitglieder ausgeschlossen 1 und offenbar 
recht selbstherrlich über sie verfügt 2. Er konnte auf breite Zustimmung rech
nen; umstritten war nur, ob man die Ausgestoßenen nachher in Gnaden wieder 
aufnehmen könne oder nicht3• Die ersten, die seinen Zorn zu spüren bekamen, 
waren die Qadariten. Qadaritische Lehre war ursprünglich bei den Ibäditen 
nicht anstößig gewesen. Man hatte mit Hisäm ad-Dastuwäl zusammengear
beitet, und man überlieferte die Gutachten des Qatäda; Aba Nab Sälib ad
Dahhän war nach einem sunnitischen Bericht4 Qadarit gewesen. So auch 
anfangs Bägib at-Täl; er hatte die Formel, daß das Gute von Gott, das Böse 
dagegen vom Menschen komme, gutgeheißen und damit in der Tradition 
Basan al-Ba~rI's gestanden. Erst später hielt er sich, aus Solidarität mit Aba 

99 Dazu im einzelnen Wilkinson in: Der Islam 62/1985/250 und 252 f. 
100 DarglnI, Tab. 271, 13ff.; Teile daraus übersetzt bei Cuperly, Introduction 29f. Zu dem 

chronologischen Problem vgl. Rebstock 242, Anm. 2; zum Inhalt s. u. S. 224 f. 
101 Vgl. ZDMG 126/1976/33 f. 
102 Vgl. Siyar 121, 11 und 14 f. 
103 Zu Salläm b. Miskrn s. o. S. 68. 

I Vgl. Sammäbr 113, - 6 f.; auch Text VII 1, i. 
2 Ib. 110, 11 f.: er bestimmte, ob jemand die Pilgerfahrt machen durfte. Vielleicht hat die 

Gemeinde den I:Iagg ihrer Mitglieder finanziert. 
3 Abü Nül,! Säli\:l ad-Dahhän verneinte dies; Abü 'Ubaida selber war großzügiger (WisyanI, 

Siyar I 37, 2 H.; auch oben Bd. I 412). 
4 Ibn 'Adr bei Ibn J:Iagar, Lisiin al-Mizän III 178 nr. 820. 
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'Ubaida, zurück; die "Qadariten" haben ihm diese Inkonsequenz vorgeworfens. 
Auch die "Sufriya" ist qadaritisch geblieben6• Leider sprechen die ibäditischen 
Quellen sich über die Anschauungen der Dissidenten nicht genauer aus. Jedoch 
erfahren wir zumindest einige Einzelheiten zu ihrer Person. Da ist zuerst 

l::Iamza al-Küfi, 

der in Ba~ra wahrscheinlich schon deswegen nicht recht ankam, weil er aus 
der Nachbarstadt stammte. Umso erstaunlicher allerdings ist dann sein qada
ritisches Engagement; in Küfa war dies ja nicht sehr weit verbreitet. Er hatte 
einflußreiche Gönner; Saida, die Frau von Man~urs Schwager 'Abdalläh b. 
ar-Rabl al-l;Iäri!I, gewährte ihm nach dem Zusammenstoß mit Abü 'Ubaida 
Aufnahme in ihrem Haus'. Sie gehörte selber der Gemeinde an; wahrscheinlich 
handelte es sich bei ihr um die Tochter der l::Ialbiya, einer Muhallabitin, die 
in der Umaiyadenzeit die ibäditischen Kreise unterstützt hattes. Auf den 
Boykott mußte sie erst aufmerksam gemacht werden; qadaritische Lehre hielt 
sie also nicht für eine Gefahr, und wahrscheinlich war ihr auch die Praxis des 
Gemeindeausschlusses neu. Als sie l::Iamza schließlich ihr Haus verbot, ging 
er nach Mosul und versuchte unter den dortigen Gemeindemitgliedern Fuß zu 
fassen 9; wiederum war anscheinend vor allem der Einfluß einer Frau, einer 
gewissen Umm Sihäb, zu gewinnen. Man hat ihm von Ba~ra aus jemanden 
hinterhergeschickt, um die Leute dort zu "warnen", also Gegenpropaganda zu 
treiben 10. . 

Das hat sich frühestens in den vierziger Jahren abgespielt; denn wir wissen, 
daß l;Iamza noch nach 140 in Ba~ra mit dem qär;l'i Sauwär b. 'Abdalläh al
'AnbarI ll zu tun hatte. 'Abdalmalik at-TawIl, ein anderer ba~rischer Ibädit 
dieser Zeit 12, hat sich damals den Tadel Abu 'Ubaida's zugezogen, weil er 
dem Abweichler vor dem Richter ein Leumundszeugnis ausstellte l3• Vielleicht 
sollte man aber bis in den Beginn der zweiten Jahrhunderthälfte hinaufgehen; 
denn noch Su'aib b. al-Ma'rüf und 'Abdalläh b. 'Abdal'azIz, die beide der 
Generation des Rabl b. l;IabIb angehören, wollen mit ihm diskutiert haben 14. 

Damals, gegen Ende seines Lebens, hatte Abu 'Ubaida wohl auch das nötige 

5 Vgl. den instruktiven Bericht bei Dargini 243, -4ff. = SammabI 84, pu. ff. (wo aber die 
Personenverteilung nicht so klar ist); übersetzt bei Cuperly, Introduction 28, Anm. 66. Im 
Auszug zitiert auch in einer anonymen Schrift aus 'Uman, as-Siyar wal-gawäbät I 384, - 6 ff. 

6 S. u. S. 219. Für Medina vgl. unten S.666f. 
7 SammäbI 120, 8 ff. 
g Vgl. Lewicki in; Cahiers 78 f. und 71 jauch Ee 111 649 b. 
9 Bei den "Schwachen unter den Muslimen", wie es 120, 14 heißt, ähnlich wie schon 85, 10 f. 

mit Bezug auf die Ba~rier: "bei den Frauen und den Schwachen" (womit durchaus auch Leute 
wie Sa'Ida gemeint gewesen sein können). 

w Sammäbr 112, 6 ff.; dazu unten S. 468. 
11 Zu ihm s. o. S. 154 f. 
12 SammäbI107, -6ff. 
13 Ib. 120, 6 f. 
14 Ib. 120, 3 ff. und vorher. Zu ihnen s. u. S. 208 ff. 
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Ansehen, um den Machtkampf durchzuhalten. In diesem Bericht wie auch 
sonst häufig begegnet neben l;Iamza ein zweiter Qadarit, der vielleicht in der 
GazIra zu Hause war: 

'AtIya. 

Er hatte nämlich einen Sohn namens Abraha, der eine Generation später aus 
der GazIra, aus "Syrien", wie er sagte, nach Ba~ra kam, um bei Rah" b. l;Iabib 
zu lernen. Rabt kannte ihn nicht, und er selber tat alles, um seine qadaritischen 
Ansichten nicht ruchbar werden zu lassen. Als ein Besucher ihn entlarvte, 
drängten jüngere Gemeindemitglieder darauf, daß Rab! ihn ausschließe. Man 
warf ihm vor, er habe die Gemeinde in Nagrän "zugrunde gerichtet" wie schon 
sein Vater vor ihm 15. Das zeigt, daß es auch weiter qadaritisch denkende 
Ibäoiten in der Gegend von Mosul gab; sie machten sogar Proselyten in anderen 
Gemeinden. Der Vater ist wohl mit l;Iamza zusammen in Ba$ra gewesen 16 und 
hat ihm nachher Zuflucht in seiner Heimat geboten. Wahrscheinlich war er 
Südaraber; der Name seines· Sohnes deutet ebenso darauf wie die Erfolge in 
Nagrän 17. - Als dritter im Bunde erscheint an einer Stelle 18 ein gewisser al
l;Iäri!, d. i. 

al-l;Iäri! b. Mazyad, 

den wir als l;Iari! al-IbaoI oben bereits behandelten 19. Er war vielleicht jünger 
als die bei den anderen und hat die Konsequenzen der Abspaltung klarer 
gezogen. Seine Anhänger vertraten nämlich "im qadar die Lehre der Mu'tazila 
... und behaupteten, die Handlungsfähigkeit sei vor dem Akt (selber) da". 
Darin verrät sich stärkere Theoretisierung; sie "widersprachen" damit auch 
"den übrigen Ibäoiten" 20. Der Bruch mit der Gemeindetradition führte sie 
dazu, auf "Abdalläh b. Ibao zurückzugreifen21 • 

Problematisch ist der Fall eines gewissen Gailän, den SammäbI an zwei Stellen 
(105, 6 und 120, 1 f.) neben die anderen setzt. Vermutlich haben wir es mit 
einem bloßen Mißverständnis zu tun. Es handelt sich hier nämlich nicht um 
Originalberichte, sondern um Zusammenfassungen aus späterer Sicht. Grund
lage für sie ist vermutlich der bereits von uns herangezogene Passus aus Abü 
Sufyän, wo l:Iamza al-KüfI seine Ansichten gegenüber Abü 'Ubaida und später 
l:Iägib at-Tä'I verteidigt. Über den Verlauf der Diskussion wußte man nicht 

15 Daq~InI 276, pu. fE.; SammäQI 104, 9 ff. (wo allerdings ljuräsän statt Nagrän). 
16 SammäbI 85, 13 und 120, 8. 
17 Es ist wohl nicht ratsam, ihn mit Hiläl b. 'Atiya al-tluräsänI zusammenzubringen (s. u. S. 601), 

auch wenn Nagrän aus ljuräsän verschrieben sein sollte (s.o.). Letzterer war ein angesehener 
Mann und hat mit der Gazira nichts zu tun. 

18 SammäQi 120, 8. 
19 S. 189. Der vollständige Name steht nur bei Bagdädi, Farq 84, 8 > IsfarälDi, Tab$lr 57, 91 

59, 9. 'Abdalhamid hat in seiner Ausgabe Mazyad als Yaztd verlesen (105, 3); darauf stützt 
sich Gimaret, Livre des Religions 410, Anm. 32. 

20 As'ari, Maq. 104, 6 fE. 
11 Weitere Lehren, die mit l;Iärit gelegentlich assoziiert werden, s. u. S. 226 und 232, Anm. 2. 
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mehr Bescheid; aber man wollte gehört haben, daß Abü 'Ubaida zum Schluß 
l;Iamza entgegenhielt: "Mit dieser Ansicht (qaul) hast du dich von Cailän 
getrennt" (DarglnI 244, 2; SammäbI 85, 1). Das heißt, daß Abü 'Ubaida ihn 
einer Inkonsequenz überführt hatte; er hat das Streitgespräch für sich entschie
den. Es heißt aber nicht, daß dieser Gailän ein Ibädit gewesen sei; es ist wohl 
Gailän ad-Dimasqi gemeint. Ob Abü 'Ubaida sagen wollte, daß l;lamza über 
ihn noch hinausgehe, läßt sich nicht entscheiden. 

Die qadaritischen Gruppen sind wahrscheinlich irgendwann von der Mu'tazila 
aufgesogen worden. Wenn Mu'taziliten auf die Ibädiya Bezug nehmen, so 
immer auf die prädestinatianische Majorität. Gähi?- amüsiert sich über einen 
etwas naiven Vertreter der Sekte, der Handlungsfähigkeit nur für den Augen
blick des Handeins selber gelten lassen wollte (al-istitä'a ma'a I-fi'/) und sich 
dazu auf Belege aus der Poesie berief, die nichts einbrachten 22• Der küfische 
Ibädit 'Abdalläh b. Yazid vertrat diese Linie 23. Im Anfang dagegen ging es 
noch nicht um das istitä'a-Problem. Abü 'Ubaida setzte offenbar beim göttli
chen Vorherwissen an: "Wer zugibt, daß Gott von den Dingen weiß vor ihrer 
Existenz, der hat auch die Vorherbestimmung anerkannt", so überlieferte man 
von ihm 24• Dieser Gedanke scheint auf seinen Lehrer Suhär al-'Abdi zurück
zugehen; jedenfalls wird uns ein Ausspruch dieses Inhalts von ihm überliefert 
- allerdings auch nicht mehr25• Abü 'Ubaida wollte dies allerdings nicht so 
verstanden wissen, daß Gott mit seinem Vorherwissen einen "Zwang" (gabr) 
ausübt; vielmehr wird der Mensch von seinem "Ich" oder von Satan zum 
Bösen verführt und tut dann das, was Gott ohnehin schon vorhergesehen 
hat26• Die guten Werke kommen durch die Mithilfe Gottes (taufiq) zustande; 
in diesem Sinne kann selbst ein Ungläubiger zum Glauben finden 27• Das hatte 
ähnlich schon I)umäm b. as-Sä'ib gesagt28• Deterministen im strengen Sinne 
waren die Ibäditen damals also nicht; gabrtya ist bei ihnen ein Schimpfwort 
und bedeutet die "Zwangsherrschaft" der ungerechten Machthaber29• 

22 I:l~yawän III 9, - 4 ff.; er soll auch seinen Abscheu vor der Si'a damit begründet haben, daß 
soviele Wörter, die mit s anfangen, eine negative Bedeutung haben (ib. 22, 2 ff.). - Umgekehrt 
sind mit "Qadariten" in späteren ibäditischen Texten immer Mu'taziliten gemeint (vgl. etwa 
die Zusammenfassung ihrer Lehre bei Abü Sahl Yabyä b. Ibrähim al-Wargläni, zweite Hälfte 
5.111. Jh., in Cuperly, Professions de foi ibärjites 11 191). 

13 S. o. Bd. I 409 f. 
Z4 Dargini 233, 15 f. 
25 VgI. im einzelnen Anfänge 20 f.; dazu jetzt auch Dargini 233, 17 f., wo sich zeigt, daß Abü 

Sufyän die beiden Äußerungen zueinander in Beziehung gesetzt hat. Bedenken zur Datierung 
bei Cook, Dogma 142. 

Z6 Dargini 241, Sff. = Sammäbi 86, Sff.; Anfänge 131. 
27 DarginI241, -4ff. = Sammäbi 85, apu. ff. 
28 Sammäbi S6, pu. ff.; Anfänge 55. 
29 So etwa in dem ersten der angeblichen Briefe Ibn Ibäc;l's an 'Abdalmalik (vgl. HT 183); ebenso 

in der butba des Mubtär b. 'Auf (Cähi~, Bayän 11 124, 4; dazu unten S. 657). Das Wort wurde 
auch sonst in der antiumaiyadischen Propaganda gebraucht; man hat es z. B. auch Abü Häsim, 
dem Sohn des Ibn al-f;lanafiya, in den Mund gelegt (Abbär al- 'Abbäs 1n, apu. ff. und 178, 
9; dazu allgemein Studies on the First Century 114 f.). 
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Noch für Rabi" b. Bablb stand das Problem offenbar nicht im Mittelpunkt. 
Zwar sind die meisten I:IadI!e seines Musnad, die das Thema berühren, 
prädestinatianisch gestimmt. Aber es finden sich auch andere, die mehr für 
die qadaritische Position sprachen 30, und an einer Stelle wird der Terminus 
Qadarzya noch so verstanden, wie die Qadariten und Mu'taziliten dies taten, 
im Sinne von "Prädestinatianer"31 , Allerdings gab es schon z. Z. des Abü 
'Ubaida "junge Leute", welche zu einem härteren Determinismus neigten; 
I:Iamza hat sich beschwert, daß Abu 'Ubaida diese nicht ausgeschlossen hat32, 

Vielleicht handelt es sich um Su'aib b. al-Ma'rüf und seine Freunde, die mit 
I:Iamza diskutiert haben 33. Jetzt erzählte man auch, daß I:Iasan al-Ba~rI von 
Wä~il b, 'Atä' "verdorben" worden sei 34; Qadaritentum und Mu'tazila waren 
in eins gefallen. Die Mu'tazila begann ihre Mission in 'Umän; Wä'il b. Aiyub, 
ein Schüler Rabi"s, hat dort mit einem ihrer Leute namens Kahlan diskutiert 35, 
Das Protokoll ist erhalten; es ging u. a. um den Charakter der istitifa 36 • Um 
die gleiche Zeit schrieb Mahbüb b. ar-Rah.l eine kurze Anleitung zur erfolg
reichen Debatte mit "unserem Feind, den Qadariten"; seine Argumentation 
fußt noch stark auf der des Abü ·Ubaida37• Kurz darauf, um 210/825 oder 
etwas später, hat ein NotabIer aus Suhär bei dem Imam 'Abdalmalik b. Bumaid 
(reg. 207/822 oder 208/823 bis 226/841) Beschwerde darüber geführt, daß die 
"Qadariten" - ebenso wie die Murgi'iten - soviel Zulauf fänden, und ihn 
um Abhilfe gebeten38• 

2.2.5.4 Der Streit um die Anthropomorphismen 

Abü 'Ubaida hat nicht nur die Qadariten mit dem Bann belegt. Er tat dies, 
wie wir bei früherer Gelegenheit sahen, auch mit "jungen Leuten", die sich -
und ihn - gefragt hatten, ob man jemanden, der die wahre Religion noch 
nicht hatte kennenlernen können, nicht doch einen Ungläubigen nennen müsse. 
Sie mögen sich dabei gleichfalls von qadaritischen Ideen haben leiten lassen; 
aber sie redeten jedenfalls vom Heilsstatus. In diesem Punkt war Abü 'Ubaida 

30 Vgl. nr. 8 und 9 in der Übersetzung bei Cuperly 287. Natürlich hat erst WarglanI in seinem 
Tartih sie in das Bäh al-Qadar gesetzt; Rah( hat auf ihre Implikationen vielleicht gar nicht 
geachtet. 

31 Ib. nr. 10. 
32 SammäbI85, -6 H. 
33 S. o. S. 203. 
34 Darglni 258,5 ff. = Sammahi 97, 15 H., als Ausspruch des Abü Mubammad an-NahdI. 
35 Sammäbi 105, 12f. Es handelt sich vermutlich um einen Süd araber; der Name ist schon in 

sabäischen Inschriften belegt (Y. Abdallah, Personen namen 85). 
36 Vgl. die Übersetzung bei Cuperly, Professions de (ai ibä(iites I 425, Anm. 28. 
37 1:Iamis b. Sa 'Id, Manhag I 434, 9 ff . 
.38 'AbdalIäh b. Humaid as-SälimI, Tubfat al-a'yän bi-sirat ahl 'Umän eKairo 1350) 1113 f.; dazu 

Cuperly, Introduction 159 und Wilkinson in Ar. Stud. 4/19781204. Soll man aus der Kombi
nation von Qadariten und Murgi'iten schließen, daß die Mu'taziliten, die in 'Umän auftraten, 
in Wirklichkeit balirische Cailaniten waren? 
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bei aller Härte doch sehr vorsichtig l . Er soll auch einige seiner Schüler an die 
Luft gesetzt haben, welche nichtibäc;litische Muslime (aht al-qibla) nur des
wegen als "Poly theisten" (musrikün) bezeichneten, weil sie "sich falsche Vor
stellungen machen über anthropomorphistisch klingende Stellen (im Koran)"2. 
Damit verwahrte er sich wiederum nur gegen das vorschnelle Urteil; denn daß 
die genannten ahl al-qibla in der Sache Unrecht hatten, darüber war er sich 
mit den Heißspornen, die er tadelte, vermutlich einig. Die Formulierung deutet 
dies an: Anthropomorphismen klingen nur so; wenn man die entsprechenden 
Stellen im Koran wirklich so versteht, mißdeutet man sie. Diese falsche Exegese 
- hier das wörtliche Verständnis statt des metaphorischen - nennt die Quelle 
ta·wil. So wird das Wort auch im Fiqh absat gebraucht, im übrigen sogar mit 
der gleichen Schlußfolgerung: ta'wil führt zur Sünde, aber nicht zum Unglau
ben 3• 

Die prinzipielle Ablehnung alles tasb,h stellt die Ibäc;lIya in die Nähe der 
Mu·tazila. Im Vergleich zu ihr bietet sie zum Problem sogar die früheren 
Quellenbelege. Eine Generation nach Abü 'Ubaida schreibt fAbdalläh b. YazId 
sein K. at-Taub'd 4• Zwar versuchte Abü 'Ubaida noch zu vermeiden, daß die 
Frage ins Gerede kam; aber der ibäc;litische Standpunkt war damals längst 
klar. Man berief sich auf Cäbir b. Zaid und über ihn auf Ibn eAbbäs. Ennami 
hat das entsprechende Material aus dem Musnad des Rab} zusammengestellt: 
wenn Gott etwas in seiner Hand hält (qabat,ia; vgl. Sure 2/245 oder 39/67), so 
ist seine Verfügungsgewalt gemeint; seine "Hand" ist seine Macht oder seine 
Belohnung, sein Auge sein Wissen und sein Schutz. Seine Wade (säq), die er 
am Jüngsten Tag entblößt (Sure 68/42), bedeutet seine harte Entschlossenheit, 
durchzugreifen, und seine "Person" (nafs, vgl. Sure 5/116) sein WissenS. Man 
wird diesen Oberlieferungsstrang nicht unbedingt als fiktiv ansehen dürfen; 
immerhin hat auch Mugähid, ein anderer Schüler des Ibn eAbbäs, die Anthro
pomorphismen metaphorisch interpretiert6 • Taubid begegnet als politisch
religiöser Slogan und als Symbol ibäc;litischer Identität schon in der Ansprache 
des TäIib aI-haqq7. Die Ibn 'Abbäs-Tradition lebt im K. al-Mügaz des Abü 

1 Er hielt den genannten Menschen zwar nicht für mu'min, aber doch für muslim (s. o. Bd. I 
412). Dazu auch oben S. 202, Anm. 3. 

2 al-muta'auwilin fi /lag, warada mä yühimu t-tasb,h (SammäbI 105, 1 f.). Die Formulierung ist 
etwas umständlich. Zum Kontext vgl. Cuperly, Introduction 27, Anm. 63. 

3 S. 41, ult. ff. (wo neben ta'wil auch tafsir gebraucht wird); noch extremer 45, 12 H. Zu dieser 
Bedeutung von ta'wil vgI. noch Text IV 62, d mit Kommentar und unten S. 212, auch oben 
Bd. I 264. Zur Beurteilung des Sachverhaltes bei den Ibäditen noch Cuperly, lntroduction 
169 f.; das spätere zaiditische Recht kennt den Begriff des kufr at-ta'wil (vgl. Kruse in: WI 23-
24/1984/432 ff.). 

4 S. o. Bd. I 407f. 
5 Ennami 205 ff.; vgl. dazu die Texte im Musnad (ed. Damaskus 1388), S. 220 ff. bzw. bei 

Wargläni, Tartib, Ms. Rhodes House, Air. S 3, fol. 229 a ff. Weitere Quellen bei Cuperly, 
lntroduction 188. Dazu jetzt kurz auch Cook in: JSAI 9/1987/17lf. 

6 Madelung, Qäsim 59; dazu unten S. 642. 
7 S. o. S. 196. 
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'Ammär weiter 8• Jedoch zitiert dieser daneben noch andere Kronzeugen, unter 
ihnen sogar Hasan al-Ba~rI, vermutlich nach dessen Tafsir 9• 

Dieselbe rationalistische Sonde legten die Ibäditen an gewisse Details der 
Eschatologie; Ibn Hanbal hat in seiner 'aqida notiert, daß die "tIärigiten" 
nicht an die Zisterne (/:Jau{i), die Grabesstrafe usw. glaubten 10. Dies wurde ja 
gelegentlich auch von bat;;rischen Qadariten überliefert 11. Später hat sich der 
Akzent hier wie dort auf das Problem der Schau Gottes (ru'ya) verlagert. Auch 
hierzu fand sich bei Rabt angeblich schon Material aus der Tradition 12. Aber 
kontrovers wurde diese Frage erst später, zumindest im Magribj wir wissen, 
daß dort Abü Nül.'t Sa'Id b. ZangII sich um die Mitte des 4.110. Jh's mit ihr 
beschäftigt hat 13. 

Wie bei der qadar-Frage, so können wir auch hier das Geschehen wiederum 
mit einigen Namen konkretisieren. Denn diejenigen, die mit ihrer harten 
Haltung gegenüber den Anthropomorphismen Abü 'Ubaida's Unwillen erreg
ten, sind unter Rabt b. Hablb wieder hervorgetreten. Jetzt aber waren sie 
angesehene Herren, und Rabt scheint, solange es nur um diese Frage ging, 
auch kaum etwas einzuwenden gehabt zu haben 14. Da ist z. B. 

Abü Sa'Id eAbdalläh b. 'Abdal'azIz, 

ein Jurist, der neben Rabt eine selbständige Rolle spielte und später vor allem 
wegen seines freien Gebrauchs des qiyäs bekannt blieb 15. Er behauptete sowohl 
gegenüber Cäbir b. Zaid als auch gegenüber Abü 'Ubaida häufig eine eigene 
Meinungj das brachte ihm Tadel ein, führte aber auch dazu, daß Bisr b. Gänim 
ihn als Autorität in seiner Mudauwana zitiert 16• Ein K. Nikä/:J as-sigär ist von 
ihm bis heute erhalten 17. Wir sind ihm bereits als prädestinatianischem Gegner 
des Hamza al-Küfi begegnet18• - Neben ihm wird genannt 

8 Vgl. seine Widerlegung der musabbiha in Mügaz I 351 ff., dort etwa 372, 6 ff. (istawä 'alä 
'arsihi = istaulä) oder 376, 2f. (gä'a rabbuka = gä'a amru rabbika). 

9 Ib. I 386, 9 f. (yad = amr) und 399, 4 f. (Lachen Gottes = Wohlgefallen); auch 376, 3 Ef. Daß 
er dabei wohl mit der Redaktion des 'Amr b. 'Ubaid arbeitete, wird ihm nicht mehr bewußt 
gewesen sein. Vgl. auch das Material bei Ij.amis b. 5a 'id, Manhag I 392 ff. und 503 ff. 

10 Ibn AbI Ya'lä, Tabaqät al-ljanäbila 134, 3 f.; übs. bei Laoust, Ibn Batta 55, Anm. 1. Belege 
nach Ibn 'Abbäs zu diesem Fragenbereich bei ljamIs b. 5a'Id I 499, 6 f. (a~-$irat = din al
Islam) und 506, 4 ff. (al-kurs; = 'ilm Allah). 

11 5. o. S. 71. 
12 Vgl. Cuperly 237, Anm. 11, nach dem Tartib at-Tarttb des Muhammad Atflyas. 
J3 Cuperly 236, nur daß er Abü Nüh zu früh ansetzt; zu dessen Zeitstellung s. o. Bd. I 413. 

Allgemein zum Thema auch Ennami, Studies 207 H. 
14 Sammäbi 105, 4 f. 
15 Vgl. ZDMG 126/1976139 und 41; TälibI in Mügaz II 213, Anm. 5. Vielleicht bereitet sich bei 

ihm schon die Lehre des Ahmad b. al-Busain al-Aträbulusi vor (s. o. Bd. I 415). 
16 Kitiib Ibn Salläm 114, 3 H.; 5chwartz 48 f. und 59 f.; Rebstock 181. Zu Bisr b. Cänim s. u. 

S.602ff. 
17 Eine Handschrift davon findet sich in der Maktaba al-BärünIya auf Djerba (Schwartz 300, 

ur. 1). Zum genauen Titel vgl. Ennami in: Ibn Ijalfün, Agwiba 108; er bezog sich darin auf 
Abü 'Ubaida und Abü Nüh Sälih ad-Dahhän. Zum nikä~ as-sigiir vgl. EI2 VI 475 b. 

18 S. o. S. 203. 
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Abü I-Mu'arrig 'Amr (?) b. Muhammad as-SadüsI, 

ein Stammesgenosse des Qatäda. Auch er ist vor allem als Jurist hervorgetre
ten 19. Nach dem Zusammenstoß mit Abü 'Ubaida ist er anscheinend nach 
Persien ausgewichen 20. Es lohnt, zu überlegen, ob wir nicht den Vater des 
Philologen Mu'arrig b. 'Amr as-SadüsI vor uns haben, der unter al-Ma'mün 
am Kalifenhof in Bagdad eine Rolle gespielt hat. TälibI hat die Beziehung 
erwogen, jedoch etwas vorschnell verworfen 21 • Wir stoßen nämlich auf einige 
überraschende Berührungspunkte. Der Name Mu' arrig ist nicht häufig; er 
erregte im Irak Aufsehen22• Der Philologe ist mit al-Ma'mün in Marw gewe
sen 23; auch in Nesäpür und vielleicht in Gurgan hat er sich aufgehalten 24. 

Zudem soll er zu den Assistenten (gi/man) des Balil gehört haben 25; auch 
Balil aber kam aus ibäditischem oder ~ufritischem Milieu26• 

Die letztere Nachricht könnte sich übrigens ursprünglich auf den Vater bezogen 
haben; denn sie steht in unmittelbarer Nähe einer andern, bei der die Ver
wechslung kaum einem Zweifel unterliegt. Diese betrifft das Todesdatum. Der 
Philologe ist, wie immer wieder betont wird, mit Ma'mün nach Bagdad ge
kommen (TB 258, 7; QiftIIII 327, 12). Das wäre i. J. 204/819 gewesen. In der 
Tat heißt es bei MarzubanI, er habe sich hernach von dem Kalifen getrennt 
und sei nach Ba$ra gegangen, wo er dann auch gestorben sei (Nür al-qabas 
104, 13f.; auch 11:.1 V 307, 2ff.: nach Mu'arrigs Schüler Ismä'II b. Yahyä al
Yazrdr; dazu Sellheim, Sprichwörtersammlungen 50 f. und 54). Sonst aber wird 
meist als Todesdatum das Jahr 195/810 angegeben (so z. B. bei ZubaidI, 
Tabaqät an-na/.Jwfyin 78, 8; weitere Quellen bei ZiriklI VIII 266 und Kahhala 
XIII 33 f.). Dies gilt, wie aus einer von Ibn an-Nadlm bewahrten Notiz des Ibn 
al-Mu'tazz hervorgeht, in Wirklichkeit von dem Vater, ebenso wie die Zusam
menarbeit mit ljalIl (Qifti 330, 3 f.; bereits geändert in der uns erhaltenen 
Redaktion des Fihrist, S.54, lf.). Dann wäre also unser Ibadit i. J. 195/810 
gestorben, ein durchaus akzeptables Datum. 

Zwei Dinge stehen der Gleichsetzung entgegen. Erstens wird der Name des 
Ibäc;liten nicht nur als 'Amr b. Muhammad, sondern auch als 'Urnar b. 
Muhammad überliefert27• Zweitens wird für Mu'arrig b. 'Amr üblicherweise 

19 Vgl. vor allem Schwartz 60 f.j auch Index s. n. Dazu ZDMG 126/1976/38 ff. und TäIibi in 
Mügaz II 213, Anm. 6. 

20 So erklärt sich wohl auch, daß er in der Mudauwana al-kubrä des Bisr b. Cänim der am 
häufigsten genannte Gewährsmann ist. 

21 Dies u. a. deswegen, weil er nicht an den Vater denkt, sondern von einer absoluten Identität 
ausgeht (a. a. 0.). 

22 Marzubäni, Nür aJ-qabas 104, 5 ff.; TB XIII 258, 19 ff.; Qifti, Inbäh III 328, 4 ff. Ob man 
nicht statt gar/ban eher 'arabpan lesen sollte? 

II TB XIII 258, 13; auch 258, 7 f. 
24 Qifti 330, 10; Marzubänr 104, 13. 
25 TB XIII 259, 4f. 
26 S. u. S. 220. 
27 'AmT bei Lewicki (in EIl, Suppt. 187 a) und Rebstock (S. 179); 'Umar bei Wilkinson (in: Arab. 

Stud. 4/1978/205 und Der Islam 62/1985/249) und Schwartz (S. 60 f.). l:Iätim b. Mansür bei 
Cuperly 315 ist ein Mißverständnis; so hieß ein anderer Gewährsmann des Bisr b. Cänim 
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eine Genealogie angegeben, die nicht über einen Mubammad, sondern über 
einen Bari! b. Taur ... weiterführt28 , Jedoch ist mit ihr etwas nicht in Ordnung, 
Um Anschluß an die Geschlechterkette zu finden, müßte man annehmen, daß 
Mu'arrig nur ein Beiname war und er in Wirklichkeit Mar!ad b. al-Bärit ... 
as-SadüsI hieß29. Sollte er sich erst nachträglich mit ihr geschmückt haben? Er 
legte ja - bei einem Philologen recht verständlich - Wert darauf, direkt aus 
der Wüste zu kommen; damit überspielte er seine Unkenntnis des wissen
schaftlichen Handwerkszeugs 3o• - Der Bruch mit Rabt tritt offen zutage erst 
bei 

Abü I-Ma"rüf 5u"aib b. al-Ma"rüf31• 

In "Umän sah man in ihm den Kopf der Bewegung; man sprach von der 
$u"aiblya 32. Jedoch hatte auch er zu Rabts engen Beratern gehört 33, und das 
Zerwürfnis hatte einen ganz speziellen Grund: er hat in die Streitigkeiten um 
die Wahl des Rustamiden "Abdalwahhäb eingegriffen. Ebenso wie Rabt war 
er von den Boten des Imams um ein Gutachten angegangen worden, und zwar 
noch bevor sie Rabt und seine Kollegen in Mekka trafen. Er hielt sich nämlich 
damals in Ägypten auf und stammte vielleicht auch daher; Ägypten lag für 
die Abgesandten, die ja aus dem Magrib in den I:Iigäz zogen, auf dem Weg. 
Seine Stellungnahme war ablehnend; wir werden annehmen dürfen, daß die 
Delegation aus Tähart - die ja vermutlich Order hatte, sich um eine positive 
Auskunft zu bemühen - nur deswegen weitergezogen ist. Ihm aber wird klar 
gewesen sein, daß er ihr Wohlwollen nicht gewonnen hatte; so erklärt sich, 
daß er, "ohne die maßgeblichen Autoritäten der Gemeinde in Ägypten um Rat 
zu fragen", wie Darglnf sagt, in den Magrib aufbrach und, nachdem auch eine 
Unterredung mit 'Abdalwahhäb keine Änderung brachte, sich Ibn Fandln 
anschloß. Als die Sache schiefging, flüchtete er schließlich nach Tripolitanien34• 

(vgl. ZDMG 126/1976/41). Schwartz liest Abü l-Mu'rig statt Abü l-Mu'arrig; Cuperly hat 
Abü {·Maurig. 

28 Noch nicht bei MarzubänI, aber in TB XIII 258, 3 ff.; QiftI III 327, 8 ff. etc. 
29 Vgl. Ibn l:Iazm, Camhara 318, 2 ff. mit Anm.; Fihrist 54, 1 = Qif~I 330, 2f. (wo Yazld statt 

MarJad). 
30 TB 258, 15 f.; QiftI 328, 1 ff. 
31 SammaoI 119, ult.; der Name ist nach DargIni 274, 16 zu verbessern. Die Lesung Mu'arrif 

statt Ma'rüf, die sich etwa bei Sammaoi findet und auch in die Sekundärliteratur eingedrungen 
ist (vgl. Le Tourneau in Revue Afr. 104/1960/136 oder Schwartz 48), hat weniger Wahrschein
lichkeit für sich, da die kunya vermutlich auf den Namen des Vaters zurückgreift. - Der bei 
Ar arf, Maq. 94, 6 ff. genannte Su' aib gehört einer andern Gruppe von Ijärigiten an und ist 
mit dem hier Behandelten nicht identisch. 

32 Wilkinson in: Arab. Stud. 4/1978/205. Auch Sa'btya wird gebraucht, und zwar generell für 
die Nukkär (vgl. Lewicki in EIl, Supp!. 186 b). Schon Abü Zakarlyä' allerdings liest stattdessen 
Sagblya und findet dafür eine passende Etymologie (60, 17/übs. Revue Afr. 139 > Dargini, 
Tab. 51, 12). 

33 Darglni 274, 10 H.. . 
34 Vgl. den Bericht bei Abü Zakariyä' 58, apu. ff./übs. 136 ff. > DargInI49, 9ff. Stark abweichend 

und ohne Kenntnis der Lehrstreitigkeiten Ibn Sagir 17, 11 ff./übs. 74 ff. Dazu zusammenfassend 
Rebstock 168 ff.. 
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Die gewalttätigen Auseinandersetzungen hatten den Graben weiter aufge
rissen. 'Abdalwahhab hatte sich jetzt nicht nur durch seinen autokratischen 
Anspruch diskreditiert, sondern auch dadurch, daß er das Blut von "Musli
men", also Angehörigen der eigenen Gemeinde vergossen hatte. Su'aib aber 
hatte, wie es scheinen mochte, nur alte Prinzipien verteidigt. Denn das Problem 
hatte nicht nur in der Mitbestimmungsforderung der Berberstämme gelegen; 
'Abdalwahhäb war auch nicht der theologisch versierteste unter den möglichen 
Kandidaten gewesen. Rabi' hatte gerade in diesem Punkt eine Konzession 
gemacht: schon Abu Bakr sei zu Recht Kalif gewesen, obwohl es neben ihm 
noch Leute gegeben habe, die mehr von der Religion verstanden, Zaid b. Täbit 
z. B. oder 'AIr und Mu'ag b. Gabaps. Im Munde eines l:Iärigiten klang dieses 
Eintreten für die imämat al-ma{t;lül merkwürdig; so realpolitisch hatte man 
die Dinge bisher noch nicht gesehen 36. Wir sind darum nicht erstaunt, zu 
hören, daß Rabi' hiermit auch sonst auf Opposition stieß; als er nach Ba~ra 
zurückkehrte, war er anscheinend gänzlich isoliere7, Man stellte ihn zur Rede, 
warum er denn Su'aib ausgeschlossen habe, obgleich dieser gar keine "Neue
rung" aufgebracht habe38• Vielleicht hat man ihm erst in 'Umän wieder recht 
gegeben; damals verzichtete man ja auch auf den Anspruch, in magribinische 
Verhältnisse hineinzuregieren. Die drei vorhergenannten Gelehrten sind damit, 
ebenso wie 'Abdalläh b. Yazrd al-Fazärr, zu Kronzeugen der Nukkar gewor
den 39• 

Das ist vermutlich eine spätere Entwicklung. Die Nukkär waren ursprüng
lich eine politische Partei, und zwar nur im Magrib, wo ein Mann wie 'AbdaIläh 
b. YazId nie seinen Fuß hingesetzt hat. Erst als der Anlaß, aus dem es dort zu 
der "Bestreitung" gekommen war, der Vergangenheit angehörte und es weniger 
um die Ablehnung des Imamats der Rustamiden ging als um das Selbstver
ständnis kleiner fortlebender Gemeinden, also vor allem nach der Zerstörung 
Täharts durch die Fätimiden i. J. 2961909, dürfte man die einzelnen theologi
schen Sondermeinungen zu einem geschlossenen Block zusammengefaßt haben. 
Ein Außenstehender wie der Historiker Ibn SagTr hatte auch nach längerem 
Zusammenleben mit den beiden zerstrittenen Parteien noch Schwierigkeiten, 
den Unterschied in der Lehre zu erkennen40• Die von seiten der WahbTya als 
häretisch gebrandmarkten Positionen lagen ursprünglich wohl noch innerhalb 
der Bandbreite der theologischen und juristischen Möglichkeiten ibäditischer 
Gemeinden des 2. Jh's. 

35 Vgl. das Fatwä bei Abu Zakariyä' 59, 11 ff.lübs. 137 und Dargini 50, 7 ff. Dazu oben S. 199. 
36 Nach Pseudo-Näsi', U$itl an-nj~al 68, 17 vertraten alle ijärigiten die imämat al-fät;Jil. Vgl. 

auch Strothmann in: Der Islam 1711928/265. 
37 Sammäbi 153, 3ff. und 11 Ef.. 
38 Abu Zakariyä' 64, 11 ff./übs. 143; dazu Rebstock 186f .. 
39 Ennami 261; auch oben Bd. 1411. Dazu Sammäbi 119, -7ff., wo neben ihnen noch ein 

gewisser Sahl b. Sälih erscheint (zu ihm auch Text VII 1). Dort ist allerdings alles, wohl 
irrtümlich, auf 'Abdalwahhäbs Nachfolger Aflab bezogen. 

40 S. 16, - 5 f. MOTYLINSKI. 
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Wir können darum auch nicht ausschließen, daß die wahbitischen Quellen, 
wenn sie bereits Abu ·Ubaida zur Frage Stellung nehmen lassen, mit einer 
Projektion arbeiten. Die Namen der von ihm Gemaßregelten werden ja nicht 
genannt; es wird nur angedeutet, daß es sich um die gleichen Theologen 
handelte, die später unter Rah! wieder hervortraten. Das Problem aber wird 
konkret greifbar erst zwei Generationen später, und zwar nicht in Ba~ra, 
sondern in 'Uman. Ein gewisser 

Härün b. al-Yamän, 

der den magribinischen Autoren völlig unbekannt geblieben ist41 , trat dort mit 
dem "nukkäritischen" Standpunkt hervor. Er verteidigte ihn in einem Send
~chreiben an den Fürsten al-Muhannä b. Gaifar (reg. 226/841-238/853) mit 
dem Bemerken, daß er nur der Lehre der Alten folge 42• Damit glitt er jedoch, 
wie aus seinen späteren Ausführungen hervorgeht, über den nervus rerurn 
hinweg. Zwar waren die Alten sich darin einig gewesen, daß kein Mitglied 
der Gemeinde als "Polytheist" anzusehen sei, das sich an das Einheitsbekennt
nis halte; nur er aber hielt dafür, daß ein Anthropomorphist das Einheitsbe
kenntnis verletze, weil er sich Gott als aus Teilen zusammengesetzt vorstelle43 • 

Sein Gegenspieler war Ma1)büb b. ar-RabIl, der von Ba~ra aus mit zwei 
Lehrbriefen, die er an die Gemeinden in 'Uman und in l;Iadramaut richtete44, 

der Häresie zu steuern versuchte. Er hielt den Anthropomorphismus nur für 
eine schwere Sünde, nicht für Vielgötterei 45. Denn über das Wesen Gottes 
wissen wir ohnehin nicht genau Bescheid; sonst hätten manche frühe ibäditi
sehe Autoritäten oder angesehene Nichtibäditen wie l;Iasan al-Ba~rI nicht ab 
und zu auch anthropomorphistische Formulierungen gebrauchen können. An
ders verhält es sich mit den Aussagen über den Propheten: sein Erdenleben 
liegt im Licht der Geschichte; wer sich über ihn falsche Vorstellungen macht 
(al-muta'auwil frhi) , ist böswillig und darum als musrik anzusehen 46. Al
muta'auwil fihi war aber genau die Formulierung, die, wie wir oben sahen, 
derselbe Mabbub b. ar-RabII in seinem Geschichtswerk im Zusammenhang 
mit Abu ·Ubaida benutzte und die von dort aus zu SammabI gelangte. Umso 
auffälliger ist, daß er sich in den bei den Lehrbriefen nicht auf das dort 
geschilderte Ereignis bezieht47• 

41 Wilkinson sieht in ihm einen Ba~rier, der im Magrib aufgetreten sei (lmamate Tradition o{ 
Oman 164); jedoch ist dies recht unwahrscheinlich. An einer andern Stelle (ib. 151) scheint er 
im übrigen eher vorauszusetzen, daß es sich um einen Jemeniten handelte. 

42 Vgl. die Edition von Saiyida Ismä'Il Käsif in: as-Siyar wal-gawäbät I 325 ff., dort 327, - 4 f. 
43 Ib. 328, 8 H. und 329, 6 H. 
44 as-Siyar wal-gawäbät I 276 ff. und 308 ff.. 
45 Ib. 328, 12 ff. (nach Härün b. al-Yamän); auch ljamIs b. Sa 'Id, Manhag I 393, - 6 f. 
% Ib. 300, - 5 H.; 302, apu. ff. und 316, 7 ff.; auch 331, 7 ff. (nach Härün b. al-Yaman). 
47 Am nächsten kommt S. 281, 6ff.; jedoch ist der Zusammenhang dort viel allgemeiner. Ohnehin 

steht die Diskussion in 'Umän in einem weiteren Rahmen (s. u. S. 710f.). Die Art, wie das 
Thema behandelt wird, ist im übrigen weitschweifig und verhältnismäßig unpräzise. 
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2.2.5.5 Weitere Streitpunkte 

Eine ähnliche Unsicherheit liegt über einem weiteren Streitpunkt, dessentwegen 
"Abdalläh b. YazId, Abü I-Mu'arrig und "Abdalläh b. "Abdal"azIz\ nach anderer 
Quelle auch Su"aib b. al-Ma"rüF ins Gerede kamen. Sie sollen nicht bereit 
gewesen sein, eine Frau, die Analverkehr duldet, aus der Gemeinde auszu
schließen und für eine schwere Sünderin (kafirat ni'ma) zu erklären. Den 
Wahbiten war das später nicht rigoros genug; sie betrachteten es als typisch 
für die Nukkär3• Aber wenn wir eine Bemerkung des Härün b. aI-Yamän 
richtig verstehen\ so hat auch Mahbiib hier noch Milde walten lassen: Ge
schlechtsverkehr dieser Art fällt nicht unter die badd-Strafe für Unzucht; 
jemanden, der nicht mit einer badd-Strafe belegt wird, sollte man aber auch 
nicht exkommunizieren. 

Wichtiger als die spätere Rollenverteilung ist wiederum die Frage, wie es 
zu diesem Dissens kam. Er ist gewiß alt, und er greift auch hier über die 
Ibäc,lIya hinaus. Die außeribäditischen Parallelen stammen aus dem Higäz: 
Analverkehr war in Mekka üblich, in Medina dagegen verpönt5• Die strengere 
Haltung der Medinenser könnte sich durch jüdischen Einfluß erklären6; der 
Prophet soll dagegen, wie man zu wissen meinte, der mekkanischen Ansicht 
den Vorzug gegeben haben7• Die higäzenischen Gemeinden der Ibädlya waren 
vielleicht von Anfang an ebenso wie das 1:Iadi! in der Frage zerstritten. Im 
Irak scheint der rigorosere Standpunkt weiter verbreitet gewesen zu sein; 
zumindest behauptet Abü "Ammär, daß auch Mu"taziliten und Zaiditen ihn 
vertraten 8. Hier mag die Skrupelhaftigkeit (wara) in Dingen des religiösen 
Gesetzes, die vor allem in Ba$ra um sich griff, ihren Anteil gehabt haben; die 
Wahbiten sahen später in ihr einen Grundpfeiler der Religion, ebenso wichtig 
wie Wissen, Handeln und intentio 9• Aber prüde waren natürlich auch die 
Nukkär. 

Daneben drängt sich die Frage auf, warum denn nur die Frau verdammt 
wurde 10. Man könnte die Antwort wieder in einem allgemeinen Trend suchen: 

1 So nach dem ausführlichen Referat bei Abu 'Ammar, Mugaz II 213, 6 ff. und vorher. 
2 So nach dem kurzen Hinweis bei Sammäbi 104, ult. f., wo 5u'aib an die Stelle von 'Abdalläh 

b. Yazid tritt. 
3 Vgl. z. B. Cuperly, Professions de foi 11 192 für den Katechismus des Abü Sah) Yahyä al

Wargläni (6./12. Jh.) und Introduction 333 für die U$ül ad-diyänät des Sammäbi (gest. 792/ 
1389-90). Für 'Umän vgl. Ibn IJalfün, Agwiba 52, -5ff. und Sachau in: MSOS, 2. Abt. 21 
1898/66. 

4 as-Siyar wal-gawäbät I 328, 4 f. 
5 Vgl. dazu Därimi, Sunan I 204 ff., dort nr. 1124 (= Ibn l:Ianbal, Musnad VI 305, 3 ff.); 

allgemein Conc. II 109b und Tabari, Tafsir 31V 398ff. zu Sure 2/223. 
6 DärimT I 205 nr. 1130; auch al-l:Iurr al-'AmilI, Was'ilat as-Si'a XIV 100 f., wonach allerdings 

gerade in Medina laxere Vorstellungen geherrscht haben sollen. 
7 Dazu jetzt F. Mernissi, Le harem politique 184 ff., die sich vor allem auf den Tafs'ir des TabarT 

stützt. 
8 Mügaz 11 206, 3; ebenso die l:Ianafiten nach Fa<;!1 b. Sä4än, l(Jäb 296, 9 f. Im l:Iigäz vertrat 

ihn bereits 'Ikrima (Därimi I 205 nr. 1129 und 207 nr. 1143). 
9 So in der 'aq'ida des Cannäwuni (BEO 32-33/1980-81/49, 8). 

10 Abü Sah! Yabyä al-Wargläni bezieht allerdings auch den Mann in da1l'Verdikt mit ein. 
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bis in die Gegenwart hat man der Ibäc;lIya in besonderem Maße Misogynie 
nachgesagt. Aber etwas anderes scheint wichtiger: es ging nicht um das 
Sexualverhalten in der Ehe, sondern um Prostitution 11. In welcher Art Ehe
gatten miteinander verkehrten, kam einem Juristen wohl kaum zu ühren, 
wenn es denn nicht einmal zu einem Scheidungsgrund wurde. In außerehelichen 
Beziehungen dagegen spielte viel mehr die Tatsache eine Rolle, daß Analverkehr 
ein Mittel der Empfängnisverhütung war; schon in der Antike hatten die 
Hetären auf dieser Praxis bestanden, um Schwangerschaft zu vermeiden 12. 

Wenn man den Fall so versteht, erklärt sich leicht, warum die Gemeinde 
unnachsichtig und einseitig diskriminierend reagierte; Mitleid mit Prostituier
ten findet sich erst in der romantisierenden Literatur des 19. Jh's. Daß der 
Mann gleichfalls Unzucht trieb, war unbestritten; aber er war nur ein Sünder, 
die Frau dagegen "ungläubig". Die "nukkäritischen" Abweichler dagegen 
bestanden auf theologischer Gleichbehandlung: auch die Frau ist nur eine 
"Sünderin" 13. 

Noch ein letztes Thema, das seit jeher Stoff für Diskussionen abgegeben 
hat, ist zu behandeln: das Freitagsgebet. Daß gerade die Ibädiya sich hierzu 
Gedanken machte, lag nahe; die butba war einer der offiziellen Hoheitsakte 
der Obrigkeit. Freilich hatte man in Ba~ra früh gelernt, sich anzupassen; darum 
betont die Oberlieferung, daß schon Gäbir b. Zaid hinter Baggäg das Gebet 
verrichtet habe 14• Abü Sufyän hat denselben Standpunkt wiederum gegenüber 
Härün b. al-Yamän vertreten, nur daß er den Leuten in 'Umän nicht so sehr 
das Beispiel Gäbirs als das seines Schülers I)umäm vor Augen hielt: dieser war 
selbst im Ramac;län in der ärgsten Hitze in die Moschee gegangen 15. Unter 
einem imäm, einem Vorbeter, das Gebet zu verrichten, der nicht der Ibädiya 
angehörte, war natürlich schlimm; aber man tröstete sich damit, daß dieser, 
als "Ungläubiger", keinen Lohn aus seinem Gebet ziehe l6• 

Unter veränderten Verhältnissen entschied man sich natürlich auch anders. 
Die Nukkär sollen, wie eine Quelle aus der ersten Hälfte des 6./12. Jh's 
vermerkt, das Freitagsgebet hinter einem ungerechten Herrscher für ungültig 
erklärt haben 17; sie lebten ohnehin für sich. N affä!, ein Separatist, der zu 
Beginn des 3.19. Jh's im Garid in Tunesien auf dem Stammesgebiet der Nafzäwa 
auftrat und sich von dem Rustamidenimam Aflah b. 'Abdalwahhäb (reg. 208/ 
823 - 258/872) lossagte, hielt die butba ganz und gar für eine Neuerung 18. Die 

11 Abü 'Ammär, Mügaz 11 211, 6 ff.; SammäbI bei Cuperly, lntroduction 333. 
II K. Dover, Homosexuality 101. 
13 Mügaz 213, 6 f. Zur Prostitution im frühen Islam allgemein vgl. Nabih Akel, Studies in the 

SociaJ History of the Umayyad period as revealed in the Kitäb al-Aghänt (PhD London 1960), 
dort S. 205 ff. 

14 S. o. S. 191. 
15 Vgl. Wilkinson in: Der Islam 62/1985/252; auch The lmamate Tradition of Oman 165. 
16 Schwartz 71 f. 
17 'U!män b. tJalTfa as-Süfr, Risäla fi bayän firaq al-Ihät/.rya as-sitta wa-gairihä (zum Werk vgl. 

ZDMG 126/1976/55); danach 'AIr Yahyä Mu'ammar, al-Ibät/.tya baina l-firaq al-islämiya 302. 
18 Lewicki in: SI 9/1958/79; Rebstock 248ff. Zur NaffätTya vgl. auch Mu'ammar, a. a. O. 304ff. 

und lJulaifät, an-Nu;r.um al-igtimä'tya wat-tarbawtya 'inda 1-lbMiya 114 f. 
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Wahbiten ließen die butba ausfallen, als ihnen nach dem Untergang der 
Rustamiden der imäm dazu fehlte; aber da sie vorher während ihrer staatlichen 
Selbständigkeit großen Wert darauf gelegt hatten, vertraten sie in der Theorie 
nur die Meinung, daß die Predigt nicht obligatorisch seP9. 

Fragen des rituellen Details traten demgegenüber in den Hintergrund. Seit 
altersher war man sich offenbar nicht darüber einig, ob der Prediger sich 
zwischen den beiden Teilen seiner Ansprache einmal setzen dürfe oder nicht20• 

Beim Gebet vermied man das rar al-yadain; man ließ die Arme herunterhän
gen 21. Auch das war ein altes Schibboleth 22; man mag schon in Ba~ra darauf 
geachtet haben. Aber generell muß man bei solchen Rückschlüssen wohl 
Vorsicht walten lassen; von den Punkten, die ·Utmän b. Ijallfa as-SüfI z. B. 
im Zusammenhang mit den Nukkär registriert, haben viele in der Frühzeit 
offensichtlich keine Parallele. Die sunnitische Umwelt nahm dies alles kaum 
wahr; für sie waren die Ibäditen einfach anders. Um die Mitte des 19.jh's 
erzählte man sich in Tunis, daß die Leute aus dem Mzäb, die man unter dem 
Namen Wahblya kannte, während des Gebetes ihre Hosen auszögen23 • 

2.2.5.6 Das Umfeld 

Trotz aller Abschließung haben Ibäditen auch in nichtibaditischen biographi
schen und bibliographischen Quellen Beachtung gefunden. Der Fihrist nennt 
einige ihrer Theologen in seinem Kapitel über die Ijarigiten 1; auch in den 
rigäl-Werken kommen sie ab und zu vor. Aber wir bewegen uns in einer 
Grauzone. Die sunnitischen Autoren unterscheiden nicht scharf genug; Ijari
giten sind für sie häufig einfach Ijärigiten. Die ibäditischen Biographen dagegen 
haben sichtlich manche Gelehrte ihrer Gemeinde übergangen; wir wissen nicht 
immer, ob sie dabei einen Namen bewußt verschwiegen oder ob die Lücke 
daher kommt, daß sie nicht über Ba~ra (und den Magrib) hinaussahen. 

Bei Ibn an-N adim ist zumindest ein Ibädit aus Mosul dabei 2; er läuft bei 
ihm nur als 1:Iärigit. Andere von ihm genannte Theologen, z. B. Ibrählm b. 
Ishäq al-IbädI oder al-Haitam b. al-Haitam an-Nagr, können wir überhaupt 
nicht dingfest machen. Ober Sälih an-NagT erfahren wir immerhin so viel, daß 
er Qadarit war3; das würde erklären, warum die ihäditischen Autoren ihn 
ignorierten. Ibn I:Iibbän will ihn mit dem ba~rischen Asketen und qä$$ Sälih 

19 Gannäwunr, 'Aqlda in: BEO 32-33/1980-81/51, 11; Abü Sahl Yahyä al-Wargläni bei Cuperly, 
Introduction 118. Zum Usus der Ibäc;\iten in Sansibar ibo 154. 

20 Cuperly, Professions de (oi II 82, Anm. 194. Der frühe Ijärigit Oahhäk b. Qais hatte im Sitzen 
gepredigt (Qahabr, Ta'rib VI 22, 4ff.; zu ihm S. U. S. 465 f.). Allgemein zur Frage vgl. F. Meier 
in: Festschrift Spuler 226. 

21 Schwartz 72; für die heutige Zeit vgl. Delheure, Faits et dires du Mzab 63. 
22 S. u. S. 532 ff. 
2.1 H. von Maltzan, Reise in den R.egentschaften Tunis und Tripolis I 108. Selbst dies allerdings 

hat eine Parallele in Iran (so u. S. 624 zur Küziya). 

1 Fihrist 234, 5 ff. und vorher. 
2 l:Iaf~ b. Asyam; s. u. S. 468. 
J Ka'bI, Maq. 106,2 nach Däwüd al-MahänI. 
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b. BasIr al-MurrI gleichsetzen, der um 175/791 starb; aber das ist vermutlich 
reine Spekulation4• Auch unter den bärigitischen Juristen, die Ibn an-NadIm 
im 5. fann der 6. maqäla aufführt5, ist der eine oder andere Ibädit6; aber die 
meisten von ihnen sind für den von uns hier behandelten Zeitraum ohnehin 
zu spät. 

'Ammär TälibT möchte IbrähTm b. Ishäq mit jenem IbrähTm gleichsetzen, 
von dem es bei AS'arT (Maq. 110, 1 ff.) heißt, daß er mit einem Kollegen wegen 
des Verkaufs einer Sklavin aneinandergeriet (Mügaz I 191). TälibT versteht den 
Text als juristischen Prinzipienstreit und sieht in den beiden Kontrahenten 
offenbar Gelehrte, die über den konkreten Anlaß hinaus ihren Standpunkt auch 
theoretisch vertraten. Jedoch zeigt eine etwas ausführlichere Parallele bei Nas
wän al-l:IimyarT (ljür 175, 11 f.), daß dies nicht unbedingt der Fall sein muß. 
Der Streit brach ganz zufällig aus. Ibrählm, ein Medinenser übrigens und in 
religiösen Dingen von wankelmütiger Sinnesart, hatte eine Sklavin auf den 
Markt geschickt; als sie nicht rechtzeitig zurückkam, beschloß er, sie an die 
Beduinen zu verkaufen. Da diese selber nicht Ibä<;liten, mithin "Ungläubige" 
waren, zog er sich den Tadel seines Nachbarn zu. Dies führte zu einer Kette 
wechselseitiger Exkommunikationen. Die Geschichte wurde mehr wegen dieser 
Verwicklungen als wegen der Personen erzählt (vgl. dazu auch Watt in: Der 
Islam 36/1961/225). Zudem hat bereits Abü Baihas auf den Fall reagiert (s. u. 
S. 595). Dieser aber wird i. J. 94/613 hingerichtet. Wir kämen also mit IbrähTm 
bis in die Zeit des 'Abdalmalik zurück - für den Theologen doch wohl etwas 
früh. 

Sälih an-NägT könnte identisch sein mit Sälih b. Kat!r, der als mutakallim 
bei SammäbI begegnet (83, apu. f.; auch Lewicki in SI 9/1958/77). Dieser 
wiederum mag der Vater des oben S. 211, Anm. 39 erwähnten Sahl b. Sälih 
gewesen sein; denn von beiden heißt es, daß sie gewisse Neuerungen vertreten 
hätten. Ob er mit dem medinensischen Traditionarier dieses Namens etwas zu 
tun hat, wie ich Anfänge 23 f. erwogen habe, ist mehr als fraglich. Auch von 
dem Sälih b. AbT Sälih bei As'arI, Maq. 122, 12 ff. ist er zu trennen (5. u. S. 460, 
Anm.l). 

Nur von IbrähIm b. Isbäq steht übrigens sicher fest, daß Ibn an-NadIm ihn als 
Ibä<;liten betrachtete; bei den übrigen wird dies nur durch den Kontext nahe
gelegt. Von den vier bärigitischen Theologen, die Mas'üdi, Murüg V 442,5 ff.! 
IV 28, Hf. aufzählt, ist nur 'Abdalläh b. Yazld mit Sicherheit Ibä<;lit (zu ihm 
s. o. Bd. I 406 ff.). Abü Mälik al-l:Ia<;lramT gehört gar nicht dahin; er war Stit 
(s. o. Bd. I 348 f.). Das mag auch für den dritten in der Reihe gelten, einen 
gewissen Qa'nab; er könnte mit dem Bruder des Zurära b. Kyan identisch sein 
(s. o. Bd. I, Falttafel bei S. 322 mit Anm. 9). Pellat möchte in ihm allerdings 
den bei Caskel, Gamhara 11 465 genannten Ijärigiten dieses Namens sehen 
(Index VII 582). 

Zum vierten, Yamän b. Ri'äb, s. u. S. 599 f. Zu einigen späteren ibä<;litischen 
Theologen, die in Bagdäd lebten, s. u. Kap. C 5.3. 

4 Allerdings galt auch dieser als Qadarit (s. o. S. 68 f.). 
5 S.295. 
6 Für Cubair b. Cälib s. u. S. 468. 
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Die ba~rischen I:Iärigiten, die in den rigäl-Werken festgehalten sind, sammeln 
sich auffallenderweise um Qatäda; bei ihm hat ja auch Rab. b. BabIb studiert. 
Dennoch ist man überrascht; Qatäda hatte, wie wir sahen, gute Beziehungen 
zu den Umaiyaden7• Der erste, den wir zu nennen haben, war sogar Azraqit. 
Aber er kam aus dem gleichen Stamm wie Qatäda (und Hisam ad-Dastuwä'I): 

Guraiy b. Kulaib as-SadüsI. 

Qatäda hatte bei ihm gehört; er überlieferte interessanterweise von "Alr8• 

Da ist weiterhin ein angeheirateter Verwandter (batan) Qatädas, der zu den 
qurrä' von Ba~ra gehörte: 

Subail b. "Azra b. <Umair ad-I)uba "I. 

Er war ein Araber der alten Art: Dichter, Historiker (räwiya) und battb, 
Kenner von gartb-Wörtern, die er kunstgerecht in einer qa$tda aufmarschieren 
ließ9. Nur bei Gähi~ erfahren wir, daß er Sufrit war, oder besser: wurde, 
nachdem er "siebzig Jahre lang" der extremen S.a angehangen hatte 10. Das 
geschah wohl zu Ende der Umaiyadenzeit, als I)ahhäk b. Qais sich zum Kalifen 
erklärte 11; Subail hat das Geschehen mit Versen begleitet 12. Zu Beginn der 
Abbasidenzeit ist er gestorben 13. - Man notierte geradezu, wenn Qatada das 
BadI! eines ijarigiten nicht akzeptierte. Das war der Fall bei 

Abü Bassan al-A" rag, 

der i. J. 130/749 beim yaum al-1:larürtya fiel 14. Er hatte also wohl das ba~rische 
Expeditionscorps begleitet, das dem Ibaditen Abü l:Iamza bei seinem Überfall 
auf Medina zur Seite stand 15. - Ein Schüler des Qatada, der gleichfalls als 
Ij.arigit galt, 

Abü l-"Auwam <Imran b. Däwar al-Qattan, 

gest. nach 1501767 16, hat i. J. 145/762 mit einem Fatwä den Truppen des 
IbrahIm b. eAbdalläh das Blutvergießen erlaubt l7• Es ist wohl kein Zufall, daß 
er u. a. ein BadI! gegen die ungerechten Richter überlieferte l8• Er war Qada
rit 19. 

7 S. o. S. 138 f. 
8 Mizän nr. 1475; TT 11 78 nr. 120. 
9 Fihrist 51, 1 ff. > Qiffi,lnbäh II 76 nr. 296 (mit besseren Lesarten). Vgl. auch die Geschichte 

bei Zubaidi, Tabaqat an-nabwiYln 48, ult. ff. = Ibn Duraid, lStiqäq 119, 12 ff. 
10 Bayän I 343, 6ff.; TT IV 310f. nr.530. 
11 S. u. S. 465. 
12 TabarI II 1913, 8 ff. 
13 Ibn Duraid, Utiqäq 318, lOf. 
14 TT XII 72 nr.287. 
15 Tabart 11 2007, 17 H.; Weiteres dazu s. u. S. 657 f. und 666. 
16 Ij'alifa, Tab. 532 nr.1852; IS Vlh 41, 7f.; 'Uqaili, l)u'afä' 1II 300f. nr.1309; TT VIII 130ff. 

nr.225. 
17 QahabI, M,zan nr. 6282 und Ta'rib VI 359, 3 ff.; ähnlich schon FasawI II 258, 3ff. 
18 Waki', Abbar 134, -4ff. 
19 Ka'bi, Maq. 107, 7 nach Cähi~. 
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Daß es Verwirrung um seinen Namen gab, braucht uns hier nicht aufzuhalten. 
Manche Quellen lesen Däwüd statt Däwar (so BubärI IIh 425 nr. 2868 und 
IAH III1 297 f. nr. 1649). Ibn I:Iibbän hat versucht, zwischen <Imrän al-Qattän 
und einem <Imrän al-<AmmI zu trennen (MagrüQ/n 11 123, Hf.), während bei 
I)ahabI die Nisbe al-<AmmI mit IbrähIm al-Qanän selber verbunden wird. Er 
hätte dann den Banü l-<Amm angehöre, von denen uns ein weiterer Teilnehmer 
am Aufstand bekannt ist (s. u. S. 333). Sie waren gar kein richtiger Stamm, 
sondern mawäl" die z. Z. <Umars aus Ahwäz nach Ba~ra eingewandert waren 
und von den TamIm, mit denen sie zusammenlebten, wie "Vettern" behandelt 
wurden (vgJ. Ag. III 257, Hf. und 17). Nach Massignon handelt es sich um 
Weber, die früher dem Christentum angehangen hatten (Opera minora III 68). 
Vgl. auch oben S. 108. 

Daß wir in diesem Kreis auf bisher nicht genannte Ibäditen stießen, läßt sich 
nur in einem Falle behaupten, und auch dort nur unter bestimmten Voraus
setzungen. Allerdings handelt es sich um einen besonders interessanten Mann; 
er reüssierte nämlich bei Hofe und zeichnete sich aus in einer Wissenschaft, 
die den skripturalistisch ausgerichteten ljärigiten besonders lieb sein mußte, 
der Koranlesung: 

(Abu YazId) Abän (b. Yazld al-<Attär an-NabwI), 

gestorben zwischen 1601776 und 1701787 (?). Er wurde von Mansur eingeladen, 
den Koran vorzutragen 20. Wahrscheinlich war er ein Apotheker aus Basra. 
Daß er Ibädit gewesen sei, steht bei TabarI21 ; bei Ibn Qutaiba heißt er sogar 
kurz al-Ibäf/.i22• Die sunnitischen Quellen kennen ihn vor allem als Traditio
narier23 • Sie fanden an ihm allenfalls auszusetzen, daß er qadaritischen Nei
gungen nachgab 24. Die Identität zwischen dem Traditionarier und dem ibä
ditischen Koranvirtuosen ist nicht lückenlos nachzuweisen 25; aber immerhin 
verglich Ibn I:Ianbal ihn vorteilhaft mit dem soeben genannten eImrän al
Qattän, der gleichfalls Qadarit war 26 • Ob er sich, da an-NahwI geheißen, auch 
mit Grammatik beschäftigte, wissen wir nicht. An sich war der Weg dahin 
von der Koranlesung nicht weit; aber die einschlägigen biographischen Werke 
ignorieren ihn völlig. Vielleicht war er nur ein Klient der Banü Nabw, eines 
Unterstammes der Azd27, aus denen ja besonders viele Ibäditen hervorgingen. 

20 TabarTlII 426, 3: als Abän al-Qäri'. 
21 III 597, 13. 
22 Ma'arif 533, 5. 
23 Vgl. IS VIrz 41, 1 f. (unter den Ba~riern); tJalifa, Tab. 538 nr. 1886; Bubär"f 11 454 nr. 1452; 

IAH 11 299 nr. 1098; Fasawi III 62, apu. ff.; Mizan nr. 20; TT I 101 f. nr. 175; Safadi, Wäfi V 
301 nr. 2362; Azmi, Studies 167 f. nr. 3. 

24 TT 1 101, 7; TH 202, 4; vor allem auch die mu'tazilitischen Quellen: Ka'bi 95, 3 H. und 107, 
6 (nach Cähi~) > Facj1342, -6 > IM 138,3; Ka'bi, Qabül 213, 16f. 

25 Ibn al-Cazari, Tab. I 4 nr.2 hat den vollständigen Namen, sagt aber wie die übrigen 
biographischen Quellen nichts über eine Zugehörigkeit zur IbäQiya; T abari dagegen, der dieses 
Detail heraushebt, hat als Namen nur Aban. 

26 'Ilal 248 nr. 1598 = 352 nr. 2320. 
27 Vgl. Sam<äni, Ansab XIII 52, 6 ff. 
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In der Koranlesung pflegte er einen besonderen Stil, der auf den Ba$rier 
'Ubaidalläh b. AbI Bakra zurückging28 und den er bei dessen Enkel 'Ubaidalläh 
b. 'Umar gelernt hatte. Er trug den Text in elegischer Modulation vor, so daß 
es wie getragener Gesang klang; man nannte dies qira 'a bil-all;an und den 
Modus des 'Ubaidallah b. 'Umar die qira'at Ibn lJmar29• Durchgesetzt hat 
sich das nicht; 'Ubaidalläh wird von Ibn al-CazarI völlig übergangen und hat 
auch sonst, obgleich seine Familie, die Bakrawl, zahlreiche Gelehrte hervor
brachte3D, kaum Spuren hinterlassen. TurtiisI betont, daß die gesamte Schule 
"von den Gelehrten gemieden wurde"31. Von Abän übernahmen zwei weitere 
Ibä<;liten, Sa'Id al-'Allaf und sein Bruder, dessen Namen wir nicht kennen32• 

Der erstere sang sich in die Gunst Harün ar-RasId's, so wie Aban offenbar 
Man$iir beeindruckt hatteJJ; wir werden ihm als Theologen noch begegnen 34• 

So sehr die qadaritischen Ansichten einen Ibä<;liten auf die Dauer seiner 
Gemeinde entfremdeten, so sehr paßten sie u. U. zu seiner obrigkeitskritischen 
Haltung. Auch in der zeitgenössischen $ufrIya finden sich Qadariten, z. B. 

Lait b. Anas b. Zunaim al-LaitI, 

28 Dessen Bruder 'Abdarrabmän war das erste Kind, das in Ba$ra geboren wurde U:Ialifa, Tab. 
483, ult. ff.); er selber verwaltete zwischen 51/671 und 53/673 im Auftrag des Ziyäd die 
Provinz Sigistän und war später unter I;{aggäg Heerführer in Afghanistan. Zu ihm vgl. Ijalifa, 
Tab. 484 nr. 1643; IS VIII 138, 8 ff.; Bosworth, Sistän, Index s. n.; M. A. Fikrat in: GIE 1I 
629ff. 

29 Ibn Qutaiba, Ma'ärif 533, 2ff.; für Abän vgl. noch Turtüsl, al-1;lawädij wal-bida' Tl, 5. 
Letzt~rer wird, wie bereits gesagt, bei Ibn Qutaiba nur al-Ibädi genannt; die Identität ergibt 
sich aus dem Vergleich mit Tabari. Allerdings heißt es kurz darauf, daß er ebenso wie andere 
Koranleser, unter ihnen anscheinend auch der küfische Stit Bumrän b. Kyan (zu ihm s. o. 
Bd. I 323), "in (seine) Art, den Koran zu rezitieren, (normales) Liedgut, Kameltreibermelodien 
und Psalmtöne (rahbäniya) aufnahm" (533, 9 f.). Genau dies tat 'Ubaidalläh b. Abi Bakra 
nicht; er benutzte nur traurige Melodien (533, 3). Man fühlt sich hier eher an die Praxis des 
Küfiers 'Aun b. 'Abdalläh erinnert, der den Koran von einer Sängersklavin rezitieren ließ (s. o. 
Bd. I 164). Der Widerspruch ist vielleicht dadurch entstanden, daß Abän an unserer Stelle mit 
anderen zusammen genannt wird; vielleicht ist aber auch der küfische Koranleser Abän b. 
Taglib gemeint (zu ihm s. o. Bd. I 334). Vgl. auch die Angaben in WKAS 11 389 a, 9 ff. 

30 Vgl. Sam 'äni, Ansäb 11 294 ff. 
31 l;fawädil 77, 5 f. mit zahlreichen weiteren Einzelheiten; behandelt von Talbi in: Arabica5/ 

1958/181 ff.. Diese Aussage spricht wiederum gegen die Gleichsetzung mit dem Qadariten; 
denn dieser ist ja, ebenso wie Abän b. Taglib, von Ibn al-Gazari berücksichtigt worden. Aber 
vielleicht war er in seiner Heimatstadt zu angesehen, um später ganz ausgeschlossen werden 
zu können; das Verdikt gegen die qirä'a bil-albän ist sichtlich eine jüngere Erscheinung. Daß 
die qirä'a bil-albän sich auf den Hof beschränkte, wie Talbi annimmt, halte ich für unwahr
scheinlich; man wird annehmen dürfen, daß sie wie viele andere intellektuelle Moden aus 
Ba$ra und Küfa importiert wurde. Das Phänomen bleibt, vor allem wegen seiner eventuellen 
Vorbildfunktion für den samä' der Süfls, näher zu untersuchen. 

32 Ma'ärif 533,5; dazu Tabari III 597, 6f. Im Lisän al- 'Arab wird Sa'id al-'Alläf in verkürzter 
Darstellung als Schüler des 'Ubaidalläh b. 'Umar bezeichnet (XV 137 a, 3 f.). 

33 Ma 'ärif 533, 7 f. Wenn Abän in einer Anekdote bei Mas'üdi, Murüg VIII 244, 8 ff. als Gast 
an der Tafel Härün ar-Rasid's erscheint, so ist er vielleicht mit Sa'id verwechselt. 

J4 S. u. Kap. C 5.3 (Ende). - Koranleser war vielleicht auch der ibäditische Theologe 'Isä b. 
'Umair aus Küfa (s. o. Bd. 1414). 
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der noch bei Ibn Slfln gehört hatte3s• Jedoch ist diese bärigitische Gruppe 
besonders schwer zu fassen. Ein wenig Licht fällt dadurch auf sie, daß der 
bekannte Philologe Abü 'Ubaida (120/738 - 207/822?) ihr angehörte; sie hat 
also auch in der folgenden Generation noch fortbestanden. Er verbrachte fast 
sein ganzes Leben in Ba$ra. Dort übte er u. a. Kritik an den Muhallabiden; 
als Ibä<;iit hätte er das vielleicht nicht getan36• Was sich uns als bärigitische 
"Konfessionen" darbietet, beruhte vermutlich auch auf unterschiedlichen Stam
mesbindungen. Gerade dieser Punkt macht den letzten Fall so schwierig, den 
wir hier zu behandeln haben: 

l:Ialll b. Ahmad al-Farähidl al-YahmadI, 

den bekannten Lexikographen und Begründer der arabischen Metrik. Er 
stammte nämlich aus dem gleichen Klan wie Rab! b. I:Iablb; die FarähId 
gehörten zu den Azd 37• Dennoch soll er von sich selber berichtet haben, daß 
er, als er aus 'Umän nach Ba$ra kam, Sufrit gewesen sei 38 • A~ma'I behauptete 
demgegenüber, er habe Sympathien für die Ibä<;iIya gehabt39• In jedem Fall 
ging man davon aus, daß Aiyüb as-SabtiyänT (gest. 131/748) ihm die häretischen 
Flausen ausgetrieben habe. Er kann damals noch nicht alt gewesen sein; er ist 
irgendwann zwischen 160/776 und 175/791 im Alter von 74 Jahren gestorben40. 
Jedoch müssen wir damit rechnen, daß die "Bekehrung" nur ein Versuch 
späterer Bewunderer ist, ihn reinzuwaschen; Aiyüb as-Sabtiyani avancierte auf 
die Dauer ja zum Hort der ba$rischen "Orthodoxie"41. Die ungewöhnlichen 
Schwankungen in den Angaben zu Ijalfls Todesdatum zeigen, wie wenig man 
in Wirklichkeit über ihn wußte. Man sieht im übrigen schlecht, was ljalTl bei 
Aiyüb hätte lernen sollen; im Bad!! oder im Fiqh hat er sich nicht hervorge
tan 42• Wenn man beide zusammenbrachte, so, weil l:Ialil als ausgesprochen 
fromm galt; er soll immer reihum in einem Jahr die Pilgerfahrt gemacht und 
im nächsten an einem Feldzug gegen die Ungläubigen teilgenommen haben 43. 
Man bewahrte Verse von ihm, in denen er die Genügsamkeit pries - daneben 
allerdings andere, in denen er über seine Mittellosigkeit klagte44• Er meinte, 

3.1 Zu ihm Bubäri lVI 247 nr. 1055; IAH IIh 180 nr. 1017; 'Uqaili, Ou'afä IV 17 f. nr. 1570; Mizän 
nr.6993. 

36 EI2 I 158; vgl. zu ihm auch GAS 8/67 ff. und 9/65 f. Daß er Sufrit war, steht bei AS'ari, Maq. 
120, 5 f. Ibn Qutaiba zählt ihn unter die ahl al-Yaman (Risäla fi I-ban wal-qalam in: Maurid 
1911990, Heft 11163, pu.); sollten seine Sympathien daher rühren? 

37 Fihrist 48, 5; Ibn I:fazm, Gamhara 380, 13 ff.; Wilkinson, Imamate Tradition of Oman 77. 
38 Marzubäni, Nür al-qabas 56, 20ff.; danach Sellheim in: Ef IV 962a. 
39 Zubaidi, Tab. 45, 1 ff.; auch '!qd II 217, 15 und TT III 163, 11. A~ma'l war Schüler Ijalils 

gewesen. 
40 Vgl. EI2, a. a. 0.; Yäqüt, Irsäd IV 183, 5. 
41 S. u. S. 343 ff. 
42 Vgl. aber die aus dem K. al- ~in stammende Definition des nasb bei Tust, Tibyän I 393, 2 ff. 
43 Marzubäni 56, 10 f. > Yäqüt, Irsäd IV 182, 5. Nadr b. 5umail, selber sehr "orthodox", soll 

ihn bezeichnenderweise in seinem zuhd mit 'Abdalläh b. 'Aun verglichen haben, der immer 
zusammen mit Aiyüb as-Sabtiyäni genannt wird (lrsäd IV 182, 1 f.; zu ihm s. u. S. 355 ff.). 

44 MarzubänI 70, 14 ff. und 70, H. Sein zuhd wird auch betont bei Ibn an-Nadim, Fihrist 48, 
6f. 
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daß ein Gelehrter sich vorbildlich verhalten müsse; "mit dem Fehltritt des 
Gelehrten wird die Trommel gerührt"45. Denn Gelehrte stehen, als auliyä', 
Gott besonders nah 46; er bezeichnete sie als rabbäntyün, "Gottesmänner"47. 

Sogar Iyäs b. Mu'äwiya hat er noch kennengelernt; er überlieferte dessen 
Kritik am Analogieschluß48. Wenn A~mal allerdings meint, er sei durch dessen 
Einfluß dazu gekommen, selber dem qiyäs zu mißtrauen49, so mag darin 
wieder Tendenz stecken; denn in der Sprach analyse soll er der Analogie ja 
eher zum Durchbruch verholfen haben 50. Einige Zeit danach hat er dann 
versucht, bei Sulaimän b. I:Iablb b. al-Muhallab, der in den letzten Jahren der 
Umaiyadenherrschaft für 'Abdalläh b. 'Umar b. 'Abdal'azIz die Provinzen Färs 
und Ahwäz verwaltete, als Erzieher unterzukommen. Von einigen Versen 
ausgehend, legte man später den Ton darauf, daß er von diesem keine Bezah
lung habe annehmen wollen51 • Wesentlich aber ist für uns, daß die Muhalla
biden mit den Azd enge Beziehungen hatten.ijalII will als Kind noch Farazdaq 
(gest. 1121730) erlebt haben, als dieser die Muhallabiden (in 'Umän?) besuch
te52• Sulaimän b. I:Iabib wird im übrigen an einer Stelle sein Freund genannt53. 

Als Erzieher kam man damals mit "arabischen" Wissenschaften wie Gram
matik und Lexikographie nicht weit, vor allem nicht in Westiran, wo er sich 
vermutlich aufhielt54. Es ist wohl kein Zufall, daß er auf den Gedanken kam, 

45 ZubaidI, Tab. 44, 16. Der "Fehltritt des Gelehrten" (zallat al- 'älim) weckte dabei vermutlich 
eine Assoziation; die Formulierung findet sich in einer Geschichte über 'Abdalläh b. Mas'üd, 
die häufig erzählt wird (vgl. etwa Fiqh absat 45, ult. und 46, 6; Ibn AbI Saiba, Imän 34, 15; 
Cone. II 341 b). 

46 Qifri, lnbäh I 344, 1 f.; auch Yäqüt, Irläd IV 182, 6. 
47 Zubaidl, Tab. 44, 8. Das Wort findet sich auch im Badi! (vgl. Cone. 11 210 a und Ibn al-Atlr, 

Nihäya 11 181, - 7 ff.). 
48 S. o. S. 130. 
49 Zubaidi, Tab. 45, 4 f. 
50 Ibn an-Nadlm, Fihrist 48, 5 f. und anderswo. Allerdings bedeutet q;yäs hier meist so viel wie 

"Regel" (Versteegh in: ZAL 4/1980/23 f.; auch 14). Er steht damit in der Reihe jener anonymen 
"Grammatiker" (nabwiyün), die von SIbawaih erwähnt werden und gegen die "Araber" 
auftraten (vgl. Rundgren in: Acta Societatis Linguisticae Uppsaliensis 11 5/1976/132). Zu Ijalils 
grammatischer Terminologie vgl. jetzt W. Fischer in: ZAL 15/1985/97 ff.; zu seinen Leistungen 
als Grammatiker und Lexikograph GAS 8/51 H. und 9/44 ff. sowie Schoeler in: Der Islam 66/ 
1989152ff. 

51 Qäli, Amält 11 269, - 9 ff.; ZubaidI, Tab. 43, 9 ff.; Ibn al-Mu'tazz, Tabaqät al-su'arä' 99, Hf.; 
Qifti, lnbäh I 344, 6 H.; Yäqüt, lrsäd IV 182, 15 ff.; Anbäri, Nuzha 47, 5 ff.; Mufaddal b. 
Mu\.1ammad at-Tanübi, Ta'rib al- 'ulamä' an-nabwiyin 127, 4ff.;. IIj II 245, pu. ff. Etwas 
wirklichkeitsnäher (und mit anderen Versen) Marzubäni, Nür 67, Hf.. Der Name des Gou
verneurs spielte dabei schon bald keine große Rolle mehr. Er ändert sich häufig: Sulaimän b. 
Qabi$a b. Yazid b. al-Muhallab bei Ibn al-Mu'tazz; Sulaimän b. Ali bei Qäli, ZubaidI, Anbäri 
und Yäqüt. Bei Tau\.1idi, Matälib al-wazirain 220, 3 ff. ist in einer breit ausgewalzten und als 
Eigenbericht frisierten Fassung dieser Sulaimän b. 'All sogar zum Statthalter von Ba~ra 
geworden. Das Richtige steht bei MarzubänI, Qifri, Tanübr und Ibn Ijallikän. Dazu ist 
Balägurl, Ansäb III 183, 12 ff. zu vergleichen, wo Sulaimän für die Zeit um 127/744 festgehalten 
ist. 'Abdalläh b. 'Umar blieb noch einige Jahre länger Statthalter des Irak (s. u. S. 241 f.) . 

.12 Marzubäni 69, 2 ff. 
53 Ib. 67, 14 ff. 
54 S. o. S. 26 und 41. 
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das Schachspiel um eine weitere Figur, ein Kamel, zu erweitern$$; religiöse 
Bedenken gegen diesen Zeitvertreib, wie sie bereits Marwän 11. (?) seinen 
Sekretär "Abdalhamld b. Yab.yä äußern ließ56, hatte er also trotz all seiner 
Frömmigkeit nicht. über Wert und Unwert der antiken Wissenschaften hatte 
er seine eigenen Vorstellungen. Asma"I erzählte, daß er sie nach einem einfachen 
Schema aufgegliedert habe: die Dialektik (gadal) habe weder eine methodische 
Grundlage (a~l) noch eine praktische Anwendung ({ar<); in der Astronomie 
gebe es zwar Methode, aber keine Anwendung; in der Medizin sei es umge
kehrt: Praxis, aber keine theoretische Basis; und die Mathematik verfüge über 
beides 57• Die Mathematik hatte eben ihren Nutzen für die Kaufleute ebenso 
wie für die Juristen beim Erbrecht und für die Politiker bei der Steuer58. Die 
praktische Seite der Astronomie dagegen, die es ja durchaus gab, nämlich in 
den Horoskopen, war ljalII angeblich suspekt geworden59• Selbst in der 
Lexikographie, für die er mit seinem K. al- 'Ain die Grundlage schuf, war er 
nicht ganz "arabisch"; das Verfahren, die Lemmata nach der Artikulationsbasis 
der Laute zu ordnen, und gewisse Details seiner Sprachtheorie scheinen auf 
indischen Einfluß zurückzugehen 60. 

Die Dialektik allerdings, die in seiner Einteilung ganz schlecht wegkam, 
hätte ihm eigentlich teuer sein müssen; denn er trieb kaläm. Allerdings hat er 
auf diesem Gebiet keine Lorbeeren geerntet; bei den Mu"taziliten, die später 
den Markt beherrschten, hatte er eine schlechte Presse. Naz.z.äm bezeichnete 
ihn als einen eitlen Professor. Er habe sich viel zu viel auf die Kreise eingebildet, 
mit denen er die Metrik in Gesetze gebracht hatte. Darum habe er gemeint, 
auch von anderen Dingen etwas zu verstehen; dabei seien selbst jene zu nichts 
nütze 61 • Gäbiz. übernahm dieses Urteil: ljalII habe sich etwas auf seine Fertig
keit im kaläm zugute gehalten, jedoch damit nur seine Dummheit bewiesen62• 

Ebenso sei es ihm in der Musiktheorie (ta'lt{ al-Iu~ün) ergangen. Zu jedem 

55 Bamza al-I~fahäni, Tanbib 121, 1 f. Zu Löwen oder Kamelen im Schachspiel vgl. R. Wieber, 
Das Schachspiel in der arabischen Literatur 245. 

56 Vgl. dessen Risäla über das Schachspiel bei Kurd 'Ali, Rasä'il al-bulagä' 211 ff. = Safwat, 
Camharat rasä 'il al- 'Arab 540 ff. = Rasi/il, ed. 'Abbäs 265 ff. Religiöse Urteile über das 
Schachspiel vgl. Wieber 48 H. und 152 ff .. Man spielte Schach häufig um Geld (vgl. Rosenthai, 
Gambling 89f.). 

57 Qifrf, Inbäh I 346, 9 ff. 
58 Vgl. dazu die Anekdote, daß Balil einen griechisch geschriebenen Brief des Basileus mit 

kombinatorischer Methode herausbekommen habe. Darauf soll sein K. al-Mu'ammä beruht 
haben (Zubaidl, Tab. 47, 12). 

59 Marzubani 65, 8 ff. = Mubarrad, Kämil 360, 4 ff. = Zubaidi, Tab. 43, ult. ff. = TanüQi, 
Tabaqät al-'ulamä' 125, Hf.; sogar noch Ibn Marzüq at-Tilimsani, Musnad 440, 14ff., immer 
im Anschluß an einige auf ihn zurückgeführte Verse. 

60 Pines, Atomenlehre 119; Wild, Das K. al- 'Ain und die arab. Lexikographie 37 ff.j zuletzt 
allgemein Danecki in: RO 4411985, Heft 1/127 ff. Indische Ideen kann er natürlich schon in 
'Uman kennengelernt haben. 

61 Gahi?:, Ijayawän VII 165, apu. H. 
62 K. al-Mu'allimtn in: Rasä'jl III 44, 11 ff. 
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der beiden Gebiete habe er ein Buch verfaßt; aber kein ernstzunehmender 
Wissenschaftler habe diese je benutzt 63 • 

Die Mu'taziliten mochten ihn nicht, weil er - in Übereinstimmung mit 
ibäditischen Grundsätzen - nicht an die Willensfreiheit glaubte64• Aber wenn 
er schon ein Buch "über das Einheitsbekenntnis" (fi t-taubtd, also über das 
Gottesbild) schrieb, so sollte man annehmen, daß sich auch jemand dafür 
interessierte und ihn vielleicht sogar dafür bezahlte. Da horcht man nun auf, 
wenn man erfährt, daß Aiyüb b. Ga·far b. Sulaiman, ein einflußreicher und 
gebildeter Abbaside, der uns in anderem Zusammenhang bereits begegnet ist 65 , 

diese Schrift in seinem Besitz hatte. Zwar heißt es dann gleich weiter, er habe 
nur zur Erheiterung seiner Gäste aus ihr vorgelesen; aber da ist wieder an
Na~~äm der Erzähler66• Dieser hat ihn kaum noch kennengelernt; er soll ihm 
als Kind vorgestellt worden sein, aber selbst das ist legendär67• tIalils Widerpart 
war vielmehr Abü Samir al-BanafI, der mit Ijalils Determinismus gleichfalls 
nichts anfangen konnte 68 • Was ihm vor allem nicht paßte, war sein wolkiger 
Stil; so ist das einzige Fragment von tIalils kalam-Werk auf uns gekommen. 
Es ist in der Tat sehr ungewöhnlich: ,,0 der du fragst, den Ewigen zu verstehen! 
Wenn du sagst ,Wo ist er?', so hast du ihn schon lokalisiert, und wenn du 
sagst ,Wie ist er?', so hast du ihn schon qualifiziert. Er ist, was sein Sein 
angeht, + A, + A; (aber auch) - A, - A; oder + A, - A und - A, + A". 

So Tanbih 122, 5 ff. Der letzte Satz ist problematisch. Er lautet auf arabisch 
huwa sai' sai' wa-lä-sat lä-sai" wa-sai" lä-sai' wa-lä-sai' sai'. In der Übersetzung 
folge ich Massignon in: Opera minora 11 245. Man könnte allerdings auch 
Genitivverbindungen annehmen; dann käme etwas heraus wie "Er ist das 
Seiende eines Seienden und das Nichtseiende eines Nichtseienden, das Seiende 
eines Nichtseienden und das Nichtseiende eines Seienden". Jedoch scheint eher 
an eine Art mathematischer oder logischer nWertetabelle" gedacht zu sein; 
ijwärizmI benutzt zwei Generationen später das Wort sai' ja für die Unbekannte 
in linearen Gleichungen, unser x (vgl. EI2 11 361 a; Vernet, Cultura hispanoarabe 
125/deutsche Übersetzung 140). 

Das war gewiß hermetisch ausgedrückt; Massignon spricht von "Hyperdialek
tik" . Dennoch war es auch ein kompromißloser Ausdruck der göttlichen 

63 1:layawän I 150, 9 ff. Als Beleg für seine Eitelkeit ließe sich vielleicht auch die Anekdote bei 
MarzubänI 67, 19 ff. verstehen; jedoch soll in ihr wohl eher der Respekt vor dem Alter 
ausgedrückt werden. 

64 Vgl. MarzubänI 65, 14ff.; mit einer ganz "philologischen" Widerlegung der Qadariten. 
65 S. o. S. 177 f. 
66 l:Iamza al-hfahänI, Tanbih 120, 10 ff. 
67 S. u. Kap. C 3.2.2. 
68 Zu ihm s. o. S. 174 ff.. - Man könnte daran denken, die in Anm. 64 genannte Anekdote bei 

MarzubänI 65, 14 ff. mit Abü Samir's Stellungnahme zu einer ibäc,litischen Theorie zusam
menzubringen, die wir oben S. 179 behandelt haben. Die Ibäc,liten gehen dort ebenso wie IjalII 
hier davon aus, daß ein und derselbe Sachverhalt unter zwei verschiedenen Aspekten gesehen 
werden bzw. zwei verschiedene "Momente" in sich aufnehmen kann. Vermutlich soll aber mit 
dieser Anekdote eher die Position des Oirär b. 'Amr widerlegt werden (s. u. Kap. C 1.3.1.3). 
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Transzendenz; man wird an das neoplatonische ETTEKElva T~S ovo-ias erinnert. 
Abu Samir fand es des Guten zuviel; für ihn konnte wohl wie für die 
Mu'taziliten Gott nicht lä sai', ,,- A" sein. Ob die Ibäditen mitgespielt haben, 
wird man gleichfalls nicht ohne weiteres bejahen können. Zwar hat, wie wir 
sahen, Mu' arrig as-SadusI noch }jalII als seinen Lehrer gewählt 69; aber erstens' 
wissen wir nicht sicher, ob er Ibädit war, und zweitens wollte er von ihm 
nicht Theologie hören, sondern Grammatik und Lexikographie. 

Worin die bei Cäbi~, Tarbt' 78, -4 erwähnte Lehre J:lalils vom wahm qad,m 
bestand, weiß ich nicht. Zu berücksichtigen ist dabei in jedem Fall, daß der 
Terminus wahm damals noch einen positiven Klang hatte; er bedeutet nicht 
"Einbildung", sondern einfach "Vorstellung" (so etwa häufig in slitischen 
Texten; vgJ. Ibn Bäböya, TaulJid 38, apu. f.; 42, - 8 usw.). In demselben 
slitischen Milieu finden sich übrigens auch die nächsten Parallelen zu J:lalils 
soeben genannter Beschreibung der Transzendenz; auch sie sind zweifellos recht 
früh (s. u. Kap. 0 1.3 Anfang). 

2.2.5.7 Das Verhältnis von Sünde und Glauben 

Ein zentraler Punkt ibäditischer Lehre ist bisher nur am Rande zur Sprache 
gekommen: der Sündenbegriff. Hier kommen die Häresiographen stärker ins 
Spiel. Denn dieser ist von der Umwelt immer als distinktiv empfunden worden; 
innerhalb der Gemeinde dagegen war er kaum umstritten. Der Zufall hat uns 
bei DarglnI ein altes Dokument zur Frage bewahrt, ein oben bereits kurz 
genanntes Sendschreiben des Abü Sufyän Mahbüb b. ar-RahII, das er vermut
lich in der zweiten Hälfte des 2. Jh's an die Gemeinde im Jemen richtetet. Ihm 
lag vor allem daran, die Gemeinde, die er ansprach, vor dem alten Fehler der 
}järigiten zu bewahren, durch Rigorismus die Anhängerschaft zu verprellen. 
Er mahnt zur Milde gegenüber den Sündern; man soll deren Buße auf jeden 
Fall annehmen und nicht über ihre verborgenen Intentionen spekulieren. Wer 
Gott betrügen will, muß das mit Gott allein ausmachen 2. Erst Verstocktheit 
macht aus einem läßlichen Vergehen eine Todsünde; dann allerdings muß man 
dem Betreffenden die Solidarität (waläya) entziehen 3. Nicht jede Vernachläs
sigung eines Gehorsamswerkes zerstört den Islam, und nicht jede Übertretung 
eines Verbotes führt in den Unglauben. Zwar gibt es gewisse Grundprinzipien, 
die für einen Muslim unverzichtbar sind, diejenigen etwa, die im sog. "Fröm
migkeitsvers" des Korans (Sure 2/177) aufgezählt werden: der Glaube an Gott, 
an den Jüngsten Tag, die Engel, die Schrift und die Propheten, ebenso Dinge 
der Praxis wie das Ramadänfasten, die Pilgerfahrt, das Einhalten von Verträ
gen, die Rückgabe anvertrauten Gutes usw. 4; aber es gibt daneben die opera 

69 S. o. S. 209. 

1 S. o. S. 202, Anm. 100; dort auch zum Problem der Datierung. 
2 Nach Sure 2/9. Vgl. Dargini 281, 12 H.; übs. bei Cuperly, Professions de foi IJ 135 f. (vgl. auch 

Introduction 29 f.). 
3 Ib. 281, 5 ff. = Cuperly 134. 
4 Dazu näher unten Kap. D O. 
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supererogationis, zu denen man nicht verpflichtet ist. Und natürlich gibt es 
Todsünden wie Mord, Inzest, Unzucht, Verleumdung ehrbarer Frauen (die 
deren Steinigung im Gefolge haben konnte) oder Veruntreuung des Waisen
gutes. Aber vieles andere ist eben nur lamam, eine leichte Verfehlung5 • 

Diese Fragen schnitten tief in das Gemeindeleben ein. Der Entzug der waläya 
konnte, wie wir sahen, zum Ausschluß führen. In jedem Fall bedeutete er 
gewissen Ehrverlust: Beeinträchtigung des guten Leumundes und der Zeugnis
fähigkeit, Entzug der Armenunterstützung aus dem ·zakät usw. 6• Umgekehrt 
mußte jemand, der der Gemeinde beitreten wollte, formell um Aufnahme 
bitten und seinen früheren Irrlehren abschwören 7. Neben der waläya, die man 
nur unbescholtenen Gemeindemitgliedern zukommen ließ, und der endgültigen 
Aufkündigung aller Zugehörigkeit, der "Lossagung" (barä'a), ließ sich noch 
wuqüf, hTOxil, praktizieren, dies wohl vor allem dann, wenn die Gemeinde
häupter noch nicht gesprochen hatten. Man hat das später genau zu definieren 
versucht8; wir brauchen auf die Einzelheiten der Entwicklung hier nicht ein
zugehen. Wesentlich ist nur, daß das Problem von Anfang an auch eine 
historische Dimension hatte; man wollte nicht nur wissen, wem unter den 
Zeitgenossen, mit denen man zusammenlebte, man "Freundschaft" erweisen 
sollte, sondern auch, welche Figuren der Vergangenheit Solidarität verdienten. 
Später hat man sich dabei vor allem an den Koran gehalten: alle Propheten, 
aber auch Eva oder Sarah sind Gegenstand der waläya; von Pharao, Haman, 
der Frau Lots sagt man sich IOS9. Im Anfang dagegen sah man das Problem 
aktueller; man diskutierte das Geschichtsbild. Natürlich wollte man von "U!
man nichts wissen; da fiel nur auf, wenn jemand nach der Manier der Stiten 
Koranverse auf ihn umdeutete 10. Dieser hatte im übrigen dasselbe auch mit 
Bezug auf "All getan; wiederum war wohl eher die Methode neu als die 
Intention 11. Selbst der eigenen Vergangenheit stand man kritisch gegenüber: 
Bari! b. Mazyad distanzierte sich von allen Autoritäten nach Ibn IbaQ, wohl 
weil sie keine Qadariten gewesen waren 12; Yazld b. Unaisa 13 verwarf alle 
barigitischen Bewegungen nach den ersten mu/:7akkima, wohl weil er den 
Extremismus der Azraqiten nicht schätzte 14. Generell unterschied man sich 

5 Ib. 279, 14 ff. = Cuperly 133. 
6 Ennami, Studies 332ff.; Talbi, Etudes d'histoire ifTlqiyenne 18 ff.; auch Abü 'Ammär, Mügaz 

II 117, - 4 ff. Für die Verhältnisse im Mzab vgl. allgemein H. Halm in: Religion und Moral, 
ed. Gladigow, 196 ff. und Delheure, Faits et dires du Mzab 39. 

7 lJamis b. Sa'id, Manhag at-tälib,n 11 41, 2f. und 349, 11 ff. 
g So etwa in der alten berberischen 'aqida (dazu Schwartz, Anfänge der lbä(liten 56 ff.) oder in 

der des Cannäwuni (dazu Cuperly in: BEO 32-3311980-1126 ff.). Ausführlich auch 1:Iamis b. 
Sa'id II 7 ff. 

9 Cannäwuni, ibo 48, 1 ff. 
10 Text VIII 4, e. 
11 Ib. f (wo allerdings auch Ibn Mulgam einbezogen ist; vgl. Brentjes, Imamatslehren 13). Dazu 

die Anekdote bei,Cähi~ oben S. 205, Anm. 22. 
12 S. O. S. 189. 
13 Zu ihm S. U. S. 614 ff. 
14 Vgl. Text VIII 5, bund g; dazu den Kommentar. 
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von den Azraqiten dadurch, daß man Andersdenkende nicht mehr als einzelne 
bekämpfte und verfolgte (isti'rär;l) 15. Von der Forderung dagegen, daß jede 
ungerechte - will wohl sagen: nichtibäditische - Obrigkeit beseitigt werden 
müsse, ging man, zumindest theoretisch, nicht ab 16. Das Heerlager des Kalifen 
und seiner Helfer ('askar as-sultän) betrachtete man als där bagy, "Areal der 
Gesetzlosigkeit"17, vielleicht auch als där kufr, "Areal des Unglaubens", wo 
man in der Verrichtung der religiösen Pflichten, u. U. schon des Gebetes 
beeinträchtigt war 18; die ganze übrige islamische Ökumene aber war där 
taubid, ein Gebiet also, das durch die Anerkennung der Einzigkeit Gottes 
gekennzeichnet war. 

Die Wortzahl zeigt, wie eng sich dies alles mit der Definition von Glauben 
und Unglauben verband. Diese beiden Pole bildeten weiter eine grundsätzliche 
Alternative; aber der Rigorismus der frühen ijärigiten wurde zunehmend durch 
Distinktionen aufgeweicht. Den Terminus muslim behielt man im allgemeinen 
sich selber vor l9; wenn man ihn einmal auf andere anwandte, dann auf 
Menschen, die den Islam als positive Religion noch gar nicht kennengelernt 
hatten und darum auch gar nicht vor die Entscheidung gestellt waren, ihn 
anzunehmen oder abzulehnen20• Die Glaubensbrüder im weiteren Sinne nannte 
man, wenn man sich neutral und höflich ausdrücken wollte, ahl al-qibla oder 
ahl a$-$alät21 ; ijärigiten anderer Überzeugung, vor allem die Azraqiten der 
Frühzeit, bezeichnete man mit den sunnitischen Quellen als Vawärig22. Selber 
wehrte man sich im allgemeinen gegen dieses Prädikat; das ist bis heute so, 
wurde allerdings durch die unitarischen Tendenzen des modernen Islams noch 
verstärkt 23 • Wenn man die islamische Ökumene im weiteren Sinne meinte, 
redete man, wie wir sahen, nicht, wie sonst üblich, von där al-isläm, sondern 
von där at-tauhid. Die ahl as-salät waren also zwar keine muslimün, aber 
immerhin muw~J;bidün. . . 

IS Ib., h; dazu Maq. 105, 1 f. 
16 Maq. 125, 1ff. 
I? SO bei Bagdadi, Farq 85, 4 f.!106, 1 f. und Naswan al-l;Iimyari, /für 173, 13 f., beide vermutlich 

nach Ka'bI. 
18 So bei AS'arI, Maq. 104, 13f., der aber vielleicht auch Ka'br aufgreift und damit nur den 

Terminus vergröbert hätte (im übrigen läßt sich fragen, ob das folgende ya'nz nicht einfach 
aus bagy verlesen ist). - Nach Sähib Ibn 'Abbäd war dies nur die Lehre des l:Iäri[ b. Mazyad 
(Kas{ 'an manähig a$näf al-ijawärig, in: Nasrfya-i Däniskada-i Adablyät Tabrlz 20/1347/147, 
8 f.). 

19 S. o. S. 189 und 193; auch z. B. Abü ZakarIyä', Siyar 171, apu. f.Jübs. Revue Afr. 105/1961/ 
150 und 165, -4/übs. 141. 

20 So Abü 'Ubaidaj s. o. Bd. I 412. 
21 S. o. S. 196 und 207. Bagdädi gebraucht an einer Stelle auch den Ausdruck ahl Makka (weil 

Mekka die Richtung der qibla ist; vgl. Farq 85, 4/106, 1). 
22 Vgl. z. B. SammäbI, Siyar 76, - 7 ff.; manchmal auch märiqa (so im K. ad-Daltl des Abü 

Ya'qüb al-WarglänI). 
2J Vgl. dazu die Schrift des modernen 'umänischen Gelehrten Sälim b. l:Iammüd as-SaiyäbI as

Samä'iII, A$daq al-manähig fi tamy"iz al-Ibät,l,ya min al-ijawärig, ed. Saiyida Ismä'II Käsif 
(Kairo 1979). Anders der frühe Beleg in as-Siyar wal-gawäbät I 56, 8. 
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Allerdings waren sie nicht nur dies, sondern auch kuffär. Das hatte nun 
nicht mehr in erster Linie etwas mit ihrer Bewertung als Gruppe zu tun, 
sondern mit der Sündenlehre. Ein Ibädit galt, solange er keine schwere Sünde 
auf sich geladen hatte, nicht nur als muslim, sondern auch als mu'min, 
"gläubig"; durch schwere Sünde wurde er zum käfir. Schwere Sünde bestand 
aber nicht nur in den bekannten, von Mahbüb b. ar-RahII in seinem oben 
zitierten Sendschreiben aufgezählten Vergehen, sondern konnte, wie selbst 
Mahbüb trotz seiner mäßigenden Tendenz betont hatte, ebensosehr daraus 
erwachsen, daß man bei irgendeiner Verfehlung, und sei sie auch nur lamam, 
beharrte; damit fiel man nämlich in Verstockung (i$rär) 24. Man muß den 
Sünder darum zur Buße auffordern (istatäba); erst tauba führt wieder zum 
isläm zurück 25. Die Quellen lassen uns nur ahnen, wie sich das im einzelnen 
vollzog; jedoch ist klar, daß man, solange man im Zustand der Sünde - und 
vor allem der doktrinären Abweichung - lebte, von den religiösen Zusam
menkünften (magälis) ausgeschlossen war 26• Die oben bereits herangezogene 
Geschichte von dem Medinenser IbrähIm, der eine seiner Sklavinnen an die 
"Ungläubigen" verkauf te 27, zeigt in vielleicht bewußt karikierender Form, zu 
welchen Verwicklungen wechselseitige Exkommunikationen führen konnten. 
Schlimm lag die Sache vor allem dann, wenn jemand eigene exegetische 
Ansichten vertrat; dann hatte man das Recht, den Abweichler zu töten, wenn 
er der Aufforderung zur Buße nicht nachkam - selbst dann, wenn er sich 
seiner Häresie gar nicht bewußt war28• Ein Nichtibädit aber lebte in dauernder 
Verstockung; nur Bekehrung hätte ihn aus dem Status des kä{ir herausführen 
können. Niemand zweifelte daran, daß er ebenso wie jeder andere schwere 
Sünder, der nicht zur Buße kommt, auf ewig in der Hölle bleiben wird 29• Auch 
die Tatsache, daß er muwabbid, "Einheitsbekenner" , war, änderte daran nichts . 

. Man muß hier allerdings beachten, daß kufr für die Ibäditen nicht im 
strengen Sinne "Unglaube" bedeutete; man verstand es vielmehr als kufr ni'ma, 
Undankbarkeit gegenüber erwiesener Wohltat30• Das orientierte sich an ko
ranischem Wortgebrauch: "Wenn ihr dankbar seid", so hatte Gott gesagt, 
"werde ich euch noch mehr (Wohltaten) erweisen. Wenn ihr aber undankbar 
seid (kafartum) - meine Strafe ist schwer"31. Gegenteil zu kufr ist hier also 
nicht imän, "Glaube", sondern sukr, "Dankbarkeit", die Haltung Abrahams, 
der "dankbar war für (Gottes) Wohltaten"32. Ein kä{ir streitet keinen Glau-

24 S. o. S. 224. Vgl. auch Maq. 107, 10. 
2S Vgl. dazu die Geschichte bei Abü Zakariyä' in: Revue Afr. 105119611366; auch Abo I-Mu'a{

tir, K. a/-A~däJ waNifät in: as-Siyar wal-gawäbät I 38, 9 ff. 
26 Vgl. Text VIII 1, i. Zu den heute im Mzab üblichen Praktiken vgl. Halm in: Religion und 

Moral 199 ff. 
27 S. o. S. 216. 
28 AS' ad, Maq. 107, 4 ff. > BagdädI, Farq 86, 10 ff.l107, 6 f. Zur Formulierung s. o. S.212. 
29 Ib. 110, 14 f.; auch Abü 'Ammär, Mügaz 11 116, 12 f. 
30 Vgl. z. B. Abü Ya'lä, Mu'tamad 189, 7. f. 
31 Sure 14/7. Ich habe die übersetzung von Paret leicht modifiziert. 
J2 Vgl. Sure 16/120. Dazu auch Sure 16/55, 30/34, 16/83 USW.j Undankbarkeit gegenüber einem 
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bensinhalt ab, sondern erkennt einen Anspruch nicht an, der sich von selbst 
versteht33; kufr ist eine Fehlhaltung gegenüber Gott als dem Souverän. Der 
Begriff wurzelt tief im arabischen LebensgefühP4. 

Nun ist natürlich auch jemand, der einen Glaubensinhalt abstreitet, ein 
Heide also, ein käfir; dies ließ sich ebenfalls aus dem Koran belegen. Bei ihm 
aber kommt, so sagte man, noch etwas hinzu, nämlich sirk, "Polytheismus"; 
er ist kein "Einheitsbekenner" (muwabbid) mehr wie die nichtibäditischen 
Muslime3s• Man unterschied also zwischen kufr ni'ma und kufr sirk und 
verwandelte damit, unter Beibehaltung des Terminus kufr und unter Anlehnung 
an eine nur historisch zu erklärende Bedeutungsverschiebung des Begriffs im 
Koran, das alte Zweierschema in ein Dreierschema. Das entsprach, wie wir 
wissen, einer allgemeinen Tendenz in der ba$rischen Theologie dieser Zeit; es 
nimmt darum nicht wunder, daß man sich bald auch in der Wortwahl diesem 
Milieu anpaßte und statt von kufr ni'ma von kufr nifäq36 oder einfach von 
nifäq redete 37. Damit ließ sich die Mittlerstellung des käfir ni'ma auch aus 
dem Koran heraus rechtfertigen; denn dort hieß es von den munäfiqün: "Sie 
schwanken unentschieden dazwischen (baina 4älika, indem sie sich) weder zu 
diesen noch zu jenen (entschließen können)"38. Aus Sure 33/73 ließ man sich 
dann auch die Begriffskette mu'min - munäf;q - musrik bestätigen39• Man 
ist danach nicht mehr erstaunt, daß bei Sammäbi (gest. 792/1389-90) nifäq 
sogar als "Zwischenstatus" (manzila baina l-manzilatain) aufgefaßt wird 40. 

Allerdings wird man diese Reverenz vor mu'tazilitischem Wortgebrauch kaum 
in die ba~rische Gemeinde rückdatieren dürfen; dort bestand die Verwandt
schaft ursprünglich eher zu Basan al-Ba~ri, auf den man sich in der Tat 
bezog41 . So ist Ibn Bazm vermutlich dazu gekommen, auch Bakr b. ubt 
'Abdalwähid b. Zaid unter die ljärigiten zu zählen42. 

Aber Ibn Bazm hat einen wesentlichen Punkt übersehen. Für Basan al
Ba~ri ebenso wie für Bakr ist der munäfiq, selbst wenn ihm ewige Höllenstrafe 
droht, ein mu·min43• Auch mit den Mu'taziliten ging man natürlich nicht 

Menschen, nämlich Pharao, ist gemeint in SUfe 26/19. Zur Entwicklung des Begriffs vgl. 
Izutsu, Ethico-Religious Concepts in the Qur'än 119 ff. und Biörkman in EI2 IV 407 ff. s. v. 
Käfir. 

33 Dazu auch Serjeant in: CHAL I 136 . 
. l4 Vgl. dazu Mottahedeh, Loyalty and Leadership 72 ff. 
35 Maq. 105, 3 f. und vorher, auch 110, 14 und 453, 1; Gannäwuni, 'Aq"ida in: BEO 32-33/1980-

1147, 9 ff.; auch Wilkinson, Imamate Tradition 189. 
36 So etwa Abü 'Ammär, Mügaz Il 117, 3. 
37 Allgemein dazu Schwartz 54 ff. 
38 Sure 4/143. Dazu Maq. 105, 9ff.; Abü MUfl, Radd 70,1 f.; Abü 'Ammär 11 117, 4f. 
39 Abü 'Ammär II 117, pu. H. 
40 Natürlich zwischen fmän und sirk und nicht zwischen fmän und kufr (Cuperly, Introduction 

333). 
41 Vgl. etwa das Zitat bei Abü 'Ammar II 117, - 4 ff. 
42 S. o. S. 111. Auch in anderen bärigitischen Gruppen, die nicht unbedingt nach Ba~ra gehören, 

wird der Terminus munäfiq gebraucht, z. B. in der Nagdiya (vgl. Watt in: Der Islam 36/1961/ 
220). 

43 S. o. S. 111. 



7 Das Verhältnis von Sünde und Glauben 229 

konform; denn sie hatten aus dem munafiq einen fäsiq gemacht und ihm damit 
den Status des "Ungläubigen" abgesprochen. Damit hatten sie gleichzeitig die 
Doppeldeutigkeit des Wortes kafir beseitigt: käfir war für sie, ibaditisch 
ausgedrückt, identisch mit musrik; der Terminus musrik trat folgerichtig 
zurück. Die Diskussion zwischen bei den Schulen hat sich hier immer nur um 
die Wortwahl gedreht. Schon Rab! b. Babib hat mit BadTten begründet, daß 
man den fasiq auch als kafir bezeichnen müsse44, und Abü ·Ammar wundert 
sich noch darüber, warum denn ewige Höllenstrafe, wie sie auch die 
Mu·taziliten für den fasiq annehmen, sich trotzdem für sie nicht mit kufr 
verbinde45• Für ihn bedeuten kafir und fäsiq, aber auch {lall, ?,alim, fagir immer 
das gleiche, ebenso wie mu'min, muslim, muhtad'i USW. 46; aber kafir ist eben 
durch die Tradition aus den anderen Synonymen herausgehoben. 

So einfach allerdings ließ sich das Problem nicht vom Tisch wischen; die 
Mu'tazila hatte schon Grund gehabt, den alten Begriffsstreit durch die Ein
führung eines unverbrauchten Wortes zu beenden. Denn es ging ja nicht nur 
um Termini, sondern um deren Definition, und es ist den Quellen abzulesen, 
wie sehr die Ibäditen da für ihren Konservativismus gestraft wurden. Zwar 
werden wir annehmen dürfen, daß der systematisierende Charakter unserer 
doxographischen Quellen manche historische und geographische Differenzie
rung verwischt hat47; aber auch die Ibaditen haben ja versucht, aus alledem 
ein System zu machen, und mußten dann für dessen Schwächen einstehen. 
Unauflösbar war da der Dissens zu den nächsten barigitischen Brüdern, den 
Sufriten; denn diese bestanden auf der alten Identität von kufr und sirk. Das 
mochte, wenn man auf das praktische Verhältnis zu den "Ungläubigen", die 
Mischehen mit anderen Muslimen, die Annahme von Erbschaften usw. sah, 
nicht besonders einleuchtend sein48 j aber es blieb wenigstens nicht auf halbem 
Wege stehen. In der Tat hatte man auch innerhalb der Ibädrya Zweifel daran, 
ob sich nifaq ganz ohne sirk vorstellen lasse, solange man in ihm keinen echten 
"Zwischen status" sah; wenn es hieß, daß die munäfiqün "weder zu diesen 
(den mu'minün) noch zu jenen (den musrikün)" gehören, so konnte das unter 
dieser Voraussetzung nur bedeuten, daß sie eben von beiden etwas hatten, also 
auch am sirk partizipierten49• Spätere Autoren haben darum von sirk gUZt, 
"partieller Vielgötterei" gesprochen 50. 

44 Vgl. den Tartib des Wargläni, Ms. Rhodes House, Afr. S 3, fol. 222 b f. 
4S Mügaz II 123, 4ff. Darin liegt wohl auch der Unterschied, wenn Abü 'Ubaida at-Tamimi, 

vielleicht noch ganz unbefangen, von dem schweren Sünder als einem fäsiq spricht (K. az
Zakät 21, ult.). 

46 Ib. 126, 4 ff. 
47 Vgl. unten S. 230 zu tau~id und nifäq. 
48 Mügaz II 116, 13 ff. und 119, 5 ff. 
49 Taubidi, Ba$ä'ir IV 254, 6 f.l2IV 216 nr.785, nach Ka'bI; im Prinzip so auch schon Qatäda 

(TabarI, Tafsir 3IX 334, 6 ff. nr. 10732). I:Iasan al-Ba~ri soll zwischen einem nifäq takrjib li
Mu/:1ammad und einem nifäq batäyä wa-dunüb unterschieden haben; der erstere wird nicht 
verziehen, während bei dem zweiten Hoffnung besteht (Tabari, Tahr)tb al-älär, Musnad Ibn 
'Abbäs 640 nr. 956). 

50 Vgl. Cuperly, Professions de foi II 7, Anm., nach 'Abdalläh b. I:Iumaid as-SälimI (gest. 1332/ 
1914). 
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Zudem ließ sich, wie einige feststellten, nifäq nicht mit tauQid, dem Glauben 
an den einen Gott, vereinbaren; es stand diesem vielmehr entgegen, genau wie 
sirk 51 • Das scheint wiederum exegetisch begründet worden zu sein, aus der 
historischen Identität der im Koran genannten munäfiqun; denn wir hören, 
daß die Gegenpartei, die auf strikter Trennung von nifäq und sirk bestand, 
dann präzisierte, daß alle die munäfiqun, mit denen der Prophet zu tun gehabt 
hatte, "Einheits bekenner" gewesen waren und das Prädikat munäfiq nur der 
Tatsache verdankten, daß sie in schwerer Sünde lebten 52. Diese These hielt 
einer historischen Analyse nur schwer stand. Andere wollten darum den 
Gebrauch der Vokabel ganz auf den koranischen Kontext beschränken 53. Das 
war gleichbedeutend mit dem Eingeständnis, daß man sie als theologischen 
Terminus aufgeben müsse; so haben auch viele Nichtibäditen, z. B. Theologen 
murgi'itischer Ausrichtung, argumentiert54• Wenn man sich zu einem solchen 
Verzicht nicht bereitfand, kam man nicht umhin, in den Begriff manches 
hineinzupacken, was sich mit dem koranischen Wortgebrauch, mag man nun 
mit "Heuchelei" übersetzen oder wie auch immer, nicht vertrug 55. 

Auch mit der Definition des sirk bekam man Schwierigkeiten, und wiederum 
von der koranischen Wortbedeutung her. Der Prophet hatte als musrikun die 
heidnischen Poly theisten bezeichnet; dies lebte in der Terminologie darin fort, 
daß man weiterhin sirk und tauQtd gegenüberstellte. In der späteren theolo
gischen Terminologie der Ibäditen aber wurde "Polytheismus" von Nichtmus
limen jeder Art ausgesagt, u. a. auch von solchen, die durchaus Monotheisten 
waren. Hinzu kam, daß man Sünde als "Undankbarkeit" auffaßte, d. h. als 
bewußte Mißachtung einer göttlichen Gnade; unter dieser Voraussetzung 
mußte man, wie Abü ·Ubaida dies getan hatte, einen Christen, der nie vom 
Islam gehört hatte, als muslim bezeichnen. Hieraus ergab sich, wie wir an 
anderer Stelle sahen 56, der Streit um das "Argument" Gottes. Ist Monotheismus 
eine vorgegebene, apriorische Geisteshaltung, von der selbst Gott niemanden 
dispensieren kann - vergleichbar jener natürlichen Gottesidee, an die der 
Ethnologe Wilhe1m Schmidt gedacht hat - oder kommt er erst durch "Infor
mation", also durch Offenbarung zustande?57 Ist "Polytheismus" jede Art von 
Gottesleugnung (gahd) oder muß man dazu wirklich Gott einen zweiten Gott 
"beigeseIlen"?58 Und wie ist es dann mit den Christen, die von sich selber 

5\ Maq. 105, 11f. = Naswän, Ijür 174, 1 (beide wohl nach Ka'bI) > BagdädI, Farq 95, 8f. (in 
der Edition von 'Abdalhamld anscheinend hinter 106, 6 ausgefallen) . 

. 12 Maq. 105, ult. ff. Nach Ibn 1:Iazm, Fj~al IV 191, 17 ff. soll diese Meinung allerdings nur von 
einem Anhänger des l::lärit b. Mazyad vertreten worden sein. 

53 Maq. 105, 12ff. > Farq 85, 8ff.l106, 7ff. Säli m b.l)akwan betrachtete dies als azraqitische 
Position (Cook, Dogma 96). 

S4 Vgl. z. B. Abü MUfl, Radd 70, 3 ff. 
55 Vgl. dazu die Bemerkungen von Cuperly, Professions de foi II 9, Anm. 17. 
56 Bd. I 412ff. 
57 Maq. 106, Hf. = Naswän, I:lür 174, 2ff. (nach Ka'bI?) > BagdädI, Farq 85, -4ff./106, 14f. 
58 Zum Dissens darüber vgl. Maq. 107, 8 ff.; zu gabada vgl. Sure 29/47, 41/28 usw. Zum 

Gegensatz kufr gabd - kufr ni'ma auch Ibn 'AqII, Funün § 420. 
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behaupten, Monotheisten zu sein: soll man sagen, daß sie dennoch in ihrem 
Herzen Poly theisten sind, oder soll man ihren Beteuerungen glauben?59 Wie 
schließlich verhält es sich mit den Juden? Sind sie nicht eigentlich besser als 
die Anthropomorphisten, die man sogar töten und in die Gefangenschaft 
führen darf, weil sie das taul.J'd so deutlich mißachten?60 Auf diese Weise ist 
ein gewisser 

l:Iaf~ b. AbI l-Miqdäm 

dazu gekommen, für diejenigen Nichtmuslime, die ein monotheistisches Be
kenntnis mit dem Glauben an ihren Propheten und die von diesem geoffenbarte 
Schrift verbanden, einen Sonderstatus anzunehmen 61. Dabei hat es nicht den 
Anschein, daß er nun bei einem Viererschema ausgekommen wäre; vielmehr 
sind für ihn auch Muslime, die "jemanden ermordet haben oder Unzucht und 
Inzest für erlaubt halten", also in schwerer Sünde leben, "Einheitsbekenner"62. 
Er hat offenbar taul.Jtd statt nifäq gebraucht; vielleicht ist er überhaupt 
derjenige, der diesen Begriff neben kufr nfma eingeführt hat. Durchgesetzt 
hat sich seine Ansicht nicht63. 

Dies ist vielleicht mit ein Grund dafür, daß er in ibäditischen Quellen gar nicht 
erwähnt wird. Jedoch scheint auch mitzuspielen, daß er in Ba$ra kaum bekannt 
war. Wir wissen nicht, wo er aufgetreten ist. Man könnte daran denken, ihn 
mit dem Theologen und Juristen l:Iaf$ b. Asyam gleichzusetzen, der der ober
mesopotamischen, in der Gegend von Mosul lebenden Gemeinde der Ibädiya 
angehörte (5, u. S.468). Jedoch bietet dieser nach dem wenigen, was wir über 
ihn erfahren, ein anderes Profil. Am nächsten kommt ihm ein Ibädit aus Iran, 
Yazld b. Unaisa (zu ihm s. u. S. 614 ff.). In Westiran, wo neben der christlichen 
auch die jüdische Bevölkerung recht stark war, hätte auch das angeschnittene 
theologische Problem einen guten Platz. Yazid b. Unaisa hat übrigens im 
Gegensatz zu Ibn Abi I-Miqdäm selbst Ibäditen unter bestimmten Umständen 
als "Polytheisten" angesehen, dann nämlich, wenn sie der ~add-Strafe verfallen 
(SahrastänI 102, 5 f.l249, 3 f.). 

2,2.5.8 Puritanismus und Skrupelhaftigkeit 

Daß dies alles zu einer peinlichst genauen Befolgung des Gesetzes führte, 
bedarf keines Beweises. Alle Gebote verstand man als allgemeingültig; nichts 
konnte dadurch abgeschwächt werden, daß man es auf eine spezifische Situa
tion bezog 1. Strafe allein reichte nicht aus; die öffentliche Buße mußte hinzu-

59 Maq. 106, 16f. = Naswan 174, 12f. Vgl. dazu die liberale Lehrmeinung des 'Isa b. 'Umair 
(Bd. I 414). 

60 Maq. 109, 10 H. > Farq 86, ult. ff./l07, 14 ff.; verkürzt Naswan, l;iur 174, pu. f. Man fragte 
sich, ob beim tasbth überhaupt Buße möglich sei (vgl. die Anekdote bei Abü Zakariyä', übs, 
Revue Afr. 105/1961/366). 

61 Text VIII 4 mit Kommentar. 
62 Ib., b. 
63 Ib" d. 

1 Maq. 106, 3 f. 
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kommen. Bei einem schweren Vergehen galt diese als so wichtig, daß manche, 
wenn der Delinquent sie hier verweigerte, nach der ~add-Strafe auch noch die 
Todesstrafe forderten 2• Man mied nicht nur das Verbotene, sondern auch 
vieles Erlaubte, um nicht in Sünde zu fallen 3• Außenstehende bemerkten dies 
vor allem im Bereich der Reinheits- und Speisevorschriften. Ibn Hazm berichtet, 
daß die spanischen Ibäditen die Rute von Böcken, Widdern und Stieren nicht 
aßen oder jemanden das Fasten nachholen ließen, der im Rama<;län über Tag 
einschlief und dabei einen Samenerguß hatte 4• Eine der magribinischen Sekten, 
die Farlfya, erhielt ihren Namen daher, daß ihr Gründer Abü Sulaimän 'Umar 
b. Ya' qüb b. Mu!)ammad b. Afla!), ein Abkömmling der Rustamiden, die 
Kutteln von Schafen für unrein hielt 5 • Noch heute verlangen die Ibäditen im 
Mzäb, daß jemand, der in einer Nacht des Rama<;län Geschlechtsverkehr 
ausübt, noch vor Sonnenaufgang die große Waschung vollziehen muß, wenn 
das Fasten an diesem Tag gültig sein soll 6. Diese Angst vor allem Unreinen 
führte einerseits zu peinlicher Sauberkeit, wie sie im Mzäb bis heute zu 
beobachten ist 7; schon der Rustamidenimam Abu l-Yaq~än fiel dadurch auf, 
daß er in Tähart allen Unrat in den Straßen von den Anwohnern sofort 
beseitigen ließ 8. Sie konnte andererseits aber auch zu einer gewissen Berüh
rungsangst führen: die spanischen Ibäditen, von denen Ibn I:Iazm spricht, 
hielten Speisen für tabu, die von Nichtmuslimen kamen 9• Abü ZakarIyä' 
erzählt, wie ein frommer Ibädit aus dem Magrib Besuchern nicht die Hand 
gab, bevor er nicht sein Gebet vollendet hatte 10. Auf Djerba haben ähnliche 
Verhaltensweisen bis in die jüngste Zeit fortgelebt, und zwar ebenso in der 
ibäditischen wie in der jüdischen Gemeinde 11. 

Welche Schlüsse wir daraus für das Gemeindeleben in Ba~ra ziehen können, 
muß offen bleiben. Rubinacci wird im großen und ganzen wohl recht haben, 
wenn er meint, daß die Ibäditen in Nordafrika Formen religiösen Verhaltens 
bewahrt haben, wie sie in Basra im 2. Jh. üblich waren 12. Aber die Quellen 
halten ja meist nur die Abweichungen und Besonderheiten fest; was man 

l So gewisse Anhänger des Bäri! b. Mazyad nach Ibn Bazm, Fi~allV 189, 4 f. AS' ari generalisiert 
wohl zu stark, wenn er Maq. 107, 6 f. dies auf alle Ibäc;liten bezieht. Die Todesstrafe konnte 
ohnehin nur von der Obrigkeit vollzogen werden. Im Mzäb wird heutzutage die badd-Strafe 
häufig zugunsten der Buße abgemildert (Halm in: Religion und Moral 199f.). 

3 Zum wara' s. o. S. 197 und 213; Cuperly, Introduction 58 f. 
4 Fi~al IV 189, 6 f. 
5 'Utmän b. Ijalifa, Bayän firaq al-Ibär;liya 60, mit weiteren verschärfenden Vorschriften; dazu 

Mu'ammar, Ibä{llya 318 ff. und Ijulaifät, an-Nu~um al-igtimä',ya 107. Kurz auch Lewicki in 
EJI III 660 a und SI 9/1958/81, wo der Name des Gründers verderbt scheint. 

6 Rubinacci in: Religion in the Middle East 11 310; allgemein id., La purita rituale secondo gli 
Ibär;liti, in: AIUON 6/1957/lff. 

7 Dazu etwa Halm 196; auch Delheure, Faits et dires au Mzab 37. 
8 Ibn Sagir, Chronik 41, ult. f./übs. 105. 
9 Ib. 189, 6. 

10 Vgl. die Übersetzung in: Revue Afr. 105/1961/348. 
11 Udovitch-Valensi, The Last Arab lews 12. 
II In: Trudy 25. Kongressa, Moskva 11 72f. 
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rückprojizieren kann, ist darum nur die allgemeine Tendenz, nicht das jeweilige 
Detail. Charakteristisch allerdings scheint die Diskussion um das Weinverbot; 
sie ist im 2. Jh. im Irak ohnehin" mit besonderer Intensität geführt worden. 
Schon Iyäs b. Mu'äwiya hielt bezeichnenderweise alle Alkoholika für uner
laubt l3 • Interessant ist jedoch, daß diese Verallgemeinerung sich trotz allen 
Puritanismus in der IbäQlya nicht überall durchsetzte. Zwar verpönte man den 
Rausch ebenso wie den Wein; aber manche hielten doch diejenigen Getränke 
für erlaubt, die erst bei übermäßigem Konsum zum Rausch führen 14. 

Vergleichbares findet sich auch in anderen barigitischen Gruppen. Vor allem 
für Iran besitzen wir einiges interessante Material (s. u. S. 624). Dort allerdings 
stieß unter dem Einfluß der Banafiten die Verallgemeinerung des Weinverbotes 
auf noch stärkeren Widerstand (vgl. z. B. die Haltung der Baihaslya, unten 
S.597). 
Die Scheu vor dem Händeschütteln mit Fremden ist für die ba~rische Umgebung 
der Ibädlya belegt. Basan al-Ba~rI soll, wenn er ahl al-kitäb auf diese Weise 
begrüßte, immer hinterher die kleine Waschung vollzogen haben (Madelung, 
Qäsim 90). 'Umar b. ar-Riyäh al-'AbdI stützte dies mit einem BadI! ab: Gabriel 
gab dem Propheten nicht die Hand, weil dieser zuvor einem Juden die Hand 
gegeben hatte ('UqailI, Ou'afa: III 160, -7 ff. > Mtzän ne. 6109; danach 
Goldziher in: REJ 28/1894/76 = Ges. Sehr. III 323). Stiten reagierten genauso 
(KasSI 447 nr.84O für den Ba~rier 'Abdalläh b. ljidäs al-MahrI). Sie mieden 
dabei ebenso wie die Ibäditen häufig auch die Berührung mit Muslimen, die 
nicht ihrer Konfession angehörten (s. o. Bd. I 276). Asketen, die eine Flicken
kutte trugen, gaben niemandem die Hand (SahlakI, K. Ru!;J ar-mb bei Vajda 
in: Arabica 29/1982/311). Wie weit so etwas im Einzelfall auffiel, hängt natür
lich davon ab, ob die Begrüßung mit Handschlag überhaupt häufig praktiziert 
wurde (vgl. dazu etwa KulInI, Käfill 179 nr. 1 und 180 nr. 7). Vgl. zum Thema 
jetzt auch Kister in: JSAI 12/1989/325 f. und 330 f. 

2.2.6 Die frühe Mu 'tazila 

Nach gängiger Vorstellung begann das systematische Interesse an theologischen 
Fragen im Islam mit der Mu'tazila. Maimonides sah dies so 1, und Hegel hat 
es in seinen Vorlesungen über die Geschichte der Philosophie von ihm über
nommen 2• Aber das Bild ist falsch; es stammt aus einer Zeit, in der man nur 
noch AS"ariten und Mu'taziliten kannte. Zu Anfang entwickelte sich die 
Mu'tazila alles andere als geradlinig. Obgleich sie bereits zu Ende der Umai-

13 Wakl, Ahbär al-qurJät I 349, 8. 
1. Maq. 109, 9f. = Naswän, l:lür 174, apu. f. 

1 Dalälat al-bä'irin 184, 7 ff./übs. Friedländer 108. 
2 11. Teil, Erster Abschnitt, A (Bd. 111 25 f.). Dazu F. Niewöhner in: Archiv für Begriffsgeschichte 

18/1974/24 ff. 
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yadenzeit auf den Plan trat, stand sie doch bis in das letzte Viertel des 2. ]h's 
am Rande; wir sahen, in welchem Maße Murgi'iten, Stiten und Ibä<;liten ihr 
Konkurrenz bereiteten. Auch das Erbe I:Iasan al-Ba~ri's, von dessen Kreis 
Wäsil b. 'Atä' sich angeblich "absetzte", hat sie keineswegs all eine angetreten; 
die Qadariya, die Bakriya und die "Gailaniya" taten dies ebenso. Sie wußte 
bezeichnenderweise später nicht mehr, woher sie ihren Namen hatte 3; die 
Erinnerung an die Vergangenheit war abgerissen. Auch die moderne Forschung 
hat in diesem Punkt bisher keine Klarheit schaffen können. Wir dürfen dem 
Problem nicht ausweichen; jedoch scheint es ratsam, wie bisher zuerst die 
Biographien der wichtigsten Protagonisten aufzuarbeiten. 

2.2.6.1 Wä$il b. 'Atif 

Das Geschichtsbild, das wir soeben erwähnten, gibt der Mu'tazila häufig zwei 
Gründer: Wäsil b. 'Atä' und 'Amr b. 'Ubaid. Jedoch ist auch das nur bedingt 
richtig, eine sekundäre Kombination wie "Marx und Engels" oder "Goethe 
und Schiller". Beide waren zwar Zeitgenossen; aber 'Amr b. 'Ubaid ist ein 
Spätberufener, Wä~il hat ihn "bekehrt". So jedenfalls nach der späteren 
mu'tazilitischen Darstellung; in Wirklichkeit lag die Sache wohl noch etwas 
komplizierter l • Nicht nur der Name der Mu'tazila, ihre gesamte Frühphase 
ist rätselhaft. Das hat die Biographen nicht daran gehindert, immer wieder 
über Wä$il, manchmal auch über 'Amr zu schreiben; diese waren eben be
rühmte Leute. Aber die Informationsbasis war zu schmal; das Material wird 
meist nur umgeschichtet. Vor allem setzt die Überlieferung viel zu spät ein. 
Die Doxographen halten sich demgegenüber auffällig zurück; As' ad erwähnt 
Wäsil in seinen Maqälät nur ein einziges Mal, und dies mit einem für die 
Mu'tazila wenig charakteristischen Problem 2• Sahrastäni hat ihn zwar als 
"Kirchenvater" aufgebaut; aber seine Darstellung ist Gelehrtenarbeit und über
aus problematisch3• Die bibliographische Tradition hängt ganz an Ibn an
Nadim; auch sie gibt zu Bedenken Anlaß4. Was der Fihrist darüber hinaus an 
biographischem Detail bietet, ist uns auch anderswoher bekannt. 

Die ältesten Nachrichten über Wä~i1 finden sich bei Gäbi~, zu Beginn seines 
K. al-Bayän wat-tabyin. Jedoch schildert dieser ihn als batib, nicht als muta
kallim. Wir können schwer entscheiden, ob er damit nur der Intention seines 
Buches folgt oder ob er in Wä.~i1 tatsächlich noch keinen Mu'taziliten im 
späteren Sinne sah. Das von ihm unter diesem Aspekt gesammelte Material ist 
später kaum ergänzt worden; auch M u bar rad, unser nächster Zeuge, hat in 
dieser Hinsicht nicht mehr, bringt jedoch einige andere Anekdoten (Kämil921, 
pu. ff.; auch 891, apu. ff.). Mit dem K. al-Maqiifiit des Ka'bI tritt dann zum 

3 S. u. S. 335 H. 

1 S. U. S. 255 ff. 
2 Dies hat bereits Strothmann beobachtet (Der Islam 19/1931/231). 
3 S. U. S. 273 f. 
4 Vgl. dazu Werkliste IX. 
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erstenmal die doxographische Literatur auf den Plan; jedoch beschränkt sich 
der Autor in Wirklichkeit auf biographische Nachrichten, für die er sich 
wiederum stark auf Cäbi~ stützt (Maq. 64, -4ff.). Interessanterweise behandelt 
er Wä~il in seinem Buch noch einmal, jetzt im Rahmen einer Liste ba~rischer 
"Protomu'taziliten" (ib. 90, 9 ff.); offenbar geht er davon aus, daß die 
mu'tazilitische Lehre damals noch nicht ganz zur Entfaltung gekommen war. 
Dagegen hat Abü Hiläl al-' AskarI Wä~il in sein K. al-Awä'il (diktiert i. J. 
39511005) aufgenommen, weil er ihn für den ersten Verfasser von kaläm
Schriften hielt (11 134ff.). Wie seine Vorgänger bringt er im wesentlichen adab
Material; jedoch bewahrt er auch einen wertvollen theoretischen Text (vgl. 
Text IX 22). Dieser findet sich dann zusammen mit vielen anderen singulären 
Berichten in der langen Biographie bei QädI 'Abdalgabbär (Fa{il al-i'tizäl 
234-241). Wie wenig man allerdings über Wä~ils Lehre noch wußte, geht 
daraus hervor, daß derselbe Autor in seinem Mugni Wä~il kaum heranzieht. 
In vielem unabhängig ist auch der SarIf al-Murtadä, der in seinen AmäliWä~il 
einen längeren Exkurs widmet (I 163 ff.). Unabhängig ist schließlich noch die 
Überlieferung bei dem ibäditischen Autor Yusüf b. IbrähIm al-WarglänI (gest. 
570/1174) in dessen K. ad-Dalil li-ahl al- 'uqülj jedoch ist sie inhaltlich ohne 
Wert (vgl. dazu Text IX 4). 

Die späteren Autoren bringen im allgemeinen nichts Neues. Einträge finden 
sich bei Sam'änI (Ansäb XIII 265,12 H.), Naswän al-l:IimyarI (l:lür 206ff., nach 
Ka'bI), Yäqüt (Irsäd VII 233 ff.), Ibn tIallikän (Wafayät VI 7 H., nach Mubarrad 
und Sam'änIl, l)ahahI (Mizän nr. 9324; Ta'rib V 310, 6ff.), SafadI (WäflXXVII 
s. n.), KutubI (Fawät 11 624f. nr.478, nach Ibn Ijallikän), Yäfi'T (Miret al
ganän I 274, 4ff., z. T. nach Mubarrad und Sam'änn, MaqrIzI (.(j.itat 11 345, 
-11ff., z. T. nach dem Fihrist), Ibn l:Iagar al-'AsqalänI (Lisän al-Mizän VI 
214'f., z. T. nach l)ahabI, Mizän), Ibn Tagr"fbirdI (Nugüm I 313, 15ff.), Ibn al
'Imäd (5ag,arät ag,-g,ahab I 182, ult.ff.) und IjwänsärI (RauZät ul-gannät 738, 
1 ff., ganz von SahrastänI abhängig). An neueren Sammelwerken wäre zu 
vergleichen: ZiriklI, A'läm IX 121 f.j Kabbäla, Mu'gam al-mu'allifln XIII 159; 
Rail;änat al-adab IV 232 ff. s. v. Gazzäl (!); weiterhin GAS 1/596 und Ne~et 
<;agatay in: IA XIII 219 ff. s. v. Vä#l b. f1tä·. Die einzige, noch stark der Sicht 
der Quellen verhaftete Monographie stammt von Abü 1-Wafä' at-TaftäzänI, 
Wä#l b. 'Atä·. l:layätuhü wa-mu~annafätuhü in: Diräsät falsaflya muhdiit ilä 
Ibrähim Madkür 39 ff. 

2.2.6.1.1 Die Lebensdaten. Herkunft und Beruf 

Wä~il ist einer der ganz wenigen frühen Mu'taziliten, deren Todesdatum in 
den Quellen präzise und ohne Variante angegeben wird. Das ist erstaunlich. 
Die Mu'tazila hat nämlich lange Zeit sichtlich kein Interesse an der Chrono
logie ihrer Bewegung gehabt; mit der Wissenschaft aber, in der am frühesten 
ein solches Interesse entstand, mit dem Badi!, hat Wä~il sozusagen nichts zu 
tun. Da drängt sich die Vermutung auf, daß man später, als die Daten 
gesammelt wurden, sich irgendeines markanten Ereignisses entsann, von wel
chem aus sich sein Todesdatum erschließen ließ. Die Kombination scheint auf 
das Konto ljaiyä~s zu gehen; jedenfalls kommen wir mit der Überlieferung 
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nicht hinter ihn zurück. Auf ihn beruft sich der SarIf al-Murtadä \ auf seinen 
Schüler Abü I-Qäsim al-BalOI der Verfasser des Fihrist2• Auch Mas'üdI, der 
das Datum bestätigt3, dürfte direkt oder indirekt auf einen der bei den zurück
greifen. Das Jahr, das sie alle angeben, ist 131/748-9. Das Ereignis, welches 
die Erinnerung erleichterte, war vermutlich die "Pest", die in Basra in diesem 
Jahr wütete; sie wird auch im BadI! später immer noch als Fixpunkt benutzt4• 

Denken ließe sich auch an die abbasidische Revolution. Aber sie wird an sich 
mehr mit dem Jahr 132 zusammengebracht; zudem würde diese Hypothese 
voraussetzen, daß Wäsil sich damals aktiv für oder gegen die Abbasiden, die 
Umaiyaden oder irgendjemanden sonst einsetzte, und dafür haben wir kaum 
ein Indiz5• Er war damals vermutlich im besten Alter. Zwar haben wir, wenn 
die gleichen Quellen übereinstimmend das Jahr 80/699 als sein Geburtsjahr 
angeben, wahrscheinlich wiederum nur eine Hypothese vor uns; aber von der 
Realität sind wir wohl nicht allzu weit entfernt. 

Er teilt dieses Geburtsjahr mit 'Amr b. 'Ubaid (s. u. S. 284); damit wollte man 
ursprünglich vermutlich nur auf eine Koinzidenz zwischen den beiden Schul
gründern hinaus. Fakten, die gegen dieses Datum sprechen könnten, s. u. S. 251 
und 258. Wenn Safwän al-An$är"i von 'Amr als einem guläm Wäliils spricht 
(Text XII 1, v. 1), so ist damit wohl nicht gemeint, daß er jünger war, sondern 
eben, daß er erst nachträglich sich für Wä$ils Lehre gewinnen ließ. Daß Baggäg 
an Wä$il und 'Amr ebenso wie an ihren Lehrer Basan al-Ba$r1 geschrieben 
habe, um ihre Meinung zum qadar zu erfahren, wie Ibn Täwüs (gest. 664/ 
1266) in seinen Tarä'if f' ma'rifat mag.hab at-tawä'if behauptet, ist vermutlich 
aus Basans qadaritischer Risäla herausinterpretiert (s. o. S.49); die Tendenz 
wird darin sichtbar, daß sie alle - neben ihnen auch noch $a 'bI - sich in 
ihrer Antwort auf 'AlT berufen. Der QädT 'Abdalgabbär gibt in einer Anekdote 
Wä~ils Lebensalter "richtig" mit 51 Mondjahren an (Fat;ll239, pu.); jedoch ist 
dies wohl nur nachträglich aus den gegebenen Daten herausgerechnet. 

Daß er aus Medina stammte, wie die gleichen Zeugen behaupten6, mag zu 
gewissen Zweifeln Anlaß geben 7; es ist vielleicht nur aus den Legenden, die 
ihn zu Abü Häsim, dem Sohn des Muhammad b. al-Banaflya, in Beziehung 
setzen8, herauskombiniert. Er wird als maulä der Banü Oabba bezeichnet9; 

I Amäti I 164, pu. f.; so auch IM 29, 5. 
2 Fihrist 203, 5 > Ilj VI 11, ult. 
3 Murng VII 234, 1 f.!V 22, 11 f. 
4 So Ibn Banbai, 'llal 373, 4 f.. Zu dem Ereignis vgl. zusammenfassend L. Conrad in: SI 54! 

1981/53 ff.. Die Seuche griff weit über Ba~ra hinaus; sie wird auch in byzantinischen Quellen 
erwähnt (ib. 59, Anm. 1). 

5 S. u. S. 253 und 339; als bloßer chronologischer Fixpunkt bei jemandem, der an sich nichts 
mit ihr zu tun hatte, wird die abbasidische Revolution in Biographien normalerweise nicht 
herangezogen. Die Pest des Jahres 131 stach dagegen auch dadurch hervor, daß mit ihr die 
Serie der Epidemien in frühislamischer Zeit abbrach. 

6 ijaiyäf in: Murtac;la, Amäli I 164, pu.; Ka'bi, Maq. 64, -4 > Fihrist 203, 4 f. und 202, -7 
> IIj VI 11, pu. 

7 Madelung, Qäsim 34 f. 
8 S. u. S. 25lf. 
9 Fihrist 202, - 7 > Yäqüt, lrsäd VII 223, 3 und lij VI 7, 3; IM 29, 1. 
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diese aber waren großenteils in Ba$ra ansässig 10, Allerdings mag er dieses 
Klientelverhältnis erst nachträglich, bei seiner Übersiedlung nach Ba$ra, ein
gegangen sein. Manches deutet darauf hin, daß er dort ein Fremder war ll , 

Und Ibn an-Nadrm nennt immerhin neben den Banü I)abba, nach weniger 
gesicherter Überlieferung, die Banü Mabzüm, mit denen wir tatsächlich in den 
l:figäz, allerdings eher nach Mekka als nach Medina, kämen 12. Schon Ka'br 
spricht dann von den Banü Häsim, und zwar in direktem Zusammenhang mit 
der Legende 13, nicht in der eigentlichen Biographie Wä$ils 14• Dies ist in der 
Tat Erfindung; die Frage ist nur, wieweit auch die anderen "bigäzenischen" 
Nachrichten davon tangiert sind. Interessanterweise begegnen auch zwei Kun
yen Wäsils, die offenbar beide richtig sind: Abü Bugaifa, von den Biographen 
immer wieder genannt, aber auch schon in einem Vers des Bassär b. Burd 
belegt 15, und Abü Ca'd, das gleichfalls durch einen Vers gesichert scheint 16• 

Belege aus der Poesie kommen ohnehin am nächsten an Wä$il heran. Auf 
diese Weise erfahren wir, daß er einen langen Hals hatte; Bassär b. Burd hat 
ihn deswegen mit einer Giraffe verglichen 17. Mit poetischen Belegen läßt sich 
auch wahrscheinlich machen, daß er seinen Beinamen al-gazzäl, "der Garn
spinner", nicht aus irgend welchen sekundären Gründen trug, sondern weil er 
wirklich mit dem Tuchhandel, der damals in Ba$ra florierte, etwas zu tun 
hatte. Asbät b. Wä$il as-Saibänr, ein Qadarit, der bereits Lobgedichte auf 
YazId IB. gemacht hatte und nur einige Jahre nach Wä$il, um 138/755, starb 18, 

rühmte ihn in einer Elegie mit den Worten: 

"Er verschnürte nicht (seine Börse über) einem Dlnär noch berührte er einen 
Dirham. * Er kannte nicht das Gewand, das er zuschnitt"19. 

Da wird also zwar seine Askese, seine Unempfindlichkeit gegenüber weltlichem 
Besitz hervorgehoben; aber es ist innerweltliche Askese - immerhin hat er 
Gewänder zugeschnitten. Allerdings sah man dies bald anders. Abü t-Turüq 
ad-Qabbr, über den wir nicht mehr wissen, als daß er anscheinend mit 
demselben Stamm liiert war wie Wä~il und in einem Vers dessen rednerische 
Begabung hervorgehoben hat20, stellte, offenbar an Gegner gewandt, die rhe
torische Frage: 

10 Caskel in: EI2 Il 71 f.; auch Kahhäla, Mu'gam al.qabä'il 661 f. 
11 Etwa sein Streitgespräch mit 'Amr b. 'Ubaid (s. u. S. 255 ff.). 
12 Fihrist, ibo Zu den Mahzüm vgl. M. Hinds in EI2 VI 137ff.; auch Kahhäla, Mu'gam al-qabä'j[ 

1058. Es gab auch andere Mabzüm; aber sie waren kaum so bekannt. 
13 Maq. 90, apu.; später bei Murtad.ä, Amä/fI 163,3 und IM 29, 1. 
14 Wo nur die medinensische Herkunft erwähnt ist (Maq. 64, -4). 
15 S. u. S. 244; auch in dem angeblichen Brief Wä$ils an 'Amr b. 'Ubaid (s. u. S. 258 f.). 
16 Der sich im übrigen wieder an und gegen Bassär b. Burd richtet (Text XII 2, V. 23). 
17 S. O. S.9; darauf stützt sich Ibn an·Nadim 202, -6. Auch 'Amr b. 'Ubaid soll über Wä~ils 

langen Hals gespottet und dann Abbitte geleistet haben (vgl. Text IX 2, b mit Kommentar). 
18 Zu ihm s. Bd. I 105. 
19 'AskarI, Awä'il II 138, Uf.; mit der Zuschreibung an Asbät b. Wä$il verbinden sich gewisse 

Probleme, zu denen Bd. I 105 f. zu vergleichen ist. 
20 Zu ihm S. u. S. 320 f. 
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"Wann hätte ein Verkäufer von Garn (baiya' al-guzul) in irgendeinem Fall von 
Wettbewerb und (überhaupt) je zuvor an der Spitze gestanden? 
Wann hätten je der lichtspendende Osten und der Westen sich vereint für einen 
Verkäufer von Garn, niedrigen Ursprungs und unorthodox (märiq)?"21 

Das ist ein Absurditätsbeweis: Wä~il hätte gar nicht eine so angesehene religiöse 
Organisation gründen können, welche ebenso in Persien wie im Magrib 
Anhänger fand, wenn er nur ein armseliger Garnverkäufer gewesen wäre. Er 
war eben mehr als das, ein Tuchhändler, wie sich aus dem Vers des Asbat b. 
Wä~il ergibt. "Garnverkäufer" war die Sprache der gegnerischen Polemik -
ebenso wie "niedrigen Ursprungs" und "unorthodox"; die letztere Vokabel, 
märiq, bezeichnete im Anschluß an ein bekanntes Propheten wort die I:Iärigi
ten22, und als ljärigiten hat man Wä~il in der Tat gesehen 23• Die Polemik ist 
alt; sie reicht offenbar noch in die Zeit Wä~ils selber zurück. Wir finden sie, 
in der gleichen Kombination, bei Isbaq b. Suwaid al-'AdawI, einem ba~rischen 
Traditionarier und Juristen, der wie Wä~il an der Seuche starb 24; er sagt in 
einem Gedicht, in dem er seiner »Liebe zum Propheten" und seiner "ortho
doxen" Grundeinstellung Ausdruck verlieh: 

"Ich sage mich los von den ljärigiten, mit denen ich nichts zu tun habe, 
von dem Garnspinner unter ihnen und von Ibn Bäb"25. 

Der Streit setzt sich dann in der nächsten Generation fort. Bassär b. Burd, der 
Wä~il in seiner Jugend noch Hochachtung entgegengebracht hatte, greift das 
herabsetzende Epitheton auf26, ebenso Ma'dän as-Sumaitl in seiner häresio
graphischen QaSlde 27; Safwän al-An~ärI pariert die Spitze in ähnlicher Weise 
wie Abü t-Turüq28. Wä~il war offenbar vermögend; nach einer Anekdote, die 
QäQI 'Abdalgabbär bewahrt, soll er von seinem Vater 20000 Dirham geerbt, 
sie aber nicht für sich behalten haben 29. Die von ihm organisierte Missions
bewegung läßt sich ohne eine gewisse materielle Basis kaum vorstellen30• Was 
seinem Prestige Abbruch tat, war nicht so sehr sein bürgerlicher Wohlstand 

21 'Askari 138, - 5 ff. 
22 Vgl. mein K. an-NakI des Na;:;;:;am 84. 
23 S. u. S. 270. 
24 1. J. 131/748 nach IS VII2 11, 13 ff. > TT 1236; i. J. 132/749 nach Ijalifa, Tah. 518 nr.1793. 

Er war bereits i. J. 64/684 als junger Mann politisch aktiv (TabarI 11 452, 11 ff. und 454, 6 ff.; 
auch Naqä'i(l 730 ff. und Balägurl, Ansäh IV B 108, 14 ff.). Daß er Jurist war, steht bei 
Mubarrad, Kami1921, 9 und bei Ya'qübl, Ta'r'ib II 436, 6. Dazu noch Brentjes, Imamatslehren 
30 und Pellat, Index zu Mas'üdi, Murüg VII 144. 

25 Gäl.ti~, Bayän I 23, 4 ff. und Mubarrad, Kämil921, 11 ff. mit drei weiteren Versen (beide Male 
wohl nach dem K. al-Ibtiyär des A!jma 'I) > Bagdädl, Farq 99, 4 ff.!119, 9 ff. und Lälakä'l, 
Sarb u$ül i'tiqäd ahl as-sunna 1234, 1ff.; anonym auch Ibn 'Abdrabbih, 'lqd 11 405, 13 ff.. 
Mit Ibn Bäb ist 'Amr b. 'Ubaid gemeint. - Einige weitere Verse von ihm vgl. Mas'üdl, Murüg 
II 142, 6 fUI 280,4 ff.; er rühmt darin die Nordaraber gegenüber den Ansprüchen der Qal.tfän. 

26 S. o. S. 9. 
27 Bayan I 23, ult.; zu Ma'dän s. u. Kap. C 2.1. 
28 Text XII 1, v. 1. 
29 Fat;ll 239, - 5 ff. 
30 S. u. S. 310 und 313. 
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an sich als die Art, wie er ihn erworben hatte: nicht im Kriegsdienst oder 
durch die politischen Umstände wie ein echter Araber, sondern durch ein 
Handwerk oder durch Handel wie ein maulä. Ibn al-Muqaffa" sein Zeitge
nosse, redet in seiner Programmschrift für den Kalifen al-Man~ür von jeman
dem, der "die größte Zeit seines Lebens als Handwerker verbracht hat, mit 
seinen Händen arbeitend, der im übrigen auch keinerlei Tapferkeit im Krieg 
gezeigt hat ... " und betont dessen unmoralischen LebenswandePl; er zeichnet 
damit ein Gegenbild zu dem von ihm, einem Staatsbeamten, und seinem 
Adressaten, dem Kalifen, für gültig gehaltenen Tugendkatalog32• 

Aber das erklärt noch nicht alles; denn diejenigen, die Wä~il hier angriffen, 
waren selber mawäl,33 und meist wohl auch Handwerker 34. Es ist vielmehr 
speziell das Gewerbe des Webers, mit dessen schlechtem Ruf man Wä~il treffen 
wollte. Dabei verschlug es nicht viel, daß er im Grunde gar kein Weber war 
und daß man diesen auch mit einem andern Wort, nämlich bä'ik bezeichnete; 
die gesamte Tuchbranche scheint hierdurch diskriminiert worden zu sein. "Die 
Spindel in die Hand nehmen" hieß soviel wie "sich wie ein Weib benehmen, 
feige sein". Wir finden die Formel bei einem Dichter des 2. Jh's, der selber 
der Mu'tazila nahestand35; aber er scheint mit ihr ein altes beduinisches 
Vorurteil aufzugreifen. Man konnte sie natürlich auch gegen echte Araber 
wenden: Ibn al-AS"at, der gegen l;Iaggag rebellierte, wird als bä'ik Kinda 
verspottet36, und schon sein Großvater As'at b. Qais galt als bä'ik ibn bä'ik37• 

Dessen Vater Qais al-Asagg war einer der Priester gewesen, die in der Kaeba 
von N agran wohnten 38, und N agran bezog seinen Wohlstand bekanntlich vor 
allem aus der Produktion von Tuchen, speziell Brokatstoffen39• Vielleicht hat 
gerade das Wirtschaftspotential von Nagran den Neid der Nomaden so sehr 
geweckt, daß sie diesen nur in der Verachtung gegenüber der weibischen 
Arbeit, auf der es beruhte, abreagieren konnten. Die islamischen Juristen 
übernahmen das Vorurteil: sie hatten Bedenken hinsichtlich der 'adäla 40; as
SindI b. Sähak, enger Vertrauter des Härün in seinen späteren Jahren und als 
solcher mehrfach zu Sonderaufträgen eingesetzt41 , hielt den Eid der Weber 

31 Risäla fi Na~äba 52 § 47. 
32 Zur negativen Beurteilung des Kaufmanns in der Beduinengesellschaft vgl. G. Müller, Ich bin 

Labid 86 f.j allgemein auch oben Bd. 1 40 f. 
33 Wie im übrigen auch Ibn al-Muqaffa'. 
34 Zumindest wenn wir davon ausgehen, daß es sich um Leute handelt, die wie Is\::täq b. Suwaid 

den a$/:läb al-/:Jadll nahestanden. 
35 Ag. XVIII 171,9; zu dem Dichter Mu\::tammad b. al-Munä!;!ir s. u. S. 391 f. 
36 TabarT 11 1412, 2; Crone, Roman Law 131, Anm. 56. 
37 Ag. XXI 15, 6. 
38 R. Sayed, Ibn at-M'al 74 f. 
39 Massignon, Opera minora I 558; W. Schmucker in: Studien zum Minderheitenproblem I 236 ff. 
40 EI2 Supp\. 341 b. 
41 Zu ihm vgl. Justi, Namenbuch 302 und Pellat in EI2 III 990a; auch Crone, Slaves on Horses 

194f. nr.43 und Kennedy in: Proc. V Congress UEAI Edinburgh, S. 31. Er war derjenige, der 
die Barmakiden verhaftete; als Beauftragter des Statthalters von Syrien ließ er i. J. 176/792 
die Mauern von Damaskus einreißen (Ibn Man~ür, Mubta$ar TD X 210, - 6 f.). Er starb am 
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ebenso wie den der Matrosen und der Eseltreiber für ungültig42• In einem 
kufischen TendenzhadI! ließ All sich vernehmen, daß, wenn ein Weber sich 
Wissen anmaße, man nur Reißaus nehmen könne 43 • Der Weber, auf den er 
sich bezog, kam aus Ba~ra; wir sind Wä~il vermutlich ganz nahe. 

Vgl. auch Gähi:?, 1:lugag an-nubüwa in: Rasa'il III 224, 10 ff./übs. Pellat-Müller, 
Arabische Geisteswelt 71; dazu Goldziher in: Globus 66/1894/205 = Ges. Sehr. 
III 318, Friedländer in: JAOS 29/1908/96 und vor allem Brunschvig in: SI 16/ 
1962/50 ff. = Etudes d'Islamologie I 154 ff .. Zu den verachteten Gewerben 
überhaupt Sadan in: SI 62/1985/95, Anm. 148 und Gerholm, Market, Mosque 
and Mafraj 131 f .. 

Dieses negative Image hat sich kaum zerstören lassen. Zwar hat slitische 
Überlieferung später Ca'far a~-Sädiq den Satz in den Mund gelegt, daß, wenn 
der Weber verflucht werde, so doch nur jemand gemeint sei, der "Lügen 
webe" 44. Aber im Falle des Wä~il b. 'Atä' beobachten wir, daß man immer 
nur den Beinamen anders zu deuten, also das Odium abzuwenden suchte, 
nicht aber prinzipiell das Vorurteil angriff. Er sei häufig zum Spinnermarkt 
hinausgegangen, so heißt es, um dort die anständigen Frauen herauszusuchen 
und ihnen Almosen zu geben45 ; offenbar erwartete man, daß gerade dort, in 
Gegenwart übel beleumundeter Handwerker und Händler, sich die Dirnen 
herumtrieben. Und wem auch dies noch zu kompromittierend war, dem kam 
man mit der Nachricht entgegen, Wä~il habe bloß das Kolleg eines gewissen 
Abu 'Abdalläh al-Cazzäl, eines Klienten des Qatan al-HiläII46, besucht, der 
sein Milchbruder war, und dessen Beinamen dann übernommen47• Selbst wenn 
sich dieser Abu 'AbdaIläh - der in einer späteren Quelle einfach 'Abdalläh 
heißt48 - identifizieren ließe, wird man auf die Erklärung kaum viel zu geben 
brauchen. 

2.2.6.1.2 Wa$il als batIb. Sein Auftreten vor 'Abdallah b. 'Umar b. 
'Abdal'aztz 

Aber mochte man ihn auch als kleinbürgerlich denunzieren, so ist doch nicht 
gesagt, daß er zu den einfachen Leuten ein besonderes Verhältnis gehabt hätte. 
Eine Bemerkung, die Cähi~ von ihm überliefert, läßt eher auf gewisse Distanz 

6. Ragab 204/27. Dez. 819 (Taifür, K. Bagdäd 349, 2U191, 12ff.). Zu seinem Sohn IbrähIrn 
b. as-Sindi s. u. Kap. C 1.3.2 und 1.4.3.2.1. Über einen andern Sohn namens I:Iusain war der 
Dichter Kusägim sein Urenkel (vgl. GAS 2/499 und Pellat in Ef V 525). 

42 Ibn Qutaiba, 'Uyün al-abbar I 70, 17 ff. 
43 SUYÜfI, La'alt I 201, 9 H.; vgl. auch die Geschichte bei Halm, Ausbreitung der safi'itischen 

Rechtsschule 121. 
44 Kulini, Kafi II 340, 10 f. 
45 Mubarrad, Kamil 921, ult. ff.; Fihrist 202, - 7 f. 
46 Wer ist das? Ist er identisch mit Qatan b. Barb al-Hilälr, der i. J. 131 (!) in Nihäwand als 

Umaiyadenanhänger ums Leben kam? (TabarT III 7,10). 
47 Cähi~, Bayan I 33, 9 f.; Murtadä, Amal, I 163, 5. Einfacher Qä<;\i 'Abdalgabbär, Fa(ll 239, - 7: 

Wä~il soll selber auf dem Tuchmarkt sein Kolleg abgehalten haben. 
48 'AskarI, Awa'j[ II 137,9f. 



1.2 Wa~il als ba{ib 241 

schließen: "Sie kommen nicht zusammen, ohne Schaden anzurichten", so sagte 
er über das gemeine Volk, damit vielleicht auf soziale Unruhe anspielend, "und 
sie trennen sich nicht, ohne zu nützen", indem sie nämlich, wie sich das gehört, 
jeder zu seinem Handwerk zurückkehren 1. Es lag ihm nicht daran, wie sei
nerzeit Mubtär die Zukurzgekommenen gegen die asräf aufzuhetzen; auch 
seine Organisation hat dieses Ziel nicht verfolgt. Er war ein angesehener 
Mann, grundgelehrt, wie Safwän al-An~ärI ihm mit einer etwas ungewöhnli
chen Vokabel attestiert2, und vor allem als battb überaus bekannt3• Ein battb 
aber war damals nicht nur jemand, der durch besondere rhetorische Fähig
keiten auffiel, auch nicht ein bloßer Kanzelredner, sondern hatte bestimmte 
festumrissene Funktionen4• Er war häufig der Richter seines Stammes5 und 
dessen Repräsentant in öffentlichen Angelegenheiten; es ist ja kein Zufall, daß 
in der Hauptstadt am Freitag der Kalif selber oder der Gouverneur die butba 
hielten. Wenn es zum Kampf kam, mußte er die mufäbara mit dem Gegner 
führen 6. 

Daß auch Wä~il solche Aufgaben wahrnahm, ist uns durch mehrere Indizien 
bezeugt. Wir besitzen von ihm den Text einer Ansprache, die er bei Eheschlie
ßungen hielt, offensichtlich ein festes Formular, in welches nur die Namen der 
Ehepartner und die Summe des Brautpreises eingesetzt werden mußten7• Vor 
allem aber wissen wir, daß er vor 'Abdalläh b. 'Umar b. ,AbdaleazIz, dem 
Sohn ·Umars 11., als Mitglied einer ba~rischen Delegation eine aufsehenerre
gende Rede gehalten hat. Das ist bereits gegen Ende seines Lebens gewesen; 
denn 'Abdalläh wurde erst von YazId 111. im Jahre 126/744 zum Gouverneur 
des Irak eingesetzt8• Er ist dies mit gewissen Anfechtungen bis 129/746-7 

1 Gäbi~, Nafy at-tasbih, in: Rasä'il I 283, 11 ff. 
2 nifäs'i (Text XII 2, v. 23). Das Wort kommt nach Meinung der arabischen Lexikographen von 

gr. nustäs = YVWC"TTJS (Usan al- 'Arab IV 232 b, 3; dazu Lane, Lexicon 2810 b). Es ist bereits 
in vorislamischer Zeit belegt (so bei Aus b. l:Iagar, nr. 38 GEYER = nr. 44 NAGM, v. 3) und 
wird vor allem als Attribut des Arztes benutzt (so bei Kumait; vgl. Lisan al- 'Arab XIV 448 a, 
9: al-äsi an-nitäsl). Im übrigen kommt auch Nusfäs als Eigenname vor (vgl. 'UqailT, I)u'afä' 
I 98 nr. 114 für einen medinensischen Traditionarier). 

J VgJ. z. B. QädT 'Abdalgabbär, Fa(ll 235, 11 ff.; 'AskarT, Awä'il II 135, 3; sogar noch bei Ibn 
ad-Dawädäri, Kam: ad-durar VI 312, 13. 

4 Vgl. allgemein Goldziher in: WZKM 6/1892/97 ff. = Ces. Sehr. III 27 ff. und die oben Bd. I 
47, Anm. 16 genannte Literatur. 

5 Gäbi~, Bayan I 47, 3. 
6 Vgl. Pedersen in EI2 IV 1109 b. Zur Rolle der Überredung als Mittel politischer Mach[ausübung 

in nichtzentralisierten Gesellschaften ohne Obrigkeit vgl. St. C. Caton in: I]MES 19119871 
77ff. 

7 Fa(il 238, 16 ff. nach dem K. al-Ma$äbil; des Ibn Yazdäd. Der Text umfaßt nur wenige Zeilen 
und ist durch Prosareim ausgezeichnet. Es handelt sich wohlbemerkt nicht um einen Ehe
k 0 n t r akt; dieser war präziser in den Einzelheiten und ganz anders aufgebaut (dazu Tabäwr, 
as-5urüt a~-~ag'ir 671 H.; für spätere Zeit W. Hoenerbach, Spanisch-islamische Urkunden aus 
deT Zeit der Na~riden und MOTiscos, Bonn 1965). Ein ähnlicher Text, sparsamer im sag' und 
noch etwas kürzer, ist bereits von l:Iasan al-Baf$rT bewahrt (Cähi~, Bayän II 100, 12ff.). 

~ I:lalrfa, Ta'ril; 559, 14 H. und 578, 3 f.; Zettersteen in: EI2 I 53 b. 
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geblieben 9; jedoch werden wir das Ereignis in den Anfang seiner Regierungszeit 
setzen können, als die Vertreter Ba~ras ihn in Wäsit offiziell begrüßten 10. Wir 
wissen nicht, in welcher Eigenschaft Wä~il der Delegation angehörte: ob als 
Vertreter seines Stammes - was in Anbetracht seiner KlientensteIlung etwas 
ungewöhnlich gewesen wäre - oder als Repräsentant der Kaufmannschaft 
und der Bourgeoisie oder gar als Anführer der Mu'tazila. In einer Überlieferung 
bei BalägurI heißt es, daß 'Amr b. 'Ubaid die Teilnahme abgelehnt habe 11. 

Daraus mag man schließen, daß tatsächlich die Mu'tazila vertreten sein sollte 
- selbst wenn man hiermit nur erklären wollte, warum denn statt Wä~il nicht 
der echte Basrier unter den Gründern der Bewegung, eben 'Amr, für die Stadt 
eintrat. 

Die Umstände werden, mit kleineren Abweichungen, im wesentlichen über
einstimmend erzählt. Allerdings gehen offenbar auch die meisten Berichte auf 
ein und dieselbe Quelle zurück, einige Verse des $afwän al-An~ärI; gewisse 
Abweichungen bringen nur BalägurI und vielleicht der Philologe Yünus b. 
l:labrb (gest. 182/798), auf den Gähi~ zurückgegriffen hat12• Vor Wä~il spra
chen, wi.e wir bei Safwän erfahren, andere butabä', die gleichfalls wegen ihrer 
Beredsamkeit einen gewissen Ruf genossen: SabIb b. Saiba, Ijälid b. Safwän 
und Fadl b. 'Isä ar-RaqasI. Aber Wäsil übertraf sie alle: "Er hielt eine originelle 
Rede (abda'a qaulan), derentgleichen es bei den Sterblichen (sonst) nicht gibt" 
- originell nicht in Bezug auf den Inhalt (da brachte er nichts weiter als 
Mahnung zur Gottesfurcht und Tadel der "Welt"), sondern hinsichtlich der 
Form: "Das rä' tat ihm keinen Abbruch; denn er verstand sich darauf, es 
auszulassen, wobei der Redefluß doch ununterbrochen und zusammenhängend 
blieb. * 'Abdalläh (b. 'Umar b. 'AbdaI"azIz) gab der Ansprache Wäsils den 
Vorzug, und als es ans Verteilen der Gaben ging, erhielt er den doppelten 
Anteil. )~ Jeden stellte der Dank für die ihm (erwiesenen) Geschenke zufrieden; 
in seinen Augen (aber) schätzte die Askese jenes Doppelte gering". 

Zum Zusammenhang vgl. Text XII 3 nach Cähi~, Bayän I 32, 9 H. Cähi:(: hat 
sich das Geschehen auch von Yünus b. l;Iahib in Prosa erzählen lassen; diese 
Fassung übernimmt der QäQl 'Abdalgabbar (Fa{il237, pu. H.). Derselbe Bericht 
liegt zugrunde bei 'AskarI, Awä'il 11 136, 1 ff., jedoch mit zahlreichen Oberlie
ferungsvarianten und Retuschen. - Von den übrigen Rednern war nur Fadl 
ar-Raqäsl Theologe (zu ihm s. o. S. 167 H.). Die beiden anderen, Ijälid h. 
Safwän und Sabib b. Saiha, waren angesehene Araber. Sie waren im übrigen 
eng miteinander verwandt; heide gehörten zur Familie der Banü l-Ahtam von 

9 Vorher hatte er sich allerdings bereits l)ahhak b. Qais angeschlossen (5. u. S. 465). Er starb 
132/749-50 im Gefängnis in l:Iarrän an einer Seuche (TabarI III 43, 4ff.). 

LO Zu diesem Brauch s. auch oben S. 157. Daß die Audienz in Wasit stattfand, ist nirgendwo 
gesagt und von mir nur erschlossen; dagegen spricht vielleicht die Überlieferung unten S. 245. 

11 Ansab, Hs. Reisülküttab 598, fol. 90 a, - 9 ff. Greift er auf Mada'inIs K. Ijutbat Wä#l zurück? 
(vgl. Werkliste IX, nr.6). 

12 S. u. 244 f. Interessant ist dabei, daß Yünus b. Babib zu den wenigen ba~rischen Grammatikern 
gehört, die nicht der Mu'tazila nahestanden (5. o. S. 85). Er ist eine der Hauptquellen SIba
waihs. Vgl. zu ihm GAS 8/57 f. und 9/49 ff. 
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den Tarn1m. Dort war das !Jattb-Amt weit verbreitet (Gabi?, Bayän I 355, 5 ff.; 
Ibn I:Iazm, Gamhara 217, 7 f.); beide galten zudem als die besten Schiedsrichter 
(bakam) unter den TamIm (Bayän I 47, 3). ljälid b. Safwän starb 135/752; er 
hatte schon zu 'Umar 11. Beziehung gehabt. Sahib b. Saiba war jünger; er ist 
noch für die Zeit ai-MahdIs bezeugt (TabarI III 544, 11 f.). ljälid hatteI:Iasan 
al-Ba~rI gut gekannt (lqd 11 230, Hf.; TauhIdI, Ba$ä'ir 11 455, 4ff.;ZVIII 110 
nr. 419); dieser hatte als Zeuge fungiert, als ljalids Vater sein Testament machte 
(Ibn Qutaiba, Ma'ärif 403, 17). Er sowohl als auch SabIb schätzten darum 
'Amr b. ·Ubaid. ljälid soll ihm Geld angeboten haben (um seine Organisation 
zu unterstützen? Fa(l1244, 1); SabIb hat nach dessen Tode über ihn Geschichten 
erzählt (vgl. etwa Fa(ll 248, 7 H.). SabIb kannte zudem Ibn al-Muqaffa' (Balä
gurt, Ansäb, Hs. Reisülküttab 598, fol. 492 a, 1 H.); auch dieser hatte ja für die 
Banü I-Ahtam gearbeitet (s. o. S. 26).ljälid verstand sich gut auf die freie Rede 
(Gähi?, Bayän I 340, 1 H.); Sabib dagegen konnte nur vorbereitet sprechen ('Iqd 
11 138, 9 f.). ljälids Reden und Aussprüche wurden früh gesammelt und ver
öffentlicht, von Madä'inI und von 'Abdal'azIz b. Yahyä al-GulüdI (Ibn an
NadIm 116, - 6 und 128, 10); das Material begegnet überall in den adab
Werken, z. B. bei Gäbi? und im 'lqd des Ibn 'Abdrabbih. Zu ihm vgl. Pell at in: 
EF IV 927; auch Blachere, Histoire 732 und Ritter, Geheimnisse der Wortkunst 
18, Anm. 1. An neuen Quellentexten ist vor allem zu berücksichtigen BalägurI, 
Ansäb, Hs. Reisülküttap 598, fol. 484a, 11ff.; dort kurz darauf auch ein 
Abschnitt über Sabib b. Saiba (491 b, 19ff.). 

Safwän al-An~ärI war allerdings nicht der erste gewesen, der Wä~ils Lob 
gesungen hatte. Bassär b. Burd war ihm vorausgegangen; er hatte das Ereignis 
aus nächster Nähe erlebt und war damals auch noch nicht mit den Mu'taziliten 
verfeindet: 

.. Sie sprachen in bemühter (d. h. sorgsam vorbereiteter) Rede, während die 
Leute festeten, * und hielten bemerkenswert elegante Ansprachen. 

Er aber stand auf und redete frei (murtagilan), wobei seine spontane Eingebung 
sprudelte * wie der Kessel des Schmiedes 13, wenn die Lohe ihn umgibt. 

Er vermied das rä', ohne daß jemand dies bemerkt hätte, * solange er nicht 
nachforscht 14 und sich ins Suchen vertieft" 15. 

Bassär führt hier eine Distinktion ein, die ihm als Dichter sehr wichtig war: 
Wä~il redete spontan, mit »natürlichem" Ausdruck, seine Konkurrenten da-

13 mirgal al-qain. Das Bild ist wohl primär um der Paronomasie willen assoziiert, die sich 
zwischen mirgal und murtagilan ergab. Daß gerade der Schmied einen Kessel haben sollte, 
hat bereits mittelalterliche Leser gestört; eine Glosse in der Handschrift von Murtac,läs Amälr 
(1139, Anm. 2) will qain als den "Färber" (~abbäg) interpretieren. Dieser kann natürlich einen 
Kessel viel besser brauchen; aber wir haben es doch wohl nur mit einer nachträglichen 
Rationalisierung zu tun. Sie begegnet ebenso in der Angabe der Nationalwörterbücher, daß 
qain jede Art "Handwerker" (~äni') bedeuten könne. 

14 qabla t-ta$affubi, auch: "vor dem Durchblättern". Vielleicht ein Hinweis darauf, daß die 
butba mitgeschrieben oder unmittelbar nachher schriftlich niedergelegt wurde. 

IS (;ähi~, Bayän 1 24, 8 ff.; Ag. 111 224, 5 ff.; Fa(;ll65, apu. ff.; Murtac,lä, Amäli I 139, 7 ff.; Yäqut, 
lrsäd VII 223, 13 ff. 
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gegen "gesucht", in gezwungenem Stil (takalluf) 16. Aber es sieht so aus, als 
wolle er noch etwas anderes sagen: Wä~il redete nicht nur spontan, sondern 
auch unvorbereitet. Umso bewundernswerter war dann, daß er seinen Sprach
fehler zu verbergen verstand. Man scheint gar nicht damit gerechnet zu haben, 
daß Wä!;>il, der ja maulii war, das Wort ergreifen würde; das war das Privileg 
der Araber. Der Gouverneur hätte ihn dann wider Erwarten dazu aufgefordert, 
und er mag dies getan haben, weil er die QadarIya, auf die er als Vertreter 
YazIds III. sich ja stützen mußte, ehren wollte l7• Dazu würde passen, daß auch 
Fadl ar-RaqäsI anwesend war; er vertrat gleichfalls eine Gruppe der ba!;>rischen 
QadarIya. BalägurI nennt in seiner Fassung der Geschichte 18 bezeichnender
weise an dessen Stelle einen gewissen Ismä'II al-MakkI, mit dem wohl wie
derum der Qadarit dieses Namens gemeint ist l9• Bassär b. Burd dagegen 
erwähnt in den von uns zitierten Versen die Namen der Beteiligten nicht; wir 
haben ja nur ein Fragment vor uns. Daß er sie kannte, geht aus zwei weiteren 
Versen hervor, die Cäbi?- in unmittelbarer Nähe der ersteren bewahrt: 

"Abu l:Iugaifa 20, eine bewundernswerte Leistung (mu'giba) war dir vergönnt, 
in Form einer Ansprache, spontan geäußert ohne Vorplanung 21 • 

Fürwahr, eine Rede, die den heiden Ijälid gemeinsam gefällt, 
verschlägt die Sprache und bringt zum Schweigen, wie elegant auch immer 
man sich auszudrücken (versteht)"ll. 

Die beiden Ijälid sind, mit einem Dual a potiori zusammengefaßt, Ijälid b. 
Safwän und SabIb b. Saiba 23. Allerdings ist nicht deutlich genug gesagt, daß 
sie auch beide bei der Audienz anwesend waren; man wundert sich ja ein 
wenig, daß neben dem Altmeister Ijälid b. Safwän auch sein jüngerer Kon
kurrent SabIb, der den gleichen Stamm repräsentierte, eine Rede gehalten 
haben sollte. Wir können nicht ganz ausschließen, daß bereits Safwän al
AnsärI, auf den wir uns bisher stützten, eine in mu'tazilitischem Sinne aus
geschmückte Version weiterverbreitete. Daß die Überlieferung nicht einheitlich 
war, zeigt BalägurI. Abgesehen davon, daß er in den Namen nicht ganz 
übereinstimmt, stellt er auch Wäsils Triumph nicht so stark heraus. Was fehlt, 
ist vor allem jeder Hinweis auf dessen lUlga, die Unfähigkeit, ein Zungen-r 
auszusprechen, und sein Geschick, diesen Laut in feierlicher Rede zu vermeiden. 
Zudem notiert er zwar gegen Ende, daß Wäsil das Geschenk des Statthalters 
ausschlug, aber er fügt nicht das hinzu, was Gähi?- nach Yünus b. l:IabIb 

16 Zum Unterschied vgl. W. Heinrichs, Arabische Dichtung und griechische Poetik 52f.; auch 
unten Kap. C 1.4.3.1. 

17 Man muß dabei berücksichtigen, daß der Putsch YazIds IlI. in Ba$ra offenbar auf starke 
Opposition stieß (5. o. S. 1). 

18 S. o. Anm. 11. 
19 Zu ihm s. o. S. 65 f. 
20 Die kunya Wä~i1s (s. o. S. 237). 
21 min gairi taqdiri. 
22 Bayän 124, 4 f.; Ka'bI, Maq. 66, 4 H.; Naswän, I;Iür 208, Hf.; Yäqüt, Irsiid VII 233, 10 f. 
23 So auch nach einer Glosse in einer Handschrift des Bayän (I 24, Anm. 3). 
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berichtet: daß er nämlich den Gouverneur stattdessen gedrängt habe, "diesen 
Fluß (bzw. Kanal, nahr) für die Menschen dieser Stadt (mi$r) eiligst fertigzu
stellen"24. In der Tat hat "Abdalläh b. "Umar b. "Abdal"azIz trotz aller Fährnisse 
seiner Amtszeit Gelegenheit gefunden, einen Kanal, den Nahr Ibn "Umar, in 
Ba$ra anlegen zu lassen 25. Allerdings verstärkt gerade dies wieder den Verdacht, 
daß nur spätere mu"tazilitische Propaganda WäsiI hierfür eintreten ließ; selbst 
die Verse des Safwän al-An$ärI sagen davon nichts. 

Kein Einwand ist hingegen die Tatsache, daß Abü Hiläl al-"AskarI der Bitte 
einen andern Inhalt gibt, seil. daß "Brunnen für die Menschen der Stadt (balad) 
gegraben werden (nabs al-qait;l)" (Awä'U 11 136,9 f.). Er greift nämlich letzten 
Endes auf die gleiche Quelle, also wohl Yünus b. l:Iabib, zurück. Die Abwei
chungen erklären sich aus dem Bemühen, auch hier Wäl?ils lUlga zu berück
sichtigen und Wörter ohne rä" einzusetzen: balad für mi§r, nabs für !Jafr, qaiq. 
für nahr bzw. bi"r. Vgl. die Parallele in: Ibn al-"Imäd, Sat/.arät at/.-t/.ahab I 183, 
2ff. 

2.2.6.1.3 Wä$ils Sprachfehler 

Die lu!ga läßt sich nicht hinweginterpretieren; zahlreiche zeitgenössische Verse 
haben auf sie Bezug genommen1• Später wurde sie zum Topos; die Erwähnung 
im Bayän des Cähi~ hat vermutlich dazu beigetragen 2. Das Phänomen war 
für sich genommen schon interessant; KindI hat es in einem Traktat unter 
physiologischem Gesichtspunkt behandelt und dabei die einzelnen Spielarten 
des Zungenfehlers aufgezählt3 • Es reizte aber auch die Phantasie der Geschich
tenerzähler, sei es zur Erfindung von Situationen, in denen sich daraus belu
stigende Verwechslungen ergaben, sei es zur Komposition von Texten, in denen 
dieser Defekt geschickt kaschiert war. Man stellte sich vor, daß Wäsil sogar 
in einer Extremsituation an der Front, als der Feind in der Nacht das Lager 
überfiel, noch imstande war - und Wert darauf legte -, sprachvollendete 
Kommandos ohne r zu geben 4, und man meinte zu wissen, daß er sperrige 
Koranzitate aus dem Stegreif umgedichtet habes. Auch wenn er, um Bassär b. 
Burd zu verwünschen, zu komplizierten sprachlichen Verrenkungen seine Zu-

24 Fa(il 238, 6 f. 
2S Yäqüt, Mu'gam al-buldän s. v. 

1 Vgl. neben dem oben genannten Vers des Bassär b. Burd noch Cäl:li~, Bayän I 21, ult. f. (nach 
I)irär b. 'Amr) > Murtac;lä, Amäln 139, 11 f.; = Ka'bi, Maq. 65,6 ff.; = Mubarrad, Kämil 
923, pu. f. :> Uj VI 8, 1 f.; = Yäqüt, rrsäd VII 224, apu. f.; weiterhin Bayän I 15, pu. f. = 
Mubarrad 923, -4 > IIj VI 7, 8 ff.; = lrsäd VII 223, ult. f. (zum Problem der Zuschreibung 
s. u. S. 321). Auch Fac;ll ar-Raqäsi soll seine Bewunderung geäußert haben ('Askari, Awä'il 11 
135, -Sff.). 

2 Vgl. das Material, das Ibn l;:Iallikän VI 8, apu. ff. gesammelt hat. 
J Vgl. die Edition und übersetzung von G. Celentano in: AIUON 3911979, Suppl. 18, S. 47 ff.; 

auch Mu~. l;Iassän a~-Taiyän in: RAAD 60/1985/515 ff. 
4 'Askari, Awä'il 11136, - 5 ff.; anders Murtadä, Amäu 1164, 16 H.; kombiniert mit dem Bericht 

über seine butba vor dem Gouverneur bei Ibn Züläq, Abbär Sfbawaih 56, - 6 ff. 
S Vgl. Härün, Nawädir al-mabti4ät 1126, 2ff. nach Kutubi, 'Uyün at-tawärib s. a. 131. 
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flucht nimmt, ist das wahrscheinlich nur ben trovato. Wir wissen gar nicht, 
ob es je zu einer solchen Verwünschung gekommen ist; in ihr spiegelt sich nur 
das spätere Zerwürfnis zwischen dem Dichter und der Schule Wä~ils6. Aber 
wenn er es getan hätte, so wäre er durch den Namen des Dichters ja vor 
ärgerliche Schwierigkeiten gestellt worden. 

Er apostrophiert ihn als al-mukannä bi-Abi Mu'äd und ersetzt mura"aJ durch 
musannaf, kafir durch mulbid, firäs durch ma~ga' usw. Vgl. die jeweils leicht 
abweichenden Versionen bei Gähi?:, Bayän I 16, 10 ff. > Fihrist 202, - 4 f. und 
Mubarrad, Kämil 924, Hf. > IIj VI 8, 3 H.; Ag. III 146, 1ff. > MurtaQä, 
AmältI 140, 1ff. und Yäqüt, Irsild VII 224, 2ff.; 'AskarI, Awii'il II 136, pu. ff. 
Die Überlieferung geht, wie Gähi?: verrät, auf 'Urnar b. AbI 'Utmän as-SirnmazI, 
den Schüler des 'Amr b. 'Ubaid, zurück (vgl. zu ihm unten S. 321 f.; der Name 
ist in der Edition des Bayän verderbt). 

Was wir hier vor uns haben, sind in Wirklichkeit Lipogramme, wie sie immer 
wieder in Epochen und Milieus, die der Wortkunst aufgeschlossen gegenüber
standen, konstruiert worden sind? Wir finden sie in der Poesie8 ebenso wie 
in der Prosa; der spanische Mälikit Abmad b. 'All b. az-Zaiyät al-MälaqI (gest. 
728/1328) verfaßte z. B. eine Predigt, in der der Buchstabe Alif nicht vorkam9• 

Im 2. Jh. allerdings sind solche Spielereien noch verhältnismäßig selten 10. Ganz 
konnte Wä~il seiner Natur ohnehin nicht ausweichen. Der Grammatiker Qut
rub soll den Qadariten ·Utmän b. Miqsam al-BurrI (gest. 173/789-90) 11, gefragt 
haben, wie der Meister es denn mit den Zahlen oder den Monatsnamen hielt, 
in denen ein r vorkam; dieser wußte darauf nur allgemein mit einem Lobvers 
des Safwän al-An~ärI zu antworten 12. Auch ein Gedicht, das man Wä~il 
zuschrieb, nimmt auf die Schwierigkeiten keine Rücksicht13• 

Da lohnt es dann, zu fragen, ob die bisher behandelten Texte, in denen das 
r fehlt, tatsächlich auf Wä~il zurückgehen. Bei der Ansprache, die er bei 
Eheschließungen hielt l 4, mag man es annehmen; die Situation war vorherseh
bar, und die Feierlichkeit der Zeremonie hätte gelitten, wenn er sich nicht 
vorgesehen hätte. Anders dagegen bei der butba vor dem Statthalter. Zwar 

6 S. o. S.8. 
7 So etwa in der Literatur des Barock und ihren Ausläufern; vgl. Alfred Liede, Dichtung als 

Spiel. Studien zur Unsinnspoesie an den Grenzen der Sprache (Berlin 1963), Il 90 ff. Gerade 
für die Auslassung (daher "Lipo-gramm") des Buchstabens r finden sich dabei zahlreiche 
Beispiele (Ernst Schulz-Besser, Deutsche Dichtungen ohne den Buchstaben R, in: Zeitschrift 
für Bücherfreunde, N. F.1/1909-10/382ff.); ein eklatantes Beispiel ist der Roman Die Zwillinge 
von Franz Rittler (3. Auf!. Wien 1920). 

8 Vgl. die Beispiele im Haft Qulzum des Qabül Mubammad (schrieb 1230/1815), übs. bei 
F. Rückert, Grammatik, Poetik und Rhetorik der Perser (Gotha 1874), 163 H. 

9 Ibn al-ljatIb, al-Ibiita fi ta 'rl& Carnäta, ed. 'Inän, I 290, - 4 H. 
10 Die wenigen Beispiele, etwa bei Ibn Harma, sind gesammelt von F. Abu-Khadra in: Arabica 

33/1986/76 ff. 
11 Zu ihm s. o. S. 71. 
12 Gabi~, Bayän I 22, 2 ff. > Yäqüt, lrsäd VII 224, ult. ff. 
13 Fa{fl 240, 5 ff.; das gleiche gilt für Marzubani, Nür al-qabas 118, 8 f. 
14 S. o. S. 241. 
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hat er auch hier die Klippe vermieden; das war es ja, was Bassär so sehr lobte. 
Aber dies heißt nicht, daß der originale. Text bewahrt worden wäre. Wir 
besitzen nämlich zwei völlig verschiedene Fassungen, von denen keine sich mit 
Sicherheit als echt oder gefälscht erweisen läßt. Die eine ist in der Camharat 
al-Islam des Muslim b. Mabmüd as-Saizari erhalten; sie ist die umfangreichere 
von beiden. Vielleicht ist sie im Jemen aufbewahrt worden; denn SaizarI hat 
sein Werk dem letzten Aiyübiden, der im Jemen herrschte, al-Malik al-Mas'üd 
(reg. 612/1215 - 62611229), einem Sohn des Malik al-Kämil, gewidmet 15• Die 
andere findet sich in dem K. Abkäm $ina'at al-kaläm des Mubammad b. 
'Abdalgafür al-Kalä'I, der zur Almoravidenzeit, also im 6./11. Jh., in Spanien 
lebte16• Nicht viel später erscheint sie auf einem Zusatzblatt der Hs. Feyzullah 
1580 von Cähi~' Bayän, das der Schreiber der Handschrift, Mubammad b. 
Yüsuf al-Labmi, selber hinzugefügt hatte; dieser mag die butba bei seinem 
Lehrer Abü I)arr al-Ijusani gelesen haben, der das K. al-Bayan kommentiert 
hat und unter dem er das Buch auch hörte. Diese Fassung ist von °Abdassaläm 
Muhammad Härün herausgegeben worden 17; er hat dabei noch die - im 
wesentlichen übereinstimmende - Version herangezogen, die Fadlalläh al
'UmarI (gest. 749/1349) in seinen Masälik al-ab$är bewahrt hat 18• Sezgin 
verzeichnet mehrere weitere Handschriften 19. . 

Die gesamte uns vorliegende Textüberlieferung ist also spät. Freilich ist 
schon durch den Fihrist bezeugt, daß die butba separat im Umlauf war; 
Madä'ini hat sie aufgeschrieben20• Innerhalb der Mu'tazila wurde sie von Ibn 
Yazdä4, wohl in seinem K. al-Ma$äb'ib, weitergegeben 21 • Aber wir wissen 
nicht, in welcher Fassung sie damals bekannt war. Sicher ist wohl, daß der 
Text schon damals auf Wä~ils lu/ga Rücksicht nahm; denn das haben beide 
erhaltenen Versionen gemeinsam. In der Fassung des Kalä"! sind sogar religiöse 
Formeln um dieser Notwendigkeit willen geändert: aus Bismi llähi r-rabmani 
r-raMm wird Bismi /läh; l-fattäbi I-mannan 22• Nur Sure 112 wird vollständig 
zitiert; sie enthält den Buchstaben r nicht23• Anklänge an den Koran finden 

IS Zu ihm GAL2 11302 S 1/460. Der Text ist von H. Daiber herausgegeben und ausführlich 
kommentiert worden (Wä#l ibn PAtä' als Prediger und Theologe. Ein neuer Text aus dem 
8. Jahrhundert n. Chr.; Leiden 1988); vgJ. auch seinen Voraus bericht in: Actas XI Congresso 
UEAl, EI/ora, S. 383 ff. Das Gesamtwerk ist in einem Faksimile des Leidener Unicums zu
gänglich, das F. Sezgin zum Druck gebracht hat (Frankfurt 1407/1986); vgl. dort S. 174ff. 

16 Sein Großvater war Wesir unter Mu'tamid von Sevilla (46111069-484/1091). Vgl. die Edition 
von Muhammad RiQwän ad-Däya, Beirut 1966; dort S. 172, ult. ff. (übs. als Text IX 1). 

17 Nawädir al-mabtüfat I 134 ff. 
18 Nähere Angaben zur Handschrift bei Kalä'I 172, Anm. 1. 
19 GAS 1/596. Gedruckt wurde dieser Text zum erstenmal, ohne Quellenangabe, im K. Miftäb 

al-a{kär des ägyptischen Gelehrten Ahmad Miftäb (Kairo 1314/1896; dort S. 270 f.); von daher 
übernahm ihn Ahmad ZakI Safwat in seine Camharat butab al- 'Arab (dort I 482 ff.). 

20 Fihrist 117, 5. Sie wird auch in einer der beiden Werklisten Wä~ils genannt, die Ibn an-Nadlm 
bewahrt; aber dort ist sie vielleicht nur von Madä'ini her übernommen (203, Anm. 1, Z. 5). 

21 Fa(ll 238, 16. 
22 Text IX 1, k. 
23 Ib. 
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sich immer wieder; aber auch sie stehen unter dem gleichen Gesetz (so z. B. 
immer Allähu s-samt'u 1- 'alim, aber niemals Allähu samt'un ba~ir). Daß Wä~il 
zungenbrechende Koranzitate vermied, ist auch in einer Geschichte in den 
Amäli des SarIf al-Murtac;iä vorausgesetzt24• Später wurde daraus, wie wir 
sahen 25, daß er sie sogar umformuliert habe. Das war dann wohl nicht mehr 
schmeichelhaft gemeint; I)ahabl hat daraus geschlossen, daß Wä~il die qirä'a 
bil-ma'nä für erlaubt gehalten habe 26• 

Zum Inhalt der butba vgl. Text IX 1. Die Prosa dieser Fassung ist rhythmisch 
geformt und an einigen Stellen, vor allem zu Anfang und Ende, mit einem 
Binnenreim (saf) verziert. Gotteslob und Preis des Propheten (a - d) nehmen 
gegenüber dem Hauptteil unverhältnismäßig viel Raum ein. Direkte markante 
theologische Aussagen finden sich nicht. Jedoch betont der rhetorische tauMd 
die Unbegrenztheit und Unendlichkeit Gottes (a); die Ähnlichkeit mit der 
Schöpfung oder den Menschen wird ausgeschlossen (d). Auch die Idee der 
creatio ex nihilo ist, mit der Vokabel ibtidä', bereits ausgesprochen (a). Die 
Allmacht Gottes tritt zurück, ebenso seine Gerechtigkeit; stattdessen werden 
seine Langmut und Güte ausdrücklich hervorgehoben (b). Der Hauptteil ist 
ganz auf Paränese angelegt; der Autor variiert das Thema der Gottesfurcht 
(taqwä). Er kontrastiert sie mit der Welthaftigkeit der Menschen (e - 1); das 
irdische Dasein (al-hayät ad-dunyä) ist nur ein Gaukelspiel. Die Vergänglichkeit 
wird mit dem bekannten Ubi sunt qui ante nos-Motiv illustriert; da die Rede 
sich an einen Gouverneur richtet, müssen die Könige als Beispiel dienen (g). 
Im folgenden (h) greift der Verfasser den Gedanken, daß Gottesfurcht die beste 
"Wegzehrung" sei, erneut auf (vgl. e): man kommt zu ihr am besten durch den 
Koran (i). In diesem Zusammenhang zitiert er Sure 112; sie scheint hier die 
Rolle eines Glaubensbekenntnisses zu haben. Für Wäsil hätte sie die Grundlage 
des mu'tazilitischen tauhid sein können. - Zu der Fassung des SaizarI vgl. die 
Übersetzung von Daiber und die ausführliche Kritik von Radtke in: Der Islam 
67/1990/322ff. SaizarI hat den Text bezeichnenderweise in das K. az-Zuhd 
seines Werkes aufgenommen. Dabei hat er in seinen einführenden Worten den 
Adressaten, 'Abdalläh b. 'Umar b. 'Abdal'azlz, mit dessen Vater, dem Kalifen 
'Umar 11., verwechselt. 

2.2.6.1.4 Wä$ils Beziehungen zu den Aliden in Medina 

In der von uns zitierten Fassung der butba fällt auf, daß bei dem Segenswunsch 
für den Propheten auch dessen Familie einbezogen wird 1. Damit stellt sich die 
Frage, wie weit die Nachrichten von Wä~ils proalidischen Neigungen auf 
Wahrheit beruhen. Vieles ist hier gewiß Projektion; ein Teil der Mu'tazila hat 
ja später an-Nafs az-zaklya unterstützt und dabei sich gegen Widerstand aus 

24 I 164, 1 ff., nach dem Mu'taziliten Abü I-I:Iasan al-Barga'J (zu ihm s. u. Kap. C 7.4).· 
25 Oben Anm. 5. 
26 Ta'rtb V 311,3 ff.. Man wird an die Geschichte erinnert, wonach 'Amr. b. 'Ubaid einen Vers 

aus dem Koran auskratzen wollte (s. u. S. 300). 

1 Text IX 1, d. 
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eigenen Reihen durchsetzen müssen, der sich auf die abwartende Haltung des 
'Amr b. 'Ubaid berieF. Andererseits gibt es Indizien, die davor warnen, alles 
von vornherein in den Bereich der Fabel zu verweisen. Wäsils Lehre zum 
Problem punkt der imäma zeigt tatsächlich, im Gegensatz zu der des 'Amr b. 
'Ubaid, gewisse Präferenzen für 'AII3• Als um 130/747 die Anhänger Wä~ils im 
Jemen von den Umaiyaden verfolgt wurden, geschah dies, weil man sie für 
Stiten hielt4• Idris b. 'Abdalläh fand, als er nach dem Debakel von Fabb im 
Jahre 169/786 fliehen mußte, Unterschlupf bei den Banü Auraba im Magrib, 
die bereits durch Wä$ils Initiative für die Mu'tazila gewonnen worden waren5• 

Wäsil hat sich gewiß nicht immer in Basra aufgehalten; als Mansür vor der 
Revolution heimlich die Stadt besuchte, hat er nicht zu ihm, sondern zu 'Amr 
b. 'Ubaid Kontakt aufgenommen6• Es ist nicht einmal sicher, ob Wä~il über-
haupt aus Basra stamme. . 

Die einzelnen Nachrichten müssen im Zusammenhang des jeweiligen Ge
schichtsbildes interpretiert werden. Wir hören z. B., daß eine ba~rische Dele
gation, unter ihnen Wäsil und 'Amr, in Suwaiqa bei Medina, wo die Aliden 
ihre Häuser hatten, 'Abdalläh b. al-Basan, den Vater des Nafs az-zaklya, 
aufgesucht habe; dieser habe dann dessen Bruder Ibrähim - eben den, der 
später in Basra den Aufstand anzettelte - zu ihnen hinausgeschickt, und 
Ibrählm habe stellvertretend für Muhammad den Treueid entgegengenommen8• 

Von der Chronologie her ist das nicht unmöglich; die Propaganda für den 
"MahdI" Muhammad b. 'Abdalläh ist von dessen Vater langfristig vorbereitet 
worden 9. Aber andererseits erweckt die Geschichte den Anschein, als solle 
hier 'Amr b. 'Ubaid auf eine Gefolgschaft gegenüber Ibrählm festgelegt werden, 
an die er sich später nicht mehr gehalten hat 10. In der Tat heißt es in demselben 
Text kurz vorher, daß Wäsil sich in Basra gegenüber 'Amr für an-Nafs az
zaklya eingesetzt habe; 'Amr habe zwar eingesehen, daß die Zustände nach 
einer Änderung verlangten, aber keinen Huldigungseid leisten wollen 11. Er hat 
an-Nafs az-zaklya gar nicht als Mahdi anerkannt12• Selbst Wäsil ist vielleicht 
nicht mit diesem zusammengekommen; denn nach einem andern Bericht hat 

2 S. u. S. 327 ff. 
3 S. u. S. 270 und S. 307. 
4 S. u. Kap. C 7.2. 
5 S. u. S. 312 und Kap. C 7.7.1. Allerdings fällt dies in die Zeit nach 145/762, als auch die Söhne 

des Basir ar-Ra~~äl, die mit Ibrähim b. cAbdalläh in Basra gekämpft hatten, schon im Magrib 
waren (s. u. S. 330). 

6 S. u. S. 293 f. Vgl. aber dagegen Far,ll 239, ult. ff., wonach sich Wäsil bei Mansür über die 
mangelnde Unterstützung für seine du'ät beklagt. 

7 S. o. S. 236f. 
8 Abü I-Farag, Maqätil at-Tälibiyin 293, apu. ff.; dazu Veccia-Vaglieri in EIl III 985 a. 
9 S. o. Bd. I 396 und unten S. 252 f. 

10 Eingehender dazu unten S. 288 f. 
11 Maqätil 293, 3 ff. Beide sollen sich bezeichnenderweise im Hause des Angehörigen einer 

~igäzenischen Familie getroffen haben. 
12 S. u. S. 289. 
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sein dä', im l:Iigäz an-Nafs az-zaklya aufgesucht und ihn für Wä~ils Sache 
gewonnen 13. 

Wohlbemerkt: ihn für Wä~ils Sache gewonnen, nicht etwa ihm gehuldigt. 
Es gab offenbar eine alidische und eine mu'tazilitische Sicht der Dinge. Auch 
bei den Mu'taziliten ist aus dem dä, bald Wä$il selber geworden: dieser soll, 
als er auf der Pilgerfahrt in Mekka und Medina Propaganda trieb, an-Nafs 
az-zaklya mitsamt dessen Bruder Ibrählm zu seinem qaul bil- 'adl bekehrt 
haben 14. Das verschiebt sich dann noch einmal in charakteristischer Weise: in 
einem Bericht bei Qäol 'Abdalgabbär15 kommt nicht mehr Wä$il zu den Aliden, 
sondern sie erweisen ihm die Ehre des Besuches; er soll damals im Hause des 
Ibrählm b. Abi Yabyä abgestiegen sein 16. Zudem sind sie wesentlich zahlrei
cher. Neben 'AbdaIläh b. al-l:Iasan und seinen Brüdern erscheinen Zaid b. 'AlT 
und sein Sohn Yabyä, der Traditionarier und Jurist Mubammad b. 'Aglän 17 

und ein gewisser Abü 'Abbäd al-LahabI18; auch Ga'far a$-Sädiq fordert seine 
Anhänger auf, mit ihm hinzugehen. Im Verlauf der Unterhaltung wird Wä~il 
von diesem angegriffen und mit Verweis auf Sure 8/75 zur Umkehr aufgefor
dert: "Die Blutsverwandten stehen einander am allernächsten. (So ist es) von 
Gott bestimmt". Wä$il antwortet mit einer butba, in der er die Gerechtigkeit 
Gottes betont und jegliche Determination, so wie sie mit dem Koranvers 
ausgesprochen war, implizit ablehnt; er behauptet die Religion des Propheten 
und der vier ersten Kalifen zu vertreten. Bezeichnenderweise tut er dies alles, 
ohne ein einziges Mal ein rauszusprechen 19. Zaid b. 'AlT beschuldigt daraufhin· 
Ga'far, nur aus Neid ihm gegenüber Wä$il nicht zu folgen. Das ist aus dem 
Geiste der späteren Allianz zwischen Zaidlya und Mu'tazila erzählt. Der 
imämitische Anspruch, daß nicht Abü Bakr und 'Umar, sondern nur die 
nächsten Blutsverwandten (ulü l-arbäm) des Propheten Anspruch auf das 
Kalifat gehabt hätten, wird gerügt. Wä$il erkennt alle vier "rechtgeleiteten" 
Kalifen an; von seiner Vorliebe für 'All wird nichts gesagt. Zaid b. 'AlT hat 
nichts gegen Wä$ils Botschaft von der Gerechtigkeit Gottes einzuwenden, 
obgleich er doch, wie wir wissen, ebenso wie seine unmittelbaren Anhänger 
noch Prädestinatianer war 20• 'AbdaIläh b. al-l:Iasan tritt zurück; vor dem 

13 Maqätil 238, pu. f.; zu ihm s. u. S.311. 
14 MurtaOä, Amäli I 169, 1 f.; auch nach Ibn 'Inaba sollen die beiden Aliden Mu'taziliten gewesen 

sein ('Umdat at-taUb 103, pu. und 108, - 5), nach einer früheren Quelle zumindest an-Nafs 
az-zakiya (Ali b. Abi l-Canä'im, Magdl 38, 2). Aus der Anekdote bei Ka'bi 169, 3 fE. geht 
hervor, daß dieser auf jeden Fall qadaritische Ansichten vertrat. 

15 Fac;ll 239, 1 H. > IM 33, 3 ff. 
16 Ibn al-Murtaoä hat stattdessen Ibriihtm b. Yabya. Gemeint ist aber wohl Ibrähim b. Abi 

Yahyä al-Madani, Qadarit und vermutlich Schüler des 'Amr b. 'Ubaid, der damals in der 
Stadt als Gelehrter hohes Ansehen genoß (s. u. S. 697 H.). 

17 Zu ihm s. u. S. 678 ff. 
IS Bei Ibn al-Murtaoä stattdessen al-Lai/I. Ist er identisch mit dem medinensischen Qadariten 

al-Qäsim b. al-'Abbäs al-LahabI (5. u. S. 672)? 
1~ Abü Bakr begegnet darum als Abü Quhäfa, 'Urnar als Ibn al-ljattäb. 
20 S. o. Bd. I 257 und 263 H. 
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Aufstand des Zaid b. 'AlT spielte er ohnehin noch keine Rolle. Schon die 
Chronologie bringt diese Überlieferung ins Zwielicht: die Begegnung müßte 
in die Zeit vor 122/740 fallen; Ibrähim b. AbT Yahyä, der Gastgeber Wä~ils, 
stirbt jedoch erst 184/80021 • 

Dennoch hat man diese Linie weiterverfolgt; offenbar war das Bedürfnis 
groß, die späteren Beziehungen bereits in der Urphase paradigmatisch deutlich 
zu machen. Die Imämiten erzählten sich, Wä$il, 'Amr und Basir ar-Rahhäl 
hätten Muhammad al-Bäqir (der bereits 113/731 starb!) besucht und ihn mit 
dialektischer Spitzfindigkeit hereinzulegen versucht, als er sich zu der Aussage 
bereitfand, daß jede "Sache" eine "Grenze" habe, d. h. auch: sich definieren 
lasse 22• Auf zaiditischer Seite dagegen wurde eine Risäla fi l-imäma überliefert, 
die Zaid an Wä$il gerichtet haben soll. Sie ist noch erhalten; es handelt sich 
um einen Brief, in dem Zaid auf Befragen Wä$ils seinen Standpunkt zu den 
ersten vier Kalifen darlegt. Charakteristisches enthält der Text nicht; Wä$ils 
eigener Standpunkt wird gar nicht berührt23• Er dur&e ihn nach Ansicht des 
Verfassers wohl auch nicht haben; er nahm ja die Rolle des Schülers ein. 
Ausgesagt ist damit, daß nach späterer zaiditischer Ansicht Wä$ils Einstellung 
zum Problem der imäma - an die seine eigenen Schulgenossen sich häufig 
nicht hielten - mit der des Zaid b. 'AlT übereinstimmte. 

Die Mu'tazila hat diese Beziehungen, wie wir sahen, nicht geleugnet. Sie 
hat sie aber dadurch abzuschwächen versucht, daß sie nunmehr alidische 
Kontakte im l::Iigäz hervorhob, die über Zaid b. 'AlT und Muhammad al-Bäqir 
zurückreichten: mit der Linie des Muhammad b. al-I:IanafTya. Wä$il, so hieß 
es, sei von Muhammad b. al-I:Ianafiya aufgezogen worden und mit dessen 
Sohn Abü Häsim zur Schule gegangen; auch später habe er sich an letzteren 
lange Zeit angeschlossen 24. Das ist nur möglich, wenn man Wä$ils Geburts
datum (80/700) für falsch erklärt; Muhammad b. al-I:IanafTya ist bereits 81/ 
701 gestorben. In der Tat ist die Diskrepanz von Murtadä und später von 
l:Iäkim al-Cusami bemerkt worden 25. Ibn an-NadTm dagegen, der das Ge
burtsdatum auch schon bringt, sagt nur, daß Wä$i1 Abü Häsim "getroffen" 
habe 26. Wahrscheinlich ist dies alles Mythologie; ältere mu'tazilitische Zeug-

21 S. u. S. 697. 
22 BarqI, MaIJäsin 361, - 5 ff. Dahinter steht vermutlich der Gedanke, daß dann auch Gott, der 

"etwas'" (sai') ist, sich eingrenzen lassen müsse, wie die Sta dies in ihrem Anthropomorphismus 
annahm. Die Geschichte selber sagt nichts dergleichen, macht aber Muhammad al-Bäqir die 
Antwort zu leicht. 

2l Vgl. meine Ausführungen in WO 10/1979/59 f. zu der Hs. Vehbi 457, fol. 77 b -78 b. 
24 Ka'bI64, -4ff.; auch Fa(!.{ 215, lf. und 226, 4 > IM 17, 4f.; Qä<;li 'Abdalgabbär, Mugnl 

XX2 137, 7; 'Askari, Awä'il 11135, 3 f .. Etwas abweichend der (gefälschte) Ausspruch des Abü 
Häsim bei Ibn al-Murtadä 16, 4 f.: »Wenn ihr dies wissen wollt (seil. wie groß das Wissen 
meines Vaters Muhammad b. al-l:Ianaflya war), so seht euch an, welche Spuren es bei Wä~i1 
hinterlassen hat!" 

25 Amäli I 165,2; dazu Madelung, Qäsim 34. 
26 Fihrist 203, 2. 
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nisse lassen diese Beziehung völlig unerwähnt 27• Man hat sie dann wohl 
herangezogen, weil man auf diese Weise den "Isnad" der Schule bis auf den 
Propheten zurückführen konnte; die Mu'tazila war damit keine "Neuerung" 
mehr 28 • Abü I-Hugail führte die Linie sogar bis zum Erzengel Gabriel weiter 29 • 

Daß man dazu gerade die Familie des Mubammad b. al-I:Ianaflya wählte, 
könnte damit zusammenhängen, daß diese im Gegensatz zu denjenigen Aliden, 
auf die die ZaidTya und die ImämIya sich bezogen, ausgestorben war und 
darum keine unerwünschten Verpflichtungen nach sich zog; zudem kam man 
damit den Abbasiden nahe, die ja eine Zeitlang sich auf das Testament des 
Abü Häsim berufen hatten3o• Die Zusammenhänge sind im einzelnen von 
W. Madelung aufgeklärt worden31 ; er hat auch schon darauf hingewiesen, daß 
vielleicht eine voreilige Bemerkung des Sabib b. Saiba in Gegenwart des Kalifen 
al-MahdI die ganze Konstruktion angeregt oder zumindest begünstigt hat32• 

Wenn es bei QädT 'Abdalgabbär heißt, daß Wä$il der Onkel mütterlicherseits 
von Abü Häsim gewesen sei (Fat,iI234, 4 f.: kana balan li-Abi Hasim) so ist dies 
vermutlich aus kiina bala li-Abi Hasim bzw. bi-Abi Hasim bei Ka<bT, Maq. 90, 
14 f. verlesen; dort ist erst im Druck im Anschluß an die Parallele bei QädI 
'Abdalgabbär der Befund der Handschrift geändert. Ein solches Verwandt
schaftsverhältnis wäre schon von der Chronologie her schwer denkbar. Ober 
Abü Häsim's Mutter, die danach Wä$ils Schwester hätte sein müssen, wissen 
wir nur, daß sie eine umm walad namens Nä'ila war (ZubairT, Nasab Qurais 
75, 12f.). 

In dieser Legendenbildung um Wä~ils Beziehungen zum I:Iigäz lassen sich also 
verschiedene Tendenzen, auch verschiedene Phasen erkennen. Daß sie aber 
gerade an diesem Punkt ansetzte, dürfte daraus sich erklären, daß es nicht nur 
um Wä~il allein ging, sondern um seine "Organisation". Die Mu'tazila war in 
den Jahren, in denen das Umaiyadenreich zerbrach, eine politische Kraft, und 
sie ist es später, beim Aufstand in Ba~ra im Jahre 145/762, für kurze Zeit noch 
einmal geworden; da wollte man wissen, welche Position sie denn eingenom
men hatte. Wenn es zu alledem ein fundamentum in re gibt, so wird man am 
ehesten noch an das sog. Häsimidentreffen in Abwä' denken dürfen. Dort, 
beim Grabe der Ämina an der Straße von Mekka nach Medina 3J, hatten 
Vertreter der Prophetenfamilie und, wie TabarI sagt, die "Mu'tazila" sich nach 
der Ermordung WalIds H. versammelt, um zu beraten, wem denn nach den 
Wirren das Kalifat zufallen solle; 'Abdalläh b. aJ-l:Iasan scheint damals seinen 

27 Vgl. die Beispiele bei Madelung, Qäsim 34. 
28 Ka'bj 68, 1 ff. > Fa{1l164, 16 ff. > IM 7, 1 ff. 
29 Ibn an-Nadim, Fihrist 202, 5 ff. 
30 Dazu Näheres unten Kap. C 1.2.1. 
31 Vgl. Qäsim 31 ff., wo nur das K. al-Maqälät des Ka'bi noch nicht bekannt ist und deswegen 

einige quellenkritische Bemerkungen zu modifizieren wären. 
32 Qäsim 33. 
33 EI2 I 169 a. 



1.5 Wä~il b. 'Atä': Das Persönlichkeits bild 253 

Sohn Mubammad als den Mahdi vorgestellt zu haben34. Eine imämitische 
Tendenztradition behauptet, die "Häupter der Mu'tazila": Wä~il, 'Amr b. 
'Ubaid und Wä~ils Schüler Baf~ b. Sälim hätten damals ihre Parteinahme auch 
vor Ga'far a~-Sädiq bekräftigt3s. TabarT dagegen nennt keine Namen. Zumin
dest für 'Amr b. 'Ubaid wird man die Teilnahme bezweifeln dürfen 36; auch 
Wä~il ist eigentlich durch die Audienz bei 'Abdalläh b. 'Umar b. 'Abdal'aziz 
schon anderswo beschäftigt. Vor allem aber starb er in der kritischsten Phase, 
unmittelbar vor dem Erfolg der abbasidischen Revolution. Das dürfte dazu 
beigetragen haben, die Aktivität seiner Anhänger zu lähmen. Daß man ihn 
jedoch als den Führer der Bewegung ansah, geht daraus hervor, daß gerade er 
in zeitgenössischen Gedichten immer wieder gerühmt oder geschmäht worden 
ist; für 'Amr b. 'Ubaid gilt das nicht. 

2.2.6.1.5 Das Persönlichkeitsbild 

Das Bild, das man sich von Wä~ils Persönlichkeit machte, ist gekennzeichnet 
von Askese und gemäßigtem Weltverzicht. Der Vers aus der mar1iya des Asbä~ 
b. Wä~il deutete darauf hin 1, ebenso Safwän al-An~ärI's Schlußbemerkung 
über Wä~ils Verhalten nach seiner butba2, schließlich auch der Inhalt der 
Ansprache selber. Sentenzen, die man von ihm überlieferte, haben denselben 
Grundton: "Wenn den Gläubigen hungert, so übt er sich in Geduld; ist er satt, 
so dankt er (dem Schöpfer)"3 oder "Mir ist lieber, Gott sagt zu mir am Tage 
der Auferstehung ,Warum hast du nicht gesagt ... ?' als ,Warum hast du gesagt 
... ?' Denn wenn ich (etwas) gesagt habe, fordert er von mir den Beweis; habe 
ich aber geschwiegen, so fordert er nichts von mir"4. Da soll also schon er 
auf die später so häufig betonte Dialektik zwischen $abr und sukrs oder auf 
den Wert des Schweigens6 hingewiesen haben. Bei letzterem horcht man auf; 
Wä~i1 war immerhin mutakallim. Aber kaläm bedeutete nicht "Rede" um jeden 
Preis. Wä~il soll Langmut gezeigt haben, als man ihn einmal in einer Diskussion 
beleidigte7• Bescheiden soll er von einem jungen Mann - der eigentlich sein 
Schüler hätte sein müssen - Badi! aufgeschrieben haben, "um ihn die Süßig-

34 Tabari 111 143, 15 ff. und 152, 11 ff.lübs. Muth, Der Kalif al-Man$ür 63 und 72. Zu diesem 
Ereignis vgI. van Arendonk, Opkomst 41 ff., Veccia-Vaglieri in: A Francesco Gabrieli 324 und 
Nagel in: Der Islam 46/1970/258 ff. 

35 Tabrisi, l~tjgäg 11 118, 7 ff. > Bi~är XLVII 213 ff. nr. 2. Daß der Bericht fingiert ist, geht aus 
Bil}ar 214, 6 ff. hervor. 

36 S. u. S. 294. 

1 S. o. S. 237. 
2 S. o. S. 242. Dort begegnet direkt die Vokabel zuhd. 
3 Cä1.ti~, Bayän I 169, 3. 
4 Ibn Abi 1-I:Iadid, SNB VII 92, 8 f.; Tauhidi, Ba~ä'ir 2VII 178 ne.555 mit weiteren Parallelen 

im Apparat. 
S Vgl. dazu Reinert, Tawakkul175 f.; auch 112ff. und Index s. v. "Dank" und "Geduld". 
6 Vgl. dazu etwa Gedankenwelt des Mu~äsibi 107 ff .. Auch im Kreise I:Iasans soll Wä~il durch 

seine Schweigsamkeit aufgefallen sein (s. u. S.255 und 257). 
7 Fa41235, 14ff. 



254 B 2.2.6 Der Irak im 2. Jh.: Ba~ra. Die frühe Mu'tazila 

keit des Vorrangs (riyäsa) kosten zu lassen"8. Von seiner Frau Umm Yüsuf, 
der Schwester des 'Amr b. 'Ubaid, wollte man gehört haben, daß er nachts 
Koran las und dabei seine besten Argumente fand 9• 

Daran ist zweifellos vieles idealisiert. Selbst daß er überhaupt eine Ehe 
eingegangen war, meinte man erklären zu müssen: 'Amrs Schwester habe er 
nur geheiratet, weil dieser es so wollte; an sich habe er zu Frauen kein 
Verhältnis gehabt 10. Weder er noch 'Amr sollen Nachkommen hinterlassen 
haben 11. Die Wirklichkeit war nüchterner: bürgerliche Erwerbstätigkeit, Vor
liebe für dialektische "Rede", vermutlich eine gewisse intellektuelle Überlegen
heit. Wissen und Handeln sind nicht zu trennen; vor einem lasterhaften 
Gelehrten ('älim fäsiq) warnt Wäsil ebenso wie vor einem unwissenden From
men 12. Und Schweigen ist manchmal einfach Vorsicht: man soll, so ließ man 
ihn in zwei Versen sagen, mit den Dummen sich dumm stellen, nicht seinen 
Verstand ausspielen; denn der Verständige kommt heutzutage ins Unglück 
durch seinen Verstand wie früher der Dummkopf durch seine Ignoranz 13. Man 
soll sich auch nicht zuviel zumuten: "Langes Fixieren (eines Punktes) ermüdet 
das Auge, und das Auge des Herzens ist noch schwächer" 14. 

Der Trend zum Weltverzicht kommt in den Berichten über 'Amr b. 'Ubaid 
stärker zum Ausdruck als in denen über Wä~il. Wäsil mag Askese gepredigt 
haben, aber er war eben auch battb und mutakallim; bei 'Amr treten beide 
Züge stark zurück 15. Askese wurde erst zum beherrschenden Lebensideal, als 
man in die innere Emigration gehen mußte, nach der Konsolidierung der 
abbasidischen Herrschaft. 'Amr b. 'Ubaid hat diesen Prozeß mitgemacht, 
wahrscheinlich sogar gefördert, Wäsil nicht. Bezeichnenderweise ist es bei 
Ka'bi gerade 'Amr, der Wäsils zuhd betont 16. Vielleicht aber kommt noch 
etwas anderes hinzu. Askese ist vor allem ein basrisches Phänomen. Wäsil 
aber ist in Basra möglicherweise ein Fremder. Er war es jedenfalls im Kreise 
der Schüler des l:lasan al-BaSrl; dort hatte 'Amr b. 'Ubaid eine viel beherr
schendere Stellung. Wä~il konnte, so wußte man, erst Anhänger gewinnen, 
nachdem er 'Amr von seinen Ansichten überzeugt hatte 17. Wie ihm dies gelang, 
wäre nun zu untersuchen. 

8 Ib. 241, -5 ff.; auch SNB XX 247, apu. ff. und Ibn Abi 'Aun, al-Agwiba al-muskita 58 nr.345. 
9 Ib. 236, 6 > IM 31, ult. f. 

10 Ib. 235, 9 f. Er scheint das Vorbild des 'Ämir b. 'Abdqais beschworen zu haben (IS VIII 79, 
18 H., wenn er mit dem dort genannten Wä~il identisch ist); zu diesem s. o. S. 87. 

11 Ib. 234, 13. Wir hören in der Tat nur von einem Neffen namens Ca'far, dem Sohn einer 
Schwester (Cäl.ü~, IJayawän VII 204, pu. und Bubalä' 145, 2, beide Male als Gewährsmann 
des Gähiz). Allerdings ist für 'Amr wie für ihn eine doppelte kunya überliefert (s. u. S.284); 
das ist am besten dadurch zu erklären, daß doch einmal Kinder da waren, die nur in frühem 
Alter starben. 

12 Tauhidi, Ba?ä'ir I 299, 9fffn 7, 4ff. 
13 Yäqüt, lrsäd VII 225, 7 f. 
14 Gähi~, Nafy at-tasbih, in: Rasä'il I 290, 4 f. 
15 S. U. S. 297 und 306. 
16 Maq. 67, -4. 
17 Vgl. etwa TB XII 166, 8 f. 



1.6 Wä.~ils Verhältnis zu "Amr b. "Ubaid und I:Iasan al-Ba~rI 255 

2.2.6.1.6 Das Verhältnis zu 'Amr b. 'Ubaid und 1:lasan al-Ba~r; 

Die Wende soll durch ein Streitgespräch herbeigeführt worden sein, in dem 
"Amr unterlag. Die Quellen sprechen mehrfach davon, und wir können das 
Bild, das man von den Ereignissen hatte, in großen Zügen rekonstruieren. 
Wä$il und "Amr kannten sich aus I:Iasans Kolleg. Jedoch soll Wä$il dort vier 
Jahre lang beharrlich geschwiegen haben; man habe ihn deswegen für taub 
gehalten 1. Er verkehrte damals in bärigitischen Kreisen; "Amr soll Verbindung 
zu ihm aufgenommen haben, als er hörte, wie geschickt er dort mit seinen 
Gegnern umsprang2• Aber von einem Einfluß ist nicht die Rede; beide waren 
damals ja noch sehr jung, und Wä$il entwickelt seine Lehre von der manzila 
baina I-manzilatain erst später. Dies geschieht offenbar auch nicht in Ba~ra 
oder jedenfalls nicht in Kreisen der Schüler I:Iasans; denn Außenstehende, die 
von seinen neuen Ideen gehört haben, müssen ihn mit "Amr, der - wahr
scheinlich nach dem Tode Qatadas, also seit 117/7353 - die ehemalige balqa 
I:Iasans leitete, zusammenbringen4• Bei dieser Gelegenheit kommt es zu der 
erwähnten Diskussion. "Amr verteidigt die Position I:Iasans, wird aber geschla
gen und bekehrt sich daraufhin zu Wä$ils Standpunkt; er soll seine Niederlage 
neidlos und ohne Ausflüchte anerkannt haben5, Er war, wie man später 
betonte, kein guter Debattierer6 und hatte für kaläm wohl auch nicht viel 
übrig. Aber nun schickte er seine Schüler in Wä$ils Kolleg, weil es um so viel 
nützlicher sei als sein eigenes 7• 

Man scheint davon ausgegangen zu sein, daß er weiter den höheren Rang 
behielt. Er verheiratete Wä$il mit seiner Schwester, und es fiel auf, wenn Wä~il 
ihn tadeltes. Aber er verehrte ihn wegen seiner Kunst als bat'ib 9, und er soll 
ihn des Kalifats für würdig erachtet haben 10. Wir wissen nicht, ob man darunter 
mehr verstand als eine bloße Hyperbel; aber die Äußerung ist in jedem Fall 
wohl vor dem Hintergrund der Wirren gegen Ende der Umaiyadenherrschaft 
zu sehen. Als man "Amr später einmal dafür tadelte, daß er in den Tagen 
Yazlds 111. nicht den Aufstand in Ba$ra wagte 11, soll er sich damit entschuldigt 

I Fih,ist 203, 2f. > 'Askari, Awä'illl 135, 4 f.; auch Fat)/ 235, 4 ff. 
1 Ib. 235, 8 f. 
3 S. o. S. 135. 
4 Text IX 2, a. Nach Malari, Tanb'ih 30, 16/38, 5 brachte Wä~il seine Lehre aus Medina mit. 

Jedoch ist dies vielleicht schon aus anderen Nachrichten erschlossen. 
5 Ib., I; Text 3, f; auch Fa(i/ 245, 10 EE. 
6 S. u. S. 306. 
7 Fat,ll 236, 13 ff. 
S Murtadä, Amäli I 164, 1 Ef.; allerdings handelt es sich um eine typische lu/ga-Geschichte. 
9 Fat,lI235, 11 fI.; 'Uqaili, pu 'afä' III 282, apu. fE.; TB XII 175, 12ff., überall nach einem Bericht 

des Abü 'Awäna (gest. 176n92; zu ihm s. o. S. 71, Anm. 166). Ähnlich auch 'Uqaili285, lOff. 
10 'Uqaili III 285, 14 ff. > Mizän III 275, 9 f. nach Ismä'il b. Ibrählm Ibn 'Ulaiya (gest. 193/809; 

zu ihm s. u. S. 418 ff.). Aus dem Kontext dieser Überlieferung hat Nyberg wahrscheinlich den 
- sonst durch nichts zu stützenden - Schluß gezogen, daß der Bericht über die Begegnung 
zwischen Wä~il und 'Amr von Ibn 'Ulaiya stamme (Classicisme et dülin cu/turel127). 

11 Vgl. dazu unten S. 285f. 



256 B 2.2.6 Der Irak im 2. Jh.: Ba~ra. Die frühe Mu'tazila 

haben, daß er sich nur auf einen hätte verlassen können, nämlich auf Wä~il12. 
Als Wä~il schon lange tot war, hielt einer seiner Anhänger 'Amr in einem Vers 
vor, daß er nur eine Epigone (ganab) sei und Wä$il der "Kopf", der leider viel 
zu früh gestorben sei. 'Amr soll dies zugestanden haben: 20 - nach anderer 
Version: 30 - Jahre habe er mit Wä$il zusammengelebt und nie eine Sünde 
von ihm gesehen 13. 

Man darf sich jedoch durch die Kohärenz dieses Bildes nicht täuschen 
lassen. Zwar braucht man nicht viel darauf zu geben, daß für MänkdIm, den 
Kommentator des QädI 'Abdalgabbär, 'Amr bereits mit Basan selber über 
dessen munäfiq-Theorie debattiert haben soll14; das ist wohl nur eine späte 
Nebenüberlieferung. Aber sie belegt zumindest, daß er an die Wä~il-Geschichte 
nicht glaubte; denn einer "Bekehrung" hätte es dann ja nicht mehr bedurft. 
Daß eine Bekehrung aufgrund einer Diskussion sich vollziehe, war ohnehin 
zuvorderst ein literarischer Topos. Man stellte sich das so vor; aber in der 
Wirklichkeit war es aus verständlichen Gründen gar nicht so häufig 15• 'Amrs 
Einsichtigkeit wird ja auch als besonderer Vorzug vermerkt. Man muß damit 
rechnen, daß hier wie auch sonst der Bericht über das Streitgespräch rein 
modellhaften Charakter hat. Zwar war das Ereignis anscheinend in einer 
frühen Quelle aufgezeichnet worden, dem K. Mä garä bainahü (seil. Wä$il) 
wa- :4mr b. 'Ubaid 16; aber in dem Material, das wir noch besitzen, wird die 
Bekehrung verschieden dargestellt. Am wenigsten wahrscheinlich ist die Ver
sion, die sich in einem späten ibäditischen Werk, dem K. ad-Dal"il li-ahl al
'uqül des WarglänI findet 17; hier tritt 'Amr gar nicht in Aktion, sondern läßt 
sich nur von Wä$ils Philippika gegen die Prädestinatianer beeindrucken -
ausgerechnet auf jenem Gebiet also, wo er aller Wahrscheinlichkeit nach seit 
jeher einen dezidierten eigenen Standpunkt hatte 18. Seine Bekehrung ist hier 
nur letzte Bestätigung dafür, daß die mu'tazilitische Lehre die "richtige Reli
gion" im Sinne von Sure 98/5 ist. Aber auch die beiden Fassungen, die sich in 
der mu'tazilitischen überlieferung erhalten haben 19, dürften uns kaum auf das 
ursprüngliche Geschehen zurückführen. Die Punkte, an denen sie ansetzen, 
haben wenig miteinander zu tun, hätten jedenfalls kaum in einer einzigen 
munä:;;ara sich logisch auseinander ergeben können. Der Versuch des Ibn al
Murtadä - oder einer seiner Quellen -, beide miteinander zu verbinden, 
muß als gescheitert angesehen werden 20. 

12 Fatfl 250, 15 ff. (verderbt und nach GusamI emendiert; Wä~il ist nur Glosse). Der Tadler ist 
Abü 'Amr az-Za'faräni (zu ihm s. u. S. 317 f.). Vgl. die Parallele ibo 250, 6ff. 

13 Ka'bI67, 15 ff., kürzer auch 90, lOff.; wieder anders verkürzt und diesmal auf Abü l-Hugail 
zurückgeführt in Fatfl 243, 15 ff. Zu "Kopf" und "Schwanz" S. O. Bd. I 184. 

14 Text X 7. 
15 Vgl. das Material in REI 4411976/45 ff. 
16 Werkliste IX, nr. 9. 
17 Text IX 4. 
18 S. u. S. 308 f. 
19 Ibn al-Murtadä bestätigt, daß es mehrere von ihnen gab (Tab. 36, 12). 
20 Gegen Madelung, Qiisim 12, Anm. 20; vgl. den Kommentar zu Text 3. 
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In einer der beiden wird "Amr auf die These festgelegt, daß ein Todsünder -
ein munäfiq nach der Terminologie I;Iasan al-Ba~ri's - keine Erkenntnis von 
Gott habe 21; in der andern geht es um den Nachweis, daß, entgegen seiner 
Ansicht, munäfiq nicht Oberbegriff für den schweren Sünder sein kann, son
dern der Terminus fäsiq vorzuziehen seF2. Bei der ersteren wäre zu fragen, ob 
I;Iasan al-Ba~rI eine solche Lehre überhaupt vertrat, so daß "Amr sich ihm 
hätte anschließen können 23. Bei der zweiten fällt auf, daß das Prinzip der 
manzila baina l-manzilatain, das, wenn man der Rahmenerzählung glauben 
will, zu der Diskussion führte (a), in der Debatte selber gar nicht bewiesen, 
sondern vorausgesetzt wird; gestritten wird allein um die Terminologie. Hierin 
mag in der Tat die entscheidende Neuerung liegen; aber es läßt sich dennoch 
der Eindruck nicht verdrängen, daß wir es mit einer bereits etablierten Position 
zu tun haben, die nur noch in diesem Punkt weiter kontrovers war. Wä~il hat, 
so scheint es, mit dem geistigen Erbe Basans direkt kaum etwas zu tun; für 
ihn ist die Schule I;Iasans eine firqa unter anderen 24. Wenn wir aus diesen 
Indizien auf den Modellcharakter der bei den Darstellungen schließen, so richtet 
sich die Argumentation wohl nicht gegen "Amr b. 'Ubaid, sondern gegen 
spätere Anhänger I;Iasans, die weiter an seiner Terminologie festhielten und 
sie dogmatisch verfestigten, nämlich die Bakrlya 25 • Beide Texte wären somit 
in die zweite Hälfte des 2. Jh's zu setzen; um diese Zeit kann auch das K. Mä 
garä bainahü wa-baina 'Amr b. 'Ubaid entstanden sein. Damit erklären sich 
zwanglos einige weitere Eigentümlichkeiten; daß nämlich die Rahmenerzäh
lung einen Topos zur Erklärung des Begriffs i'tizäl benutzt und daß der Begriff 
käfir ni'ma vielleicht anachronistisch gebraucht wird26• 

Daß Wällil einmal Schüler l:fasans gewesen ist, brauchen wir deswegen nicht 
zu bezweifeln. Ein respektvolles Urteil, das er über diesen gefällt haben soll, 
ist in der Überlieferung bewahrt geblieben 27; in mehreren Punkten hat er 
Gedanken von ihm aufgenommenl8• Ob er ebenso wie 'Amr den Tafstr l:fasans 
weitergab, wie es an vereinzelten Stellen heißt29, scheint zwar fraglich; es 
handelt sich vielleicht nur um eine nachträgliche mu'tazilitische Verallgemei
nerung. Aber daß er vier Jahre lang in der balqa seines Lehrers nur geschwiegen 
habe, ist wohl auch etwas übertrieben; vermutlich wollte man damit nur 
erklären, warum Wä$ils Abneigung gegen den Terminus munäfiq nicht schon 
Basan selber aufgefallen war. Die Nachricht stammt ohnehin erst von "Abd
alwäri! b. Sa'Td, einem späteren Schüler des 'Amr b. "Ubaid, der die Situation 

21 Text 3. 
22 Text 2, im folgenden nach Abschnitten zitiert. 
23 Vgl. unten S. 263. 
24 So deutlich gesagt in Text 2, k. 
25 S. o. S. 111. 
26 Vgl. den Kommentar zu Text 2. 
27 Tauhidi, Ba$a'ir I 269, 4 f.l21 222 nr. 691. 
28 S. u. S. 274 f. 
29 So etwa Fat;ll 253, 2. 
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selber nicht mehr erlebt hat30, Daß andererseits Wä!;il sich selber von l;Iasan 
al-Basrl losgesagt oder dieser ihn aus seinem Kreis verjagt hätte, ist gewiß eine 
antimu"tazilitische Erfindung31 • 

Nicht ganz so klar ist, ob er diese Kontakte zu l:Iasan in Basra gehabt hat, 
In einem interessanten, aber völlig isolierten Dokument, das uns bei Ibn 
'Abdrabbih erhalten ist, wird vorausgesetzt, daß er sich in dessen Umgebung 
befand, als dieser, bereits von Todesahnungen erfüllt, nach Medina gekommen 
war und dort in einem Seitentrakt der Prophetenmoschee Kolleg hielt32• Der 
Text stellt uns vor manche Rätsel. Es scheint, daß l;Iasan gegen Ende seines 
Lebens zum zweiten mal die Pilgerfahrt gemacht hat; er hat sich damals 
vielleicht einige Zeit in Mekka aufgehalten, Mugähid soll unter seinen Zu
hörern gewesen sein; wir kämen damit in die Zeit vor 104/72233, Auch Medina 
mag er damals besucht haben. Wäsil hätte, wenn er denn tatsächlich aus 
Medina stammte, hier zu ihm stoßen können. Aber er saß schon in der 
vordersten Reihe, nur durch 'Amr von l:Iasan getrennt34, Beide waren in jedem 
Fall, wenn die überlieferten Geburtsdaten stimmen, damals noch sehr jung. 
Hinzu kommt nun, daß Ibn 'Abdrabbih den Text offenbar falsch identifiziert. 
Er bezeichnet ihn als einen Brief, den Wäsil an 'Amr geschrieben habe. Jedoch 
wird Wäsil dort in der dritten Person genannt, und zwar mit seiner kunya; so 
redet man nicht von sich selber. 

Schon Tähä al-l:IägirT hat auf dieses Faktum hingewiesen und die Zu schreibung 
an Wä$il geleugnet (Gähi:?:, Bubalä' 410, -4ff.). Abü I-Wafä' at-Taftäzäni 
erwähnt den Text in seiner Studie über Wä$il (in: Diräsät falsafrya muhdät ilä 
Ibrähim Madkür, S. 74), ohne die Problematik zu erkennen; er meint hier das 
K. Mä garä bainahü wa-baina Ämr b. 'Ubaid vor sich zu haben. 

Sicher dagegen ist, daß der Brief sich an <Amr richtete. Überrascht sind wir 
nur darüber, daß dieser darin angegriffen wird; seine "Streitsucht" wird ge
tadelt (b) und seine "schlechte Lehre" (c). Schon im Kreise l:Iasans soll man 
sie für unerträglich gehalten haben (c), und I:fasan selber habe über ihn vor 
aller Ohren die schlimmsten Befürchtungen geäußert (g), Nun habe sich -
nach dem Tode seines Lehrers, so ist impliziert - in der Tat herausgestellt, 
daß er die Offenbarung in eigenwilliger Weise deute (i); auch aus seinen 
Büchern gehe dies hervor (k). Um welchen Punkt es sich genau handelt, 
erfahren wir nicht; etwas diffus ist von "Neuerungen" (mä btada'ta) oder von 
"Verkürzung der Sinnzusammenhänge und Zerteilung der Fundamente" (tanqt~ 
al-ma'änt wa-tafrtq al-mabänt) die Rede (k). Vielleicht ist 'Amrs Bündnis mit 
Wäsil gemeint; dann wäre die Bemerkung, daß er direkt neben diesem saß, als 
der Verfasser des Briefes ihn damals in Medina zum letztenmal sah (h), als 

30 Ib. 235, 4 ff.j zu ihm s. u. S. 322 ff. 
31 S. U. S. 338. 
32 Text 5. 
33 IS VII I 115, 8 ff.j zu Mugahid s. u. S. 640ff. 
34 Text 5, h. 
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Anspielung auf dessen schlechten Einfluß zu verstehen35• Vielleicht soll aber 
auch 'Amrs qadaritischer Standpunkt gegeißelt werden; denn nicht nur die 
Schrift, sondern auch Überlieferungen (a~äd'l) soll er anders ausgelegt haben, 
und das hat man ihm mit Bezug auf Propheten worte prädestinatianischen 
Inhalts immer vorgeworfen36• Wer den Brief verfaßt hat, wissen wir nicht. Es 
muß sich um einen einflußreichen Gelehrten oder Frommen jener Zeit handeln, 
der außerhalb von Basra, vermutlich im l;Iigaz, lebte und der aufkommenden 
Mu'tazila oder der QadarIya ablehnend gegenüberstand; er hat selbst Anhänger 
im Kreise l;Iasans gehabt oder dorthin mitgebracht (c). Das Schreiben weckt 
Zweifel; jedoch wird man seine Echtheit vorläufig nicht aufzugeben brauchen. 
Man wird es dann wohl in die Zeit zwischen 120 und 125 H. datieren müssen. 

So sehr 'Amr hier angegriffen wird, so sehr wird doch auch sein Prestige 
hervorgehoben. Schon damals in Medina hat er seinem Lehrer I:Iasan am 
nächsten gesessen . (h); jetzt aber hat er Macht (taui), und man schlägt aus 
Achtung vor ihm die Augen nieder (I). Das ist natürlich bloße "Einbildung 
und Ruhmsucht" (I); aber daß 'Amr das Erbe I:Iasans hatte antreten können, 
unterliegt keinem Zweifel. Der Brief wirft ihm ja vor, daß er es falsch verwaltet. 
Daß er seit der Fusion gleichberechtigt, wenn auch vielleicht weniger aktiv 
neben Wäsilstand, geht aus dem Vers des Isbäq b. Suwaid hervor, der noch 
zu Lebzeiten Wäsils verfaßt ist37• Auch in der Geschichte über den basrischen 
kaläm-Zirkel, dem daneben noch Leute wie Sälib b. 'Abdalquddus, Bassär b. 
Burd und Ibn AbI l-'Augä' angehörten38, ist dies vorausgesetzt. 

Wie man das Verhältnis der beiden zueinander sah, hing ein wenig von der 
eigenen Einstellung ab. Dadurch daß 'Amr Wäsil lange überlebte, hat er ein 
gewisses Übergewicht bekommen. Andererseits mußten diejenigen Mu'ta
ziliten, die mit seiner Politik, vor allem gegen Ende seines Lebens, nicht 
einverstanden waren 39, dazu neigen, sich wieder mehr auf Wä$il zu berufen. 
Safwän al-AnsärI spricht von 'Amr als einem "Schüler" (guläm) Wäsils und 
betont damit vermutlich die Abhängigkeit zu stark. Ma'dän aS-Sumaiti sieht 
in Wäsil den Ausgangspunkt der 'Mu'tazila 40; Autoren dagegen, die aus den 
Kreisen der a$l;äb al-l;ad'l kommen, nennen zwar 'Amr, aber nicht Wäsil, so 
z. B. Ibn Qutaiba in seinem K. al-Ma'ärif41 oder Ibn Batta in seiner lbäna a$
$ugra. Abu I-Hudail scheint Wäsil höher zu schätzen; Bisr b. al-Mu'tamir 
dagegen beruft sich auf 'Amr42• Man stritt - und schrieb wohl auch -

35 Auch die Formulierung, daß er sich seine neue Auslegung der Schrift "um den Hals gehängt" 
habe (qalladtahü 'unuqaka), ließe sich dafür in Anspruch nehmen; taqltd insinuiert ja, daß er 
sie von jemand anderem übernommen hat. 

36 S. u. S. 304 f. 
37 S. o. S. 238. 
38 S. O. S.4. 
39 Dazu unten S. 288. 
40 Gäb.i~, Bayän III 356, 11; dazu Oriens 16/1963/108. 
41 Vgl. Watt, Formative Period 109. 
42 Vgl. Text XVII 5, v. 3. Allerdings soll er bei zwei Schülern Wä$i1s gelernt haben (s. u. S. 317). 
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darüber, wer von beiden den höheren Rang habe43 • Im Bewußtsein späterer 
Generationen stehen sie einträchtig nebeneinander; in einem Lobgedicht auf 
Hisam al-FuwatI heißt es, daß er "Wa~il und 'Amr folgte"44. Aber noch Ka'bI 
bezieht gelegentlich auch Gailän ad-DimasqI in die Reihe der geistigen Väter 
mit ein 45. Profil bekommt dies erst, wenn wir die Lehre der beiden vergleichen. 

2.2.6.1.7 Die Lehre vom Zwischenstatus 

Wä$il hat einen Traktat über die manzila baina l-manzilatain verfaßt\ von 
'Amr ist ein solcher Titel nicht überliefert. Das Problem war ihm also in der 
Tat wichtig; die Frage ist nur, wo gen au seine Originalität lag. Damit verknüpft 
sich die quellenkritische Erörterung, ob Wa.$ils Schrift irgendwo noch Spuren 
hinterlassen hat. Das könnte in Teilen der bisher behandelten munä:{,ara
Überlieferung der Fall sein; damit würde sich ihr Modellcharakter weiter 
erklären. Diese Arbeitshypothese 2 gewinnt dadurch an Wahrscheinlichkeit, 
daß die positive Hälfte von Wä~ils Beweisgang3 sich ähnlich in einem theo
retischen Referat wiederfindet, das I:Iaiyät in seinem K. al-Inti$är von Wä~ils 
These liefert4• Allerdings gibt es dazu wieder eine ältere Parallele bei Ca.bi~, 
in der Wä$il überhaupt nicht genannt und Basan al-Ba$r1 schon durch die 
BakrIya ersetzt ist5• Die theoretischen Referate sind also, ähnlich wie vermut
lich die Berichte über die Diskussion, schon früh der jeweiligen Situation 
angepaßt worden. 

Ausgehen wird man am besten von der Darstellung des I:Iaiyät. Er reagiert 
wie üblich auf einen Angriff des Ibn ar-RewandI. Dieser hatte das Kriterium 
der Originalität ins Spiel gebracht, im negativen Sinne natürlich, wie dies dem 
Geiste der Zeit entsprach, und mit den Begriffen, die man damals benutzte: 
Wä$il habe, so meinte er, mit der manzila baina l-manzilatain den Konsens 
der Gemeinde aufgekündigt. I:Iaiyät weist demgegenüber darauf hin, daß 
gerade für den von Wa.$il eingeführten "neuen" Terminus fäsiq ein solcher 
Konsens bestand; er war nur noch nicht ins Bewußtsein gehoben und durch 
einen Begriffsstreit verdeckt6• Es ging um den Status und die Einordnung des 
Todsünders, dessen "Benennung" (tasmiya), wie man damals sagte. Die I:Iä-

43 Cäl:li~, I:Iayawän VII 7,7. Kann man aus der Stelle herauslesen, daß Anhänger Abü l-Hudail's 
und an-Na~~äms sich in der Frage un~erschieden? Vielleicht haben die Verteidiger 'Amrs auch 
die Behauptung aufgebracht, daß schon er mit l:Iasan diskutiert habe (s. o. S. 256). 

44 IM 61, 8. Schon Abü l-Hudail soll von a~~äb Wä$il WQ- 'Amr gesprochen haben (ib. 71, 3 f.). 
45 Maq. 84, 10: mal}hab Cailän wa-Wä$il wa-f\mr. 

I Werkliste ur. 1. 
2 Zu ihr vgl. grundsätzlich meinen Aufsatz in: ZDMG 13511985/22ff. 
3 Text 2, h-k. 
4 Text 6. 
5 Text 7. 
6 Interessant ist, daß bei 1:Iaiyät neben fäsiq immer noch fäg;r genannt wird (Text 6, f- h). 

Dieser Begriff spielt in dem Bericht über die Diskussion ebenso wie in der späteren theologi
schen Literatur keine Rolle mehr; er ist hier vielleicht ein Relikt aus der ursprünglichen 
Fragestellung. 
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rigiten hatten ihn als Ungläubigen bezeichnet, die Murgi'iten als Gläubigen, 
I:Iasan al-Ba~rI als "Heuchler" (munäf;q); Wä~il setzt ihnen die Vokabel "Frev
ler" (fäsiq) entgegen7• Er will damit, wie in den von uns benutzten Texten 
deutlich gesagt wird 8, nicht eine vierte Partei gründen, sondern eine gemein
same Basis für alle schaffen. Darum argumentiert er nicht vom Koran her, 
sondern stützt sich auf einen bereits vorhandenen gemeinsamen Sprachge
brauch; er will eine bisher nebenbei gebrauchte Vokabel in einen Terminus 
verwandeln. Natürlich weist er darauf hin, daß dieses Wort auch im Koran 
steht und dort sogar mit Bezug auf den Todsünder gebraucht wird - oder 
besser gesagt: auf einen Todsünder, den Verleumder (qädif) nämlich 9; wenn 
"Amr b. "Ubaid in der genannten Diskussion gerade an diesem Vers die Position 
Basan al-Ba!?ri's verteidigen will 10, so ist dies vielleicht schon in mu"tazi
litischem Sinne - also im Sinne des mu"tazilitischen Erzählers - gedacht 11. 

Aber allein vom Koran her ließ sich der Terminus gar nicht begründen, und 
so war es auch nicht gemeint. 

Allerdings ging es ebensowenig nur um die Aufhebung eines begrifflichen 
Dissenses. Dahinter standen vielmehr Fragen der Bewertung, und das ist der 
Punkt, an dem ijaiyäts Referat uns über den Diskussionsbericht hinaus zu
sätzliche Information bietet 12. Es geht um das, was man später unter dem 
Stichwort al-asmä' wal-abkäm zusammenfaßte. Wer den schweren Sünder als 
Gläubigen, Heiden oder munäfiq bezeichnete, verband damit bestimmte Kon
sequenzen; Wä!?il nun soll, tIaiyät zufolge, gezeigt haben, daß man gar nicht 
alle Konsequenzen ziehen kann oder will und daß es auch deswegen sinnvoller 
sei, auf einen weniger belasteten Terminus auszuweichen. Dieses Motiv hat 
gewiß eine Rolle gespielt. Man muß nur wiederum fragen, wieweit l3aiyät im 
Sinne späterer Theologie systematisiert. 

Am leichtesten schien der Beweis bei den l3ärigiten zu führen; mit ihnen 
soll Wä!?il sich ja auch in seiner Jugend fortwährend gestritten haben 13. 

Niemand wird im Ernst daran denken, so referiert ljaiyät die Überlegungen 
Wä~ils, gegen einen Todsünder, der weiter Muslim bleibt und - wie wir 
hinzufügen müssen - sich auch politisch nicht von der Gemeinde lossagt, 

7 So auch sonst immer wieder; vgl. z. B. Fa(i1166, - 8 ff. 
S Vgl. Text 2, k mit 6, g - h. 
9 Sure 24/4; dazu Text 6, h. Gemeint ist üble Nachrede mit Bezug auf ein Unzuchtvergehen 

(vgl. EI2 IV 373 s. v. ~a~. Der Terminus qa4f oder qä4if kommt übrigens in diesem Vers 
gar nicht vor; jedoch wird darin die Strafe für das Vergehen, nämlich 80 Peitschenhiebe, 
festgelegt. Auch Gähi?: notiert, daß die Mu'tazila hier ansetzte (Text 7, a). 

10 Text 2, e. 
11 Daß Wä$il von sich aus das Beispiel des Verleumders gegen 'Amr einsetzt, ist in Text 3 

vorausgesetzt. 
12 Vgl. auch die verwandten, aber viel stärker zusammengefaßten Darstellungen bei Gähi?: (Text 

6, b - d), bei Qädi 'Abdalgabbär (Fa(il 235, 1 ff.) und bei Bäkim al-Cusami, ar-Risäla fi 
na$fflat al- 'ämma (Hs. Ambrosiana C 5, fol. 58 b, 8 ff.); weiterhin, etwas aufgebläht, bei 
Pseudo-Qäsim b. Ibrähim, K. al- 'Adl wat-taub,d (in: Rasä'U al- 'adl wat-taulfid, ed. 'Imära, 
I 125, 4 H.) und Bagdädi (Farq 97, 1 ff.l116, 4 ff.). Dazu Madelung, Qäsim 10 f. 

13 S. O. S. 255 und u. 5.269. 
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Krieg zu führen oder ihm wie einem Ungläubigen das Begräbnis auf einem 
muslimischen Friedhof zu verweigern; auch seine Erbschaft wird jeder gerne 
annehmen, was er bei einern Angehörigen einer andern Religion ja nicht 
dürfte 14. tIaiyät verschweigt allerdings, daß gewisse frühe l:Iärigiten, die Az
raqiten z. B., genau diese Konsequenz tatsächlich gezogen hatten 15. Wä~il hätte 
darum, wenn seine Beweisführung stichhaltig sein sollte, eher an die basrischen 
Ibäditen denken müssen. Aber die Ibäditen vertraten, wie in einer parallelen 
Darstellung auch ausdrücklich gesagt wird 16, eine eigene Position und wurden 
von Wäsil vermutlich gesondert berücksichtigt. l:Iaiyät hat also vereinfacht. 
Das bedeutet aber auch, daß sein Beweis in dieser Form für Wäsil kaum von 
Nutzen war. 

Bei der Auseinandersetzung mit den Murgi'iten hing alles am Glaubensbe
griff; es ist kein Zufall, daß die wenigen Texte, in denen vorn Verhältnis der 
frühen Mu'tazila zu murgi'itischen Gegnern die Rede ist, sich auf diesen Punkt 
konzentrieren 17. Auch das kommt bei I:Iaiyät nicht recht zum Ausdruck. Wäsil 
setzt nach seiner Darstellung gar nicht, wie vorher gegenüber den I:Iärigiten, 
beim Verhalten der Menschen an, sondern bei der Einstellung Gottes, so wie 
sie im Koran ausgesprochen war: Gott liebt die Gläubigen und verspricht 
ihnen das Paradies; den schweren Sünder dagegen verflucht er und will er 
bestrafen. Wie kann man da einen schweren Sünder einen Gläubigen nennen? 18 

Wä~il mag in der Tat so vorgegangen sein; in Sure 32/18 war deutlich gesagt, 
daß ein fäsiq und ein mu'min nichts miteinander gemeinsam haben. Wäsil 
wußte vermutlich, daß der Ansatz vorn Menschen her dialektisch nicht so 
ergiebig war, da die Murgi'iten selber ihr Verhältnis zum sündigen Mitmen
schen, vor allem zum ungerechten Herrscher, als problematisch empfanden 
und durchaus nicht jedem einen Freibrief gaben 19. 

Bei der Kritik an der Position I:Iasan al-Basri's2o fällt dann auf, daß I:Iaiyät 
überhaupt keine Koranverse heranzieht. Das gilt ähnlich für den Bericht über 
die Diskussion mit 'Amr b. 'Ubaid, obwohl dort die Lehre I:Iasans noch viel 
unmittelbarer anvisiert war; auch dort stützt nur 'Amr sich auf den Koran, 
während Wäsil sich darauf beschränkt, diese Schriftbasis zu zerstören und 
'Amrs exegetische Methode als hinfällig zu erweisen 21. Der Nerv der Argu
mentation lag offenbar anderswo. Einen munäfiq würde man, so sagt I:Iaiyät, 

14 Text 6, i-I. 
15 Zu den einzelnen Punkten vgJ. jetzt kurz Cook, Dogma 96 f. 
16 Bei Ka'b:i (s. u. S.265), ohne Namensnennung auch bei Cahi~ (Text 7, a). Verschiedene 

harigitische Standpunkte werden auch in BagdadIs oben genannter Darstellung aufgezählt. 
Jedoch ist diese rein akademisch; sie setzt voraus, daß Wa~il schon unter 'Abdalmalik auftrat, 
als die Azraqiten in Ba~ra und im I:Iigaz ihr Unwesen trieben, und sie mündet schließlich in 
die orthodoxe i'tizäl-Legende. 

17 Vgl. Texte Xl 11 und II 6 - 7; dazu unten S. 268. 
18 Text 6, n. 
19 Vgl. etwa Bd. I 173f. für die Strat Sälim b. l)akwänj für die ba~rische Cailaniya ibo l3lf. 
20 Text 6, m. 
21 VgJ. Text 2, f mit Kommentar. 



1.7 Die Lehre vom Zwischen status 263 

zur Buße auffordern, wenn man ihn einmal erkannt hat; wenn er sich weigert, 
würde man ihn hinrichten. Mit einem Todsünder würde man - abgesehen 
vom Fall der Apostasie, der aber eben eine Wendung zum Unglauben bedeutet 
- so nicht verfahren. Für l:Iaiyät ist ein munäfiq ein heimlicher Ungläubiger 
im Herzen der Gemeinde, nicht jeder x-beliebige Todsünder, dessen Delikt ja 
häufig allen vor Augen steht und demgemäß auch bestraft wird, aber eben 
nach einem Gesetz, das für Muslime gilt. Wieder erheben sich Zweifel, ob 
Wä~il das auch so gesehen hat. Für l:Iaiyät ist die Lehre Basans ferne Vergan
genheit; Wä~i1 dagegen kannte sie genau. Er konnte schwer darüber hinweg
gehen, daß l:Iasan die Vokabel munäfiq aus der Koranmeditation gewonnen 
hatte. l:Iasan hatte die Bedeutung verinnerlicht; für ihn war ein "Heuchler" 
jemand, der nur äußerlich den Islam bekennt und ihn nicht ernst nimmt 22. 

Das war zwar die gleiche Definition wie bei l:Iaiyät; aber sie war anders 
gemeint. Den Islam nicht ernst nehmen hieß hier, ihn nicht "leben", nicht 
existentiell vollziehen; die Asketen, die der frühen Mu"tazila nahestanden, 
werden dies genauso verstanden haben. 

Entscheidend war für l:Iasan, daß ein munäf;q mit ewiger Höllenpein 
gestraft wird; ob man ihn auf Erden als Gläubigen oder Ungläubigen behandelt, 
hatte daneben nichts zu bedeuten. Darin unterschieden sich Wä~il und die 
spätere Mu'tazila nicht von ihm; auch der fäsiq bleibt auf ewig im höllischen 
Feuer. Aber sie gingen in anderer Hinsicht verschiedene Wege: für l:Iasan 
ebenso wie für die BakrIya war bei einer bestimmten Todsünde, nämlich beim 
Mord an einem Muslim, vor Gott keine Buße (tauba) möglich 23; der fäsiq 
dagegen kann sich vor Gott von allem bekehren. Das ist vielleicht der Grund, 
warum l:Iaiyät betont, daß man einen munäfiq zur Buße auffordere; dahinter 
steht versteckte - und vielleicht nicht mehr b~wußte - Polemik. Bei der 
BakrIya kommt ein Weiteres hinzu 24: sie hielt dafür, daß jede Sünde für sich 
gebüßt werden müsse25; die Mu'tazila meinte, daß man gute Werke gegen 
böse aufrechnen könne26• Wä$il hat ein K. fi t-tauba geschrieben27; er könnte 
hierin auf diesen Punkt schon eingegangen sein. 

Im Verhältnis zur Bakriya wirkt die Mu"tazila milder, großzügiger; sie ist 
eben nicht nur, und wohl noch nicht einmal in erster Linie, eine asketische 
Bewegung gewesen. Gähi?- drückt es so aus, daß für die Bakriya der munäfiq 
mehr gestraft werde als ein Ungläubiger28 • Wä~ils Anliegen ist der Kompromiß 
und die Einigung der Gemeinde; erreichen will er es durch die Einführung 
eines neuen Begriffs und die präzisierende Eingrenzung der bisherigen Voka
beln. Der neue Begriff war gut koranisch; Gähi~ betont später, daß er in 

22 Vgl. Ritter in: Der Islam 2111933/44ff.j dazu oben 5.45. 
2.3 S. o. S. 112. 
24 Sie mag auch hier auf l;Iasan zurückgreifen; wir können es nur nicht belegen. 
2S S. o. S. 111. 
u S. u. Kap. C 4.2.1.2 für Ga'far b. Mubassir. 
27 Werkliste nr.5. 
28 Text 6, aj ähnlich später auch Bagdädi, Farq 97, apu. ff.l118, 6 f. Dazu oben S. 113. 
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vorislamischer Zeit noch nicht gebraucht worden sei 29• Aber mit ihm kam, 
eben um des Kompromisses willen, eine neue Definition für den Heilsstatus 
des schweren Sünders. Bei dieser Definition unterschied man früh zwischen 
"Bezeichnung" (ism) und juristischer "Bestimmung" (lJukm) , also zwischen 
dem Terminus selber und den im Koran oder - in gewissem Maße - auch 
in der sunna daran geknüpften Vorschriften und Heilsaussagen; wir haben 
dies bei Abü l:Ianlfa beobachten können 30. Seit es die u~ül al-bamsa gab, 
sprach man fast lieber von dem Bäh fi l-asmä' wal-abkam als von der manzila 
baina l-manzilatain. Ob allerdings auch Wä~il schon beides miteinander ver
bunden hat, muß fraglich bleiben. Das Kriterium der asmä' wal-alJkäm wird 
der ursprünglichen Situation offenbar nicht ganz gerecht, und nicht nur in 
dem Bericht über die Diskussion mit 'Amr b. 'Ubaid, sondern auch in anderen 
mu'tazilitischen Texten, die über diese Zeit Auskunft geben wollen, etwa in 
den Debatten mit Murgi'iten 3\ kommt es nicht vor. 

Wie aber hat Wa$il dann den Begriff der manzila baina l-manzilatain, den 
er immerhin in einem seiner Traktate behandelte, in sein Denken eingeordnet? 
Zuerst einmal ist festzustellen, daß der Terminus auf das, was wir bisher 
behandelten, gar nicht recht paßt; dort steht der fäsiq ja nicht zwischen einem 
zweifachen Heilsstatus, nämlich zwischen "gläubig" und "ungläubig", sondern 
zwischen drei manäzil. Damit verstärkt sich der Eindruck, daß diese Darstel
lungen von einer späteren Problemlage ausgehen32• Zugleich erhebt sich die 
Frage, ob Wä~il den Terminus nicht etwa schon vorfand. Das l:Iadlt kennt in 
vereinzelten Fällen manzila im Sinne von "Heilsstatus" 33. Vor allem aber 
können wir dort beobachten, wie es zu dieser Bedeutung kam. Ursprünglich 
waren nicht "gläubig" und "ungläubig" gemeint, sondern Paradies und Hölle, 
die Orte also, an denen Gläubige und Ungläubige "sich niederlassen" werden. 
Man käna llähu balaqahü li-wälJidatin min al-manzilatain yuhaiyi'uhü li
tamalihä, "wen Gott für eine der beiden Heimstätten geschaffen hat, den 
macht er geneigt zu dem entsprechenden Handeln", so heißt es im Musnad 
des Ibn l:IanbaP4. Auch YazId ar-RaqasI soll das Wort in diesem Sinne 
gebraucht haben: laisa baina l-ganna wan-när manzila 35• Dazu gehört dann 
das entsprechende Verb: aina tunzilu l-kuffär fi l-äbira? "wo siedelst du die 
Ungläubigen im Jenseits an?", soll NäH' b. al-Azraq gefragt haben. Das wurde 
in murgi'itischen Kreisen überliefert36, und dort, im K. al- 'Älim wal-

29 l:layawan V 280, 9 f.; zum Bedeutungsspektrum im Koran vgJ. Izutsu, Ethico-Religious Con-
cepts in the Qur'an 156 ff. 

30 S. o. Bd. I 194. Zur übersetzung von Qukm jetzt auch Gimaret, Ash'arl 487, Anm. 1. 
31 Text 11 und 11 6 -7. 
32 Allerdings sollte man den Dual auch nicht überbewerten; der Ton liegt nicht auf "zwei", 

sondern auf "zwischen". Abü l-Muln an-Nasafi spricht bezeichnenderweise stattdessen von 
der mas'alat (al-)bain al-hain (Ba~r al-kalam 75, -4 und 77, 2). 

33 Muttaqi al-Hindi, Kanz al- 'ummäl I 28 nr.519. 
34 IV 438, - 7. Zum BadI! insgesamt vgl. HT 47 ff. 
35 In einem Gespräch mit 'Umar 11. (Ibn 'Abdalhakam, Strat 'Umar b. 'Abdal'aztz 90, 9). 
36 Nach einem Bericht des Abü Banifa in einem Zusatz zur Risala an 'U!män al-BattI (38, Anm.; 

dazu oben Bd. I 199 mit Anm. 35 und 38). 
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muta'allim37, findet sich auch eine interessante Parallele zur mu'tazilitischen 
manzila baina l-manzilatain: "Der dritte Status: die Einheitsbekenner (mu
wabbidun), bei denen wir hrox'li üben. Wir bezeugen weder, daß sie dem 
höllischen Feuer, noch daß sie dem Paradies zugehören, sondern hoffen und 
fürchten für sie". Gemeint sind die normalen Muslime; diejenigen, die dem 
höllischen Feuer zugehören, sind die Ungläubigen (hier musrikun genannt), 
die ahl al-ganna dagegen die Propheten und die anderen wenigen, denen die 
Propheten das Paradies verheißen haben. Dennoch hat Abü I:IanIfa in denen, 
die einen Muslim als weder gläubig noch ungläubig bezeichneten, spitzfindige 
Neuerer gesehen38• Mit gutem Grund: für ihn bleiben auch die obengenannten 
"Einheitsbekenner" weiter Gläubige; er betrachtete den Sünder als einen 
mu • min t).äIl 39• 

Für die Ursprungsdiskussion hilft uns dies nicht weiter; alle genannten 
murgi'itischen Schriften sind nach dem Tode Wä~ils entstanden. Aber vielleicht 
bringt Ka'bI einen Fortschritt, wenn er in einem bei Ibn an-Narum bewahrten 
Passus40 die drei bisher behandelten Gruppen um eine vierte ergänzt: um die 
Zaiditen und Ibäejiten nämlich, welche glaubten, die Todsünder seien "Un
dankbare (kuffär ni'ma) , weder Poly theisten noch Gläubige". Denn "Poly
theisten" (musrikun) war bei den Ibäejiten die Bezeichnung für die Heiden, 
und in der Tat hat man bei ihnen noch am ehesten den schweren Sündern, 
d. h. vor allem: den nichtibäQitischen Muslimen, einen Zwischenstatus zu
erkannt41 • SammäbI sagt das deutlich in seinen U$ül ad-diyänät42• Gewisse 
frühe Sufriten, deren Identität wir leider nicht kennen, sahen dies genauso 43• 

Sälim b. I)akwän benutzt mantUa bereits im übertragenen Sinne44• Die Zai
diten, die Ka ebI neben den IbäQiten nennt, bereiten Schwierigkeiten. Zwar 
haben sie ähnliche Gedanken vertreten4S; aber sie hätten Wä~il nur in der 
letzten Phase seines Lebens beeinflussen können. Madelung hat die Hypothese 
erwogen, daß der Begriff kufr ntma "auch in den schiitischen Kreisen verwandt 
wurde, aus denen die ZaidTya hervorgegangen ist"46. Immerhin hat 'Abdalläh 
b. AbT Ya'für, ein der Zaidlya nahestehender irakischer Imämit, eine Art 
Zwischenstatus für diejenigen angenommen, die den Imam nicht kennen, also 

:r7 20, 4 ff.; dazu Oriens 17/1964/111. 
38 Text II 5, 0; s. o. Bd. I 197. 
39 S. o. Bd. I 194 ff. 
40 Fihrist 201, 9 ff. 
4\ S. o. S. 226 ff. 
42 Cuperly, Introduction 333. Abü 'Ammär wendet sich gegen die mu'tazilitische Lehre, sagt 

aber, daß die Mu'tazila in diesem Punkte der Ibädiya näher stehe als die Murgi'a (Mügaz II 
123, 1 ff. und apu. ff.). 

43 As'arI, Maq. 116, 5 f. 
44 Cook, Dogma 94; dazu Text II 2, r - s. 
4S Madelung, Qäsim 60 f. 
46 Ib. 13 im Anschluß an Text IX 2, k, wo die Zaidiya (bzw. Sial allein, ohne die IbäQlya 

genannt ist. Übereinstimmung zwischen der Mu'tazila und der frühen Zaidiya besteht auch 
in der Auffassung, daß der Todsünder auf ewig verdammt sei (Maq. 74, 3 f.). 
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nicht der Sia angehören 47• Oder hat Wä~il die Idee aus der medinensischen 
Sia mitgebracht? Mänkdim hat das behauptet. Aber er verspielt unser Ver
trauen, indem er in Abu Häsim den Erfinder sieht48• 

Sicheren Boden werden wir in dieser Frage wohl kaum je unter die Füße 
bekommen. Aber man wird doch sagen dürfen, daß Wä~il sich mit seinem 
Modell nicht so sehr von Vorherigem "absetzte" als vielmehr vorhandene 
Tendenzen zu Ende .führte. Schon Basan al-Ba~ri hatte mit seinem munäfiq
Begriff den Schritt zu einem Dreierschema getan 49• In gewissem Sinne wechselte 
Wä~il darum nur einen Begriff aus: "er vertrat die Ansicht, daß der fäsiq ein 
munäfiq nach der Lehre I:Iasans sei", wie Abü Hiläl al-<Askari es ausdrückt50• 

Er tat dies, weil der Terminus munäf;q ihm überinterpretiert schien; auch die 
Ibä4iten stellten irgendwann fest, daß Exegese und Theologie sich hier gegen
seitig behinderten51 • Wä~il versuchte von vornherein, bei fäsiq die Koranexe.
ge se draußen zu halten; darum hat seine Wortwahl in der Tafsir-Literatur 
keine Spuren hinterlassen 52. Im Grunde ging es ihm, ähnlich wie I:Iasan, nur 
um ein differenzierteres Instrumentarium, mit dem sich der mittlerweile ent
standene Gegensatz zwischen Murgi'iten und (radikalen) l:Iärigiten überbrük
ken ließ; er konnte noch zu Recht von manzilatain sprechen53 • Darum fiel es 
ihm wohl auch leicht, <Amr b. 'Ubaid für sich zu gewinnen. 

Daß er zugleich als erster entschlossen einen besonderen Zwischenstatus 
für den schweren Sünder annahm, hat man, wenn wir den Berichten über die 
Diskussion mit <Amr glauben dürfen, anfangs gar nicht besonders zur Kenntnis 
genommen. Der Trend ging ganz allgemein in diese Richtung, bei I:Iasan, bei 
den Ibä4iten, anscheinend auch bei den Zaiditen. Erst als auch aus seinem 
Kompromiß wieder nur eine neue Schule wurde und man sich gezwungen sah, 
ihr gegenüber die Fronten abzustecken, schrak man vor dieser Konsequenz 
zurück. In den nun folgenden Auseinandersetzungen stand vor allem die 
Bakriya an zentraler Stelle. Sie machte der Mu<tazila das Erbe I:Iasans streitig 
und zwang sie damit, sich nicht nur von den alten Extremen zu distanzieren, 

47 S. o. Bd. I 320. 
48 SUIj 137, ult. ff. 
49 Vgl. vor allem den Text aus Abü Nu<aim in: Der Islam 21/1933/44. 
50 Awä'il 11 135, 10. 
5! S. o. S. 230. 
52 Für Muqätil b. Sulaimän reicht das Bedeutungsspektrum des Wortes im Koran von Unglauben 

(den die munäfiqun gegenüber den Propheten praktizieren) und "Polytheismus" bis zu bloßem 
Vergehen (i/m) und Schlechtigkeiten (saiyi'ät), die den Glaubensstatus nicht weiter tangieren; 
von der Konsequenz einer ewigen Höllenstrafe ist nicht die Rede (al-Wugüh wan-na?,ä 'ir 328, 
-4ff.). Abu 'Ubaida behandelt {isq im Zusammenhang mit Sure 18/50 (Magäz al-Qur'än I 
406, 2), ebenso Farrä' in seinen Ma'änf l-Qur'än (11 147, 6 ff.: fäsiq = al-bärig 'an fä'ati 
rabbih). Auf den Kronzeugen der Mu'tazila, den Verleumdungsvers Sure 24/4, gehen beide in 
diesem Zusammenhang gar nicht ein. Farrä' wird wiederum von Ibn Qutaiba in seinem Carib 
al-bad,/ zitiert (I 249, 1 ff.). Allerdings bringt dieser sogar für munäfiq nicht mehr als eine 
philologische Erklärung (ib. 249, 9 ff.). 

53 Das wird manchmal selbst in späten Texten so dargestellt (vgl. z. B. QäQi 'Abdalgabbär, Fat;l/ 
161, 11 H.); jedoch handelt es sich da wohl um eine nachträgliche Vereinfachung. 
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den manzilatain, die in Ba~ra ohnehin wenig Anhänger hatten, sondern auch 
die munäf;q-Lösung explizit zu widerlegen. Das blieb nicht ohne Folgen für 
die Berichte über eine angebliche Diskussion zwischen Wäsil und <Amr oder 
für die doxographischen Darstellungen, in denen nun drei, manchmal sogar 
vier abweichende Positionen genannt und verworfen wurden. Mittlerweile 
hatte man sich auch daran gewöhnt, in genauer juristischer Parallelisierung 
die einzelnen asmä' den entsprechenden ahkäm zuzuordnen. Dieses Prinzip 
hatte sich vermutlich in der Diskussion um den Glaubensbegriff entwickelt54; 

aber es wird von der Mu·ta~iliten jetzt auch auf ihr Problem angewandt55• 

Damit hat die Frage sich endgültig verselbständigt. 

2.2.6.1.7.1 Sünde und Buße 

E. Gräf hat für die Lehre vom Zwischen status auf eine Parallele in der christ
lichen Bußpraxis hingewiesen: auch derjenige, dem die Teilnahme am 
Abendmahl verweigert wurde, galt weder als Christ noch als Nichtchrist l • 

Das ist bedenkenswert: im frühen Islam verbindet sich das Problem des 
Heilsstatus gleichfalls mit dem der tauba; der Kampf um die Termini ist in 
Wirklichkeit eine Auseinandersetzung um Bußklassen - "psychologisch er
klärlich bei Puritanern", wie schon Strothmann sagte2• Aber wir wissen vor
läufig nicht, ob die Muslime im Irak diese christliche Unterscheidung hätten 
kennen können. Vorläufig empfiehlt sich darum, die Quellen noch einmal zu 
Wäsils eigener Einstellung zu Sünde und Buße zu befragen. 

Leider schließt sich das, was uns zu diesem Thema überliefert wird, nicht 
zu einem Gesamtbild zusammen. Wä~il soll sich, wie es bei Mänkdim heißt3, 

dagegen ausgesprochen haben, daß Buße auch schon gültig sei, wenn sie sich 
auf einige der getanen Sünden beziehe; er hätte tauba also als radikale Umkehr 
verstanden. Das mag er bei Basan gelernt haben; aber er steht hier neben 
anderen, späteren Mu·taziliten4 und zudem nur als Zeuge in einem Streit, der 
von Cubbä'I und Abü Häsim ausgetragen wurde. Wir müssen also vorsichtig 
sein. Freilich hören wir daneben, daß er sogar den Entschluß zu einer Todsünde 
schon für ein Vergehen hielt, für das man das ewige Feuer verdiene; dies wirkt 
ebenfalls recht streng und pietistisch. Nur wird dies außer ihm auch mit Abü 
I-Hugail und Cubbäl zusammengebracht - und manchmal nur mit ihnen -, 

54 S. o. Bd. I 194 für Abü l;Ianrfa. 
55 Ein entsprechender Gedankengang findet sich einmal auch in einem auf Wä$il bezogenen Text 

(14, b-c); jedoch scheint auch dieser überarbeitet (s. u. S.271). 

1 OLZ 55/1960/397 nach Karl Holl, Enthusiasmus und Bußgewalt beim griechischen Mönchtum 
(Leipzig 1898), S. 239; Gerhard Rauschen, Eucharistie und Bußsakrament in den ersten sechs 
Jahrhunderten der Kirche eFreiburg 1910), S. 196 f. 

2 Der Islam 19/1931/215. 
3 Vgl. SUIj 797, 3 ff. mit 794, apu. ff. und 796, 10 ff.; auch Ibn al-Murtadä, al-Ba"r az-zabbär 

I 149, -5 f. (wo Wä$il aber nicht genannt ist). 
4 Nämlich Bisr b. al-Mu'tamir (vgl. dazu Kap. C 1.4.3.1.1.3) und Ca'far b. Mubassir (vgl. Kap. 

C 4.2.1.2). 
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so daß sich erneut der Verdacht einer Projektion ergibt5• Ibn ar-RewandT 
behauptet zudem das Gegenteil, und ob Ijaiyat mit seinem Protest dagegen 
recht hat, können wir nicht mehr entscheiden6• 

Für verantwortlich hielt Wäsil nur den, der seine Tat in mündigem· Alter 
begeht; Kinder werden von Gott nicht zur Rechenschaft gezogen und kommen 
ins Paradies. Das klingt verläßlich; er teilt diese Ansicht mit Basan al-BasrT 
und den pietistischen Kreisen seiner Zeit. Zudem ist die Lehre so formuliert, 
wie sie sich im Anfang als Problem gestellt hatte, nämlich bezogen auf die 
Kinder der Ungläubigen, die man im Krieg bekämpfte und häufig mit ihrer 
Nachkommenschaft tötete7• - Im Anschluß an Sure 2/174 hat Wa~il, wie 
schon Ba san, betont, daß Gott beim Jüngsten Gericht die Verdammten nicht 
anredet; er wendet sich nur den Guten zu 8• 

2.2.6.1.7.2 Wa$ils Verhältnis zu Ijarigiten und Murgi'iten 

Rückschlüsse auf Wäsils Lehre vom Zwischenstatus lassen diese bruchstück
haften Berichte nicht zu. Ebenso dürftig ist das Ergebnis, wenn wir untersu
chen, was die Quellen über sein Verhältnis zu Ijärigiten und Murgi'iten sagen. 
Unter den Murgi'iten hat er bereits mehrere Spielarten (a~naf) unterschieden 1; 
dennoch wissen wir nicht einmal, ob er Fadl ar-Raqasi, mit dem zusammen 
er vielleicht vor "Abdalläh b. "Umar b. "AbdaleazTz erschien, ihnen zurechnete. 
Allerdings besitzen wir den Text einer Diskussionsanleitung, die er seinem 
Schüler Bafs b. Sälim mitgegeben haben soll, als dieser Gahm b. Safwän in 
Tirmig herausforderte2• Man mag erwägen, ob sie aus einem Werk stammt, 
das die Schüler benutzten, vielleicht dem K. as-Sabt[ ila ma"rifat al-/:7aqq oder 
dem K. ft d-da'wa 3• Jedoch weckt der Modellcharakter wiederum Zweifel an 
der Echtheit; man wird an die Diskussion erinnert, die "Urnar as-SimmazT, der 
Schüler des "Amr b. "Ubaid, mit Abü Banlfa geführt haben so11 4• In bei den 
Fällen wird der minimalistische Glaubensbegriff der Murgi' a gebrandmarkt: 
Glaube kann nicht allein in der Gotteserkenntnis bestehen; er muß sich auch 
in den Werken manifestieren 5• Dementsprechend sollen Wasil und "Amr aus 
Sure 2/143 herausgehört haben, daß das Gebet mit zum Glauben gehört; dort 

5 Text 9; dazu Text XXI 156. 
6 Text 8. 
7 Text 10, vermutlich nach Ka<bI; zur Fragestellung s. o. Bd. I 19. 
8 TÜSl, Tibyän 11 89, 13 ff.; anders TabarT, Tafsir 3m 330, 1 ff., der hier einen lJa4f annimmt: 

Gott redet die Bösen nicht mit erfreulichen Worten an. 

I Vgl. den Buchtitel Werkliste nr.4. 
2 Text 11. 
3 Werkliste nr. 10 und 11. 
4 Text 11 6, b - e und 7; dazu Bd. I 203 und unten S. 321f. 
5 Nach dem späten Zaiditen al-Muwaffaq al-CurganI, einem Schüler des Qä{,iI 'Abdalgabbär, 

bestand für Wä$il der Glaube in dem Ableisten der Gehorsamswerke und im Vermeiden der 
Todsünden; er soll dabei die Begriffe imän, isläm und din gleichwertig benutzt haben (llJäta, 
Ms. Leiden Or. 8409, fol. 213a, -4ff.). Jedoch ist hier Wäsil wohl nur als Exponent der 
Mu'tazila überhaupt genommen. 
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hieß es im Zusammenhang mit der Änderung der Gebetsrichtung, daß "Gott 
unmöglich zulassen könne", daß die Muslime (bislang, solange sie noch nach 
Jerusalem beteten) "umsonst geglaubt" haben6• Aber auch Qatada hatte dies 
schon so verstanden7; typisch mu"tazilitisch war es also nicht. Das wäre es 
erst, wenn auch die Frage berührt würde, ob jemand, der böse handelt, noch 
gläubig ist oder nichts. 

In der Legende ist die Beziehung zu Gahm b. Safwän weiter ausgemalt worden. 
Man konnte nicht leugnen, daß beide einander nie begegnet waren; aber man 
konnte sich vorstellen, daß sie miteinander korrespondiert hatten. Gahm habe, 
so erzählte man sich, in einer Diskussion mit Andersgläubigen nicht mehr 
weitergewußt und sich an Wäl/il um Rat gewandt; als die Betreffenden davon 
hörten, seien sie zu Wal/il nach Basra gezogen und hätten sich dort bekehrt. 
Diese Geschichte stand ebenso wie die vorhergehende Überlieferung im K. al
Masäyi& des Abü l-l:Iasan Ibn Farzöya, der ein Schüler des Gubbal war (zu 
ihm jetzt Madelung in GAP 11 330); daraus übernimmt sie der QadI "Abdal
gabbar. Jedoch gab es daneben mehrere nichtmu"tazilitische Versionen, die z. T. 
ursprünglicher wirken. Vgl. im einzelnen unten S. 503 f. 

Was die Ijarigiten angeht, so kommen wir noch weniger auf unsere Kosten. 
Ernstzunehmende polemische Texte fehlen nahezu ganz. Die beliebte Anekdote, 
wonach Wa~il einmal durch sein dialektisches Geschick eine Gruppe gefähr
licher Ijärigiten, wahrscheinlich Azraqiten, davon abhielt, ihn und seine Ge
fährten umzubringen, ist reiner adab; sie will nur seinen Witz und seine 
Geistesgegenwart betonen9• Bei Ibn I:Iauqal wird sie auf einige seiner Anhänger 
statt auf ihn bezogen; so wurde sie im Magrib erzählt, wo es noch lange eine 
Wä~illya gab 10. Die in ibäditischen Quellen kolportierte Geschichte von der 
Niederlage Wä~ils vor seinem Zeitgenossen Abü "Ubaida at-TamlmIll ist 
gleichfalls legendär; sie dreht sich im übrigen um das qadar-Problem 12. Auch 
einschlägige Buchtitel gibt es nicht 13. Das ist insofern erstaunlich, als die 
mu'tazilitischen Quellen behaupten, er habe, als er noch Schüler I:Iasans war, 
also in seiner Jugend, mit l:Iärigiten in der Moschee der Teakholzverkäufer 
(masgid a~/:Jäb as-säg) in Ba~ra diskutiert 14. Aber vielleicht ist das nur eine 

6 TüsI, Tibyän 11 12, 5 ff. 
7 Ib. 
8 TabarT interpretiert gleichfalls imän hier mit ~alät (Tafs'ir 3111 167, 2 und die folgenden 

Traditionen). 
9 Vgl. die Versionen in Mubarrad, Kämil 891, apu. ff. > Murta«;lä, Amält I 168, 14 H.; Ibn 

Qutaiba, 'Uyün I 196, 9 ff. nach Madä'ini; QäQi <Abdalgabbär, Fat,il 235, apu. ff.; TanübI, 
NiSwär al-mul?ä~ara II 205 f.; Ibn al-GauzT, A4k.iyä' 126, 8 ff. nach Ibn Buhlül (gest. 318/930); 
Rägib al-I(lfahäni, Mubät,iarät al-udabä' 11 83. 

10 $ürat al-art,i 103, 2 ff. KRAMERS. 

11 Zu ihm s. o. S. 193 ff. 
Il DarglnT, Tab. 246, 9ff.; ljamTs b. Sa'id, Manhag I 430, -5ff. 
\3 Natürlich heißt es später, Wä$il habe Murgi'iten, ljärigiten und Gahm b. Safwän widerlegt 

(Fat,il 163, - 6 f.); aber das ist nur eine flotte Verallgemeinerung. 
14 Fat;il 235, 6 ff.; auch 235, 14 ff. Dahin gehört wohl auch die Behauptung des Abü 'Umar al

BahilT (gest. 300/913), Wi$il sei im Alter von 30 Jahren - also um 110, z. Z. von Basans Tod 
- mit der Widerlegung aller Gegner fertig gewesen (Fat,l1241, 16f.). 
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Schutz behauptung. Zeitgenössische Gedichte zeigen, daß man ihn - ebenso 
wie 'Amr - in polemischer Absicht mit den tfarigiten zusammenstellen 
konnte 15; BagdadI berichtet, man habe die frühen Mu'taziliten mabäntl al
bawärig "Weichlinge der ljarigiten" genannt, weil sie bei dem Todsünder zwar 
von ewiger Höllenstrafe redeten, ihn aber nicht ungläubig nennen und darum 
auch nicht zur Hinrichtung freigeben wollten 16. Das du 'at-System läßt ebenso 
wie das Nebeneinanderleben beider Gruppen im Magrib auf gewisse Ver
wandtschaft schließen 17. Zu einer Konfrontation ist es damals anscheinend 
nicht gekommen. 

Sollte auch der I::Iärigit Wä~il (Wä$il aS-1äri) , von dem Sufyän at-TaurT erzählte, 
daß er nach Küfa karn, um Abü l:Iani"fa zur Umkehr aufzufordern, und dann 
von Anhängern des Mansür vertrieben worden sei, mit Wäsil identisch sein? 
(Kau!ari, Ta'ntb al-ijattb 97, - 7 ff.; mit den "Anhängern des Mansür" sind 
vermutlich Sympathisanten der Abbasiden gemeint). In der hanafitischen hä
resiographischen Tradition wird die Mu'tazila unter die Ijärigiten subsumiert, 
so bei Abü MUfl an-NasafT (Radd 77, 11 ff., wo allerdings Mu'taziliya steht) 
und in der späten Ta4kirat al-marjähib (in: lIED 2/1975/127, 6 H.). Abü Mutl 
hebt nur ihre politische Lehre hervor; so hat dies auch Ibn al-GauzT übernom
men (TalbIs Iblis 19, apu. f.). Die Ta4kira bringt dagegen, vermutlich sekundär, 
ein ganzes Resümee der mu'tazilitischen Dogmatik. Man mag mit dem Gedan
ken spielen, daß die Mu'tazila gewissermaßen der linke Flügel der IbädTya war, 
also all diejenigen Qadariten umfaßte (oder ihnen eine Heimstätte bot), die 
von den IbäQiten allmählich ausgeschlossen wurden. Dafür ließen sich aus der 
späteren Entwicklung im 2. Jh. manche Indizien beibringen; jedoch reichen 
diese keinesfalls zu mehr als einer Arbeitshypothese. Zum Problem vgl. auch 
W. M. Watt, Was Wä$il a Khiirijite?, in: Festschrift Meier 306 ff. 

2.2.6.1.8 Wa?ils politische Anschauungen 

Spätere Quellen verknüpfen, von BagdadI ausgehend (der seinerseits vielleicht 
auf Ibn ar-RewandI fußt), Wäsils Lehre vom Zwischenstatus mit seinem Urteil 
über die ersten Bürgerkriege bzw. die Prophetengenossen, die in sie verwickelt 
waren. Das ist gewiß falsch 1; jedoch ist es nicht leicht, seinen wahren Stand
punkt herauszuarbeiten. Spätere Mu'taziliten beriefen sich gerne auf ihn; da 
die Schule jedoch in politischen Grundfragen nie Einigkeit erreichte, schwankte 
sein Bild in der Geschichte. Schon 'Amr b. 'Ubaid ging im übrigen nicht in 
allem mit ihm einig. 'Amr stand in der Tradition des l;Iasan al-BasrI; wie 
dieser war er Ba~rier und als solcher 'u!mänitisch. Wa~il dagegen gab 'All den 
Vorzug 2j er unterhielt ja Beziehungen zu den Aliden in Medina. Um aber in 
Basra nicht anzuecken, verwarf er auch 'U!mans Kalifat nicht. So ergab sich, 

15 S. o. S. 238 für die Verse des Isbäq b. Suwaid al.'Adawl und des Abü r-Turüq ad-I)abbl. 
16 Farq 99, 1 ff.!119, 5 ff. Leider kennen wir Bagdädls Quelle nicht. Es ,könnte sich um eine 

Formulierung AS'arls handeln (vgl. Gimaret, Ash'ari 485, Anm. 21 nach Simnäni). 
17 S. u. S.340 und Kap. C 7.7.1. 

I Vgl. Text 17 mit Kommentar. 
z Text 13, c - d: nach Gubbät. 
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daß nach seiner Ansicht der Bessere nicht unbedingt oder nicht sofort -
die Herrschaft übernehmen mußte; in der späteren Systematik bezeichnete 
man dies als imämat al-maf{iül, ,,(rechtmäßige) Herrschaft des weniger vor
trefflichen Kandidaten". Das entscheidende Kriterium war nach dieser Lehre 
der Wahlakt; der zum Kalifen Bestimmte darf zwar keinen schlechten Leumund 
haben und muß ein gewisses religiöses Grundwissen besitzen, aber er muß 
nicht unbedingt allen anderen darin voraus sein. Man gab sich Mühe, dies 
aus der Praxis des Propheten selber zu belegen3• Die Bagdäder Schule der 
Mu'tazila verfuhr so\ daß auch Wä~i1 bereits seine proalidische Haltung mit 
diesen Erörterungen garniert hätte, ist nicht sehr wahrscheinlich. Eine theo
retische Schrift dieses Inhalts begegnet unter den Büchertiteln nicht, und mit 
einer Betonung des Wahlaktes war in der Zeit, in der Wä~il agitierte, in den 
Wirren vor der abbasidischen Revolution, nicht viel anzufangen. 

Problematisch ist auch ein Passus aus dem Mugni des QädI eAbdalgabbär, 
wonach Wä~il bereits Argumente für den hohen Rang Abü Bakr's gesammelt 
haben solts. Der Qädi sieht darin eine Reaktion auf slitische, vermutlich 
räfiditische Polemik, die es so z. Z. Wä~ils allenfalls in Ansätzen gab. Die 
Argumente könnten von der BakrIya gesammelt worden sein, die ja, wie wir 
sahen, vielleicht für Abü Bakr eintrat6; jedenfalls spricht nichts dagegen, daß 
sie in Ba~ra entstanden, wo man für die SI a nicht viel übrig hatte. In einem 
Punkt wirkt der Text allerdings archaisch: Wä~il soll eine Interpretation des 
Terminus ahl al-bait in Sure 33/33 vertreten haben, die offenbar tief in die 
medinensische Exegese zurückreicht, aber später kaum nachgewirkt hat. Auch 
ein etwas ungeschicktes argumentum e contrario, das er daran knüpft, ist 
isoliere. In jedem Fall ist die' Beweisführung nicht slitisch - erstaunlich bei 
seinen Präferenzen für <All. 

Nun soll mit ihr auch etwas ganz anderes dargetan werden: daß man 
nämlich keinen Prophetengenossen als musrik oder munäfiq bezeichnen dürfe. 
Zahlreiche weitere Koranverse werden dafür angeführt 8. Dahinter mag die 
Erinnerung stecken, daß Wä~il in der Tat die Ehre der $ababa schützen wollte. 
Was ihn dazu veranlaßte, war seine Kompromißtheologie; er wiederholte auf 
späterer Stufe das Experiment der frühen Murgi" a. Wie sie setzte er bei den 
Bürgerkriegen an; hier ist der Nerv seines politischen Denkens erreicht. Statt 
irgä' empfahl er wuqüf; aber er meinte das gleiche. Zwar läßt sich davon 
ausgehen, daß bei der Kamelschlacht, wo Prophetengenossen gegen Prophe
tengenossen gestanden hatten, eine der beiden Parteien recht hatte; aber wir 

3 Text 12. 
4 S. u. Kap. C 4.2.1.1. 
5 Text 14. 
6 S. O. S. 117. Für diese Hypothese könnte sprechen, daß der Vergleich zwischen Abü Bakr und 

Abraham, auf den in k angespielt wird, bei Abmad al-Hugaimi belegt ist, der zu den ba~rischen 
Asketen gehörte und der Bakrlya nahestand (s. o. S. 95 und 98 f.; dazu Mizän nr. 468). 

7 Vgl. Text 14, b - c mit Kommentar. Wä~jl könnte <Ikrima, auf den die Interpretation zurück
geführt wird, noch erlebt haben. 

8 Text 14, a. 
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wissen nicht mehr, welche 9.ljaiyät scheut sich nicht, in diesem Zusammenhang 
die Vokabel arga'a zu benutzen: das Geschehen ist nicht mehr zu rekonstru
ieren; da kann man das Urteil nur noch "zurückstellen" für den, "der sich 
darin auskennt" 10. Für die frühe Murgi'a war das noch derjenige gewesen, der 
beim Geschehen selber dabeigewesen war 11. Jetzt aber, ein bis zwei Genera
tionen später, kann damit nur Gott gemeint sein; Wä~il - bzw. Baiyät -
umschreibt so ein wa-llähu a 'tarn. Für die Menschen bleibt allein die Konse
quenz, "Loyalität zu üben" (tawallä) , also das Verhalten der betreffenden 
$aIJäba für richtig und verbindlich anzusehen 12. Daß 'All rechtens Kalif wurde, 
darf nicht bezweifelt werden 13; auch 'U!män tritt erst in den letzten sechs 
Jahren seiner Herrschaft ins Zwielicht14• Allerdings gibt es eine wichtige 
Einschränkung: dort, wo die Kontrahenten zusammen auftreten und über 
etwas "Zeugnis ablegen", darf man ihnen nicht trauen; denn einer von ihnen 
ist ja auf jeden Fall in die Irre gegangen. Sonst aber ist ihre 'adäla nicht 
gefährdet15• Wä$il soll dies mit dem trän verglichen haben, wenn im Prozeß 
um die Vaterschaft eines Kindes Mann und Frau nacheinander zur Bekräftigung 
ihrer Aussage gegeneinander den Fluch aussprechen. Auch da kann man, was 
den Sachverhalt selber angeht, nicht entscheiden, wer die Wahrheit sprach; 
ein gewisser Makel bleibt also hängen. Aber hernach werden beide wieder als 
vollgültige Glieder der Gemeinde behandelt; ihr Zeugnis gilt, solange sie nicht 
wieder zusammen auftreten 16. 

Was aber ist mit diesem Zeugnis gemeint? Die Gegner der Kamelschlacht 
waren ja längst tot. Ist dies alles nur eine fayon de dire ohne praktische 
Konsequenzen? Sicherlich nicht. Wä$il dachte nicht nur an die Protagonisten 
selber, sondern an ihre Parteien. Wenn Siiten und Nichtsiiten sich gegenseitig 
beschuldigten, so war ihrem Hader nun der Boden entzogen - wie in einem 
Prozeß, in dem die Beweismittel zu einer Entscheidung nicht ausreichen. Die 
Frage ist nur, ob er auch meinte, daß sie ebenso, wenn sie gemeinsam über 
etwas anderes oder einen Dritten Zeugnis ablegen, kein Vertrauen verdienen. 
Dann ginge es hier auch um das Urteil über 'U!män, gegen den ja sowohl 'All 
als auch Talba und Zubair sich gestellt hatten; dieses wäre dann ebenso 
irrelevant wie der Streit gegeneinander. Zugleich wären Rechtsentscheide und 
I:Iadl!e betroffen, die zu ein und demselben Thema sowohl auf 'All als auch 
auf Talba oder Zubair zurückgehen. Immerhin bringt Pseudo-Näsi', also 
vermutlich Ga'far b. I:Iarh, als Gegenbeispiel, hei dem die Zeugnisse sich nicht 

9 Text 15, g. 
10 Ib., c. 
11 S. o. Bd.I 171 f. und 175. 
12 Text 15, h. 
13 Text 16, b. 
14 Text 15, a - c. 
15 Text 15, cl und g-h; auch 16, g und 17, h. 
16 Text 16, f und die im Kommentar dazu genannten Parallelen. Zum /j'än selber vgl. die dort 

zitierten Koranverse Sure 24/6 - 9; zur späteren juristischen Entwicklung HW 724 f. s. v. T a/ä~ 
> EIl V 730ff. s. v. Li'än. 
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aufheben, ""Ali und Abü Huraira"17; das klingt sehr nach l;Iadi!. Andererseits 
hat Wa~il doch ein Urteil über "Utman zugelassen; er mißbilligte dessen letzte 
sechs Regierungsjahre. Zudem hat 'Amr b. 'Ubaid sich gerade hier von ihm 
distanziert 18. Wahrscheinlich hat Madelung recht, wenn er die Aussage der 
Quellen nur auf das Zeugnis gegeneinander, nicht auf das miteinander 
bezieht 19. Kritik kam übrigens merkwürdigerweise von zwei Grammatikern, 
'Abdallah b. Abilsbaq al-l:Iac;lrami (gest. 117/735) und 'Isa b. 'Umar a!-Taqafi 
(gest. 149/766); aber ihnen war Wä$il schon als Qadarit nicht recht20• 

Mit der Theorie von der manzila baina I-manzilatain hat dies alles nichts 
zu tun. Natürlich hat eine der Parteien Schuld auf sich geladen und ist dadurch 
zum {asiq geworden. Aber darauf will Wä$il nicht hinaus; er will im Gegenteil 
dieses Odium so weit wie möglich von ihnen wegnehmen. Ein {asiq nämlich 
verfällt auf ewig dem höllischen Feuer; Wä~il kann sich dazu bei einem 
Prophetengenossen nicht bereitfinden. MadeIung hat dies gegen Nyberg deut
lich herausgestellt21 • Allerdings hing alles ein wenig daran, wie man die 
Kategorie der ~ababa damals definierte. Mu'äwiya gehörte im Irak - und 
wohl auch im l;Iigaz - nicht dazu. Von Siffrn redet Wä$il darum nicht; 'Ali 
hat Mu'äwiya zu Recht bekämpft22• Auch hierin steht Wä~il noch in der 
Tradition der Murgi"a 23 • 

Interessant ist allerdings, daß die "Mu'tazila", die von den hanafitischen Hä
resiographen unter die J:lärigiten gezählt wird (s. o. S. 270), gerade zum Streit 
zwischen 'All und Mu'äwiya sich des Urteils enthielt (Abü Mutt, Radd Tl, 
12ff. mit verderbtem Text; nach der Parallele bei Ibn al-CauzI, Talbts Iblis 19, 
apu. f. sind yatawalla und yatabarra'uhum in natawallä und natabarra'uhum 
zu verbessern). 

2.2.6.1.9 Weitere Lehrpunkte 

SahrastanI hat bekanntlich ein Gesamtbild der Lehre Wä$ils entworfen, in dem 
alle fünf u~ül der Mu'tazila bereits auftauchen 1; Madelung2 und Daiber3 sind 
ihm darin gefolgt. Gimaret hat dagegen Bedenken angemeldet4 - wohl zu 
Recht: die früheren Quellen schweigen sich aus. Wir wissen nicht, wovon 

17 Text 16, g. 
18 S. u. S. 308. 
19 Qäsim 26. 
20 S. O. S. 86. 
21 Qäsim 24f.; vgl. auch den Kommentar zu Text 17. Zu Nybergs Ansicht vgl. neben seinem 

Artikel Mu'tazila in EIl III 851 auch seine Ausführungen in: Classicisme et dülin cu/turel 
127. 

22 Ibn I:Iazm, Fi~al IV 153, 9 f. 
23 S. o. Bd. I 172f. 

1 Mi/al 31, -Sff.l64, 9 ff. 
l Qäsim 7ff. 
3 In: Actas Xl Congresso UEAI, S.386ff. 
4 Livre des Religions 184 ff., Anm. 6 ff. 
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Wä~ils K. at-Taubtd 5 handelte; die göttlichen Attribute jedenfalls scheinen ihm 
noch nicht zum Problem geworden zu sein. Auch Gottes Verhältnis zur Welt, 
die Frage der Schöpfung, hat ihn nicht interessiert. Wenn Ibn Mattäya zu 
wissen behauptet, er habe bereits von einer "Befindlichkeit" (kaun) der Sub
stanz gesprochen6, so können wir dies getrost auf sich beruhen lassen; damit 
ist ein systematischer Zusammenhang vorausgesetzt, den es so bei Wä~il noch 
nicht gab7• Ober den Bereich des 'adl sind wir kaum besser orientiert. Der 
Bericht bei WarglanI8 ist legendär, ebenso eine einschlägige Anekdote bei Qadl 
'Abdalgabbar9• Nichts deutet jedenfalls darauf hin, daß Wä~il mehr war als 
ein Qadarit. Nur bei der Frage, wie denn Prophetie sich zur menschlichen 
Willensfreiheit verhält, kommen wir ins Detail. Wä~il soll Wert darauf gelegt 
haben, daß auch die Propheten nicht nur von Gott erwählt werden, sondern 
zugleich aus freien Stücken das ihnen anvertraute Gut (amäna) der göttlichen 
Botschaft annehmen und bewahren. Gott weiß zwar voraus, daß sie dies tun 
werden; aber er zwingt sie nicht dazu 10. Auch das ist in der späteren Mu'tazila 
häufig vertreten worden 11; es kann also einfach auf Wä~i1 zurückgeworfen 
sein. Jedoch wird das gleiche Problem in den unter dem Namen des I:Iasan b. 
Mubammad b. al-I:Ianaflya laufenden Quaestiones behandelt und von den 
dort angegriffenen Qadariten in ähnlicher Weise gelöst 12• 

Einiges erfahren wir auch aus mu'tazilitisch beeinflußten Tafslr-Werken. 
Aber da geht es meist um Punkte, die später nur noch am Rande des theolo
gischen Interesses standen. Nachgedacht hat man um diese Zeit offenbar über 
die Natur von Adams Paradies; wir wissen dies auch aus anderen Berichten 13. 

Wie bereits I:Iasan al-Ba~rI sollen Wa~il und 'Amr die Meinung vertreten 
haben, daß Adam in demselben Paradiese wohnte, in das auch die Seligen 
dereinst eingehen; sie schlossen dies daraus, daß ganna in Sure 2/35 den Artikel 
trägt und somit das bekannte Paradies, eben die gannat al-buld bezeichnet 14• 

Das implizierte, daß das den Menschen versprochene Paradies von Anfang an 
existiert; hier ist die Gleichsetzung bei :Oirär zum Problem geworden 15• Jedoch 
hatte schon I:Iasan Sure 3/169 so verstanden, daß die Blutzeugen im Paradies 
weiterleben; dieses muß ihnen also auch vor dem Gericht zur Heimstätte 

5 Werkliste nr.3. 
6 Tat;/.kira 450, apu. 
7 Erst Abu I-Hugail kennt den Begriff (s. u. Kap. C 3.2.3.1.1.4). Bei Ibn Mattöya geht es darum, 

ob man der Substanz im Augenblick des Entstehens eher eine "Befindlichkeit" oder Ruhe bzw. 
Bewegung zusprechen solle. Er nennt neben Wäsil noch einen der "beiden Ga'far"; vielleicht 
hat dieser sich auf Wä~il berufen. 

8 Text 4; s. o. S. 256. 
9 Fa<)l 240, 9 ff. > IM 35, 8 ff. 

10 Text 20. 
11 Ib., C. 

12 Anfänge 35 ff. § 2. Zu prüfen bleibt, wieweit die Verwendung der Vokabel amäna auf eine 
zugrundeliegende Exegese von Sure 33/72 hinweist. 

13 Vgl. meinen Aufsatz in: Festschrift Abel 109 ff. 
14 TabrisI, Magma' 185, 13ff.; etwas kürzer auch TusI, Tibyän I 156, 8ff. 
15 S. u. Kap. C 1.3.1.5.1. 
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dienen. Wä~il und 'Amr haben dagegen keinen Einspruch erhoben 16. Die 
Einwände gegen ihre These setzten vermutlich auch anders an. Man fragte, 
wie denn der Satan in Adams Paradies habe hineinkommen dürfen, wenn 
dieses als Lohn für gute Werke geschaffen sei, und man meinte, daß, wenn 
Adam einmal in jener gannat al-buld, also einem "Paradies der ewigen Dauer", 
gewesen sei, er dessen nicht wieder habe verlustig gehen können. Die Ant
worten darauf sind uns überliefert: der Satan kam vielleicht von draußen an 
Eva heran, und das Paradies Adams vergeht; ewig ist es erst als Lohn für 
irdisches Handeln. Das mögen spätere Spekulationen sein, zumal Gubbä'I und 
einige noch spätere Mu'taziliten sich Basans und Wä~ils Position zu eigen 
gemacht haben 17, Aber die zweite Antwort klingt so, als sei das Paradies 
zwischenzeitlich, nämlich nach Adams Fall, einmal vergangen. Das hätte schon 
I)irär von der gannat al-buld nicht mehr behauptet; er hat stattdessen von 
zwei verschiedenen Paradiesen gesprochen. Vielleicht hat Wä~il yuld noch gar 
nicht als "Ewigkeit", sondern nur als "lange Dauer" verstanden 18. 

Eine weitere überlegung, die Wäsil wiederum mit Basan gemeinsam hat, 
bezieht sich auf Sure 2/25. Dort heißt es von den Paradiesesbewohnern: "Sooft 
sie eine Frucht daraus zu essen bekommen, sagen sie: ,Das ist, was wir vorher 
zu essen bekamen'. Man gibt es ihnen derart, daß eines dem andern (zum 
Verwechseln) gleichsieht". Er interpretierte: was wir vorher hier im Paradies 
zu essen bekamen, nicht etwa im irdischen Leben. Das Paradies bleibt also, 
so will er wohl sagen, eine Sache sui generis. Damit aber die Beköstigung 
nicht zu gleichmäßig ausfalle, sollen die Seligen doch erkennen, daß das, was 
sich "(zum Verwechseln) gleichsieht", in Wirklichkeit etwas anderes ist 19, 

Woher diese Informationen letztlich stammen, ist nicht ganz klar. Möglicher
weise sind sie Wä~ils K. Ma'äni l-Qurän entnommen (Werk liste nr.7). Da 
Wä~il meist zusammen mit 'Amr genannt wird, könnten sie auch aus dessen 
Redaktion von l:Iasans Tafstr auf ihn übertragen sein. Da aber Wä!Jil manchmal 
auch ohne ihn neben l:Iasan auftritt (so in dem letztgenannten Punkt), ließe 
sich hierin sogar ein Beleg dafür sehen, daß er tatsächlich selber Teile von 
l:Iasans Tafsir überlieferte. Die Übereinstimmungen erstrecken sich auch auf 
juristische Fragen. Wä!Jil und 'Amr hielten wie l:Iasan die 'umra für ebenso 
obligatorisch wie den l:Iagg; die "Iraker" dagegen, Ibrähim an-Naba'i und seine 
küfischen Freunde, meinten, sie sei nur guter Brauch (masnüna; Tüsi, Tibyän 
II 155,2 ff. im Anschluß an Sure 2/196). Allgemein zum Problem vgl. HW 766 b 
s. v. ·Umra. - Zu Wä$ils Einstellung zur Grabesstrafe und anderen eschato
logischen Details s. u. S. 306. 

16 TÜSi, Tibyän 1II 46, 7 H.; vgl. auch ibo 11 34, - 8 ff. zu Sure 2/154. 
17 Vgl. die angegebenen Stellen; auch TüsI, Tibyän IV 398,5 f. zu Sure 7/19. 
18 Zu bulüd in der vorislamischen Poesie vgl. G. Müller, Labid 100 f.; man konnte damals auch 

Reichtum noch als bulüd, also als etwas, das Dauer verleiht, betrachten. Weiteres zur Frage 
vgl. Kap. D 3. 

19 TabrisI, Magma' I 65, 15 f.; dazu auch Tabari, Tafstr 3[ 385 ff. 
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2.2.6.1.9.1 Erkenntnistheoretische Fragen 

Einen besonderen Platz nehmen die wenigen Nachrichten über erkenntnis
theoretische Fragen ein. Auch sie sind in ihrer Authentizität durchaus nicht 
alle gesichert; aber sie berühren den Nerv mu'tazilitischen Denkens. Die von 
Wäsil gesteuerte missionarische Bewegung appellierte an die rationale Einsicht 
der Menschen, nicht, wie dies später manche mit ähnlicher Intention auftre
tende süfische Bewegungen taten, an ihr Gefühl. Wenn man ihm später die 
Ansicht zuschrieb, das Erkennen müsse dem Handeln vorausgehen und die 
Lehre sich aus beidem entwickeln, so hat dies einen echten Ton. Er soll es aus 
dem Koran abgeleitet haben: Moses wurde so berufen; zuerst gab Gott sich 
ihm auf dem Sinai zu erkennen, dann hieß er ihn seine Sandalen ausziehen, 
und dann befahl er ihm, seine Botschaft zu verkünden (Sure 20/12). Aber auch 
von den normalen Menschen war es gesagt: diejenigen, die nicht zu Schaden 
kommen wollen, müssen "glauben" und "tun, was recht ist" und schließlich 
"einander ans Herz legen, sich an die Wahrheit zu halten und Geduld zu üben" 
(Sure 10311-3) 1. Diese letztere Exegese war nur deswegen schlüssig, weil 
"glauben" hier als "Gott erkennen" verstanden war 2; das missionarische "ein
ander ans Herz legen" aber bezog sich sowohl auf die Wahrheit, die wieder 
in den Erkenntnisbereich gehört, als auch auf die Geduld, also auf praktische 
Bewährung. Es ist kein Zufall, daß Wäsil in das K. al-Awä'i/ des Abü Hiläl 
al-eAskarI als derjenige einging, der als erster schriftlich gegen Andersgläubige 
polemisierte und dazu Grundlagen schuf, die für später gültig blieben3• Diesen 
Schriften gab er die Form von quaestiones (masä'il)4; sie wurden so offenbar 
von seinen du eät benutzt. Seine irakischen Schüler haben nach seinem Tode 
ihren "Brüdern im Magrib" ein Konvolut davon zugeschickt5; Abü I-Hugail 
soll von Umm Yüsuf, der Frau Wäsils, die ihn anscheinend lange überlebte, 
zwei Behältnisse (qimatr) mit seinem "kalam" erhalten haben 6• Auch wenn er 
sich über juristische Meinungsverschiedenheiten (al-ibtiläf (f l-futyä) ausließ 
- wovon er angeblich viel verstand -, so will er dies nur getan haben, um 
das religiöse Problembewußtsein zu fördern 7• 

I Text 19. 
2 Auch der SarIf al-Murtadä hat, als er den Bericht übernahm, das Problem gesehen; er erklärt 

"glauben" als "für wahr halten" und gibt ihm damit eine intellektuelle Note. Jedoch findet 
sich die Gleichung auf die genannte koranische Wortverbindung bezogen ebenso bei Abu 
l:Ianlfa (vgl. Text II 5, f-g). 

3 Awä'j[ H 134, 2 ff. nach Gäbi?:, übersetzt bei Pines, Atomenlehre 126; zitiert auch bei Bernand 
in: 51 36/1972/26. 

4 Fat/.l 165, 11. Mit der Form selber wäre er, wenn l:Iasan b. Mubammad b. al-I:Ianaflya's 
Widerlegung der Qadariten echt ist, nicht originell gewesen; er hätte sie im I:Iigäz vorfinden 
können (s. u. S. 665). 

5 Das sog. K. al-Masriq/Yln min a$bäb Abt lJu4aifa ilä ibwänihim bil-Magrib, das mehrere 
Einzelschriften enthielt (vgl. die Einleitung zu Werkliste IX). 

6 Fat/.l 241, 18 f.; auch oben S. 254. 
7 Fat,ll 236, 9ff. nach Abü 'Amr az-Za'faräni und Abü 'Umar I:Iaf$ b. al-'Auwäm (so zu lesen!), 

die beide zum Schülerkreis gehörten (5. u. 5.317 f. und 325). Die Formulierung hat leicht 
apologetische Färbung, so als ob die Beschäftigung mit dem ibtiläf fi l-futyä sich später keiner 
großen Beliebtheit mehr erfreut hätte. 
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Die "Grundlagen" aber hat er, wenn wir der Überlieferung trauen können, 
in einigen Kernsätzen erläutert, die in leicht abweichender Form bei dem Qäc;ll 
eAbdalgabbär und bei Abu Hiläl al-'Askari bewahrt sind g. In einem von ihnen 9 

werden die Instrumente religiöser Wahrheitsfindung aufgezählt, also das, was 
man später in den u$ul al-fiqh behandelte. So hat man den Text auch in der 
Folgezeit verstanden; er ist anscheinend auf die klassische Vier zahl der U$u[ 
ergänzt worden 10. Aber so weit war man z. Z. Wä~ils noch nicht. Der Konsens 
wird offenbar noch nicht als separates Kriterium gewertet. Der qiyäs hat sich 
noch nicht aus dem allgemeinen igtihäd herauskristallisiert 11; er begegnet hier 
einfach als "Vernunftschluß" oder "Verstandesargument" . Ohnehin wird noch 
nicht zwischen Recht und Theologie unterschieden. Wir merken es auch an 
den beiden Kriterien, denen Wä~il die meiste Aufmerksamkeit schenkt, dem 
Koran und dem babar. 

Im I~.oran haben nach demselben Satz nur solche Verse Beweiskraft, die 
keine abweichende Deutung zulassen. Wäsil folgt damit seiner Tendenz, jeden 
Parteihader zu neutralisieren. Jedoch kommt ihm die Unterscheidung zwischen 
mu/:1kamät und mutasäbihät in die Quere, die in Sure 3/7 angedeutet war und 
zu seiner Zeit auch bei eAbdalhamrd b. Yahyä, dem Sekretär der letzten 
Umaiyaden, ins Bewußtsein gehoben wurde 12• Die mu/:1kamät, die "eindeutig 
bestimmten" Verse, sind für ihn nicht einfach alle Schriftstellen mit klarer 
Aussage, sondern im besonderen diejenigen, aus denen hervorgeht, daß ein 
bestimmtes Vergehen ewige Höllenstrafe nach sich zieht, m. a. W.: in denen 
wir erfahren, wann ein Sünder fäsiq ist. Das gilt etwa für Sure 4/93, wo von 
vorsätzlichem Mord die Rede ist und es dann heißt: " ... ist die Hölle sein 
Lohn, daß er (ewig) darin weile"; es gilt nicht für die Lüge oder für den 
unzüchtigen Blick, die darum nur den Charakter einer läßlichen Sünde haben. 
Bei ihnen muß man sich mit seinem Urteil zurückhalten; denn Gott hat "nicht 
klar gesagt, daß er dafür strafen wird" 13. 

Auch Muqätil b. Sulaimän, jüngerer Zeitgenosse Wä$ils, hat das Wort mubkam 
mit dem Verbotekatalog in Sure 6/151-53 illustriert (Wansbrough, Quranic 
Studies 177). Daß der "unzüchtige Blick" verwerflich sei, läßt sich auf kora
nischer Grundlage in der Tat nur e contrario daraus erschließen, daß dort 
empfohlen wird, den Blick niederzuschlagen (vgl. Sure 24/30 und 49/3). Verse, 
in denen die Lüge mit negativem Vorzeichen erscheint, sind Legion; aber die 
Strafe dafür wird nicht deutlich umschrieben. Zwar heißt es in Sure 2110, daß 
die munäfiqün für ihre Lügenhaftigkeit "eine schmerzhafte Strafe zu erwarten" 
haben; jedoch muß eine schmerzhafte Strafe ja nicht ewig währen. 

8 Text 21. 
9 Ib., f. 

10 Vgl. den Kommentar zu diesem Satz. Ridwän as-Saiyid hat direkt vermutet, daß 5äfi'j in 
seiner Risäla auf diesen Text reagiert (al-Umma wal-gamä'a was-su#a 148 f.). 

11 S. o. S. 130 und 133. 
12 S. o. Bd. I 38; dazu Schönig, Sendschreiben 21. 
13 Text 22. 



278 B 2.2.6 Der Irak im 2. Jh.: Ba!1ra. Die frühe Mu'tazila 

Das zweite, was ihm in die Quere kam, war die Vorstellung von der Abro
gation. Wiederum war offenbar eine längere Diskussion vorausgegangen 14; 

aber er mag tatsächlich, wie Abü Hiläl al-eAskari sagt, der erste gewesen sein, 
der sie theoretisch auf den Punkt brachte, daß Abrogation nur bei Versen 
juristischen Inhalts möglich sei, nicht dagegen bei historischen Aussagen 15. In 
den Traktaten des Zuhri" oder des Qatada 16 wird dieser Grundsatz praktiziert, 
aber nicht ausgesprochen. Er wird auch mit l:Ialil in Verbindung gebracht 1?; 
später ist er zum sunnitischen Allgemeingut geworden. 

Tabari, Tafstr 311 472, 1ff.; Abü Muqätil as-Samarqandi, al- 'Älim wal
muta'allim 44, ult. ff.; für Farrä' vgl. Wansbrough, Quranic Studies 197. Sogar 
Christen beriefen sich darauf. Elias von Nisibis widerlegte damit den Wesir al
Busain b. 'Al, al-Magribi, als dieser ihm anläßlich einer Sitzung i. J. 41711026 
vorhielt, Sure 2/59, in der den Christen eine Belohnung von Gott versprochen 
wird, sei durch Sure 3/79 abrogiert (Masriq 20/1922/118, apu. ff.; zum Zusam
menhang vgl. Kh. Samir in: Islamochristiana 3/1977/262). 

Verse juristischen Inhalts erkannte man an ihrer sprachlichen Form. Man 
redete von "Gebot und Verbot" 18. So verband sich mit der nasb-Theorie sehr 
schnell die Unterscheidung von assertorischen und imperativischen Sätzen, 
babar und amr 19• Auch das war Wä~il als allgemeine Voraussetzung wohl 
schon bekannt. Jedoch soll er "als erster" darauf hingewiesen haben, daß es 
Aussagen (abbär) von spezieller und solche von allgemeiner Bedeutung gibt; 
danach richtet sich ihre Beweiskraft20• Die Formulierung ist eine kurze Ober
legung wert. In den späteren u$ül al-fiqh, in denen diese letztere Distinktion 
eine große Rolle spielte 21 , ist sie auf assertorische und imperativische Sätze 
gleichermaßen angewandt worden 22; das ließ sich in der juristischen Herme
neutik auch gar nicht vermeiden. Bei Wä~il dagegen klingt es so, als habe er 
nur an Aussagesätze gedacht; er redet ja auch von ihrer Beweiskraft und nicht 
von ihrem Geltungsbereich. Das erklärt sich vermutlich daraus, daß er eher 
in dogmatischen als in juristischen Kategorien dachte. Die Mu'tazila hat den 
Murgi'iten später immer wieder vorgeworfen, koranische Aussagen, in denen 
allgemein jeder Todsünder, etwa jeder Mörder, mit ewiger Höllenstrafe be
droht wird, speziell nur auf die Nichtmuslime zu beziehen 23• Wenn auch Wä$il 

14 S. o. Bd. I 34 ff. 
15 Text 21, e. 
16 Dazu oben S. 220, Anm. 42. 
17 Tüsf, Tibyän I 393, 2ff. 
18 Text 21, e. 
19 Ib., b. 
20 Ib., b-d. 
21 Vgl. etwa, als Beispiel unter vielen, Abü l-Busain al-Ba$ri, Mu'tamad 201ff.; Siräzi, Tab$ira 

105 ff.; Goldziher, 2ahiriten 120 ff.; Turki, Potemiques 84 ff. etc. Dazu jetzt die Dissertation 
von Abd AI-Rafi'i Oyewumi Omotosho, The Problem of al-amr in u~ül al-f;qh (PhD Edinburgh 
1984). 

22 Vgl. Z. B. Slräzf, Tab#ra 105, 6 f. und 110, 3 ff.; Turki, Potemiques 86. 
23 S. u. Kap. C 2.5.1, 3.2.1.3.3.1 und 5.1.1. 
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schon primär dies im Auge hatte24, so hätte er hier ähnlich angesetzt wie bei 
seiner Definition von mubkam und mutasäbih. 

Im übrigen waren "Aussagen" für ihn nicht nur im Rahmen des Korans 
interessant. Hier waren sie durch die göttliche Autorität gesichert; anderswo 
bedurfte ihre Glaubwürdigkeit erst noch eines Beweises. Dazu mußte, so meinte 
er, ausgeschlossen werden, daß diejenigen, die eine Aussage machen, Hand in 
Hand arbeiten (tawäfuJ, um ihre Meinung durchzubringen, oder - wenn sie 
nicht am selben Orte wohnen - zu diesem Zweck miteinander korrespondiert 
oder über Boten miteinander Kontakt aufgenommen haben; umgekehrt dürfen 
sie auch nicht darin übereingekommen sein, etwas einhellig als falsch zu 
bezeichnen25• Das sind im Grunde nur verschiedene Aspekte ein und desselben 
Kriteriums: Aussagen müssen unabhängig voneinander zustandekommen. Da
bei fällt auf, daß ihre logische und inhaltliche Stringenz gar nicht berücksichtigt 
wird; es geht nicht darum, was gesagt wird, sondern daß es von mehreren 
übereinstimmend gesagt wird. Oder wie es an anderer Stelle heißt: ein Satz 
wird erst durch Konsens zum Argument, d. h. er erhält Beweischarakter erst, 
wenn mehrere ihn aussprechen oder an ihn glauben26• 

Vom Ansatz her berührt sich das mit dem, was man in der Badl!wissenschaft 
später als ·tawätur bezeichneteua. Jedoch benutzt Wä$il diesen Begriff nicht, 
und er sagt auch nirgendwo, daß er nur an Hadr!e dachte. Er knüpft wohl 
eher bei Überlegungen an, die in der Antike zum Überlieferungsbeweis ange
stellt wurden: wie kann man sicher sein, daß es eine Stadt Alexandrien gibt, 
wenn man selber nie dagewesen ist?27 Aber das Badl! ist subsumiert und 
offenbar noch nicht als Spezialfall erkannt. Die Bezeugung wird nur horizontal 
gesehen, innerhalb ein und derselben Generation, wo Zeitgenossen vielleicht 
an· ein und demselben Ort ein und dieselbe Tradition weitergehen oder aber 
über eine größere Distanz, zwischen Küfa und Ba$ra etwa, ihre Traditionen 
austauschen. Daß es beim Badl! auch eine vertikale Bezeugung gibt, über 
mehrere Generationen hinab in die Vergangenheit und bezeugt durch den 
Isnäd, tritt noch nicht in den Blick. Wä$il war der Generation der Propheten
genossen noch zu nahe. Darum ist ihm· wohl der Gedanke, daß tawätur 
sozusagen automatisch Wahrheit garantiert, noch fremd; die Berichterstatter 
können sich ja absprechen. Die Gemeinde könnte sich theoretisch auf Irrtum 
und Lüge einigenjes wäre allerdings eine Katastrophe 28• 

Klar ist, daß das, was man später als äMd bezeichnete, also isoliert bezeugte 
Prophetenworte, ihm als Beweis nicht ausreichen. Das hieß für ihn vermutlich 
noch nicht, daß man sie nicht zu sammeln brauche; von einer Konfrontation 

24 Nach TÜSI, Tibyän II 588, pu. kämen wir hierfür sogar bis auf Basan al-Ba~ri zurück. 
lS Text 21, a; vgl. dazu meine Behandlung des Passus in: La notion d'autorite au Moyen Age, 

ed. G. Makdisi und J. et D. SourdeI, 213 f. Zur Aufnahme bei Asamm s. Text XIII 35. 
26 Text 23, a. 

26. Vgl. etwa die Formulierung bei Cähi~, 'Ulmän;ya 116, 4 f. 
27 Vgl. die Bemerkungen von van den Bergh in: Averroes' Tahafut al-Tahafut II 16 ad p. 16.5. 
28 Text 23, b. 
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mit den Vertretern des BadI! ist noch nichts zu spüren. Wä~il selber soll BadI! 
von Basan al-Ba~rI und anderen überliefert haben 29• Auch Schüler hat er darin 
angeblich gehabt 30. Allzuviele Prophetenworte, die seinen Kriterien genügten 
und mehrfach übereinstimmend tradiert wurden, dürfte es damals noch gar 
nicht gegeben haben, erst recht noch keinen ernsthaften Versuch, diese Par
allelen sorgfältig zusammenzustellen. Es entbehrt nicht einer gewissen Ironie, 
wenn Wä~ils Ruhm später gerade durch ein schlecht bezeugtes und sichtlich 
apokryphes BadI! bekräftigt wurde: "In meiner Gemeinde wird es einen Mann 
geben namens Wä~il, der zwischen Wahr und Falsch unterscheiden wird"31. 

2.2.6.2 f\mr b. 'Ubaid 

Bei dem zweiten "Kirchenvater", bei 'Amr b. 'Ubaid, ist die Quellenbasis 
ähnlich trügerisch wie bei Wä~il b. 'Atä·. Er wurde zum Bestandteil der 
historischen Allgemeinbildung; darum wird er allenthalben erwähnt, häufig 
auch mit einer eigenen Biographie. Dennoch ist das erhaltene Material wenig 
substantiell. Man muß zwischen der mu'tazilitischen und der 
nichtmu'tazilitischen Überlieferung unterscheiden. Allerdings hat wie bei Wä~iI 
die letztere von der ersteren vor allem über Cähi~ manches übernommen. 

Cäbi~ bringt in seinem Bayän zahlreiche zuhd-Aussprüche 'Amrs, die er wegen 
ihrer sprachlichen Schönheit bewahrt; 'Amr ist für ihn in erster Linie ein Asket, 
der über eine beachtliche rhetorische Begabung verfügte. Die biographische 
Tradition beginnt in der Mu'tazila mit Ka'bIs K. al-Maqälät. Dieser behandelt 
'Amr ebenso wie Wä~il zweimal: unter den eigentlichen Mu'taziliten (S.68, 
7 ff.) und dann noch einmal unter den Ba~riern, zusammen mit vielen "Sym
pathisanten" der Bewegung (S. 90, pu. ff.). Er stützt sich dabei auf verschiedene 
Quellengruppen; die zweite Stelle ist Ergebnis einer promu'tazilitischen Durch
musterung früher garb wat-ta'dil-Literatur, vor allem der Qadaritenlisten. 
Theologisches Material hat er sozusagen nicht. Das gilt auch für den QädI 
'Abdalgabbär (Fa41242, 1 ff.)j wiederum erscheint 'Amr vornehmlich als Asket. 
Hierin mag der Grund dafür liegen, daß Ibn al-Murtadä entgegen seiner 
sonstigen Gewohnheit von 'Abdalgabbär sozusagen nichts übernimmt (Tab. 
35, 13 ff.). Der SarIf al-Murtadä bringt, neben viel Übereinstimmendem, einiges 
selbständige Material; dieses geht vielleicht auf I:faiyät zurück (Amäli I 165 H.). 
In mu'tazilitischer Tradition steht auch Mas'üdI (Murüg VI 208fUIV 156 
§ 2418 ff.). Er hat 'Amr außerdem in seinem K. al-Maqälät fi u$ül ad-diyänät 
behandelt (ib. VI 212, 7 f.!IV 158, - 4; zum Werk vgl. Khalidi, Islamic Histo
riography 157). 
In der nichtmu'tazilitischen Literatur sind die Häresiographen als besondere 
Gruppe herauszuheben. Manche von ihnen, z. B. MalatI oder PazdawI, nennen 
'Amr überhaupt nicht als Mu'taziliten. Ausführlich behandelt ihn in diesem 

29 Mizän IV 329,13; auch Fat/1241, -sff. 
30 Fat/l 90, 13; auch unten S. 320. 
31 Fat/I234, 1 ff. > IM 29, 9ff.: nach dem K. al-Ma~äbilJ des Ibn Yazdäcj, mit einem Isnäd, der 

über 'All lief. Ein anderes Badlt dieser Art vgl. Fat/l 241, pu. f. (der Text ist anscheinend 
verderbt). 



2.1 'Amr b. 'Ubaid: Biographische Daten 281 

Sinne erst BagdädI; er unterscheidet eine separate Schule 'Amrs, die 'AmrIya 
(Farq 100, ult. ff.l120 ff.). SahrastänI tut das nicht; er subsumiert 'Amr unter 
die Wä~i1Iya (Milal 33, -4 f.l69, H.; dazu Gimaret, Livre 189, Anm.33). Er 
hebt auch hervor, daß 'Amr vornehmlich ein Traditionarier war und als Asket 
bekannt wurde (34, 7 f.l70, 5). Dieser asketische Zug wird, da positiv, in den 
übrigen nichtmu'tazilitischen Quellen häufig verschwiegen oder nur nebenbei 
erwähnt. Das Hauptgewicht liegt auf 'Amrs Rolle als Traditionarier; jedoch 
wird er dabei als Qadarit geschildert, der aus seiner Überzeugung extreme 
Konsequenzen zieht und von den rechtgläubigen a$bab al-l}adiJ, die mit ihm 
aus der Schule l:Iasan al-Ba~rrs stammen, boykottiert wird. Das Material hierzu 
ist u. a. zusammengestellt bei FasawI (gest. 277/890), Ma'rifa II 259 ff.; bei 
'Abdalläh b. Ahmad b. l:Ianbal (gest. 290/903), K. as-Sunna 131 ff.; bei 'Uqaill 
(gest. 322/934), l)u'afa' III 277 ff.; bei Däraqu~I (gest. 385/995), Abbär 'Amr 
b. 'Ubaid; bei Lälakäl (gest. 418/1027), SarI} ~ül i'tiqäd abI as-sunna 737 ff.; 
bei al-ija~Ib al-BagdädI (gest. 463/1071), TB XII 166 ff.; später vor allem bei 
QahabI (M'izän ne. 6404; vgl. auch Ta'r'ib al-Isläm VI 107 H. und Siyar VI 104 ff.) 
und bei Sätibr (rti$äm I 185, 6ff.). Ich habe die meisten dieser Nachrichten in 
Traditionistiscbe Polemik gegen 'Amr b. 'Ubaid (Beirut 1967) im Anschluß an 
Däraqutni beh.andelt; sie werden hier vor allem in Kap. 2.2.6.2.5 - 6 und 2.2.7 
zur Sprache kommen. Einige von ihnen sind auch referiert bei Nagel, Recht
leitung und Kalifat 321 ff. Die frühesten Tabaqät-Werke kennen dieses Material 
bezeichnenderweise nicht. Ibn Sa'd hat nur eine ganz kurze ablehnende Notiz 
(Tab. VII2 33, 1 H.); I;;Iallfab. ijaiyät widmet, obgleich in Ba~ra lebend, 'Amr 
in seinen Tabaqät überhaupt keinen Eintrag. - Verhältnismäßig unabhängig 
von diesen polemischen Notizen ist die Biographie bei Ibn I;;Iallikän, Wafayät 
III 460 ff. ne. 503. 

2.2.6.2.1 Biographische Daten 

Ober die Lebensumstände des 'Amr b. 'Ubaid hat man später kaum noch 
etwas gewußt. Umso mehr fällt auf, daß einige detaillierte Angaben über seine 
Herkunft erhalten sind. Da sie sich auf seinen Status als maulä und seine 
Fremdabstammung beziehen, liegt der Verdacht nahe, daß sie nur als Beleg 
für die These dienten, alle Häresie im Islam stamme von Nichtarabern ab 1. 

Das muß an sich nicht bedeuten, daß diese Informationen unglaubwürdig 
sind; wir hätten damit nur einen Grund dafür in Händen, warum man sie 
bewahrte und sich gerade um diesen Punkt besonders kümmerte. Jedoch treten 
sie in Konkurrenz zu anderen Nachrichten, die sich mit ihnen kaum vereinbaren 
lassen; diese sind in der biographischen Literatur direkt unter dem Namen 
von 'Amr b. ·Ubaid's Vater verzeichnet und im allgemeinen nicht mit den 
Notizen über 'Amr selber in Beziehung gesetzt worden. Ich habe die Zusam
menhänge an anderer Stelle ausführlich behandelt2 und kann mich darum hier 
auf die Hauptlinien beschränken. 

Nach dem ersten Oberlieferungsstrang war 'Amr b. 'Ubaid's Vater 'Ubaid 
b. Bäb ein Weber, der in die Polizeistreitkräfte der Stadt Ba~ra eintrat und es 

1 Festschrift Meier 61 und 66 f.; auch Cäb.i~, Radd 'alä n-Na$ärä in: Rasä'il III 315, ult. f. 
2 In: MUS] 50/1984/733 ff. 
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dort in der Zeit des l:Iaggag zum Türhüter bei dessen Statthalter al-I:Iakam b. 
Aiyüb b. al-Bakam a!-TaqafI brachte. Der Großvater Bäh soll zu jenen 
Kriegsgefangenen gehört haben, welche 'Abdarrabman b. Samura Mitte der 
vierziger Jahre von seinen Feldzügen in der Gegend von Kabul nach SIstan 
und schließlich nach Basra brachte. Er hätte danach ursprünglich Sklave sein 
müssen. Jedoch wird er als Eseltreiher vorgestellt, der in der Stadt einen unter 
seinem Namen bekannten Laden (dukkan) besaß; als Beleg diente ein Vers des 
Farazdaq, den dieser an einen Eseltreiber namens Bab gerichtet hatte. Bab soll 
mau/a der al 'Arada 3 gewesen sein, welche sich den BaI' adawlya zurechnete; 
letztere waren die Nachkommen einer 'Adawitin, welche mit einem gewissen 
Mälik b. I:Ian:?-ala von den Ta mIm drei Söhne gehabt hatte, und gehörten 
darum selber in den Stammesverband der Tamlm. Neben die al 'Aräda treten 
darum als Bezugspunkt des Klientelverhältnisses, je nach der Quelle wechselnd, 
die Banü 1-'AdawIya, die Ta mIm oder (nach demjenigen Sohn der 'Adawitin, 
von dem sich die äl 'Arada herleitete), die Yarbü' b. Mälik. 

Problematisch sind an diesem Bild, das an sich verhältnismäßig kohärent 
wirkt und erst später in der überlieferung zersplittert worden ist, folgende 
Punkte: 1) Daß mit der Person namens Bab in dem Vers des Farazdaq der 
Großvater des 'Amr b. 'Ubaid gemeint sei, der in der Tat gleichfalls Bab hieß, 
ist nicht bewiesen; in dem kurzen Scholion, das Ibn al-A'räbI dem Vers 
beigegeben hat, steht davon nichts. Daß Bäb Eseltreiber war, ist aber nur 
hieraus abgelesen. 2) Eseltreiber hatten nicht nur eine niedrige soziale Stellung, 
sondern sie wurden auch in ihrer moralischen und religiösen Integrität, der 
'adäla, nicht für voll genommen. Noch in der zweiten Hälfte des 2. Jh's, also 
nach dem Tode des 'Amr b. 'Ubaid, konnte es geschehen, daß ein Staatsbeamter 
ihnen, ebenso wie den Webern (!), das Recht der Zeugenschaft absprach4• 

Großvater und Vater des 'Amr b. 'Ubaid sind damit in den Status von 
"Asozialen" versetzt. 3) Die Verbindung zur Obrigkeit galt als anrüchig, um 
so mehr als 'Ubaid das Unrechts regime des l:Iaggag zu stützen half. Der 
Pariastatus, der in seiner Beschäftigung als Weber zum Ausdruck kam, wurde 
dadurch nur schlimmer: auch jetzt war er nur Türhüter, aber er machte sich 
zum Handlanger der Diktatur. 4) Die oben erwähnte Vorstellung, daß Häresien 
und "Neuerungen" auf Fremdeinfluß zurückgehen, wird u. a. dahin konkre
tisiert, daß es gerade die Nachkommen von Kriegsgefangenen bzw. von kriegs
gefangenen Sklavinnen sind, die in der Gemeinde Unordnung stiften. Das soll, 
wie Sufyan b. 'Uyaina von 'Urwa b. az-Zubair (gest. 94/713) überlieferte, 
schon bei den Israeliten so gewesen sein; er selber (gest. 196/811) erklärte auf 
diese Weise die Verbreitung der ra'y-Praxis in der Jurisprudenz seiner Zeit5• 

Die wichtigsten Texte für diesen ersten Überlieferungs strang sind: Sartf al
Murtac.lä, Amält I 169, 7 ff.; Ibn Qutaiba, Ma'ärif 482, 15 ff.; TB XII 166, 6 ff. 

3 So wohl eher als 'Arräda; 'aräda ist die "Heuschrecke". 
4 S. o. S. 240. 
s S. o. S. 148. 
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Interessant ist dabei, daß Murtac,iä, der ja in mu'tazilitischer Tradition steht, 
sein Material zum Teil auf Gäbi? und auf Ka'bI zurückführt. Man hätte also 
auch in der Mu'tazilaschon früh nicht mehr gewußt, wie es sich wirklich 
verhielt, und vor allem die herabsetzende Absicht dieser Nachrichten nicht 
mehr erkannt. Der Qäc,iI 'Abdalgabbär hat in seiner Biographie 'Amrs (in Fadl 
242, 1 ff.) von alledem nichts. 

Der zweite Überlieferungsstrang verläuft innerhalb der garb wat-ta'dil-Lite
ratur. Danach wäre 'Ubaid b. Bäb ein Klient des Abü Huraira gewesen, der 
von diesem auch BadI! überlieferte. Er gab einiges davon weiter an 'Abdalläh 
b. 'Aun (gest. 151/768), den Zeitgenossen 'Amrs und Mitschüler bei l:Iasan al
Ba$ri. Über Bäb erfahren wir in dieser Tradition nichts. 'Ubaid hätte vor 58/ 
678 in Verbindung zu Abü Huraira getreten sein müssen; damals ist dieser, 
nach dem wahrscheinlichsten Datum, gestorben. Vielleicht war er ursprünglich 
Sklave; sein Name 'Ubaid (nicht 'Ubaidalläh!) könnte darauf hindeuten. Er 
hätte damals noch recht jung sein müssen; die Generationenfolge zu seinem 
Sohne 'Amr und zu 'Abdalläh b. 'Aun ist etwas weit, aber nicht unmöglich. 
Die Information ist vermutlich aus Isnäden abgelesen, die Beziehung zu 'Amr 
b. 'Ubaid wohl nachträglich ers~hlossen. Sie wird behauptet bei BubärI (gest. 
256/870)6 und bei Ibn AbI Bätim ar-RäzI (gest. 327/938)7, dagegen zurück
gewiesen bei FasawI (gest. 277/890) 8 und bei Ibn Mäkülä (gest. 475/1095), 
unter Berufung auf ein Urteil des Yahyä b. Maln (gest. 233/847)9. Noch 
Dahabi aber erhält sie aufrecht 10. Daß sie umstritten war, ist leicht einzusehen; 
j~mand,· dem der erste Überlieferungsstrang gegenwärtig war, konnte sie nicht 
annehmen. Hinzu kam, daß 'Abdalläh b. 'Aun von der nachfolgenden Gene
ration zu einem der Hauptgegner 'Amrs in der Diskussion um dasqadar 
hochstilisiert wurde 11. Man meinte zu wissen, daß er 'Amr boykottiert habe, 
und wird sich darum schwer zu dem Zugeständnis haben verstehen können, 
daß er von dessen Vater noch l:IadI! übernahm. 

Wie unsicher alles war, erkennen wir daran, daß für ,Amr auch andere 
Namensfolgen bewahrt sind: 'Amr b. Kaisän b. Bäb 12 oder 'Amr b. 'Ubaid b. 
Kaisän b. Bäb13• Wenn das erstere nicht ein Oberlieferungsfehler ist, so wäre 
noch nicht einmal die "kanonische" Namensform 'Amr b. 'Ubaid über allen 
Zweifel erhaben. Weitere Hinweise auf verwandtschaftliche Beziehungen helfen 
vorläufig nicht weiter. In den Lu'lutyät des Makhül an-Nasafi (gest. 318/930) 
wird ein Bruder 'Amrs mit Namen Ya'lä b. 'Ubaid genannt14; er begegnet 

6 Ta'rih 1111 443 nr. 1442. 
7 al-Cdrb wat-ta'dll 1111 402 nr. 1863. 
8 Ma'rifa II 126,5 f. 
9 lkmäl I 161, ult. f. . 

10 Mustabih 37, 7 und M'izän nr. 5414. 
11 S. U. S.36Sf. 
12 Bubäri IIIz 353, 4. 
13 IAH IlI1 246, 12 f. 
14 Ms. Aya Sofya 4801 (vgl. GAS 1/601 f.). Ich habe leider die Foliozahl nicht notiert. 
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anscheinend auch anderswo 1s• Im Ta'r'b des Härün b. l:Iätim hören wir, daß 
ein Ya'lä b. 'Ubaid i. J. 117 in der lai/at 'Arafa, also in der Nacht zum 9. Qü 
I-l:Iigga (= 30. Dez. 735) geboren wurde 16; 'Amr wäre danach wesentlich älter 
gewesen als sein Bruder. Jedoch mag hier eher der Traditionarier Abü Yüsuf 
Ya'lä b. 'Ubaid at-TanäfisI aus Küfa gemeint sein, der i. J. 209/824-25 starb l7• 

Wir erfahren weiterhin von seinem Neffen (ibn ab) namens Fadäla, der gegen 
'Amr in dessen Kolleg Opposition getrieben haben soll 18; er könnte ein Sohn 
des oben genannten Bruders sein. Bei QädI 'Abdalgabbär ist ein Schwager 
('adtl) namens 'Abdassaläm b. Muhägir al-An~ärI erwähnt 19; aber auch über 
ihn ist nichts auszumachen. Verschwägert war 'Amr schließlich mit Wä!?il b. 
'Atä'; dieser hatte eine seiner Schwestern geheiratet2o• Aus den Kunyen Abü 
'Utman (häufig belegt) und Abü Marwan 21 mag sich auf Söhne dieses Namens 
schließen lassen. Die mu'tazilitische biographische Tradition ging davon aus, 
daß er im gleichen Jahr wie Wä$il geboren sei, also 80/699 22• Vielleicht stammte 
er gar nicht aus Ba$ra; er soll von sich selber gesagt haben, daß er in Siraf 
aufgewachsen und dort "Gehilfe" (guläm) gewesen sei23 • 

Als Todesdatum wird meist entweder 143 oder 144 angegeben. 143 findet 
sich bei Bubäri24 und bei Zakariyä' b. Yahya as-Sagi (gest. 308/920-21)25. Für 
144 erklären sich u. a. Ibn Sa'd 26, J;jallfa b. J;jaiyät27, AzdI28, Ibn an-Nadlm 29, 

Mas'üdi3o, Murtada 31 und verschiedene im Ta'"b Bagdäd zitierte Autoritä
ten32 • Die Diskrepanz erklärt sich vermutlich daraus, daß 'Amr auf dem 
Rückweg vom Bagg starb 33• Er verließ Ba~ra also vor dem Qü I-Bigga 143 
und kam nicht mehr dorthin zurück. Da er in Marran, vier Tagereisen von 

15 Fat}.l 250, 12 = Text X 4; ohne Namensnennung auch Ibn Abi 'Aun, al-Agwiba al-muskita 
13 nr.60. 

16 RAAD 53/1978/139, 5 f. 
17 tIalifa, Tab. 401 nr. 1312 und M'izän ne. 9838. An ihn wird man wohl auch in den Überlie

ferungen bei Malat:i, Tanb'ih 85, 19/111, - 7 und Qaisi, Adab al-qäq.t 23, 7 denken müssen. 
Zu seinem Bruder Mubammad vgl. Mizän nr.7917. 

11 TB XII 177, 16 f. 
19 Fat}.1248, -6; die gleiche Anekdote ohne den Namen bei Cäh~, Bayan III 142,9. 
20 S. o. S. 255. 
21 Kulini, Kaff I 170, -7. 
22 Vgl. Murtadä, Amal, I 169, 15 nach Ijaiyäf; Fihrist 203, 10 f. nach Ka'bi; TB XII 187, 11. 

Dazu oben S. 236. 
2J Fat}.l 243, 6 f., allerdings in legendärem Kontext. Zur mu'tazilitischen Gemeinde in Siräf s. u. 

Kap. C7.5. 
24 Ta'rib I1h 353, 2. 
25 TB XII 186, lOH., wohl nach dessen K. aq.-J)u'afa' (vgJ. 'Umari, Mawärid al-tJattb 324ff.). 
2. VIIz 33, 1 ff. 
27 Ta'rib 647, 11. 
28 Ta'rib al-Mau?iI181, 3. 
29 Fihrist 203, 13. 
3Il Murt~g VI 212, VIV 158, 11 und VII 234, 9/V 22, - 7. 
31 Amati I 169, 16 nach ljaiyäf. 
32 TB XII 187, 1 H. nach einem "Buch" des Philologen Abu 'Ubaid; 187, 5 f. nach Wäqidi; 186, 

19ff. nach Haitam b. 'AdI; 186, 17f. nach Abü Nu'aim etc. 
33 Fihrist 203, 13. 
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Mekka entfernt, begraben wurde34, ist anzunehmen, daß sein Tod in den 
Anfang des Jahres 144 fällt. Dazu paßt auch die Bemerkung des Ka 'bi, daß 
Ibrähim, der Bruder des Nafs az-zakiya, ein Jahr nach 'Amrs Tod seinen 
Aufstand in Ba$ra wagte 35. Daß 'Amr diesen Aufstand nicht mehr erlebte, 
unterliegt keinem ZweifeP6. Aus diesem Grunde ist das Todesdatum 145/762 
bei Mas'ödi, Murüg VI 212, 2/IV 158, 12 eindeutig zu spät, erst recht 1481 
765, wie in TB XII 187, 17 f. nach Ibn l:Ianbal angegeben. 142/759, wie bei 
BubärI37 und in TB XII 186, 5 f. und 8 f. vermerkt, dürfte wegen des Zusam
mentreffens mit Man$ör zu früh sein 38. Die Nachricht, daß Sulaimän b. 'Ali 
b. 'Abdalläh b. 'Abbäs das Totengebet über 'Amr gesprochen habe 39, ist gewiß 
falsch; dieser starb bereits im Gumädä 11 142/0ktober 759 in Ba$ra 40. 

Von Beruf war 'Amr angeblich Weber (nassäg). Jedoch ist diese Nachricht 
spät41 und vielleicht nur von seinem Vater42 auf ihn übertragen. Wenn sie 
stimmt, wäre auch von daher schon ein Bezug zu Wä$il geschaffen. Wir hören 
daneben, daß 'Amr ein Haus besaß, welches er an Palmblattflechter vermietet 
hatte und für das er aus lauter Gewissenhaftigkeit nur einen Dinär Miete 
verlangte 43. Ibn an-Nadim bewahrt die Erinnerung, daß er mittelgroß war44• 

2.2.6.2.2 Politische Entscheidungen 

Zweimal hat sich 'Amrs Lebenslauf mit dem politischen Geschehen berührt, 
im Kalifat YazIds 111. und zur Zeit des Man$ör; dort widmen ihm dann auch 
die Quellen größere Aufmerksamkeit. Für Yazid 111. hat er anscheinend deutlich 
Partei ergriffen; Sahrastäni bezeichnet ihn als dät dieses Kalifen l • Rückblik
kend hat er diese Entscheidung verteidigt, offenbar in Reaktion auf die wach
sende Glorifizierung 'Umars 11., der als einziger Umaiyadenkalif in abbasidi
scher Zeit noch Ansehen genoß und die Erinnerung an Yazid 111. zu verdunkeln 
drohte: Yazid habe Gerechtigkeit geübt und damit bei sich selber angefangen; 
er habe seinen Vetter (d. i. Walid H.) im Gehorsam gegen Gott getötet; er habe 
den Angehörigen seines Klans (also den Umaiyaden) den 'atä' ebensosehr 
gekürzt, wie diese ihn zuvor ihren Untertanen gekürzt hatten, und er habe in 
seine Regierungserklärung ('ahd) eine bestimmte Bedingung aufgenommen 
(daß er nämlich zurücktreten werde, wenn man dies von ihm verlange). In 

34 TB XII 187, 10; Yäqüt s. v. Marrän; l:IarbI, Manäsik 601, 4 ff. 
lS Maq. 119, -4f. 
36 Ib. 119, 10 f.; auch unten S. 287. 
37 S. o. Anm. 24. 
38 S. u. S. 287 ff. 
39 Ibn Qutaiba, Ma'ärif 483, 12. 
40 TabarI III 141,3. 
41 Mizän III 279, 12 nach Fasawi, aber nicht in dem erhaltenen Teil von dessen K. al-Ma'rifa 

wat-ta'rib. 
42 S. o. S.281. 
43 Fa(il 248, 13 ff. und Ibn Abi l-BadId, SNB 1II 156, 1 f. 
44 Fihrist 209, 11. 

I Mila/17, 15/29, 5. 



286 B 2.2.6 Der Irak im 2. Jh.: Ba~ra. Die frühe Mu'tazila 

summa: er habe wie l:Iasan al-Ba~rI gesprochen (der damals ja schon anderthalb 
Jahrzehnte tot war)2. Die Umaiyaden begegnen hier als die "Machthaber", die 
Tyrannen (al-gahäbira); 'Amr soll die Syrer ganz allgemein als fäsiqün bezeich
net haben 3• Näff, der maulä des 'Abdalläh b. 'Umar, der im l:Iigäz als 
Traditionarier hohes Ansehen genoß und den er vermutlich noch selber ken
nengelernt hat\ kritisierte er für seine Meinung, daß al1es, was der Kalif (al
amtr) auf der Kanzel sage, unumstößliches Gebot (farI4a) sei5• Von Basan al
Ba~rI überlieferte er das BadIt: "Wenn ihr Mu'äwiya auf der Kanzel seht, so 
tötet ihn!" Das konnte in den letzten Jahren der Umaiyadenherrschaft nur als 
eine Rechtfertigung von YazIds Putsch verstanden werden. Es ist bezeichnend, 
daß Aiyüb as-SabtiyänI, jener ba~rische Zeitgenosse und Gegenspieler, der die 
Ermordung WalIds 11. mißbilligte6, es für gefälscht erklärt hat 7• 

Wie 'Amr sich allerdings im einzelnen verhalten hat, bleibt unklar. Man 
wußte - und wunderte sich darüber -, daß er nicht zusammen mit Wä~il 
vor 'Abdalläh b. 'Umar b. 'Abdal'azIz, dem Statthalter YazIds 111., erschienen 
warB. Das qadaritische Intermezzo war schnell vorbei; zur Aktivität blieb 
kaum Zeit9• Später warf man ihm vor, den Augenblick nicht genutzt zu haben, 
"feige" gewesen zu sein 10. Aber er hatte wohl gesehen, daß man die Basis über 
ßa~ra hinaus erweitern mußte. So war es zu einer Korrespondenz mit Ibn 
Subruma gekommen, dem einflußreichen Juristen aus Küfa (72/691-144/ 
761) 11; 'Amr forderte ihn zum gihäd auf und begründete dies mit dem Gebot 
des amr bil-ma'rnf wan-nahy 'an al-munkar. Ibn Subruma aber lehnte ab, 
interessanterweise in Versen: das amr bil-ma'rü{ ist nur ein opus supereroga
tionis (näfila); wer dazu nicht imstande ist, ist entschuldigt. In jedem Fall 
sollte es nicht mit dem Schwert durchgesetzt werden. 

Wakr, Abbär al-qu{iät III 91, apu. ff.; etwas abweichend auch ibo 123, -6ff. 
Der historische Kontext bleibt wie bei all diesen Nachrichten etwas in der 
Schwebe. Man könnte darum auch an die Zeit vor dem Aufstand des Nafs az
zaklya denken. Aber 'Amr hat sich damals zurückgehalten (s. u.); zudem haben 
beide Akteure den Aufstand selber nicht mehr erlebt. - Wenn 'Amr von der 
Pflicht zum amr bil-ma'rü{ sprach, so stützte er sich vermutlich auch auf Sure 

2 Ka'bI 117, 7 EI. > IM 120, 12fE. (gekürzt). 
3 'UqaiII, l)u'afä' III 283, 10 ff. 
4 Jener starb i. J. 1171735; 'Amr ist aber vermutlich schon mit Basan al-BaSrI im J:Iigäz gewesen 

(s. o. S.258). 
5 Ka'bI, Qabül al-abbär 63, 15 ff. 
6 Ag. VII 82, 10 f. 
7 Ibn J:Ianbal, 'llal 132, apu. fi. nr.818; TB XII 181, 16 ff.; QahabI, Siyar VI 105, H.; Suyü{I, 

La'äli 1425,5 H. Bei SuyütT vorher auch andere lsnäde (424, -4ff.). Der mekka nische Qadarit 
'Abbäd b. KatIr überlieferte einen ähnlichen Ausspruch (l)ahabI, Ta'rib VI 108, - 8 f.; zu ihm 
s. u. S. 653 ff.). Die Gegenseite versuchte, statt fa-qtulühu "so tötet ihn" zu lesen fa-qbalühu 
"so nehmt es freundlich auf". 

8 BalägurT, Ansäb 90 a, - 9 ff.; verkürzt 11;;1 III 460, - 4 ff. Zum Ereignis s. o. S. 241fE. 
9 S. o. Bd. I 88f. 

10 S. o. S. 255 f. 
IJ ZU ihm EI2 III 938 s. n.; SIräzi, Tabaqät 84, 4ff. 
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3/21, wo von dem "Auffordern zur Gerechtigkeit" (amT bil-qisfl die Rede war 
(vgI. Fa{i1242, pu. f. mit TüsI, Tibyän II 422, - 4 f.). Er soll Gebirgsbewohnern, 
die sich bei ihm über das Unrecht beklagten, das die Obrigkeit ihnen antat, 
zum Aufstand geraten haben mit den Worten: "Sterbt ehrenvoll!" ('UqailI, 
Ou'afä' III 283, 3 ff. > Mi"zän III 278, 1 ff.). 

2.2.6.2.2.1 Das Verhältnis zu Man~ür 

Auch nach dem Sieg der Abbasiden hat 'Amr sich still verhalten. Erst gegen 
Ende seines Lebens ist er mit ihnen in Berührung gekommen, zur Zeit des 
Mansür. Das hat etwas mit dem Vorspiel zum Aufstand des Nafs az-zaklya 
und seines Bruders Ibrählm zu tun. Die Tradition hat die Begegnung zwischen 
'Amr und dem Kalifen gewaltig aufgebauscht, und die islamistische Forschung 
hat dieses Bild lange Zeit für echt gehalten; H. S. Nyberg hat in 'Amr einen 
"vertrauten Freund Mansürs" gesehen, der "sozusagen sein geistiger Vater 
geworden" sei 1, und auch W. M. Watt ist sich sicher, daß 'Amr aufgrund 
seines Rufes als Asket "am Hofe al-Mansürs bekannt war, zu dem er anschei
nend furchtlos über religiöse und moralische Fragen sprach, dabei allen Lohn 
zurückweisend"2. Aber es ging ursprünglich gar nicht darum, daß Mansür vor 
'Amr Respekt gehabt und bei ihm Rat gesucht hätte; vielmehr verdächtigte er 
ihn der Konspiration und fürchtete staatsfeindliche Umtriebe seiner Anhän
gerschaft. Die Umstände sind allerdings nur noch schwer zu rekonstruieren; 
der Aufstand ist ja gescheitert,. und die Mu'tazila mußte alles Interesse daran 
haben, sich später als staats treu darzustellen. Dies um so mehr, als sie nach 
'Amrs Tod die Rebellion tatsächlich unterstützte; die einzelnen Berichte spie
geln mehr das Bemühen, diese Entscheidung zu rechtfertigen oder zu kritisieren, 
als die tatsächliche Situation. 

Daß 'Amr den Aufstand selber nicht mehr erlebte, setzt natürlich voraus, daß 
das von uns angenommene Todesdatum stimmt. Jedoch stellt Ka'bI ausdrück
lich fest, daß die Mu'tazila bis zum Tode 'Amrs "nicht den Aufstand machte" 
(mä baTagat; vgl. Maq. 110, ult. > QädI 'Abdalgabbär, Fa{il 228, 12). Ehen 
darum konnte man ihm auch die Prophezeiung in den Mund legen, daß 
Mubammad b. 'Abdalläh das "unschuldige Blut" sei, welches bei den Ölsteinen 
ums Leben kommen werde - eine vaticinatio ex eventu, die erst dann ihren 
Sinn erhält, wenn er selber ihn nicht mehr unterstützte (Fat;fl 226, 15 ff. nach 
seinem Schüler 'Utman b. al-I::Iakam a!-Taqaflj zu ihm s. u. S.324f.). Der 
Ausspruch kursierte - später? - als I::IadI! (Ibn 'Inaba, 'Umdat at-taUb 105, 
8 f.). 

Man~ür hatte, als er i. J. 140 auf der Pilgerfahrt in den l:ligäz kam, 'Abdalläh 
b. al-I:Iasan, der seit langem der Doyen der Aliden war, in Haft genommen; 
er hatte sich angeblich durch einen Spion Kenntnis von dessen geheimen 
Einverständnis mit den umstürzlerischen Plänen seiner beiden Söhne Muham-

. 1 EIl III 852 a s. v. Mu 'tazila. 
2 EIl I 454 a s. n. ~mr b. ·Ubayd. 
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mad und Ibrählm verschafft3• In der Tat tauchte einige Zeit später der erstere 
von beiden, Mubammad, d. i. an-Nafs az-zaklya, in Basra auf, um die Chancen 
eines solchen Unternehmens zu erkunden. Sechs Tage nur soll er geblieben 
sein; dann wurde ihm der Boden zu heiß unter den Füßen. Denn Mansür 
reagierte schnell; er erschien, vermutlich nicht ohne beeindruckenden Geleit
schutz, in der Stadt, wo er in der Nähe der Großen Brücke (al-gisr al-akbar) 4 

lagerte. Die Mu'tazila soll daraufhin, wie Abu I-Hugail von Za'faränI, dem 
Schüler des Wä$iP, erfahren haben will, 'Amr b. 'Ubaid veranlaßt haben, den 
Kalifen aufzusuchen und ein Loyalitätsbekenntnis abzugeben6• 'Amr hat sich 
angeblich nur widerstrebend dazu bereitgefunden; jedoch ist dies wohl die 
Interpretation einer Generation, der es darum ging, zu zeigen, daß dieser wenig 
heroische Realismus nicht nur - und vielleicht nicht einmal in erster Linie -
von ihm ausging. 

Es gab nämlich nicht wenige, die über diese Entscheidung den Kopf schüt
telten. Proalidische Kreise wiesen darauf hin, daß 'Amrs Gefolgschaft beträcht
lich war; "wenn er seine Sandale auszog 7, zogen 30000 ihre Sandalen aus". 
Eben diese Kreise aber berichteten auch, daß er bereits an-Nafs az-zaklya 
gegenüber Ausflüchte gemacht habe 8; seine Vorsicht rührte also nicht allein 
daher, daß er vor einer staatlichen Machtdemonstration zurückweichen mußte. 
Unter den Mu'taziliten selber glaubte man später sagen zu können, daß es 
ebenso wie damals zur Zeit Yazlds mit der Solidarität dieser 30000 nicht allzu 
weit her gewesen sei. Ein gewisser Aiyüb al-Qazzäz, vielleicht ein Anhänger 
'Amrs, soll ihm vorgeworfen haben, daß er dem Schwinden seines d'in, also 
des von ihm vertretenen religiösen Ordnungsideals9, tatenlos zusehe, obgleich 
doch 30000 auf seinen Befehl hin sich erhöben, und er soll darauf resigniert 
geantwortet haben, daß nur drei es wohl damit noch ernst meinten 10. Beide 
Nachrichten hängen vermutlich voneinander ab. Interessant ist nur, daß sie 
mit einer derart hohen Zahl operieren; sie setzen damit voraus, daß die 
Mu'tazila nicht nur eine religiöse Gemeinschaft, sondern auch eine politische 
Kampforganisation war, die sich aus wehrfähigen Gruppen im Sinne der 

3 Vgl. EIL 456 s. n. 'Abd Alläh b. al-I:Iasan und III 983 ff. s. n. lbrähim b. 'Abd Alläh. Eine 
romanhafte Darstellung der List al-Man!;iürs auch in dem Livre des Ruses, das R. Khawam 
übersetzt hat (dort S. 201 ff.). 

~ Im Gegensatz zu der "kleine(re)n Brücke" (al-gisr al-asgar); sie führte über den Tigris. Vgl. 
dazu Säli!) al-'Ali, tIitat al-Ba$ra 158. 

S Zu ihm s. u. S. 317 f.; bei Muth, Der Kalif al-Man~ür 315 f., Anm. 963 falsch identifiziert. 
6 Tabari III 148, 17 H. 
7 Eine Geste der Empörung; das Ausziehen eines Schuhs galt als Aufhebung des Treueids 

(Goldziher, Abhandlungen 147f.). 
8 Abü l-Farag al-I$fahänr, Maqätil at-Tälibiyin 209, 3 ff. 
, Zum Begriff dtn vgl. Nagel. Staat und Glaubensgemeinschaft I 14ff.; auch oben S. 256 und 

unten Kap. D 4. 
10 Tabari 111149, 7 ff.; vgl. damit oben S. 255 f. Die Unzufriedenheit seiner Anhänger geht auch 

aus der Nachricht bei Abü l-Farag, Maqäti[ 246, - 7 ff. hervor (wo Abü l-Hugail mit seinem 
ism im Isnäd steht). 
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späteren abdäl zusammensetzte11 • Man~ür hatte Grund, sich vor dem Aufstand 
etwas nervös zu zeigen 12; ein mu'tazilitischer Bericht legt ihm die Befürchtung 
in den Mund, daß, wenn 'Amr sich für die alidische Sache entscheide, nicht 
nur Ba~ra »dahin sei", sondern damit auch Mekka, Medina, Bahrain, die 
Yamäma,der Jemen, Ahwäz, Färs und Ijoräsän - vielleicht eine Anspielung 
auf das Netz der mu'tazilitischen Gemeinden und die damit gegebene Mög
lichkeit, schnell an verschiedenen Punkten bewaffnete Gruppen mit gleichem 
Auftrag einzusetzen 13. 

Man~ürs Machtdemonstration in Ba~ra fällt in das jahr 14214• Baladuri hat 
also recht, wenn er auch das Gespräch mit 'Amr b. 'Ubaid in dieses Jahr legt15• 

Ibrählm b. 'Abdallah soll nach dem kurzen Besuch seines Bruders erst i.j. 143 
begonnen haben, in Ba~ra aktiv Werbung zu betreiben 16. Es ist darum kaum 
erstaunlich, daß unter denen, die mit ihm zusammenkamen und ihm Unter
schlupf gewährten, 'Amr nicht genannt wird. Er soll in Muhammad b. 'Abd
allah auch nicht den MahdI gesehen haben 17. Das lag in Ba~ra ohnehin nahe; 
für seine politische Entscheidung war es vermutlich nur von untergeordneter 
Bedeutung. . 

Dieser Kern ist in zahlreichen späteren Berichten, vor allem auch in den 
nichtmu'tazilitischen Quellen, bis zur Unkenntlichkeit überdeckt. Der politi
sche Hintergrund kommt kaum noch ins Bild; 'Amr b. 'Ubaid erhält stattdessen 
reichlich Gelegenheit zur Paränese. Das entspricht einem gängigen Klischee; 
m~n erwartete von einem Asketen - der 'Amr ja auch war -, daß er einem 
Herrscher ins Gewissen rede 18. Die Diskrepanz geht soweit, daß man sich 
fragen muß, ob nicht, nachdem der Kalif die Mu'tazila als politischen Faktor 
nicht mehr zu fürchten brauchte, eine weitere Begegnung stattgefunden hat, 
in welcher er sich um einiges entgegenkommender zeigte. Genau dies setzt in 
der Tat BalädurI voraus, wenn er auf seine Notiz über das Gespräch i. J. 142 
nach anderem Gewährsmann den Bericht über eine Audienz heim l::Iagg i. J. 

11 Das ist natürlich auch ein Topos, wie die eben erwähnte Parallele zeigt. Auch 1sä b. Zaid, 
der Sohn Zaid b. 'Airs, soll, als man ihn auf seine 10000 Anhänger hinwies, gemeint haben, 
er sei froh, wenn im Ernstfall 300 zu ihm stünden (Maqätil 418, 7 ff.). Die Überlieferung ließ 
Basan al-Basri von 'Amr als dem saiyid labäb ahl al-Bll$ra sprechen (TB XII 170, lOf. und 
öfter); aber das steht in einem etwas andem Zusammenhang. 

12 Vgl. Lassner in: SI 50/1979/25 ff. und Shaping of 'Abbäsid Rule 81 ff.; auch Kennedy, Abbasid 
Caliphate 67 ff. 

13 Far./1246, 1 ff.; die Nachricht bei Ibn al-Murtadä (40, 6ff.), daß al-Man$ür selber die Schwäche 
der mu'tazilitischen Kader erkannt habe, ist spät und setzt allzu große Wertschätzung des 
Kalifen für 'Amr voraus. 

14 Dinawari, Abbär tiwäl 384, 2. 
lS Ansäb III 231, 6 f. DORI; vgl. auch Iij III 461, pu. ff. 
16 Die Tradition ist allerdings nicht ganz gesichert (vgl. T. Nagel in: Der Is]am 4611970/241 nach 

dem K. MulJammad wa-Ibräh,m ibnai 'Abdalläh b. al-I:Iasan des 'Umar b. Sabba, 175/ 
791- 2621876). 

17 Far./l 226, 15 f. 
18 In der si'itischen Überlieferung entwickelte sich ein Kranz von Berichten über eine Begegnung 

zwischen Man$ür und Ca'far a$-$ädiq, die in manchem an die hier behandelten erinnern 
(BilJär XLVII 162 ff.). 
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144 folgen läßt l9 • Aber abgesehen davon, daß, wenn unsere Erörterungen über 
'Amrs Todesdatum zutreffen, dieser Ansatz zu spät gewählt ist 20, lassen noch 
andere Beobachtungen diese Verdoppelung als. bedenklich erscheinen. Der 
Schauplatz ist nämlich in den einzelnen Versionen nicht immer gleich gewählt: 
statt einer Begegnung beim Bagg spricht man von einem Treffen in Küfa, q. h. 
im Palast in HäsimIya, angeblich als Man~ür seinem Sohne al-MahdI huldigen 
ließ21, oder gar in Bagdäd aus gleichem Anlaß22 oder aber wiederum - und 
sehr häufig - bei der Großen Brücke in Basra 23. Im letzteren Fall ist also 
einfach das Treffen i. J. 142 weiter ausgemalt. Eine eindeutige Datumsangabe 
findet sich in all diesen Berichten nicht. Zudem stören gewisse Anachronismen: 
Man~ür hat erst i. J. 147 "Isä b. Müsä, den von seinem Vorgänger ernannten 
Thronfolger, aus seinem Anspruch verdrängt und durch seinen Sohn al-MahdI 
ersetzt24, kann diesem also nicht schon zu Lebzeiten "Amrs haben huldigen 
lassen; Bagdäd, das neben anderen Orten genannt wird, ist um diese Zeit noch 
gar nicht erbaut25• Die Geschichte ist nicht erzählt, um die oben behandelten 
Überlieferungen zu ergänzen, sondern um sie zu verdrängen; die Version, in 
der sie bei der Großen Brücke lokalisiert wird, verrät dies ganz deutlich. 
Mansür, der "Amr politisch gedemütigt hatte, soll nun zumindest in religiösen 
und moralischen Dingen vor ihm Demut zeigen; es handelt sich, wie bei so 
vielem andern in diesem Zusammenhang, um einen Vorgang der Kompensa
tion. 

Wir erkennen dies auch daran, daß der politische Anlaß nie ganz verwischt 
wird. Immer wieder ist von einem Brief die Rede, den Mub.ammad b. "Abdalläh 
oder gar sein Vater an "Amr gerichtet haben soll und dessentwegen Mansür 
ihn zur Rechenschaft zieht, so schon in den nüchternsten Versionen26 und im 
übrigen auch in Berichten, die eher in den oben behandelten Komplex der 
nicht primär paränetischen Traditionen gehören 27. Umstritten ist dabei nur, 
ob das Schreiben echt war oder nicht eher aus der Kanzlei des Kalifen selber 
stammte28; in jedem Fall distanziert sich "Amr davon, weigert sich aber, seine 
Treue zu beschwören. Auch ein Geschenk lehnt er ab 29. Das ist vielleicht 
rundherum Literatur; auch gegenüber eAbdalläh b. al-Basan soll Mansür 
bereits die List eines gefälschten Briefes benutzt haben 30. Aber man wird doch 

19 Ansäb III 231, 14 ff. 
10 Der Bericht behauptet, daß 'Amr ·Ende 144 nach Abschluß der Pilgerfahrt gestorben sei. 
11 Ansäb III 231, -7 H. 
u Ib. und TB XII 166, 16 ff.; auch 166, 10 f. und 170, 4 ff. sowie AzdI, Ta'r'ib al-Mau~il 201, 8 ff. 
2l Ansäb III 232, ult. H.; TB XII 169, 12 ff.; Fa(il 246, 3 ff. 
24 ljalifa, Ta'rib 654, 2. Dazu Kennedy, Abbasid Caliphate 91 ff. und unten Kap. C 1.2.1. 
25 Die Stadt wird 145/762 gegründet (s. u. Kap. CI). Nur aufgrund dieses Anachronismus ist 

<Amr überhaupt in den Ta'rtb Bagdäd hineingeraten. 
26 Vgl. erwa Ansäb III 231, 8 ff. 
27 Fa(il 246, 1 ff. - Dazu auch Text X 4, k. 
28 Vgl. etwa TB XII 168, ult. ff. mit Ansäb 111 233, 16 H. und Ibn Qutaiba, 'Uyün I 209, 1 ff. 

(ähnlich Fa(il 246, 10 H. und 'Iqd V 85, 11 ff.). 
29 Text X 2, o. 
30 Ef I 45 b s. n. 'Abd Alläh b. al-Ijasan. 
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annehmen dürfen, daß alle weitere Ausschmückung von diesem Punkt ausge
gangen ist und somit letzten Endes auf eine Erinnerung an die politische 
Situation zurückgeht. Wir könnten dann die erhaltenen Fassungen gliedern in 
solche, die nur kurz im Stile des Historikers von dem Brief und dem folgenden 
Verhör handeln31 , in andere, die im Stile des adab das Gespräch breit ausmalen 
und dabei neben dem Brief vor allem Paränese berücksichtigen32, wieder 
andere, in denen 'Amrs Predigerfunktion soweit überhand genommen hat, daß 
von dem Brief gar nicht mehr die Rede ist33, und schließlich solche, die 
Teilstücke, wieder vor allem paränetischer Art, aus dieser Komposition her
ausgreifen und damit das Geschehen völlig enthistorisieren34• 

Die Berichte versuchen, sich durch Augenzeugenschaft besondere Glaub
würdigkeit zu verleihen. Aber gerade dies beweist ihre Unechtheit; denn jeweils 
verschiedene Zeugen wollen an verschiedenen Orten das gleiche Geschehen 
erlebt haben. Da wird z. B. Rabt b. Yünus bemüht, der Kämmerer (/:Jägib) al
Man~ürs, der bei der Audienz zugegen gewesen sein so11 35; auf ihn beruft sich 
hhäq b. Fadl al-HäsimI, ein alter alidischer Gefolgsmann der Abbasiden36, der 
zusammen mit dem Sekretär 'Umära b. l:Iamza 37 den Besucher auf einem 
Esel38 kommen sieht und sich später von Rabt berichten läßt39• Neben diesem 
aber begegnet, gleichfalls aus eigener Anschauung erzählend, der Grammatiker 
Abü Bakr al-HugaII40, und schließlich besitzen wir sogar einen angeblichen 
Eigenbericht 'Amrs41 • 

3\ Vgl. oben Anm. 26. 
32 Fa(i1246, -Hf. und TB XII 167, 6ff. = Text X 2 (nach MarzubänI, der wohl auch Quelle 

für den Qä<;\I 'Abdalgabbär ist); abhängig davon Sarisi, SarI? Maqämät al-l:Iariri I 371, 19 ff. 
33 So z. B. in Varianten der zuvor genannten Version (sie sind zusammengestellt bei Murtadä, 

Amälill73, 8ff.). Nach anderen Gewährsleuten z.B. BaliiljurI III 231, -7ff.; 232, -6ff.; 
232, ult. ff. und 233, - 4 ff.; MarzubänI, Nür al-qabas 44, 13 ff.; Mas'üdi, Murüg VI 208 fU 
IV 156 f. nr. 2418; DInawarI, Abbär tiwä1384, 6 ff.; TB XI[ 169, 17 ff. (nach Ibn Abi d-Dunyä); 
Fa(i1249, 5 ff.; Zubair b. Bakkär, Muwaffaq;yät 141 ff. nr. 68; 'lqd III 164, 17 ff.; l;Iu$rI, Zahr 
al-ädäb I 112, 1 ff.; Ibn AbI l-l:IadId, SNB 11 96, 5 ff. 

34 Vgl. etwa TB XII 166, 13 ff.; Fa(il 242, 7 ff.; 'lqd 11 274, 4 f. und IV 222, 6 ff.; Cäb.i~, Bayän 11 
198, pu. f.; Ibn Qutaiba, 'Uyün 11 337, 7 ff.; AbI, Na1r ad-du" bei Boughanmi, Studien über 
al-Abi, arab. Teil 64 nr. 19 und 76 nr. 125. Heranziehen sollte man vielleicht auch den Text 
Muwaffaqiyät 392 ff. nr.266, in dem Ma'mun während seiner Pilgerfahrt ausführlich von 
einem Unbekannten ermahnt wird, hinter dem man ijadir zu erkennen glaubte. 

JS Vgl. zu ihm SourdeI, Vizirat 87 ff. und oben Bd. I 447; er war ein einflußreicher Mann und 
wird gelegentlich als" Wesir" al-Man~ürs bezeichnet. 

36 Vgl. zu ihm etwa TabarT III 61, 2. 
37 Zu ihm s. o. Bd. I 446 f. 
J8 Nicht zu Pferde, wie das bei Hofe üblich war. Die Geschichte will darauf hinaus, daß die 

beiden vornehmen Höflinge 'Amr b. 'Ubaid's Bedeutung nicht erkennen und von seiner 
Wertschätzung durch den Kalifen völlig überrascht werden. 

39 Vgl. die Anm.32 und zu Beginn von Anm. 33 genannten Belege; dazu Text X 2, a - d mit 
Kommentar. Zwei frühe Überlieferungen ähnlichen Inhalts, die sich noch nicht als Augenzeu
genberichte ausgeben, gehen bezeichnenderweise über Rabts Sohn, den Wesir FaQ! b. Rabt, 
auf ihn zurück (BalägurI]]] 232, -6ff. und 233, -4ff.). 

4() Zu ihm vgl. MarzubänI, Nür al-qabas 40 ff. (wo 44, 13 ff. auch die Geschichte selber steht); 
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An der Unechtheit dieser Nachrichten besteht nach so vielen Widersprüchen 
kaum noch ein Zweifel. Man wird darum auch die Details, die in ihnen 
genannt werden, vornehmlich unter dem Gesichtspunkt betrachten müssen, 
was mit ihnen ausgesagt werden sollte42 • In manchen Versionen wohnt z. B., 
wie zuvor bereits kurz angedeutet, der Thronfolger al-MahdI der Audienz bei. 
Daß dieser Zug sekundär ist, dürfte schon daraus hervorgehen, daß in einem 
früheren Stadium der Überlieferung gerade er es war, dem von Sabib b. Saiba 
- einem alten Bekannten 'Amrs, wie wir sahen43 - die Begegnung zwischen 
'Amr und seinem Vater erzählt wurde44• Hier nun wird al-Mahdi als hochfah
render junger Mann geschildert, der im Gegensatz zu seinem Vater vor 'Amr 
b. 'Ubaid kaum Respekt zeigt45 • 'Amr kennt ihn nicht, verhält sich ihm 
gegenüber aber auch, als Mansiir ihn aufklärt, sehr ablehnend; er betont den 
Altersabstand, indem er ihn mit yä bn abt anredet 46, und weist al-Mansür 
darauf hin, daß der Herrschername seines Sohnes unpassend gewählt sei 47. 

Das verrät vermutlich, daß die Geschichte zu einem Zeitpunkt erzählt wurde, 
in dem man über al-Mahdis Regierungsstil keine Illusionen mehr hatte und 
seinen Anspruch, als MahdI "die Erde mit Gerechtigkeit zu erfüllen", nur noch 
mit Ironie betrachtete. Hinzu kommt aber gewiß auch, daß der Beiname von 
denjenigen, die an den andern Mahdi, nämlich an-Nafs az-zakTya, geglaubt 
hatten, von vornherein als Provokation verstanden worden war48 j er war 
ohnehin vermutlich bewußt gegen diesen lanciert worden49• 

Nicht nur Kritik am zukünftigen Kalifen wird vorausgenommen, auch Kritik 
an der Bürokratie. 'Amr greift in Gegenwart al-Mansürs Sulaimän b. Mugälid 
an 50, den Finanzdirektor5\dem der Kalif bei der Gründung von Bagdäd ebenso 
wie dem Rabt b. Yiinus eines der vier Stadtviertel zur Verwaltung übertrug 52. 

neben 'Amr b. 'Ubaid ist hier noch Abü l:Ianifa zugegen. Es fällt auf, daß auch die von RabI' 
b. Yünus erzählte Fassung (= Text X 2) bei al-Barib al-Bagdädi auf Marzubäni zurückgeht. 

41 Cähi?-, Bayän IV 64, 12ff.; ähnlich auch CahSiyäri, Wuzarä' 116, 17 ff. (mit jeweils anderem 
Gesprächspartner) . 

42 Zum besseren Verständnis des folgenden ist Text 2 näher zu vergleichen. 
43 Zu ihm s. o. S. 242 f. 
44 Fadl 248, 7 ff.; dazu auch Madelung, Qäsim 33. 
45 Vgl. z. B. Baläduri III 232, 5 f. und 233, 3; Text 2, p - r. 
46 Text 2, r. Er selber wird von Man~ür mit der kunya angeredet (ib., f; dazu BalägurI III 233, 

7 ff., der es von einem Sohn al-Ma'muns hatte). 
47 Text 2, q; vgl. auch Mas'üdi, Murüg VI 209, apu.lIV 157, 7. 
48 Man meinte zu wissen, daß auch 'Abdalläh b. al-l:Iasan den Kalifen auf die Ungebildetheit 

seines Sohnes, nämlich seine mangelnde Sprach beherrschung, aufmerksam gemacht habe 
(TabarI III 152, 17 f.). 

49 Weiteres dazu unten Kap. C 1.2.1 und 1.2.2. 
50 VgI. z. B. Zubair b. Bakkär, Muwaffaqiyat 142, 11 ff.; MarzubänT, Nür al-qabas 45, 10 ff.; TB 

XII 168, 19 H. (also in Versionen mit verschiedenen Augenzeugen). Dazu Text 2, h. 
51 Zu ihm Balifa, Ta'rib 683, 13: er starb noch während Mansürs Kalifat und wurde durch 

seinen Neffen IbrähTm b. Sälih b. Mugälid ersetzt. 
52 CahSiyäri, Wuzarä' 100, 15 ff.; dazu SourdeI, Vizirat 77, Anm. 5. Auzä'I hat ein Schreiben an 

ihn gerichtet, in dem er ihn bat, sich beim Kalifen für den Freikauf der Bewohner von 
Qaliqalä/Erzurum zu verwenden (GAS 1/517). 
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Es war umso leichter, al-Mansür ins Gewissen zu reden, wenn sich sagen ließ, 
daß die eigentlichen Schuldigen die selbstsüchtigen Beamten waren. Allerdings 
lag dann auch der Schluß nahe, daß der Kalif selber nicht imstande sei, sie in 
die Schranken zu weisen 53. Darum legte man diesem den Vorschlag in den 
Mund, sie durch Anhänger "Amrs, also Mu'taziliten, zu ersetzen; 'Amr be
kommt damit Gelegenheit, zu betonen, daß seine Leute sich mit dem Staat 
nicht einlassen würden54• Er selber weigert sich, von Mansür Geld anzuneh
men 55; er will dem Kalifen nicht einmal das Tintenfaß reichen, weil dieser mit 
einem Federstrich einen Muslim zum Untergang verdammen könnte 56 • Das 
bleibt die charakteristische Haltung der Mu'tazila bis zur Zeit Ma'müns; 
umstritten war nur, ob man aus der Erfahrung sozialer Ungerechtigkeit mili
tante Konsequenzen ziehen sollte wie die Anhänger des Nafs az-zaklya 57 oder 
sich auf sich selber zurückzog. 

Die von 'Amr propagierte Haltung, die sich letztlich auch als die klügere 
erwies, Quietismus oder, wie sich mit Ibn Subruma 58 auch sagen ließe: al-amr 
bil-ma'rüf nur bil-lisän, aber nicht bis-saif, als individuelle Kritik, aber nicht 
als kollektiver Widerstand - diese Haltung wird in den behandelten Geschich
ten manchmal auch als die traditionelle dargestellt. <Amr beruhigt den Kalifen, 
als dieser sich nach dem Brief des Muhammad b. 'Abdalläh erkundigt, mit 
den Wonen: "Du kennst doch meine Ansicht über das ,Schwert' aus den 
Tagen, als du mit uns verkehrtest: ich halte nichts davon"59. In einer andern 
Version fragt Mansür direkt: "Stehst du (immer noch) zu deiner früheren 
Haltung, Abü 'Utmän?", und <Amr bejaht60• Der Erzähler setzt also jeweils 
voraus, daß <Amr den Kalifen schon von früher her kennt, offenbar aus einer 
Situation, in der diesem gleichfalls an "Amrs Einstellung zum bewaffneten 
Aufstand gelegen war. Wir werden dies vermutlich mit jenen Berichten zusam
menbringen dürfen, wonach Mansür in den letzten Jahren der Umaiyaden
herrschaft sich längere Zeit in Basra aufhielt, um für den anonymen Wunsch
kandidaten der Prophetenfamilie61 Propaganda zu machen. Er soll damals mit 
<Amr b. 'Ubaid Umgang gehabt und von ihm analogisches Argumentieren 
gelernt haben. Zur aktiven Unterstützung der Abbasiden aber hatte er ihn 

53 Far;il 249, 5 ff. = Murtac;lä, Amäli I 174, 18 ff. 
54 Far;il249, 12 ff.; Baläguri III 234, 7 ff.; Text 2, i. Zu dem Motiv vgl. auch unten Kap. C 4.1.3. 
55 So schon Baläguri III 231, 7; ausgeschmückt z. B. TB XII 169, 5 ff.; Text 2, o. 
56 Vgl. z. B. Baläguri 1II 232, 4 ff.; Zubair b. Bakkär, Muwaffaq;yät 143, - 4ff.; isoliert, als 

Bericht des Sufyän b. 'Uyaina, in Fa41 242, 7 ff. Dasselbe wird von einern gewissen Ibn Täwüs 
(= <Abdalläh b. Täwüs b. Kaisän, der aber schon vor Man~ürs Kalifat starb?) erzählt bei Ibn 
'Abdrabbih, 'lqd I 55, 12 ff. 

SI S. u. S. 329 f. 
S8 S. o. S. 286. 
59 TB XII 169, 2 f. = Text 2, m. 
60 Fa41 246, 9 f.: man beachte, daß man auch hier den Kalifen die kunya gebrauchen läßt, also 

seinen Respekt vor 'Amr betont. - Ähnlich, aber ohne Bezug auf eine frühere Begegnung, 
BalägurI III 235, 1. 

6\ ar-ri4ä min äl Mubammadj zur Formel s. o. Bd. I 250. Man$ür dachte natürlich an einen 
Abbasiden, damals Ibrählm al-Imäm (vgl. EI2 III 988 s. v. lbrähim b. Mubammad). 
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anscheinend nicht gewinnen können. Jedenfalls wird dies nirgendwo gesagt 
und in der Überlieferung, von der wir ausgehen, direkt geleugnet. 

Sie geht bei Baläguri III 183, 8 ff. auf Sa'Id b. Salm zurück, der i. J. 145 ein 
Truppenkontingent gegen an-Nafs az-zakIya anführte (dazu As'arI, Maq. 79, 
13). Man~ür war i. J. 127 unter 'Abdalläh b. Mu'äwiya Statthalter von Igäg in 
Ahwäz gewesen (BalädurIIII 183, 12ff.); dort war sein Sohn Muhammad, der 
spätere al-MahdI, geboren (TabarI III 527,2 f.). Jedoch hatte Sulaimän b. BabIb 
b. al-Muhallab ihn von dort vertrieben. So erschien er in Ba~ra als Bittsteller; 
eine verwandte Geschichte betont seine Armut. 'Amr bezeichnet ihn als zauwär; 
Man~ür hatte, wie man heute im Wahlkampf sagen würde, "Klinken geputzt" 
(Balägurl 234, 11 ff. [wo die Überlieferung Z. 18 zu Ende ist!]; auch TanübI, 
Farag ba'd as-sidda III 224, 4 fL). Weiteres dazu bei van Vloten in: ZDMG 52/ 
1898/213 ff. 

Allerdings bliebe zu fragen, ob 'Amr die Abbasiden nicht insofern begünstigte, 
als er schon damals, ebenso wie später dann i. J. 142, sich nie h t auf die Seite 
des Muhammad b. 'Abdalläh stellte; dann hätte sich im vollen Sinne von einer 
"früheren Haltung" sprechen lassen, an die ihn Man~ür später erinnerte. 'Amr 
war offenbar nicht unter den Mu'taziliten, die an dem Häsimiden-Treffen in 
Abwä' teilnahmen 62. Die Geschichte, daß er mit einer ba~rischen Delegation 
in Suwaiqa bei Medina erschienen sei, um an-Nafs az-zaklya zu sehen, und 
dabei statt seiner dessen Bruder Ibrählm gehuldigt habe, ist wohl eine Erfin
dung 63 • Selbst zaiditische Quellen verschweigen nicht, daß 'Amrs bai'a ange
zweifelt wurde64• Aber den Siiten lag daran, zu zeigen, daß die Mu'taziliten, 
als sie sich endlich doch an-Nafs az-zaklya anschlossen, damit nur einem alten 
Treueversprechen folgten, und diese selber werden es vermutlich auch so 
gesehen haben 65• Ebenso behauptete man bekanntlich, daß al-Man~ür mit 
anderen Abbasiden in Abwä' dabei gewesen sei, und konnte sich dann nur 
nicht darüber einigen, ob er wirklich die bai'a geleistet habe oder: nicht66 • Man 
wird davon ausgehen können, daß die "Mu'tazila", soweit sie sich um 'Amr 
b. 'Ubaid scharte, zwar in den Turbulenzen, die nach der Ermordung WalIds 
11. entstanden, durchaus einen Machtfaktor darstellte und darum auch um
worben war, aber schon damals sich einer deutlichen Stellungnahme enthielt. 

62 S. o. S. 252 f. 
63 S. o. S. 249. 
64 Vgl. das Zitat bei van Vloten in: ZDMG 52/1898/215, Anm. 2. 
6S In einem ähnlichen Bericht, den der Zaiditenimam an-Nätiq bil-haqq in seinem K. al-Ifäda 

bringt, wird die EntwickJungslinie in der Tat bis zum Aufstand durchgezogen (vgJ. Hs. Leiden 
8404, foJ. 18 b, ult. ff.). Zur Quellensituation allgemein auch Nagel in: Der Islam 46/1970/ 
258 ff. 

66 Vgl. Tabarl III 143, 14f. und 152,11 f. (wo mit Mekka wohl Abwä' gemeint ist); dazu Nagel 
261 f. Manche prominente Teilnehmer am Aufstand haben nach ihrer Festnahme al-Man$iir 
vorgehalten, daß er seinen Treueid gebrochen habe (Tabarl III 262, 15 f. und 264, 1 f./übs. 
Muth, Der Kalif al-Man$ur 195 und 197). Vgl. auch die proslitische Tendenztradition bei 
Abü I-Farag, Maqätil239, 1 ff. (nach Madä'ini): Man$ür soll an-Nafs az-zakiya seinen Respekt 
erwiesen und ihn als MahdI anerkannt haben. 
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Man~ürs Bemerkung ergab in dieser letzteren Interpretation natürlich nur dann 
einen Sinn, wenn auch er in Abwä' neutral geblieben oder erst gar nicht 
erschienen war (bzw. wenn der Erzähler dies von ihm annahm). Wie man 
hierzu steht, hängt ein wenig an dem Briefwechsel, der sich zwischen dem 
Kalifen und an-Nafs az-zakTya während dessen Revolte entspann. Hätte al
Man~ür die bai'a geleistet, so sollte man erwarten, daß an-Nafs az-zakTya auf 
dieses Faktum hingewiesen hätte; das ist aber, wie schon van Vloten beobachtet 
hat, nicht der Fall. Man kann dann den Briefwechsel für gefälscht halten, wie 
dies van Vloten getan hat (in: ZDMG 52/1898/213ff.), oder umgekehrt anneh
men, daß Man~ür nie einen Treueid geschworen hatte. Man kann auch den 
Komprorniß wählen und die Hypothese aufstellen, daß die Korrespondenz, 
bevor sieden Historikern zugänglich wurde, von abbasidischer Seite purgiert 
worden ist; davon gehen R. Traini (in: AIUON 14/1964/773 ff.) und F. 'Umar 
(in: al- 'Abbäsiyun al-awä'il 181 ff.) aus. Dieselbe Frage stellt sich im übrigen 
auch für einen Passus, der in der vorliegenden Fassung erhalten ist: die Dis
kussion über die Erbfolge des 'Abbäs gegenüber der der Fätima (s. u. Kap. 
C 1.2.1.1). Hier hat D. Sourdel Bedenken angemeldet (in: Predication et pro
pagande 121 f.). Nagel hat den Text ursprünglich partiell in Zweifel gezogen 
(in: Der Islam 46/1970/255 f.), sich nachher aber positiver geäußert (Rechtlei
tung 298). Lassner geht in Islamic Revolution and Historical Memory 7 ff. auf 
das Problem nicht ein, verspricht jedoch eine nähere Untersuchung. Für die 
Beurteilung 'Amr b. 'Ubaid's fällt bei dieser Echtheitsdiskussion, wie auch 
immer man sich in ihr entscheide, nichts ab. 

2.2.6.2.3 Das Persönlichkeitsbild 

Stärker noch als bei Wä~il war das Merkmal, das die Nachwelt von 'Amrs 
Lebensstil am deutlichsten im Gedächtnis behielt, seine Askese l ; die Legende 
hat das ihre dazu getan, dies auszuschmücken. Man betonte seine Ausdauer 
im Gebet und in der Pilgerfahrt2, seine Geduld3 und seine Pietät4• Er wußte 
um die Gegenwart des Todes 5, und er hielt darum nicht viel von Prunk und 
Besitz. Mehrfach wird überliefert, wie er einen Teppich als zu luxuriös bei
seiteschiebt6; Geld wies er zurück, um nicht abhängig zu werden 7. Dem Staat 
mißtraute er; als man einem Dieb die Hand abschlug, soll er gesagt haben: 

I Vgl. allgemein TB XII 166, 9 f.; auch 186, 13 nach einer feindlichen Quelle. Ähnlich in der 
Qa~ide des Abü I-Qäsim az-Za'faräni, eines Dichters aus dem Kreis des Säl:lib Ibn 'Abbäd, 
die Ta'älibi in seiner Yatfmat ad-dahr bringt (Damaskus 11155, ult.!'Abdalhamld III 219, 12). 

2 Ka'bi 68, 10 f. und ähnlich Fat;ll 243, 1 ff. > IM 36, 7 ff., nach Cähi~; auch Fihrist 203, 11: er 
trug die Spuren der Prosternation zwischen den Augen. 

J Als jemand ihn "häßliche Rede hören läßt" (anschreit?, unflätige Ausdrücke gebraucht?), läßt 
er das Ende seines Obergewandes (ridä) herab und legt es auf die Erde, ohne zu antworten; 
dann schüttelt er das Ende aus (Fat;ll 243, 9 ff.). Vgl. auch unten S. 351. 

4 Er besuchte jeden Tag seine Mutter, um nach ihren Wünschen zu fragen (Fat;lI250, 10ff.). 
5 Fat,ll 248, - 5 ff.; auch Cähi~, Bayän III 142, 8 ff., nach Madä'ini; etwas verkürzt Murtadä, 

Amält I 178, 1 ff. 
6 Vgl. etwa Fa{il 343, 2; auch bei seinem Besuch bei al-Man$ür (Text 2, a). Ebenso weigerte er 

sich, von dem Kalifen einen neuen Tailasän anzunehmen (BaläöurI, Ansäb III 232, -5 ff.). 
7 Fa{il 244, 1 f.; Murtadä, Amält I 170, 12 ff. Er soll auch keiner Einladung zu einem Festmahl 

gefolgt sein (Gähi:t, BuIJalä' 213, 10 f.). 
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"Der verborgene Dieb schlägt dem offenkundigen Dieb die Hand ab"8. Wer 
sich für ein Regierungsamt gewinnen ließ, verscherzte sich seine Sympathie9• 

Armen und Schwachen dagegen kam er zu Hilfe 10; seine Anhänger unterstützte 
er, manchmal sogar mit seinen eigenen Kleidern 11, Er war immer so ernst, als 
käme er vom Begräbnis seiner Eltern 12, Gesang lehnte er ab: in Sure 50/17 f, 
heißt es, daß die Rede des Menschen von zwei Engeln zu seiner Rechten und 
zu seiner Linken aufgezeichnet wird; wer sollte da noch den Gesang aufzeich
nen?13 Das Bild, das hier in den Quellen entworfen wird, schwankt zwischen 
weltabgekehrter individueller Frömmigkeit, wie man sie schon von I:lasan al
Ba~rI berichtete 14, und Zügen eines futüwa-Ideals, wie es vermutlich in den 
Kreisen jener mu'tazila gepflegt wurde, die später am Aufstand des Nafs az
zaklya teilnahmen. In slitischen Berichten heißt es sogar, daß 'Amr b, 'Ubaid 
eine wollene samla als Überwurf (izär) getragen habe 15; damit gleicht er sich 
jenen "Süfls" an, die ab und zu in seiner Umgebung begegnen 16, Die Gegner 
der Mu'tazila haben seine Askese nicht abgestritten; sie verdächtigten ihn nur, 
sich allein in der Öffentlichkeit fromm zu zeigen, also Augendienst zu treiben 17, 

Die Verschmelzung verwandter, aber nicht unbedingt identischer Ideale 
erhellt auch aus den Aussprüchen, die man ihm zuschrieb, Da sind Aphorismen 
verschiedener Art 18, psychologische Beobachtungen, wie man sie von Asketen 
erwartete 19, aber auch individuelle Gebete in einer sehr kunstvoll zugespitzten 
Sprache 20, Daneben stehen dann Grundgebote für rechtes zwischenmenschli-

8 Ibn Qutaiba, 'Uyün I 56, 13 f. = 'lqd 11 268, 15 f. Wahrscheinlich sollte damit gesagt sein, 
daß der Staat sich durch die Steuern unrechtmäßig bereichert. Vgl. auch seine Entrüstung über 
die Hinrichtung eines Geistesgestörten bei Cähi~, 1;layawän I 24, 6 ff.lübs. Souami 178. 

9 So z. B. SabIb b. Saiba (FasawI, Ma'rffa 11 261, 10ff. > TB XII 174, 16ff.; zu ihm s. o. 
S.242f.). Als dieser, wohl unter Man~ür, Gouverneur von Ahwäz wurde, redete 'Amr nicht 
mehr mit ihm und wünschte ihm nicht einmal mehr "Gesundheit" (raIJimaka lläh) beim 
Niesen (Fa(iI250, -4ff.). 

10 Er soll den Bagg meist zu Fuß gemacht haben, weil er Arme und Schwache auf seinem 
Reitkamel sitzen ließ (Ka 'bi 68, 10 f.). 

11 Ibn Abi d-Dunyä, Makärim al-alJläq § 308. 
12 IM 36, 2 ff. nach 'Amrs Schüler Ibn as-Sammäk; in ähnlicher Formulierung auch von I:Iasan 

al-Ba~ri gesagt (ib., Anm., nach Ibn Qutaiba, Ma'äri{). 
13 'Iqd VI 11, 4 ff. 
14 Vgl. dazu auch die wa~lya des Ziyäd b. AbIh, welche 'Amr überlieferte; 'Abdalmalik soll sie 

haben aufzeichnen und von den Leuten auswendiglernen lassen. Sie enthält Paränese, in der 
zugleich die Nichtigkeit der Welt und die wichtige Rolle des Verstandes betont wird (Cähi~, 
Bayän I 387, 16 ff.; Tauhidi, Ba~ä'ir zn 205 f. nr.646 mit weiteren Belegen). 

15 KassI 272, 5 f. = TabrisI, I/Jtigäg 11 126, 3 ff., allerdings in legendärem Zusammenhang. 
16 S. O. S. 106 f. zu Häsim al-Auqa$ und unten S. 329 zu BasIr ar-RabMI. 
17 Mfzän III 278, 12 ff. 
18 Cäbi~, I:Iayawän VI 36, 5 f. und Rasä'il I 162, pu. f.; TaubIdI, Abläq al-wazirain 260, 1 ff.; 

Murtada, Amäli I 173, 2ff. 
19 Tauhldf, Ba~ä'ir 11 229, 3ff.ll V 185 nr. 640; auch Cähi~, Bayän I 261, 8 f.: "Wenn man an den 

Zorn Gottes denkt, hält dies von (eigenem) Zorn ab" (ebenso Cäbi~, al-Cadd wal-hazl, übs. 
Vial, Quatre Essais 129). 

20 Vgl. Cähi~, Bayän III 271, 5 f. = Ibn Qutaiba, 'Uyün II 290, 10 = Qä«;lI 'Abdalgabbär, Fa(il 
245, pu. f. > IM 37, 4 (nur erste Hälfte): ,,0 Gott, mache mich reich durch das Bedürfnis 
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ches Verhalten: man soll nicht den Besitz anderer begehren; man soll ihnen 
dasselbe wünschen wie sich selber, und man soll dem Nächsten Gehör schen
ken, wenn ihn etwas bedrückt, so daß er auf andere Gedanken kommt21 • Er 
redete über murüwa und über Freigebigkeit22; damit kommt er der futüwa
Ethik nahe. Rhetorik war ihm nicht unwichtig; mit anderen Schülern .E:Iasan 
al-Ba~rI's hatte er die Sitzungen des Fa(;U ar-RaqäsI besucht, der im Stile der 
qU$$ä$ in Reimprosa redete 23 . Aber Rhetorik galt ihm nur dann etwas, wenn 
sie im Dienst der religiösen Wahrheit stand - wie in seinen eigenen Dicta; 
sonst hielt er Schweigen für besser24. Er war kein lJattb wie Wä~il, und er 
hatte keine Beziehung zu den Dichtern 25. Er sprach kaum, und wenn, dann 
nur kurz; er verabscheute gestelzte Rede (takalluf) 26. Aber er legte Wert auf 
Höflichkeit und Zurückhaltung. Er tadeltel:lafs b. Sälim, den Schüler Wäsils, 
dafür, daß er immerzu "Nein" sage; der Prophet habe stattdessen die Floskel 
gebraucht: "Gott wird schon machen"27. Und er mochte es nicht, wenn ein 
Gast an der Tür sich auf Befragen einfach mit "Ich" meldete 28. 

2.2.6.2.4 Das Verhältnis zu l:lasan al-Ba$r'i 

Sein Ansehen reichte offenbar weit über die Kreise seiner unmittelbaren An
hänger, der "Mu'tazila", hinaus. Wir erkennen es daran, daß seine Gegner 
sich in der Generation nach seinem Tode große Mühe gaben, seine Beziehung 
zu Basan al-BaSrl in Zweifel zu ziehen und einen Gegensatz zwischen ihm 
und seinem berühmten Lehrer, der die ba$rische Tradition weiter beherrschte, 
nachzuweisen. Wie die beiden wirklich zueinander standen, ist kaum zu sagen; 
alle Aussagen darüber sind gefärbt 1. Es besteht kein Grund, anzunehmen, daß 
'Amr l:Iasans Lieblingsschüler gewesen wäre; vielleicht hat dieser in der Tat 

nach dir, und laß mich nicht bedürftig werden durch den Verzicht auE'dich!" Der chiliastische 
Aufbau ist im Deutschen nicht ganz nachzuahmen. 

21 Text X 3. 
II Sulami, Muqaddima fi t-ta$auwuf 40, 1 ff. und 44, 5 f. 
23 Gäb.i~, Bayän I 306, 9 ff. und ähnlich 290, ult. ff. 
24 Ib. I 114, 1 ff. > QädI 'Abdalgabbär, Fal)J 244, 3 ff.; auch Ibn Qutaiba, 'Uyün 11 170, 11 ff.; 

'lqd 11 260, 2 ff.; Ibn Abi l-l;Iadid, SNB VII 89, 10 ff.; Nuwairi, Nihäya VII 7, 4 ff.; ganz 
verkürzt Tau};tidi, Ba$ä'jr 11 699, - 4 f.PIX 94 nr. 293. 

15 Der Dichter al-Ab was (der aber schon nach 105/724 gestorben sein soll; vgl. GAS 2/42.1) hat 
angeblich sein Kolleg besucht; aber sie bekamen recht bald Streit (Gäb.i~, Bur$än 127, 1 H.). 
Wenn ihm gelegentlich Verse in den Mund gelegt werden, so ist dies wohl nur ein literarisches 
Motiv; sie stammen im übrigen nicht von ihm (TB XII 166, 20 fi. = Mas'üdI, Murng VI 211, 
3 ff.!IV 158, 4 ff.; auch Qädi 'Abdalgabbär, TaJb'it 621, 7 ff.). 

26 Gähi~, Bayän I 114, ult. Ef. nach 'Amrs Schüler Simmazi. 
27 Ib. 11 190, 8 ff. = 111 155, 1 ff. = Ibn Qutaiba, lIyün 1I1137, 3 f. 
28 Gäbi?:, 1:Iayawän I 337, -Hf.; kürzer auch Ibn Abi 'Aun, al-Agwiba al·muskita 93 nr.547; 

Taubidi, Ba$ä'jr 111 680, 8 f.!2IIl 183 nr. 659 (mit weiteren Belegen im Apparat) und Ibn 
Qutaiba, 'Uyün I 91, 6 f. (wo aber der Name im Text geändert ist). 

I Eine positive Aussage Z. B. Fa(il 245, 1 ff.; negativ TB XII 181, 13 ff. (nach Yahyä al-Bakkä', 
gest. 130/748; vgl. Mizän nr. 9631): l;Iasan würdigt die Masä'iJ 'Amrs, die ihm in die Hände 
kommen, keines Blicks. 
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zu einem bestimmten Zeitpunkt seine Entwicklung mit Besorgnis verfolgt2• 

Aber zu einer echten Polarisierung kam es erst später. 
Größeres Gewicht im Kreise l:lasans hatte wohl Qatäda; er war anscheinend 

auch älter als 'Amr. Man meinte zu wissen, daß l:lasan ihn als denjenigen 
seiner Schüler mit dem breitesten religiösen Wissen angesehen habe3; nur die 
Mu'taziliten sollen 'Amr höher eingestuft haben4• Beide waren Qadariten 
gewesen; aber Qatäda hat der umaiyadischen Obrigkeit wohl positiver gegen
übergestanden als 'Amrs. Mu'tazilitische Quellen reden von Qatäda überra
schend wenig. Daß 'Amr sich mit ihm nicht gut vertrug, wird selbst dort 
vorausgesetzt; man erklärte es damit, daß beide nach dem Tode Basans 
gemeinsam Schulhaupt gewesen seien und es deswegen zu einer Entfremdung 
zwischen ihnen gekommen sei 6• Das klingt nicht sehr wahrscheinlich; ver
mutlich konnte sich das mu'tazilitische Selbstgefühl nicht damit abfinden, daß 
der verehrte Ahnherr, dessen Ansehen in der Schule niemals die geringste 
Einbuße erlite, nicht sofort auf seinen ebenso großen Lehrer gefolgt warB. 
Von Wä$il ist in all diesen Überlieferungen nie die Rede; er war zur Zeit von 
Basans Tod wohl gar nicht in Ba$ra. 

2.2.6.2.4.1 ~mr als Exeget 

'Amrs Beziehung zu Basan al-Ba$rI war schon deswegen für die Nachwelt 
unübersehbar, weil er l:lasans Korankommentar überlieferte. Zwar wurde das 
Werk auch von anderen, "orthodoxen" Schülern weitergegeben; aber 'Amrs 
Redaktion fand anscheinend die breiteste Anerkennung l • Nicht allein Autoren 
wie Muhammad at-TüsI oder TabrisI, die in der mu'tazilitischen exegetischen 
Tradition stehen, beziehen sich auf sie; auch Ta 'lab. greift auf sie zurück2 und 
sogar TabarT, wenngleich nicht in seinem Tafstr, sondern in seinem Ta'rtb und 
dort über Ibn Ishaq, dessen Werk er wohl direkt benutzte und auf den er nicht 

2 S. o. S. 258. 
3 TB XII 170, 17. 
4 Ib. 178, 19; auch ib. 16 H. (nach Abu 'Awäna, gest. 176/793). 
5 S. o. S. 139. Man muß allerdings berücksichtigen, daß die Zeugnisse über ihn in die Zeit vor 

117, also in das Kalifat des Hisäm fallen; damals empfahl sich Widerstand ohnehin nicht. 
Über 'Amrs politische Einstellung berichten die Quellen erst im Zusammenhang mit dem 
Regierungsantritt Yazids III. 

6 Murtada, Amät, I 167, 5 ff.; Ka'bi oder der Qädi 'Abdalgabbär haben nichts dergleichen. In 
der antimu'tazilitischen Polemik wird das Zerwürfnis erwähnt in der Traumgeschichte des 
'A~im al-Al:twal (so u. S. 300). 

7 Vgl. etwa das Urteil des Nanäm (bei Gäl:ti+, Bayiin III 157,4 f.) und vor allem das des Gäbi~ 
selber ('Ulmänlya 265, 10). 

8 Ein spätes Entstehungsdatum dieser Überlieferung wird auch dadurch nahegelegt, daß sie dazu 
dient, den Terminus i'tizät zu erklären. Eine "orthodoxe" Variante dazu findet sich H::I IV 85, 
11 ff. (nach Abü 'Amr Ibn al-'Alä'). 

1 Dazu oben S. 45 f. Daß eine Handschrift dieses Werkes sich im British Museum erhalten habe, 
wie Massignon, Essai2 177, Anm. 7 behauptet, ist ein Irrtum. 

2 Vgl. die Einleitung zu seinem Kasf wal-bayän, ed. Goldfeld, S. 34, 3 (man beachte die offenbar 
nichtmu'tazilitische riwäya). 



2.4.1 ·Amr b. ·Ubaid als Exeget 299 

verzichten konnte; Ibn Ishäq war Qadarit gewesen wie 'Amr und hatte keine 
Veranlassung gehabt, ihm aus dem Weg zu gehen3• Sufyän a!-TaurI scheint 
gleichfalls nicht ganz ohne das Werk ausgekommen zu sein; jedenfalls zitiert 
er in seinem Tafstr I::Iasan nach einem Anonymus, hinter dem sich vermutlich 
'Amr versteckt4• Vor allem aber gelangte das Werk so nach Spanien. Dort 
überlieferte es im 3. Jh. Balll b. 'Abdalmalik b. Kulaib, bekannt als Balll al
Gafla, der "offen (die Lehre vom) Handlungsvermögen vertrat" 5. Gemeint war 
mit diesem Zusatz, daß er· wie I::Iasan Gott nicht für das Böse verantwortlich 
machen wollte; zudem verstand er Waage und ?irät-Brücke in übertragener 
Weise 6. Zwar wurden seine Bücher nach seinem Tode verbrannt. Der Tatstr 
aber überlebte zumindest noch eine Generation; er wurde von Yahyä b. Yahyä 
Ibn as-Samlna weitergegeben, der i. J. 315/927 in Cordoba starb7 • 

Dabei ist allerdings vorausgesetzt, daß an der Stelle bei Ibn al-FaraQI (I 165, 4) 
:Amr b. 'Ubaid zu lesen ist statt 'Amr b. Fä'id, wie im Druck steht. Sonst wäre 
statt seiner 'Amr b. Fä'id al-UswärI gemeint, der bei ihm studiert hatte und 
gleichfalls einen Tafs,r verfaßte (s. o. S. S1). Jedoch hat sich von diesem Werk 
keine Spur erhalten; zudem ist in der irakischen Überlieferung keine Redaktion 
von I:Iasans rafs;r durch 'Amr b. Fä"id bekannt. Fierro, Heterodoxia 91 hält 
sich an die überlieferte Lesart, diskutiert das Problem jedoch nicht. 

Es fällt auf, daß Qatäda nie mit l;Iasans Tafstr zusammengebracht wird, 
sondern stattdessen als Autor eines eigenen, vielbezeugten Kommentars gilts. 
Man mag daraus schließen, daß der Tafstr des I::Iasan al-Ba$rI zu dessen 
Lebzeiten nicht als selbständiger Text vorlag und erst in der Sammlung 'Amrs, 
vermutlich erst nach Qatädas Tod, Gestalt angenommen hat. Jedoch bliebe 
dies näher zu untersuchen, ebenso wie das Verhältnis von 'Amrs Redaktion 
zu Qatädas Werk, das ja gleichfalls auf Erinnerungen an l:Iasans Kolleg 
zurückgehen könnte. Innerhalb der Mu'tazila wurde "Amrs Redaktion von 
seinem Schüler as-SimmazI weitertradiert9• Dort erinnerte man sich auch, daß 
"Abdalläh b. AbI Naglh (gest. 1311748), ein medinensischer Qadarit, der den 
Kommentar des Mugähid redigierte 10, von "Amrs Gelehrsamkeit eine hohe 
Meinung gehabt hatte 11. 'Abbäd b. Man$ür allerdings, ebenfalls Qadarit, aber 
als Ba$rier mit I:lasans Original vertraut12, merkte, daß der Text nicht mehr 
der gleiche war; 'Amr gab zu, zur Erbauung seiner "Leute" Zusätze gemacht 

3 Vgl. hierzu das Material im Kommentar zu Werkliste X, nr. 3. Zu Ibn Ishäq s. u. S. 674 ff. 
4 S. 163, 4f. 
5 Ibn al-Farac;lI, Ta'rilJ al-'ulamä' bil-Andalus I 165, 4 f.; zu ihm auch G. Hourani in: SI 32/ 

1970/146. 
6 Ib. 165, 11 ff. (in einer Befragung durch BaqI b. Mablad); dazu auch Makki, Ensayo sobre las 

aportaciones 218 f. 
7 Ib. 1I 185, pu. ff.; zu ihm Fierro, Heterodoxia 111 f. 
8 s. o. S. 140. 
9 S. U. S. 322. 

10 Zu ihm GAS 1129 und unten S. 643 ff. 
11 IM 36, 6f. 
12 S. U. S. 334 f. 
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zu haben 13. Nun kam diese Überlieferung von I:Iammäd b. Zaid, der sie von 
Aiyüb as-SabtiyänI haben wollte; in diesen Kreisen mochte man 'Amr ohnehin 
nicht 14. Dort erzählte man auch von einem Traum, in dem "Amr gesehen 
wurde, wie er einen Vers im Koran auskratzte und dann nicht mehr wieder
herstellen konnte. 

Der Empfänger des Traumes ist meist 'A$im b. Sulaimän al-Abwal, ein Zeit
genosse 'Amrs, der qä<;li in Madä'in wurde (s. u. Kap. CU); so bei 'UqaiII, 
Ou'afä' 111 280, -4 ff., bei Däraqu~nI, Abbär 'Amr b. 'Ubaid § 4 - 5, in TB XII 
178, 21ff. und Miziin III 273, -6ff. Jedoch wählte man auch, vermutlich 
sekundär, den älteren und angeseheneren Täbit al-Bunänr, einen ba~rischen 
Asketen (gest. 127/745); so bei 'Abdalläh b. Ahmad b. l:Ianbal, K. as-Sunna 
131, 7 f., in TB XII 179, 7 ff. und Mizän III 273, - 8 f. Die erstere Überlieferung 
besteht aus zwei Teilen; der erste davon, in dem der Traum nicht vorkommt, 
steht auch bei Abu Nu'aim, Hilya II 335, 3 ff. Weitere Einzelheiten vgl. meine 
Trad. Polemik 18 ff. - 'Amr b. 'Ubaid ist, wiederum vermutlich sekundär, in 
einer ähnlichen Tradition gegen Gahm b. Safwän ausgetauscht worden (so bei 
I)ahabr, 'Ulüw 192, 10 ff.; Yäfi'I, Marham al- 'i/al> Tritton, Muslim Theology 
62f.). Auch von Tumäma erzählte man dergleichen (Abdalläh b. Abmad b. 
l:Ianbal, K. as-Sunna 30, 8 ff.). 

Dieses Traumgesicht bezieht sich im übrigen gar nicht auf sein Wirken als 
Überlieferer Hasan al-Ba~rI's, sondern auf seine eigenen exegetischen Ideen. 
Daß es solche gab, bedarf keiner Erklärung. Schon in der qadaritischen 
Deutung mancher Verse scheint er weiter gegangen zu sein als l:Iasan 15. Ob 
er allerdings, um gewissen prädestinatianischen Konsequenzen auszuweichen, 
einen direkten Unterschied annahm zwischen dem idealen Koran auf der 
»wohl bewahrten Tafel" und dem tatsächlich geoffenbarten Text, wie eine 
mehrfach abgewandelte Anekdote von ihm behauptet, ist fraglich; es handelt 
sich um gegnerische Polemik 16. Entgegen dem Tenor dieser Überlieferung hat 
er den Wortlaut des Korans gelegentlich geradezu verteidigt: als einige -
leider ungenannte - mutakallimün 17 Zweifel daran äußerten, daß Epilepsie 
und Geisteskrankheit von Satan oder den bösen Geistern verursacht werden, 
hielt er ihrem Rationalismus Belege aus der Schrift entgegen 18. 

Frucht einer selbständigen Beschäftigung mit dem Koran ist weiterhin seine 
Schrift über die Einteilung des Korans in 360 Teile (agzä' lalälmi'a wa-sittün), 
die uns noch erhalten ist 19• Jedoch ist sie bisher von der Forschung völlig 
unbeachtet geblieben. 

IJ Wakl, AlJbar al-qut;lat 11 44, -7 ff. 
14 S. u. S. 342 ff. 
lS Vgl. die Texte 10 -11 zu Sure 15/92 f. und 39/56. In beiden Fällen unterliegt die Zuschreibung 

allerdings gewissem Zweifel. 
16 S. o. S. 71 und 107 sowie Text VI 1 mit Kommentar. 
17 Damit müssen nicht Theologen gemeint sein; man könnte in Anbetracht der These, die sie 

vertreten, auch an Ärzte denken, die in der Tradition der antiken Medizin standen. 
18 Text X 1. 
19 Ms. Chester Beatty 3165, fol. 31-40; vgl. GAS 1/597. 



2.5 'Amr b. 'Ubaid als Jurist 301 

2.2.6.2.5 'Amr als Jurist 

Auch als Jurist benutzte 'Amr den Koran in selbständiger Weise 1. Und wie
derum verband sich dies mit einem starken Rückgriff auf seinen Lehrer. Zwar 
gab es anscheinend Zweifel daran, ob er wirklich das Erbe I:Iasans auf diesem 
Gebiet in solcher Breite bewahre; aber man wußte sie zu zerstreuen, indem 
man eine Äußerung 'Utmän al-BattI's ins Feld führte 2. Manche Auffassung, 
die er vertrat, entsprach wohl einfach der damaligen ba~rischen Rechtspraxis; 
diese war stark durch Basan geprägt. Ebenso wie I:Iasan hielt er nichts vom 
ta 'zir; er verteidigte dies gegenüber dem küfischen Usus, der zu seiner Zeit 
von Ibn Subruma repräsentiert wurde3• Wenn er sein Morgengebet immer mit 
einem qunüt verband 4, so entsprach dies zwar angeblich dem Handeln 'AIls 5j 

aber Abü Banlfa war mitsamt seiner Schule dagegen6, und 'Amr stützte sich 
auf ein Badlt, das er wiederum von I:Iasan übernommen hatte? Wenn er den 
Dattelschnaps für erlaubt erklärteS, so traf er sich mit den Küfiern, hatte aber 
auch eine Überlieferung l:Iasans auf seiner Seite9, Man notierte, daß er ebenso 
wie sein Lehrer niemals ohne Schuhe betete 10. Umstritten war in Ba~ra dagegen 
anscheinend seine Gewohnheit, beim Opferfest dann schon zu schlachten, 
wenn der Vorbeter noch nicht die $alät al- 'id gesprochen hatte 11; I)irär hielt 
es später in Küfa ebenso 12. Direkt gegen I:Iasan entschied er vermutlich in der 
Frage, ob man Schweigepausen in das öffentliche Gebet einlegen dürfe 13• 

Wenn eine längere Überlieferung bei Abü Baiyän at-TauhldI, die bisher 
ohne Parallele ist 14, zu Recht mit ihm verbunden wird, hätte er sich auch auf 
dem Gebiet der U$ü[ eigene Gedanken gemacht - ganz andere übrigens als 
Wä~il. Es geht dort um die Kriterien für Erlaubt und Verboten. Von gewissen 
Vergehen heißt es wie auch in der späteren Mu'tazila, etwa bei Na~~äm 15, daß 
sie schon rational als solche zu erkennen und darum durch Naturgesetz 
verboten sind. Die Offenbarung ergänzt und modifiziert; sie schafft eine zweite 
Kategorie von Verboten, schränkt aber manchmal die erstere ein, wie etwa 

1 VgJ. Werkliste nr.3 zu Sure 4/6 und 4/129. Er wird von Ya'qübi direkt unter die fuqahä' 
eingeordnet, interessanterweise für die Zeit des Saffäl,t (Ta'ri!J Il 436, 7). 

2 Fa"i1242, 4ff.: mit Bezug auf 50 masä'il zum Scheidungsrecht. 
3 Ibn Subruma stützte sich auf Sure 4/34 (Waki", A!Jbär III 123, 12ff.). 
4 Fa"il 248, 11 f.; allgemein vgl. EI2 V 395 s. v. J.(.unüt. 
5 VgJ. mein K. an-Nakl des Na~~äm 69. 
6 Ibn Rusd, Bidäyat al-mugtahid I 132, 1 f. 
7 Tal,täwi, Ma'äni al-äjär 1247,15 f.; Mizän III 275, apu. ff. (auch unten S. 304, Anm. 14). Zur 

mu'tazilitischen Einstellung vgl. Cäbi~, Risäla fi l-/Jakamain, in: Masriq 52/1958/422. 
8 Text 5. 
9 S. u. S. 304, Anm. 14. Die Tatsache, daß diese Überlieferung später für falsch erklärt wurde, 

zeigt, daß 'Amr trotz seiner Verwurzelung in der Askese hier weniger rigoros war als die 
folgenden Generationen. 

10 Cäbi~, Bayän 111 110, 8 ff.; dazu oben S. 106. 
11 Fa"il 245, 4 f.; allgemein EI2 III 1007 f. s. v. 'Id al-Mbä. 
12 Ib. 245, 6 ff.; auch unten Kap. C 1.3.1. 
13 S. u. S. 305. 
14 Text 5-6. 
15 S. u. Kap. C 3.2.2.2.5. 
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beim Tötungstabu, das im Opfer und beim Schlachten durchbrochen wird. 
Hier liegt jeweils ein besonderer Grund ('illa) vor, der sich aus der Schrift 
ergibt. 'Amr hätte damit einen Begriff benutzt, der später zentrale Bedeutung 
gewann. Jedoch muß diese 'i/la deutlich erkennbar sein; sie darf nicht durch 
unbekannte weitere Gründe verdeckt werden 16. Da er dabei immer von den 
Verboten ausging, ergab sich überraschende Freizügigkeit: verboten ist nur 
das, von dem dies explizit ausgesagt oder nach strenger Methode zu erschließen 
ist. Das Gesetz regelt nicht alles; es hat nur einschränkende Funktion. 

So ist er dazu gekommen, für die Erlaubtheit des nabtd zu plädieren (vgl. den 
Kommentar zu Text 6). Er stand mit dieser Argumentation nicht allein (Ibn 
Qutaiba, Asriba 53, 9 H.; Muhäsibr, Masä'il fi a'mäl al-qulüb 103, 10 f.); sie 
wurde vermutlich von den l:Ianafiten aufgenommen (vgl. Bagdädr, U§ül ad-din 
25, 14). Cähi:? berichtet, daß man auch den Verzehr von Eidechsenfleisch auf 
die gleiche Weise begründete (1:layawän VI 84, 9 ff.). Wenn 'Amr das Nieder
reißen von Kirchen und Synagogen erlaubte, solange dere~ Besitzer kein altes 
Anrecht nachweisen konnten, lag dies auf derselben Linie; allerdings war ihm 
hier wesentlicher, daß diese Gebäude in einem muslimischen Land Anstoß 
erregen, munkar sind, und dies solange bleiben, als sie nicht den guten Sitten 
entsprechen (Tauhrdr, Ba$ä'ir 2VII 63 nr. 193). 
In dem letzteren Beispiel deutet sich bereits an, daß sich das Prinzip auch 
umdrehen ließ. Dafür setzte sich der einflußreiche Jurist 1sä b. Abän ein (gest. 
Anfang 2211836; zu ihm s. u. Kap. C 1.3.1.7): alles, was nicht erlaubt ist, ist 
verboten (Bagdädr, U$ül25, 12 ff.). Die zugrundeliegende Alternative "erlaubt: 
verboten" wurde ohnehin auf die Dauer durch die bekannte Fünferskala der 
a~käm al-bamsa differenziert (vgl. dazu jetzt I. Schneider in: Vorträge XXIV. 
DOT 1988, S. 214 ff.). Jedoch ließ man auch später die alte Grundsatzhaltung 
noch gelten (so etwa Gubbäi nach dem Zeugnis des Tanübr in: IC 5119311 
575 f.). Man fand dafür den Terminus ibä~a a$liya (vgl. Schacht in EF III 661 
s. v. IbäJ;a; Hattox, Cof{ee and Coffeehouses 61 f.); bei den Sr'iten sprach man 
daneben auch von barä'a (vgl. Kohlberg in: EIran 1 717 h). Der Ansatz liegt, 
wie schon die Beispiele zeigen, in der Diskussion der Speisegebote; wahrschein
lich wollte man sich vom Judentum absetzen. Bei 'Amr allerdings steht der 
Grundsatz in einer gewissen Spannung zu seiner Askese. Dies und vor allem 
die theoretische Finesse des Textes lassen gewisse Vorsicht bei der Zuschreibung 
geraten sein. Er berührt sich mit einem Passus bei Cähi:? (Text XXII 201, a - cl; 
dort bleibt die Lehrmeinung anonym. Verwandt ist die Frage, ob vor der 
Offenbarung des Gesetzes alles erlaubt gewesen sei; sie wurde von den späteren 
ba!;irischen Mu'taziliten bejaht (Fabraddrn ar-RäzI, Mal;$ül I) 209 ff.; dazu 
Bagdädr, U$ül ad-dtn 203, 8 ff.). Vgl. auch Text 4. 

2.2.6.2.6 'Amr als Traditionarier 

Auch im Bereich des Badlt war die Verbindung 'Amrs zu Basan sehr eng. 
Daß er von ihm viel übernommen hatte, bezweifelte niemand 1; umstritten war 
nur, wieweit man ihm darin folgen sollte. Das hing nicht nur an ihm selber; 

16 Das sagte ähnlich auch 'UImän al-BattT (s_ o. S. 148). 

1 Vgl. etwa FasawI II 261, pu. ff. 
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auch l:Iasans Überlieferungspraxis geriet mehr und mehr ins Zwielicht. Soweit 
es um juristische Fragen ging, war zudem noch vieles im Fluß; was zu "Amrs 
Zeit üblich war, konnte später als Neuerung angesehen werden, ohne daß 
dieses Urteil immer seiner mu"tazilitischen oder seiner qadaritischen Einstellung 
gegolten hätte. Die verschiedenen Standpunkte, die sich in dieser Situation 
einnehmen ließen, werden in den Berichten gespiegelt. 

Die Mu"taziliten registrierten die Namen derer, die von "Amr überlieferten 2; 

aus der Tatsache, daß sie vor allem solche mu&addi/ün aufführen, die auch 
bei der Gegenseite hoch angesehen waren, geht hervor, daß sie damit bereits 
apologetisch argumentierten3• In der Tat ist es auf die Dauer zu einem Boykott 
von "Amrs Überlieferung gekommen; diese ist aus den Quellen, auch den 
mu"tazilitischen, nahezu ausgelöscht. Aber das hat seine Zeit gebraucht; es 
setzt voraus, daß man in ihm den Ahnherrn der Mu"tazila sah. Erst dann hat 
man ihn gegenüber anderen Qadariten, von denen man weiterhin übernahm, 
als "Propagandisten" (dä"iya) ausgesondert4• "Abdalläh b. al-Mubärak (gest. 
181/797) soll so verfahren sein; er hatte "Amrs Zirkel gemieden, hörte dagegen 
bei dessen Schüler "Abdalwäri! b. Sa "Id, dem er allerdings auch zeitlich viel 
näher stands. Schon Ma"mar b. Räsid (gest. 154/770) hielt angeblich nichts 
von ihm6• Yahyä b. Ma"In (gest. 233/847) hat dann später mit all seiner 
Autorität darauf gedrängt, daß die Traditionen l:Iasan al-BasrI's, die über 
"Amr liefen, nicht mehr aufgeschrieben wurden7• 

Jedoch steckte darin zu Anfang wohl mehr individuelle Abneigung als 
direktes System. l:Iammäd b. Salama (gest. 167/783) erkannte erst durch einen 
Traum, daß er "Amrs l:Iadlt aufgeben müsse, weil dieser "Neuerungen" ver
trete8; Yahyä b. Sa eId al-Qattän (gest. 198/813) meinte, es gebe noch schlimmere 
als ihn 9• "All b. "A~im as-SiddIqI (gest. 2011816) hat ihn in Gegenwart des 
jungen Mu"tasim noch zitiert 10. Qadaritische mu&addilün, deren es in der 
zweiten Hälfte des 2. Jh's noch viele gab, haben sich meist überhaupt nicht 
um diese Polemik gekümmert11 • So kommt es, daß auch der l;:IatIb al-BagdädI, 
ähnlich wie Ka "bI, eine Liste von "Amrs l:Iadltschülern, mit z. T. gleichen 

2 Ka"bi, Maq. 69, 4 ff. und 90, ult. ff. 
3 Genannt werden z. B. Sufyän al-Tauri und Sufyän b. 'Uyaina, auch Abü Yüsuf und Abü MUlI 

al-Balbi unter den Schülern des Abü l:IanIfa. Daß die beiden Sufyän zu Recht "vereinnahmt" 
werden, geht aus Stellen wie Fasawi II 259, 11ff. und pu. f. hervor; vgl. auch Fa4l243, 12ff. 
und Ka'bi 69, 4 f. > Fatjl 242, 2 f. 

4 TB XII 184, 15 f.; Ibn Qutaiba, Ta'w'illl, 5 = 10, 6/0bs. Lecomte 9 § 17. 
5 TB XII 183, 8 f.; verkürzt bei l;.>ahabI, Siyar VI 104, -4. 
6 Fasawl n 261, 2 f. > TB XII 179, ult.; bei Däraqutnl § 13/0bs. 13 f. vermutlich durch 

Kontamination entstellt und auf Aiyüb as-SabtiyänI bezogen. 
7 TB XII 185, 11 und 8 f.; ähnlich 5 f. 
8 Ib. 183, 10 ff.; eine ähnliche Erzählung 187, 18 ff. Man hatte damals also noch keine rationalen 

Argumente zur Hand. 
9 Ib. 185, 4f., wobei der "Schlimmere", Abü Hiläl Muhammad b. Sulaim ar-Räsibi, später viel 

positiver beurteilt wurde (zu ihm s. o. S. 67 f.l. 
10 al-l:;Iafib al-Bagdädi, Kifäya 124, 10 ff.; dazu unten S.320. 
11 Eine Ausnahme bildet vielleicht 'Auf al-A'räbi (s. o. S.56). 
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Namen, bewahrt12• Man wußte, daß manchmal das von ihm stammende 
Material gar nicht ausgeschieden, sondern nur sein Name im Isnäd getilgt 
worden war 13; in seltenen Fällen, vor allem in Werken, die dem Einfluß des 
sunnitischen gar~ wat-ta 'dU nicht zugänglich waren, ist dieser sogar noch 
bewahrt. 

So z. B. bei Fa<;!l b. Sägän, [4ä~ 373,1. Gehören hierher auch die Überlieferungen 
bei FasawI II 9, Hf. und 10, 4ff., wo Sufyän b. 'Uyaina nach einem gewissen 
'Amr tradiert? Sufyän hatte ja 'Amrs Kolleg besucht (s. o. Anm. 3 und u. S. 663); 
davon waren ihm eine Menge Aufzeichnungen verblieben ('Uqaili, Ou'afii' III 
280, - 6 f., wo kitiiban kahlr"" zu lesen ist statt kitiiban kaliran). 'Amr b. Dinär 
al-Ba~rI, an den der Herausgeber denkt, paßt keineswegs besser (vgl. zu seinen 
Lehrern und Schülern TT VIII 30 f. und Miziin nr. 6366). Dann hätte 'Amr b. 
'Ubaid auch bei Gäbir b. Zaid al-AzdI, dem Ahnherrn der Ibä<;!Iya, gehört und 
bei 'Ikrima, als dieser Ba~ra besuchte. 

Überlieferungen, die eAmr von I:Iasan hatte, wurden manchmal einfach für 
falsch erkärt 14; anderswo verwies man darauf, daß I:Iasan damals schon in 
hohem Alter stand und darum eAmrs Suggestivfragen in dessen Sinne beant
wortet habe lS• Hier ging es darum, I:Iadite um ihres Inhaltes willen aus der 
Welt zu schaffen. Daneben aber scheint auch die Form den Ansprüchen späterer 
Generationen nicht genügt zu haben. Selbst Qadariten nahmen Anstoß daran, 
daß eAmr Aussprüche I:Iasans, die dieser selber getan hatte, aber vielleicht im 
Sinne des Propheten verstanden wissen wollte, als l:Iadit verbreitete l6• Andere 
meinten gehört zu haben, wie er auf kritische Nachfragen hin einfach auswich 
mit dem Bemerken: "Jemand hat gesagt" (qäla bae(i) 17. Zweifellos war ihm 
der Inhalt wichtiger. Nicht, daß er ihn vom Standpunkt des Rationalisten aus 
beurteilt hätte, hier ebenso wenig wie beim Koran; in mu'tazilitischer Umge
bung notierte man mit gewisser Verwunderung, daß er an I:Iaditen festhielt, 
auch wenn er sie nicht erklären konnte: "So ist es uns überkommen, und ich 
weiß nicht, warum (der Prophet) dies gesagt hat'<18. Aber das hatte seine 
Grenzen: in dogmatischen Dingen dort, wo die Prädestination zu eindeutig 
ausgesprochen war l9, und in juristischen Fragen dort, wo er die herrschende 

12 TB XII 184, 1 f.; vgl. auch Miziin III 273, 9 ff. und 275, 4. 
13 Ibn Banbal, 'Ilal I 384, 4 f. nr. 2555; TB XII 184, 19 ff.; Ka'bI 69, 7 ff. = 91, 3 ff. Zu einem 

möglichen Beleg im Tafstr des Sufyän at-Taur'i s. o. S. 299. 
14 So das oben S. 286 genannte Bad!! gegen Mu'äwiya; vgl. aber auch TB XII 180, 9ff. und ult. 

ff. zum qunüt bzw. zur Beurteilung des nab'it} (s. o. S. 301; dazu FasawI 11 260, 4 ff.), also zu 
juristischen Problemen, in denen sich 'Amr wirklich so entschied wie in diesem BadI! ausgesagt. 
Ähnlich TB 181, 4 f. und 8 ff. Allgemein ibo 182, 1 f. 

15 Fasawi 11263, -5 ff. > TB XII 180, 17ff., nach Bumaid at-TawIl, gest. 142/759. 
16 S. O. S. 56. Wahrscheinlich bezieht sich der Passus bei Muslim, ~ab'ib, Muqaddima I 22, apu. 

H. auf den gleichen Sachverhalt (vgl. die übersetzung von Juynboll in: JSAI 5/1984/286). 
17 FasawI 11 262, 3 nach einem gewissen 'Abdarrazzäq, d. i. vielleicht 'Abdarrazzäq a~-San'äni 

(126/744-211/827), der aber damals noch ziemlich jung hätte sein müssen. 
18 Tauhidi, Ba~ä'jr 11 774, 7 ff.PIX 154 nr. 504: über den Hund. 
19 TB XII 172, 1 ff. zu dem bekannten BadI! über die Vorherbestimmung von Mutterleibe an; 

auch l)ahabI, Ta'r'ib VI 107, pu. ff. = 109, -7ff. (nach Abü Nu'aim) und Yäfi'i, Marham 
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- oder die von ihm bevorzugte - Praxis gefährdet sah 20. Hier hat er offenbar 
seinerseits Texte einfach verworfen; spätere Generationen, die mit feineren 
Methoden arbeiteten und wohl auch die juristischen Probleme anders sahen, 
haben zur Abschreckung die Beispiele bewahrt. Wie sehr sich noch alles 
entwickelte, wird daran deutlich, daß hierbei direkte Prophetenworte unter
schiedslos neben Entscheidungen von Prophetengenossen stehen, die erst später 
bis auf den Propheten zurückgeführt wurden. 

Vgl. DäraqutnI § 14 und 17/Übs. 29f. und 33 = 'UqailI, pu'afä' III 280, 6ff. 
= TB XII 176, 14ff. zu einem Entscheid 'Utmäns, der Frau des 'Abdarrahmän 
b. 'Auf selbst nach ihrer Wartezeit noch ihr Erbe zuzuerkennen. Dies ist im 
übrigen nie verbindlich geworden; 'Amr hat also mit seiner Ablehnung recht 
behalten. Die Kritik betonte darum mehr die Art, wie er ablehnte: 'Utmän sei 
für ihn keine Autorität gewesen. - Recht gut läßt sich die Entwicklung auch 
an dem Fall in DäraqutnI § 19/Übs. 34 f. = 'UqailI III 280, 3 ff. = TB 176, 
5 ff. beobachten, wo 'Amr eine Praxis des Samura b. Gundab, Statthalters von 
Ba~ra unter Ziyäd b. AbIh, verwirft, in das öffentliche Gebet zweimal (oder 
dreimal) eine Schweigepause (sakta) einzuschalten. Das hat später die Form 
eines l;:Iadlt angenommen (vgl. Cone. s. v. sakta; dazu Ibn 'Abdalbarr, Isti'äb 
11 653, 13 ff.) , war es jedoch zur Zeit 'Amrs anscheinend noch nicht. Interessant 
ist, daß die Überlieferung über l;:Iasan lief; 'Amr hat sich hier also gegen seinen 
Lehrer gewandt. Auch Abü l;:Ianifa hat wenig von Samura gehalten (Goldziher, 
2Jhiriten 79). 

2.2.6.2.7 Theologie und Politik 

Das bisher analysierte Material erweckt den Eindruck, als habe 'Amr mehr 
als jemand sonst das Erbe I:Iasans weitergegeben 1. Zwar gab es Zeitgenossen, 
die ihm, vor allem aus dogmatischen Gründen, diesen Rang streitig machen 
wollten2; jedoch haben sie sich damit erst viel später durchgesetzt. 'Amr war 
in seinen Ideen ebensowenig revolutionär wie in politischen Dingen. Dies wird 
in gewissem Sinne dadurch bestätigt, daß er in der Theologie, dort also, wo 
er als "Mu'tazilit" sich von l:iasan am ehesten hätte distanzieren müssen, 
kaum eigenes Profil entwickelt. Manches hat er auch hier offenbar einfach 

110, 1 ff. Dazu Schreiner in: Actes VlIl. Congres II I 94 und mein HT 217. - Vgl. auch die 
Geschichte TB XII 176, 19 ff. zum Problem der ewigen Höllenstrafe; das dort genannte l;Iadi! 
findet sich ebenso wie das vorhergenannte in allen kanonischen Sammlungen (Cone. VI 174 b). 
Jedoch will diese Anekdote vermutlich darauf hinaus, daß "Amr in dieser Frage keinen Ausweg 
mehr wußte, weil er die Prophetenüberlieferung als Autorität anerkannte. 

20 So bei einem l:ladiI, wonach ein Dieb auf Verwenden des Bestohlenen begnadigt werden kann; 
vgl. Däraqutni § 6/übs. 2lf. mit Kommentar, auch Fasawi II 261, 4 ff. > TB XII 177, 18 ff. 
und 178, 3 ff. Das l:IadiI blieb immer umstritten; eine solche Praxis widersprach dem Grundsatz, 
daß die l;add.Strafen ein Anrecht Gottes (baqq Alläh) sind und darum vom Menschen nicht 
beeinflußt werden können (EIZ III 20 b s. v.). 

I Das gilt auch für andere, weniger zentrale Bereiche; vgl. etwa l;Iasans Bemerkung über die 
vor islamischen Stämme in Ag. IV 307, 1 ff., die von 'Amr tradiert wird. Ihn fragte man, wenn 
man über I:lasans Art etwas erfahren wollte (Bahsal, Ta'rtlJ Wäsit 285, apu. ff.). 

z S. u. S. 342 H. 
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aus der Exegese seines Lehrers übernommen. Wie dieser benutzte er Sure 4/ 
93 als Beweis dafür, daß ein Mörder, selbst wenn er Muslim ist, auf ewig in 
der Hölle bestraft wird. Auch wenn er dann im Sinne Wa~ils einen Schritt 
weiterging und dieses Verdikt auf jeden schweren Sünder, den fäsiq überhaupt, 
ausdehnte, mag er sich noch im Einklang mit Basan gefühlt haben; erst die 
Bakdya machte aus dem Mörder einen Sonderfall, und auch sie glaubte im 
übrigen an ewige Höllenstrafe3• Mit Wä~il folgte er Basan in der Entscheidung 
für die Unschuld der unmündigen Kinder4 und gegen eine Trennung des 
vergangenen von dem zukünftigen Paradies 5. Zumindest in einem Punkt stellte 
er sich sogar mit Basan gegen Wä~il. Er hatte von I:Iasan gelernt, daß sich 
aus dem "Wir werden sie zweimal strafen" in Sure 9/101 ein Argument für 
die Grabesstrafe gewinnen lasse 6• Auch andere volkstümliche Elemente der 
Eschatologie: die Zisterne (bau<;i), bei der die Gläubigen sich am Jüngsten Tag 
versammeln, die Waage des Gerichtes, sogar die Fürsprache des Propheten soll 
er in seinem Gefolge gutgeheißen haben7• Wa~iI dagegen glaubte nicht an die 
Realität dieser Dinge. SimmazI, der das von ihm berichtet, war selber Schüler 
'Amrs 8; er wußte, wovon er redete. Wenn er also hinzufügt, daß Wä~il selber 
dies abgestritten habe, so steht dahinter wohl nur der Versuch, die Harmonie 
zwischen den bei den "Kirchenvätern" nicht zu zerstören 9• 

Eigene Werke hat 'Amr kaum verfaßt; er war anscheinend nicht nur kein 
großer Redner, sondern auch kein großer Schreiber. Im kaläm hatte er keine 
glückliche Hand; bei Diskussionen erscheint er, soweit sie überhaupt von ihm 
überliefert werden, häufig als der Verlierer - und zwar nicht nur in solchen 
mit seinem Gesinnungsgenossen Wä~il b. 'Atä'lO. Neben dem Tafstr nennt der 
Fihrist nur zwei selbständige Titel: ein K. al- 'Adl wat-taul;id und ein K. ar
Radd 'alä l-Qadafiya ll • Was in diesen Büchern stand, wissen wir nicht. Aber 
die Formulierung der Titel ist, wenn sie sich bereits im Original fand, inter
essant. Für die Kombination von taul;td und 'adl (das wohl schon auf Gott 
bezogen ist) gibt es keinen früheren Beleg; "Qadarlya" aber bezeichnet hier, 
in qadaritischer Perspektive gebraucht, die Prädestinatianer 12. Daneben ist von 
Sendschreiben (rasä'il) und Predigten die Rede 13; aber auch über sie wissen 
wir nichts Genaueres. 

3 Text 9; vgl. dazu oben S. 263. 
4 S. o. S. 268 . 
.5 S. o. S. 274f. 
6 Muwaffaq, Ibä!a 221 b, 13 ff. 
7 So zumindest nach KassI 394, - 6 ff. 
8 S. u. S. 321 E. 
9 Fagl 237, 1 Ef. 

10 Text 12 sowie unten S. 307 und 309; zu Wäsil s. o. S. 255 ff. Als Müsä al-UswärI ihn in einer 
Diskussion angriff (mit murgi'itischen Argumenten), soll er gesagt haben (vielleicht bewußt 
einen murgi'itischen Grundsatz aufgreifend): "Gott wird zwischen uns richten" (Faq,l 243, 
-7 ff.). 

11 Werkliste nr. 1 - 2. 
12 Vgl. EI2 IV 368 b s. v. 'K.adariyya; auch HT 125. 
11 Mas'üdT VI 212, 6/IV 158, - 5, wohl> ItJ III 462, 5. 
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Das ist erstaunlich; man hätte erwartet, daß die Mu'tazila, die sich doch 
später immer wieder auf 'Amr berief, bessere Erinnerung bewahrt. Aber selbst 
ihre Überlieferung verharrt im Anekdotischen, und diese Anekdoten sind nicht 
selten zudem von der Gegenseite übernommen. Ein klares Bild hatte man 
nicht. Man überlieferte, daß Wä~il ihn zu seiner Ansicht bekehrte; aber er soll 
auch selber bereits I:Iasan widerlegt haben, in eben dieser Frage und mit eben 
diesen Argumenten 14. Vereinzelte Nachrichten bringen ihn mit dem higäzeni
sehen Milieu in Verbindung, in dem man auch Wä~il ansiedelte. Wie dieser 
soll er ein Schüler Abü Häsim's gewesen sein 15. Die Stiten stellten sich vor, 
er habe sich bei Muhammad al-Bäqir l6 oder bei Ca'far a~-Sädiq 17 Rat geholt. 
Aber das ist alles Fiktion. Muhammad al-Bäqir stirbt bereits 113/731, und die 
Mu'tazila wußte im Grunde selber, daß ihre Abü Häsim-Tradition auf tönernen 
Füßen stand 18. Überall, wo 'Amr und Wä~il zusammen genannt werden, ist 
eine mu'tazilitische Gemeinsamkeit vorausgesetzt, die es in der ersten Gene
ration durchaus nicht immer gab. 

Wenig Vertrauen wird man auch in einen Bericht setzen dürfen, der von einer 
Diskussion 'Amrs mit Abü l:Ianifa handelt (Text 12). 'Amr ist hier vermutlich 
nur in die Rolle seines Schülers Simmazi geschlüpft. Dieser ist nämlich sonst 
der Held solcher Geschichten; es geht dabei immer um das gleiche Thema, den 
Glaubensbegriff (vgl. Text 11 6 -7 mit Kommentar). Interessant ist bei der hier 
besprochenen Variante nur, daß trotz der mu'tazilitischen Tendenz 'Amrs Un
fähigkeit zur Dialektik zugegeben wird. Er weiß sich gegen einen Einwand Abü 
l:Ianlfa's nicht zu helfen; erst einer seiner Anhänger - wiederum SimmazI? -
findet eine geeignete mu'ärat/.a. Zum Inhalt vgl. auch den Kommentar. 

Am deutlichsten hat 'Amr eine eigene Position gegenüber Wä~il in der politi
schen Theorie bewahrt. Er vertrat nämlich im Gegensatz zu diesem die imämat 
al-fär;li[19, d. h. er hielt Abü Bakr für den besten Kandidaten im Augenblick 
seiner Wahl. Er war also nicht proalidisch wie Wä~iI20. Auch das hatte er 
wieder von I:Iasan übernommen; der Qä<,iI 'Abdalgabbär formuliert es so, daß 
er wie dieser die Reihenfolge der bulafa' ar-räsidün für religiös und historisch 
begründet ansah 21. An 'All übte er Kritik; es mißfiel ihm, daß dieser vorgegeben 
hatte, vom Propheten besondere Offenbarungen erhalten zu habenll• Nach 
der Machtübernahme der Abbasiden brachte ihn dies einen Augenblick lang 
in Verdacht; der neue Gouverneur ließ ihn zu Äußerungen seines Lehrers 
Stellung nehmen, in denen 'All - und was schlimmer war: auch dessen 

14 Text 7; dazu oben S. 256. 
15 Fa{l1164, 17 f. 
16 Kullni, Käf; I 110, 5 ff.; MufTd, lrsäd 265, 18 ff.lübs. 399 f.; Ibn Bäböya, Tau/lid 119, 11 ff. 
17 TabrisI, Magma' al-bayän 11 39, 2 ff.; Bibär XLVII 216 f. nr. 4 und LXXIX 6 ff. nr. 7. 
18 IM 16, 5 ff. nach I:Iäkim al-Cusami; dazu Madelung, Qäsim 33. 
19 Text XV 41. 
20 Qä4i 'Abdalgabbär, Mugni XX2 114, 8 f. nach Cubbä'1. 
21 Mugni XX2 114, 7; auch I:{agiiri, Rau{lat al-ab bär 98 a, 8. 
U Text X 14. 
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Verhältnis zu 'Abdallah b. 'Abbas - in ungünstigem Lichte erschien 23 • Zwar 
hatte er auch von Mu'awiya keine hohe Meinung24• Aber über 'Utman dachte 
er anders als Wä~il - und besser; hierin folgte er nicht nur seinem Lehrer, 
sondern auch dem allgemeinen Trend in Ba!>ra. 

So kam er dazu, Wä!>ils Beurteilung der Kamelschlacht zu modifizieren. 
Zwar ging es auch ihm darum, die dabei beteiligten Prophetengenossen nicht 
zu schweren Sündern zu erklären und ihnen weiterhin gleichermaßen Loyalität 
zu bewahren. Aber er schloß daraus nicht mehr, daß ihr Zeugnis, solange sie 
es nur nicht gegeneinander richteten, in jedem Falle gültig sei. Sie haben sich 
alle gegen 'Utmän erhoben und stehen darum im Verdacht, an seiner Ermor
dung beteiligt gewesen zu sein; dieser Verdacht aber reicht aus, um die 'adäla 
zu zerstören. Gleichgültig also, wie sie Zeugnis ablegen, ob getrennt oder 
gemeinsam, ob gegeneinander oder miteinander, man kann es von ihnen nicht 
annehmen. Gleichgültig darum auch, wie Wä!>il dieses Zeugnis verstand 25, 

'Amr war rigoroser als er, und zwar um seines Geschichtsbildes willen; denn 
an 'Alis Unbescholtenheit konnte man nun zweifeln, während dies mit Bezug 
auf 'UIman und seine bei den Vorgänger ein Sakrileg wäre26• Zwar meinte man 
unter Si'iten, daß 'Amr im Falle der Kamelschlacht 'Ali gegenüber seinen 
Gegnern doch ein gewisses Prae gegeben habe 2?, und auch unter den 
Mu'taziliten gab es Stimmen, die die Differenz herunterspielen wollten 28; aber 
da war wohl der Wunsch der Vater des Gedankens. Und bei der Kamelschlacht 
war 'Utmäns Ruf ohnehin nicht in Frage gestellt. 

Andere Nachrichten über Kongruenzen oder Unterschiede zwischen beiden 
Denkern gehen über Details nicht hinaus. In der Diskussionstechnik soll Wä~il 
dem Antwortenden höhere Bedeutung beigemessen haben, 'Amr dagegen dem 
Frager; denn dieser bringt das Gespräch in Gang und bestimmt seinen Fortlauf 
(TauhldI, Ba~ä'ir 2VII 63 nr. 194). Jeder, der denken kann, ist nach 'Amrs 
Ansicht zu religiöser Spekulation verpflichtet - nicht weil Gott dies ausdrück
lich geboten hätte, sondern weil er verboten hat, es zu unterlassen (Text 4). 
Auch in juristischen Fragen ging er ja vom Verbot aus (s. o. 5.302). 

'Amrs eigentliches Anliegen war die Entscheidungsfreiheit des Menschen und 
die Ablehnung der Prädestination. Hier hat er sich stärker engagiert als Wä~il. 
Jedoch galt er damit nicht unbedingt als Mu'tazilit. Mitsamt einigen seiner 
Schüler wird er in den Qadaritenlisten der a$l;äb al-lJadfl geführt29; Wä~il 
dagegen hat man nie darin aufgenommen, ebensowenig wie irgendeinen andern 
Mu'taziliten. Manchmal stellte man es so dar, als habe nicht seine qadaritische 

23 Text X 13. 
24 S. o. S. 286. 
l5 S. o. S. 272. 
26 Text X 15, a - i. Allgemein vgl. auch Ibn al-Murtac;lä, al-BaIJr az-zabbär I 180, 17 f. 
Tl Text 18. 
l8 Text 15, k -I mit Kommentar. Madelung hat beides miteinander in Verbindung gebracht 

(Qäsim 26). Zu späteren Verschiebungen der Perspektive vgl. auch Text 16 -17. 
29 Ibn Qutaiba, Ma'ärif 625, 8 > Ibn Rusta, A'läq 220, 7. 
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Einstellung die Gemäßigten abgeschreckt, sondern erst seine allmähliche Ra
dikalisierung; Sufyän b. 'Uyaina, der viel von ihm hielt 30, will von ihm BadIt 
gehört haben, bevor er "neue Ideen" in die Welt setzte (alJdala)31. Aber worin 
hätten diese neuen Ideen bestehen können? Man ging davon aus, daß er sich 
für sein Qadaritentum auf den Koran stützte32; aber das hattel:Iasan al-Ba~rI 
auch schon getan, und ob 'Amr neue Belegstellen für seine Sache entdeckte, 
läßt sich nicht entscheiden 33. Er hat anscheinend prädestinatianische BadIte 
verworfen 34; aber auch das war damals nicht unbedingt ungewöhnlich. Ibn 
l:Ianbal hat ihm später vorgeworfen, er habe das göttliche Vorherwissen 
geleugnet35; aber das ist wohl nur eine polemische Verzerrung dessen, daß er 
dem Vorherwissen keine vorherbestimmende Kraft beimaß36. Wie sollte er 
überhaupt neue Ideen vorbringen, wenn die Überlieferung sonst immer be
hauptet, daß man ihn mied, weil er "Propaganda trieb" für etwas, das an sich 
nicht neu war und im allgemeinen stillschweigend geduldet wurde? Vielleicht 
bezogen die "neuen Ideen", von denen Sufyan sprach, sich auf ein anderes 
Gebiet, etwa auf seine Übernahme des fisq-Begriffs. 

Wenn man aber doch eine Radikalisierung in seinem ureigenen Bereich, 
dem Erbe Basan al-Ba~ri's bemerkt haben sollte, so am ehesten in zwei Dingen. 
Erstens in der Aufhebung der "Asymmetrie" von Basans Theorie der Wil
lensfreiheit, derart daß Gott nun nicht nur das Böse, sondern auch das Gute 
nicht mehr determiniert37• Oder zweitens in einer Ausweitung der Argumen
tationsebene über Koran und BadI! hinaus. An rein rationalen kaläm wird 
man kaum denken wollen. Jedoch treten in zwei Anekdoten, die ihn im Streit 
mit Abü 'Amr Ibn al-'Alä' zeigen 38, Erwägungen auf, die einen neuen Akzent 
setzen. Sie wurzeln immer noch im Koran; aber die Exegese wird nun durch 
Wortanalysen abgestützt. Die Tatsache, daß sie einmal zu 'Amrs Gunsten, ein 
andermal gegen ihn ausschlagen, zeigt, daß sie noch nicht zur Routine gewor
den waren. Zugleich allerdings legt diese Wendung ins Philologische die 
Vermutung nahe, daß sich hier eher die Denkweise des Grammatikers Ibn al
'Alä' als die des Moralisten und Traditionariers 'Amr b. 'Ubaid widerspiegelt. 
Wir haben es ohnehin wohl nur mit einer paradigmatischen Gegenüberstellung 
zu tun. Die Entwicklung mag sich bereits zu 'Amrs Lebzeiten vollzogen haben; 
aber'sie ist wahrscheinlich nicht von ihm ausgegangen. 

Weiteres dazu s. u. S. 372 ff. - Eindeutig apokryph ist eine dritte Anekdote, in 
der in dieser Weise begrifflich argumentiert wird. Gesprächspartner 'Amrs ist 

30 S. o. S. 304. 
31 FasawT 11 259, pu. f. 
32 Text 10. 
33 Vgl. auch Text VI 1. 
34 S. O. S. 304 f. 
3S ljalläl, Musnad 141, pu. f. 
36 S. O. S. 300, Anm. 16 im Zusammenhang mit dem Abu Lahab-Problem. 
37 S. O. S. 48. 
38 Text 11 und XI 1. 



310 B 2.2.6 Der Irak im 2. Jh.: Ba~ra. Die frühe Mu'tazila 

hier I:Iäri! b. Miskln, ein ägyptischer Jurist und Prädestinatianer, der i. J. 250/ 
864 im Alter von 96 Jahren starb, also bei 'Amrs Tod noch gar nicht geboren 
war ('Jqd 11 383, 14ff.; zu I:IäriI b. Miskln s. u. Kap. C 3.3.4). Das Argument 
wird an anderer Stelle Abü I-Hudail statt 'Amr b. 'Ubaid in den Mund gelegt 
(Fa~l 258, 13 ff.). 

2.2.6.3 Die Schülergeneration 

Die Anhänger, die sich um Wä$il, und die, die sich um 'Amr sammelten, lassen 
sich verhältnismäßig klar voneinander trennen - auch dies ein Beleg mehr 
dafür, daß die bei den Gründerväter nicht von Anfang an zusammen agierten. 
Die Schüler Wä$ils sind vornehmlich Juristen, die des 'Amr b. 'Ubaid vor allem 
Traditionarier. Wä$il schickte seine Schüler als Missionare in die Welt; 'Amr 
wirkte als Lehrer in Ba$ra. Die Überlieferung ist in bei den Fällen dürftig. 

2.2.6.3.1 Der Kreis um Wä$il 

Die einzigen Schüler Wä$ils, über die wir etwas mehr erfahren, sind seine 
du'ät. Safwän al-An$äri preist sie in einem Gedicht; dabei verrät er auch einige 
Namen 1. Etwas jünger ist ein Bericht des Abü l-Hugail, den 'Abdalgabbär 
bewahrt hat2• Auf ihn scheint sich im wesentlichen auch Ka'bi zu stützen3; 

allerdings präzisiert er an einigen Stellen und fügt auch einen weiteren Namen 
hinzu4• Von ihm übernimmt unmittelbar Naswän al-HimyarI in seinem K. al
Ijür al- Ins. Der QädI 'AbdaIgabbär hat das Material, das er bei Abü I-Hugail 
vorfand, in der fünften tabaqa seines Werkes noch einmal aufgeführt. Dort 
aber verwertet er eine weitere Namensliste, die auch andere Schüler enthält; 
ihre Herkunft ist unklar 6• Sie wird über Häkim al-GusamI bei dem Zaiditen
imam al-Man$ür billäh reproduzierr7• Außermu'ta~ilitische Quellen bringen 
nur in Ausnahmefällen einschlägiges Material. 

2.2.6.3.1.1 Die du'at 

Safwän al-An$äri beschreibt, wie die Missionare oder Werber, die Wa$il 
aussandte, vorgingen. Sie schlossen sich den Karawanen an 1; manche von 
ihnen gingen dabei gleichzeitig ihren Geschäften nach 2• Am Bestimmungsort 
offenbarten sie nicht gleich ihre Absicht; sie schufen erst einmal eine Ver
trauensbasis, vor allem durch Rechtsberatung3• Von politischer Propaganda 

1 Dazu unten S. 383 ff. 
z Fa<;i/ 237, 5 ff. 
3 Maq. 66, ult. ff. 
4 Den des Sulaimän b. Arqam (s. u. S.314f.). 
5 S. 208, 6 ff. 
6 Fa(i! 251, 2 ff. 
7 Säfi I 137, 11 ff. (ziemlich fehlerhaft). 

1 Text XII 1, v. 23. 
2 S. u. S. 313 für 'Utmän at-Tawil. 
) Text XII 1, v. 8; auch unten S. 313. 
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hören wir nichts; das Ziel war offenbar ein religiöses Streitgespräch4• Dafür 
wurden sie in Ba~ra ausgebildet; Wä~i1 gab ihnen offenbar auch schriftliche 
Instruktionen, vorbereitete Diskussionsmodelle, mits. Jedoch traten sie noch 
auf wie ein batib; sie trugen Turban und Stab 6• Wenn sie zum Rededuell 
antraten, vertrauten sie darauf, daß ihr Lehrer sich am gleichen Tag in Ba~ra 
mit seinen Schülern zum Gebet vereinte7• 

Sie standen vermutlich im besten Alter; Wä~il selber war ja noch keine 
Fünfzig8• In Ba~ra gehörten sie darum noch nicht zur ersten Garnitur; später, 
nach dem Tod ihres Meisters und dem großen politischen Umschwung, waren 
ihnen die Verhältnisse nicht mehr günstig. So erklärt sich, daß sie nicht ins 
Rampenlicht der religiösen Überlieferung getreten sind. Bei 

Aiyüb b. al-Autar (?), 

Wä~ils Sendboten auf die Arabische Halbinsel (gazira) 9 oder, wie der QädI 
'Abdalgabbär ergänzt, auf die Arabische Halbinsel, nach Medina und nach 
Bahrain 1o, ist schon der Name selber ein Problem. Statt Aular bei Ka'bI steht 
Autar bei Naswän al-f.limyarIll und Autan bei QädI 'Abdalgabbär. In dem 
Bericht des Abü I-Hugail findet sich nur Aiyüb 12. Die einzige au
ßermu'tazilitische Quelle, die ihn erwähnt, Abü I-Farag in seinen Maqätil at
Tälibiyin, nennt ihn dagegen Abü Aiyüb b. al-Adbar. Dort heißt es auch, 
daß er an-Nafs az-zaklya zur Lehre Wä~ils aufgefordert und dieser sich ihm 
angeschlossen habe l3• 

al-Qäsim b. a~-Sa'dT, 

Wä~ils Sendbote in den Jemen 14. Der Name des Vaters begegnet bei QädI 
'Abdalgabbär und in der von ihm abhängigen Literarur als as-Sa'di15• Jedoch 
ist dies vermutlich eine nächträgliche Korrektur; die Banü Sa'd (von denen es 
mehrere gab) waren einem Gelehrten eher geläufig als die nordjemenitische 
Stadt Sa'da. Wenn Qäsims Vater dorther stammte oder sich dort niedergelassen 
hatte, würde sich erklären, warum Wä~il den Sohn zum dät für diese Gegend 

4 Ib., VV. 14 f. Zum dialektischen Geschick der du'ät vgl. v.2. 
5 S. o. S. 268. 
6 Text XII 1, vv. 9 - 12, 16, 24 f.; dazu unten S. 384 f. 
7 So jedenfalls stellte man sich das vor (Fa{ll67, 11 ff.). Es lohnt sich, das Verhalten der späteren 

ismä'ilitischen du'ät zu vergleichen (dazu Halm in: Festschrift SpuLer 123ff.). 
8 S. o. S. 236. 
9 So Ka'br 67, 3 > Ndwän, I;lür 208, 10. 

to Fa<;il 251, 10 > al·Mansür billah, Säfi I 137, 14. 
11 Da Naswän von Ka'bI direkt abhängig ist, ist eine der beiden Formen verschrieben. 
12 Fa{iI237, 9 > IM 32, 8. [Soll man ihn gleichsetzen mit Aiyüb al-Qazzäz (5. 288)?] 
13 S. 238, pu. f.; dazu oben S. 250. Dieser Bericht läuft im übrigen gleichfalls über Abü I·Hugail, 

nur daß dieser dort nicht mit seiner kunya, sondern mit seinem ;sm Mubammad b. al·HuQail 
al· 'AbdI zitiert wird. 

14 Ka'br 67, 3 > Naswän 208, 9. 
15 Fa<;il 237, 9 (nach Abü J·Hugail) > IM 32, 8; auch Fa(il 251, 8 f. > al·Man~ür billäh, Säfi I 

137,13. 
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wählte. Qudäma b. Ga'far (gest. 337/948) notierte später, daß die meisten 
Kaufleute in Sa'da aus Basra stammten 16; diese besondere Beziehung mag 
schon früh ihren Anfang genommen haben. 

Auch der Zaiditenimam al-Hädi ilä I-haqq (gest. 298/891), dessen Lehre stark 
von der Mu'tazila geprägt ist, hat zuerst in Sa'da Fuß gefaßt. Beziehungen 
zwischen Sa'da und den ba~rischen TamIm werden noch in dem Namen eines 
jemenitischen Autors aus dem 10./16. Jh. sichtbar (vgl. GAL S 2/557 und 
Löfgren/Traini, Arabic Manuscripts in the Bibliotheca Ambrosiana 11 49 nr. 95 
VI). 

'AbdaIläh b. al-I:Iäri!, 

Wäsils Sendbote in den Magrib 17. Auch er ist, wie viele der übrigen du 'ät, in 
der außermu'tazilitischen Literatur nicht nachzuweisen. Hier allerdings liegt 
der Fall insofern anders, als die Namenskombination ungemein häufig ist. 
Man mag also gewisse Gleichsetzungen erwägen; jedoch läßt sich keine Ge
wißheit erzielen 18. Er hatte offenbar großen Zulauf; die Mu'tazila trug auch 
später noch in dieser Gegend den Namen Wäsillya 19. Gewiß gab es im Magrib 
mehr zu missionieren als in Medina oder im Jemen. Wichtig ist die Information, 
daß 'Abdalläh b. al-Häri! von Wäsil dessen "Bücher" mitbekommen hatte 20; 

es mag sich um Anleitungen zur Missionspraxis gehandelt haben, wie sie in 
ibäditischer Umgebung im Magrib bis heute erhalten sind 21. Es fällt auf, daß 
der Qädr 'Abdalgabbär ihn als einzigen der du'ät nicht in der fünften tabaqa 
noch einmal nennt. Sollte sich dies daraus erklären, daß er aus dem Magrib 
nicht mehr zurückgekehrt ist? 

I:Iafs b. Sälim, 

Wäsils Sendbote nach 1joräsän. Seine Operationsbasis scheint die Stadt Tirmig 
gewesen zu sein, vielleicht weil dort Gahm b. Safwän wirkte, dessen Einfluß 
ausgeschaltet werden mußte. Jedenfalls soll er mit ihm auf Befehl Wäsils 
diskutiert haben 22• Allerdings hat er sich Zeit genommen; er hat lange bloß 
die Moschee in Tirmig besucht, bis man ihn zu einem Lehrgespräch (kaläm) 
aufforderte23• Daß Gahm sich hernach bekehrt habe, ist gewiß nur eine 
mu'tazilitische Wunschvorstellung; sie wird schon dadurch entlarvt, daß man 

16 K. al-ijaräg 189, 11. 
17 Abu I-Hugail in Fat;ll 237, 5; Ka'bI 66, ult. f. 
18 Man könnte etwa an den bei Ibn Qutaiba, Ma'ärif 547,7 f. genannten Schullehrer (mu'allim) 

dieses Namens denken, der dadurch auffiel, daß er keinen Lohn für seine Tätigkeit nahm. Er 
steht dort in unmittelbarer Nachbarschaft des I::lusain al-Mu'allim, eines Traditionariers, der 
u. U. ebenfalls der Mu'tazila angehörte (s. u. S. 316). Jedoch machen Angaben wie FasawI II 
798, 4 ff. diese Gleichung wieder unwahrscheinlich. 

19 S. u. Kap. C 7.7. 
20 Fat;ll 227, 9. 
21 Vgl. ZDMG 12611976/43ff. zum K. al-Gahälät. 
22 Ka'bI 67,4 > Naswän 208, 11; ausführlicher Fat;ll 241, 1 ff. > IM 32, 5ff., auch Fat;ll 251, 

6f. > IM 42, 4f. und al-Man~ür billäh, Säfi 1137, 12. 
23 Abü I-Hugail in Fat;ll 237, 5 ff.; Text IX 11. 
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zugeben mußte, er sei hinterher wieder abgefallen 24. I:Iaf~ kehrte nämlich 
wieder nach Ba~ra zurück; dort pflegte er nach dem Tode Wä~ils Beziehungen 
zu 'Amr b. 'Ubaid. Er hat 'Amrs Definition der Rhetorik (baläga) überliefert25; 

wahrscheinlich fiel ihm auf, daß 'Amr den &at'ib-Stil Wä~ils nicht fortführte. 
Er konnte sich 'Amr gegenüber einiges herausnehmen26; Safwän al-An~ärI gibt 
ihm in einer seiner Qa~Iden das Epitheton al-qarm, "der Herr, der bedeutende 
Mann,m. Seine beiden Söhne 'Amr und al-I:Iusain schlossen sich 'Amr b. 
'Ubaid an 28. 

Mit Abü Muqätil l;Iaf$ b. Salm/Sälim as-Samarqandl, der das K. al- 'Älim wal
muta'allim des Abü l;Ianlfa überlieferte, hat er nichts zu tun. Dieser war 
Murg/it (s. u. S. 560 ff.); die Diskussion mit Gahm b. Safwän drehte sich aber 
um den murgfitischen Glaubensbegriff. Auch chronologisch wäre es kaum 
möglich; Abü Muqätil stirbt i. J. 208/823, also 80 Jahre nach dem Tode des 
Gahm b. Safwän. 

Abü 'Amr 'U1män b. AbI 'U1män Ijälid at-TawII, 

Sendbote Wä~ils nach Armenien, gleichfalls schon bei Safwän al-An$ärI ge
nannt29• Maulä der Sulaim 30, war er offenbar recht wohlhabend; er war 
Stoffhändler (bazzäz)31, also in der Tuchbranche tätig wie Wä$il selber. Als 
Wä$il ihn ausschickte, soll er ihm sein halbes Vermögen geboten haben, wenn 
er nicht gehen müsse; aber er verdiente dann, wie man erzählte, bei einem 
einzigen Abschluß 100000 Dirham und bekehrte die meisten Menschen in 
Armenien32• Wahrscheinlich ließ er sich in Barga'a/Partev nieder, wo es auch 
später noch zahlreiche Mu'taziliten gab 33; die Stadt war damals der Brücken
kopf muslimischer Herrschaft in Armenien34• Trotz seiner wirtschaftlichen 
Interessen empfahl er sich den Einheimischen nicht so sehr als Kaufmann denn 
als Jurist; er hatte bei I:Iasan al-Ba$rI religiöses Recht gelernt und wirkte auf 
Anraten Wä$ils in Armenien erst einmal etwa ein Jahr lang als juristischer 
Berater35• In Ba$ra, wohin er später wieder zurückkehrte, hat er sich noch für 
Ibrählm b. 'Abdalläh, den Bruder des Nafs az-zaklya, eingesetzt; jedoch wollte 
er nach dem Aufstand nicht mehr daran erinnert werden36• Damals hat auch 
Abü I-Hugail bei ihm gehört; man hat ihn später immer als dessen Lehrer 

24 Fa(ll 237, 7 f. 
25 Cähi:?, Bayän I 114, 1 ff. (mit Identifikation 114, 17) > Fat,ll 244, 3 ff.; dazu oben S. 297. 
26 Bayän I 114, 16 f.; s. auch oben S. 297. 
27 Text XII 1, v. 2. 
28 Zu ihnen unten S. 324. 
29 Text XII 1, v. 2; vgl. Fat,ll 251, 3 ff. > al-Man$ür biJIäh, Säfi I 137, 11 f. 
30 Ka'bi 67, 7. 
31 Fat;ll 237, 13 nach Abü l-HugaiJ. 
32 Ka'bi 67, 7 ff. > Naswan, 1:lür 208, 13 ff.; Abü l-Hugail in Fat,ll 237, 11 ff. > IM 32, 9 ff. 
33 Ka'bI 111, 4f. > 1:lür 212,3; dazu unten Kap. C 7.4. 
34 EIl I 1040 f. s. n.; Barthold, An Historical Geography of Iran 227 f. und jetzt Bosworth in 

Elran III 779 f. 
35 Ka'bi 67, 12. 
36 van Arendonk, Opkomst 289. 
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bezeichnet .l7• Er dürfte also erst nach 150/767 gestorben sein. Allerdings ging 
es Abü I-Hugail wohl vor allem darum, über 'Utmän einen Bezug zu Wä~il b. 
'Arä' herzustellen; 'Utmän hat selber nichts geschrieben38 und wohl nur das 
Erbe seines Lehrers verwaltet. Abü I-Hugail erfuhr von ihm Geschichten über 
Wä~ils IUlga 39 und die Überlieferung von dem Gespräch zwischen 'Amr b. 
'Ubaid und Abü 'Amr Ibn al-'Alä'4ü. Bei den Doxographen spielt er überhaupt 
keine Rolle; auch im K. al-Inti§är wird er nicht genannt. Über seine Lehre 
wußte man also nichts. 

Abü Mu'äg Sulaimän b. Arqam al-Ba~rI, 

einer der beiden Sendboten Wä~ils in Küfa 41. Mau/a der Qurai~a oder an
NadIr 42, also der beiden ursprünglich jüdischen Stämme Medinas, war er 
offenbar zu seiner Zeit ein angesehener Traditionarier. Er hatte noch Bezie
hungen zu 'Umar 11. gehabt und überlieferte Geschichten von dessen Gewis
senhaftigkeit als Kalif43 ; nach einem eigenen Bericht überbrachte er diesem 
auch einen Brief des I:Iasan al-Ba$rI, in dem von der Vergänglichkeit des 
Irdischen die Rede war 44• Von letzterem besaß er schriftliche Aufzeichnungen, 
aus denen er zitierte 45• Auch mit ZuhrI (gest. 124/742) kam er zusammen; sie 
überlieferten offenbar gegenseitig voneinander46 • Jedoch hat er beide lange 
überlebt; er hatte Gelegenheit, sein I:J.adIt noch in das neugegründete Bagdäd 
zu exportieren 47. Irgendwann hat er auch mit Saiyid al-I:IimyarI Kontakt 
gehabt48• Bei TabarI begegnet er als raw'i für historische Nachrichten 49. Die 
negativen Urteile kamen erst später, waren dann allerdings einhellig S0. Mu
hammad b. 'Abdalläh al-An~ärI (118/736 - 215/830), der zur Zeit des Härün 
qät;l'i von Ba~ra wurdes1, erzählte, daß man bereits in seiner Jugend, also zu 
Beginn der Abbasidenzeit, den Nachwuchs von ihm fernhielt und ihn boykot
tierte52• Wahrscheinlich hat er schon damals sich durch seine Beziehungen zur 
Mu'tazila unbeliebt gemacht. Diese wurden vermutlich durch seine asketischen 

37 Fai,l1164, 16 ff. und 251, 4 > IM 42, 2. 
38 Fihrist 203, - 4. 
39 Fai,ll 237, - 4 f. 
40 Vgl. Text X 11 mit Kommentar. 
41 Ka'bi 67, 4f. > Hür 208,12; Fai,ll 252, 10. 
42 'UqailI, f)u'afä' 11121, 2; TB IX 13, 12f. 
43 FasawI, Ma 'rifa I 578, - 5 ff. 
44 Ag. IX 266, 3 ff. 
45 Fasawl II 153, 5 f. 
46 Ibn I:Ianbal, 'Ilal 236 nr. 1488; TT IV 168, 11 ff.; vgl. auch die Verwirrung in dem Isnad bei 

Fasawl IIJ 4, 4 ff. 
47 TB IX l3f. nr. 4612. Auch in Wasi~ ist er gewesen (BahSal, Ta'r'ib Wäsit 88, apu. und 131,3). 
48 Ag. VII 271, Hf. 
49 Ta'rib [J 22, 10 und 27, 4. 
50 Vgl. vor allem TB, a. a. 0.; auch Ibn l:Ianbal, 'llal 398 nr.2664; 'Uqaill, I)u'afä' II 121 f. 

nr. 599; Fasawr III 35, 1 und 57, 4f.; M'izän nr. 3427; TT IV 168f. 
51 TB V 408 ff.; zu ihm auch oben S. 150. 
52 Ib. IX 14, 15 f.; 'Uqaili II 121, - 5f. 
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Neigungen unterstützt. :QahabI bewahrt von ihm das l;:IadIt: "Wem es Freude 
macht, die Süßigkeit des Glaubens zu erfahren, der möge sich in Wolle kleiden 
und seine Zunge in Zaum nehmen"53; auch eine Überlieferung bei FasawI54 

zielt auf eine Schärfung des Sündenbewußtseins, wie Hasan al-Ba~rI sie an
gestrebt hatte. 

Es gab eine Kontroverse darüber, ob er nicht mit Sulaimän b. Däwüd al
ljaulänI verwechselt worden sei, dem Bruder eines syrischen Qadariten (zu 
ihm s. o. Bd. I 108). Jedoch bezieht sich dies nur auf den Isnäd eines einzigen 
l:iadltes; von einer Identität heider Personen kann keine Rede sein (vgl. Ibn 
Muhannä, Ta'rio Däraiyä 81, 2ff.; AZ 455 nr. 1151 und vorher; Mizän 11 201, 
-5 ff.). 

(Abü Salama) al-l:Iasan b. Qakwän al-BaSrI, 

der zweite dä t WäSils in Küfa 55. Das Verhältnis zwischen ihm und Sulaimän 
b. Arqam ist nicht ganz klar. Aus der Darstellung des QäQI eAbdalgabbär 
könnte man schließen, daß er den größeren Anteil an der Mission hatte56; im 
Bericht des Abü I-Hugail, der sonst im wesentlichen mit dem des KaebI 
übereinstimmt, kommt Sulaimän b. Arqam gar nicht vorS7• Die mu'tazilitischen 
Quellen sagen über seine Identität weiter nichts; wir erfahren nur, daß er ein 
Anhänger l:Iasan al-BasrI's warS8 • Allerdings entnehmen sie den ihnen vorlie
genden Qadaritenlisten einen weiteren l:Iasan b. Qakwän, von dem u. a. 
eAbdalwärit b. Sa"Id, der Schüler des eAmr b. eUbaids9, übernahm 60. Das wird 
durch die außermu'tazilitischen Texte bestätigt61 • Aus TabarI I 161, 17 f. geht 
hervor, daß auch dieser l:Iasan b. Qakwän von l:Iasan al-BasrI überlieferte. Er 
hatte strenge moralische Vorstellungen: "Sitzt nicht zusammen mit den Söhnen 
der Reichen; denn sie geben sich wie Frauen, und sie sind eine ärgere Versu
chung als Jungfrauen", so überlieferte man von ihm 62• Beide Personen sind 
vermutlich identisch. Die Muetaziliten haben die Qadaritenlisten ja erst nach
träglich ausgebeutet63; Doubletten entstehen dabei auch sonst64. Daß aber die 
muetazilitischen Umtriebe des Hasan b. :Qakwän in den ga rb wat-ta"dil-Werken 

53 Mizän nr. 3427; Ibn <Adi soll in seinem Kämil (vgl. GAS 1/198 f.) mehr als 20 Badite von ihm 
festgehalten haben. 

54 Ma'rifa 11 152, ult. ff. 
55 Ka'bi 67, 4f. > l:für 208,12; Abü l-Hugail in Fa(iI237, 10 > IM 32, 8f. 
56 FarJ,1 252, 8 ff.; bei al-Man$ür billäh ist dies sogar so verstanden, als sei Sulaimän von ihm als 

Anhänger gewonnen worden (Säfi 1137, 15 f.). 
57 Ib. 237, 5 ff. 
58 Ka'bI 67, 5. 
5? S. u. S. 322 ff. 
60 Ka 'bi 92, 5 ff.; Fa(il 342, 1. 
61 'UqailT, J)u'afä' I 223 f. nr.272; M;ziin nr. 1844; TT II 277, 2 und 6; Hady as-sär; 11 122, 

- 9 ff.; Suyüti, Tadiib I 328, pu. Er trägt die kunya Abü Salama. 
62 Ibn Abi d-Dunyä, l)amm al-malähi, zitiert bei Bellamy in: Society and the Sexes 37; ich habe 

den Original wortlaut leider nicht vergleichen können. 
63 S. o. Bd. I 61. 
64 Vgl. etwa S. 60 und 329, Anm. 22; auch S. 169, Anm. 21. 
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keine Erwähnung finden, liegt wohl einfach daran, daß die rigal-Spezialisten 
ihre Angaben meist aus den Isnäden und der Tendenz der zugehörigen l:Iadlte 
herauslasen. 

Man ist versucht, noch einen Schritt weiterzugehen. Es gibt einen ba~rischen 
Traditionarier namens I:Iusain b. Qakwän al- 'Augi, von dem Ibn AbIl:lätim 
gleichfalls behauptet, daß seine l:IadIte am vollständigsten von 'Abdalwärir b. 
Sa',d bewahrt worden seien (1111 75, -5 f.). Er war Volksschullehrer (Gähi:(:, 
Bayän I 251, 4 und vorher; BubärI h 378 ne. 2869); darum heißt er häufig kurz 
bloß l:Iusain al-Mu'allim. Man könnte darum argwöhnen, daß der Name des 
Vaters nur durch eine Kontamination mit dem obigen l:Iasan b. Qakwan von 
den Gelehrten ergänzt wurde. Jedoch scheim dies nicht der Fall zu sein; die 
vollständige Namensform ist schon in den frühesten Quellen belegt (IS VIh 31, 
10 f.; Bugärl, a. a. 0.; IAH h 52 nr.233; 'Uqaill, l)u'afjf I 350 nr.299). Ibn 
Qutaiba fügt den Namen des Vaters in einer Glosse hinzu (Ma'ärif 547, 14). 
Dieser l:Iusain b. Qakwän starb nun i. J. 145, also genau zu dem Zeitpunkt, in 
dem die Mu'tazila den Aufstand des Ibrählm b. 'Abdalläh unterstützte und 
dabei große Verluste hatte (5. u. S. 327 ff.). Sollen wir darum annehmen, daß 
er mit l:Iasan b. Qakwän, dem ehemaligen dät des Wä~il in Küfa, identisch 
ist? In den Manäqib Abt ljanifa des Kardarl wird ein I:Iusain al-Mu'taziII 
erwähnt, der der Lehrer des 'Urman al-BattI in Ba~ra war (II 83, pu. ff.). Das 
könnte unser l:Iusain b. Qakwän sein; denn auch er scheint etwas von juristi
schen Dingen verstanden zu haben (wenn sich Gähi~, Bayän I 251, Hf. so 
interpretieren läßt). l:Iasan/l:lusain b. Qakwän, Volksschullehrer seines Zei
chens und juristisch versiert, wäre also dann in den zwanziger Jahren von Wä~il 
nach Küfa geschickt worden; daß dabei gerade eine juristische Ausbildung 
vonnöten war, haben wir gesehen. In Küfa allerdings dürfte sie sich kaum so 
sehr ausgezahlt haben wie in Armenien oder in Tirmig; dort gab es damals ja 
bereits eine lebendige juristische Tradition. Gestorben wäre l:Iasan b. Qakwän 
erst 20 Jahre später - Zeit genug, damit er durch die l:Iadl!e, die er verbreitete, 
in die Isnäde eindrang. Daß er die Nisbe al-Ba~rI trägt, l:Iusain al-Mu'allim 
dagegen al- 'AuQI heißt, widerspricht sich nicht; mit den 'Aug ist hier vermutlich 
ein Unterstamm der Azd gemeint, die in Ba~ra lebten (Sam'anl, Ansäb IX 401, 
1 ff., vor allem 9 ff.). Die besondere Beziehung zu 'Abdalwärir b. Sa'ld, die 
sowohl VOn dem Qadariten l:Iasan b. Qakwän als auch von l:Iusain b. Qakwän 
behauptet wurde, könnte sich daraus erklären, daß dieser nicht nur Schüler, 
sondern auch Neffe jenes Traditionariers war, der sich hinter bei den versteckt; 
er heißt nämlich 'Abdalwäri! b. Said b. Qakwän (s. u. S. 322). 

Allerdings muten wir mit dieser Konstruktion den Quellen vielleicht etwas 
zuviel zu. Es würde ja heißen, daß weder die rigäl-Spezialisten noch die 
Mu'taziliten sich in dem Material, mit dem sie arbeiteten, noch zurechtfanden. 
Für die Mu'taziliten war l:Iusain al-Mu'allim ein Qadarit (Ka'bl 95, 6ff. > 
Fa41 342, 16 > IM 138, 4), für die "orthodoxen" Quellen nicht einmal dies; 
sie notierten nur, daß bei seinem l:Iadl! einiges "Durcheinander" herrschte (fihi 
4tiräb; 'Uqaill, Ou'afä' 1250, -5; vgl. Mzzän nr. 2000; TI 11 338f. nr.599). 
Davon, daß er bei dem Aufstand i. J. 145 gefallen wäre, steht nirgendwo etwas. 
l:Iusain al-Mu'taziII aber steht bei Kardarl neben Ibn Slrln; wir haben darum 
oben S. 147 angenommen, daß er mit l:Iasan al-Ba~r1 identisch sein könnte. 
Man wird die Frage offen lassen müssen. 
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2.2.6.3.1.2 Andere Schüler Wä$ils 

Auch die übrigen Schüler Wä!>ils sind in Vergessenheit geraten. Dabei fällt auf, 
daß selbst die mu'tazilitischen Tabaqät-Werke nicht alle von ihnen erfassen. 
So wird 

'Isä b. I:Iädir 

zwar von Safwän al-An~ärI als Adlatus (guläm) Wä~ils bezeichnet 1; jedoch 
weiß der QädI 'Abdalgabbär von ihm nur seinen Namen 2• Ka'bI nennt ihn 
nicht einmal so, sondern nur ganz zufällig an einer Stelle als Überlieferer eines 
Gespräches mit 'Amr b. "Ubaid3• Daß er mit diesem bekannt war, ihn wahr
scheinlich auch überlebte, geht aus einer Geschichte bei Gähi~ hervor; Gähi~ 
selber allerdings hat ihn nicht mehr getroffen4• Auch mit Fadl ar-RaqäsI hat 
er verkehrts. Die seltene Namensverbindung läßt uns vermuten, daß er mit 
jenem "Isä b. I:Iädir al-BähilI identisch ist, der zusammen mit anderen Gleich
gesinnten, u. a. Yüsuf as-SamtI, in Ba$ra gegen den unbeliebten qä!i l:Iälid b. 
TalIq aI-Häri!I intrigierte6 • Er wäre dann in der zweiten Hälfte der sechziger 
Jahre noch am Leben gewesen und hätte damals in seiner Stadt hohes Ansehen 
genossen; denn er befand sich in jener Delegation von Honoratioren, die in 
Bagdäd vor al-MahdI gegen l:Iälid b. TalIq Klage führten und seine Absetzung 
bewirkten. Der mu"tazilitische Dichter Ibn Munägir7 erwähnt ihn in einem 
Gedicht, das er anläßlich dieses Ereignisses zu ihrem Lobe - und zur Unter
richtung der ba~rischen Öffentlichkeit - verfaßte8• Seine Stellung würde 
erklären, warum Safwän al-An$ärI ihn in einem Atemzug mit "Amr b. "Ubaid 
- und gleich zu Beginn seines Gedichtes - nennt. 

MalatI erwähnt9 zwei ba~rische Schüler Wä~ils, von denen Bisr b. al
Mu"tamir die Grundlehren der Schule übernommen haben soll. Da ist zuerst 

Abü 'Utmän az-Za'faränI. 

Er begegnet vielleicht noch einmal bei Tabari als Gewährsmann des Abü 1-
Hugail in einem Bericht über die Haltung des "Amr b. "Ubaid vor dem Aufstand 
i. J. 145 1°; dort allerdings steht nur die Nisbe. Diese findet sich mit anderer 
kunya nun auch bei Qäc;lI "Abdalgabbär: ein gewisser Abü 'Amr az-Za'faränI 

I Text XII 1, v. 1. 
2 Fa41 251, pu. > al-Man~ür billah, Säfr I 137, 15 (als 'Isä b. 'Ä~im) und IM 42, 6 (als Qais b. 

'Ä$im!). 
3 Maq. 117, 7. 
4 I:Iayawän I 337, - S ff. Zwischenträger sind vermutlich zwei Schüler des Abü l:Iaf~ as-SimmazI, 

der seinerseits Anhänger 'Amr war (zu ihnen s. u. S. 422; allerdings wäre dann hier Abü 'Alt 
in Abü 'Ämir zu verbessern). 

5 Cahi~, Bayän I 307, pu. ff.; zu ihm s. o. S. 167 ff. 
6 S. o. S. 151. 
7 Zu ihm s. u. S. 391 ff. 
s Waki' 11 129, 1 ff.; 130, 1S ff.; 132, 11 f. 
9 Tanbih 31, 6 ff.l38 , 7ff. 

10 Ta'rib III 148, 17 ff.; s. o. S.288. 
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berichtet dort von Wä~il11. Man mag mit dem Gedanken spielen, in Ibn Ämr 
zu ändern, um die Diskrepanz zu beseitigen; an anderer Stelle nämlich wird 
er als Ibn az-Za'farän'i eingeführt 12. Jedoch wird er ebendort auch als Abü 
'Amr angeredet, und im Akkusativ ist das Schriftbild ja eindeutig 13• 

Die Form Ibn az-Za<faränI bringt uns auf den Gedanken, ihn mit Maimün az
Za<faränI zusammenzubringen, einem maulä der Tarn1m, der einen Sohn na
mens Cu~n hatte, welcher von Abü l:Ianlfa im Recht ausgebildet worden war 
(Waki, Abbär III 167, -6 ff.); Abü 'Utmän oder Abü 'Amr hätte dann Cu~n 
b. Maimün geheißen. Aber mit diesem kämen wir ja nach Küfa, und Bisr b. 
al-Mu<tamir traf Abü 'Utmän in Ba~ra. Wir müssen es bei einem non liquet 
belassen. Die Nisbe ist zu häufig (vgl. Sam<änI VI 298 ff.). 

Der zweite Wäsil-Schüler ist 

Bisr b. Sa'Id. 

Er mag identisch sein mit jenem Bisr b. Sa"Id, den (d. h. von dem sich?) Cahi~ 
eine Geschichte aus Basra erzählen läßt 14. Bei Ka'bI und Qä<;!I "Abdalgabbär 
kommt er nicht vor. Stattdessen erwähnt Ka"bI in seiner Liste von Schulhäup
tern, die Ibn an-NadIm bewahrt hat lS , einen 

Bisr b. Ijalid. 

Er soll Wäsils Ansicht zur imämat al-ma{i;lül geteilt haben, war also vermutlich 
proalidisch eingestellt 16• Qä<;!I <Abdalgabbar allerdings scheint ihn eher zu den 
Anhängern des 'Amr b. "Ubaid zu zählen 17. Seine Zeitstellung wirft gewisse 
Probleme auf. Gähi~ hat sich von ihm und Na~~äm erzählen lassen, wie sie 
beide mit dem imamitischen Theologen Saitan at-Täq diskutierten 18; danach 
könnte er kaum vor 170/786 oder 180/796 gestorben sein. 

Auch die Behauptung, daß Nanäm mit Saitän at-Täq zusammengetroffen sei, 
ist von der Chronologie her nicht unbedenklich (s. o. Bd. I 336 und unten Kap. 
e 3.2.2). Wir wissen natürlich nicht, ob es sich hier um den gleichen Bisr b. 
Ijälid handelt. 

Eine rätselhafte Figur ist auch 

Haiyag b. al-'Ala' as-SulamI, 

bei dem Ibn AbI Duwäd in Syrien gelernt hatte. Er soll Wasil noch erlebt 
haben, erscheint jedoch in keiner einzigen frühen Quelle 19. Es ist klar, daß er 

11 Fal/.l 236, 9. 
12 Ib. 250, 15. 
13 250, 16: yä Abä 'Amr. 
14 1:layawän II 231, 9 ff. 
15 Fihrist 220, Anm., Z. 5. 
16 Pseudo-Näsi', V~ul an-niiJaI52, 2; dazu oben S. 270f. 
17 Fal/.l 252, pu. > IM 42, 11 und al-Man~ür billäh, Säfi I 137, 19. 
18 Ibn I:Iazm, Fj~al IV 181, - 6 ff. > Ibn l:Iagar, Lisän al-Mizän V 108, apu. H. 
19 Erst bei Subki, Tabaqät as-Säfi7ya II 37, -4ff. und bei Ibn Katir, Bidäya X 319, 19; nicht 

ganz so klar Il:l I 81, 10 f. 
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nur durch die Biographie des Ibn AbI Duwäd bekannt geblieben ist. Das ist 
bei einem Syrer, der zudem vermutlich noch nicht einmal in Damaskus, sondern 
unter den Kalb in der Wüste lebte20, nicht erstaunlich. Jedoch ist der zeitliche 
Abstand sehr groß; Haiyäg könnte frühestens gegen 175/791 gestorben sein. 
Vielleicht hat Ibn AbI Duwäd, als er von ihm erzählte, die Zusammenhänge 
etwas verkürzt. - Vor große Schwierigkeiten stellen uns auch diejenigen 
Personen, die in der einen oder andern mu·tazilitischen Quelle noch erwähnt 
werden. Nichts Genaues wissen wir z. B. über 

·Amr b. I:Iausab, 

der nach QädI "Abdalgabbar ein Schüler Wä~ils war 21 • KaebI kennt ihn nicht. 
Sollte es sich um einen Sohn von I:Iausab b. Muslim a!-TaqafI handeln, der 
von I:Iasan al-Ba~ri überlieferte und der Mu·tazila nahestand?22 Daß er mit 
jenem Ibn I:Iausab identisch wäre, an den Safwän al-An~ärI seine Ehrenrettung 
Wäsils richtete23, ist unwahrscheinlich; ein Schüler Wäsils hätte dessen kaum 
bedurft. 

eAbdarrahmän b. Barra 

wird gleichfalls bei QäQi eAbdalgabbär genannt und ist sonst nicht nachzu
weisen 24• Mehr wissen wir dagegen über seinen Sohn 

(ar-)Rabt b. ·Abdarrahmän b. Barra 25 as-SulamI, 

der unmittelbar hinterher erscheint. Er hatte noch bei I:Iasan al-Basri gehört 
und galt als Qadarit26• Jedoch scheint er vor allem Asket gewesen zu sein; als 
solcher ist er selbst von »orthodoxen" Quellen gewürdigt worden27• Auch der 
QäQI 'Abdalgabbär stellt ihn in dieser Weise vor; er zitiert aus zwei paräneti
sehen Ansprachen, die stark mit dem Mittel des sag' arbeiten. Allerdings stützt 
er sich dazu offenbar auf nichtmu'tazilitische Überlieferung28• Unter seinen 
Schülern finden sich sowohl der Prädestinatianer Mu"äg b. Mu'äg, dessen 
Gegnerschaft zu 'Amr b. ·Ubaid man später betonte29, wie auch der Gram
matiker Abü Zaid al-Ansäri, der vermutlich Qadarit war und von "Amr b. 
·Ubaid I:IadI! überlieferte 30. Mu'äg b. Mu'äg soll sich später von ihm losgesagt 

20 Dazu unten Kap. C 3.3.5. 
21 Fat;fl 251, pu. > al-Man~ür billäh, 8a{i I 137, 14 f. und IM 42, 6. 
22 Zu ihm s. o. S. 107 f. 
23 Text XII 1, v. 1. 
24 Fat;fl 251, pu. > IM 42, 6 f. (wo falsch Murra oder Qurra statt Barra). 
2S Der Name des Vaters wird manchmal weggelassen, der Name des Großvaters als Bazza 

gelesen, so daß sich ar-Rabr b. Bazza ergibt (so Ibn Qutaiba, 'Uyün 11 311, 11 oder Ibn al
Cauzi, $ifat aNafwa 1II 266, 10, wo die Identität durch 267, 12 gesichert ist). Die Lesung 
Barra wird bestätigt bei Ibn Mäkülä, lkmäll 254, 1 f. und bei l)ahabI, Mustabih 56, 4. 

26 'Uqaili, pu'afa' 11 53, 12 > Mizän nr.2731. 
27 Ibn al-Cauz!, $ifa 111 266 ff. 
28 Fat;fl 252, Hf. stimmt überein mit $ifat aNafwa 111 267, - 5 H. 
29 Ibn Mäkülä 254, 2; zu ihm s. u. S. 380 f. 
30 VgJ. Ibn Nuqta, zitiert bei Ibn Mäkülä 254, Anm. 1; zu ihm oben S. 85. 
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haben; aber die Geschichte, mit der dies belegt wird, hat vielleicht nur pro
pagandistischen Charakter3!. Daß er, wie es dort heißt, eine bestimmte Ge
betsformel mißbilligte, weil sie eine Einschränkung der menschlichen Eigen
verantwortlichkeit zu implizieren schien (nämlich Allähumma '$imn'j ,,0 Gott, 
mach mich von Sünden frei!"), ist an sich nicht unmöglich; Ähnliches warf 
man auch dem Asketen 'Amr b. Fä'id al-Uswärl vor 32• 

Sein Bruder mütterlicherseits war Abü Burra Wäsil b. 'Abdarrahmän ar-Raqäsl 
(gest. 152/769 oder 153/770), der als einer der ersten in Basra die Askese 
verinnerlichte (Ibn Nuqta, a. a. 0.; zu ihm s. o. S. 95 f.). Ein weiterer Bruder 
namens Cuwairiya begegnet bei Fasawl (Ma'rifa III 208,4). 

Abü I-Basan 'All b. 'Ä$im b. $uhaib as-SiddlqI al-WäsitI 

hat von Wä$il Badit überliefert33• Er kann ihn nur in jungen Jahren getroffen 
haben; er war zwischen 105/723-24 und 109/727 geboren und starb in Wäsit 
im Cumada I 201lDez. 81634• Auch auf 'Amr b. 'Ubaid bezog er sich, sogar 
in Gegenwart des jungen Mu'tasim, dessen bevorzugter Lehrer er gewesen zu 
sein scheint35• Seinen Traditionen stand man später distanziert gegenüber; aber 
seine Frömmigkeit blieb unbezweifelt36 • Er war ein wohlhabener Mann und 
betrieb das Geschäft des BadI! offenbar mit ungewöhnlicher Effizienz; un
übersehbare Massen hörten ihm zu, während er vom Dach aus mit Unter
stützung dreier mustaml,s seine Traditionen verbreitete37• Vor allem in Wäsit 
spielte er eine große Rolle; er war einer der Grundpfeiler der dortigen Tradi
tionswissenschaft38• YazId b. Härün allerdings, der später dort über die Or
thodoxie wachte 39, hielt nichts von ihm 40. Einige Folio mit Badlten von ihm 
sind in Damaskus erhalten 41 • Bei Tabari begegnet er als räwt in einer längeren 
Geschichte über Salomo42 und einer andern über den Tag Kisra in Ktesiphon 43• 

üb er mit der Mu·tazila im engeren Sinne etwas zu tun hatte, scheint mehr 
als zweifelhaft. - Zwei Dichter begegnen in der Umgebung Wasils, der Syrer 
Asbät b. Wäsi1 as-Saibäni, der eine Elegie auf ihn schrieb 44, und ein gewisser 

Abü t-Turüg ac,i-Oabbi. 

31 HT 84 f.; vgl. jetzt auch 'Uqaili 11 53, apu. ff. 
32 S. O. S. 83. 
33 Ka'bi 90, 13. 
34 Ibn Qutaiba, Ma 'ärif 516, 1 ff.; TT VII 344 ff. 
35 S. O. S. 303. Er war immerhin Klient einer Familie der Qurais, der Nachkommen einer Enkelin 

des Abü Bakr; daher seine Nisbe. 
36 Vgl. auch IS VIII 61, 20 ff.; 'UqailI, pu 'afä' III 245 ff. nr. 1244; IAH IIl\ 198 f. nr. 1092; BubarI 

IIIz 290 nr. 2435; Ibn I:Iibbän, Magrül;in 11 113, 2 H.; Ibn Banbal, 'Ila116 nr. 66; TB XI 446 H.; 
Mlzän nr. 5873. 

37 TB XI 447, 12 ff. und 454, 5 f. 
38 BabSal, Ta'rib Wäsit 161, 8 ff.; auch 146 ff. und Index s. n. 
39 S. u. S. 431. 
40 'Uqaili III 246, 1 f. 
4\ Vgl. GAS 1/97. 
42 Ta'rtb I 576, 14 ff.: nach 'Ara' b. Sä'ib < Mugähid < Ibn 'Abbas. 
43 Ib. I 1014, 11 ff. 
44 Zu ihm s. o. S.237 und Bd. I 105. 
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Marzuba:ni nennt ihn in seinem Mu'gam as-su'arä'45, verrät aber nicht mehr, 
als daß er unter seiner kunya bekannt war. Cähi~ bewahrt ein paar Verse46• 

Er rühmte Wä$ils Geschick, seinen Zungenfehler zu verbergen 47, und nahm 
ihn gegen den Spott seiner Gegner in Schutz48• Seine Nisbe zeigt, daß er 
demselben Stamm verbunden war wie Wä$iI49; aber es ist nicht gesagt, daß er 
ihn noch erlebt hat. 

Der Vers Bayän I 15, ult. wäre vom unmittelbaren Kontext her fast eher auf 
den "murgi'itischen" Theologen Muhammad b. Sabib zu beziehen, von dem 
im Satz vorher die Rede ist. Da dieser in das beginnende 3. Jh. gehört (s. u. 
Kap. C 5.1.1), müßte man annehmen, daß auch Abü t-Turüq noch bis dahin 
gelebt hat. Jedoch steht dem das Urteil des Mubarrad entgegen, wonach der 
Vers von Wä~il b. 'Atä' redet. Mubarrad allerdings nennt den Dichter nicht, 
sondern spricht nur von einem sä'ir min al-Mu'tazila. Ibn Ijallikän, der von 
ihm übernimmt, vollzieht dann die Identifikation, ebenso Yäqüt; wahrscheinlich 
haben beide sich direkt oder indirekt auf Gähi+ gestützt. Sie dürften recht 
haben; der Gelobte wird als batib gerühmt, und wir haben kein Indiz dafür, 
daß dies für Muhammad b. Sabib in eben dem Maße galt wie für Wä~il. Gähi:?: 
wäre also mit diesem Vers nach einer längeren Digression wieder auf Wä~i1 
zurückgekommen, von dem er im folgenden ausführlich spricht und den er 
auch vorher schon behandelt hatte. Bei Ritter (in: Gurgäni, Asrär al-baläga 
318, v.418 mit Anm.lObs. Geheimnisse der Wortkunst 370 mit Anm.) bleibt 
die Sache unentschieden. 

2.2.6.3.2 Der Kreis um :4mr b. 'Ubaid 

Die Auseinandersetzung um die Teilnahme am Aufstand des Nafs az-zakiya 
hat die Anhängerschaft des 'Amr b. 'Ubaid gespalten. Aktivisten und Gemä
ßigte standen sich gegenüber. Die ersteren hatten mit Wissenschaft vermutlich 
nicht viel im Sinn; jedenfalls sind ihre Namen nur von den Historikern, etwa 
bei Tabari, festgehalten worden. Aber auch von den anderen haben viele kaum 
eine Spur hinterlassen; der Boykott traf sie, da sie jünger waren, stärker als 
ihren Lehrer. 

2.2.6.3.2.1 Juristen und Traditionarier 

Als Jurist fand 'Amr vor allem in 

Abü I::Iaf$ 'Umar b. Abi 'Urman I::Iäbis (?) 1 as-Simmazi2 

45 S. 511, 8. 
46 Bayän III 322, 6 ff. und 1:Iayawän VI 92, 4 ff. 
47 Vgl. Bayän I 15, ult.; Mubarrad, Kämil923, - 4 > I.ij VI 7, 8 ff.; Yäqüt, lrsäd VII 223, ult. f. 
48 S. O. S. 237 f. 
49 S. O. S. 236. 

I So nach dem Namen des Bruders in Ibn Ba~~a, al-Ibäna al-kubrä, Hs. Köprülü 231, fol. 129 a. 
Die Lesung ist aber nicht ganz sicher. Alle übrigen Quellen haben nur 'Umar b. Ab, 'U/man. 

2 Zur Lesung Simmazi vgl. Sam'äni VII 385, 4f.; Ibn Mäkülä, lkmäl IV 531, H. > I)ahabi, 
Mu.stabih 371, 2. Die Edition von Cäbi~' Bayän hat immer falsch as-8ammari (vgl. I 16, 15 
und 114, 1). Auch sonst ist die Nisbe manchmal unrichtig überliefert (vgJ. etwa S-m-ri in 
Fihrist 203, apu.). 
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einen Nachfolger. Dieser hatte Wä~il b. <A~ä' noch erlebt, nicht mehr dagegen 
Hasan al-Ba~ri. Er war räwiya Wä~ils und soll von ihm ebenso wie von <Amr 
den Tafstr Hasans überliefert haben3• Auch bei A~ma'I (gest. 213/828) hat er 
vielleicht noch gehört4• Er soll mit Abü HanIfa eine Diskussion über dessen 
Glaubensbegriff geführt haben; jedoch ist die Überlieferung nicht ganz ein
heitlich 5• Cähi~ schätzte ihn sehr6• Von BadI! verstand er einiges; sein Schüler 
'AbdalkarIm b. Rauh behauptete von ihm, daß er 100000 Traditionen gekannt 
habe7• Aber er war kein mubaddiJ im eigentlichen Sinne; jedenfalls haben die 
späteren garb wat-ta'dil-Werke überhaupt nicht von ihm Notiz genommen. 
Nach Ibn Mäkülä 8 überlieferte von ihm ein gewisser Ismä'II b. IbrähIm al
'IgII; aber auch über ihn wissen wir nichts 9. Im religiösen Recht waren 
'AbdalkarIm b. Rauh und Abü 'Amir al-An~ärI seine Schüler 10; beide sind als 
Adlati des Ma'mar Abü I-AS"a! Zeitgenossen des Mu'ammar ll• Der erstere 
hat ihm ein ehrendes Andenken bewahrt. Jedoch hat SimmazI auch auf diesem 
Gebiet in der späteren Literatur keine Spur hinterlassen, weniger noch als 
'U!män aI-BattI, dessen Tradition er vielleicht aufnahm. 

Aus der kunya seines Vaters ergibt sich, daß er einen - vermutlich älteren -
Bruder namens 'Utman hatte. Dieser war anscheinend gleichfalls Anhänger des 
'Amr b. ·Ubaid. Er begegnet nämlich in einer Anekdote, die mit 'Amr zu tun 
hat (FasawI, Ma'rifa II 262, 4ff. usw., wo aber die Nisbe überall verschrieben 
ist; vgl. dazu Text VI 1 mit Kommentar. Die von mir in Trad. Polemik 17 
gegebene Identifizierung ist falsch). 

Im BadI! spielte die gleiche Rolle 

Abü 'Ubaida 'Abdalwäri! b. Sa'Id b. Qakwän at-TamlmI at-TannürI, 

102/720-1 - Muharram 180/März-April 796, ein Klient der Banü l-'Anbar, 
der vermutlich als Ofensetzer sein Brot verdiente. Er war Schüler und rawiya 
'Amrs 12 und scheint ihn ebenso wie Wä$il ziemlich nahe gekannt zu haben. 
Wenn er allerdings von Wä~ils Verhalten im Kolleg des Basan al-BasrI berich
tet 13, also über Ereignisse, die in die Zeit vor 110/729 fallen, so kann er dies 

3 So zumindest nach der mu'tazilitischen Überlieferung (Fa{11 253, 1 f.), die hier vielleicht etwas 
großzügig verfährt. In der Parallele bei Ibn an-Nadim steht von Wä~il nichts (Fihrist 203, 
apu.). Weitere Erinnerungen an seine heiden Lehrer s. o. S. 246 (zu Wäsils lu!ga) und S.297 
(zu 'Amrs Schweigsamkeit). 

4 Gäl;ü?:, Bayän I 9, 6 f., wo allerdings nur die kunya Abu E:Iafs steht. Sie könnte sich sehr wohl 
auch auf jemand anderen beziehen. 

5 S. o. Bd. I 203. 
6 Fa{il 253, 8 f. 
7 Ib. 253, apu. f. 
R lkmäl IV 532, 2 > Sam'äni, Ansäb VII 385, 5. 
9 Es sei denn man läse lsmäil b. lbrähtm (h. Muhiigir) al-Bagali (vgl. Mfzän nr. 827 usw.); aber 

er war Kufier. Oder ist er identisch mit dem "Gahmiten" Ismä'II b. Ibrahim al-Wäsitf (5. u. 
S.432). 

10 Fa{il 253, 17 ff. nach Ibn Farzöya. 
11 S. u. S. 422f. 
12 Fa{il 252, pu. > IM 42, 11; auch Fa{il 343, 7 f. 
13 Ib. 235, 4 ff. 
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nur vom Hörensagen gehabt haben. Wir erfahren, daß er neben 'Amr auch 
von l;Iasan b. I)akwan, also vielleicht einem Schüler Wa~ils, überlieferte14• Er 
war zweifelsohne Qadarit IS; das drückte sich auch in dem von ihm bewahrten 
l:IadTtmaterial aus 16. Manche seiner Zeitgenossen haben ihm dies übelgenom
men. Bammad b. Zaid (98/716-7 -179/795) und YazTd b. Zurai' (gest. 182/ 
798 im Alter von 81 Jahren) verboten ihren Schülern den Besuch seines 
Kollegs 17; Abü Dawüd überlieferte nicht von ihm, weil er offen bekannt hatte, 
'Amr b. 'Ubaid höher zu schätzen als dessen "orthodoxe" Gegenspieler Aiyüb 
as-SabtiyanT, Yünus b. 'Ubaid und 'Abdallah b. 'Aun 18. Andere sollen es 
vermieden haben, hinter ihm zu beten, so Hammam b. Yabyä al-'AugT (gest. 
164/781) 19 oder al-l:Iasan b. ar-Rabi al-BüranT (gest. 221/836), ein Küfier, der 
sich Ibn al-Mubarak angeschlossen hatte 20. 

Allerdings ließ sich nicht leugnen, daß sowohl Ibn al-Mubarak als auch al
l:Iasan b. ar-Rabi von 'Abdalwarit tradiert hatten; al-I:Iasan hatte vermutlich 
sogar seinetwegen den weiten Weg von Küfa gemacht. Daß er beim Gebet 
ostentativ Distanz gewahrt habe, klingt danach fast wie eine Schutzbehaup
tung. In der Tat lag hier das Dilemma: 'Abdalwärit war ein muIJaddi1, über 
den man kaum hinweggehen konnte; er besaß wichtige Aufzeichnungen, z. B. 
von Mubammad b. Gubäda al-KüfI (70/689 -131/749)21, von 'Abdal'aziz b. 
Suhaib (gest. 130/748)22 und sogar von Aiyüb as-Sabtiyani (gest. 131/749)23. 
Er hatte sich also keineswegs auf Autoritäten qadaritischer Lehrmeinung 
beschränkt; immerhin lernte er Koranlesung bei dem hoch"orthodoxen" Abü 
'Amr Ibn al-'Ala'24. Ibn Hisam übernahm von ihm Materialien, mit denen er 
die Sira des Ibn Isbaq ergänzte 25 • Viele urteilen darum positiv über ihn, allen 
voran Ibn Sa'd26. Man betonte, daß er nicht wie 'Amr b. 'Ubaid "Propaganda" 

14 Ka'bi 92, 8. Er könnte dessen Neffe gewesen sein (s. o. S.316). 
15 Vgl. etwa Ibn Qutaiba, Ma'ärif 512, 8 ff. und 625, 13 f.; al-ijatib al-Bagdädi, Kifaya 125, 12; 

auch M'izan nr.5307; Suyüti, Tadr'ib I 329, Anm., 3 f. 
16 Ka'bi 98, 2. 
17 M'iziin, a. a. O. 
18 'Uqaili, I)u'afa' III 99, 3 ff. Mit Abü Däwüd ist in den rigal-Werken im allgemeinen der 

Verfasser der Sunan gemeint. Jedoch hat er 'Abdalwarit nicht mehr erlebt; er ist erst 202/817 
geboren. Man muß sich also fragen, ob man nicht eher an Abü Däwüd at-Tayalisl denken 
sollte, den Autor des Musnad; er lebte von 1331750 - 203/818 und zudem in Ba'lra (vgl. GAS 
1/97 f.). 

19 Ibn I:Ianbal, 'llal145, 6 f. Dabei war er anscheinend Qadarit (s. o. S.70). 
20 Fasawi, Ma'rifa 11 263, 6 f. = III 365, 8 f. > TB XII 183, 7 f.; zur Person vgl. TH 458 f. 

nr. 467. AI-I:Iasan b. ar-Rabr' berichtet selber; er spricht dabei im Plural, bezieht also seine 
Kommilitonen mit ein. 

21 Hier hatte er fast das Monopol (Ibn Banbai, 'Ilal 248, 7 und 144, - 5 ff. nr. 193; auch Azmi, 
Studies 154). 

22 Azmi 118. 
23 Seine Traditionen soll er allerdings erst nach dessen Tode, also wohl aus dem Gedächtnis, 

aufgeschrieben haben (Fasawi 11 131, 10 f.; Azmi 81). Vgl. auch Ibn I:Ianbal, 'IlalI45, 3 ff. 
24 Ibn al-Cazari, Tabaqat al-qurrä' nr. 1989. 
25 Khoury in: La vie du Prophete 19. 
26 Vlh 44, 15; auch Bubäri III2 118 nr. 1891; IAH III1 75 nr. 386; TT VI 441 ff. nr.923. 
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für seine qadaritische Einstellung gemacht habe27, und man legte ihm Aus
sprüche in den Mund, wonach er sein proqadaritisches Hadlt nur tradierte, 
um es nachher zu widerlegen 28, oder in denen er sich vom rtizäl ausdrücklich 
distanzierte 29• Vielleicht hat er im Laufe seines Lebens in der Tat eine Wandlung 
durchgemacht. "All Ibn al-MadlnI (gest. 234/849), der ihn in hohem Alter noch 
erlebte, notierte, daß er keine Spur von jenen anstößigen Tendenzen bei ihm 
fand, die man ihm im allgemeinen vorwarf30; er hatte sich ganz auf Aiyüb as
SabtiyänI und Yünus b. "Ubaid ausgerichtet und führte offenbar ein karges 
Leben 31 • 

Er pflegte Beziehungen zu den küfischen Juristen. Ibn AbI l-Wafä' hat ihn 
unter die Hanafiten aufgenommen32• Aber er scheint vor allem von Ibn 
Subruma übernommen zu haben33• 

Im Hadlt führte sein Sohn Abda$$amad (gest. 207/822-3) seine Tradition fort 
(vgl. zu ihm TH 344 nr. 328). Die Nisbe at-TannürI wurde von Mubammad b. 
"Amr at-Tannüri übernommen, der über seine Tochter sein Enkel war und 
vielleicht auch das Geschäft geerbt hatte (Sam"änI III 97, 14ff.). 

Ebenso wie diese beiden Gelehrten ihre Verbundenheit mit Wäsil auf <Amr 
übertrugen, so auch zwei Söhne des dä 'I Hafs b. Sälim, Husain und "Amr mit 
Namen, über die wir sonst nichts weiter wissen 34. Sie finden sich in einer 
Liste, die der Qä<;lI "Abdalgabbär zusammengestellt hat 35 und der wir für den 
Rest dieses Kapitels folgen. 

Sälib b. "Amr b. Zaid 

ist vielleicht identisch mit jenem Sälih b. "Amr al-UswärI, von dem es bei 
Pseudo-Näsi' heißt, daß er ebenso wie "Amr die imämat al-fät;lil vertrat 36• Er 
steht dort zwischen "Amr und Abü I-Hugail, mit dem er bei Ibn al-Murtada 37 

in einer Anekdote zusammen genannt wird. Allerdings hätte er, wenn unsere 
Vermutung stimmt, um einiges älter sein müssen als dieser37a• 

"Utmän b. al-Hakam at-TaqafI 

war offenbar ein einflußreicher basrischer Bürger; er hatte Zugang zu Härün . 
ar-Rasld, als dieser sich in der Stadt aufhielt38• Vermutlich war er ein echter 

27 FasawI II 263, 8 f.; ähnlich TT VI 443, 2. 
Ul Ka"bi 98, 2. 
29 TT 443, -4 und 11 f. 
)0 FasawI II 243, 12 f. 
)1 Ib. 242, ult. ff. Der Bericht klingt so, als habe er zuvor ein großes Haus geführt (vgl. 243, 

5 ff.). Mit einem Ofensetzer (wenn wir die Nisbe wirklich auf ihn beziehen dürfen) würde 
sich dies allerdings nicht unbedingt vertragen. 

)2 IAW 1334 nr.911. 
13 Vgl. die Traditionen bei Waki III 46, 4 f.; 48, 3 f.; 49, 9 f.; 71, 8 f.; 125, 10 f. 
J4 Far/.1252, 10 > IM 42, 10 (wo /fasan statt klusain). Zum Vater s. o. S.312f. 
)5 Far/.l 252, 10 ff. > IM 42, 9 ff. 
J6 U§ül an-nilJal 51, 8 (= Text XV 41, d). 37 Tab. 77, 14. 

37. Er, könnte dann auch nicht, wie oben S. 84 angenommen, Sohn des 'Amr b. Fä'id al-UswärI 
sem. 

38 Ag. X 48, 8 ff. und XVIII 184, 13 ff. 
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Araber; die Taqif hatten zeitweise ja auch den Gouverneur der Stadt gestellt39• 

In die Liste ist er vielleicht nur hineingeraten, weil er über 'Amr berichtete40• 

- Aus bürgerlichem Milieu kam auch 

Sufyän b. 1:Iabib al-Ba~r1·, 

gest. 182/798 im Alter von 58 Jahren, ein Tuchhändler (bazzäz) mit qadariti
sehen Neigungen4t, der die beste Autorität für Überlieferungen des Sald b. 
AbI 'Arüba war. Von den qu~~ä~ hielt er ursprünglich nicht viel 42. Seine 
Beziehung zur QadarIya geriet später in Vergessenheit; aber man wußte, daß 
er "verwerfliche 1:Iadite" überliefert hatte43 • - Ohne jedes Profil bleiben zwei 
weitere Personen, ein gewisser Abü Gassän, der vielleicht schon in der Um
gebung des Zaid b. 'All eine Rolle spielte44, und Abü 'Umar 1:Iaf~ b. al
'Auwarn 45. Es ist nicht einmal sicher, daß sie wie die anderen nach Ba~ra 
gehören; Zaid b. 'AIr fand seine Anhänger eher in Küfa. Daß auch von dort 
Schüler zu 'Amr kamen, zeigt der Fall des 

Abü l-'Abbäs Mubammad b. Sabib, bekannt als Ibn as-Sammak, 

gest. 183/79946• Als Klient der 'Igl kam er in Berührung mit den küfischen 
Slitenj er erzählte, wie er in seiner Jugend einmal eine Anfrage des Zurära b, 
A'yan47 an Ga'far as-Sädiq in Medina übermittelte und dabei erfuhr, daß dieser 
sich von dessen extremen Erwartungen hinsichtlich seiner Allwissenheit di
stanzierte48• Später ging er nach Bagdad und hatte offenbar gewisse Beziehun
gen zu den Barmakiden49; auch Härün ar-Rasld soll ihn empfangen haben 50, 

Er verdankte diesen Einfluß offenbar seinem Ruhm als Bußprediger; er hielt 
einen maglis "für die Leute" 51 , und TaubldI gibt ihm das Epitheton al-wä·i~52. 
So ist er auch in die ljilya des Abü Nu'aim53 und die $ifat a~-~afwa des Ibn 

39 S. o. S. 150 und 282. 
40 Fa41 226, 15 ff. Zu ihm auch Cähi~, Bayän 11 235, 1 f. und I;l ayawän I 104, - 6 ff. 
41 Ka'bi 97, apu.; Fa41 252, pu. f. > IM 42, 12. 
42 Cähi~, Bayän I 369, 8 ff. 
43 TT IV 107 nr. 189; bei Ibn Sa'd ist er noch ohne jeden Kommentar genannt (VII2 45, 20). 
44 So zumindest, wenn Strothmann in: Der Islam 13/1923/5 mit seiner Vermutung recht hat. Er 

hätte dann die Nisbe al-Azdi gehabt; sie fehlt in den mu'tazilitischen Quellen. Im übrigen 
muß man sich zwischen der Lesung Abü Cassän (IM 42, 11) und Ibn Cassän (Fa41 252, apu.) 
entscheiden. Von den ba~rischen Traditionariern, die diese kunya tragen, scheint niemand mit 
ihm identisch zu sein (vgl. Dauläbr, Kunä II 76f.; TT XII 198 nr. 914 und 917). Als Schüler 
Wä$ils ist er entgegen Strothmanns Angabe nicht nachzuweisen. 

45 Fa41 252, 11 > IM 42, 9f. (wo al-Qauwäm statt al-'Auwäm); ibo 242, 14ff. 
46 Fa41 252, apu. > IM 42, 11; allgemein TB V 368 ff. nr.2895. 
47 Zu ihm S. o. Bd. I 321 ff. 
48 Fasawi II 671, ult. ff. 
49 TB V 371, 15ff.; auch 372, 7. Dazu Abü Nu'aim, I;lilya VIII 209, 7ff. 
so Ib. 372, 5 ff.; auch I;lilya VIII 209, 7 ff. und 211, 1ff. 
51 Ib. 373, 7. 
52 lmtä' II 120, 10 f.; Beispiele für wa'?: vgl. I;li/ya VIII 205, 9 ff. (im saf) und 206, 13 H. (ein 

Brief). 
53 Vgl. dort VIII 203 ff. 
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al-GauzI54 hineingeraten. Von qadaritischen oder mu'tazilitischen Neigungen 
steht dort nichts. Seine Traditionen übernahm selbst Ibn I:IanbaI 55; die Tra
dentenkritik schwankt in ihrem Urteil 56. Auffällig ist, daß er als Küfier sehr 
viel von 'Vmar hielt 57. Was ihn mit 'Amr b. 'Ubaid verband, war wohl vor 
allem seine Askese 58; er hat uns eine Beschreibung von 'Amrs Art hinterlassen59• 

Wir hören, daß er ins byzantinische Grenzgebiet zum Kampf gegen die Christen 
zog 60. Am Aufstand gegen Man~ür hat er sich dagegen wohl nicht beteiligt. 

Aus der Gazlra stammte vermutlich jener 

Talha b. Zaid, 

mit dem der QäoI seine Liste abschließt. Er ist nämlich vermutlich gleichzu
setzen mit Talha b. Zaid al-QurasI, einem Damaszener, der sich in dem Dorf 
Wäsit bei Raqqa niederließ 61. Er begegnet darum anderswo mit der Nisbe ar
RaqqI62. Seine syrische Herkunft und seine Beziehung zu den Qurais (deren 
maulä er vermutlich war) erklären, warum er ein »'utmänitisches" l:Iadit 
verbreitete63 • Er hätte damit auch in dem 'utmanitisch gesinnten Ba~ra Anklang 
gefunden, zumal dort schon andere Syrer lebten wie z. B. der "Cailänit" 
Muhammad b. Räsid al-Ijuzä'i, der vor Marwän geflohen war64• Nur wissen 
wir nicht einmal, ob T alha je nach Ba~ra gekommen ist. Sein l:IadIt war 
verpönt; jedoch nennen die Experten keine GrÜnde 65. Sicher ist allerdings, daß 
er vor Qadariten in seinen Isnäden keine Angst hatte; er übernahm von al
WaoIn b. 'Atä'66, von Taur b. Yazid und, über Auzä'I, von Yahyä b. Abi Katir 
und I:Iassän b. 'Atiya 67• Sollte er mit jenem Talha b. Yazid gemeint sein, der 
bei Qäoi 'Abdalgabbär an anderer Stelle68 als syrischer Qadarit genannt wird? 

54 Dort III 105 ff. 
55 IAH IIh 290 nr. 1573j TB V 369, 5. 
56 Vgl. Mizän nr. 7696. Abü Nu'aim hat eine Anzahl seiner garib-ijadI!e gesammelt (z. B. über 

das rar al-yadain; s. u. S. 533 f.), die jeweils immer nur von einem Gewährsmann weiterge
geben wurden (VIII 213, - 7 ff.). 

57 1:Iilya VIIl 211, 11 ff. 
58 Vgl. z. B. TB V 370, 3 f.; auch l:lilya VIII 204, 15 ff. und das Hadrt gegen den Reichtum ibo 

212, -7ff. 
59 S. O. S. 296. 
60 Vgl. seinen Bericht in lf.ilya VIII 207, 17. 
61 Zu diesem Ort vgJ. Yäqüt, Mu'gam al-buldän V 352 S. n. Gewiß ist nicht das bekannte Wasit 

gemeintj Talha taucht in dem Ta'riIJ Wäs# des Babsal gar nicht auf. 
62 Vgl. Abü 'All al-QusairI, Ta'rib Raqqa 110, - 6 ff. und TTD VII 65, 1 ff. (mit der kunya Abü 

Miskln)j IAH 111 479 nr. 2102 (mit der kunya Abü Muhammad)j Ibn Bibbän, Magrü&in I 
383 f.j danach Mizän nr. 4{)00. 

63 Ibn Hibbän I 383, - 4 ff. 
64 S. O. Bd. I 107. 
65 VgL noch 'Uqaili, I)u'afä' 11 225 f. nr.770j Bu\)ärI 112 351 nr.3105; Nasäl, l)u'afä' 2137 f. 

nr. 316j TT V 15 f. nr.28. 
66 DäraqutnI, I)u'afä' 331 nr.304. 
67 Bubäri, a. a. O.j Ta'rtb Raqqa, a. a. O. Zu den Genannten vgl. Bd. I 81f., 90 f. und 114 Ef. 

. sowie unten S. 670 f. 
68 Fa4-l 339, 15 > IM 136, 6. 
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2.2.6.3.2.2 Die "Mu'taziliten" des Aufstandes von 145 H. 

Die Sympathie für an-Nafs az-zakiya war unter den Gelehrten der beiden 
irak ischen Metropolen sehr groß. Unterschiede des Bekenntnisses spielten dabei 
keine Rolle. In Küfa zeigten Abü l:Ianifa und Kmas mehr oder weniger aktives 
Interesse\ in Ba~ra der Prädestinatianer Su'ba; von diesem wollte 'Abdalwärit 
b. Sa'id aufmunternde Worte gehört haben2 • Als Ibrählm b. <Abdalläh im 
Auftrage seines Bruders die Erhebung im Irak vorbereitete, fielen ihm in Ba~ra 
erhebliche Geldmittel in die Hände; damit konnte er Soldaten werben 3 • Jedoch 
handelte es sich meist um paramilitärische Krä&e\ bei denen die Begeisterung 
die Erfahrung überwog; das Scheitern war damit vorprogrammierts. Auch die 
Mu'taziliten, die sich ihm anschlossen, waren großenteils keine Berufssoldaten. 
Ihr Anführer, Basir ar-Rahhäl, trug einen Panzer aus Wolle6; das war auch 
später häufig die Uniform von Bürgerwehren7• Zugleich war es ein Zeichen 
von Askese; darum wird vielleicht dasselbe auch von Ibrähim b. 'A,bdalläh 
erzählt8• Denn auch das politische Programm der Gruppe trug, wenn man 
überhaupt etwas darüber erfährt, eher Züge sozialer Kritik als daß es für die 
Belange der Aliden Partei genommen hätte; 'Amr b. 'Ubaid war ja 'Utmänit 
gewesen. Daß man Muhammad b. 'Abdalläh als Mahdi anerkannt oder gar 
endzeitlich gedacht hätte, ist nirgendwo herauszulesen9; vermutlich wollte man 
bloß dem idealen Kalifen, der zudem al-Man$ür gegenüber in der Huldigung 
die Priorität besaß, zur Herrschaft verhelfen. Interessant ist, daß 'Abdalläh b. 
'Aun, der 'Amr b. 'Ubaid's qadaritische Einstellung gar nicht schätzte 10, von 
gewissen mu'tazila beschuldigt wurde, der Propaganda Ibrähim b. 'Abdalläh's 
entgegengetreten zu sein 11. Wahrscheinlich sah er in der Revolte ein Wieder
aufflackern jenes qadaritischen Extremismus, dem schon Walid 11. zum Opfer 
gefallen war. 

Wenn wir dem QädT 'Abdalgabbär glauben wollen, so hätte die "Elite der 
Mu'tazila" (wugüh al-Mu'tazila) sich Ibrähim angeschlossen 12; sie bildeten 
den Kern seiner Truppe und "fielen vor seinen Augen" 13. Das würde bedeuten, 

1 S. o. Bd. I 187 f. und 137. 
z 'Uqaili, Ou'afä' 111 100, lff.; vgl. dazu die Liste der "Sympathisanten" bei Azdi, Ta'rib al-

Mau$il 188, 12 ff. und van Arendonk, Opkomst 287 ff. 
3 Lassner, Shaping 85 und 267, Anm. 83. 
4 rigäl 'urät; Tabari 111 312, 12. 
5 Zum Verlauf des Aufstandes vgl. zuletzt Lassner, ibo 81 ff.; Kennedy, Abbasid Caliphate 67 ff. 

Die Vorgeschichte ist jetzt in der Darstellung des Tabari recht bequem bei F.-Chr. Muth, Der 
Kalif aL-Man$ür nachzulesen. 

6 Ka'bi 117, 12 H. 
7 S. u. Kap. C 2.4 für Bagdäd während der Zeit nach dem Tode Amins; dazu Taeschner, Zünfte 

und Bruderschaften 46. 
8 Tabari III 286, 9. 
~ Vgl. auch Madelung, Qäsim 37 und 72. 

10 S. u. S. 366. 
11 IS VIlz 27, 4 ff. 
12 Fa{ll 226, 19. 
13 As'ari, Maq. 79, 13f. 
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daß in den maßgeblichen Kreisen nach dem Tode 'Amrs die Stimmung um
schlug. Wir wissen nicht, ob dies zutrifft. Jedoch scheint es, daß die Teilnahme 
am Aufstand das Selbstverständnis der Mu'tazila berührte. Unter den aktiven 
Kämpfern erhalten nämlich, soweit sie überhaupt namentlich zu fassen sind, 
vergleichsweise viele direkt den Beinamen al-Mu'tazil{i); man gewinnt den 
Eindruck, daß der Begriff gerade hier seinen Platz hatte. Wenn man dagegen 
den theologischen Standpunkt bezeichnen wollte, ließ sich auch von "Qada
riten" reden oder die Wendung qäla bil- 'adl benutzen 14. 

Die im folgenden behandelten Namen sind von Ka'bi zusammengestellt 
worden. Der Qädi 'Abdalgabbär hat sie nicht mehr aufgenommen; ~arum hat 
auch Ibn al-Murtadä sie nicht bewahrt. Wahrscheinlich waren sie späteren 
Generationen uninteressant geworden; Theologen sind unter ihnen nämlich 
nicht zu finden. Bei den meisten ist nicht einmal festzustellen, ob sie überhaupt 
im theologischen Sinne Mu'taziliten waren. Es handelt sich in der Mehrzahl, 
wenn nicht ganz und gar, um vornehme Araber; offenbar sind vor allem solche 
Personen notiert, die als militärische Anführer hervorgetreten sind. Man muß 
sich also fragen, ob Ka 'bi nicht einfach eine Liste ba~rischer Aufständischer 
übernommen hat. Jedoch stehen diese, wenn sie bei den Historikern, etwa bei 
Tabart, oder in den Maqätil at-Tälibiyin, erwähnt werden, neben anderen, 
die bei Ka 'bI nicht erscheinen; man sollte also doch annehmen, daß sie durch 
irgendein besonderes Charakteristikum, eben ihre Beziehung zur "Mu'tazila", 
herausgehoben werden. Sie wären dann ein interessanter Beleg dafür, wieweit 
es der Mu'tazila damals gelungen war, in den Stämmen, die in Ba~ra zu Hause 
waren, Fuß zu fassen. 

Über die mawäli, welche am Aufstand als Mu'taziliten teilnahmen, wissen 
wir nicht so viel. Allerdings scheint gerade das unbestrittene Oberhaupt der 
Gruppe, 

Abü Muhammad 15 BasIr ar-Rahhäl, 

ebenso wie vorher 'Amr b. 'Ubaid zu ihnen gehört zu haben. Er war zum 
Zeitpunkt des Aufstandes offenbar schon nicht mehr jung; in einem Bericht 
wird er als saib bezeichnet16 • Wahrscheinlich hat er noch Basan al-Ba~rI 
erlebt l7• Bei dem legendären Besuch, den Wä~il und 'Amr nach der imämiti
sehen Überlieferung dem Muhammad al-Bäqir abstatteten, soll er dabeige
wesen sein 18. Er war also vielleicht nicht so sehr seiner Tapferkeit als seines 
Alters wegen der Anführer der militanten Mu'tazila nach dem Tode 'Amrs. 
Man erzählte, daß er dem Man~ür Rache geschworen habe, nachdem dieser 
ihn in das Zimmer hatte hineinführen lassen, wo 'Abdalläh b. al-Basan, der 

14 Vgl. IM 127, 9 ff., wo BasIr ar-Rahhal unter den zuhhäd erscheint, die qälü bil- 'adl. 
15 Die kunya findet sich bei TabarI III 311, 8. 
16 Abü I-Farag, Maqiitil 340, 12: er trug einen langen Bart. 
17 Muwaffaq b. Ahmad, Manäqib Abi 1:lan'ifa 11 103, pu. f. 
18 BarqI, Mabäsin 361, - 5 ff.; dazu id., Rigäl13, 8. S. o. S. 251. 
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seit 141/758 im Irak in Haft gehalten wurde, tot dalag 19• Das ist vielleicht nur 
eine Begründung dafür, warum die Bewegung den von 'Amr propagierten 
Quietismus aufgab; aber es bezeugt doch, daß man in ihm denjenigen sah, der 
die Initiative ergreifen konnte. Er ist IbrähIm b. "Abdalläh dann bis zum Ende 
treu geblieben; er soll das Haupt des toten IbrähIm in seinem Schoß getragen 
haben, als er selber erschlagen wurde zo• 

Theologisch stand er ähnlich wie "Amr noch stark in der Tradition des 
I:Iasan al-Ba~rI. Er fastete exzessiv21 ; sein Beiname ar-rabbäl rührte daher, daß 
er jedes Jahr die Pilgerfahrt unternahm oder sich den Grenzkriegern anschloß22, 
Wenn er während der Schlacht wie IbrähIm b, "Abdalläh einen Wollpanzer 
und ein Schwert mit neun Gehenken (bamä'il) trug, so tat er dies angeblich 
in Nachahmung des "Ammär b, Yäsir z3; aber wahrscheinlich war er immer 
schon ein militanter $üfi gewesen. Er hatte den Ehrenkodex eines Einzelkämp
fers: den Nachtangriff hielt er für unsoldatisch; so etwas tun nur die Diebe24• 

An sich scheute er sich, gegen Glaubensgenossen in den Krieg zu ziehen; 
denn auch der Prophet, dessen gihäd ihm Vorbild war, hatte es ja nur mit 
musrikün zu tun gehabt2S , Die Umstände unter Man~ürs Regierung ließen ihn 
jedoch dieses Prinzip vergessen; er kritisierte jene so stark, daß man fürchtete, 
in seiner Gegenwart festgenommen zu werden 26, Der Kalif hatte, so zumindest 
sah es BasIr, keine Gerechtigkeit gebracht27; BasIr verstand 'adl offenbar in 
erster Linie als soziales und politisches Postulat im Diesseits, nicht als eine 
Eigenscha& Gottes, die für das jenseitige Heil des Menschen entscheidend war, 
Als man während einer Dürreperiode um Regen betete, fand er dies unzurei
chend; die Hungersnot sei ja dadurch zustande gekommen, daß die Güter 

19 Tabari III 185, 15ff.; Maqätil 227, 10 ff. = Qädi 'Abdalgabbär, Far,ll 226, 10 ff. > IM 41, 
10 ff.; übersetzt bei Nagel in: Der Islam 46/1970/239. Das Ereignis würde in das Jahr 144/762 
fallen. 

20 Maqätil 347, 4; dazu IjalTfa, Ta'r'iy 650, 10. 
21 Vgl. van Arendonk, Opkomst 288 nach an-Nä{iq bil-haqq, lfäda. Zu seiner Biographie in 

weiteren zaiditischen Werken vgl. R. Traini, Sources biographiques des Zaidites 59 nr. 253. 
22 Fat;ll 227, 6 f. > IM 41, 8 f. Ibn al-Murtadä nennt ihn bezeichnenderweise noch ein zweites 

Mal, als "Protomu'taziliten" unter den Asketen (127, 11). 
23 Ka'bi 117, 12ft. > Naswän 209, apu. ff. (der Abschnitt bei Ka'bi ist z. T. schon ibo 110, 5 H. 

vorausgenommen) . 
24 Maqätil 344, 7 ff. Auch unter Beduinen und Ijärigiten dachte man manchmal so (Jacob, 

Beduinenleben 130; unten S. 583); jedoch war dies natürlich nicht die Regel. Schon Marwän 
11. riet seinem Sohn, das Feldlager mit einem Graben zu umgeben, um Nachtangriffen 
vorzubeugen ('AbdalhamTd b. Yahyä, Risäla ilä wau al- 'ahd 2S7, 3f. 'ABBÄs/Obs. Schönig 
64 f.). Vgl. dazu die Ausführungen des Cähi:f: in seinem K. al- f1sä, wo das Ganze als 
su'übitischer Topos behandelt wird (Bayän III 17, 7 und 19, 9 ff.; dazu Norris in: CHAL 11 
40). 

2S Tabari III 311,7 ff. 
26 Maqätil 340, - 6 ff. 
Z? Ib. 341, 6ff., angeblich in Gegenwart von Muhammad b. Sulaimän geäußert, einem Vetter al

Man~ürs, dessen Aufgeschlossenheit gegenüber paränetischen Vorhaltungen man notierte. 
Jedoch war gerade er es, der mitsamt seinem Bruder Ca'far in Ba~ra zuerst den Widerstand 
gegen Ibrähim b. 'Abdalläh aufnahm (ijalifa, Ta'Ti& 649, 11 ff.). In einer Parallele bei Qädi 
'Abdalgabbär, Fa(il 226, 6 ff. hat BaSir bereits Gelegenheit, seine Kritik dem Kalifen selber ins 
Gesicht zu sagen. 



330 B 2.2.6 Der Irak im 2. Jh.: Ba$ra. Die frühe Mu'tazila 

falsch verteilt seien und der Staat nichts gegen die Preistreiberei unternehme 28 • 

Das war ein neuer Akzent. Normalerweise, so wußte man, redeten die qU$$ä$ 
bloß und beteten; Bastr hingegen protestierte, daß man es soweit hatte kommen 
lassen 29• Auch in ihm also sah man einen qä$$; das paßt gut zu seiner Askese 
und zu dem Reimprosa-Stil, in dem er sich manchmal ausdrückte30• Es gab 
Leute, die ihn wegen seines Moralismus verspotteten; er verzweifelte an der 
Lauheit seiner Zeitgenossen 31 • Aber nach dem Scheitern der Revolte bildete 
sich eine Legende. Er soll nach seiner Gefangennahme vor Mansür geführt 
worden sein; dabei machte er vor der Hinrichtung eine trotzige Bemerkung, 
die man ebenso auch Cailän ad-Dimasqt und - in Mosul - dem Märtyrer 
Ma"rüf b. AbI Maerüf in den Munde legte. 

AzdI, Ta'rib al-Mau$iI190, 6ff.; vgl. 190, 10f. mit ib. 147, tof. und Text 11, u. 
Wenn er wirklich hingerichtet worden wäre, hätte er natürlich nicht schon 
während des Kampfes erschlagen worden sein können, wie es sonst hieß (s.o.). 
- Bei den Zaiditen galt er als heimlicher Slit (vgl. Musallam al-LahgT, Strat 
an-Nä#r /i-din Alläh 5, pu. MADELUNG). In der Tat nennt NagäsI einen späten 
Nachkommen von ihm (Rigäl 64, 13 f.); dieser lebte vielleicht in I$fahän. Ein 
"Portrait" seiner Persönlichkeit gibt F. Gadeän, al-MiJ:ma 59 ff. 

Seine Anhängerschaft kam ums Leben oder wurde zerstreut. Einige von ihnen, 
darunter mehrere seiner Söhne, konnten in den Magrib fliehen und sich dort 
festsetzen; sie schlossen sich den mu·tazilitischen Gemeinden an, die dort seit 
den Tagen des ·Abdalläh b. al-l;Iäri! bestanden 32• Genauere Einzelheiten wußte 
die irakisehe Tradition nicht; der "Magrib" verschwamm zu einem großen 
weißen Fleck auf der Landkarte. 

IbrähIm b. Numaila al-eAbsamI 

soll beim Aufstand der Stellvertreter (bal'ifa) Ibrählms gewesen sein und wegen 
seiner hervorragenden Eigenschaften den Beinamen al-Kämil bekommen ha
ben33 • Jedoch ist alles nicht mehr ganz so klar, wenn man andere Quellen 
beizieht. Nach TabarI III 301, 5 hat der slitische Prätendent dessen Vater 
Numaila b. Murra 34 von den eAbsams b. Sa<d 35 in Basra als Stellvertreter 
zurückgelassen36, nach III 304, 12 zusammen mit einem andern Sohn namens 
I:Iasan. Numaila soll unter den ersten gewesen sein, die IbrähIm b. eAbdalläh 
huldigten37; er befehligte dessen Polizei truppe (surta). Jedoch hat er später 

28 Fat,il 226, pu. ff. 
29 Vgl. die Parallele Maqatil 340, 3 ff. 
30 Ib. 339, - H. 
31 Ib. 340, - 8 ff. 
31 Fat,il 227, 8 ff.; dazu oben S. 312. 
33 Ka'bI 118, 5 f., teilweise nach Gähi~. 
34 So, nicht Hurra, wie F. Saiyid in Fa41118, Anm. 335 angibt. 
l5 Zur Genealogie vgl. Ibn Hazm, Gamhara 215, ult. Bei Tabari III 261, 9 f. wird Numaila 

darum den Banü Sa'd zugerechnet, bei Gähi:r; (Bu!Jala' 151, 12) trägt er die Nisbe as-Sa'dI. 
36 Vgl. auch Fasawi, Ma'rifa I 126, ult. f. 
37 Maqäti1318, -5. 
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dann angeblich zu den Vertrauten (~abäba) Man~ürs gehört38; es ist also kaum 
verwunderlich, daß Ka<bI ihn nicht erwähnt. Für Ka<bI war aber ohnehin 

Mu'äwiya b. Barb b. Qatan 

der Befehlshaber von IbrähIms Polizeitruppe in Ba~ra und nicht Numaila b. 
Murra. Er soll auch Erfahrung im religiösen Disput (kaläm) gehabt haben 39• 

Diese Nachricht ist isoliert; wir können Mu'äwiya Ibn Barb sonst nicht 
belegen. Jedoch hat sein jüngerer Bruder (?) Muhammad b. Barb sich anschei
nend gleichfalls als Theologe hervorgetan; er war, wenn unsere Vermutungen 
stimmen, Ibädit. Allerdings hat er mit den Abbasiden zusammengearbeitet; er 
verwaltete für sie bis ins 3. Jh. hinein mehrfach das Amt des Polizeipräfekten40• 

Vielleicht ist Ka<bI nur einer Verwechslung erlegen. 

"Amr b. Saddäd 

nahm für Ibrähim die Provinz Färs in Besitz41• Jedoch war er schon vorher, 
vermutlich noch z. Z. des "Amr b. 'Ubaid, sein Anhänger gewesenj er hatte 
Ibrähim vor dem Aufstand in Madä'in versteckt gehalten und war deswegen 
ausgepeitscht worden42• Die Truppe, mit der er Färs eroberte, war verschwin
dend klein, angeblich nur 30 Mann stark; er ist also kaum auf Widerstand 
gestoßen. Abü I-Farag berichtet über seine Flucht zurück nach Ba~ra, als der 
Aufstand zusammengebrochen war43 j dort ist er i. J. 156/773 hingerichtet und 
gekreuzigt worden 44. 

Es gab einen küfischen Siiten namens Abü l-l:Iasan 'Umarl'Amr b. Saddad al
AzdI (ArdabIII, Gämi' I 622f. und 635); aber er ist vermutlich nicht mit ihm 
identisch. 

al-Ma<;lä' b. al-Qäsim at-TaglibI al-Gazari 

war Heerführer Ibrähims und gleichzeitig batrb; er befehligte die Vorhut seiner 
Truppe45 • Er war derjenige, der zu einem Nachtangriff riet und dann von 
BaSIr ar-Rahhäl oder, nach anderer Nachricht, von Ibrähim selber zurückge
halten wurde46 • 

"Abdalläh b. Ijälid b. 'Ubaidalläh al-GadalI 

38 Ibn l;lazm, Camhara 216, 1 f.; Caskel, Gamharat an-nasab II 450. 
39 Maq. 118, 8 f. 
40 Näheres s. u. Kap. C 5.3. 
41 Ka'bT 119, 8; TabarT III 301, 7 H. mit näheren Angaben. 
42 Tabari 1II 287,4 ff. 
43 Maqätil 330, 6 ff. 
44 TabarT III 377, 15 ff. 
4S Ka 'bI 118, 6 f. 
46 Maqätil 344, 7 und TabarT 312, 10 ff.; weitere Erwähnungen vgl. Maqäti! 319, 5; 323, 8 f.; 

324, lff.; Tabari III 290, 11 f.; 300, 8. 
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war der Fahnenträger IhrähIms 47• Die Nishe al-CadalI verweist vermutlich 
nicht auf dialektische Fähigkeiten, sondern auf Zugehörigkeit zu den Banü 
Cadila4~. 

<Asim b. 'Umar b. al-tJattäb al-'Anbari 

gehörte zur Reiterei Ibrähims 49. Der Herausgeber des Ka 'bI-Textes möchte 
den Namen in 'A.sirn b. 'Vbaidalläh b. 'A.sim b. 'Vmar b. al-J:lattäb al-'AdawI 
verbessern. Das liegt insofern nahe, als der bei Ka 'bi gegebene Name nirgendwo 
zu belegen ist. Aber 'Asim b. 'Ubaidalläh, ein Urenkel 'Umars, starb bereits 
zu Beginn der Abbasidenzeit50• Daneben gab es allerdings noch einen Ururenkel 
namens 'A.sim b. 'Vmar b. Hafs b. 'A.sim b. al-Ijanäb; dieser würde besser 
passen. Er war Traditionarier und als solcher nicht sehr angesehen51 • Aber 
wir wissen nicht, ob dieser je den Higäz verlassen hat, wo die Familie weiter 
lebte 52. Zudem müßten wir die in dem Text vorgegebene Nisbe al-'AnbarI 
ändern. Dabei ließe sich durchaus an die Form al- 'Adawi denken; jedoch wird 
diese für 'Ä~im b. 'Umar anscheinend nicht gebraucht. Bei ArdabIII heißt er 
al-MadanI53 • 

Muglra b. al-Faz' al-'AhsamI as-Sa'dI 

zählte zu den arabischen fityan, die Ibrählm den Gefolgschaftseid leisteten 54, 

und war wegen seiner Kraft und Tapferkeit berühmt55 • Ibrählm schickte ihn 
nach Ahwäz, um dort die Macht zu übernehmen 56. Als er nach dem Aufstand 
gefaßt wurde, ließ Asad b. Marzubän al-FäryäbI, ein hochgestellter Iraner, der 
die Truppen Mansürs befehligte, ihn in Basra hinrichten und kreuzigen. 

Ibn al-I;IabIb, MuIJabbar 487, 6 f.; auch QahabI, Mustabih 508, 7 (nach Ibn 
Mäkülä). Ich habe mich in der Namensform nach QahabI gerichtet; sie findet 
sich so auch in der TabarI-Ausgabe (III 290, 5). Die Mehrzahl der Belege hat 
demgegenüber aI-Fizr; Ka'bI liest wie die TabarI-Handschriften aI-Fara' (118, 
ult.), Ibn al-l;Iablb al-Qara'. Bei aI-Fizr ist zu berücksichtigen, daß dies ein 
Beiname der Sa'd b. Zaidmanät war; die 'Absams gehörten zu dieser Stam
mesgruppe (Ibn Duraid, IStiqäq 245, 2ff. und pu.; auch Caskel, Gamhara 11 
497). 

47 Ka 'bI 118, pu. 
48 Vgl. Sam'änI, Ansah III 217 f. s. n. 
49 Ka'bT 119,2. 
50 'UqailI, Ou'afä' III 334, 8. 
51 Zu ihm Ibn l:Iazm, Camhara 155, 9; 'Uqaill 111 335 f. nc. 1537. 
52 Vgl. ZubairI, Nasah Qurais 362, 7 ff. 
53 Cämi' I 426b. 
54 TabarT III 290, 5; auch Maqiitil 318, pu. 
55 Zu seinen Heldentaten vgl. Gäl).i:j:, Bur$an 244, 9 ff. (ein "Schwabenstreich"); auch Maqatil 

327,8 ff. Gähi:j: erwähnt in seinem K. Fabr as-südan 'ala l-biq.an einen Neger namens Ka'böya 
aus dem Klan Yäsir, der blCi ihm diente und gleichfalls von vorbildlicher Tapferkeit war 
(Rasä'il I 193, 4). 

56 Maqatil324, -4ff. und TabarT III 301, 1 ff. (nach derselben Quelle). 
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'Aun b. Mälik b. Misma' al-Misma<i 

war gleichfalls ein echter Araber57• Der Statthalter Mubammad b. Sulaimän 
ließ i. J. 146/763 sein Haus in Ba~ra zerstören und seine Palmen unfruchtbar 
machen 58. - Bei 

al-Haitam at-TuhawI 

ist die Lesung der Nisbe nicht ganz klar; die Edition hat a~-$.h.Wt59. Die 
Verbesserung rechtfertigt sich daraus, daß bei Ijallfa b. Ijaiyät ein gewisser 
Ibrählm at-Tuhawi als Anhänger des Ibrähim b. "Abdalläh und militanter 
Gegner der Abbasiden genannt wird 60; er ist vermutlich auch mit jenem TuhawI 
gemeint, der bei TabarI mehrfach in dessen Umgebung begegnet61 • Seine Sippe 
leitete sich von Tuhaiya, der Tochter des 'Absams b. Sa<d, her62; er war also 
mit den oben genannten beiden 'AbsamI weitläufig verwandt. 

Burd b. Labld al-Yaskurl 

befehligte den linken Flügel von Ibrähims Truppen 63 • - Die 

Banü I-Mustaurid b. "Amr b. 'Abbäd 

waren offenbar ein ganzer Klan; <Amr b. <Abbäd gehörte wie Burd b. Labld 
zu den Yaskur64• Sie wurden als Pfeilschützen eingesetzt65• 

Sufyän b. l:Iaiyän b. Müsä al-'AmmI, 

Angehöriger der Banü 1-'Amm66, ließ sich von al-Man$ür zum Kampf gegen 
IbrähIm ausrüsten und ging dann zu diesem über67• Bei Ka<bi begegnet er mit 
unvollständigem Namen 68. 

'Abdalwäbid b. Ziyäd al-'AtakI 

begegnet bei Ka<bI 119, 5 f. mit dem Namen "Abdarrabmän. Die Verbesserung 
ergibt sich aus Ibn l:Iazm 69• <Abdalwabid b. Ziyäd, ein Enkel des Muhallab, 
der über diesen zum Klan der 'AtIk b. al-Azd gehörte, beteiligte sich mitsamt 
seinem Sohn <Atlk an dem Aufstand und kam dabei ums Leben. Sein Haus 

57 Ibn J:Iazm, Gamhara 321, 1 f.; Ka'bi 119, 6. 
58 VgJ. Tabari III 327, 5 und 14. Er verfuhr ebenso mit dem Haus des Härün b. Sa'd al-'Igli 

(Maqäti[ 360, 11); zu ihm s. o. Bd. I 253. Zur Familie der Misma'i s. u. Kap. C 4.2.4.3. 
S9 Ka'bi 119, 4 f. 
60 Ta'rib 650, 1. 
61 III 290, 12 und 291, 2; nach 302, 13 stammte er aus Basra. 
62 Ibn Hazm, Camhara 228, 10 f. 
6J Maqätil 343, 11; genannt bei Ka'bi 119, 4 und Tabari III 290, 11. 
64 Ibn Hazm, Gamhara 209, 9 f. 
6S Ka'bi 119, 7 f. 
66 Zu ihnen s. o. S. 218. 
67 Tabari III 285, 12 ff. 
68 Maq. 119, 3. 
69 Gamhara 370, 2 ff. 
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wurde zerstöreo. Er hatte zu den ersten gehört, die Ibrähim huldigten 71; dabei 
hatte er nur anderthalb Jahrzehnte zuvor die Abbasiden bei ihrer Revolution 
unterstütztn . Er ist wohl zu trennen von dem Traditionarier 'Abdalwähid b. 
Ziyäd aI-T aq afI, der erst 177/793 starb 73. 

al-!:lawärI b. Ziyäd b. <Amr al-<AtakI74 

war offenbar nicht ein Bruder des Vorhergehenden; jedoch waren beide mit
einander verwandr75• Er hatte ein Zerwürfnis mit YazId b. al-Muhallab gehabt 
und bei dessen Ermordung i. J. 102/721 eine Rolle gespielt76 • Auch !:ladI! 
wurde von ihm überliefert77• - Ober 

'Abdala'lä b. Abi Bädir 

wissen wir im Grunde nur, daß sein Sohn Bakr im Kreis des <Amr b. 'Ubaid 
verkehrte78 • Wenn es sich um einen Onkel des 'Isä b. I:Iä4ir handeln solIte79, 

so hätte 'er vermutlich der ba~rischen Bourgeoisie angehört. Zä'ida b. al
Murqil, I:Iamal b. 'Ubaidalläh as-Sadusi und Muhammad b. Ribät al:AqlmI 
bleiben für uns vollends bloße Namen 80• - Daneben gab es nun auch Qada
riten, welche die Sache IbrähIms unterstützten, ohne unbedingt Mu'taziliten 
zu sein. Das mag schon für al-Azraq b. Tamma a~-SarImi gelten, der bei Abu 
I-Farag als Schüler des 'Amr b. 'Ubaid bezeichnet wird 81; denn bei Qä41 
'Abdalgabbär kommt er nicht vor. Deutlicher noch zeigt es sich bei 

Abu Salama 'Abbäd b. Man$ur an-NägI, 

der von IbrähIm zum qär,li bestellt wurde. Er war nicht nur Qadarit 82, sondern 
galt manchen direkt als dä'iya 83• Von ihm stammte die Nachricht, Ubaiy b. 
Ka<b habe 'Abdalläh b. Mas'ud das bekannte BadiI ausgeredet, wonach der 
Verdammte vom Mutterleibe an verdammt ist84• Dennoch hat die Mu'tazila 
ihn nie direkt für sich reklamiert; auch Ka 'bI, der ihn erwähnt, tut dies nicht85 • 

Ebenso wie der Qä4i 'Abdalgabbär und Ibn al-Murta4ä nennt er ihn nur unter 

70 TabarI III 327, 14. 
71 Ib. 111290,3; auch Maqäti[ 318, -4. 
72 Baläguri, Ansah III 175, apu. DÜRJ. 
73 Zu ihm IS VII2 44, 11 ff.; Ibn Qutaiba, Ma 'arif 513, 12 ff.; TT VI 434 nr. 912 usw.; auch oben 

S.97, Anm. 27. Van Arendonk hat beide miteinander identifiziert (Opkomst 290). 
74 Ka'bi 119, 5. 
75 Vgl. Ibn I::Iazm, Camhara 371, 1 mir der Variante im Apparat. 
76 Tabari II 1387, 17 H. und 1405, ult. ff. 
77 Mizän nr.2377. 
78 Ka'bl 119, 7 und Fat,il 252, apu. > IM 42, 10. 
79 Zu ihm s. o. S. 317. 
80 Ka'bi 119, 6 f. und 1. Der letztere hatte, wie Ka'bI erläutert, seine Nisbe dah~r, daß er Eunuch 

war. 
81 Maqäti[ 381, 7 f. 
82 Ibn Qutaiba, Ma'ärif 625,13; 'UqailI, Ou'afä' III 134ff. nr. 1119; Mizän nr.4141. 
83 TT V 105, 2. 
84 Ibn I::Ianbal, 'Jlal 310 nr. 2019; 'Uqaill III 134, ult. H.; entstellt TT V 104, - 5 ff. 
S5 S. 118, - 5 ff. 
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den "Protomu 'taziliten", mit denen im wesentlichen Qadariten gemeint sind 86. 

'Abbäd hatte es wohl nicht nötig, sich direkt der Bewegung anzuschließen. Er 
war ein echter Araber87, und er hatte seit jeher ein hohes Prestige besessen. 
YazId 111. hatte ihn bereits zum qä# eingesetzt, und er hatte dieses Amt ebenso 
in den schwierigen Zeiten vor wie in den ersten Jahren nach der Revolution 
mit gewissen Unterbrechungen behaupten können 88• In den letzten Tagen der 
Umaiyadenherrschaft hatte er zusammen mit "Utmän al-BattI als Repräsentant 
der Stadt mit den kämpfenden Parteien verhandelt 89. Unter Man~ür war er 
offenbar kaltgestellt; das erklärt, warum IbrähIm b. 'Abdalläh ihn wieder zum 
qä# ernannte. Ka "bI stellt es so dar, als habe die Bevölkerung von Ba$ra ihn 
selber gewählt 90; jedoch hören wir, daß IbrähIm ihn erst heranzog, als ein 
anderer Kandidat krank geworden war91 • Nach dem Zusammenbruch des 
Aufstandes hielt er sich verborgen, bis al-Man$ür ihm ein Sicherheitsverspre
chen gab 92, Er starb i. J. 152/76993 • 

2.2.6.4 Der Ursprung des Namens Mu'tazila 

Wir stellten oben bereits fest, daß der Beiname, den die mu"tazilitischen 
Teilnehmer am Aufstand in den Quellen erhalten, manchmal einfach al
mut'tazillautet statt al-Mu·tazilt. Sie sind also nicht einfach Anhänger einer 
Bewegung, die man seit der voraufgegangenen Generation als Mu'tazila be
zeichnete, sondern sie werden durch ihre Tätigkeit oder ihre Einstellung zum 
Mu·taziliten. Schon diese Beobachtung nimmt der bekannten Gründungsle
gende, wonach Wä$il sich von der I;alqa l;Iasan al-Ba$rI's "absetzte" (rtazala) 
- bzw. I:Iasan dieses Faktum konstatierte -, viel von ihrer Glaubwürdigkeit. 
Sie steht bei SahrastänI1; darum hat sie auch in der älteren Sekundärliteratur 
weite Verbreitung gefunden. Im islamischen Schrifttum wird sie bis heute 
zitiert; immerhin hatte selbst ein Mu'tazilit wie Ibn al-Murtadä sie übernom
men 2. Jedoch verwirrt sich die Tradition, wenn wir über SahrastänI zurück-

86 Ka'bt 92, 13ff. > Faq.l 342,3 > IM 137,15. 
87 Ibn Bazm, Camhara 174, 1 ff. Dort wird auch die Lesung der Nisbe als an-Nagt bestätigt; 

ebenso Ka'bi 92, 13 und indirekt Ibn ijagar, Tab~ir al-muntabih 117, -4 ff., wo die Beziehung 
zu den Banü Nägiya in Ba$ra hervorgehoben wird. TT V 103, -4 hat al-Bagi, Ka'bT an 
anderer Stelle (118, - 4), wohl ebenso unberechtigt, aI-Säm/. 

88 Waki, Abbär al-quq.ät 11 43, -8ff. nach einem Bericht des Abü 'Ubaida. Bei Tabart ist er 
für die Jahre 130, 131, 133, 134, 135,136 und 145 als qä(ii von Ba$ra bezeugt (11 2017, 19f.; 
III 11, 16; 75, 6; 81, 10; 84, 4; 91, 17; 319, 3). Vgl. auch Balägurt III 91,4 ff.; dazu D. SourdeI 
in: Arabica 2/1955/112 f. 

89 Baläguri III 174, - 5 f. 
90 118, 10f. 
91 Maqäti{ 372, 3 ff. 
92 Ib. 
93 Vgl. auch van Arendonk, Opkomst 289. - Zu dem Qadariten 'Imrän b. Däwar al-Qanän, 

der Ibrähim b. 'AbdalIäh mit einem Fatwä unterstützte, s. o. S. 217. 

1 Mi/al 33, 7 ff.l68, 3 ff. 
z Tab. 3, 4ff. In der späteren Literatur heißt es manchmal verschärfend, daß I:Iasan Wä$i1 aus 

seinem Kreis "vertrieben" habe (Yäqüt, lrsäd VII 224, 12ff. > 11;;1 VI 8, IHf. usw.). 
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gehen. Er stützte sich vermutlich auf BagdädI3; dieser aber läßt spüren, daß 
i'tizäl früher anders erklärt wurde, nämlich mit Bezug auf die Lehre von der 
manzila baina l-manzilatain4• 

So lautete die mu'tazilitische Interpretation. Sie findet sich zum erstenmal 
klar ausgesprochen bei Ka'bI: die Mu'tazila hat sich von den Extremen "ab
gesetzt", die sich bei den tIarigiten und in der Murgi'a herausgebildet hattens. 
Das ist hergenommen von der Art, wie Ka'bIs Lehrer Ijaiyat den Zwischen
status erläuterte6, allerdings auf charakteristische Weise vereinfacht: I:Iasans 
munäfiq-Theorie, die bei Ijaiyat noch als dritte Variante mit ins Bild kam, 
wird erst nachträglich erwähnt; von I:Iasan wollte man sich im Grunde nicht 
"absetzen". Freilich wird Ijaiyats Dreiermodell vor ihm bereits von Ibn ar
RewandI benutze; es ist also gewiß ursprünglicher. Dabei fällt auf, daß dieser 
sich die Gelegenheit zu einem Angriff auf den Namen Mu'tazila entgehen läßt; 
er redet nur davon, daß die Mu'tazila den "Konsens aufgekündigt" habe. 
Ka ebIs Erklärung war, so werden wir schließen müssen, damals offenbar noch 
nicht üblich. Auch tIaiyät hat ·sie wohl nicht gekannt. Ibn ar-RewandI und 
Ijaiyät schrieben in Bagdäd; dort wußte man unter Mu'taziliten vielleicht 
noch, daß es sich mit dem Namen anders verhielt. Ka'bI verfaßte sein K. al
Maqälät in Balb; er hatte viel mehr freie Hand. Allerdings ist zu berücksich
tigen, daß schon Ar arI nur eine Generation nach Ka 'bI in Ba~ra dessen Deutung 
vertritts. In der Mu'tazila hat sie sich allenthalben durchgesetzt: bei Ibn an
NadIm, der KaebI direkt zitiert9, bei Mutahhar b. Tähir al-MaqdisI lO, bei 
Mas'üdill . 

Nun sagt Ka'bi freilich an anderer Stelle, daß seine Erklärung dem Selbst-
verständnis seiner eigenen Generation nicht mehr entspreche: 

"I'tizäl ist die Lehre vom Zwischenstatus. Heutzutage allerdings ist es (gemeint 
ist: der Name 'Mu'tazilit') ein Markenzeichen dessen, der das Einheitsbekennt
nis und die Gerechtigkeit (Gottes) vertritt und nicht an eine derjenigen Lehren 
glaubt, welche die Loyalität aufheben und (einem) Feindschaft zur Pflicht 
machen. (Der Name 'Mu'tazilit') ist von denen gewichen, welche dem Einheits
bekenntnis und der Gerechtigkeit (Gottes) widersprechen, mögen sie auch den 
Zwischenstatus lehren. l)irär und seine Anhänger tun dies bekanntlich ... " 
(Maq. 75, 1 ff.). 

Mufid hat sich gegen diese Einschränkung gewehrt 12; er war als Stit, der an 
die manzila glaubte, selber in der Gefahr, von den Mu'taziliten ausgeschlossen 

3 Farq 98, 9ff.!118, -5ff. 
4 So in der Parallele Farq 15, 6 ff./20, 5 ff. 
5 Maq. 115, Hf.; vgl. auch Abü Hiläl al-'AskarI, Awa'j{ 11134, apu. ff. 
6 S. o. S. 260f. 
7 Text IX 6, a-e. 
i Luma' § 184/übs. McCarthy 105, mit der für ihn charakreristischen Nuance, daß Wä~il sich 

mit seiner Lehre von der gesamten Gemeinde " absetzte " . 
9 Und nicht etwa Ijaiyät oder einen andern früheren Autor (Fihrist 201, 9 ff.). 

iO Bad' V 142, 6 ff. 
11 Murüg VI 22, 6 ff.!IV 59 § 2256; auch VII 234, 3 f.!V 22, 13 f. 
12 Awä'iJ al-maqälät 37, 1 ff./übs. SourdeI 252. 
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zu werden. Aber das Dilemma war klar: man hielt pirar für einen Häretiker, 
obgleich er über den Zwischen status geschrieben hatte und damit sich 
mu'tazilitischer verhielt als die meisten späteren Theologen, denen dieses 
Dogma ziemlich gleichgültig geworden war 13. Für den Qadi "Abdalgabbär ist 
Ka "bis Interpretation darum nur noch eine unter mehreren, für die er sich 
kaum noch einsetzt 14• Im K. aL-Ma$äblb des Ibn Yazdäg fand er etwas, das 
ihm besser gefiel: die Mu'tazila "setzt sich ab" von jeder Art Übermaß oder 
Vernachlässigung; sie sind Leute der Mitte schlechthin 15. Ibn Yazdäg hat auch 
bereits konstatiert, daß i'tazala im Koran gebraucht wird, und zwar nur im 
positiven Sinne, als "sich vom Bösen fernhalten "16. Dieselbe Bedeutung findet 
sich im Badi!, und gegen Badi!e hatte man damals in der Mu'tazila nichts 
mehr1? Vor allem stellte man fest, daß in einer Variante des bekannten 
Ausspruchs von den 72 Sekten die Mu'tazila als diejenige bezeichnet war, die 
"das Heil gewinnt" (al-firqa an-nägiya). Sufyän al-Tauri soll, als er dieses 
Dictum überlieferte, den Namen für sich haben in Anspruch nehmen wollen, 
dann aber erfahren haben, daß 'Amr b. 'Ubaid dies schon getan hatte; dies sei 
der Grund gewesen, warum er das Wort seitdem darin immer ausließ und -
so wird man ergänzen dürfen - eine purgierte Fassung sich unter den Tra
ditionariern durchsetzte 18. Schon 'Ulman at-Tawil soll dieses BadIl Qatada 
entgegengehalten haben, als dieser ihm vorwarf, zu "den Mu'taziliten da" 
übergegangen zu sein 19. 

Das sind vermutlich apokryphe Geschichten; Sufyan al-TaurI lebte zu spät, 
um noch so ahnungslos zu sein, und "Ulman at-Tawil hatte z. Z. Qatädas, 
also vor 1171735, neben Wäsil wohl noch nichts zu bestellen. Aber das BadIl, 
um das sich beide Geschichten drehen, führt uns zurück in eine Epoche, in 
der es weder Ka ebis Erklärung noch Sahrastänis Legende schon gab, und auch 
Qatäda begegnet uns im Rahmen unseres Problems noch einmal. Denn Sah
rastänis Legende ist zwar eine späte Erfindung; daß AS' arl sich an Ka 'bis 
Deutungsmodell hält, ist dafür das beste Zeugnis. Aber wir kennen noch ihre 
Vorformen. Bei Ibn Qutaiba, der ein halbes Jahrhundert vor As' ari lebte, 
bezieht sie sich auf 'Amr b. 'Ubaid statt auf Wäsil und auf die Lehre von der 
Willensfreiheit statt auf den Zwischenstatus; 'Amr soll sich als Qadarit von 
Basan "abgesetzt" haben20• Und auch Basan erweist sich schließlich als 
sekundäres Erzählelement. Der Mu'tazilit Abü Bakr Ibn al-Ibsid, Zeitgenosse 

\3 S. u. Kap. C 1.3.1. 
14 Fa~1166, - 8 ff.: wa-qad qila. 
15 Fat;fl 165, apu.; so dem Sinne nach schon Cäbi:? in seiner Risäla fi l-lJakamain (vgl. die 

Übersetzung bei Nagel, Rechtleitung 381 f.). 
16 Ib. 165, - 7 ff. > l;Iäkim al-CusamT, Sarb 'Uyün al-masä'il, Hs. Leiden, Or. 2584 a, fol. 48 b, 

- 7 ff. > IM 2, 6 H.: nach Sure 19/48 und 18/16. 
17 Ib. 166, 1 f. 
18 Ib. 166,3 ff. > IM 2, 10 ff.; auch Ibn Mauöya, MuIJit I 422, apu. ff. 'AZMI/443, 17 H. HOUBEN. 
19 Ib. 166, 9 ff. > IM 4, 13 ff.; l;Iäkim al-CusamT 49 a, 7 H. 
10 Ma'ärif 483, 4 f.; so auch l;Iusri, Zahr al-ädäb I 111, ult. 
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Ka 'bIs 21, hatte bereits darauf aufmerksam gemacht. Er glaube nicht, so sagte 
er, daß der Name Mu'tazila sich mit seiner Schule bereits z. Z. Basans 
verbunden habe; vielmehr habe 'Amr b. 'Ubaid sich nach dessen Tode von 
Qatäda "abgesetzt", als dieser Basans Nachfolge übernahm 22• Auch der SarIf 
al-Murtagä kennt diese Geschichte: 'Amr und Qatäda vertrugen sich nicht gut 
miteinander23; "Was machen denn die Einzelgänger (al-mu'tazila?)", so soll 
Qatäda hernach ironisch gefragt haben24• 

Die Basan-Tradition ist also von den Gegnern der Mu'tazila erfunden 
worden. Sie soll ursprünglich zeigen, daß Basan kein Qadarit war; er hat 
'Amr deswegen ausgeschlossen. Aus den Qadariten aber wurden Mu'taziliten 
und aus 'Amr darum Wä~il b. 'Atä'; mit Wä~il kommt die Lehre vom Zwi
schenstatus in die Erzählung hinein. Dabei stützte man sich auf eine 
mu'tazilitische Erklärung des Wortes i'tizäl, die von Ka'bl entwickelt worden 
war. Denn auch in der Legende ist die Lehre vom Zwischenstatus immer noch 
der G ru n d für Wä~ils i'tizäl; sie ist nur nicht mehr dieses i'tizäl selber. Mit 
dem "Sich-Absetzen" ist statt der Lehre jetzt eine konkrete Situation um
schrieben, die sich angeblich aus ihr ergab. Von einer solchen konkreten 
Situation berichtete aber auch die mu'tazilitische Überlieferung, nur eben mit 
Bezug auf Qatäda statt auf Basan al-Ba~ri25. Und da es Mu'taziliten waren, 
die die Geschichte erzählten, war sie nun positiv gemeint; die "Einzelgänger" 
können, auch wenn sie im Munde Qatädas begegnen, eigentlich nicht als 
Schimpfwort gemeint sein. Die Mu'taziliten seien die einzigen, so meint Abü 
Hiläl aVAskarT, die mit ihrem Spitznamen einverstanden gewesen seien 26. 

Sollte dies nun damit zusammenhängen, daß die Bezeichnung mu 'tazila gar 
nicht Qatädas Erfindung ist, sondern aus dem Bad!! stammt, das 'U!män at
TawII ihm angeblich entgegenhielt? Aber was ist dort dann mit diesem Wort 
gemeint? 

Die Antwort wäre einfach, wenn wir davon ausgehen könnten, daß die 
Mu'tazila dieses Bad!! mitsamt den zugehörigen Geschichten einfach erfand. 
Aber das ist nicht sehr wahrscheinlich. Die Geschichten setzen voraus, daß es 
das Bad!! schon gab. Zudem gehörten die Mu'taziliten nicht zu denen, die 
sich für ihre Zwecke Bad!!e zurechtmachten; sie benutzten sie nur im dialek
tischen Gegenzug, der mu'äratja. Vor allem aber gab es mu'tazilün schon lange 
vor Wä~il und 'Amr, in der Zeit des Ersten Bürgerkrieges, als die Parteien
kämpfe sich noch in ganz natürlicher Weise in apokryphen Prophetenworten 

21 Zu ihm EJ2 III 807 s. n. 
22 Zitiert bei Ibn an-Nadim, Fihrist 201, - 8 ff. 
23 Dazu oben S. 298. 
24 Amäli [ 167,5 ff., als anonyme Überlieferung; vgl. ähnlich auch lbn Hanbal, Ilal101 nr.607. 
2.1 Eine Mischform findet sich bei Ibn Mattöya, MUQit I 442, - 6 f. 'AzMI/443, 14 ff. HOUBEN 

(wo nach 'AzmT zu verbessern ist). Später ist man auch hier ohne Qatäda ausgekommen und 
hat das i'tizäl 'Amrs auf die Diskussion mit Wä$il zurückgeführt (Text IX 2, I). 

26 Awä 'illI 135, 1 f. 
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niederschlugen. Nallino hat als erster die einschlägigen Belege gesammelt27; in 
ihnen geht es um diejenigen, die sich damals neutral verhielten, "sich absetzten" 
von allen jenen Glaubensgenossen, die gegeneinander das Schwert erhoben. 
Sie sind mit den mu'tazila in dem l:Iadi! gemeint28; mu'tazila ist hier noch 
nicht mit einem großen Anfangsbuchstaben zu schreiben, als Partei oder Schule, 
die sie später war, sondern einfach Plural zu mu'tazil wie mu·tazilun. Auf sie 
haben Wa~i1 und seine Anhänger sich bezogen. 

Allerdings war seit dem Ersten Bürgerkrieg viel Zeit vergangen. Einige frühe 
Quellen weisen noch auf die Beziehung hin 29; aber sie vereinfachen die histo
rische Entwicklung zu stark. Wir müssen genauer definieren, wie Wa~il und 
seine Anhänger i'tiliil verstanden. Gewiß nicht nur als theoretische Stellung
nahme im Sinne der Lehre vom Zwischenstatus; die mu'tazila des Ersten 
Bürgerkrieges waren keine Theoretiker gewesen, und die mu 'tazila des Jahres 
145 waren dies erst recht nicht. Wä~ils Mu'tazila agierte in den Jahren der 
Anarchie vor der abbasidischen Revolution; sie traf nicht nur eine theologische, 
sondern auch eine politische Entscheidung. Allerdings teilte sie nicht unbedingt 
den politischen Aktivismus der Leute um Basir ar-Rabbäl; i. J. 145 war der 
Name bereits ein festes Prädikat, das nicht unbedingt mehr die persönliche 
Haltung umschrieb. rtizäl war nach 126 wie schon im Ersten Bürgerkrieg 
i'tizäl al-fitan, politische Neutralität in einer Welt konkurrierender Herrschafts
ansprüche. 

Nun hat zwar Nyberg bekanntlich gemeint, daß die politische Neutralität 
der Mu'tazila in Wirklichkeit den Abbasiden in die Hände gearbeitet habe 30. 

Aber diese These, die eine Zeitlang großen Einfluß ausgeübt hat, ist in den 
letzten Jahrzehnten auf nahezu einhellige Ablehnung gestoßen31• In der Tat 
läuft sie auf eine contradictio in adiecto heraus: die Mu'tazila setzte sich ab 
von je der politischen Partei; Man~ür hat 'Amr b. 'Ubaid später angeblich 
noch daran erinnert32• Natürlich traf diese Entscheidung zuerst diejenigen, die 
an der Macht waren: die Umaiyaden; aber sie galt auch für die Abbasiden 
und für 'Abdalläh b. al-I:Iasan und seine beiden Söhne. In Syrien kursierte ein 
l:Iadi!, in dem zum i'tizäl gegenüber den Qurais schlechthin aufgerufen wurde, 

27 In: RSO 7/1916/429 H. ;; Raccolta II 146 ff. Weiteres Material in meinem K. an-Nakl 121f.; 
bei Nu'män al-Qäcli, al-Firaq al-isläm;ya 296 H. und 535 f.; Bäqir 'Abdalgani, Srr al-i'tizäl as
siyäsi fi 1- 'a$r al-umawi, in: Mag. KullTyat al-Adäb Bagdad 9/1967/56 ff.; Sayed, Ibn al-Ara! 
305 ff.; Morony, Iraq 478 ff. 

28 Vgl. auch HT 135 f. 
29 So Pseudo-Näsi', also vermutlich Ga'far b. l:larb (U$ül an-nil)aI17, 4 ff.), und Mala~I (Tanbih 

28, 20 ff.!36, 4 H.). 
30 In EIl III 851 s. v. Mu'tazila; übernommen in HW 557. 
31 Vgl. Cahen in: Revue historique 230/1963/322f.; Watt, Islamic Philosophy and Theology 61, 

später auch in Festschrift Meier 306 und in Formative Period 214 f.; Madelung, Qäsim 23 ff.; 
Färiiq 'Umar, Bu/:1ül fi t-ta'rib al- 'abbäsi 72ff.; Pellat in: Festschrift Wickens 25. Die älteste 
kritische Stellungnahme ist die von Fück in einem Vortrag, den er i. J. 1953 vor der Sächsischen 
Akademie der Wissenschaften gehalten hat; jedoch wurde dieser erst 1981 veröffentlicht (Arab. 
Kultur und Islam im Mittelalter 243 H.). 

32 S. o. S. 293 f. 
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weil sie das Gemeinwesen (umma) zugrunde richteten 33 • Dieser Pessimismus 
mag vereinzelt schon z. Z. Hisäms geäußert worden sein, als Cailän ad
Dimasqi hingerichtet wurde. Aber akut wurde er erst nach dem Tode Yazids 
III.; zumindest 'Amr b. 'Ubaid hat sich für diesen ja noch eingesetzt. 

Die Distanz gegenüber der Obrigkeit war es auch, die die mu'tazila den 
gemäßigten tIärigiten nahebrachte. Unter den Ibäditen bedeutete i'tazala später 
"dem Imam die Gefolgschaft aufkündigen" 34. Ursprünglich war wohl gemeint: 
"sich fernhalten, die Gemeinschaft verlassen" 35. Denn das hatte man seit jeher 
darunter verstanden: sich nicht an einer Blutracheforderung beteiligen36 und, 
später, nicht in die Moschee gehen, sich nicht am Freitagsgebet beteiligen'>7. 
50 ist Wä~il vermutlich dazu gekommen, das ibäditische Modell der bamalat 
al- 'i/m zu kopieren; so erklären sich auch die Versuche mancher Zeitgenossen 
und späterer Häresiographen, ihn mit den J:lärigiten in einen Topf zu werfen38 • 

Aber Wä~ils du'ät predigten allem Anschein nach nicht den Aufstand; sie 
hätten damit ihrem Prinzip widersprochen. Auch 'Amr b. 'Ubaid's Jugendbund 
war nur eine bürgerliche 5elbsthilfeorganisation. Erst als wieder klare staatliche 
Verhältnisse herrschten, unter den Abbasiden, wurde dies alles zum Problem. 
'Amr hat bis zum Ende seines Lebens stillgehalten; wenn seine Mu'tazila sich 
immer noch von der Gemeinschaft fernhielt, so allenfalls dadurch, daß sie, 
ähnlich wie die Ibäditen, in Ba~ra eine eigene Moschee besaß39. Aber Distanz 
zur Obrigkeit hatte sich in ihr seit jeher auch mit dem Ruf nach sozialer und 
politischer Gerechtigkeit verbunden. In Ba~ra verdeutlichte man dies am Bei
spiel des Cailän ad-Dimasqi. 'Amr entzog sich dem nicht; er interpretierte 'adl 
als qist. Aber BasTr ar-Rahhäl zog daraus revolutionäre Konsequenzen; mit 
ihm wurde die Askese, der sich die Mu'tazila immer verbunden fühlte, militant. 

Soweit, aber auch nur soweit, läßt sich Goldziher folgen, der in einer späten 
Arbeit (in: Der Islam 8/19181208f. = Ces. Sehr. V 411 f.) die Mu'taziliten als 
"Weltflüchtige, Asketen" verstand. Schreiner war ihm darin in seinen Studien 
über Jeshu'a ben Jehuda aus dem Jahre 1900 vorangegangen (dort S. 17 f. = 
Ces. Sehr. 516 f.). Massignon hat dies übersteigert und im i'tizäl eine "solitude 
volontaire" des Herzens gesehen (Passion1 111 189/engl. Übs. 111 177). Goldzihers 
These ist kürzlich von S. Stroumsa in: JSAI 13/1990/265 H. wieder aufgenom-

33 Qusairi, Ta'rib Raqqa 74, 4ff. 
34 So bei Abü l-Mu'anir a~-Salt b. Ijamis, einem Autor des 3. Jh's aus 'Umän (zu ihm s. u. 

S. 712); vgl. as-Siyar wal-gawäbät I 81, - 5 ff. sowie 84, 4 und apu. ff. 
35 Den transitiven Sinn "die Gefolgschaft aufkündigen" drückte man auch mit dem I. Stamm 

aus ('azala = "absetzen"; ib.). 
36 Vgl. Ag. V 46, 3 f. und 48, 4 f. für den Basüs-Krieg; Mas'üdi, Tanbih 207, 16 f. Ausführlicher 

TabrIzI in seinem Hamäsa-Kommentar 251, 12 ff., wo man erfährt, daß der mu'tazil seine 
Waffen unbrauchbar machte und sein Haus nicht verließ. Dazu Sayed, Ibn al-AS'al 317. 

37 So im Badi! (Cone. IV 207b) oder bei Ibn Sa'd (Tab. VI 191, 2ff.); s. o. Bd. 1103 für den 
syrischen Qadariten 'Abdarrabmän b. Täbit b. Taubän oder 404 für den tIärigiten Ismä'fl b. 
Sumai' al-Banafi. 

38 S. O. S.270. Die frühen Ibäditen nennen die Mu'taziliten übrigens immer nur Qadariya; so 
selbst 'Abdalläh b. Yazid (5. o. Bd. I 408 ff.). 

39 S. U. S. 391. 
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men worden. Vgl. auch die Beispiele bei Morony, lraq 449 f. - Nebenbei sei 
bemerkt, daß die Pharisäer im Arabischen mit al-mu 'tazila wiedergegeben 
werden (vgl. Acta Apostolorum 5.34, arab. Übs., ed. H. Staal in: CSCO, 
Bd.462, S. 10, ult.; auch Pines in: JSAI 9/1987/256 nach dem arabischen und 
dem persischen Diatessaron); p'rüsim wird im Talmud stellenweise als "die, 
welche sich absondern" interpretiert (Pines in: JSAI 6/1985/158). Zu hißris 
"sich abspalten, sich trennen" bei 'Anan ben David und den Karäern vgl. 
N. Wieder, Judaean Serolls 161 ff.; 'Anan verlangte die soziale und territoriale 
Trennung seiner Gemeinde von den Andersgläubigen (ib. 153 H.). 

Wenn der Name Mu'tazila aber primär im politischen Sinne zu verstehen ist, 
dann besteht keine Notwendigkeit, anzunehmen, daß Wa~il und 'Amr theo
logisch von vornherein Hand in Hand gingen. Man erinnerte sich ja noch 
daran, daß sie erst im Laufe der Zeit zueinander gefunden hatten. Sie waren 
beide Qadariten; aber Qadariten konnten im politischen Engagement eben
sogut zusammenwirken wie in ihrer theologischen Überzeugung. Als Wa~il vor 
'Abdalläh b. 'Umar b. al-l:J.attäb auftrat, geschah dies vielleicht, weil der 
Gouverneur als Repräsentant eines qadaritischen Kalifen die ba~rische Qada
fIya als politische Kraft für sich gewinnen wollte. 'Amr hatte Wä~il in seinem 
Kreis reden lassen40, und dieser redete dann offenbar auch für diesen Kreis. 
Aber ursprünglich scheint er nicht dorthin gehört zu haben. Die Lehre vom 
Zwischenstatus ist allein von ihm entwickelt worden; er zielte mit ihr auch 
weit über Ba~ra hinaus. Es ist verlockend, sie aus einer alidisch-medinensischen 
Kompromißtheologie herzuleiten; 'Abdallah b. al-Basan mußte ja um seiner 
politischen Ziele willen in ähnlicher Weise vermitteln, wie dies unter anderen 
Voraussetzungen vielleicht bereits Basan b. Muhammad b. al-BanafIya getan 
hatte: der MahdI sollte nicht nur Gerechtigkeit, sondern auch Einigkeit bringen. 
Aber beweisen läßt sich dies nicht; auch wenn hier tatsächlich eine Beziehung 
bestanden haben sollte - das politische Prinzip des i'tizäl steht auf einem 
andern Blatt. Wa~il war kein Agent des Nafs az-zakIyaj er hätte sonst keinen 
dät nach Medina zu senden brauchen. Die Mu'tazila bestand wohl auch schon 
vor Abwä'; sonst hätte Wä~il vermutlich nicht an der Audienz bei 'AbdalIäh 
b. 'Umar i. J. 126 teilgenommen. Mit dem }::ligäz verband ihn nur eine Kon
vergenz der Interessen. 

Wann nun allerdings die Mu'tazila selber entstand, muß fraglich bleiben. 
Wenn dies bereits zu Lebzeiten Qatädas, also vor 117/735, geschah, hinge der 
Name in erster Linie an 'Amr b. 'Ubaid. Denn zwar war dieser damals für 
Wä~ils Theologie vermutlich noch nicht gewonnen; aber die Jugendorganisa
tion, die er aufbaute, könnte schon bestanden haben. Sie war es vielleicht 
auch, die den Unwillen Qatädas erregte. Es ist keineswegs gesagt, daß Wa~i1 
sich dieses Apparates bediente; sein Interesse richtete sich ja auf die Mission 
außerhalb Ba~ras, und dazu genügten ihm ein paar gut ausgebildete und 
motivierte Leute. Man identifizierte im übrigen diese missionarischen Aktivi
täten auch ganz mit seiner Person; im Magrib hießen die Anhänger, die er 

40 'Uqaili, l)u'afä' 111 282, apu. ff. und 285, 10 ff. 
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gewonnen hatte, Wä~iIIya, nicht Mu'tazila. Wann er sein Agentennetz aufbaute, 
wissen wir wiederum nicht. Zwar bewahrt TabarI die Nachricht, daß bereits 
unter Hisäm irakisehe du rät im Magrib auftauchten 41 j aber das waren wahr
scheinlich noch keine Mu'taziliten, sondern Sufriten und Ibäditen42• 'Amrs 
"Mu'tazila" ist in jedem Fall prinzipiell davon unabhängig. Bei ihr brauchen 
wir, wenn sie denn so hieß, nur ein Motiv für ihr politisches i'tizäl. Sollen wir 
annehmen, daß man im Kreise 'Amrs sich bereits vor 117/735 unter dem 
Eindruck der Hinrichtung Cailäns, die, wie wir sahen43, am ehesten um 114/ 
732 anzusetzen ist, von den Qurais "absetzte"? Ober Hypothesen werden wir 
an diesem Punkt wohl nie hinauskommen. 

2.2.7 Die traditionistische Reaktion 

2.2.7.1 Die Opposition gegen 'Amr b. 'Ubaid 

Aus späterer Sicht schien unverständlich, daß die QadarIya in Ba~ra so lange 
eine starke Stellung bewahren konnte und daß vor allem 'Amr b. 'Ubaid nicht 
auf mehr Widerstand gestoßen war. Man gab darum jenen Personen besonderes 
Gewicht, die, obgleich Schüler I:Iasans wie er, eine eindeutig antiqadaritische 
Haltung vertreten hatten. Schon bei Ibn 5a' d werden sie mit besonderer 
Ausführlichkeit behandelt. Von ihnen glaubte man, daß sie I:Iasans Erbe besser 
verwaltet hätten; 'Amr konnte es nur verfälscht haben. Sorgfältig notierte man 
darum, wann immer sie Kritik an 'Amr geäußert hatten. Häufig scheint dies 
nicht geschehen zu sein, und vermutlich spiegelt nicht nur die Auswahl der 
Anekdoten, sondern auch ihr Inhalt selber das Denken einer späteren Gene
ration. Die Nachrichten sind mehrfach seit der Mitte des 3. Jh's von Autoren 
aus dem Kreis der a~bäb al-I;adil zusammengestellt worden 1; aber das Material 
hat wohl schon nach der mil;na besonderes Interesse gewonnen und geht auf 
ba~rische Kreise der zweiten Hälfte des 2. Jh's zurück2• Vier oder fünf Personen 
sind es, die immer wieder genannt werden: Aiyüb as-SabtiyänI, Yünus b. 
'Ubaid, 'Abdalläh b. 'Aun, häufig auch Sulaiman at-TaimI und, nur mit einer 
einzigen Anekdote, Abü 'Amr Ibn al-'Alä'. Man hat in den ersten drei bzw. 
vier offenbar eine Gruppe gesehen; manche Aussagen werden über sie gemein
sam gemacht. 'Amr soll sie alle in höchst unhöflicher Weise als "unsaubere 

41 TabarI I 2815, lOf. 
42 Sie haben bereits z. Z, Hisäms ihren ersten Aufstand gemacht (s. u. Kap. C 7.7). 
43 S. o. Bd. I 75 f. 

1 S. o. S. 281. 
2 Vgl. meine Traditionistische Polemik 39 ff. 
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Schmutzfinken" bezeichnet haben 3, und sie haben ihn angeblich, als sie einmal 
zusammensaßen, allesamt nicht gegrüßt 4• Man notierte auch gewisse Gemein
samkeiten des äußeren Habitus; sie waren alle keine direkten Asketen 5. Ge
legentlich versuchte man zu differenzieren: Sulaimän at-TaimI sei der frömmste 
von ihnen gewesen, Aiyüb as-SabtiyänI der versierteste Jurist, Yünus b. 'Ubaid 
der gewissenhafteste in Geldangelegenheiten und Ibn tAun derjenige, der seine 
Zunge am besten im Zaume hielt6; aber damit wird die Zusammengehörigkeit 
nur umso stärker hervorgehoben. Auch bei Abü Nueaim folgen sie, gleich zu 
Beginn des dritten Bandes, alle hintereinander7• 

2.2.7.1.1 Aiyub as-Sabtiyan, 

Über Abü Bakr Aiyüb b. AbI Tamlma Kaisän as-SabtiyänT1 sind wir verhält
nismäßig gut informiert. Jedoch haben gerade sein Ruhm und der Wunsch, 
möglichst viel über ihn zu wissen, schon bei seinen einfachen Lebensdaten zu 
Inkongruenzen geführt. Übereinstimmend berichten mehrere Quellen, daß er 
ein Opfer der "Seuche" i. J. 131 geworden sei 2. Dies wird dadurch gestützt, 
daß Ibn Banbai dies weiter auf den Monat Ramadän (= April/Mai 749) 
präzisiert3; damals war, wie A$mat und Madä'inI in ihren bekannten Epide
miekatalogen festhalten, die "Seuche" auf ihrem Höhepunkt4• Daß Aiyüb in 
Ba$ra starb, wie Ibn Qutaiba hervorhebt5, ist danach eigentlich selbstverständ
lich. Dennoch behauptet 'Vmar b. Sabba, selber in Ba$ra geboren, daß Aiyüb 
in der Yamäma begraben sei, am seIben Ort wie der Dichter Garlr und der 
ba$rische Asket Mälik b. Dlnär6• 

3 Ibn Qutaiba, Ma'ärif 483, 8 ff. und Ta'wll 101, 5 ff. = 84, 14 ff.lÜbs. Lecomte 94 S 121; 
'Uqaili, I)u'afä' III 284, 12ff. > Mizän I11274, 13 ff.; etwas abweichend DäraqutnI 30f. nr. 15 
(mit weiterem Kommentar). In leicht entstellter Form auch Qäc;lI 'Abdalgabbär, Fafj1340, 7ff. 

4 TB XII 174, 2 ff.; Ibn Bana, Ibäna 40, 1 ff.; 'Abdalläh b. Ahmad b. l:Ianbal, K. as-Sunna 131, 
8ff. 

5 Ibn l:Ianbal, 'Ilal 395, 1ff.; dazu unten S. 345 f., 352f. und 362 f. - Gemeinsame Nennung 
(unter Einschluß des Sulaimän at-Taimi) auch FasawT 11 132, 1; I:lilya 111 4, 8; Ibn 'Abdrabbih, 
'Iqd II 236, 16 f.; TD (Leningrad) 338, 6 ff.; 339, 7 ff.; 360, 6 ff. Ohne Sulaimän at-Taimi bei 
Ibn Qutaiba, Ma'ärif 456, 5 f.; AZ 475, 1 ff.; TD 344, 8 ff. 

6 Ibn Qutaiba, Ma'ärif 476, 12f. 
7 Vgl. weiterhin Massignon, Essaj2 168. 

1 Zum vollständigen Namen vgl. etwa Ibn Qutaiba, Ma'ärif 471, 5 ff. oder Fasawi III 71, 7. 
Sein Sohn Bakr, auf den sich seine kunya bezieht, ist bei Abü Nu'aim (I;lilya 111 8,4) erwähnt; 
er hieß weiter Abü Yahyä. 

2 Ibn al-Madirii, 'IlaI79, 2; l;;Ialifa, Ta'rib 603, 14; IS Vllz 17,21; Härün b. l:Iätim at-Tamimi, 
Ta'rib, in: RAAD 53/1978/129, pu. f.; daneben zahlreiche Sekundärquellen. 

3 'Ilal 88 nr. 513. 
4 Vgl. Asma'i bei Ibn Qutaiba, Ma'ärif 602, lf. und Madä'ini bei Mubarrad, Ta'äzi 209,6 ff.; 

zu beiden Conrad in: SI 54/1981/55 ff. und 61 ff. A~ma'i erwähnt direkt Aiyübs Tod in diesem 
Zusammenhang, ohne allerdings den Monat ausdrücklich anzugeben. 

5 Ma'ärif 471, 13. 
6 Zu ihm s. o. S. 91 ff. 
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Die Nachricht könnte aus 'Umar b. Sabba's Ta'rib al-Ba~ra stammen; sie hätte 
dann, auch wegen der frühen Zeitstellung des Autors, umso mehr Gewicht. 
Allerdings hat Abü I-Farag al-I~fahänI, der sie zitiert (Ag. XXI 387, 14 f.), 
Grund, in einem bestimmten Punkt - wenngleich nicht in dem für uns 
wichtigen - Zweifel anzumelden. MuqaddasI notiert später, daß sowohl Ai
yübs Grab als auch das des Mälik b. DInär in Bal>ra verehrt wurden (Al;san 
at-taqäsim 130, 6f.). Das Todesdatum 132 statt 131, das sich etwas isoliert bei 
1:IalIfa b.1:Iaiyäf findet (Tab. 552, 12 f.; so auch später Ibn "Abdalbarr in seinem 
Tamhtd, vgl. Conrad 66), ist vermutlich, zumal auch hier von der Seuche die 
Rede ist, nur ein Versehen. Ebenso irrt natürlich Abü Zur"a mit der Angabe: 
,,141, an der Seuche" (475, apu. f.). - Man darf Aiyüb as-Sabtiyani, der seiner 
Bekanntheit wegen häufig einfach als Aiyüb zitiert wird, wohl nicht gleichsetzen 
mit einem gewissen Aiyüb ~äl;ib al-Ba~rt, der bei Wakt einmal begegnet (11 
440, 12f.) und vor allem durch seinen Sohn Sulaimän im Gedächtnis geblieben 
ist (ib. 23, 3 f.; 339, - H.; 11 363, 12; 364, apu. usw.). Letzterer starb nämlich 
erst i. J. 235/849-50 in Bagdäd (TB IX 48 f. nr.4628). Die Verwechslung liegt 
nahe, weil Sulaimän b. Aiyüb ~ähib al-Ba~rI sich häufig über l:Iammäd b. Zaid 
auf einen gewissen Aiyüb, und da eben auf Aiyüb as-SabtiyänI, beruft. Vielleicht 
ist übrigens auch an der erstgenannten Stelle der Sohn anstatt des Vaters 
gemeint. 

Geboren war Aiyüb, wie Ibn Sa"d angibt, ein Jahr vor der "Sturzbach-Seuche"7. 
Verwirrend ist hierbei, daß der gleiche Autor als Datum dieser Epidemie das 
Jahr 87 angibt, das Lebensalter Aiyübs aber mit 63 Jahren bestimmt8• Ver
mutlich wird man 87 in 67 ändern müssen; manche Autoren haben die tä'ün 
al-gärif, deren Datum sich nicht genau fixieren ließ, in dieses Jahr verlegt, und 
NawawI, der in seinem Sar& Muslim des chronologischen Wirrwarrs Herr zu 
werden versucht, beruft sich in diesem Zusammenhang sogar auf eine Notiz 
des Kalabädl, wonach Aiyüb i. J. 66 geboren sei 9• Man müßte dann beim 
Lebensalter mit 63 Sonnenjahren rechnen. Allerdings hat bereits A~ma·I die 
strittige Epidemie für das Jahr 69 angesetzt lO• In jedem Fall wird man davon 
ausgehen können, daß das Lebensalter erschlossen war; man hatte sich ver
mutlich nur die Eckdatierung durch die beiden Seuchen gemerkt. 

Aiyüb war maulä, Nachkomme von Kriegsgefangenen, wie er selber sagte l1 • 

Jedoch waren die Abhängigkeitsverhältnisse etwas kompliziert. Derjenige, 
welcher die Gefangenen gemacht hatte, ein gewisser "Ammär b. Saddäd, über 
den wir nichts weiter wissen - ebensowenig wie über Ort und Zeitpunkt der 
Gefangennahme -, war selber maulä gewesen. Aiyüb war also ebenso wie 
sein Vater Kaisän Klient eines Klienten, wie Ibn Qutaiba vermerkt, und über 

7 VIIz 14, 5. 
8 Ib. 14, 6 und 17, 21 f. 
9 Conrad 66f. Wenn Nawawi allerdings A$ma'i und Madä'ini für das Datum 67 heranzieht, so 

ist dies in beiden Fällen verkehrt. A~ma'i sagt in Wirklichkeit 69 (Ma'ärif 601,8) und Madä'ini 
stattdessen 79 (Ta'äZI209, 8; Conrad stützt sich auf die dort vermerkte Variante 69). 

10 Ma'ärif 601, 8. 
11 Ijalifa, Tab. 522, 11 f. 
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"Ammär maulä der "Anaza 12. Die Banü "Ammär schlossen sich dann später den 
Banü Tuhaiya an 13. Diese wiederum waren Eidgenossen (abliif) der Banü 1-
Barls, und in ihrem Bezirk hatte Aiyüb sein Haus 14• Er war Kaufmann. Zwar 
wird er in einer unserer Quellen als Gerber (dabbäg,) bezeichnet15; aber wie 
seine Nisbe zeigt, handelte er mit Maroquinleder oder Saffian (sa/ibtiyän) 16. 

Er hatte Beziehungen zu Ägypten 17, und man betonte ausdrücklich, daß er auf 
der Pilgerfahrt keine Geschäfte machte 18. Er empfahl, über der Frömmigkeit 
den Verdienst nicht zu kurz kommen zu lassen 19, und überlieferte ein Hadit 
zum Lob des ehrlichen Kaufmanns 20. Sufyän a!-TaurI bemerkte maliziÖs, e~ 
habe selbst um seine Sandalen noch gefeilscht21 • "Reichtum gibt Sicherheit" 
(al-ginä min al- 'äfiya) , so kolportierte man von ihm, Sicherheit natürlich, die 
von Gott geschenkt ist, auch für die Familie 22. Wissenschaft trieb er nur in 
seiner Freizeit, wenn die Familie versorgt war23 • Er stiftete offenbar eine 
Moschee; einer seiner engsten Vertrauten war dort Imam 24. 

Das verbindet sich bei ihm, anders als bei manchen seiner qadaritischen 
Zeitgenossen, mit einer Absage an alle äußere Askese. Er genierte sich nicht, 
seinen Reichtum zu zeigen: er trug ein vornehmes Obergewand (qamt$) aus 
Herater Stoff25, das er nicht aufschürzte wie die Asketen, sondern fast bis zur 
Erde reichen ließ oder hinter sich herzog26, mit langen und breiten Ärmeln, 
die immer als Zeichen besonderer Würde gegolten haben 27. Auch mit einem 
kurdischen Tailasän oder einer hohen iranischen Mütze (qalansuwa) wollte 
man ihn gesehen haben28• Er fiel dadurch auf, daß, wenn er einen izär trug, 
der Nabel sichtbar blieb; die Asketen fanden dies wahrscheinlich zu exhibitio
nistisch 29• Seine Haartracht war bourgeois: er trug, ganz anders als die frühen 
Mu'taziliten, einen üppigen Schnurrbart30• Sein Haar ließ er wachsen; er ging 

12 Ma'ärif 471, 7 f.; auch Fasawi III 71, 7. 
13 Ijalifa 522, 11; zu ihnen s. auch oben S. 333. 
14 Bubari 11 410, 8. 
lS Ibn l;Ianbal, 'Ilal 69, ult. und 377, 15. 
16 Ma'ärif 577, 2; Sam'ani, Ansäb VII 53, 12ff. Noch in osmanischer Zeit galt Maroquin als 

das feinste Schuhleder (Faroqhi, Towns and Townsmen 161 und 165 ff.). Zur Herleitung des 
Wortes Saffian von sabtiyän vgl. Lokotzsch, Etymologisches Wörterbuch nr. 1769. 

17 Fasawi 11 232, apu. ff.; etwas vager IS VIh 16, 10 ff. 
18 Fasawi 11 235, 3 f. 
1~ Ib. II 233, 9 f. 
20 Qusairi, Ta'r'b Raqqa 119, 3 f. 
21 Ibn l;Ianbal, 'Ilal 389, 2 f. 
22 Abü Nu'aim, l:lilya III 10, 7 ff. 
13 Ibn l;Ianbal, 'llal 132, 9 = Fasawl 11 233, 5 f. und 236, 6 ff.; auch lJilya III 9, 1 ff. 
24 Vgl. TT 11 131 nr. 218 s. n. l;Iatim b. Wardan as-Sa'di; dazu Salih al-'Ali, ljitat al-B~ra 254. 
2S Ibn Qutaiba, Ma'ärif 471, 10. 
26 IS VII2 15, 15 ff.; 'lqd II 372, 5 ff. = VI 224, 7 ff. 
27 Ibn l;Ianbal, 'Ilal 101, 3 f.; s. auch u. S. 385. 
28 Ma'ärif 471, 11 > lJilya III 9, 17 ff.; auch Fasawi 11 235, 6 f. Zu den verschiedenen Arten des 

Tailasan vgl. A. Arazi in: Arabica 23/1976/132 ff. 
2~ IS Vlh 17, 17; dasselbe wird von Ibn 'Aun berichtet (ib. 29, 11). Zum izär vgl. Dozy, 

Dictionnaire des vetements 24 ff., vor allem 37. 
30 Ma'ärif, ib.; dazu unten S. 385 f. 
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nur einmal im Jahr zum Friseur3l • Im Alter färbte er ebenso wie seim: Freunde 
'Abdallah b. 'Aun und Yünus b. 'Ubaid Bart und Haare mit Henna 32• Man 
notierte seine Heiterkeit und Liebenswürdigkeit]3, wohl im Unten chied zu 
dem selbstquälerischen Ernst der Pietisten. Frömmigkeit hatte für ihn ihre 
Zeit; beim 'id al-fitr schickte er schon vor Morgengrauen die hölzernen 
Schüsseln mit Speisen und Getränken an seine Nachbarn34. Und Kasteiung 
hatte ihre Grenzen; "ich wüßte nicht, daß Schmuddligkeit (qadar) zur Religion 
gehört", so überlieferte man von ihm ]5. 

Das schuf ihm nicht nur Freunde. Kritik kam offenbar von den "Wollträ
gern" (muta$auwifa); die Anhänger des I:Iausab36 meinten, daß es in seinem 
Hause nicht geheuer sei 37. Auch daß er Farqad as-SababI ablehnte und Fadl 
ar-RaqasI aus dem Wege ging, wird man in diesem Lichte sehen müssen 38• 

Jedoch wird die Sachlage dadurch etwas verdunkelt, daß Askese, zu seiner 
Zeit noch ein junges und umstrittenes Phänomen, allmählich zum Ideal wurde; 
man konnte sich auf die Dauer nicht mehr vorstellen, daß er vielleicht auf 
ganz unkomplizierte Weise weltfroh gelebt hatte. Schon bei Ibn Sa' d wird ihm 
die Bemerkung in den Mund gelegt, er habe sich die modischen Eigenheiten 
der zuhhäd bewußt versagt, um der suhra, der "show", zu entgehen]9; diese 
Haltung, die vielleicht erst einer späteren Reflektionsstufe entspricht - sie 
wird systematisiert von MuhasibI in der ersten Hälfte des 3. jh's40 -, wird 
auch sonst häufig mit ihm verbunden41 . So kommt Ibn an-Nadlm dazu, ihn 
trotz allem unter die Asketen zu zählen 42. Umso mehr mußte man sich 
wundern, daß er nicht mit den qU$$ä$ aneinandergeraten war; sie waren aus 
späterer Sicht die typischsten Vertreter der suhra, der naiven Äußerlichkeit. 
Zwar hat Abü Nu'aim eine abfällige Bemerkung Aiyübs über sie verzeichnet43• 

Aber sie ist völlig isoliert; man fand eher Grund, zu betonen, Aiyüb habe nur 
deswegen nichts gegen die qU$$ä$ gesagt, weil er fürchtete, von ihnen geschmäht 

31 15 15, 6 ff. Pellat hat hier si'r statt sa'ar gelesen und macht darum aus Aiyüb einen Dichter 
(Milieu 100). 

32 Ib. 17, 18 f.; auch Ibn E:Ianbal, 'IlaI395, 1 f. 
33 Ib. 16, 5 f. 
34 Ib. 16, 20 f. 
3S Ibn Qutaiba, Asriba 84, 7 f. War das eine Anspielung auf das - nicht kanonische - E:Iadl! 

an-nag;äfa min al-iman? (vgl. dazu Conc. VI 483 a). 
36 Zu ihm S. O. 5. 107 f. 
37 Fasawl 11 240, 10 ff. und oben 5. 108. 
38 S. O. S. 94 und 173. Eine Äußerung Aiyübs gegen ~üf bei Ibn al-Cauz!, $ifa III 217, 2 ff. 
39 Vllz 15, 17 f. 
40 Vgl. dessen Äußerungen zum "Augendienst" mit dem äußeren Habitus (ziy) in Ri'äya 100, 

16 ff. (übersetzt Gedankenwelt 40 f.). Weiteres s. U. Kap. C 6.2. 
41 15 16, 8; Ibn Qutaiba, ASriba 83, - Sf.; Fasawl Il 231, 7 ff.; ähnlich Ibn al-Gauz!, QU$$ä$ 

§ 151. Er soll immer Wege gewählt haben, auf denen man ihn nicht kannte (15 16, 10 ff. und 
15, 12 H.; auch Fasawi 11 232, apu. H.). 

42 Fihrist 235, 17. 
43 ljilya 111 11, apu. f. 
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zu werden44• Vielleicht hat er selber gar nichts gegen sie gehabt; auch qu~~ä$ 
haben sich ja nicht selten üppig gekleidet. Das spätere korrigierte Bild wird 
sorgfältig ausgemalt von Abü Nu'aim und Ibn al-GauzI. Sie haben beide Aiyüb 
ein längeres Kapitel gewidmet45, ohne doch den älteren Quellen wesentlich 
neue Informationen hinzufügen zu können. 

Dahinter steht zugleich der Versuch, Aiyüb als echten Schüler und Nach
folger l:Iasan al-Ba~rI's erscheinen zu lassen. Auch da aber sind gewisse Zweifel 
angebracht. Zwar wird allenthalben berichtet, Basan habe ihn als die Nummer 
Eins unter den jungen Leuten (saiyid al-fityän) bezeichnet46; aber gelegentlich 
erfahren wir, daß er das auch von 'Amr b. 'Ubaid sagte47• Aiyüb genierte sich 
nicht, eine etwas arrogante Bemerkung des Mekkaners 'Ikrima weiterzuerzäh
len, die dieser bei seinem Gastspiel in Ba~ra über l:Iasan gemacht hatte 48. 

Außerdem war da die leidige qadar-Frage. Man legte Aiyüb die Behauptung 
in den Mund, er habe mit seinem Lehrer mehrfach über dessen qadaritische 
Ansichten gestritten; sogar mit der Obrigkeit wollte er ihm gedroht haben. 
Basan habe daraufhin versprochen, nicht mehr in diesen Irrtum zu verfallen 49• 

Wenn die Qadariten sich dennoch auf I:Iasan beriefen, so konnte dies natürlich 
nur böser Wille sein; sie taten es, um ihre Lehre besser unters Volk zu bringen 50. 

Die Mu'taziliten stellten es anders dar: vier Jahre habe Aiyüb in l:Iasans 
Gesellschaft zugebracht, nie jedoch etwas zu fragen gewagt51; daß er ihm ins 
Gewissen geredet hätte, war damit a fortiori ausgeschlossen. Wenn wir diese 
durch spätere Akzentsetzung hochgespielten Äußerungen beiseite lassen, ge
winnen wir viel eher den Eindruck, daß Aiyüb zum Schülerkreis des Ibn SIrIn 
gehörte; er hat vielleicht sogar dessen Lehrzirkel übernommen52• Die juristische 
Tradition des Ibn SIrIn lief zu einem großen Teil über ihn, und Ibn SirIn hatte 
gerade durch seine Weltoffenheit und Heiterkeit sich als Antipode l:Iasans 
profiliert. 

Aiyüb überlieferte vor allem viele jener Musterfälle, die Ibn SieIn von dem qät;il 
Surail;t (zu ihm GAS 11402 f.) überlieferte und die Wakt sorgfältig aufgezeichnet 
hat (AbbaT al-qu(l.at 11 331ff.). Letzterer hatte sie aus zwei Quellen, die er 
hintereinander ausschrieb: von dem Mälikiten Ismä'Il b. Isl;täq al-CahdamI al
AzdI (gest. 282/895; vgl. GAS 1/475 f.) und von Al;tmad b. Mam.;ür ar-RamädI 
(gest. 265/879; vgl. TH 564 nr. 589). Bei Ismä'Il b. Isl;täq hatte er sich dabei 

44 Fasawi 11 236, 1 f. Es fiel auf, daß Musa al-Uswart, obwohl den qU~$ä$ nahestehend, hinter 
Aiyub betete (ib. 239, 2 f.). 

45 l:lilya III 3 H.; $ifat a$-$afwa III 212 ff. 
46 IS 14,9 > Fasawt II 232, 1; auch l:lilya III 3, 6ff. mit Varianten. 
47 Fasawi II 260, 1 ff. > TB XII 170, 9 H. 
48 Ib. 11 5, apu. f.; AZ 680, 3 f. Zu 'Ikrimas Aufenthalt in Ba$ra s. u. S. 655. 
49 IS VB, 122,2f. > Fasawt II 34, -4 ff.; AZ 683 nr. 2086; auch Ka'bt 229, 1 H. Man schwächte 

dies dann gleich wieder mit der Bemerkung ab, daß er l;Iasan sonst nichts habe vorwerfen 
können (VII, 122, 4f. > FasawIII 34, ult.). 

50 Fasawt II 34, 5 H. 
51 Qadi 'Abdalgabbär, Fal,il 340, 6 f. 
52 So TH 131, 4 f. nach Ibn 'Aun; vgl. auch Ibn al-Madini, 'Ilal 68, 8 ff. und unten S.352 die 

Nachricht über Salm b. Qutaiba. 



348 B 2.2.7 Der Irak im 2. Jh.: Ba~ra. Die traditionistische Reaktion 

z. T. auf explizit beglaubigte Traditionen (ib. 341, - 7 ff., manchmal allerdings 
ohne Nennung Aiyübs, einfach 'an Mubammad [b. Si"rinJ), z. T. auch auf ein 
Buch stützen können, das ihm ohne igäza in die Hände gekommen war (341, 
12 f.). Andere Überlieferungen Aiyübs von Ibn SIrIn finden sich ib. I 83, 9; 270, 
9; 278, 7 (mit Ibn 'Aun); 303, 10 usw.; auch in meinem K. an-Nak,t 24. - Zu 
Ibn SIrln's Heiterkeit vgl. etwa IS VIII 142,2 f. und 15 ff. (falsch wiedergegeben 
bei T. Fahd in EIl III 948 a) oder QahabI, Siyar IV 608, 1 und 613, apu. Die 
Biographie Ibn SIrIn's ist auch sonst mit ähnlichen Strichen gezeichnet worden 
wie die Aiyübs. Er soll wie dieser der suhra ausgewichen sein (IS 145, 6 ff.). 
Im Gegensatz zu den Pietisten, die jeden Sünder in die Hölle schicken wollten, 
habe er Hoffnung (ragä') für alle Muslime gehabt (ib. 144, 4 f.; für Aiyüb vgl. 
VIIz 16, 4; für 'Abdallah b. 'Aun s. u. S. 366). Das hinderte ihn nicht daran, 
sich über die genaue Erfüllung der Gebote Gedanken zu machen (wara'; ibo 
142, 21 f.)j selbst Unbedenkliches soU er gemieden haben, um sich nicht zu 
beflecken (MubasibI, Makäsib 206, 1 f. und 205,5 f., wo neben ihm Aiyüb, Ibn 
'Aun [lies Aiyüb wa-Ibn 'Aunl und Yunüs b. 'Ubaid erwähnt werden). - Der 
Mu'tazilit Abü I-Busain al-Ba~rI hat aus Aiyüb einen Murgi'iten gemacht (Ibn 
AbII-l:Iadld, SNB III 236, - 4), vermutlich weil er "Hoffnung hatte". Aber wir 
erfahren anderswo, daß gerade im Glaubensbegriff Aiyüb, Ibn 'Aun und Yünus 
b. 'Ubaid mit den Murgi'iten nicht übereinstimmten (Mtzän 11 629, 8 ff.). 

Daß Aiyüb ein guter Jurist war, ist mehrfach bezeugtH . Das gleiche sagte man 
von seinen Gesinnungsgenossen Yünus b. 'Ubaid, 'Abdalläh b. 'Aun und 
Sulaimän at-TaimI54; der ältere Ibn 'Ulaiya, 1. J. 110/729 geboren, hat sich auf 
sie berufen - wohl mehr auf die letzteren, da er Aiyüb nur in seiner Jugend 
kennengelernt haben kann 55• Selbst Mälik b. Anas (gest. 179/795) übernahm 
von ihm, als er sich im l:Iigh aufhielt; allerdings betonen die mälikitischen 
Quellen, daß der Meister sich erst einmal nach Aiyübs Frömmigkeit erkun
digte56• Man hob hervor, daß er sehr gewissenhaft gewesen sei und nicht nach 
eigenem Gutdünken (ra'y) geredet habe 57; er habe es vorgezogen, seine Un
wissenheit einzugestehen58• Diejenigen, die am verwegensten Fatwäs gäben, 
verstünden, so meinte er, am wenigsten vom ibtiläf al- ·ulamä's9. Das war U. a. 
auf Küfa gemünzt; als Hammäd b. AbI Sulaimän zu Vorträgen nach Ba~ra 
kam, ging Aiyüb nicht hin 60. Ober Abü l:Ianlfa soll er abfällige Bemerkungen 
gemacht haben61 • Zwar wußte man, daß er diesen kaum schon in seiner 
Glanzzeit erlebt haben konnte; aber man meinte sich zu erinnern, daß beide 
einmal zur gleichen Zeit auf dem Hagg in Mekka gewesen seien und Abü 
l:IanIfa dabei Respekt vor ihm bekommen habe62• 

53 FasawI 11109, -5 = 197, pu. H.; auch I;Iilya III 4, 4ff. 
54 AZ 475, 1 ff. nach Sufyän a~-TaurL 
55 FasawIII 132, 1 und vorher; vgl. auch Wakt I 331, 5 f. usw. Zu Ibn 'Ulaiya s. u. S. 418 H. 
56 Ibn 'Iyä<,!, Tartib al-madärik I 124, apu. ff.; auch SIräzi, Tabaqät 89, - 4 ff. 
57 FasawI 11 236, -5 ff. 
5S IS VII!z 14, 15. 
59 Ibn al-Mubärak, Zuhd, Anhang 125, 11 H. 
60 FasawIII 791, -5 H.; dazu oben Bd. I 185. 
61 Ib. 11 785, Hf. und 791, 1ff.; auch AZ 507 nr.1334 und TB XIII 397, lOff. 
62 Ib. 11 787, 5 ff.; 'lqd III 169, 12ff. 
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Aiyüb repräsentierte für spätere Generationen die ba~rische Art, Jurispru
denz zu betreiben, unter viel stärkerer Betonung des Badi! als in Küfa. In der 
Tat behandeln die meisten Nachrichten Aiyüb als mubaddil. Sogar ein Text 
ist hier erhalten, eine Sammlung seiner Traditionen, die von dem gleichen 
Ismä'il b. Isbäq zusammengestellt wurde, der auch seine Suraib-Überlieferung 
bewahrt hat63 • Wie kaum anders zu erwarten, entsprach seine Badi!praxis 
noch nicht den späteren Normen. Isnäde behielt er nicht64; er soll seine 
Überlieferungen nicht aufgeschrieben, sondern auswendig gelernt haben 65. 

Auch bei seinen Schülern mißbilligte er, wenn sie mitschrieben; zumindest 
wollte er das Skriptum später sehen 66. Bammad b. Zaid al-AzdI (gest. 179/ 
795), selber Ba~rier, aber schon einer andern Generation zugehörend, hatte 
darum auf diesem Gebiet bei Aiyüb Bedenken 67; Su"ba b. al-Baggag (gest. 
1601776), einer der ersten Systematiker im ba~rischen BadI!68, soll nur durch 
Vorhaltungen oder Drohungen daran gehindert worden sein, über ihn zu 
"reden"69. Jedoch wendete man dies bald ins Positive: er war so gewissenhaft, 
daß er die Aufzeichnungen seiner Schüler korrigierte 70; Ijiläs b. <Amr (gest. 
vor 100/719), der übrigens genau wie er Nachrichten über Suraib weitergab71, 
galt ihm als "Heftchengelehrter" (~ubufi), weil er ~abifas benutzte, deren Inhalt 
er selber nicht gehört hatte 72. 

Sein Standpunkt war offenbar etwas komplex. Er hatte nicht direkt etwas 
gegen "Bücher"; sein Lehrer Abü Qiläba hatte ihm die seinen vererbt, und er 
hatte sie auf eigene Kosten von Syrien nach Ba!;ira transportieren lassen 73. 

Auch von ZuhrI, den er sehr schätzte74, von eIkrima, eAmr b. Dinar und von 
Näfi., dem maulä des <Abdalläh b. "Umar, besaß er angeblich Notizen75 -

bezeichnenderweise alles Autoritäten, die er, "Ikrima einmal ausgenommen, 
auf seinen Reisen hatte ausfragen können. Aber "Bücher" galten eben nur 
dann etwas, wenn sie auf persönlichem Kontakt beruhten, und er hielt es 
offenbar für zunftgemäß, daß man den Stoff, der in ihnen festgehalten war, 

63 Von einern Mälikiten also (s. o. S. 347). Die Handschrift liegt in der ZähirIya und stammt aus 
dem Jahre 640 (vgl. GAS 1/88 und jetzt Muranyi in: ZDMG 138/1988/131 ff.); zwei Genera
tionen später hat der Spanier Tugmi in Damaskus bei Ibn Taimiya einen guz' mit l:Iadi!en 
Aiyübs gelesen (Barnämag 213, - 5 ff,). 

64 Fasawi 11 239, 9 ff. 
65 Ib. II 232, 5 f. 
66 Ibn l;Ianbal, 'llal 24 nc. 115, 
67 IS 14, ult. f. = Fasawi 11 284, 10 f. 
68 Zu ihm GAS 1/92. 
69 Fasawi 11 99, apu. ff. 
70 Ib, II 238, pu. 
71 Wak( Il 383 f.; 'Uqaili, l)u'afä' II 28 f. nr.449, Dazu Mtzan nr. 2532. 
72 FasawI 11 273, 8 H. 
73 AZ 473' nr, 1233; ijatlb al-Bagdädl, Taqyid al- 'ilm 62, 16 ff.; dazu Azmi, Studies 63 mit 

Einzelheiten. Sie enthielten u. a. Briefe des Propheten und der ersten Kalifen (s. u. Kap. C 4.1.4; 
auch Ibn l;Ianbal, 'Ilal295 nr, 1915), 

74 AZ 411, 19 f.; Ibn BanbaI, 'lla/22 nr. 103. 
75 Azmi 88; 66; 79; 97. 
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auch im Kopf hatte76. Auch von seinem eigenen Badi"! gab es Skripten: von 
Sufyän b. 'Uyaina und von 'Abda~~amad b. 'Abdalwärif7, der aber vielleicht 
nur auf seinen Vater 'Abdalwärit b. Sa'Id zurückgriff; dieser hatte sich nach 
dem Tode Aiyiibs aus dem Gedächtnis Notizen gemacht78 • So ist das Material 
vermutlich an Ismä'II b. Isbäq gelangt. 

Was Aiyübs Beziehungen zu 'Ikrima angeht, so heißt es ausdrücklich, daß 
er ihn nicht "verdächtigte"79; 'Ikrima war ja Ijärigit. Bezeichnenderweise hat 
er auch Gäbir b. Zaid für sehr klug gehalten 80. BalII allerdings soll durch 
Aiyüb von seinen ibäditischen Neigungen bekehrt worden sein; vielleicht hat 
hier der Überlieferer, al-A~ma'I, zuviel hineinprojiziert81 • Aiyüb hielt Gram
matik für wichtig82• Dazu paßt nicht ganz, daß man ihn in Gegenwart von 
Qatäda Sprachfehler machen ließ83; aber vielleicht wollte man nur zeigen, daß 
er im Gegensatz zu diesem ein maulä war. Immerhin überlieferte man von 
ihm desgleichen, daß niemand sich seiner vorislamischen Ahnen rühmen solle 84• 

Daß Qatäda auch Qadarit war, hat ihn offenbar nicht gestört; bei Ka'bI 
heißt es, Aiyüb sei über Qatädas Tod sehr betroffen gewesen85• Von Spannun
gen hören wir mit Bezug auf 'Amr b. 'Ubaid; dieser starb ja auch eine 
Generation nach Qatäda 86. Sehr aufschlußreich sind allerdings selbst diese 
Nachrichten nicht. Aiyüb soll 'Amr als "hassenswert" (maqlt) bezeichnet 
haben 87. Er glaubte nicht, daß dieser sich bekehren werde, und berief sich 
dazu auf das bekannte Dictum 'AIrs (und das daraus entwickelte l:!adI!) , 
wonach "aus dem Islam Leute hervorgehen werden, welche die Religion 
durchbohren (yamruqüna, auch: von ihr abfallen), so wie der Pfeil das Wild 
durchbohrt"; auch ein Pfeil kehre ja nicht mehr zu seinem Ausgangspunkt 
zurück88• Das war ursprünglich auf die Ijärigiten gemünzt 89; als ljärigiten 

76 Dabei wußte man, daß er die l;IadI!e des Abu Qiläba nur z. T. selber gehört hatte (Ibn I:Ianbal, 
'Ilal77 nr. 452). Aus diesem Sachverhalt sind die später bei FasawT (11 826, 3 f. und 828, apu. 
f.) überlieferten systematischen Bemerkungen abgeleitet, daß er die Methoden der kitäba und 
des 'ar<;i anerkannt habe. Bei tla~ib al-BagdädI heißt es demgegenüber, daß die "Ba~rier" 
(worunter dort Aiyüb, aber auch noch Ibn 'Ulaiya subsumiert sind) nichts "aufschrieben" 
(Taqyid al- 'i/m 79, 6 f.); dazu Schoeler in: Der Islam 66/1989/219. 

77 Azmi 169 und 81; allgemein auch AZ 467,2. 
78 S. o. S. 323. 
79 FasawT n 8, 10 f.; seine Hochschätzung wird hervorgehoben ibo 7,5 ff. Vgl. auch Ibn I:Ianbal, 

'Ilal19 nr. 85 f. 
80 Ibn l;Ianbal, 'llal 242 nr. 1529; auch Fasawi 11 12, 5 f. 
81 S. O. S. 220. 
82 Cähi?-, Bayän II 219, 11 f. 
83 Bubäri 11 409, ult. f.; Ijilya III 11, -6f. 
84 Hilya III 13, 17 ff. 
85 Maq. 88, -5 f. 
86 Allgemeine Belege für Aiyubs antiqadaritische Einstellung vgJ. IS 16, 7 f. = Fasawi II 240, 

apu.; Ibn l;Ianbal, '/lal 183 nr. 1183. 
87 'Uqaili, I)u'afii' III 279, 14 ff. und TB XlI 174, IHf.; bei Däraqutni § 13 ist der Text 

kontaminiert (vgl. den Kommentar S. 28 f.). 
88 Ib. 174, 5 H. = FasawI III 390, apu. ff. 
89 Zum Zusammenhang vgl. K. an-NakJ 83 f. 
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wollte er auch 'Amr damit wohl abstempeln. 'Amr soll Aiyüb um eine Aus
sprache gebeten haben, um die Vorwürfe aus der Welt zu schaffen; aber als 
sie sich in einer Moschee trafen, habe Aiyüb, nach der etwas rätselhaften 
Intervention eines Dritten (der ihn warnt oder aufklärt?), 'Amr stehen lassen 90• 

Manchmal erscheint 'Amr geradezu im besseren Licht; er rät, Mitleid mit 
Aiyüb zu haben, als dieser wieder einmal über ihn hergefallen ist. 

'lqd II 275, pu. f. = II 336, 6 f.; ohne Nennung Aiyfibs bei Gähi~, Bayän II 96, 
8 f.; Ibn Qutaiba, 'Uyün II 19, 14 f.; TB VIII 450, 18 ff.; Murtadä, Amäli I 170, 
9ff. (nach A$ma'I). Bei TauhldI, Ba$ä'ir IV 71, ult. ff.PIV 61 nr. 157 tritt in 
einer ähnlichen Geschichte ('Amr b. Fä'id) al-UswärI statt Aiyüb auf. Außer 
der Reihe steht natürlich auch die Nachricht bei QädI 'Abdalgabbär, Fat;l1243, 
apu. ff., wo 'Amr auf etwas boshafte Weise eine Bemerkung Aiyfibs zurückgibt; 
das ist mu'tazilitische Gegenpropaganda. 

Andere Anekdoten lassen ein spezifisches Motiv erkennen. Als Aiyüb und 
'Amr einmal zusammen nach Mekka kommen, umschreitet Aiyüb während 
der ganzen Nacht die Ka'ba, während 'Amr fortwährend diskutiert91; da wird 
der Intellektualismus der Mu'tazila gebrandmarkt. Ähnlich, wenn es heißt, 
daß man zu 'Amr ging, um Tiefsinniges (lai' gämit}.) zu hören, und Aiyüb für 
Tiefsinn nichts übrig hat92• Manchmal dreht es sich stattdessen um BadI!: 
»Wie kann man der Überlieferung jemandes vertrauen, dessen religiöses Ver
halten (d'in) kein Vertrauen erweckt?"93 Das klingt noch so, als habe Aiyüb 
an dem BadItmaterial selber nichts auszusetzen gehabt. Bald aber war der 
Gegensatz der Positionen so weit fortgeschritten, daß man Aiyüb behaupten 
ließ, 'Amr habe falsche Traditionen von l;Iasan kolportiert94• Auch die Gegen
seite ging natürlich auf Distanz: 'Abdalwäri! b. Sa'Id verhehlte nicht, daß er 
'Amr mehr schätzte als Aiyüb und dessen Gesinnungsgenossen95. Man betonte 
ausdrücklich, daß 5a 'Id b. AbI 'Arüba 96 es nicht für unter seiner Würde hielt, 
den Schülern Aiyübs l;IadI! zu tradieren; er habe nur den Isnäd in ihrer 
Gegenwart nicht so streng gehandhabt97• 

Charakteristischerweise wird auch Aiyübs Einstellung zu Yazld 111. überlie
fert. Er stand an sich gut mit ihm; YazId soll noch in dem Jahr, als er die 
Herrschaft übernahm, in Mekka von ihm l;IadI! übernommen haben 98• Aber 

90 FasawIII 260, apu. ff. 
91 TB XII 174, 19 ff. 
92 Ib. 175, 2ff.; 'UqailI, l)u'afa' III 287, 9ff. In einer verwandten Geschichte steht stattdessen 

garä'ib ('Uqailr 287, 13 ff. > Mizän III 276, 9 ff.; Muslim, $a/;Ji/;J, Muqaddima I 23, Hf. > 
Mizän III 276, 11). 

93 Muslim, Muqaddima I 23, 9ff.; TB 174, Hf. 
94 TB 180, 9 ff. (zum Problem des qunüt)j 180, ult. ff. = Muslim I 23, 6 ff. = FasawI II 260, 

4 H. (Auspeitschung für Trunkenheit durch nabig); auch 181, 4 ff. und 16 ff. Zu 'Amrs 
jeweiligem juristischen Standpunkt s. o. S. 301. 

95 S. O. S. 323. . 
96 Zu ihm s. o. S. 62 ff. 
97 Ibn l:Ianbal, 'Ilal 373, 8 ff..Zur Haltung des Sufyän a!-Tauri s. o. S. 299. 
9R al- 'Uyün wal-I;ada'jq III 149, 7 f. OE lONG. 



352 B 2.2.7 Der Irak im 2. Jh.: Basra. Die traditionistische Reaktion 

Aiyüb soll dann mit ihm gebrochen haben 99; er mißbilligte die Ermordung 
Wallds 11., weil er Bürgerkrieg fürchtete 100. Er war obrigkeitstreu; es paßte 
ihm nicht, daß man der rechtmäßigen Regierung den zakät vorenthielt 101. Salm 
b. Qutaiba b. Muslim, der kurz vor der Machtübernahme der Abbasiden in 
Ba~ra noch Statthalter wurde, hat bei ihm l:ladIt gehört; dieser hatte schon zu 
Ibn SIrln Beziehung gehabt 102. Irgendwann ist Aiyüb während der Wirren dann 
doch mit den Behörden in Konflikt geraten; ebenso wie eAbdalläh b. eAun will 
man ihn einmal gefesselt in den Straßen Ba~ras gesehen haben 103. Im übrigen 
lag er auf der ba$rischen "Linie": von eAII hielt er nichts 104; er überlieferte ein 
BadI! zugunsten Abü Bakr' s 105. 

2.2.7.1.2 Yünus b. 'Ubaid 

Abü 'Abdalläh Yünus b. 'Ubaid b. Dlnär al-eAbdI al-QaenabI, maulä der 
eAbdalqaisl, war 64/684 in Küfa geboren2, aber die meiste Zeit seines Lebens 
in Ba~ra ansässig3; dort ist er wahrscheinlich 139/756 gestorben 4• Er handelte 
mit Seidenstoffen: er kaufte baumwolldurchwirkte Seide (ibrtsam) in Ba$ra 
und ließ sie durch einen Agenten (wakt/) in Susa, einem Zentrum iranischer 
Seidenproduktion, verkaufen; dieser schickte ihm Wollseide (bazz) stattdessens. 
An diesem Großhandelsgeschäft war ein Kompagnon beteiligt, ein gewisser 
Abü tlalaf eAbdalläh b. "{sä al-tlazzäz, der auch l:ladI! von ihm überlieferte6• 

Man rühmte die Ehrlichkeit seines Geschäftsgebarens; er versagte es sich, 
irgendjemanden zu übervorteilen 7. Er war kein Asket und hielt sich auch selber 

99 lJilya III 6, 5 ff.; TH BI, 13 f. (nach I:Iammäd b. Zaid). 
100 Ag. VII 82, 10 f.; auch al- 'Uyün wal-badä'iq III 144, uh. ff. 
101 Fasawl III 21, pu. f. 
102 Balädurf, Ansäb III 172, 7 f. DÜRI. 
103 S. u. S. 365 zu Ibn 'Aun. Mit Bezug auf diesen läßt die Überlieferung sich zeitlich etwas besser 

einordnen. 
104 AZ 658 nr. 1971. 
lOS I:Iilya III 13, 14 ff. Vgl. aber die Überlieferung bei Taubidi, Ba~ä'ir 2VIII 102 nr. 368, wonach 

er alle vier ersten Kalifen schätzte. 

I IS VII2 23, 17. 
2 5fräzI, Tab. 90,2. 
3 Er war angeblich glücklich, nicht in Küfa aufgewachsen zu sein (Fasawf 11 32, 13 f.). 
4 Dieses Datum bei IS VII! 23, 20; Ibn al-Madfnf, 'Ual 79, 3; FasawT I 122, 3 f.; Ibn al-Cazari, 

Tabaqät al-qurrä' 1I 407 nr.3951. Abü Zur'a hat ,,139 oder 138" (475, - 6 f.l, Siräzf ,,139 
oder 140" (Tab. 90, 2), Häriin b. I:Iätim at-Tamimi (gest. 249/863) in seinem Ta'ri!; etwas 
isoliert ,,134" (RAAD 53/1978/131, -4f.), von daher vermutlich Ibn al-Gauzi ,,139 oder 134" 
(Sifat aNafwa III 228, 8 f.). Er wurde älter als Aiyüb, erreichte aber nicht die Jahre des Ibn 
'Aun (Bunari IV! 402 nr. 3488); wahrscheinlich war er bei seinem Tode um die 70. 

S I:lilya III 15, - 5 ff. Zu den verschiedenen Arten von Seide vgl. Ef s. v. /jarlr und A. Miquel, 
Geographie humaine III 334, Anm. 3; auch Haussig, Geschichte Zentralasiens und der Sei
denstraße II 13 f. Yünus als wohlhabender Kaufmann noch Cäbi~, Bayän III 131, 16. 

6 Tabari 12856, 13f.; dazu 'UqailI, J)u'afä' II 286f. nr. 856 und Mlzän nr.4496. 
7 Vgl. die Geschichten bei Abü Nu'aim III 15, Hf. und 17, 8ff.; idealisierend ibo 16, 10f. und 

18, 9 f. (= Fasawf II 251, 7 f.). 
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nicht für besonders fromm 8; er färbte Haare und Bart mit Henna wie Aiyüb 
as-SabtiyänI9, und er fiel nicht auf durch exzessives Beten oder Fasten, aber 
er wahrte alle "Rechte Gottes", d. h. er erfüllte die Gebote genau 10. Mit der 
abbasidischen Obrigkeit, deren erste Jahre er noch erlebte, stand er gut; er 
unterstützte den Küfier al-l:laggäg b. Artät, der nach der Revolution als erster 
zum qä(ji in Ba~ra eingesetzt worden war 11, und man erzählte sich, daß 
Sulaimän b. "All, der erste abbasidische Gouverneur der Stadt, zusammen mit 
seinem Bruder "Abdalläh und seinen Söhnen Ca" far und Muhammad bei seinem 
Tode unter seiner Bahre geschritten seien 12. Er nahm von diesem ohne Skrupel 
ein Geschenk von 2000 Dirham an, vielleicht ein Lohn für politische Unter
stützung 13. Allerdings erwartete er von einer Obrigkeit, daß sie sich an die 
sunna halte; ihre Autorität werde sonst angezweifelt, und es komme zu 
gegenseitigen Angriffen 14• Damit spielte er vermutlich auf die Verhältnisse im 
letzten Jahrzehnt umaiyadischer Herrschaft an. 

Aiyüb as-SabtiyänI schätzte ihn sehr ts. Ebenso wie dieser scheute er sich, 
l:ladI! schriftlich festzuhalten l6• Dennoch hat sich eine Sammlung von etwa 
200 Traditionen erhalten 17. Sie geht auf Abü Nu'aim zurück; dieser hat auch 
in seiner I:Iilya einige Beispiele bewahrt 18. Ibn 'Ulaiya soll sogar etwa 900 
Überlieferungen von ihm besessen haben 19. Auch andere Aufzeichnungen sind 
überliefert20• Daß Ibn 'Ulaiya sich stark auf ihn - ebenso wie auf Aiyüb as
SahtiyänI21 - stützte, stieß später auf Kritik 22; wahrscheinlich ging es wieder 
um die l:ladI!praxis. Stärker als Aiyüb war Yünus mit l:lasan al-Ba~rI verbun
den 23 • Zwar hatte er auch zu Ibn SIrIn Kontakt gehabt; aber er zog I:Iasan 
doch vor24• Dies wird durch das Material, das die Quellen bewahren, bestä
tigt2s• Was ihn an l:lasan beeindruckt hatte, war dessen Ernst26; dieser war 

8 Ibn al-Cauzl, $ifat a~-~afwa III 228, 2 f. 
9 Ibn l:Ianbal, 'Ilal 395, 1 f. 

10 $;fat a~-~afwa III 224, 3 f.; auch 224, 10 ff. 
11 FasawT III 368, 10 ff. > I)ahabI, Ta'rib VI 51, - 6 ff.; zu ihm s. o. S. 153 f. 
12 IS VII2 23, 21ff; BalägurI, Ansäb 111111, 4f. 
13 TD (Leningrad) 355, apu. ff.; s. auch unten S. 365. 
14 Ibn Bana, lbäna 34, 11 ff. 
IS BahSal, Ta'rib Wäs# 240, 12 f.; daß auch er Aiyüb respektierte, geht aus Ibn l:Ianbal, 'Ual 63 

nr. 369 = 172 nr. 1063 hervor. 
16 IS 23, 17 f. = FasawT 11 237, 7 f. 
17 Vgl. GAS 1/88. 
18 Dort III 24, - 8 ff. übrigens hat Yünus auch von seiner Mutter überliefert (Ibn l:Ianbal, 'Ilal 

265 nr.1711). 
19 Ibn l:Ianbal, 'Ilal 379, 4 f. 
20 Azmi, Studies 179. 
21 S. o. S. 348. 
22 Fasawi II 132, 1. 
23 Ibn al-MadTnI, 'Ilal 69, 3. 
24 Ibn Banbai, 'llal 322 nr. 2097; FasawI II 54, 7 ff.; etwas differenzierter AZ 684, 1 H. 
25 Vgl. Ibn al-MadTni 56 nr. 54; 61, 1; 64, 9; 93 nr. 138; Ibn l:Ianbal, 'Ual 331 nr. 2163; MubäsibT, 

Ri'äya 8, 2f. und 89, 7f.; Tabari 1364, I1ff. und 398, 12ff.; l;Iilya III 24, -&ff.; allgemein 
FasawT 11 165, 9 f. und 50, 9 ff. 

u Cäbi~, Bayän III 171, 5 ff. 
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durch nichts aus dem Gleichgewicht zu bringen gewesen, nicht einmal durch 
die Lehre der Qadariten 27• Es scheint, daß auch Yiinus selber sich von Qada
riten nicht unbedingt stören ließ; Mubärak b. Fadäla hat sein Kolleg besucht, 
ebenso anscheinend MahdI b. Hiläl, beide qadaritischer Abweichung verdäch
tig28 • Allerdings machte ein anderer Qadarit ihm die Hörer abspenstig: Ism~fII 
b. Muslim al-MakkI, mit dem er den maglis teilte, d. h. vermutlich in der 
gleichen Moschee Kolleg hielt; dieser war wegen seiner Fatwäs sehr beliebt 29• 

Daß er dagegen Mu'taziliten mit Gleichmut behandelte, konnte man sich 
gar nicht vorstellen. Angeblich mißbilligte er selbst den nachbarlichen Kontakt 
mit ihnen 30, und man überlieferte einen Ausspruch, in dem er ihre "Neuerun
gen" aufzählte: "Die Mu'taziliten sind dieser Gemeinde eine schlimmere An
fechtung (fitna) als die Azraqiten. Denn sie behaupten, die Prophetengenossen 
seien in die Irre gegangen und ihr Zeugnis sei nicht zulässig wegen der 
Neuerungen, die sie aufgebracht haben; sie leugnen die Fürsprache (Mubam
mads) und die Zisterne (an der beim Jüngsten Gericht Mubammad seine 
Gemeinde treffen wird), und sie verwerfen die Grabesstrafe. Sie sind es, die 
Gott verflucht hat; er hat (ihre Ohren) taub und ihre Augen blind gemacht. 
Der Herrscher (al-imam) muß sie zur Umkehr auffordern; wenn sie umkehren, 
so gut, sonst soll er sie aus dem muslimischen Gebiet ausweisen!"3l. Jedoch 
müssen wir hier mit Projektionen rechnen; es mag sein, daß man mit solchen 
Sprüchen die Ausweisung gewisser Mu'taziliten nach 145 H. rechtfertigte. 

Ähnlich steht es um die Nachrichten, in denen man Yünus über 'Amr b. 
'Ubaid urteilen läßt. Ähnlich wie Aiyüb soll auch er 'Amr vorgeworfen haben, 
falsche Bad1'!e zu verbreiten 32; aber es konnte passieren, daß man eine Tra
dition, für die 'Amr sich angeblich zu Unrecht auf Basan berief, auch über 
ihn auf Basan zurückführte33• Er war angeblich sehr ungehalten, als sein Sohn 
Verbindung zu 'Amr aufnahm 34; vielleicht handelt es sich um eben den, zu 
dessen Tode 'Amr ihm (später) sein Beileid aussprach35. Beide haben in Mekka 
in der Masgid al-baräm einmal öffentlich miteinander diskutiert36• Yünus ist 
vermutlich einer derjenigen gewesen, welche die qadaritische "Häresie" an 
I-:Iasan al-BaSri vorbei bei Ma'bad al-GuhanI festmachten 37; damit wäre auch 
'Amr von Basan abgekoppelt worden. 

27 Waki', Abbär 11 13, pu. f. 
28 S. o. S. 67 und 75. 
29 IS VII! 34, 5 ff.; dazu oben S. 66. 
30 Hilya III 21, 10 f. 
31 Ib. 21, 16 ff.; zu den genannten Lehren s. o. S.272 und 356. 
32 Muslim, Muqaddima I 22, 7 ff. = Däraqutnr 26 § 10 = TB XII 182, 7 ff.: nach Su'ba b. al

I:Iaggag. 
33 Vgl. Ibn l:Ianbal, 'llal132 nr. 818 mit 410 nr.2758. 
34 Däraqutnr 25 § 9; TB XII 172, 13 ff.; Hilya III 20, - 5 ff.; TT XI 444, 13 ff.: nach l:Iuwail b. 

Wäqid a$-$affär, dem Schwiegersohn des Su'ba. Abweichend TB XII 173, 6 ff. 
35 Murtadä, Amäl"i I 171, 3 f.; Mizän III 275, 1 ff. Anders bezogen bei Cähi~, Bayän 11 82, ult. 

und III 172, 3 f. (wo statt von Yünus einfach von einem "Bruder" oder einem "Mann" die 
Rede ist). 

36 Ibn Man~ür, Mubta$ar TD XXIX 17, ult. ff. 
r Vgl. Festschrift Meier 62, nach Ibn 'Asäkir; dazu oben Bd. I 73. 
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2.2.7.1.3 'Abdalläh b. Äun 

Diese letztere Tendenz findet sich noch ausgeprägter bei dem Dritten im Bunde, 
Abü 'Aun 'Abdalläh b. 'Aun b. Artabän al-Muzani1, gest. Ragab lSl/Juli - Aug. 
768 2 im Alter von 85 oder 86 Jahren3• Die Angaben über das Geburtsdatum 
schwanken und sind in jedem Fall erschlossen; jedoch wird man sich auf das 
Jahr 66/686 einlassen dürfen 4• Er selber erinnerte sich, daß sein Vater die 
Nachricht von der Niederkunft seiner Mutter in Hatra in der Mesene5 erhielt, 
als Mu~'ab b. az-Zubair sich zum Feldzug gegen Mubtär rüstete; Ibn Qutaiba, 
der diese Information bewahrt, bemerkt, daß dies im Jahre 66 geschah6• Der 
Vater gehörte vermutlich den Truppen an, die MU$'ab zusammengezogen hatte; 
in Ba~ra hatte man damals bereits Mubtär gehuldigt7• Wenn Ibn 'Ulaiya, der 
noch bei Ibn 'Aun gehört hatte, stattdessen das Jahr 64/684 vorschlägt8, so 
vermutlich, weiler die auf l:Iammäd b. Zaid (gest. Ramadan 179/Nov. - Dez. 
795), einen Schüler Ibn 'Aun's, zurückgehende Nachricht kannte, Ibn 'Aun sei 
drei Jahre vor der "Sturzbach-Seuche" geboren 9. Diese wurde, wie wir im 
Zusammenhang mit Aiyüb as-SabtiyänI sahen, infolge einer häufig auftreten
den Schreibvariante manchmal in das Jahr 69, manchmal in das Jahr 67 
verlegt 10, So erklärt sich vermutlich auch die Behauptung, Ibn 'Aun sei zwei 
Jahre älter gewesen als Aiyüb 11; letzterer sollte ja ein Jahr vor der "Sturzbach
Seuche" geboren sein 12. 

Daß Ibn 'Aun zehn Jahre älter war als Aiyüb und auch zehn Jahre nach ihm 
starb, wie es bei t1allfa b, t1aiyät heißt (Tab. 528, 3 f.), ist gewiß ein Irrtum. 
Dies erhellt vor allem aus einem Vergleich der jeweiligen - recht gesicherten 
- Todesdaten; bei Ibn l:Ianbal steht im übrigen durchaus zutreffend, daß Ibn 
'Aun etwa 20 Jahre älter wurde als Aiyüb ('IlaI169, ult.), 

1 Nicht zu verwechseln mit dem Traditionarier 'Abdalläh b. 'Aun al-Ijarräz al-Hiläli, gest. 231/ 
845 oder 232/846 (GAS 1/106). 

z 50 nach der verläßlichsten und genauesten Angabe bei IS VlIz 30, 6; ohne Nennung des 
Monats auch lJalifa, Tab. 528, H. und Ta'rtf:! 659, 5; FasawI [ 137, H.; zusammenfassend 
TD (Leningrad) 318, 8 ff. Auch das Jahr 150 findet sich häufig (AZ 297 nr. 521; Fasawi 1136, 
1; TD 369,5 ff.). WäqidI hat neben 151 noch 152 (TD 324, 5 H.). 

3 85 Jahre vgl. TD 373, 7f., aus der Spanne zwischen 66 und 131 H. errechnet; 86 Jahre ibo 
374, 10 f. Wenn es ibo 371, 7 (vielleicht nach Bubäri 1Il1 163 nr.512) heißt, er sei 87 Jahre alt 
geworden, so ist dies wohl aus dem früheren Geburtsdatum 64 H. (s. u.) abgeleitet. 

4 l:Ialifa, Tab. 333, 5; TD 317, 10 nach Asma'i. 
5 Es handelt sich also nicht um das bekannte Hatra, das weiter nördlich, zwischen Sämarrä 

und Mosulliegt. Yäqüt unterscheidet zwischen beiden Orten (Mu'gam al-buldän S. v.), und 
die Quelle ergänzt ausdrücklich "fi I·Madär", d. h. in der Mesene, vier Tagereisen von Basra 
entfernt (Yäqüt S. V. al-Ma4är und oben S. 3, Anm. 31). 

6 Ma'ärif 487, 13 ff. nach A~ma'i. 
7 Tabari II 680, 11 ff. 
8 TB 317, -4f. 
9 [S 25, 3 f. = TD 317, 5 (mit Verschreibung). 

10 S. O. 5. 344. 
11 TD 318, 1 f. nach Ibn Ma'In; auch BubärI IV2 402 nr.3488. 
12 S. o. 5. 344. 



356 B 2.2.7 Der Irak im 2. Jh.: Ba~ra. Die traditionistische Reaktion 

Er stammte aus einer alteingesessenen irak ischen Familie. Sein Großvater 
Artabän, dem Namen nach zu urteilen vermutlich persischer Herkunft 13 , war 
Diakon (sammäs) im Sprengel Mesene gewesen und dort von den Muslimen 
gefangengenommen worden. Er hatte zum Beuteanteil des 'Abdalläh b. Durra 
al-MuzanI gehört und war nach seiner Freilassung dessen Klient geworden 14. 

Über seinen Herrn, einen Prophetengenossen, der aber für die BadI!wissen
schaft nicht wichtig geworden war 1S , wußte man später nichts Genaues mehr l6 • 

Das ist wohl der Grund, warum man Artabän dann mit einem andern Mu
zaniten namens 'Abdalläh in Verbindung brachte, nämlich 'Abdalläh b. Mu
gaffal b. 'Abdni'm (gest. 59/679 oder 60/680), dem Sohn eines Stammesführers 
(saiyid), der, gleichfalls Prophetengenosse, von 'Umar nach Ba~ra geschickt 
worden war, um dort die religiöse Erziehung der Bewohner in die Hand zu 
nehmen, und sich in der Nähe der Hauptmoschee niedergelassen hatte l7 • 

Artabän verstand es, schon bald zu gewissem Besitz zu kommen; als er davon 
'Umar den ersten zakät entrichten wollte, zeigte dieser sich ob soviel Eifers 
überrascht und soll seine Habe und seine Nachkommenschaft gesegnet haben 18. 

Dies wurde natürlich im Hinblick auf den frommen Enkel verstanden und in 
der Tat auch von diesem erzählt. Und deswegen interessierte man sich ver
mutlich auch für die Frau, die Artabän nach dieser Quasi-Prophezeiung hei
ratete. Diese Großmutter Ibn 'Aun's war gleichfalls Kriegsgefangene gewesen; 
sie gehörte zu denjenigen, die i. J. 32/653 oder 33/654 in Ijoräsän in die Hände 
der Muslime gefallen und dann vermutlich auf dem Sklavenmarkt in Ba~ra 
verkauft worden waren 19. Das war also etwa 20 Jahre nach der Gefangennahme 
Artabäns; er war damals wohl schon im besseren Alter. Er war in seinem 
neuen Glauben so sehr heimisch geworden, daß er von 'Umar (gest. 23/643) 
Badi! überlieferte 20. 

13 Zur Etymologie und den wichtigsten Trägern dieses Namens in achämenidischer und parthi
scher Zeit vgl. Elran 11 646 ff.; dazu noch Morony, lraq 110 und 196. - Ibn 'Aun sprach 
selber Persisdl (TD 359, 8); aber das war damals in Ba~ra nicht ungewöhnlich, zumal wenn 
es, wie in dem zitierten Passus, im Umgang mit einer Sklavin geschah. 

14 ljalTfa, Ta'rtb 114, 12ff.; auch TabarT 12387, 7ff. s. a. 14. Dazu Morony, Iraq 196. 
15 ljalTfa, Tab. 86, 9f. und 417, 2. 
16 Schon der Name ist nicht sicher festzustellen. Statt Durra bei Ibn Sa'd (VIII 88, 15 und VII2 

24, pu.) hat Ijallfa b. Ijaiyät immer J)arra (Ta'rib, a. a. 0.; Tab. 86,8 und 10; 416, ult.; 454, 
9); Ibn Qutaiba, Ma'ärif 487, 6 bringt Ibn Barza. J)arr bei Donner, Conquests 416 ur. 14 ist 
wohl, da auf ljallfa zurückgehend, nur ein Versehen. Der Großvater heißt nach Ibn Sa'd (an 
bei den Stellen) Surräq, nach ijalifa 86, 10 ff. dagegen, wo die gesamte Genealogie gegeben 
wird, 'Ä'id b. Tabiba. So auch Ibn Hagar, l~äba 11 303 nr.4660. 

17 Ibn Qutaiba, Ma'ärif 487, 7; TD 323, 2 und 319, 4 f. Zu ihm vgl. IS VIII 7, 14 ff.; ljalTfa, 
Tab. 85 nr.241 und 415 nr.1367; Ibn Hazm, Carnhara 202, 15ff.; Ibn 'Abdalbarr, Istl'iib 
996f. nr. 1667; Pellat, Milieu 72 und 86. Auch 'Abdalläh b. Durra/I)arra besaß übrigens ein 
Haus in Ba~ra (ljallfa, Tab. 86, 10 und 417, H.). 

18 IS VIII 88, 16ff.; eine weitergehende Interpretation bei Morony, lraq 110. 
19 Tabari I 2906, 3 ff. s. a. 32, nach einem saib der Tamim; I:Iallfa, Ta'rib 178,6 ff. s. a. 33; auch 

Ibn Qutaiba, Ma'ärif 487, 11. 
20 IS VIII 88, 16; ijalTfa, Tab. 454, 10. 
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Interessant ist, daß in der Mesene auch der Vater des l:Iasan al-Ba~ri in 
Gefangenschaft geraten war 2]; hier haben die späteren Beziehungen wohl ihren 
Ausgang genommen. Die Verflechtungen innerhalb der aufstrebenden reli
giösen Elite werden auch daran sichtbar, daß 'Atä' b. Farrüb, ein maulä der 
Qurais, der von Medina nach Ba~ra übersiedelte und dort unter anderem 
Lehrer des Yünus b. 'Ubaid wurde, Enkel einer Schwester Artabäns war 22 • Ins 
Auge fallen aber vor allem wieder die Beziehungen zu Ibn SIrin. Auch dessen 
Vater war bei 'Ain at-Tamr oder in der Mesene gefangengenommen worden 23• 

Ibn 'Aun aber war mit einer Enkelin Ibn SIrln's verheiratet24, sein Sohn 
'Abdarrahmän kurioserweise mit deren Mutter2S; eine seiner Dienerinnen 
gehörte als Sklavin seinem Schwiegervater26 • Sein Vermögen vermachte er zum 
Teil der Verwandtschaft seiner Frau, darunter seinem Schwager Muhammad, 
einem Sohn des 'Abdalläh b. Muhammad b. SIrin27• Und vor allem: dessen 
Sohn Bakkär b. Muhammad hat ihn als Kind noch längere Zeit erlebt 28 und 
ist, vermutlich auch dank der Erzählungen seiner Tante, zum Hauptinforman
ten bei Ibn Sa'd geworden. Damals stand Ibn 'Aun schon im Glanze seines 
Ruhms; die Biographie bei Ibn Sa' d ist darum zu einer der farbigsten und 
umfangreichsten aus dem ba~rischen Milieu geworden 29. Es lohnt sich, das 
Portrait, das Bakkär von seinem alten Onkel zeichnete, in extenso wiederzu
geben 30: 

"lch lebte mit Ibn 'Aun lange Zeit (dahr'" min ad-dahr) bis zu seinem Tode 
zusammen; er hinterließ meinem Vater sein Vermögen. Nie habe ich ihn einen 
frommen oder unheiligen Schwur tun hören, bis der Tod uns schied. - Ibn 
'Aun fastete ein um den andern Tag bis zu seinem Tode3!. - Nie habe ich 
Geld in Ibn 'Aun's Händen bemerkt noch ihn etwas (eine Münze?) abwägen 

21 s. o. S. 41. 
22 Ibn Qutaiba, Ma'ärif 487, 10. Zu ihm vgl. TT VII 210 nr.389. 
23 EI2 III 947b und 5Iräzi, Tab. 88, 6f.; zu der Eroberung von 'Ain at-Tamr vgl. Donner, 

Conquests 184 f. 
24 IS VIh 36, 25 f.; sie hieß Umm Mubammad und war die Tochter des 'Abdalläh b. Mubammad 

b. SIrln (ib. 29, 25). 
25 Ib. 26, 26. Sie war vermutlich eine Konkubine des 'Abdalläh b. Mubammad b. SIrln gewesen. 
26 Ib. 26, 24 f. 
27 Ib. 26, 3 und 30, 2. Vgl. auch unten S. 363. 
28 Ib. 26, 2 f.; er hat z. B. gesehen, wie Ibn 'Aun sich während des Aufstandes i. J. 145 verhielt 

(ib. 27, 8 f.). Dabei ist er selber erst 224/839 gestorben (Mizän nr. 1263); er muß damals noch 
sehr jung gewesen sein. 

29 Auch die Biographie im Ta'r'ib Dimasq ist ungewöhnlich lang (S. 315 -376). Aber sie ist aus 
älteren Quellen zusammengetragen; vor allem enthält sie überhaupt kein genuin syrisches 
Material. - Bakkär begegnet häufig auch als Gewährsmann in der Biographie des Ibn SIrln 
(IS VIII 140 ff.). 

30 Ib. 26, 2 ff. Auch vorher und nachher gehen die meisten Nachrichten auf ihn zurück. Zur 
Übersetzung vgl. Pellat, Milieu 240. 

31 Dies war aus einem l:IadI!, welches Ibn 'Aun selber überlieferte, als "Fasten Davids" bekannt 
('UqailI, J)u'afä' I 151, 2 ff.; 1:filya III 42, 13 fi.: wieder nach Bakkär b. Mubammad). Dazu 
Lech, rama4än-Fasten 14. 
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sehen 32. Wenn er vor dem Gebet die Waschung vollzog, so half ihm niemand 
dabei 3.3; er trocknete sich bei dieser Gelegenheit das Gesicht mit einem Mund
tuch (mandil) oder einem Stück Stoff ab. - Er kam nicht auf ostentative Weise 
zu früh zum Freitagsgebet, aber auch nicht zu spät; am liebsten war ihm der 
goldene Mittelweg und das Untergehen in der Menge (al-ibtilät bil-gamä'a). 
Zum (Gebet am) Freitag und den beiden Festen vollzog er die große Waschung 34, 
und bei bei den Gelegenheiten parfümierte er sich; dies betrachtete er als sunna. 
Auch an den übrigen Tagen duftete er gut und trug weiche Kleidung. Am 
Freitag und an den bei den Festen zog er sein sauberstes Gewand an. Zum 
Freitagsgebet ging er entweder zu Fuß oder er ritt; nach dem Freitagsgebet 
hielt er sich nicht länger auf. Auch im Ramadan vollzog er in der Öffentlichkeit 
nicht mehr als die vorgeschriebenen Gebete, sondern zog sich in sein Haus 
zurück; wenn er dort all eine war, schwieg er nur und sagte nichts anderes als 
,Preis sei Gott, unserm Herrn'. Ich habe Ibn 'Aun nie ein öffentliches Bad 
betreten sehen. Er hatte einen christlichen Verwalter (waHL), der die Erträge 
aus seinem Hausbesitz eintrieb35• In dem Haus, in dem er wohnte, lebten 
Christen und Muslime, und es war dasjenige im Marktbezirk (süq). Er pflegte 
zu sagen: ,Unter mir sollen Christen wohnen, aber keine Muslime!' Er selber 
wohnte (nämlich) im obersten Stock36• 

Ibn 'Aun pflegte mit uns das Gebet bei Sonnenuntergang und das Abendgebet 
zu verrichten; er hatte einen Gebetsraum (masgid) in seinem Anwesen (där), 
wo er mitsamt allen, die gerade da waren: Freunden (ibwän), Bewohnern und 
Kindern sämtliche Gebete verrichtete37 • Einer seiner Klienten namens Zaid38 

32 D. h. wohl: er hatte zwar Geld, aber er gab es immer gleich weg (als Almosen), und er prüfte 
seinen Wert nicht nach, wenn er es erhielt. Vgl. dazu unten S. 363. 

33 Der Hausherr kann erwarten, daß ihm jemand bei dieser Verrichtung zur Hand geht, indem 
er ihm die Wasserkanne reicht usw.; Bakkär mag außerdem dar an gedacht haben, daß sein 
Onkel ja bereits in höherem Alter stand. Er will mit seiner Bemerkung auf Ibn 'Aun's 
Bescheidenheit hinweisen. 

34 Sie ist an sich nur vorgeschrieben nach Geschlechtsverkehr; jedoch ist sie in der beschriebenen 
Weise als sunna empfohlen (Ef n 1104 s. v. Ghus/). 

35 Lies yagbl statt yuIJyt. -
36 Der Text ist in seiner grammatischen Struktur etwas merkwürdig und auch inhaltlich ver

mutlich nicht in Ordnung. Denn wenn Ibn 'Aun ganz oben wohnte und auch Muslime zu 
seinen Mietern gehörten, wohnten auch sie unter ihm. Nun besaß er zwei Häuser, jenes im 
süq der Drogenhändler und ein anderes in der Mirbad-Straße; er wohnte in letzterem, das 
gewiß auch das vornehmere war (ib. 30, 5 f. und 27, 9; dazu Massignon, Opera minora III 66 
und Säli!) al-'Alr, fjitat al-Ba$ra 116). Man wird also wohl annehmen dürfen, daß seine 
muslimischen Mieter in dem Haus im süq wohnten. Vielleicht muß man aber auch vor 
"Muslime" eine Negation einsetzen. Dann nämlich käme das heraus, was in einigen späteren 
Quellen von Ibn 'Aun behauptet wird: daß er gar nicht an Muslime vermietete, weil er sie 
nicht mit seinen Mietforderungen "in Angst versetzen" wollte (Ibn al-CauzI, $ifat a$-~afwa 
III 230, pu. ff.; Ibn Qaiyim al-GauzIya, Abkäm ahl ad-4imma 284, ult. H.: nach Ibn l:Ianbal). 

37 Der Raum hatte keinen mibräb, wie Bakkär notierte (ib. 28, 7 f.). In Sämarrä hatten später 
viele Privathäuser eine Moschee (T. al-Janabi in: World Archeology 14/1983/312f.). Yazid b. 
Härün hat den miIJräb hier aber noch mißbilligt (5. u. S. 431), und Mälik b. Anas hat sich in 
Medina ganz allgemein gegen diesen Luxus ausgesprochen (Ibn Abi Zaid al-Qairawäni, Gämi' 
165, 3 f.). Vielleicht galt eine solche Einrichtung als zu protzig; Privatkapellen kannte man bis 
dahin ja nur aus Palästen wie in I:;Iirbat al-Mafgar. Vielleicht drängte man auch darauf, daß 
das Gebet immer in der Öffentlichkeit vollzogen werde; Aiyüb as-Sabtiyäni hat bezeichnen-
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hatte die Funktion des mu'a#in; dieser sprach beim agän die Formeln je 
zweimal, bei der iqäma hingegen nur einmaP9, Manchmal war Ibn 'Aun unser 
Vorbeter; manchmal ließ er auch einen seiner Söhne nach vorne treten. Er 
erflehte nichts (von Gott), das ihm nicht verliehen worden wäre 40• Wenn er 
wußte, daß irgendwo in seinem Essen Knoblauch war, kostete er nicht davon41 • 

Vor dem Essen kam der Diener zu ihm (mit Wasser), und er wusch sich die 
Hände42; dann brachte er ihm ein Handtuch, und er trocknete sich damit die 
Hände ab." 

Das ist das Idealbild eines bürgerlichen Frommen; seit Ibn Sa'd haben die 
Quellen es unter dem Stichwort der "Gewissenhaftigkeit" (wara') zusammen
gefaßt43 • Weitere Berichte passen da hinein, die meisten von ihnen mit Respekt, 
einige auch mit Spott erzählt. Er bezahlte den zakät zweimal im Jahr, einmal 
im eigenen Kreise und einmal an die Obrigkeit, vermutlich weil er dort an 
seiner rechtmäßigen Verwendung zweifelte44• Er gab niemandem die Hand, 
wohl um nicht seine rituelle Reinheit zu verlieren 4s, Er trat mitten in eine 
Pfütze, weil er, um auszuweichen, über einen Baumstamm hätte laufen müssen, 
der ihm nicht gehörte46• Seine Höflichkeit ging dem um eine Generation älteren 
Ibrählm an-Naba'I so sehr auf die Nerven, daß er ihm riet, doch die dauernden 
Entschuldigungen bleiben zu lassen, weil dies unehrlich klinge 47. Zahlreich 
sind die Geschichten darüber, wie er seinen Zorn besiegte48; Bakkär b. Mu
b.ammad hatte ihn nie über jemanden schimpfen hören, nicht einmal über 
einen Sklaven oder eine Dienerin oder ein Tier49• Er stritt mit niemandem, 
machte aber auch keinen Scherz noch rezitierte er Poesie; er war ganz auf sich 
selbst, d. h. seine eigene Sündhaftigkeit konzentriert50• Wenn er Geschenke 
gab oder sonst Gutes tat, tat er es insgeheim51 • Jede Nacht rezitierte er ein 
Siebtel des Korans; wenn er es nicht schaffte, holte er es am Tage darauf 

derweise stattdessen eine separate Moschee auf seine Kosten errichten lassen, wie dies reiche 
Kaufleute noch heute gelegentlich tun (s. o. S.345). 

38 Von einem weiteren maulä namens Yazld (oder ist es derselbe?) ist bei Cähi~, Bayän 11 211, 
8 die Rede. Daß Ibn 'Aun selber maulä war, machte dabei nichts aus (5. o. S.344). 

39 Das war juristisch interessant und unter den einzelnen Rechtsschulen umstritten (Ee I 188 a 
s. v. Adhän und III 1057 a s. v. It.äma; dazu Ibn Rusd, Bidäyat al-mugtahid ] 105, -7 Ef. und 
110, 11 ff. sowie Howard in: JSS 26/1981/219 ff.). 

40 Oder banal: »er rief nach nichts, das ihm nicht gebracht worden wäre"? 
41 Vielleicht aus Höflichkeit gegenüber seinen Gästen, vermutlich aber eher, weil man keine 

Moschee betreten sollte, solange man nach Knoblauch roch (5. o.S. 112). Vgl. auch ibo 26, 
23ff. 

42 Also nicht etwa, wie üblich, nur nachher. 
43 IS 24, ult. 
44 TD 351, 4 f. 
45 ]S 28, 5 ff.; dazu oben S. 233. 
46 ]b. 28, 8 ff. 
47 Cähi~, Bayän 11 91, 7 f.; ähnlich II 190, 6 f. Zu seiner Höflichkeit auch ibo II 318, 15. 
48 IS 28, 13 ff. = l:lilya III 39, 9 ff.; ibo 26, 26 H.; 25, 26 ff. USW. 

49 IS 25, 24 f. 
so Ib. 25, 20 f. 
SI Ib. 27, 10 ff. 
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nach 52. In jüngeren Jahren hatte er sich anscheinend ab und zu bei den 
Freiwilligen im byzantinischen Grenzgebiet aufgehalten; er soll sogar einmal 
einen Feind getötet haben s3 • 

Auch bei der Überlieferung von BadIten übte er Vorsicht und Zurückhal
tung. Er ließ nicht zu, daß man ihm um dessentwillen nachlief54; daß man ihn 
dazu auf der Straße ansprach, war ihm unangenehm 55. Warum er so begehrt 
war, liegt klar zutage. Er hatte in Syrien bei Ragä' b. Baiwa (gest. 112/730) 
gehört, im Bigäz bei Qäsim b. Mubammad (gest. 107/725), anscheinend auch 
bei 'Ikrima (gest. 105/723) und bei Näfi., dem maulä des 'Abdalläh b. 'Umar 
(gest. 117/735) 56; auch in Küfa hatte er sich aufgehalten und dabei noch 5a 'bI 
erlebt57• Der Dichter Mubammad b. Munägir empfahl, obgleich selber der 
Mu'tazila nahestehend, BadI! bei Ibn 'Aun und bei Mälik b. Anas zu hören 58 • 

Aber Ibn 'Aun tradierte nur im engeren Kreis, zu Hause, frühmorgens nach 
dem "Gottgedenken" (t;jikr), welches er an das Frühgebet anzuschließen pflegte; 
die Menge hatte keinen Zutritt59• Von seinen Schülern erwartete er innere 
Sammlung statt bloßen Sammeleifers60• Er berief sich auf seine Lehrer 'Ikrima 
und Näfi' dafür, daß man BadI! nicht erfragen dürfe, sondern warten müsse, 
bis der Lehrer es von sich aus weitergebe61 • Die Verantwortung, die sich mit 
diesem Geschäft verband, belastete ihn sehr62; er erinnerte sich, daß gewisse 
Überlieferungen erst zu seinen Lebzeiten in Umlauf gekommen waren63 , und 
er fürchtete, selber unbewußt etwas hinzuzufügen oder wegzulassen64• Su'ba 
machte ihm das Kompliment, einer der wenigen gewesen zu sein, die Skrupel 
empfanden, einen Isnäd zu ergänzen (tadlis)6s. Material, das er in seiner Jugend 
in Küfa sammelte, hatte er zuerst Ibn SIrIn vorgelegt, bevor er es weitergab 66• 

Von vielen täbi'ün soll er gar nichts übernommen haben, weil sie ihren eigenen 
privaten Meinungen (ra'y) zuviel Raum gaben 67• Selbst unter seinen Lehrern 

52 Ib. 28, 20 f. 
53 Ib. 28, 14 und 18 ff.; auch TD 353, 5 ff. mit einem Augenzeugenbericht des MufaQc.ial b. Läl:J.iq, 

eines maulii der Raqäs (zu ihm Balifa, Tab. 533 nr. 1861). 
54 Ib. 25, 18 ff. 
55 Ib. 25, 12 ff. 
56 Fasawi I 548, 2ff. = 11 368, 6 ff.; zu Qäsim auch ibo I 671, apu. ff. und GAS 11279; dazu EJ2 

Supp!. 311 f., VII. 
57 S. U. S. 362. 
58 Ag. XVIII 198, 7. Weitere Einzelheiten S. U. S. 392 f. 
59 IS 25, 14 f. und 22ff. Die Philologen Nagr b. Sumail (gest. 204/819-20) und Asma'i (gest. 2131 

828) haben in ihrer Jugend bei ihm gehört (Marzubäni, Nür al-qabas 99, 19; Anbäri, Nuzha 
48, 5 f. und 115, 1). 

60 IS 25, 15 ff. 
6i Fasawi II 249, 1ff. und 8 ff. 
62 IS 25, 11 f. > Fasawi 11 238, 6 f.; auch al-Batib al-Bagdädi, Saraf a$/:liib al-IJadl! 118, 11 f. 

Zur Übersetzung vgl. IS lvi, Anm. des Hrg's zur Stelle. 
63 Fasawi II 266, 3 f. 
64 IS 25, 8 f.; dazu Fasawill 249, pu. ff. 
65 TD 340, -5 f. 
66 IS 25, 6 ff. 
67 Fasawi II 250, 7 ff. Wir wüßten gern Genaueres. Aber nur von Sahr b. l:Iausab (gest. 1111730 
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unterschied er solche, die nur sinngemäß überlieferten (Basan al-Ba~rI, Sa 'bI 
und IbrähIm an-Naua'I in Küfa), und andere, die sich genau an den Wortlaut 
hielten (Ibn SIrIn in Ba~ra, Ragä' b. Baiwa in Syrien, Qäsim b. Muhammad 
in Medina)68. Er selber trat erst nach dem Tode Aiyüb as-SautiyänI's stärker 
hervor; bis dahin hatte man angeblich nur etwa ein halbes Dutzend l::IadIte 
von ihm in Händen gehabt69. 

Gar nichts soll er von schriftlichen Aufzeichnungen gehalten haben; sie 
führen den Menschen nur in die Irre70. Er betonte, daß auch Abu Bakr und 
'Umar sich keine Notizen gemacht hätten71; Ibn SIrIn hatte das Aufschreiben 
gleichfalls nicht gemocht72• Sein Schüler Bammäd b. Zaid erklärte diese 
Haltung damit, daß man damals gefürchtet habe, diese Bücher könnten von 
der Lektüre des Korans ablenken73• Das ist aber vielleicht nur eine nachträg
liche Interpretation. Denn der frühe Ibn al-MadInI besteht darauf, daß Ibn 
'Aun ein BadI! des Samura b. Cundab (gest. Ende 59 oder Anfang 6010ktober 
679) in dessen "Buch" gelesen habe74; Näfi' soll er sogar schriftlich um l::IadIte 
gebeten haben75. Man muß sich vor Augen halten, daß Aufzeichnungen damals 
häufig die Form von aträf hatten, Gedächtnishilfen, in denen das jeweilige 
BadI! nur fragmentarisch, mit "Anfang und Ende", vermerkt war76. In dieser 
Form besaß Ibn SIrIn die Traditionen seines Lehrers 'AbIda as-SalmänI77; auch 
Ibn 'Aun hatte zu ihnen Zugang, wollte sich ihrer aber - wohl wieder aus 
Furcht vor Verfälschung - nicht bedienen78. Bakkär b. Muhammad meinte 
zu wissen, daß weder er noch Ibn SIrIn ein "Buch" besessen hätten, in dem 
auch nur ein einziges Badi! vollständig notiert gewesen wäre79. 

Natürlich war Ibn 'Aun nicht gegen das Schreiben überhaupt. Ibn 'Asäkir 
bewahrte einen Brief paränetischen Inhalts, den man auf ihn zurückführte 80; 
über ihn überlieferte man ein Schreiben 'Um ars an Christen, die nach ur
sprünglicher Konversion wieder vorn Islam abgefallen waren 81. Auch die 
zahlreichen Nachrichten über das irakisehe Rechtswesen, die er von Ibn SIrIn 

oder 112/731) hat er sich explizit distanziert, und wir erfahren auch hier die Gründe nicht 
(AZ 681 nr.2078 = FasawT 11 97, pu. ff.; zu ihm Miziin nr. 3756). 

68 Cahi~, Bayän II 322, 9 ff.; dazu Nachtrag IV 394. 
69 TD 327, 8 f.; 328, 6 ff.; 329, 1 ff. Einige seiner l;IadT!e, vor allem solche, die isoliert blieben, 

verzeichnet Abu Nu'aim (l:lilya III 42, 2ff.). 
70 al-Ijatlb al-BagdädI, Taqyid al-'Um 21, 1 = 57,6f. 
71 FasawI Il 285, 10 f. = ljalID, Taqyid 48, 15. 
72 Taqyrd 48, 12. 
73 Ib. 57, 10 ff.; dazu Abbott, Arabic Literary Papyri Il 7 ff. und jetzt Cook in: JSAI 8/1987/173. 
74 'Ila1 57, 6. 
7S Azmi, Studies 75 und 97 mit weiteren Angaben. 
76 Azmi 185. Die Form wurde später weiter gepflegt, wenn auch mit größerer Präzision; vgl. 

etwa die Tu~fat al-asräf bi-ma'rifat al-aträf des Mizzi (ed. 'Abdu~~amad Sarafuddin, Bombay 
1965 H.). Weitere Titel bei KattanT, ar-Risäla a1-mustatrafa 167 ff. 

77 Ibn l;Ianbal, '1Ia1 387 nr. 2581. 
78 IS 27, 17 ff. (wo falsch 'Ubaida vokalisiert ist). Zu seiner Einstellung zu den aträf vgl. auch 

AZ 675 nr.2041. 
79 IS VIII 141, 22f. 
80 TD 363, 1 ff.: über die Macht des Satans. 
81 Ibn Qaiyim al-CauzTya, Abkäm abI a4-t},imma 180, 1 ff. 
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und von Sa 'bi besaß, dürften schriftlich vorgelegen haben 82. Historische In
formationen laufen gleichfalls über ihn: zur Ermordung 'Utmäns 83, zur Ka
melschlacht84 oder zur Huldigung an YazId I. 85. Mit Ibn Sirin verband ihn der 
Glaube an Traumgesichte; er ließ sich Träume von ihm interpretieren und hat 
ihn auch selber einmal im Traum gesehen 86. Selbst den Propheten hat er so 
einmal geschaut, allerdings erst kurz vor seinem Tode 87• 

Wie bei Aiyüb as-Sabtiyäni, so äußerte sich bei ihm Gewissenhaftigkeit 
nicht in seinem Habitus, in Kleidung oder Haartracht; er war kein WeItver
ächter (näsik). Einladungen zu Festrnählern auszuschlagen, wie <Amr b. 'Ubaid 
dies tat, hielt er für schlecht88• Wir sahen, daß er sich zum Freitagsgebet in 
Schale warf und parfümierte. Ibn Sa<d berichtet recht eingehend, wie er sich 
trug 89; er besaß u. a. einen Burnus aus feiner Wolle, der 'Abdalläh b. <Umar 
gehört und den er aus der Erbschaft des Anas b. Sirin (gest. 118/736), eines 
Bruders von Mubammad b. SirTn 90, erstanden hatte91 • Auch Anas b. Mälik 
hatte sich, so notierte er, in Seide gekleidet92• Seine Gewänder schürzte er 
anscheinend nicht auf; sie berührten von hinten seine Füße 93 • Seine Mütze 
(qalansuwa) war ungemein groß94; das war damals vielleicht neueste Mode95 • 

Seine Sandalen hatten nur einen Riemen, nicht zwei wie die der Asketen; 
vermutlich galt dies als die elegantere Art 96• Allerdings vermied er, so beeilt 
sich Bakkär b. Muhammad hinzuzufügen, das besonders weiche Schuhzeug 
aus spezialgegerbter Ochsenhaut (ni'äl sibtiya) 97, vermutlich weil schon der 
Prophet sich angeblich dagegen ausgesprochen hatte 98. Seinen Schnurrbart 
kürzte er nicht, sondern hielt ihn auf mittlerer Länge; das Haar reichte ihm 
bis zur Mitte der Ohren. "Wenn man ihn sah, hätte man gesagt: der gehört 

82 Über den ersten qäljf in Ba$ra unter 'Umar (Waki 1269, apu. ff.), über lyas b. Mu'äwiya (ib. 
I 331, apu. f. und 342, ult. f.) und vor allem über den Qädi Suraib (ib. II 326 - 330 nach Ibn 
SIrin; auch vorher II 215, 220 etc., häufig nach Sa'bi). Trotz seiner engen Beziehungen zur 
Familie des Ibn STrin soll er in der Exaktheit seiner Nachrichten nicht ganz an Aiyüb as
Sabtiyani herangekommen sein (Ibn al-Madlni, 'Ual68, -4ff.). 

83 S. u. S. 365. 
84 Tabari I 3213, 11 ff. und 3216, 8 ff. 
85 Ib. 1I 175, 17 ff. - Vgl. noch Abü Yüsuf, Ijaräg 134, ult. ff., wo aber Ibn 'Aun's Identität 

nicht gesichert ist. 
86 IS 28, 1ff. und 27, 12 ff. 
87 Ib. 29, 18 H. 
88 Gabi~, Bubalä' 213, 10 f. 
89 IS 29, 5 ff. Die Realien sind uns nicht immer in allen Einzelheiten verständlich. 
90 Zu ihm IS VIII 150, 11 und 22 ff.; Ijalifa, Tab. 513 nr. 1777. 
91 Ib. Vliz 29, 11 ff. 
n TD 326, 2 L 
9.1 IS 29, 16 L 
90\ Ib. 29, 4 L; s. o. S. 345 für Aiyüb as-SabtiyänL 
9.1 Ef V 737 b s. v. Libäs und Salib al-'AIT in: MM'I'I 13/1966/425. 
% Nach dem 'ahd 'Umar sollten die ahl arj-rjimma Sandalen mit doppeltem Riemen tragen (vgl. 

Noth in: JSAI 9/1987(303); s. auch u. S. 385. 
<J7 IS 29, 15 f.; dazu unten S. 541. 
98 Vgl. Conc. 11 390 s. v. sibtiya; auch Lane, Lexicon 1288. 
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nicht zu dieser Schicht (tabaqa, d. h. den Frommen?); der verkehrt viel mit 
den Leuten""''''. Er trug einen silbernen Ring mit einem Stein, auf dem das 
Siegel Salomos, also unser Davidsstern, eingraviert war 1OO; einige seiner Zähne 
hatte er in Gold fassen lassen 101. Als Sufyan b. CUyaina ihm vorwarf, er liebe 
das Geld zu sehr, meinte er, es sei ihm ganz nützlich 102. 

Dabei soll er bei seinem Tode mehr als 10 000 Dinar Schulden hinterlassen 
haben. Man fand gar kein Bargeld mehr, sondern mußte sich an die beiden 
Häuser halten, die er in Ba$ra besaßlo3. Bakkar b. Muhammad wirft Ibn cAun's 
Söhnen vor, daß sie um den Preis des Leichenkleides feilschten; seine Frau 
habe einen gehörigen Betrag zuschießen müssen 104. Darin scheinen sich Span
nungen auszudrücken: das Leichengewand war besonders kostbar gewesen, 
und vor allem stammte es offenbar aus den Magazinen der Ibn SIrin-Familiej 
diese waren Stoffhändler, wie wir wissen 105, und anscheinend auch recht 
geschäftstüchtig. An sie, und nicht an die Kinder, ging zudem Ibn 'Aun's 
Erbschaft - zumindest im Rahmen der gesetzlichen Möglichkeiten: Ibn CAun 
vermachte nach Abzug der Schulden ein Fünftel seines Besitzes dem Vater 
Bakkar b. Muhammad's, zur Verteilung unter die reiche und arme Verwandt
schaft 106. Auch sein Diener Azhar b. Sa' d as-Samman erhielt etwas 107. Es ist 
denkbar, daß dies alles erzählt wurde, um zu zeigen, wie sehr er sich an die 
Ermahnungen des Korans hielt; in Sure 2/180 hieß es ja, daß jemand, bei dem 
"es aufs Sterben geht", "in rechtlicher Weise eine letztwillige Verfügung zu
gunsten der Eltern und der nächsten Verwandten treffen" solle - neben der 
normalen Intestaterbfolge, wie man später verstand; zudem hatte man sich 
darauf geeinigt, daß dies erst nach Bezahlung der Schulden gelte l08• Aber dieses 
Vorbild erklärt doch anscheinend nicht alles: Ibn 'Aun beklagte sich als Greis, 
daß man ihn alleingelassen habe und er nicht mehr vor die Tür gehen könnej 
Anas b. Mälik habe man in diesem Alter auf einem Reittier herumgeführt, 
obgleich er nicht so hinfällig gewesen sei wie er IO"'. Das bezog sich wohl darauf, 
daß er sich auf der Treppe seines Hauses den Fuß gebrochen hatte; die Sache 
wurde nicht mehr gut llO, und er vermißte die Hilfe seiner Söhne sehr. Einer 

99 IS 29, 7 ff. Zur Schnurrbartmode s. u. 5.385 f. 
100 Ib. 29, 3 f. 
tol Ib. 29, 17 f. 
102 Ib. 29, 1 f. 
103 Ib. 30, 1 f. und 4 ff. 
104 Ib. 29, 21 ff. 
toS Vgl. Eil 947 b s. n. Ibn Sfrin. 
106 Ib. 30, 2 f. 
107 Ibn Qutaiba, Ma'ärif 513, 5 f.; zu ihm vgl. Miziin nr.696. Ich gehe davon aus, daß er mit 

jenem Azhar gemeint ist, den Ibn 'Aun im Alter zum Einkaufen losschickte (IS 28, pu. f.); als 
Gewährsmann über ihn begegnet er z. B. ibo VII, 146, 6 f. AU$ä ilä kann hier allerdings auch 
heißen, daß Ibn 'Aun ihn zum Testamentsvollstrecker bestimmte; aber das ist nach dem 
Vorhergehenden nicht sehr wahrscheinlich. Vgl. Dozy, Suppl. S. V. W-$-Y 11. 

\08 Vgl. HW 797 S. V. Wa{iya. 
109 15 25, 1 ff. 
110 Ib. 29, 19 ff. 
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von ihnen wird an versteckter Stelle bei BalTfa b. Ijaiyät erwähnt 111, ein 
zweiter begegnet en passant bei Ibn Sa'd 1lZ. Aber es ist vielleicht bezeichnend, 
daß Ibn Sa'd sich für seine Biographie nirgendwo auf einen der beiden beruft. 

Was Ibn 'Aun für einen Beruf ausübte, erfahren wir nicht. Die Vermietung 
der beiden Häuser brachte ihm Geld ein; aber vielleicht hatte er nur in eine 
reiche Familie hineingeheiratet. Er meinte, daß in Basra nur wenige mawäl'i 
Glück (~a~) gehabt hätten 113. In der Tat war es ihm schlechter ergangen als 
Ibn SfrTn. Dieser hatte ungestraft eine reinblütige Araberin heiraten können; 
er dagegen war, als er eine Generation später das gleiche tat, auf den Wider
stand Qatadas gestoßen und auf Befehl des qär;ils Biläl b. AbT Burda ausge
peitscht worden 114. Seine Frau, die zum selben Stamm gehörte wie Qatäda, 
hatte er freigeben müssen; das war zu seiner Zeit wohl schon eine unverhält
nismäßige Härte 115• Biläl fühlte sich ihm weit überlegen; als Ibn 'Aun ihn zu 
allem Überfluß darauf aufmerksam machte, daß sie beide in der Gewichtung 
der Scheidungsformel nicht übereinstimmten, soll er ihm bedeutet haben, daß 
er für ihn nicht mehr sei als ein Sklave und ihm juristisch keine Lehre erteilen 
könne 116. Das muß irgendwann zwischen 110/729, dem Antrittsjahr des Ibn 
AbT Burda und 117/735, dem Todesjahr des Qatäda, geschehen sein; Ibn 'Aun 
war damals schon an die 50 Jahre alt. 

Ein Revolutionär war oder wurde er dennoch nicht. Schon die Art, wie er 
aus seiner Jugend sich an Ibn al-Ara! erinnerte, zeigt es: dieser habe mit 
gekreuzten Beinen auf der Kanzel gesessen und große Versprechungen ge
macht 117• Auf die Erniedrigung durch Ibn AbT Burda kam er später nie 
zurück 118. Cailän ad-Dimasqfs obrigkeitskritische Einstellung war ihm ein 
Greue!; er will Cailan am Tor von Damaskus am Kreuz haben hängen sehen 119. 

Vor Bayän b. Sam'an und Muglra b. Sa'Id, die i. J. 1191737 auf Befehl Bälid 
al-QasrI's hingerichtet wurden, hatte ihn, wie er sich zu erinnern meinte, schon 
Sa'bT gewarnt 120. Er war 'Utmänit 121 und mußte schon von daher allen auf
rührerischen Eifer verabscheuen; mit Genugtuung vermerkte er, daß sein 

111 Ta'rib 187, 15. 
112 S. o. S. 357. 
113 FasawI II 58, 2ff. 
114 Wakf, Abbar II 28, 6 ff.; FasawI II 63, 11 ff.; Abü l-'Arab, Miban 326, 3 ff. Dazu oben S. 136. 
115 Die uns bekannten Parallelfälle liegen allesamt früher (vgl. Juda, Die sozialen und wirtschaft-

lichen Aspekte der mawälr 180). 
116 Waki II 28, 11; Abü 1- 'Arab 327, apu. Das ist allerdings vielleicht nur ein Versuch des 

Erzählers, Ibn 'Aun als den besseren Juristen erscheinen zu lassen und ihm damit doch einen 
kleinen Triumph zu gönnen. Wegen der Frage, ob mit der batta-Formel eine reversible oder 
eine endgültige Scheidung ausgesprochen sei, ist es i. J. 121 in Mosul zu Aufruhr gekommen 
(AzdT, Ta'rib al-Mau~jl 41, 1 H.); zum Problem vgl. Schacht, Origins 195 ff. 

117 tIalTfa, Ta 'rlb 363, 7 f. 
118 IS 25, 26 H.; auch TD 357, 9 ff. 
119 m 316, -6f.; auch Ibn Banbai, Musnad 11 109, 14f. 
120 FasawI II 776, apu. ff. 5a'bI allerdings war schon 1031721 gestorben; damals spielten die 

beiden wohl noch keine Rolle. 
121 IS 24, ult. 
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medinensischer Lehrer Qäsim b. Muhammad (gest. 107/725), ein Enkel des 
Abü Bakr, Gott um Verzeihung bat für das, was sein Vater dem 'Utman 
angetan hatte 122. Bezeichnenderweise laufen im Ta'rib des J:Iallfa b. J:Iaiyät 
mehrere Berichte über die Ermordung des Kalifen über ihn 123; dabei hat er 
auch das Verhalten des Muhammad b. AbI Bakr angeprangert 124• Irgendwann, 
gewiß noch während der Umaiyadenzeit, ist er dennoch einmal mit der 
Obrigkeit in Konflikt geraten: ein maulä des Abbasiden Sulaimän b. 'All will 
ihn ebenso wie Aiyüb as-SabtiyänI (der ja schon 131/749 starb) in Fesseln auf 
der Straße gesehen haben 125. Vielleicht ist dies kurz vor dem Umsturz anzu
setzen 126; denn Sulaimän b. 'All wollte ihm nachher ebenso wie Yünus b. 
'Ubaid 2000 Dirham zukommen lassen. Ibn 'Aun allerdings nahm sie nicht an; 
er wollte sich nicht binden 127. Dennoch stand er auch bei dem Aufstand des 
Ibrählm b. 'Abdalläh eindeutig auf abbasidischer Seite. Die "Mu'tazila" 
schwärzte ihn bei dem Aliden an, und er verließ die Stadt, bis der Aufruhr 
losbrach 128; dann ließ er die Tore zur Mirbad-Gasse, in der er wohnte, 
verschließen und niemanden mehr ein noch aus 129. Als Salm b. Qutaiba, der 
schon einmal i. J. 132, kurz vor der abbasidischen Machtübernahme, Gouver
neur der Stadt gewesen war, i. J. 146/763 dieses Amt für zwei Monate wieder 
übernahm 130, konnte Ibn 'Aun sich ihm gegenüber einiges herausnehmen 131; 

Salms Sohn Sa'Id hat bei ihm BadI! gehört 132• Bei seinem Tode sprach der 
Polizeioffizier des damaligen Gouverneurs133 über ihm das Gebet134• 

Die qadaritische Lehre lehnte er strikt ab. Da er das Jahr 145 noch erlebte, 
konnte er ihre Konsequenzen besser einschätzen, und da er älter wurde als 
seine beiden bisher genannten Gesinnungsgenossen, konnte sein Standpunkt 
sich weiter entwickeln und auch besser in der ba~rischen Öffentlichkeit Fuß 
fassen. Der "Mythos" von Ma'bad al-CuhanI, schon bei Yünus b. 'Ubaid 

121 Baläguri, Ansäb V 93, 5 f. GOITEIN; TB IX 74, 14 f. 
123 182, 19ff. (von Ibn 'Ulaiya übernommen); 187, 13ff.; auch Tabari 12989, 15ff. 
124 Ib. 189, 4 ff. Daß er bei dieser Einstelluhg auch etwas gegen Küfa hatte, ist nicht weiter 

erstaunlich (AZ 505 nr. 1325; FasawI II 786, 4 ff.). 
\2.1 TD 367, -Hf. 
\26 Zu einem möglichen Anlaß s. o. S. 1. 
127 TD 355, apu. ff. Der überbringer des Geldes heißt l;Iumaid; vielleicht handelt es sich um den 

abbasidischen dä', l;Iumaid b. Qabfaba (Abhär al-"Ahbäs 219, pu. und 221, 2). 
\28 IS 27, 4 H. > DahabI, Ta'rib VI 212, 7 H. Den Ort al-Qurai~rya, in den er sich flüchtete, 

vermag ich leider nicht zu identifizieren. Sollte es sich um eine jüdische Siedlung handeln? 
\29 Ib. 27, 8 ff.; vgl. auch Azdi, Ta'rtb al-Mau~iI189, 5 f. 
130 tIallfa, Ta'r"ib 652, 14 und 675, 2; zur ersten Amtsperiode ibo 610, 11 und 615, 9 f., auch 621, 

4. 
\3\ IS 27, 23 ff. Ich lese 'alä statt 'alaiya und beziehe das Pronomen in annahu auf Ibn 'Aun; diese 

Interpretation scheint mir einfacher als die von Sachau S. lvi vorgeschlagene. Daß man die 
Anekdot.e in die zweite Amtsperiode setzen muß, bleibt hypothetisch; jedoch wird sie dann 
durch die allgemeine historische Konstellation und Ibn 'Aun's höheres Alter eher verständlich. 

132 TB IX 74 nr. 4658. 
\33 'Uqba b. Salm b. Näfi', also nicht etwa ein Sohn des Salm b. Qutaiba. Vgl. zu ihm TabarI III 

359, 9 und 366, 19 f. 
\34 IS 30, 7 ff. 
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vorgeformr, wird von ihm erweitert: Ma'bad ist von einem Neumuslim, der 
anscheinend den asäwira entstammte, verführt worden 135. Bewußt scheint Ibn 
'Aun auch das BadI! gegen die Qadariten eingesetzt zu haben; er begegnet im 
Isnäd einer Tradition, der zufolge Gott Paradies und Hölle ebenso von Anfang 
an geschaffen habe wie die Menschen, die dafür bestimmt sind 136. Er führte 
dies auf Ibn SIrln zurück; von ihm wollte er desgleichen gehört haben, daß 
die Unzucht vorherbestimmt sei, jene exemplarische Sünde, an der die qadar
Diskussion schon früh angesetzt hatte 137• Was das Verhalten gegenüber den 
Qadariten anging, so empfahl er mit Sure 6/68: "Wenn dich der Satan vergessen 
läßt (Gottes zu gedenken ?), dann sitz (wenigstens) nach der Mahnung nicht 
(länger) mit dem Volk der Frevler zusammen!" 138 Er selber hielt sich daran: 
er soll den Qadariten keinen Gruß entboten haben, wenn er an ihnen vorbei
kam 139. Vielleicht ist er der erste, der - nach 145? - diesen Boykott bewußt 
durchführte; denn nur von ihm wird dies so allgemein berichtet, ohne die 
Einschränkung auf 'Amr b. 'Ubaid wie bei den beiden Vorhergenannten 140. 

Ober seine Einstellung zu 'Amr hören wir gar nicht einmal viel. Er soll sich 
aufgeregt haben, wenn man von diesem redete 14\ und er soll ihm l:fadItfäl
schung unterstellt haben 142. Er unterstützte es, wenn jemand mit einem BadI! 
'Amr desavouierte 143. 

Manches von alledem mag Projektion sein. Ibn 'Aun hat ja anscheinend 
noch von 'Amrs Vater 'Ubaid b. Bäb tradiert 144. Aber wir können doch, bei 
allem Zweifel im Detail, sicher sein, daß die Art, wie man ihn in späteren 
Generationen einschätzte, seine grundsätzliche Haltung, zumindest die seiner 
letzten Jahre, richtig traf. Auch auf ihn wandte man die Formel an, daß er 
"Hoffnung für alle Muslime gehabt" habe 145; andererseits betonte er, daß man 
sich nicht auf die Zahl seiner Werke verlassen solle, da man nicht wisse, ob 
sie von Gott angenommen werden 146. Projektion ist am ehesten zu befürchten 
bei dem, was man ihn über I:Iasan al-Ba~rI sagen ließ. Schon vor Ragä' b. 
Baiwa (gest. 112/730) soll er ihn gegenüber dem qadar-Verdacht in Schutz 
genommen haben 147, und in der Tat wollte man aus seinem Munde eine 

lJ5 Ib. 27, 1 ff.; dazu Festschrift Meier 62 ff. und 76. 
136 TD 315, apu. ff.; es handelt sich um eine Variante des l;IadT!es, das ich HT 39 ff. behandelt 

habe. Zum Problemkreis s. o. S. 274 und Festschrift Abel124 ff. 
137 ÄgurrI, K. aS-5ari'a 219, -7 ff.; dazu HT 95 und oben Bd. I 19. Ibn STrTn's Haltung zum 

qadar überlieferte er auch sonst (vgl. IS VIII 143, 24ff.). 
138 !:lilya III 41, 3ff. 
1J9 IS 25,5. 
140 Mit Bezug auf diesen natürlich auch (AZ 468 ne. 1210 = TB XII 173, 13 ff. = TD 362,3 H.). 
141 'Abdallah b. Abmad b. l;Ianbal, K. as-Sunna 131, 14ff.; TB XII 173, 17ff.; ähnlich /jilya III 

40, -5 ff. 
142 TB XII 181, 20 ff. 
143 FasawI II 261, 4ff. = TB XII 177, 18 ff. = DäraqutnI 21 f. nr.6 (mit näheren Ausführungen 

zum in Frage stehenden juristischen Problem). Vgl. auch Ibn Waddäb, K. al-Bida' IX 16 -17. 
144 S. o. S. 283. 
145 IS VIh 16, 3 f.; /jilya III 41, 8 f.; oben S. 348. 
146 TD 364, 4 ff. 
147 AZ 683 nr.2085. 
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Äußerung Basans vernommen haben, in der dieser die Lehre mit harten Worten 
verwarf 148. Aber zugleich überlieferte er Ibn Sirin's kritischen Satz, daß die 
Qadariten Basan mit schönen Worten verführt hätten 149. l:Iasans "Wissen" 
hielt er ohnehin nicht für ungewöhnlich; nur in seinem Weltverzicht habe er 
alle übertroffen 150. l:Iasans Sprachbeherrschung imponierte ihm; er verglich sie 
mit der des Ru'ba 151. 

2.2.7.1.4 Sulaimän at-Taim'i 

Der Jüngste in der Gruppe, Abü I-Muetamir Sulaimän b. Tarbän at-TaimI, 
gest. I)ü l-Qaeda 143/Febr. 7611, vielleicht im Alter von 73 Jahren 2, war maulä 
der Murra b. eUbäd, wohnte in Ba$ra später jedoch bei den Taim, mit denen 
er mütterlicherseits verwandt war; seine Nisbe rührte daher3• Sein Vater war 
anscheinend Türke, vermutlich von den Muslimen kriegsgefangen, jedoch in 
hoher SteIIung4; die Namensfolge wird bezeichnenderweise nie über ihn hinaus 
zurückgeführt. Sulaiman war mit einer Tochter des Fa41 ar-Raqäsi verheiratet; 
von ihr hatte er seinen Sohn Muetamir, der 'im ba~rischen l:IadiI eine wichtige 
Rolle gespielt hats. Jedoch wird daneben eine zweite Frau erwähnt6• Was er 
trieb, erfahren wir nicht. An einer Stelle heißt es, er sei 40 Jahre lang Imäm 
gewesen'; aber es scheint fraglich, ob man davon leben konnte. Er scheint ein 
Haus besessen zu haben; als es zusammenbrach, soll er jedoch in einem großen 
Zelt aus Filz (fustät, qubba) gewohnt haben, angeblich etwa 30 Jahre lang 8• 

148 FasawI II 44, - 4 f. 
149 Ib. II 47, 7 ff. 
150 Ib. Il 50, 6 ff.; vgl. auch oben die Bemerkung zu I:Iasans l;!adI!praxis. Überlieferungen von 

l;!asan vgl. z. B. ibo Il 43, 6 ff. und 45, 6 ff. 
151 Ib. 1I 51, 8 f. 

1 So präzise nur TH 152, 6 f. Sonst bloß die Jahresangabe (IS V1I2 18, 15; 1:;Iallfa, Ta'rib 645, 4 
etc.). 1:;Iallfa hat Tab. 526, 7f. daneben noch ,,144". 

2 Daß er jünger gewesen sei als Ibn 'Aun, der wahrscheinlich i. J. 66 geboren war, steht schon 
bei Ibn Sa'd (VIIz 24, pu. f.; vgl. auch AZ 298 nr. 522); dazu oben S. 355. Mit der Angabe bei 
QahabI, TH 151, 2, er sei 93 Jahre alt geworden, ist dies nur zu vereinbaren, wenn man darin 
eine Verschreibung für 73 sieht. 

3 1:;IalIfa, Tab. 526 nc. 1831; kürzer auch IS VII2 18, 9f. > FasawlIl 130, 3; dazu Sam'änI, 
Ansäb III 124, 8 ff. Ist statt 'Ubäd etwa 'Ubaid zu lesen? (Zu den Murra b. 'Ubaid vgl. u. a. 
Ibn Duraid, IStiqäq 24, 1 f.). Die weitere Nisbe al-QaisI begegnet nur in späten Quellen (TH 
150, - 5; auch Mizän nr.3481, aber lediglich als Zusatz; bei Sam'äni, Ansäb III 124, 5 mit 
Vorbehalt). 

4 Tarbän, aus tk. darqan, war ein Titel transoxanischer Adliger (vgl. Petech in: Festschrift 
Gabrieli 626; auch Juda, Mawäli 81); diese waren von der Steuer befreit und hatten das Recht, 
links vom Thron des Herrschers zu stehen (Doerfer, Türkische und mongolische Elemente im 
Neupersischen II 460 ff. nc. 879). Auch der Herrscher der Hephthaliten wurde so genannt 
(Frye in: Harvard Journal of Asiatic Studies 14/1951/124 f.; dazu Altheim, Geschichte der 
Hunnen III 10). 

5 S. o. S. 168. Dieser war i. J. 106 geboren (IS Vllz 45, 18). Auch von daher liegt nahe, daß das 
in GAS 1/285 für den Vater angegebene Geburtsdatum 46/666 zu früh angesetzt ist. 

6 l:filya 1Il 29, ult. 
7 Ib. 29, 9. 
8 Ib. 30, - 8 ff. 
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In Ba~ra fiel auf, daß er sich für 'Ali einsetzte 9• Wir erkennen es daran, daß 
er von Salmän al-Färisi überlieferte 10 und dessen Lebensgeschichte verbreite
te 11. Zwar soll er auch bei "Ikrima gehört haben, als dieser nach Ba~ra kam; 
aber als 'Ikrima einmal sein Kolleg unterbrach, um einem Lied zu lauschen, 
ist er angeblich nicht mehr hingegangen12• Aiyüb as-Sahtiyäni nahm ihm sein 
kühles Verhältnis zu 'Utmän übel 13. Jedoch zeigen die Berichte, die er über 
dessen Ermordung weitergab, daß auch seine Sympathien für die Si'a schnell 
an eine Grenze stießen 14. Er hat eine Prophetenbiographie verfaßt, zu der noch 
der l:;Iat1b al-BagdadI die igaza erhalten hat 15• Im Irak ist sie anscheinend auf 
die Dauer von dem Werk des Ibn ISQaq verdrängt worden; jedoch fand sie zu 
einem verhältnismäßig späten Zeitpunkt, in der 2. Hälfte des 5. Jh's, noch 
ihren Weg nach Spanien. 

Ibn Ijair, Fahrasa 231,3 ff., mit einer ostiranischen riwäya; dort hatte das Werk 
also überlebt. Die Hs. Wien 881, auf die sich von Kremer bei seiner Edition 
von Wäqidis K. al-Magazt stützte (BibI. Indica, Calcutta 1855), enthält von fol. 
160 an (= von Kremer 360, -5 ff.) einen von anderer Hand geschriebenen 
Zusatz, der laut einer Glosse auf dem Titelblatt ein Bruchstück aus Sulaimän 
at-Taimfs Buch ist (EinI., 5 f.; dazu M. Jones in der Einleitung seiner Ausgabe, 
S. vii). Jedoch ist die Echtheit sehr fraglich (dazu im einzelnen M. Jarrar, Die 
Prophetenbiographie im islamischen Spanien 78 ff.). Sezgin möchte Fragmente 
in T abarIs Geschichtswerk und im $aMb des Bugäri ausfindig machen. Aber 
bei TabarI sind zumindest die Berichte über die Ermordung 'U!mäns (oben 
Anm. 14) für ein K. al-Magazt zu spät; es bleiben nur die Zitate I 1278, 12 ff. 
und vielleicht I 12, 1 ff. In dem MagäzI-Kapitel bei BuQärI begegnet Sulaimän 
at-TaimI keineswegs häufiger als andere Tradenten (etwa in Bäb 8 oder 30), 
und über die Herkunft dieser Passagen ist vorläufig nichts auszumachen. Er 
hat auch von Muhammads Himmelsreise erzählt (BaihaqI, Dalä'il an-nubüwa 
11 113, 5 ff.). Alles uns zugängliche Material läuft im übrigen über Sulaimäns 
Sohn Mu'tamir; er ist auch der erste Tradent in der riwäya bei Ibn Ijair. 

Mehr denn als Historiker ist er. der Nachwelt wegen seiner Frömmigkeit im 
Gedächtnis geblieben. Wie Ibn 'Aun praktizierte er das "Davidsfasten", ein 
um den andern Tag 16. Mit seinem Sohne Mu"tamir machte er abends die 
Runde durch die Moscheen und betete bald hier, bald dort 17. Vierzig Jahre 
lang verbrachte er die Nacht ohne Schlaf und ohne Geschlechtsverkehr, so 
daß er "das Morgengebet mit der Waschung des letzten Abendgebetes verrich
ten" konnte; der kufische ba{ib Raqaba b. Ma~qala (gest. 129/747) schaute 

9 IS 18, 13 f. 
10 Tabari 191, 3ff. (über die Erschaffung Adams); I 411, 12ff.; auch HT 36, Anm. 93. 
11 Fasawi III 272, pu. ff. 
12 Ibn Qutaiba, Ma'ärif 456,5 ff.; auch Yünus b. 'Ubaid reagierte so. 
n Vgl. den Text in: ZDMG 136/1986/519. 
14 ljalifa, Ta'rib 181, 7ff.; Tabari I 2963, Hf. und 3006, 1ff. Vgl. aber dagegen die Nachricht 

über 'Umars Vorgehen gegen Fätima in: BalägurI, Ansäb I 586, 1 ff. I::IAMIOULLÄH. 

15 GAS 1/285. 
16 ljilya III 28, 16 f. 
17 IS Vlh 18, 11 ff. 
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Gott im Traum, wie er Sulaimans Haus deswegen segnete 18• Bei Abü Nu'aim 
erscheint er als der ideale 'äbid 19; Ibn an-Nädim zählt ihn unter die zuhhäd20• 

Ohne Unterlaß gab er Almosen 21; auch besuchte er Kranke oder ging bei 
Begräbnissen mit 22. Nabid verabscheut er in jeder Form, selbst in der, die Bakr 
b. uht 'Abdalwahid b. Zaid oder Sufyän at-Taurl später noch erlaubten23• 

Frauen schienen ihm eine große Versuchung24. Ober ihn führte man das 
bekannte und in pietistischen Kreisen sehr geschätzte Propheten wort zurück, 
die Vielgötterei (sirk) sei "in meiner Gemeinde verborgener als der Tritt der 
Ameise auf hartem Gestein, und zwischen dem Knecht und dem Unglauben 
steht nur das Unterlassen des Gebetes"25. 

Insgesamt gab es etwa 200 I:Iadlte von ihm 26• Man hatte ihn im Verdacht, 
die Isnade zu ergänzen 27; aber man hielt ihn doch für recht sorgfältig. Er soll 
nicht erlaubt haben, daß man während des Kollegs mitschrieb. Mehr als fünf 
Badlte tradierte er ohnehin nicht auf einmal, wohl um das Gedächtnis der 
Hörer nicht zu überfordern 28. Als man ihm die $abifa des Gäbir b. 'Abdalläh 
al-ljazragI anbot, wollte er sie nicht annehmen 29; zu ihr besaß niemand das 
Oberlieferungsrecht30. Andererseits hören wir, daß auch er nicht ganz ohne 
Aufzeichnungen arbeitete31 . Immer wieder begegnet er in Isnäden von Badlten, 
die sich gegen die Qadariten wenden ließen 32; man sagte ihm nach, er habe 
erst dann seinen Schülern tradiert, wenn sie sich zu der Lehre bekannten, daß 
auch die Unzucht vorherbestimmt seP3. Dennoch war er überzeugt, daß Gott 
nicht - wie die Qadariten daraus schließen mochten - den Menschen Unrecht 
tut34. Er überlieferte ein Wort des Propheten, wonach jeder, der Gott keinen 

18 As'arI, Maq. 214, lOff.; die Geschichte wird dort zitiert, weil man daraus auf Raqabas 
Anthropomorphismus zuruckschloß. Zu ihm vgl. Gäl.li?:, Bayän, Index s. n.j TT III 286 f. 
nr. 541; Massignon, Essai2 170; auch oben S. 100. 

19 1:lilya III 28, 1 ff. und pu. ff.; dazu FasawI 11 268, 1 f. sowie das Gedicht in al-ljatIb al
Bagdädt, Saraf a$/:läb al-/:lad'il72, 14. Ibn al-Gauzi hat dieses Bild übernommen (Sifat aNafwa 
III 218 ff.). 

20 Fihrist 235, 15. 
2t 1:lilya III 28, - 6 f. 
22 Ib. 28, 5. 
2l Vgl. das von ihm tradierte BadI! in I:Iilya 1II 36, 9 ff., auch 32, 1 ff. und 33, 10 f.; dazu oben 

S. 116 und Bd. I 224. 
24 Vgl. das BadI! ibo 35, - 7; auch SuhrawardI, 'Awärif al-ma'ärif, übs. Gramlieh § 21. 6. 
25 Ib. III 36, - 4 ff.; dazu Gedankenwelt des Mubäsibi 46. 
26 TH 151,3. Einige Beispiele l:lilya III 33, -5 ff. 
27 Sog. tadl'is; vgl. Mizän nr.3481. 
28 BubärI 112 20 f. nr. 1828. 
29 IS Vlh 18, 14 ff. = FasawI III 11, 9 f. 
30 Vgl. GAS 1/85. 
3t Azmi, Studies 102. Dazu Ibn Banbai, 'lla1218 ne. 1362 (?). 
32 Vgl. die Beispiele HT 43, 78, 167, vielleicht auch 144 f. Dazu Festschrift Meier 71. 
33 1:lilya III 33, 1 ff.; dazu HT 93. Eine etwas anachronistische antigahmitische Variante ibo 33, 

8. 
34 Ib. 33, 16 f. 
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Genossen gibt, ins Paradies kommt; man dürfe dies nur nicht laut sagen, damit 
die Menschen weiter in den Werken miteinander wetteifern 35• 

In der Tat soll er hinter einem Qadariten nicht haben beten wollen 36• Daß 
er es ernst meinte, ist durch seine Biographie belegt. Er war nämlich von den 
Banü Murra zu den Taim übergewechselt, weil ihn die Murra, als er sich 
gegen die qadaritische Lehre wandte, aus ihrem Stadtviertel hinausgeworfen 
hatten; die Taim dagegen hatten ihn zu ihrem Imäm gemacht37• Wenn es 
stimmt, daß er etwa 30 Jahre Imäm war, so wäre dies erst nach dem Tode 
Basan al-Ba~rI's erfolgt; vermutlich ist es noch beträchtlich später anzusetzen. 
Als er die Tochter des Fadl ar-Raqäsl heiratete, war er jedenfalls noch nicht 
so rigoros; wenn wir Ibn Hazm glauben wollen, waren beide sogar befreun
det38, Die Mu'tazila behauptete, er habe zugegeben, daß der Name Qadartya 
nicht von seinen Leuten erfunden worden sei, sondern ursprünglich auf diese 
selber gemünzt war und nur mit Hilfe der Obrigkeit gegen die Verfechter der 
Willensfreiheit zurückgewendet wurde; seitdem man sie nun stattdessen als 
mugbira apostrophiere, seien sie vom Regen in die Traufe gekommen39, 

2.2.7.1.5 Abü :4mr Ibn al- 'Alä' 

Die Gegner 'Amrs, die wir bisher porträtierten, kamen aus dem wohlhabenden 
Bürgertum; sie waren vermutlich reicher als er, Aber im Grunde standen sie 
mit ihm auf einer Stufe; sie waren allesamt Klienten. Nur hatten ihre Familien 
die besseren Start bedingungen gehabt; zudem hatten sie einen Lehrer gefunden, 
Ibn SIrln, der die bürgerliche Wohl anständigkeit zum Prinzip erhoben hatte. 
Sie hatten zwar bei Basan al-Ba~rl gehört; aber dessen qadaritisch inspirierte 
Askese lag ihnen nicht. Der Gegensatz zu 'Amr erklärt sich also vermutlich 

. nicht dadurch, daß unter den Schülern Hasans verschiedene Temperamente 
und verschiedene religiöse Auffassungen aufeinanderstießen; so stellen es nur 
die Quellen dar, die Basan für die "Orthodoxie" retten wollen. Vielmehr 
müssen wir bis auf die Zeit Hasans selber zurückgehen; nur 'Amr ist im echten 
Sinne sein Schüler gewesen 1 • 

Das Bild ändert sich, wenn wir uns dem Philologen und Koranleser Abü 
'Amr Ibn al-'Alä' (gest. um 154/770) zuwenden. Er war freier Araber, ein 

35 Ib. 34, 4ff.; auch BatIb, Saraf 90 nr. 195. Deshalb hat ihn der Asket Culäm Balll wohl als 
Murgi'iten eingeordnet (Massignon, Essal 168; dazu oben S. 348). 

36 Ib. 33, 13 f. 
37 Ibn Bair, Fahrasa 231, 4f. 
38 Naqt al- 'arüs 246, 21 ff. 
39 Qäc,il 'Abdalgabbär, Fa41 345, 2 ff. und Mugni VIII 332, 8 ff.; beide Stellen sind verderbt und 

miteinander zu emendieren. Anonym Mänkdim, SUB 772, pu. f. Dazu HT 125, mit etwas 
ungesicherrer Schlußfolgerung. Die Geschichte wird auf 'Utmän at-Tawil zurückgeführt. 

1 So erklärt sich wohl auch die - ansonsten etwas anachronistische - Nachricht, daß Ibn 
Sirin mit 'Amr nichts habe zu tun haben wollen (Ibn Wac.idäi)., K. al-Bida' IX 15). 
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Angehöriger der Banü Mäzin, in deren Stadtbezirk er auch wohnte 2. Mit 
Hasan al-Ba~rI hatte er nicht viel zu tun; er las den Koran anders als dieser3• 

Aufgrund seiner Herkunft und wohl auch als Philologe verkehrte er in Regie
rungskreisen: mit den Richtern Biläl b. AbI Burda und Sauwär b. 'Abdalläh 4 

oder mit Abbasiden wie Sulaimän b. 'All, dem ersten abbasidischen Gouverneur 
von Basra 5, oder Yazld, dem Sohn des Kalifen Man~ür6. Sein Haus in Ba~ra 
lag hinter dem des Ca'far b. Sulaimän, eines Sohnes des Sulaimän b. AIl7• 

Seine letzte Reise galt 'Abdalwahhäb b. Ibrählm, dem Neffen Man~ürs und 
Gouverneur von Syrien 8; als er überraschend auf dem Wege nach Damaskus 
in Küfa starb, betete der dortige Statthalter, Muhammad b. Sulaimän, wie
derum ein Sohn des Sulaimän b. 'All, über ihm das Totengebet9• Er starb ein 
Jahrzehnt nach 'Amr b. 'Ubaid; aber er scheint älter gewesen zu sein als dieser. 
MarzubänI geht soweit, ihn noch unter die täbtün zu zählen 10. Man beob
achtete seine Genügsamkeitll - in der Tat ein erstaunlicher Zug bei einem 
Mann seiner vornehmen Stellung. Aber vermutlich war dies nur Ergebnis einer 
vorübergehenden Phase der Weltabkehr (nusk)j damals soll er auch seine 
Aufzeichnungen verbrannt haben 12. 

Daß er gegenüber 'Amr b. 'Ubaid sich kritisch verhalten habe, ist anschei
nend vor allem von seinem überaus "orthodoxen" Schüler al-AsmaeI (gest. 
213/828?) hervorgehoben worden; dieser wollte damit vielleicht dem qadari
tischen Trend entgegenwirken, dem die basrischen Philologen erlegen waren 13. 

Immerhin hatte er, wie wir sahen, bei 'Abdalläh b. 'Aun BadI! gehört14• Er 
erzählte, daß Abü 'Amr dem basrischen Traditionarier Carlr b. I:Iäzim (gest. 
170/786) 15, der in Begleitung des I:Iammäd b. Zaid (gest. 179/795) 16 bei ihm 
vorbeikam, einen Zettel (ruq 'a) hinhielt, über dessen Inhalt Carlr sichtlich 

2 Wak(, AbbaT 11 84, 1Of.; zu seiner Genealogie vgl. Ibn I:fazm, Camhara 212, -6ff. Zur 
Biographie allgemein können wir auf den eingehenden Artikel von R. Blachere in Ef [ 105 f. 
verweisen. 

J Abü 'AIr al-I:fasan b. IbrähIm al-AhwäzI (gest. 446/1055) hat die Abweichungen zusammen
gestellt; eine Edition dieses Textes wird von 'Umar Yüsuf I:famdän vorbereitet. Vgl. zu seinen 
qirä'at auch GAS 9/41 f. und die Analyse seiner Quellen bei Pellat, Milieu 76ff.; jetzt noch 
Mabmüd l:fasanI in: Diräsät 12/1985, Heft 3/85 ff. 

4 Wak( II 35, 8 und 84, 10f.; zu Sauwär b. 'Abdalläh s. o. S. 154f. 
S QiftI, Inbäh IV 127, 13 f. 
6 Ibn an-Nadim, Fihrist 56, 5 f. 
7 Gäbi~, Bayän I 321, 5. 
8 IH III 469, 4 f. 
, QÜti, Inbäh IV 130,2f. 

10 Nür al-qabas 25, 19. 
11 Ib. 26, 1 ff. und 37, 6. 
12 Ib. 25, 17 f.; genauer Gäl:ü~, Bayän I 321, 6 f. 
13 Dazu oben S. 85 f. 
14 S. o. S. 360, Anm. 59. 
IS ZU ihm s. o. S. 20. 
16 Zu ihm und seiner Familie vgl. Pellat in EI2 Suppl. 384 b; er hatte enge Beziehungen zu den 

"Vier" und gehörte im übrigen zu den Klienten der Familie des Garfr b. I:fäzim (TH 228 
nr.213). 
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empört war; er habe ihm dann bedeutet, daß die Notiz von 'Amr b. 'Ubaid 
stammte l7• Leider hat A~ma'i es nicht für nötig gehalten, zu verraten, warum 
Cartr sich so aufregte. 

Das ist anders bei der zweiten Geschichte, die auf ihn zurückgeht und weite 
Verbreitung gefunden hat 18; hier ist das theologische Argument deutlich aus
gesprochen, wenn auch in anekdotischer Verkürzung. Angegriffen wird eine 
mu'tazilitische Exegese, deren koranisches Fundament zwar von dem Erzähler 
nicht ausdrücklich erwähnt wird, jedoch jedem Leser sofort klar sein mußte: 
Gott "verspricht" nach koranisehern Wortgebrauch den Ungläubigen Strafe 
(so etwa in Sure 21/38 und 97); andererseits heißt es, daß er sein Versprechen 
hält (Sure 2/80, 14/47 usw.). Also hat er sich selber festgelegt: er kann einem 
Ungläubigen nicht verzeihen. Man brauchte dazu nicht einmal Stellen nach
träglich zu kombinieren; es stand in Sure 13/31 direkt nebeneinander: "Noch 
immer wird diejenigen, die ungläubig sind, für das, was sie getan haben, eine 
Katastrophe treffen ... , so daß schließlich das Versprechen Gottes in Erfüllung 
geht. Gott bricht nicht, was er versprochen hat (lä yublifu l-mi'äd)". Allerdings 
ging es hier um irdische Strafe und zudem um Ungläubige, nicht um Sünder 
schlechthin. Aber es ließ sich nicht leugnen, daß im allgemeinen in diesen 
Aussagen das 1üngste Gericht gemeint war und damit dieses "Versprechen" 
auch den sündigen Muslimen galt (vgl. etwa Sure 18/21, 30/60, 31/33). 

Das war wohl auch die communis opinio; an dem koranischen Befund setzt 
die Widerlegung des Philologen nämlich gar nicht erst an. Vielmehr verweist 
Ibn al-'Ala' auf eine lexikalische Distinktion: "Ein Wortbruch (bulf) besteht 
darin, daß man etwas Gutes verspricht und dann nicht ausführt"; wenn man 
dagegen etwas Böses "verspricht", so handelt es sich in Wirklichkeit um eine 
Drohung, und eine Drohung nicht wahrzumachen, ist nicht etwa Schande oder 
Wortbruch, sondern Edelmut und Verdienst. So jedenfalls haben es die alten 
Araber gesehen; 'Amr b. 'Ubaid ist einem Barbarismus ('ugma) aufgesessen. 
Er ist ja, so insinuiert die Geschichte, selber persischer Herkunft, 'agam,; Ibn 
al- 'Alä' dagegen versteht sich nicht nur deshalb besser auf sprachliche Dinge, 
weil er Philologe, sondern auch weil er ein echter Araber ist. Er kann, als 
'Amr nach einem Beleg fragt, zwei Verse anführen, in denen der Dichter 
(entweder Tarafa oder 'Ämir b. at-Tufail) stolz betont, daß er sein "Drohwort 
bricht" und sein "Versprechen erfüllt". Ebenso handelt auch Gott nicht als 
Wortbrüchiger, wenn er sich nicht an seine Drohung hält, sondern als Edel
mann. Das war vermutlich nicht nur im Ergebnis von mu'tazilitischer Exegese 
verschieden, sondern auch in der Methode; während die Qadariten den Koran 
mit dem Koran erklärten und theologisch vorgingen, wird hier außerkorani
scher Wortgebrauch, nämlich die Sprache der altarabisehen Poesie, zur Deu
tung der Schrift herangezogen. 

Die Anekdote hat großen Eindruck gemacht. Wir erkennen es daran, daß 
die Mu'taziliten sie durch Ergänzungen zu entschärfen versucht haben. Daß 

17 TB XII 179, 14 ff. 
18 Text XI 1. 
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letztere sekundär sind, unterliegt keinem Zweifel. Gemeinsam ist ihnen nur, 
daß "Amr Gelegenheit zu einer Antwort bekommt; was er jedoch sagt, ist 
jeweils verschieden. Da ist erstens die mu 'ära{ia auf der Basis des Belegverses 
selber. Der Dichter sagt ja, daß er sein "Drohwort bricht"; also redet auch er 
von "Wortbruch" bei einer Drohung. Die Ausdrucksweise wird somit durch 
den Vers geradezu sanktioniert. Mehr aber ist, so werden wir ergänzen dürfen, 
aus dem Beleg nicht herauszuholen. Denn Gott sagt keineswegs wie der Dichter, 
daß er sein "Drohwort brechen" werde; im Gegenteil. Der Edelmut der Araber 
hat in der Exegese nichts zu suchen. Es besteht kein Zweifel, daß in den 
herangezogenen Koranversen der Wortbruch sich auf eine Drohung bezieht, 
selbst wenn von einem "Versprechen" die Rede ist, und daß ein solcher 
Wortbruch dort ausgeschlossen wird. Was durch den Vers bewiesen wird, ist 
nur, daß Gott dort statt "Versprechen" ebensogut "Drohung" hätte sagen 
können. Diese Version der Geschichte geht über Mubarrad auf den Philologen 
Abü 'Utman al-MazinI (gest. 248/862?) zurück, der sich seinerseits auf einen 
gewissen Muhammad b. Mis'ar beruft19• Da al-MäzinI dem gleichen Stamm 
angehörte wie Abii 'Amr Ibn aVAlä', ist man versucht, in seinem Gewährs
mann jenen Muhammad b. Mis'ar b. al-'Alä' zu sehen, der bei TabarI vom 
Aufstand des Ibrählm b. 'Abdalläh berichtet, und diesen als Neffen des Abii 
'Amr zu identifizieren 20. Jedoch bleibt er auch dann ein Schemen; entscheidend 
ist wohl die mu'tazilitische Einstellung des Mubarrad. Ein weiterer Isnäd wird 
gar nicht erst soweit zurückgeführt: der Mu'tazilit Abü Mugälid21 gibt weiter 
an tfaiyät, von dem Ka"bI die Anekdote in sein K. al-Gurar übernimmt22• 

Da ist dann zweitens der Versuch, aus der Poesie einen Gegenbeleg zu 
bringen. Das ist offensichtlich auf eine frühere Fassung aufgesetzt worden, in 
der 'Amr nur mit einer spöttischen Bemerkung ad hominem reagiert23• Auf sie 
folgt, manchmal noch deutlich von ihr getrennt24, der Verweis auf einen nun 
vollends anonym bleibenden Vers, in dem jemand dafür gerühmt wird, daß er 
Versprechen und Drohung gleichermaßen nie unerfüllt lasse25• Ein "Wort
bruch" nach vorhergehender Drohung ist damit, so schloß man e contrario, 
nicht per se rühmenswert, jedenfalls nicht edler als Härte und Konsequenz. 
Und schließlich gibt es noch eine Replik, welche den Beweiswert der Poesie 
ausdrücklich leugnet und so wieder zur Theologie zurückführt: den Dichtern 

19 Ta'älibI, Yatimat ad-dahr (Damaskus) 1464, 11 ff.l(Kairo 1352/1934) 11 117, -7 ff.led. 'Abd-
~Ib.amid, Kairo 1956, II 133, 12ff. . 

20 III 289, 8 ff.; dazu würde passen, daß er Slit war (Mizän nr. 8164). Auch MäzinI war dies 
übrigens (s. u. S. 429). 

21 Zu ihm s. u. Kap. C 4.2.4. 
22 Mufid, FU$ül I 38, 15 ff.l40, 3 ff. > Maglisi, Bil;är (zitiert in: AS'ari, Maq. 148, Anm.1); 

zusammen mit einer weiteren Überlieferung, die Abü Mugälid auf Abü I-Hugail zurückführt, 
auch bei al-Man~ür billäh, Säfi III 56, 8 ff. 

23 Zubaidi, Tab. 34, 11 f. 
24 So bei Mufaddal at-TanubI, Ta'r'ib al- 'ulamä' an-nabwfyfn 145, pu. ff.; mit einem weiteren 

Nachspiel auch Ibn Man~ür, Mubta~ar TD XXIX 82, ult. ff. 
lS Qädi 'Abdalgabbär, Fadl 294, 6ff. > IM 84, Hf.; Abu r-Taiyib al-Lugawi, Marätib an

nabwfyrn 38, 5 ff.; al-Mam~ur billäh, Säfi III 56, - 8 ff. 
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ist nicht zu trauen; sie sprechen nicht immer die Wahrheit. Gott dagegen muß 
wahrhaftig sein; wenn er sagt "Ich werde wahrlich die Hölle mit lauter Ginn 
und Menschen anfüllen" (Sure 11/119 und 32/13), so muß er auch dabei 
bleiben26 • Dann aber kann er nicht, so scheint impliziert, allen aus lauter 
Edelmut verzeihen. Man ist etwas überrascht: warum soll dieser Vers sich 
nicht auf die echten Ungläubigen beziehen, denen ohnehin niemand Verzeihung 
angedeihen lassen wollte? Aber diese exegetische Frage, von der die ganze 
Diskussion ausgegangen war, wird gar nicht gestellt - auch dies wohl ein 
Indiz für den abgeleiteten Charakter der Antwort. 

Das heißt nun nicht, daß die antiqadaritische Urfassung echt sei 27. Sie ist 
das wohl nur in jenem höheren Sinne, daß sie eine tatsächlich bestehende 
Streitfrage anekdotisch von den beiden Protagonisten der entgegenstehenden 
Positionen ausdiskutieren läßt. Die Mu'tazila hat offenbar zu Anfang sprach
lich noch nicht sauber zwischen wa'd und wald unterschieden 28• Dabei hatte 
sie den Wortgebrauch des Korans auf ihrer Seite. Die Philologen allerdings 
fühlten sich, zumindest soweit sie nicht selber der Mu'tazila nahestanden, 
herausgefordert. Abü 'Amr soll sich auch sonst mit dem Problem beschäftigt 
haben. Ihm fiel auf, daß in Sure 7/44 wa'ada "versprechen" sowohl mit Bezug 
auf das Paradies als auch auf die Hölle gebraucht war, und er erklärte es 
damit, daß erst, wenn kein Objekt folge, zwischen wa 'ada und au 'ada unter
schieden werde 29. So hat später auch AzharI (gest. 370/980) differenziert, 
übrigens unter Berufung auf den Belegvers der Anekdote30• Daß dementspre
chend "Wortbrüchigkeit" bei einem Versprechen oder einer Drohung jeweils 
anders zu bewerten sei, ist zwar noch ein weiterer Schritt, mag jedoch auch 
schon von Abü 'Amr vorgebracht worden sein. Die Mu'tazila jedenfalls hat 
es ihm zugetraut; sie hätte sonst nicht so viele Gegenversionen in die Welt 
gesetzt. 

Daß sie in ihm einen würdigen Widerpart sah, erhellt daraus, daß sie 'Amr 
b. 'Ubaid auch. sonst mit ihm diskutieren ließ, und nun in direktem Angriff, 
nicht sekundär reagierend wie bisher. Wieder geht es um den Sprachgebrauch 
der "Araber", d. h. der Beduinen: 'Amr fragt den Philologen, ob er je einen 
Araber in einer Situation, in der man ohnehin nichts auszurichten vermag, 
habe sagen hören, daß man sich "nicht genug anstrenge", "lässig sei" (farrata). 

26 Fat,ll 294, 2 H. > IM 83, 1 ff.: von Cubbä'l vorgebracht gegen den ba~rischen Traditionarier 
und Literaten Abü J:lallfa al-Fadl b. al-I:Iubäb al-Cumabi (gest. 305/917-8; zu ihm EJ! Suppl. 
284). Bei Ibn al-Murtadä ist Abü ljalifa zu Abü ijanifa verderbt. Der Bezug auf den genannten 
Koranvers ist bereits in der Bagdäder Cahmiya vorbereitet (vgl. Text XX 16). 

1:7 Ich nehme damit einiges von dem zurück, was ich Trad. Polemik 32 f. geschrieben habe. 
lS Wenn es später heißt, daß schon I:Iasan al-Ba~ri wa'd allein im positiven Sinne verstanden 

habe (Tu SI, Tibyän III 462, 1 ff.), so ist dies wohl eine Rückdatierung. Auch die U$ül al-bamsa, 
in denen wa'd und wald voneinander unterschieden werden, sind wohl erst von Abü l-Hugail 
formuliert worden (s. u. Kap. C 3.2.1.2). 

29 ZaggägI, Magälis aVulamä' 79, 5 ff.; Qifti, lnbäh IV 133, 14 ff. Bei Tabari ist das Problem 
an der betreffenden Stelle gar nicht angesprochen (Tafsir 3XII 446 nr. 14670). 

30 Tahtiib al-Iuga III 135 a, 1 ff. > Lisän al- Ärab III 463 b, - 6 ff. 
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Als Ibn al-"Alä' erwartungsgemäß verneint, verweist er ihn auf Sure 39/56, wo 
ein Sünder beim Jüngsten Gericht sagt: "Wie bedaure ich es, Gott gegenüber 
lässig gewesen zu sein!" Das hat nur dann Sinn, wenn er tatsächlich, wie die 
Qadariten annehmen, Handlungsfähigkeit (qudra) besaß 31. 

Abü <Amr's Position erschien aus mu·tazilitischer Sicht "murgi'itisch"32: den 
Muslimen ist trotz ihrer Sünden das Paradies gewiß. So hat auch Ase arT die 
Lehre eingeordnet. Zwar läßt er sie anonym und bezieht sie nur auf "einen 
Philologen" (ba"t) al-"ulamä' bil-luga); aber in einer Glosse ist der Name Abü 
<Amr's nachgetragen - gewiß zu Recht: die Verwandtschaft mit der Anekdote 
ist nicht zu übersehen 33. Der Kern des Problems ist hier, in der Kürze des 
doxographischen Referates, deutlich herausgearbeitet: es geht um die Verbind
lichkeit der göttlichen Offenbarungsaussagen. Wenn Gott verkündet, er werde 
jemanden belohnen, so tut er dies auch; wenn er dagegen mit Bezug auf die 
Muslime sagt, er werde sie strafen, so wird er sich nicht daran halten - aus 
Edelmut. Interessant ist dabei, daß nicht einmal eine zeitliche Höllenstrafe in 
Betracht gezogen wird; auch der Gedanke, daß Gott frei sei in seiner Entschei
dung, also einen Muslim strafen könnte, aber dies nicht zu tun braucht, wird 
nicht geäußert. Der Akzent liegt ganz auf der Heilsgewißheit des Muslims; 
Gottes Edelmut ist stärker als seine Gerechtigkeit. 

Man mag versucht sein, dies damit zu erklären, daß die Formulierung aus 
einer mu·tazilitischen häresiographischen Quelle übernommen ist. Jedoch wird 
in einem unmittelbar vorausgehenden Passus, der sich eng mit Abü ·Amr's 
Ansichten berührt und vermutlich· den gleichen intellektuellen Hintergrund 
schildert, die Position in ähnlich eindimensionaler Weise dargestellt 34. Der 
Glaube allein macht selig; die Drohverse des Korans gelten nur für Nicht
muslime. Eine Schriftstelle wie Sure 4/93, aus der sich herauslesen ließ, daß 
ein Muslim, der einen Glaubensbruder ermordet, auf ewig verdammt sein 
wird, wurde eingeschränkt: sie gilt nur für solche, die tatsächlich der Meinung 
sind, Mord sei erlaubt. Dann haben sie ja nicht nur falsch gehandelt, sondern 
auch ihr Glaube ist nicht in Ordnung. Wir erinnern uns, daß die Bakrlya den 
Vers in radikal entgegengesetzem Sinne deutete; sie ist also hier vielleicht mehr 
noch als <Amr b. <Ubaid angegriffen. 

2.2.7.2 Die folgende Generation 

Abü "Amr Ibn al-·Alä' konnte gewiß mit größerem Recht unter die Murgi'iten 
gezählt werden als seine vier zuvor behandelten Zeitgenossen. Er hatte nicht 
nur "Hoffnung" für die Muslime, sondern fand ein Argument, das diese 
Hoffnung zur Gewißheit werden ließ. Aber ob er über den Glaubensbegriff 

31 Text X 11. Paret übersetzt in dem Koranvers: " ... Gott gegenüber Mißachtung gezeigt zu 
haben"; die genaue Bedeutung von fa"ata ist bei den Exegeten umstritten (Paret, Komm. 138 
zu Sure 6/31). 

32 Fa{il 293, 5; so auch Abü r-Taiyib al-Lugawr, Marätib 38, 5. 
33 Text XI 2. 
34 Text XI 3. 
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nachdachte wie die CaiIänlya, wissen wir nicht; er war vermutlich nur Phi
lologe und Exeget. Von ihr trennte ihn ohnehin das Faktum, daß er kein 
Qadarit war. Wie wichtig dies war, erkennen wir am Beispiel jemandes, der 
eine Generation jünger war als er, jedoch von Yabyä b. al-Mubärak al-YazIdI 
(gest. 202/817) 1 in einer Qa~Ide, die dieser über die ba~rischen Grammatiker 
schrieb, neben ihn gestellt wird: 

Abü Salama Bammäd b. Salama b. Dinär ar-Raba I al-Batä'inI, 

eines maulä der Rabta b. Mälik von den Tarn1m, der im Qü I-Bigga 167 
während des Opferfestes/ca. 4. Juli 784 starb 2• Er begegnet mehrfach im Isnäd 
von antimurgi'itischen Traditionen. "Der Glaube nimmt zu und ab", so über
lieferte er von dem Prophetengenossen 'Umair b. Babib al-Ansäri\ und in 
einer Variante ist hinzugesetzt, wie wir uns das vorzustellen haben: "Wenn wir 
an ein Vergehen denken und uns davor fürchten, so heißt das, daß (der Glaube) 
zunimmt, und wenn wir nicht aufpassen, vergeßlich und nachlässig sind, so 
heißt dies, daß er abnimmtM. Oder anders, nach Anas b. Mälik: "Glaube ist: 
sich zu Gott (d. h. zu seiner Existenz) bekennen, (es) im Herzen für wahr 
halten und die Grundgebote (arkän) erfüllen"s. Dabei ist es wahrscheinlich 
kein Zufall, daß er den Ausspruch des 'Umair b. Babib von dessen Enkel Abü 
Ca'far al-IjatmI übernahm, der, als er sich in Ba~ra niederließ, nach Kräften 
das Andenken Cailäns eingeschwärzt hatte 6• Zwar ist Bammäd von Abü Muti' 
al-BalgI auch für Badi!e direkt gegenteiligen Inhalts zum Zeugen angerufen 
worden7• Aber so sehr er beide Standpunkte gewissenhaft - oder unbedenklich 
- festgehalten haben mag, so deutlich ist doch, wo seine Sympathien lagen. 
Er überlieferte das bekannte Badi! vom Glaubensstatus des Ehebrechers, mit 
dem man die Murgi'iten in Verlegenheit zu setzen pflegte8, und er spottete 
über die juristischen Finten der l:Ianafiten 9• • 

Bei der Qadarlya hielt er sich stärker zurück. Zwar finden wir ihn im Isnäd 
von Badllen, die in der Auseinandersetzung mit ihr eine Rolle spielten, aber 
nur bei solchen, die zur Zurückhaltung mahnen 10 oder auch der Gegenseite 
den Respekt nicht ganz versagen 11. Er glaubte wie jene an einen Urmonotheis
mus; dieser folgt aus dem Bund, den Gott mit den Menschen geschlossen hat, 
als sie noch in den Lenden Adams ruhten. So hat man auch die fitra zu 

1 Zu ihm GAS 2/610. 
2 ljalIfa, Tab. 537 nr. 1878 und Ta'Tlb 691, 10. Ibn an·Nadrm hat als einziger "Mubarram 165" 

(Fihrist 283, 14). Zu dem Vers vgl. Qiffi, lnbäh I 330, 7. 
3 SuyütI, La'ällI 37, - Hf.; zu 'Umair b. l:Iabrb vgl. Ibn 'Abdalbarr, lstl'äb 1213 nr. 1979. 
4 Ib. I 38, 7 H. 
5 Ib. I 34, 10 ff. 
6 VgI. dazu Anfänge, Index s. n. 
7 SuyüfI I 38, 12 ff. Wieder anders ibo 43, 5 ff. 
8 l:lilya VI 256, 10 ff.; dazu oben Bd. I 204. 
9 Cäbi~, l:layawän III 18, 5 ff. 

10 HT 156f. 
11 Ib. 167; nach l:Iumaid at-TawII (gest. 142/759), der sein Onkel mütterlicherseits war. 
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verstehen, über die damals so viel nachgedacht wurde. Jedoch ist sie, wie Ibn 
Qutaiba ergänzt, für I:Iammäd abweichend von den Qadariten nicht identisch 
mit dem Islam; man wird darum auch nicht für sie belohnt. 

Ibn Qutaiba, I$lii~ al-galat, in: MUSJ 4411968/171, 4ff. Ich habe in HT 112f. 
diese Position wohl zu nahe an die der Qadariten herangerückt. Im übrigen 
hätte ich schärfer zwischen dem (sehr kurzen) Referat der Lehre I:Iammäds 
und der folgenden Ausdeutung durch Ibn Qutaiba unterscheiden sollen. 

Er war zwar Philologe wie Abü 'Amr 12; aber seine Domäne war in der Tat 
das l;IadTt. Allerdings hielt er auch auf diesem Gebiet Grammatikkenntnisse 
für unerläßlich 13; das hing vermutlich damit zusammen, daß er sehr auf die 
Bewahrung des genauen Wortlautes achtete 14. Auch von der Koranlesung 
verstand er etwas, ohne freilich eine solche Koryphäe zu sein wie Abü "Amr 15. 

Im Gegensatz zu diesem war er wiederum mau/ti. Sein Großvater war ver
mutlich noch Sklave gewesen; die Genealogie geht nicht über diesen hinaus, 
und sein Name scheint zu verraten, daß man ihn um einen Dinär gekauft hatte 
- immerhin etwas teurer als den Ahnherrn von I:Iammäds Namensvetter und 
Zeitgenossen Bammäd b. Zaid b. Dirham (gest. 179/795) 16. l:Iammäd war 
Tuchhändler (bazzäz) und handelte offenbar vor allem mit Futterstoffen; daher 
rührte seine Nisbe al-Batä·ini17• Gewiß war er nicht arm; dennoch klagte er 
darüber, nicht mehr als 300 Dirham flüssig zu haben 18. Man erklärte sich dies 
damit, daß er bei seinen Geschäften nichts verdienen wollte, vor allem un
rechtmäßigen Gewinn scheute 19; das gehörte zum Image des ehrlichen Kauf
manns. Er hat angeblich 70 Frauen geheiratet; nur mit dem Nachwuchs klappte 
es nicht. Spätere Generationen nahmen das für einen besonderen Beweis von 
Enthaltsamkeit und zählten ihn unter die abdiil - wa-lliihu a·lam 20• 

Wie weit DInär und Dirharn immer Sklavennamen waren, bleibt noch zu 
untersuchen. Eine Sklavin namens Danänlr begegnet bei SuyütI, al-Mustag,raf 
min abbar al-gawiirt 28 ff. nr. 18. Andererseits finden wir Dlnär als Namen 
eines reinen Arabers bei Ibn al-FaraQr, Ta'rtb al- 'ulama' bil-Andalus I 31 nr.51; 
in vorislamischer Zeit gab es die Banü DInär b. Naggär (Ibn I:Iazm, Gamhara 
350, 1 ff.; Ibn Duraid, IStiqiiq 454, 12; TabarI, Index s. n.). Ein Dichter hieß 

12 Dazu Marzubäni, Nür al-qabas 47, 1Uf.; Siräfi, Aqbär an-nabwiyin al·Ba~riyin 42, apu. ff.; 
QiftI, lnbäh I 329 f. nr. 220; Yäqüt, Irsäd IV 135 ff.; Ibn al-AnbärI, Nuzha 40 H. usw. Das 
Material ist überall gleich. 

13 QiftT, Inbäh I 329, 11 f. 
14 AZ 471 nr. 1221; al-I;;Iatib al-Bagdädi, Kifäya 242, 1 ff. 
15 Ibn al-CazarT, Tab. 1258 nr. 1169. 
16 Zu ihm s. o. S. 371. 
17 TH 20U. nr. 197. Sie steht allerdings nur dort; wahrscheinlich ist sie mehr als Berufsbezeich

nung gemeint. Sam'äni verzeichnet ihn unter dem laqab al-I;;Iazzäz, "der Seidenhändler" (Ansäb 
V 111, 12 ff.). 

18 Fasawi II 194, 3 ff. 
19 Mizän nr. 2251 (1591, 12ff.); Ijilya VI 250, -6ff. 
20 TH 203, -7; zu den abdäl s. o. S.89. Abü Nu'aim berichtet keine charakteristischen Züge 

seiner Frömmigkeit, sondern hat fast nur l:Iadire (1:lilya VI 249 ff.). 
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DInär b. Bädiya (lstiqäq 409, 2), ein anderer Dirham b. Yazld al-AusI (GAS 2/ 
287). Der Ansatzpunkt der Benennung kann ebenso der Glanz des Gesichtes 
gewesen sein wie der Kaufpreis, vielleicht auch nur allgemein die Tatsache, daß 
jemand als Sklave gekauft worden war. Vgl. jetzt auch Sub let, Le voile du nom 
58. 

l;Iammad hatte früh zu sammeln angefangen. Bereits i. J. 114/732 kam er zum 
erstenmal nach Mekka, im Todesjahr des 'Ara' b. AbI Rabab, wie er vermerkt 21 • 

Auch Qatada (gest. 117/735) hat er noch gehört22• Sein Mu~annafist in Spanien 
gelesen worden 23; für Basra war dieses Werk neben dem des Sa 'Id b. AbI 
'Arüba 24 und dem des Rah( b. SabIh 25 eine der ersten systematischen Zusam
menstellungen dieser Art. Er arbeitete mit schriftlichen Aufzeichnungen26; 

jedoch glaubte man zu wissen, daß er sein Material so gut im Kopf hatte, daß 
er, als ihm jemand das »Buch" des Qais b. Sa'd (gest. 119/737) verschlampte, 
alles aus dem Gedächtnis rekonstruieren konnte 27• Seinen Schülern erlaubte 
er, mit- oder abzuschreiben; Yahya b. Ma'In hat später 18 solcher Kolleghefte 
verglichen, um die Fehler auszumerzen28• Auf die Dauer empfand er seinen 
Ruhm als Plage. Er war überlaufen, und jeder wollte ein persönliches Diktat 
haben29• So hielt er sich einen mustamli; der junge SIbawaih hat zeitweise 
diese Stelle ausgefüllt 30. 

Allerdings kroch bei diesem Sammeleifer so manches unter, was späteren 
Generationen ein Dorn im Auge war. Schon Ibn Sa 'd hat darauf hingewiesen 31. 

l;Iammad verfaßte anscheinend die erste Sammlung von IsralIIyät32• Iyas b. 
Mu'äwiya hatte ihn, als er noch ein Junge war, einmal bei der Hand genommen 
und ihm prophezeit, daß er ein qä$~ werden würde - wahrscheinlich, weil er 
ein so gutes Gedächtnis hatte. Mittlerweile war dieses Berufsziel nicht mehr 
ganz so begehrt; aber er gab zu, als solcher aufgetreten zu sein 33. Anstößig 

21 Fasawi III 347, 2. 
n Ib. 11 282, 4 f. 
23 Ibn Ijair, Fahrasa 134, 1 ff. Wahrscheinlich identisch mit dem K. as-Sunan bei Ibn an-Nadim 

(Fihrist 283, 14 f.). 
24 Dazu oben S. 63. 
25 S. O. S. 104. Vgl. auch Azmi, Studies 128. 
u; So z. B. des l:Iammad b. Abi Sulaimän (Azmi 82). 
27 Fasawi 11 153, 12f. und III 29, 10 ff.; dazu Azmi 159. 
28 Azmi 129 und 231. Zum Umfang seiner Sammlungen vgl. auch Abbott, Papyri II 67 ff. und 

160 f.; dazu Stauth, Mugähid 82 ff. und 102. Im Irak stellte ein Jahrhundert nach ihm 'Abdalläh 
b. Mubammad Ibn al-Marzubän al-BagawI, bekannt als Ibn Bint ManT' (214/829-317/929!) 
eine Anzahl seiner Traditionen zusammen; das Werk ist in einer Handschrift der Chester 
Beatty Library noch erhalten (vgl. Katalog III 12 f. nr.3524.2; dazu Arberry in: IQ 3/1956/ 
200. 

2.9 Sam 'änT, al-lmlä' wal-istimlä' 11, 12 H. 
30 Ib. 105, 13 ff.; Yäqüt, lrsäd IV 135, 8 ff.; QiftT, Inbäh II 349, 14 und 350, 3; Weisweiler in: 

Oriens 4/1951/52. Sellheim liest Marzubänr, Nür al-qabas 95, 7 falsch yastamillu statt yastamti. 
31 15 VII2 39, 21 f.; die Bemerkung wird dann häufig wiederholt. Vgl. auch Fasawi 11 194, 7 ff. 
32 So Kister in CHAL I 354. 
33 15 Vlh 39, ult. f.; vgl. zur Illustration die von ihm überlieferte märchenhafte Geschichte, 

wonach der Prophet im Paradies einen Apfel erhält, aus dem eine Huri hervorkommt, die für 
'UImän, den Märtyrer (!), bestimmt ist (Suyüfi, La'äli I 314, 6 ff.). 
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aber waren vor allem die anthropomorphistischen I:IadI!e, die er überlieferte; 
Fück hat die wichtigsten von ihnen zusammengestellt34• Man hat später ver
schiedene Erklärungen für diese Tatsache gefunden; u. a. erzählte man, er habe 
sie von einem Besuch in "Abbadan mitgebracht35• In der Tat überlieferte er ein 
Gebet des Propheten, in welchem dieser um einen Blick auf das göttliche 
Antlitz bittet36 j Gott ist, so sagte er anderswo, ein ewiges Licht, das weder 
Tag noch Nacht kennt37• Den Zuwachs (ziyada), den die Seligen laut Sure 10/ 
26 im Paradies zu erwarten haben, deutete er als die visio beatifica; das tat 
man zu seiner Zeit auch unter den Anthropomorphisten in Transoxanien38• 

Aber l:Iammad hatte es vermutlich nicht daher, ja nicht einmal unbedingt aus 
"Abbädän. Denn auch Aiyüb as-SabtiyanI soll geglaubt haben, daß man Gott 
sehen und anfassen könne39; er hatte, wie l:Iammad von ihm berichtete, die 
Mu"taziliten beschuldigt, daß nach ihrer Ansicht im Himmel nichts sei40• 

Interessant ist hierbei, daß die Mu"tazila später gegen l:Iammad gar nicht 
polemisierte. Sie versuchte eher, ihn für sich zu reklamieren. MaqdisI bringt 
von ihm ein Badi!, dem zufolge selbst Gabriel von Gott durch Vorhänge 
getrennt ist, ihn also nicht sieht41 • MarzubänI ruft Yahyä b. Main zum Zeugen 
dafür an, daß l:Iammäd die ru'ya-l:IadI!e nur weitergab, weil er nichts, das 
ihm verläßlich überliefert schien, verlorengehen lassen wollte 42. Mit Spott 
bedachte man vielmehr einen Koranleser, der bei Abü "Amr Ibn al-"Alä' studiert 
hatte, aber sich nur wenig um BadI! kümmerte: 

Abü I-Mungir Sallam b. Sulaimän at-TawII al-Qäri', 

einen Klienten der Muzaina, der i. J. 171/787-8 starb 43. Nun hatte er auch 
anscheinend gegen die Qadariten geschrieben; Ibn an-Nadlm hat nur keine 
Titel mehr finden können44• Die Mu"taziliten verdrehten seine kunya zu Abü 
I-Mudbir, was ungefähr so klang wie "der Rückschrittler", und sie erzählten 
sich Witze von ihm wie den, daß er vom Minarett aus beobachtet habe, wie 
einer seiner Diener mit einer Sklavin von ihm schlief, er ihn dann aber 
freigelassen habe, als dieser sich darauf berief, daß Unzucht vorherbestimmt 

.l4 In: Festschrift Kahle 95 ff. = Arabische Kultur und Islam im Mittelalter 267 ff., dort S. 269 ff. 
Dazu auch unten Kap. D 1.2.1.1 und 1.2.1.4-5. 

35 Fück 271; Ritter, Meer der Seele 445. Ibn l;Ianbal, der diesen Anthropomorphismus teilte, 
bringt in seinem K. al- 'Ilal bezeichnenderweise keine einzige negative Stellungnahme zu 
l;Iammäd. 

36 Ibn Manda, Radd 'alä I-Gahmiya 96, 7 ff. 
37 Ib. 99, 4 ff.; auch Tabari I 59, 18 ff. 
38 Ib. 95, 3 ff.; dazu Fück 269 und unten S. 550 f. 
39 Ibn Abll-Badid, SNB III 236, - 4 f. nach dem K. at-Ta$affub des Abü I-Busain al-Ba~ri. 
40 QahabI, 'U[üw 164, 8 f. Die Vorstellung von dem "Zuwachs" wurde in einem l:Iadit auch von 

dem ba~rischen Asketen Täbit al-Bunäni verbreitet (Ibn BanbaI, Radd 'alä l-Gahm;ya 63, 
Hf.). 

41 Bad' I 182, 1 H. 
42 Nür al-qabas 48, 5 ff.; vgl. auch Ibn Abi l-l;Iadid, SNB III 225, 9. 
43 Ibn al-Cazari, Tab. I 309 nr. 1360. Zu seinem Badi! vgl. 'Uqaili, f)u'afä' 11 160 nr.666 und 

MiUin nr. 3345; er überlieferte u. a. von Yünus b. 'Ubaid. 
44 Fihrist 230, - 8 ff. 
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sei 45• Dennoch war der Qadarit eAmr b. F:fid al-UswärI bei seinem Begräbnis 
mitgegangen46• - Eine ähnlich schlechte Presse hatte bei den Muetaziliten 

Abü I-Murannä Mueäg b. Mueäg b. Na~r al-eAnbarT, 

ein Schüler des eAbdalläh b. eAun und des Sulaimän at-TaimI47, der von Ende 
119/Ende 737 bis Rabl 11 196/Dez. 811 lebte 48 und kurz nach Hammäd b. 
Salama's Tode in Ba~ra das Richteramt übernahm. Er war an sich ein gelehrter 
Mann, Koranleser wie die zuvor Behandelten49 und als Jurist ein echter Ba~rier. 
Abü BanIfa schätzte er gar nicht50; bei der Glaubensformel erlaubte er das in 
sä'a lläh, das die Murgi'iten so sehr ärgerteSt. Aber mit seinem Anthropo
morphismus eckte er an. Er soll sich haben verleiten lassen zuzugeben, daß 
Gottes Fleisch sich nicht unterscheide von einem Stück Opferfleisch, aus dem 
er sich gerade Sauerbraten machte. Gott war für ihn ein männliches Wesen, 
und solche, die es genau wissen wollten, hatten sich von ihm bestätigen lassen, 
daß jenem zu seiner Männlichkeit nichts fehle 52• Nun sind dies Topoi und 
Übertreibungen; man hatte letzteres auch schon von MugIra b. Sa eId erzählt-53 • 

Immerhin setzte man voraus, daß Mu<äd zu l:Iammäd b. Salama ein gespanntes 
Verhältnis hatteH • Aber wir finden ihn doch im Isnäd eines anthropomorphi
stischen Prophetenwortes, das er von diesem überIieferte55 • Und vor allem: er 
trat den Mu'taziliten zu nahe, wo immer er konnte. 

Er tat dies auf zweifache Weise. Zuerst mit mündlicher Propaganda: er war 
es, der Qatädas Wort über die "Einzelgänger" (mu'tazila) überlieferte 56, und 
er verbreitete mehrere der uns bereits bekannten Invektiven gegen 'Amr b. 
'Ubaid57• Seine Berichte lassen erkennen, daß er selber noch bei 'Amr studierte 
und anscheinend erst allmählich desillusioniert wurde; er hat auch den Auf
stand i. J. 145 noch mitgemacht58 • Aber später betonte er, daß man von <Amr 

45 Ib. und l:Iäkim al-CusamI, Risälat [bits 59, 9 ff. Weitere Geschichten bei CusamI, ibo 64, 10 ff. 
und 79, 4ff. 

46 Cäbi~, Bayän 11 234, 7 f.; zu ihm s. o. S. 81 ff. 
47 TB XIII 131, 5 f. Für Ibn 'Aun vgl. noch Ibn E:Ianbal, '[Ial 295 nr. 1920 und 310 nr.2016; 

Mu'äg bewahrte Aufzeichnungen von ihm (Azmi, Studies 75). 
48 Zu den Daten vgl. IS Vlh 47, 22ff.; Ijallfa, Tab. 544 nr.1917. Das Geburtsdatum mag aus 

dem Lebensalter (77 Jahre laut Ibn Sa'd) errechnet sein; jedoch wird es auch durch eine 
Aussage des Yal)yä al-Qanän gestützt (TB XIII 131, 14 f.). In seinem Ta'rib hat Ijallfa ihn 
versehentlich unter 117 eingeordnet; auch 195 statt 196 ist dort verkehrt (514, ult. und 754, 
12). 

49 Ibn al-GazarI, Tab. II 302 nr. 3622. 
50 FasawI 11 786, 2 f. 
51 Ibn Bana, lbiina 48, 13; dazu Bd. I 225 f. 
52 l:Iäkim al-GuSami, Risälat Iblis 31, 5 ff. und Ibn AbI l-I:Iadld, SNB 1II 224, ult. ff., nach der 

gleichen Quelle. 
53 As'arI, Maq. 7, 4f.; dazu unten Kap. D 1.2.1.4. 
54 CusamI, ibo 31, 6 f. = SNB III 225, 8 f. 
55 Suyüti, La'äli I 25, apu. ff. nach dem Musnad des Ibn l:Ianbal. 
56 Ibn l:Ianbal, 'I/aI101 nr. 607; dazu oben S. 338. 
57 Text VI 1; Trad. Pol. 29 nr. 14 und 33 nr. 17 (dazu oben S. 305). 
58 WakI' II 154, 1 ff. 
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nicht überliefern dürfe59; als Yahya b. Sa"id al-Qattän dies immer noch tat, 
soll er ihn deswegen in der Moschee von Ba~ra öffentlich getadelt haben60• 

Auch die Version der Cailan-Legende, die er in Umlauf setzte, richtete sich 
gegen die heroisierende Fassung, welche die Mu"taziliten liebten61 • Der zweite 
Tort aber, den er ihnen antat, war, daß er ihr Zeugnis nicht annahm 62; 

jemanden, der die Geschaffenheit des Korans vertrat, soll er sogar als zindiq 
betrachtet haben63 • 

Damit bekam der Konflikt eine neue Dimension; individuelle Kritik wan
delte sich in offizielle Diskrimination. Mu'ag gehörte dem gleichen Stamm an 
wie die beiden letzten großen Richter-Gouverneure der Stadt, Sauwar b. 
"Abdalläh und 'Ubaidallah b. al-Basan al-'Anbari64; dem ersteren hatte er in 
jüngeren Jahren gelegentlich zur Seite gestanden65, mit dem letzteren war er 
entferrit verwandt66• Muhammad b. Sulaimän b. 'Ali, der Gouverneur von 
Ba~ra, hatte ihn um 170/786, noch unter al-Hädi, zum qäl(li gemacht67; jedoch 
setzte er ihn einige Zeit später ab, als Mu"ad einen hohen Verwaltungsbeamten 
von Fars, der im Verdacht stand, seinen Sohn ermordet zu haben, hatte ins 
Gefängnis werfen lassen 68• Im Ragab 1811Sept. 797 wurde er dann von Harün 
ar-Rasid erneut ernannt, und nun blieb er bis Ragab 1911Mai 807 im Amt69• 

Aban al-Lahiqi widmete ihm ein Glückwunschgedicht, das uns noch erhalten 
ist70• Die Mu"taziliten liefen zwar gegen ihn Sturm; aber als er wegen der 
Beschwerden vor den Kalifen zitiert wurde, erlangte er volle Rehabilitation 71. 

Erst nach zehn Jahren mußte er zurücktreten; er war angeblich so verhaßt, 
daß sein Nachfolger an dem Ort, wo er (wohl im Hof der Moschee) Recht 
gesprochen hatte, die Kiesel waschen ließ72. Mu'ag mußte sich verborgen 
halten und ging nach Bagdad73 • Dennoch hat bei seinem Tod der Statthalter, 
ein Muhallabide, über seinem Sarg das Gebet gesprochen74• 

J~ TB XII 184, 10 ff. 
60 Vgl. Text VI 1, Kommentar. 
6\ Trad. Pol. 35 nr. 20; Anfänge 195 f. und 220. 
62 Waki II 149, pu.; auch Ibn Banbai, 'llal 377 nr. 2504. 
63 Fasawi III 394, 4 ff. Man beachte den frühen Zeitpunkt. 
64 Zu seiner Genealogie vgl. Wakill 137, apu. ff. und TB XIII 131, 3 ff. 
6J Waki 11 83, 13 ff. 
66 Vgl. dessen Genealogie (oben S. 155, Anm. 23). 
!i7 Ijallfa, Ta'rl!? 708, 5. 
68 Waki 11 140, 4 ff. 
69 Ib.II 145, -4ff. und 154,7. 
70 Süli, Auräq ($u' arä') 28, 6 ff. 
71 Waki 11 149, pu. ff. und 151, 9 ff.; auch TB XIII 132, 5 ff. 
72 Ib. 154, 8 ff. Daß man eine Kanzel abwusch, um sie von der Befleckung durch ihren bisherigen 

Inhaber zu reinigen, kam häufiger vor (vgl. Bosworth in: TabarT, History, übs. Bd. XXXII, 
S. 101, Anm. 319). 

73 Ib. 154, - 6 f. 
74 IS Vlh 48, 1 f. 
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2.2.8 Die Mu'tazila in Ba~ra während der zweiten Hälfte des 2. Jh. s 

Mu'äg b. Mu'äg hat die Mu'tazila verfolgt, aber offensichtlich nicht die 
QadarIya; er überlieferte BadI! von Sa'Id b. AbT 'Arüba und 'Auf al-A'räbI'. 
Um 150 ist im allgemeinen Bewußtsein die Trennung zwischen beiden Gruppen 
vollzogen2• Das war u. a. wohl ein Ergebnis des Aufstandes von Jahre 145. 
Durch diesen erklärt sich vermutlich auch, warum Mu'äg so rigoros vorgehen 
konnte; man wußte, daß er, obwohl selber an der Rebellion beteiligt, das 
Faktum später bei der Zeugenvernehmung in Anschlag brachte3 • Immerhin 
konnten zu seiner Zeit, also um 180 H., die Mu'taziliten in der Stadt wieder 
Selbstbewußtsein zeigen; das geht aus ihrer Beschwerde gegen ihn hervor. In 
dem ersten Jahrzehnt nach dem Aufstand war dies anders gewesen. Noch i. J. 
156 wird 'Amr b. Saddäd hingerichtet4; bis dahin konnten die Putschisten sich 
in der Stadt noch nicht öffentlich blicken lassen. Mehrere Verwandte des Nafs 
az-zakTya waren nach 145 ins Gefängnis geworfen worden und dort gestorben5; 

vielen Helfern dürfte es, soweit sie nicht fliehen konnten, kaum anders ergan
gen sein. Die Mu'tazila verlor, wie wir am Schicksal der du'ät erkannten, ihre 
wichtigsten Kader. Ihre eigentliche Renaissance erreicht sie erst bei Hofe; dort 
hat sie jedoch alles getan, um die Beziehung zu den mu'tazila des Aufstandes 
zu lösen6• 

Aber damit greifen wir weit voraus. In Ba~ra war die Mu'tazila im Bürger
tum verwurzelt und legte Wert auf Kontinuität. Wie sie dies bewerkstelligte, 
zeigt ein Dokument, das vielleicht um 160 entstanden ist, die bereits erwähnte 
Qa$Ide eines mu'tazilitischen Dichters, des Safwän b. Safwän al-An~ärI. 

2.2.8.1 $afwän al-An~äri 

Alles, was wir über ihn wissen, geht auf Gähi~ zurück. Dieser erwähnt ihn 
mehrfach unter dem Namen Safwän b. Safwän 1; Safwän b. IdrTs bei Yäqüt2 

ist, da ohnehin in einem Sekundärzitat stehend3, gewiß ein Irrtum. Gäbi~ hat 
ihn noch gekannt4• Er hatte sich eine Zeitlang in Multän am Hofe des Däwüd 
b. Yazld b. I:Iätim aufgehalten S, eines Muhallabiden6, der i. J. 170/787 für 

1 TB XIII 131, 6. Ibn Hanbal übertreibt, wenn er 'Ilal 377 nr.2504 sagt, Mu'äd habe das 
Zeugnis der Qadariten nicht angenommen. 

Z Vgl. Kassl, Rigäl 283, 1 f. und vorher. 
3 WakI' II 154, 1 ff. 
4 S. o. S.331. 
5 Vgl. die Liste bei Veccia-Vaglieri in: A Francesco Gabrieli 338. 
6 Vgl. die Bemerkung des NaHäm in seinem K. an-Nakl (5. 120 in meiner Fragmentensamm-

lung). 

1 I:Iayawän VII 76, 4; 77, 10; 114, 2. 
I Mäd VII 225, H. 
3 Nach Cäl,Ji~, Bayän I 22, 6. 
4 I:Iayawän VII 76, 4 (wenn die Ergänzung des Herausgebers stimmt); wohl auch ibo 114, 2. 
5 I:Iayawän VII 114, 2; auch 76, 4 f., wo aber falsch Mazyad statt Yazid (wie im übrigen auch 

Ag. XX 105, 13). 
6 Ibn Hazm, Camhara 370, 7 f. 
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kurze Zeit seinem Vater als Gouverneur von IfrIqiya nachgefolgt war und 
nach wechselvoller Karriere in abbasidischen Diensten i. J. 184/800 von Härün 
als Statthalter über Sind gesetzt wurde7• Dieses letzte Amt hat er anscheinend 
bis zu seinem Tode i.J. 205/820-21 innegehabt8• Auch Safwan war damals 
wohl nicht mehr jung; er hat sich vor 168/784 bereits mit Bassar b. Burd 
herumgestritten9• Jedoch ist er noch einmal nach Ba~ra zurückgekehrt; er hat 
Gahi?: von der Elefantendressur erzählt, die er in Indien beobachtet hatte 10. 

Wa~il hat er also wohl nicht mehr erlebt. 
Wenn wir nach den erhaltenen Fragmenten urteilen, wirkt er wie ein 

mu'tazilitischer Apologet. Jedoch ist dies vermutlich eine optische Täuschung, 
die auf das Konto des Gahi?: geht; dieser nämlich benutzt ihn in seinem K. al
Bayan wat-tabyin als Kronzeugen für die Anfänge der Bewegung und den 
Streit mit Bassar. Wir wissen, daß Safwan auch über andere Themen schrieb, 
über die Palme z. B. 11, und in Multän hat er sich ja wohl als Panegyriker sein 
Brot verdient - wie im übrigen auch andere Dichterkollegen, etwa SarI al
gawani12• Die Qa~Ide, um die es uns an dieser Stelle geht, gehört vielleicht in 
den Kontext der Auseinandersetzung mit Bassar; daher die oben vorgeschlagene 
Datierung. 

Diese ist allerdings keineswegs gesichert; statt Bassär wird hier nämlich ein Ibn 
I:IauSab angeredet. Verwandt ist nur die Thematik: Ibn l;Iausab hatte Wä$il 
offenbar als den "Garnspinner" bezeichnet, wie auch Bassär dies getan hatte 
(vgl. Text XII 1, v. 1 und 12 mit Kommentar; dazu oben S.238). Zu den 
Gedichten Safwäns gegen Bassär s. o. S. 8 f. und 13, Anm. 67; auch unten 
S. 394 f.; zu seiner Darstellung von Wä$ils Auftreten vor 'Abdalläh b. 'Umar b. 
'Abdal' aziz oben S. 242. Ein Vers zum Lob von Wä$ils Wortgewandtheit findet 
sich bei Cälti?-, Bayän I 22, 6 (übernommen bei Ka'bI, Maq. 65, 10 und Yäqüt, 
Jrsäd VII 225, 3). Zu einem weiteren Vers, der vermutlich eher von Asbät b. 
Wä$il as-SaibänI stammt, vgl. Bd. I 105 f. 

2.2.8.1.1 Das Bild der frühen Mu'tazila in $afwans Qa~"ide 

Safwan scheint die uns hier interessierende Qa~Ide in Basra verfaßt zu haben; 
nach Bagdad ist er offenbar nie gekommen 1. Sie spiegelt die beginnende 

7 Tabari 111 649, 15 f. Weitere Einzelheiten hat eh. Pellat in seiner Studie über den Dichter in: 
Festschrift Wickens 21 ff. zusammengetragen (dort S. 22 f.); ~gl. auch Miles, Numismatic 
History of Rayy 52 f .. und jetzt MacLean, Religion and Society in Arab Sind 106. In seiner 
Jugend, unter al-MahdI (158/775 -169/785), war er anscheinend einmal der zandaqa bezichtigt 
worden, jedoch nach einem Schuldbekenntnis freigekommen (Ibn l:Iazm, Gamhara 370, 15 f.). 

g Tabari III 1044, 9. ijalifa hat stattdessen das Datum 200/815 (Ta'nb 763, 15); jedoch ist da 
vermutlich nur eine Fünf für eine Null verlesen. Die Nachricht ist bei TabarI enger mit dem 
Kontext verknüpft. 

9 S. o. S. 8ff. 
10 I:Iayawän VII 114, 2ff. 
11 I:Iayawän VII 78, 5 f. 
12 Vgl. die Qaside in seinem D"iwän (ed. Dahhän) 151 H., übs. bei Rescher, Beiträge zur arabischen 

Poesie 11 42 ff. (vgl. dort S. 48 v. 78); zu ihm GAS 2/528 f. 

1 Der Ta'rib Bagdäd hat zu ihm keinen Eintrag. Auch das K. al-Agäni oder andere Dichteran
thologien nennen ihn nicht. 
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Überhöhung der Frühzeit innerhalb der Schule. Die politischen Verwerfungen 
werden ausgespart; das Markenzeichen der Gemeinschaft, in welchem man 
offenbar auch deren Kontinuität ausgedrückt sah, ist der äußere Habitus. 
Dieser wurde, wie wir sahen, allenthalben mit scharfem Auge beobachtet. Fast 
stereotyp wiederholen sich bei den Biographen die Bemerkungen darüber, wer 
sich im Alter Bart und Haare färbte 2 oder wer sich in Seide kleidete 3• Ein 
Mu'tazilit tat dies offenbar nicht; die Gegner des 'Amr b. 'Ubaid dagegen 
dachten anders. Allerdings muß man sich hüten, die Grenzen zu scharf zu 
ziehen; auch unter den Traditionariern war das Haarefärben nicht allgemein 
üblich, und die Mu'taziliten haben alles, was an ihrem puritanischen Gehabe 
revolutionär aussah (z. B. die Wollkleidung), nach 145 vermutlich abgelegt. 
Das Bild, das man sich voneinander machte, war ohnehin durch Vorurteile 
getrübt: der Philologe Abü Zaid al-An~ärT, Schüler des 'Amr b. 'Ubaid, hatte, 
wenn er Kolleg für die a$l;äb al-I;adil hielt, immer Angst, daß ihm die Sandalen 
gestohlen würden 4; für ihn waren die I:IadT!leute offenbar nur diebische Pro
leten. 

Das Färben des Bartes war eine persische Sitte gewesen; es findet sich jedoch 
in Arabien schon in vorislamischer Zeit (Morony, lraq 259 f.). Die Prozedur 
war langwierig und schmerzhaft, zumindest wenn man einen schwarzen Ton 
erzielen wollte; Henna bereitete keine Schwierigkeiten (Morier, Reisen 289 f.). 
Wie Aiyüb as-SabtiyänI und seine Genossen verhielten sich später manche 
Mystiker, die mit dem taqassuf der SüfIs nicht einverstanden waren, so etwa 
Ibn 'Atä', der Schüler Cunaids, der den sog. Tatstr des Ca 'far a$-Sädiq redigierte 
(Massignon, Passion 21 133 f./engl. Übs. I 93; dazu Bd. I 303 f.). 

Safwän schildert das Auftreten der du 'ät; einige von ihnen nennt er mit 
NamenS. Die Einzelheiten, mit denen er sie beschreibt, erschließen sich uns 
nur zum Teil; wir wissen zu wenig über die Realien Bescheid. Da ist zuerst 
die Kopfbedeckung. Die du'ät trugen einen Turban "über weißem Haar"6 (das 
sie also nicht färbten). Das war damals noch nicht überall Mode; in Syrien 
hielt man sich in der Mehrheit wohl noch an die bis heute übliche küfiya 7. 

Im Irak allerdings war der Turban vermutlich schon weit verbreitet; viele 
I:Iadlte reden von ihm 8. Die mu'tazilitischen Missionare trugen ihn nach der 
Art, die damals "in den Männerversammlungen (ma'äSir) bekannt" war 9• Das 
klingt so, als habe man ihn zu besonderen Gelegenheiten aufgesetzt - vielleicht 

2 50 etwa bei Ibn 5a'd oder im PikT aIJbär I${ahän des Abü Nu'aim; vgl. auch die Liste bei Ibn 
I:Ianbal, 'Ilal 184, 14 ff. Dazu I:IallmI, Su'ab al-imim III 85, 8 ff.; Ibn ad-Dawädäri, Kanz ad
durar I 380, 1 ff.; Mez, Renaissance 369 f.; Juynboll in: Arabica 33/1986/49 ff. 

3 Vgl. die Aufzählung bei Ibn Qutaiba, ASriba 82, - 5 ff. 
4 QiffI, lnbäh n 33, 10 ff. 
S Text XII 1, vv. 1- 2 und 4. 
6 v.20. 
7 5. o. Bd. I 138; dazu Ee V 734 f; s. v. Libäs. 
R Conc. IV 348 f. s. v. 'imäma und Wensinck, Handbook 232; auch KulInI, Käfi VI 460 f. Zur 

Turbantracht unter den Abbasiden vgl. Ahsan, Sodal Lire 31 f. 
9 v.17. 
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auch nur unter Beduinen; ma'äsir läßt sich ebensogut mit "Stammesversamm
lungen" übersetzen. In der Tat galt der Turban als "Zeichen der Würde in der 
Versammlung (nadi) " 10; für den battb war er ebenso wie der Stab unerläßlich 11. 

Daß es sich um eine arabische und auch beduinische Sitte handelte, unterliegt 
keinem ZweifeP2; reiche mawäli trugen, wie wir sahen, manchmal eine ira
nische qalansuwa 13. Wenn allerdings Safwan sich vorstellt, daß die du 'ät bei 
ihren Auftritten sich beduinischer Sitte anpaßten, so können wie nicht mehr 
sicher sein, daß zu seiner Zeit die Mu'taziliten inBa~ra gleichfalls einen 
Turban trugen. Wir wissen auch nicht, ob das Kleidungsstück in einer bestimm
ten Form angelegt wurde; Safwän sagt nur, daß die Missionare ihn "mehrfach 
wanden" 14. 

Ihre Sandalen hatten zwei Mittelriemen 15; von eAbdalläh b. eAun heißt es 
demgegenüber ausdrücklich, daß er seine Sandale nur mit einem Riemen 
festhielt 16 • An ihrem Lendenrock (izär) schnitten sie die Fransen ab l7; das 
erzählte man auch schon von angesehenen Prophetengenossen 18• Weite Ärmel, 
die in dem gleichen Vers erwähnt werden, waren allgemein ein Zeichen 
mittelständischer Würde; auch Aiyüb as-SabtiyänI legte darauf Wert 19. Leider 
erfahren wir nicht, ob sie kurz oder lang waren. Aiyüb nämlich trug sie lang; 
Süfls dagegen schnitten sie (später?) in der Hälfte ab, wie sie auch ihr Ober
gewand nur bis zur Mitte der Beine herunterfallen ließen 20. 

Den stärksten Symbolcharakter hatte wie eh und je die Haartracht. Die 
Sendboten Wä~ils stutzten ihre Schnurrbärte und rasierten sich offenbar auch 
die Unterlippe kahp1. Normal was das anscheinend nicht. Wer nicht wie ein 
Frömmler wirken wollte, ließ seinen Schnurrbart wachsen und trug langes 
Haar22. Man versuchte den Fall mit I:Iadlten zu regeln 23; dadurch wurde die 
Sache noch komplizierter. Bei selbstbewußten Arabern spielte auch ein psy
chologisches Moment mit: das Abschneiden des Bartes war eine beliebte Art 

10 So Abu l-Aswad ad-Du'ali bei Cähi~, Bayän III 100, 6. 
11 Bayän III 92, 4 f. 
12 Ibn AbI Zaid al-QairawänI, Cämi' 228,5 ff.; wohl auch Ag. VII 75, 14 (vgl. 75, 10). 
13 S. o. S. 345 und 362. 
14 v. 20. Aus anderen Quellen erfahren wir, daß in den Städten anscheinend das sog. tabannuk, 

das Befestigen des Turbans unter dem Kinn, nicht üblich war (BadrI Muh. Fahd, al- 'Imäma 
16f.). 

IS v.21. 
16 S. O. S. 362; dazu Wensinck, Handbook 213 s. v. Shoes. 
17 v.20. 
18 Bubäri, Libäs 6. Zum izijr vgl. Ahsan, Social Life 34 f. 
19 S. O. S. 345; dazu Ahsan 36 f. und Stillman, Jews in Arab Lands 70. 
20 MubasibI, Ri'äya 100, 18; Sarrag, Luma', übs. GramIich 288. Noch i. J. 822/1419 zwang ein 

Edikt im spätmamlukischen Kairo die Christen und Juden, sich enge Ärmel schneidern zu 
lassen (Maqrizi, Sulük lVI 495, 10 f.). 

21 VV. 20 - 21. 
22 Für den Kreis um Aiyüb as-Sabtiyäni s. o. S. 345 f. und 362. 
23 Vgl. etwa l:ialimi, 5u'ab al-imän III 87, 9ff.; auch Cone. III 91 s. v. särib und Wensinck, 

Handbook 35 und 156. 
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der Züchtigung; man wollte nicht wie ein Sträfling aussehen 24. Unter den 
Asketen aber setzte sich die Sitte durch 25; MuhasibI hat sich über diesen 
Augendienst, mit dem man Verbundenheit mit dem Propheten demonstrierte, 
ereifert26, Auf die Dauer stellte sich die Frage, warum solche Dinge nicht im 
Koran erwähnt waren; man zog sich dann darauf zurück, daß schon Abraham 
sie eingeführt habe, ähnlich wie die Beschneidung27, Natürlich ließ sich an 
BadIlen auch herum interpretieren; der Kalif al-MahdI, dem auffiel, daß Yüsuf 
as-SamtT sich den Schnurrbart gestutzt hatte (und der dies selber also nicht 
tat), zitierte seinen Ahnherrn Ibn ·Abbäs für die Auslegung, daß das i~fä', von 
dem in einem der Prophetenworte die Rede war 28 , nicht mehr besage als daß 
man am Ansatz der Oberlippe29 etwas wegnehme30, Ibn al-AlTr behauptet 
demgegenüber, ibfä' heiße, daß man übermäßig viel wegschneide 31 • So haben 
es wohl auch die Mu·taziliten verstanden - wenn sie denn überhaupt sich 
hierbei auf BadTte stützten. 

Daß diesem äußeren Habitus eine echte innere Gesinnung entsprach, stand 
für Safwan außer Zweifel: die du'ät redeten immer so, wie sie dachten; sie 
verbrachten die Nächte im Gebet, und ihr Gesicht trug ein spezifisches Kenn
zeichen (simä), vermutlich die Schwiele auf der Stirn, die sie sich durch die 
häufige Prosternation geholt hatten 32. Dabei hielten sie sich nicht von der Welt 
fern; ihre Mission verlangte, daß sie unter Menschen gingen. Wahrscheinlich 
betete man zusammen; daß die Mu<taziliten ihre eigene Moschee hatten, ist 
zumindest im späteren 2. Jh, für Ba~ra bezeugt33• Aber vermutlich war da 
mehr als das, Safwän scheint vorauszusetzen, daß man sich seit Wä~ils Zeiten 
um die Waisen und den "zahlen mäßig unterlegenen Stamm", also um schutz
lose Menschen, kümmerte34, Wä~il selber so1120 000 Dirham, die er von seinem 
Vater geerbt hatte, den Bedürftigen unter seinen Anhängern zur Verfügung 
gestellt haben; von den Wohlhabenden unter ihnen habe er gleiches Verhalten 
verlangt35• 'Utman at-TawTI hebt hervor, daß sie sich zu Lebzeiten des Meisters 

24 Ibn Muhannä, Ta'r/b Däraiyä 85, pu. ff.; dazu oben Bd. I 109. 
2S Eines der BadiIe gegen einen langen Schnurrbart wurde von einem Muhammad b. IbrähIm 

al-'Abbädäni überliefert (SuyütI, La'äli II 266, 6 ff.). 
26 Masä'ill03, 9; vgl. auch Tirmigi, Nawädir al-u~ül 9, -10ff. 
27 Abü 'Ubaid, al-ljutab wa{-mawä'i~ 119f. nr. 68f.; Ibn ad-Dawädärr, Kanz ad-durar I 376, 

17f. Daß man sich den Schnurrbart ganz abrasierte, war immer noch ungewöhnlich. Aus der 
Qa$/da Säsänfya des Abü Dulaf geht hervor, daß damals, also im zweiten Drittel des 4. Jh.'s, 
die Süfis dies taten (Bosworth, Underworld 203). 

28 Nasäl, Zfna 2 = Conc. III 91 a. 
29 utra, hier für itär gebraucht. 
30 Wakt, Abbär II 130,5 ff.; im Rahmen einer längeren Überlieferung. 
31 yubäligu fi qa$$ihä. Kurz darauf wird al?fä mit ista'$ala "von Grund auf wegnehmen" erklärt 

(Nihäya I 410, 8 ff. s. v.). 
32 VV. 18 f. 
33 S. u. S. 391. Man ließ sich auch zusammen begraben; wir hören es von den Qadariten, die bei 

der Masgid Sabba lagen (Abü Nu'aim, I:Iilya VI 386, 4 f.). 
34 v. 13. 
35 Fa(il 239, - 5 ff. Die Geschichte mag allerdings idealisierenden Charakter haben. 
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kein persönliches Eigentum zuerkannt hätten36. Die Bewegung hat da fast den 
Charakter einer Fürsorgeorganisation. Vermutlich schlägt hier durch, daß sie 
vornehmlich von mawäli aufgezogen wurde; auch die sozial Schwachen sollten 
sich in ihr zuhause fühlen. Zugleich aber spielt ein Element des Selbstschutzes 
hinein. Während der Jahre der Anarchie nach 126, dem "Dritten Bürgerkrieg", 
hat die Mu'tazila vermutlich durch ihre Jugendmilizen die Straßen, in denen 
die Mu'taziliten wohnten und in denen die Kaufleute ihre Waren aufbewahrten, 
schützen lassen; anderthalb Jahrzehnte später, vor 145, ist daraus noch einmal 
ein politischer Machtfaktor geworden37. Die du'ät ließen sich, wie Safwän 
sagt, durch den "Sarkasmus der Mächtigen" nicht beeindrucken38; sie waren 
auf sich selber gestellt. 

2.2.8.2 Das Prinzip des amr bil-ma"ruf wan-nahy 'an al-munkar 

Alle diese Aktivitäten, die karitativen ebenso wie die militanten, und das 
missionarische Auftreten überhaupt wurden zusammengefaßt und gerechtfer
tigt mit dem Schlagwort des amr bil-ma'rüf wan-nahy 'an al-munkar; auch 
Safwän versäumt nicht, darauf hinzuweisen 1. Der Terminus ist koraniseh; 
"gebieten, was recht ist, und verbieten, was verwerflich ist" heißt dort soviel 
wie "für rechte Ordnung sorgen; den allgemein anerkannten Grundsätzen, vor 
allem sittlicher Art, zum Siege verhelfen"2. Die Herrschaft der "Heuchler" ist 
umgekehrt dadurch charakterisiert, daß sie "das Verwerfliche befehlen und 
verbieten, was recht ist"3. Muhammad konnte den Wortgebrauch als bekannt 
voraussetzen; der bitf al-fut,lül, den einige quraisitische Stämme kurz vor seinem 
Auftreten nach dem Figär-Krieg untereinander geschlossen hatten, basierte auf 
dem gleichen Prinzip4. Bis heute ist in Südwest arabien ma'rüf das durch 
Gewohnheit geheiligte Gesetzs. Die Formel ist von den Muslimen immer im 
Munde geführt worden; Theodor Abu Qurra sieht in ihr ein Kennzeichen der 
Botschaft Muhammads 6• 

Umstritten war nur, wie man sie interpretieren und wer in der islamischen 
Gemeinde diese Funktion wahrnehmen sollte. Eine starke Obrigkeit drängte 

36 Faq.l 237, - 6 f., wo der Herausgeber irreführend malik vokalisiert statt mulk. 
37 Vgl. das Material oben S. 288 f. und 327; instruktiv sind auch die Verhältnisse später in Bagdäd 

unter Sahl b. Saläma (s. u. Kap. C 2.4). 
38 v.4. 

I v. 15. Allgemein dazu Madelung in Elran I 992ff. s. v. 
2 Vgl. Sure 31104 und die zahlreichen bei Paret, Kommentar 76 dazu genannten Parallelen; die 

Stellen sind auch gesammelt bei AbI, Nalr ad-durr I 86 ff. 
J Sure 9/67. Dazu Izutsu, Ethico-Religious Concepts in the Qur'än 213 ff. 
4 Ag. XVII 291, 4f.; dazu EI2 III 389 s. v. Zum Bedeutungsinhalt von ma'rüf und munkar in 

der vorislamischen Poesie vgl. G. Müller, Ich bin Labid 82 und 199 f. (Anm. 20). 
5 Auch sar' genannt, aber nicht identisch mit dem koranischen Recht (Serieant in: BSOAS 41/ 

1978/21). 
6 Mimar fi wugüd al-bäliq 210 S 67; dazu Griffith in: La vie du Prophete 125. Auf eine ähnlich 

lautende Formel im jüdischen Schrifttum macht Goldziher, Livre d'lbn Toumert 86, Anm. 1, 
aufmerksam. 
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natürlich darauf, daß nur ihr dieses Recht zustehe; man ging später allgemein 
davon aus, daß sie es an den mu~tasib delegiere 7• Die Juristen neigten darum 
mehr und mehr dazu, darin nicht eine individuelle Pflicht (farc;l 'ain), sondern 
nur ein Gebot für die Gemeinde als Ganze (farr;l kifäya) zu erkennen 8. In 
Zeiten einer schwachen Zentralregierung setzte sich dagegen recht bald der 
Gedanke durch, daß jeder einzelne, gegebenenfalls innerhalb einer Organisa
tion, etwa den abdäl, für den rechten Weg des Gemeinwesens sorgen müsse. 
Vor allem revolutionäre Bewegungen traten mit diesem Anspruch auf. 

In der Entwicklungsphase des Islam, als der Staat noch über keine feste 
Beamtenhierarchie verfügte und Fragen des Rechts noch nicht verbindlich 
entschieden waren, bewies die Formel besondere Sprengkraft. Die Barigiten 
beriefen sich auf sie 9, später z. B. Yüsuf b. Ibrahlm al-Barm 10 oder die Werber 
des Nafs az-zakiya 11, auch Ahmad b. Na~r al-Buza'i, als er gegen das &alq 
al-Qur'än protestierte 12, oder ein gewisser Abü Barb, der sich im Jahre 227/ 
842 im Jordanland als der erwartete Sufyani ausgab 13. Gegen Ende des Jahr
hunderts begegnet sie an zahlreichen Stellen in den Schriften und politischen 
Proklamationen des Zaiditenimams al-Hädt ilä l-&aqq, der im Jemen seine 
Herrschaft aufrichtete. Es ließen sich leicht weitere Beispiele finden. 

Daß die Interpretation von Anfang an auf Widerstand stieß, versteht sich 
von selbst. Der erste, der sich gegen sie verwahrte, soll bezeichnenderweise 
'Abdalmalik gewesen sein, nach dem Aufstand des 'Amr b. Sa'id al-Asdaq i. J. 
75/695 14• Bezeichnend ist das Verhalten al-Ma'müns nach seinem Einzug in 
Bagdäd i. J. 204. Die Anarchie, die während des Bürgerkriegs und während 
der kurzlebigen Herrschaft des Ibrähim b. al-Mahdi sich ausgebreitet hatte, 
hatte die NotabIen (suyu&) gezwungen, selber die Zügel in die Hand zu 
nehmen. Der Kalif mißbilligte, daß sie jetzt immer noch in den einzelnen 
Stadtvierteln Selbstjustiz übten, und verbot das amr bi/-ma'ruf wan-nahy 'an 
al-munkar15• Den Traditionarier Fadl b. Dukain, der das Vorgehen der Bürger 
theologisch gerechtfertigt hatte, ließ er festnehmen und vor sich bringen 16. 

7 Dazu P. Chalmeta Gendr6n, EI "senor deI zoco" en Espafia 246 ff. und Index s. v. ordenar el 
bien y prohihir el mal. Zum mulJtasib vgl. auch Klingmüller in: Festschrift E. Seidl 88 ff. Zum 
obrigkeitlichen Verständnis des amr bil-ma'rüf allgemein Lambton, State and Government 
310ff.; Nagel, Staat und Glaubensgemein5chaft, Index s. v. - Zu al-amr wan-nahy im Sinne 
von "Hoheitsgewalt" vgl. auch Rotter, Zweiter Bürgerkrieg 147. 

8 Tüs), Tibyän II 549, 9 f.; auch I:IallmI, Su 'ab al-tmän III 216, - Hf. 
9 TabarI I 3349, 15 f.; für die Ibac;lIya allgemein TälibI in: Abü 'Ammar, Mügaz, Ein!. I 138 ff. 

und die Stellen bei Madelung in Elran I 993 a. 
10 Ya'qübr, Ta'r'b II 478, 16 f.; er machte einen Aufstand unter al·Man~ür (vgl. Daniel, Khurasan 

166f.). 
II van Arendonk, Opkomst 49, Anm. 1 nach der Ifäda des Al;lmad b. al-I:Iusain al-Mu'aiyad, 

zusammen mit dem Postulat des hukm biJ-kitäb; auch ibo 51, Anm. 1, und 54, Anm. 1. 
12 Vgl. Lapidus in: IJMES 6/1975/380 f.; zu einem weiteren Beispiel ibo 372. Zu Al;lmad b. Na~r 

S. U. Kap. C 3.3.3. 
13 TabarI III 1320,3. Er führte den Beinamen al-Mubarqa'; zu seinem Aufstand vgl. Eisenstein 

in: Orientalia 55/1986/454 ff. 
14 Abü Hilal al·'AskarI, Awä'i! I 362ff. 
15 TB XII 350, 2 ff.; dazu unten Kap. C 2.4. 
16 Lapidus, I. c.; zu Fadl b. Dukain S. o. Bd. I 236. 
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Der Streit fand seinen Niederschlag im Badi!. Die Revolutionäre allerdings 
erhielten dort, wie kaum anders zu erwarten, keine Unterstützung. Zwar wird 
das tagytr al-munkar, also die aktive Änderung des "Verwerflichen", im l;Iadi! 
empfohlen, aber niemals "mit dem Schwert" (bis-saif), sondern in sukzessiver 
Abschwächung, "mit der Hand", "mit der Zunge" oder, wenn man sich gar 
nicht widersetzen kann, "mit dem Herzen" 17, Auch "mit der Hand" heißt 
dabei nicht, wie Ibn Banbai präzisiert, daß man dreinschlägt, sondern nur, 
daß man etwa Streitende trennt 18. Schlagen oder Verstümmeln sind nach 
Ansicht späterer Juristen immer dem Staat vorbehalten geblieben 19. Man darf 
allerdings nicht aus den Augen verlieren, daß das amr bil-ma'rü{ im l;Iadl! 
immer noch als rein individuelles Gebot behandelt wird; daß ein Funktionär 
wie der mul;tasib dem Gläubigen diese Verpflichtung abnähme, kommt noch 
nicht in den Blick. Daraus ließ sich dann doch das Recht zu einer gewissen 
Selbstjustiz ableiten, die, ohne direkt revolutionär zu werden, in den Macht
bereich des Staates übergriff. Sufyän a!-TaurT erregte sich über eine Bande 
religiöser Fanatiker, die über die Mauern in die Häuser stieg, um die Sitten 
zu kontrollieren. Er selber fand, daß hier das amr bil-ma'rü{ falsch verstanden 
sei; aber die Angehörigen der Gruppe nannten sich mul;tasibün. Sie waren 
Puritaner; einer von ihnen trug den Beinamen a~-Süfl2o. Später sind bekanntlich 
vor allem die Banbaliten, so hadl!treu sie auch sein mochten, in die Häuser 
eingedrungen und haben dort den Wein verschüttet oder die Musikinstrumente 
zerschlagen 21 • 

Noch ein Letztes ist rur die Frühzeit zu berücksichtigen: amr bil-ma'rüfhat 
noch nicht unbedingt etwas mit den öffentlichen oder privaten Sitten zu tun. 
Ebenso wie man sich nicht darüber einig war, wem das "Befehlen" zukam 
und wieweit man darin gehen durfte, war auch noch nicht entschieden, was 
eigentlich ma'rü{ sei. Muqätil b. Sulaimän definiert zwar den Spielraum des 
Befehlens ebenso, wie im BadT! gesagt war 22; aber mit ma'rüf ist doch, 
zumindest im Koran, für ihn gemeint "Einheits bekenntnis und Polytheismus" 
oder "Nachfolge bzw. Verleugnung des Propheten"23, also islamische Grund
wahrheiten, nicht gesetzliche Vorschriften. Die Stiten lagen auf der gleichen 
Linie, nur daß sie ihrer Art gemäß den Gedanken völlig personalisierten: 
ma 'rüf ist <All, munkar seine Gegner24• 

17 Muslim, fmän 49 nr.78; Tirmidi, Fitan 10; Ibn Banbai, Musnad III 20, 7 ff. und 49, 9 ff. 
Ähnlich al-Fiqh al-absat 44, 10 und 48, 2. 

18 K. al-Wara' 92, 5 ff.lInhaltsangabe in: Hesperis 39/1952/117. 
19 Vgl. etwa für Muhammad at-Tüsi Lambton, State and Government 243 f. 
20 Ibn Banbai, Wara' 92, 13 ff./Hesperis 117. 
21 Dazu Heine, Weinstudien 48; auch Glassen, Der mittlere Weg 31. Sie beriefen sich wohl auf 

Stellen wie Abü Däwüd, Masä'jl al-Imäm A~mad 278, 10ff. und 279, 3ff. 
22 Ohne auf ein Badl! zu verweisen (Tafstr bamsmj'at äya 279, apu. f.; auch al-Wugüh wan

na;.ä'ir 114 f. nr. 14). 
2J al-Wugüh wan-na?:ä'ir 113 nr. 13; Tafs!r bamsmi'at äya 278, - 5 ff. 
24 MaglisI, Bibär X 208, -Sff.; TauhidI, Ba~ä';r 11539, 9ff.FvIIl162 nr. 561. 
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Wenn also Abü I-Hugail das amr bil-ma'rür wan-nahy 'an al-munkar zu 
einem der fünf Prinzipien der Mu'tazila erklärte 25, so sagte er damit zwar 
etwas über die Vergangenheit der Bewegung aus, der er sich zurechnete, ließ 
aber der Interpretation Tür und Tor offen. Er selber wird das Gebot schon 
soweit eingeschränkt haben, wie dies unter einer wachsamen Obrigkeit ratsam 
war; aber er dürfte auch Ereignisse aus der Vergangenheit im Blick gehabt 
haben, die zu dieser Einstellung nicht ganz paßten. Auch wenn man die 
Teilnahme am Aufstand von 145 nicht guthieß, stellte man sich die Mu'tazila 
als Massenbewegung vor, die in Ba~ra einiges bewirken konnte. 'Amr b. 'Ubaid 
soll Ibn AbI l-'Augä' wegen seines jugendgefährdenden Verhaltens aus der 
Stadt vertrieben haben 26• Seine Anhängerschaft wird, offenbar mit Bezug auf 
die Jahre vor der Revolution, als "Heer" bezeichnet, er selber als mutä" also 
deren höchste Respektsperson 27. Er soll Ibn Subruma in Küfa aufgefordert 
haben, den Heiligen Kampf (gihäd) aufzunehmen und damit der Verpflichtung 
zum amr bil-ma'rür wan-nahy 'an al-munkar nachzukommen28• Nach As'arI 
versteht sich das mu'tazilitische amr bil-ma'rür wan-nahy 'an al-munkar als 
"mit der Zunge, mit der Hand und mit dem Schwert, je nachdem wozu man 
imstande ist"29: "Die Mu'tazila lehrte: Wenn wir eine geschlossene Gemein
schaft (gamä 'al bilden und mehrheitlich der Ansicht sind, daß wir unseren 
Gegnern Paroli bieten können, so scharen wir uns um (unsern) Anführer und 
lehnen uns auf. Wir töten also den Herrscher (as-suItän) und beseitigen ihn 
und verpflichten die Menschen, sich unserer Lehre zu fügen. Wenn sie sich 
dann unserer Lehre, d. h. dem Dogma von der göttlichen Einheit und dem 
freien Willen, anschließen, ist es gut; sonst töten wir sie'oo. Abü I-Mu'In an
NasafI dagegen hat später, als er in seinem Bal.1r al-kaläm die U$ü! al-bamsa 
aufzählte, das amr bil-ma'rür ganz vergessen 31• 

2.2.8.2.1 Der Fall des Mubammad b. Munä4ir 

Auch wenn die Mu'tazila seit 145 zu schwach war, um außerhalb ihrer selbst 
Einfluß auszuüben, so hat sie doch immer auf Disziplin nach innen geachtet. 
Mu'ammar ist von ihr bei den Behörden angezeigt worden" ebenso später die 
"Ketzer" Abmad b.l:läbi~ und Fad.l al-BadatI2• Aus einer nicht ganz deutlichen 
und vermutlich verderbten Stelle bei WakI' scheint hervorzugehen, daß sie in 
den zwanziger Jahren des 3. Jh.'s über die Loggien (guraf) im Obergeschoß 
der Häuser in Ba~ra Klage führte, in denen die Frauen sich aufhielten; sie 

2S S. u. Kap. C 3.2.1.2. 
26 S. O. S. 5. Für Bassär b. Burd s. o. S. 8. 
27 Fa(il 250, 6 H.; dazu oben S. 288. 
2l! S. O. S. 286. 
19 Maq. 278, 8 f.; auch 466,8 f. 
30 Maq. 466, 5ff.; vgl. auch Text XIII 31. 
31 S.75, -H. 

I S. u. Kap. C 1.3.2. 
2 S. u. Kap. C 3.2.2.2.7.3. 
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gewährten wohl zuviel Einblick in die Intimität des Familienlebens3• Am besten 
unterrichtet sind wir über einen Skandal, der sich an die Person des Dichters 
Muhammad b. Munadir (gest. 198/814) knüpfte4; der Bericht hat sich im K. 
al-Agäni" niedergeschlagen. 

Ibn Munadir war in seiner jugend aus Aden nach Ba~ra gekommen und 
hatte sich dort durch seine Frömmigkeit einen guten Ruf erworben. Er war 
KoranleserS und Imam in einer Moschee, die im Wohnbereich des Stammes 
lag, dem er als Klient verbunden war6• BadI! überlieferte er u. a. von Su<ba 
und Sufyän a!-TaurI; Grammatik hatte er bei tIalII und Abü eUbaida gehöre. 
jedoch kam er durch seine Schwärmerei für einen jungen Mann ins Gerede. 
Dieser war zu allem Überfluß auch noch der Sohn eines angesehenen Tradi
tionariers, des <Abdalwahhäb b. ·Abdalmagld at-TaqafI, der i. j. 194/810 im 
Alter von 84 jahren starb8• Der Vater hatte an sich nichts gegen die Freund
schaft. Er war schon älter und hielt Ibn Munädir für einen Ehrenmann. jedoch 
war dieser so unvorsichtig, Liebesgedichte auf den jungen zu machen; damit 
war für die Öffentlichkeit der Beweis geliefert9• In der Moschee, in der er 
vorbetete, warf man ihm einen Zettel in den Mihrab, mit einigen Versen, die 
ihm bedeuteten, daß man ihn nicht mehr haben wolle 10. 

Das war der Moment, wo auch die Mu<tazila sich einmischte. Man hatte 
ihn in ihren Kreisen an sich geschätzt; er brüstete sich, daß einige von ihnen 
ganz auf ihn versessen gewesen waren 11. Nun aber redete man ihm ins 
Gewissen und drohte ihm Unannehmlichkeiten (makruh) an; schließlich verbot 
man ihm das Betreten der Moschee. Wir wissen nicht, ob das die Moschee 
war, in der er vorgebetet hatte. jedenfalls war es die Moschee, in der die 
Mu·taziliten sich trafen; denn er konnte dadurch Rache nehmen, daß er nachts 
Tinte in die Reinigungsbecken goß, so daß die Beter sich morgens, als es noch 
nicht ganz hell war, bei der Waschung Gesicht und Kleider schwarz machten 12. 

Auch Skorpione soll er dort losgelassen haben 13. Als die Mu'taziliten ihm 

3 Abbär al-qut/-ät 11 175, 13 f. Zum Problem vgl. Noth in: JSAI 9/1987/302; zur Hausform 
Goitein, Mediterranean Society IV 76. Ähnliche Entrüstung traf auch den Taubensport, weil 
man dazu aufs Dach stieg und andere bei der Siesta beobachten konnte (vgl. Grotzfeld in: 
Festschrift Roemer 193 ff.; auch Ahsan, Sodal Life 250 ff.). 

4 Zu ihm allgemein GAS 2/505 f.; Pellat in: EI2 III 890. 
5 Mit einigen Eigenheiten; vgl. Ibn al-Cazari, Tab. 1I 265 nr.3481. 
6 Ag. XVIII 172, 15 ff. 
7 Yäqüt, Irsäd VII 107, 17 ff. Läßt sich aus seiner Herkunft und der Auswahl seiner Lehrer (in 

der Philologie) schließen, daß er l;;Iärigit war? 
8 Mjzän nr. 5321; TT VI 449 f. nr. 934. Er war 108/726-7 geboren nach Fasawi I 177, - 6. 
9 Ag. XVIII 175, 7 ff. 

iO Ib. 172, 15 H. 
11 Ib.' 171, 15. 
12 Ib. 170, 19 ff.; referiert schon von Goldziher in: Der Islam 8/1918/208 f. = Ces. Sehr. V 411 f., 

nur daß Goldziher unter den mu'tazila hier bloße Asketen versteht. Auch Tritton, Muslim 
Theology 60; Fück, Arabiya 56. 

\3 So Yäqüt, Irsäd VII 107, ult. ff. nach Ibn Ma'In. Die spätere überlieferung verlegte das Ereignis 
in die Masgid al-haräm nach Mekka (l;Iäkim an-Naisäbüri, Ma'rifa 135, 10 f.; Mizän nr. 8205). 
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einen Denkzettel verpassen wollten, wurde die Sache prekär; der Klan seines 
Herrn, die Banü Subair, bestand nur aus "zweieinhalb Leuten" 14. Aber die 
Stammessolidarität bewährte sich: 50 suyüb der Banü Riyäh, denen die Subair 
angehörten, jagten - vermutlich mit ihrem Anhang - die Mu'taziliten in die 
Flucht 15. 

Die Affäre ging dadurch zu Ende, daß der Jüngling kurz nach seiner 
Hochzeit einen Unfall hatte; er fiel vom Dach und brach sich den Hals 16. Ibn 
Munägir widmete ihm mehrere Elegien, von denen eine, auf den Reimbuch
staben d endend, schon wegen ihrer Länge Berühmtheit gewann 17. Die Puri
taner nahmen daran nur umsomehr Anstoß; es scheint, daß man ein Strafver
fahren gegen ihn einleiten wollte. So verließ er die Stadt und ging nach 
Mekka 18. Das Ereignis ist in die siebziger oder den Anfang der achtziger Jahre 
zu datieren. Ibn Munägir hat in Ba~ra die Absetzung des 'Ubaidalläh al
'AnbarI i. J. 166 erlebt und dessen Nachfolger im Richteramt, Ijälid b. 'Abd
alläh b. TalIq, mit Schmähgedichten traktiert; mit seiner Parteinahme für 
'AnbarI hatte er die Mu'tazila wohl noch auf seiner Seite l9• Nach 170/786 
machte er Lobgedichte auf Härün ar-RasTd und die Barmakiden. Im Jahre 
186/802 oder 188/804 lebte er längst in ärmlichen Verhältnissen in Mekka 20. 

Er hatte sich dort Sufyän b. 'Uyaina angeschlossen; auch auf ihn hat er bei 
dessen Tode i. J. 196/812, nun selber schon in höherem Alter stehend, ein 
Trauergedicht gemacht 21 • Seine ba~rische Herkunft verleugnete er allerdings 
nicht: er verteidigte sich gegen die Unterstellung, daß man in seiner Heimat 
kein sauberes Arabisch sprechell, und als er in einem Gedicht, das sich gegen 
den medinensischen Qadariten Ibn Däb al-Lai!T richtete 23, stattdessen l;IadI! 
bei der Konkurrenz zu hören empfahl, da nannte er neben Mälik b. Anas auch 
'Abdalläh b. 'Aun. Als die Verse im Irak bekannt wurden, ersetzte man Mälik 

14 Ag. 171, ult. 
15 Ib. 172, 14; das Gedicht, in dem er den Stammesverband der Tamlm als Ganzes um Hilfe 

anrief, steht 171, Hf. = Yäqüt, IrIäd VII 109, 6 ff. Es handelt sich um die Riyäh b. Yarbü', 
nach denen in Ba~ra ein Stadtviertel benannt war (Kahhäla, Mu'gam qabä'il al- 'Arab 1457 b). 

16 Ib. 178, 9 f. und 19 ff. 
17 Diese Däliya ist erhalten (vgL GAS 2/506). Zwei längere Bruchstücke daraus bei Ibn al

Mu'tazz, Tabaqät as-su'arä' 122, 14ff.; danach ein kleineres Fragment aus einer zweiten 
marJjya (124, pu. EE.). Dazu Ag. 178, 15 f. 

18 Cähi~ stellt es so dar, als sei er verbannt worden (Ag. XVIII 169, 14 H. = Irsäd VII 107, 
15 ff.). Nach anderen Berichten ist er aus freien Stücken gegangen (Ag. 170, 3 ff. nach 
Mubarrad; Ibn Qutaiba, Si'r 747, 3 ff.). Vgl. dazu Ibn al-Mu'tazz, Tab. 119, 13 f. und 120, 
ult. ff. Er hatte sich anscheinend auch sonst unbeliebt gemacht (vgl. etwa Ag. 196, 18 ff.). 

19 Cähi~, Bayän II 345, 6 ff.; Wakt, Abbär 11 126, 11 fE. > Ag. 198, pu. ff. Zum Datum s. o. 
S. 158; s. auch S. 317. 

20 Vgl. die Anekdote in Ag. 201, 1 fE., die während eines I:Iagg spielt, den Härfin nach dem Fall 
der Barmakiden machte. Dafür bleiben die beiden genannten Jahre (vgl. ljalfEa, Ta'rib 733, 2 
und 735, 2). 

2\ Irsäd VII 110,3 ff.; dazu Ag. XVIII 170, 11. 
II Cä\:li~, Bayän I 18, pu. ff. 
23 Zu ihm s. u. S.689. 
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dort durch Yünus (b. 'Ubaid) 24. Sein Ruf wurde davon auch nicht besser; 
manche hielten ihn für einen Dahriten 25. 

2.2.8.3 Die Stellung der Mu'tazila in Ba~ra nach 145 

Bei dieser Geschichte fällt auch noch der Name eines Mu'taziliten ab, eines 
gewissen Ibn 'U mai r, der neben Ibn Munägir wohnte und ihn bei seinen 
Leuten anzeigte. Sein Andenken ist der Nachwelt nur deswegen erhalten 
geblieben, weil der Dichter ihm diesen Streich mit einigen Schmäh versen 
heimzahlte. Die mu'tazilitischen Biographen haben ihn vergessen; er war gewiß 
kein Theologe1• Aber er kam aus einer angesehenen Familie, und das ist für 
unsere Belange genauso interessant. Sein Ahnherr 'Abdalläh b. 'Umair al-Lait"l 
war ein Stiefbruder des 'Abdalläh b. 'Amir b. Kuraiz gewesen, eines Quraisiten 
und Vetters mütterlicherseits des "Utmän, der unter diesem und unter Mu'äwiya 
Statthalter von Ba~ra gewesen war2; sie hatten beide die gleiche Mutter gehabt, 
eine vornehme Sulamitin3• Er hatte für diesen die Provinz Sigistiin verwaltet 
und an den Eroberungszügen teilgenommen, die von dort aus in den Osten 
geführt wurden4• Wenn ein Nachfahr dieses Mannes sich in der Zeit des Härün 
ar-Rasid zur Mu"tazila rechnete, so ist zumindest soviel klar, daß diese damals 
nicht nur eine Bewegung kleiner Leute war. 

Dabei stand sie sich auch unter Härün, alles in allem gesehen, nicht 
sonderlich gut. Zwar waren die Barmakiden den Kontroverstheologen gewo
gen; aber die Personen, die sie an den Hof holten, kamen eher aus Küfa als 
aus Ba~ra5. Dort hatte bereits vor Härüns Regierungsantritt Mu'äg b. Mu"ac;} 
zum erstenmal das Richteramt übernommen6• Wenn er Mu'taziliten nicht zum 
Zeugnis zuließ, so tat er das natürlich nicht ohne Billigung der Obrigkeit. Der 
Statthalter, der ihn einsetzte, ließ einem gewissen "Isä at-Tabart, der als 
Asket und mutakallim bezeichnet wird und vermutlich wiederum Mu"tazilit 
war, die Hand abschlagen; Tumäma b. Asras soll deswegen bei Härün seine 
Absetzung erwirkt haben, als er auf dem l;Iagg einmal das Ohr des Kalifen 
gewann7• Letzteres ist allerdings nur ba~rische Legende; Tumäma war damals 
noch ein viel zu unbedeutender Mann, um einem Abbasiden - denn um einen 

24 Ag. 198, 7 und 10 f.; dazu ohen S. 360. Wenn er in einem andern Gedicht bei 'Amr und Zuhri 
schwört (191, 8), so ist vermutlich nicht 'Amr b. 'Ubaid gemeint, sondern 'Amr b. DTnär (zu 
ihm s. u. S. 640f.). 

25 Ag. 172, 1U.; dazu Vajda in: RSO 17/1938/215. 

1 Daß er mit dem Ibä<;\iten 'Jsä b. 'Umair etwas zu tun hätte, der vermutlich eher nach Küfa 
gehört (s. o. Bd. I 414), ist sehr unwahrscheinlich. 

2 Zu ihm vgl. Ef I 43. 
3 Ag. XVIII 183, Sff.; dazu Tabari 12828, 19f. und ZuhairI, Nasab Qurais 149, I1ff. Bei Abü 

I-Farag ist im Namen der Mutter Asmä' statt lsmä/l zu lesen. 
4 Tabari I 2829, 1 f. 
5 S. u. Kap. C 1.3. 
6 S. o. S. 381. 
7 Fat;ll 274, 6 ff. nach dem K. al-Masäyib des IhR Farzöya > IM 67, 5 H. 
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solchen handelt es sich -, der zudem noch viel älter war als der Kalif, 
gefährlich werden zu können. Auch chronologisch ist die Überlieferung nicht 
zu halten: der Statthalter starb bereits im Ragab 173/Dez. 789 8; damals hatte 
Härün, zumindest in seiner Eigenschaft als Kalif, die Pilgerfahrt noch gar nicht 
gemacht9 . 

Zudem änderte sich auch nachher das Klima kaum. Ende 174/ Anfang 791 
nahm ein Enkel Mansürs, <Isä b. Ca'far, in Basra die Zügel in die Hand. Er 
ließ sich häufig von einem Muhallabiden vertreten, der, wie Ibn l;Iazm es 
formuliert, "stark gegen die Mu"tazila eingenommen war"lO. Es handelt sich 
um den gleichen Mann, der Abü "Amr al-I::Iaddäd auspeitschen ließ, weil er 
die Namen Gottes für geschaffen gehalten hatte 11. Das mag damals geschehen 
sein oder erst um 180, als dieselbe Machtkonstellation noch einmal wieder
kehrte 12. Auch Abü I-Hugail ist irgendwann um diese Zeit einmal mit der 
Obrigkeit in Konflikt geraten 13. Im Ragab 1811Sept. 797 wurde Mu'äg b. 
Mu'äg erneut zum qäq,t ernannt. Erst unter seinem zweiten Nachfolger, <Abd
alläh b. Sauwär al-eAnbarI, der zwar demselben Klan angehörte, aber offenbar 
nicht gut zu ihm stand 14, brachen andere Zeiten an. Er scheint derjenige 
gewesen zu sein, der in Basra eine Bibliothek gründete, an der man unter 
einem Spezialisten mu'tazilitische Theologie studieren konnte 15 • Das war aber 
vielleicht schon nach dem Tode Härüns. Ibn Sauwär trat sein Amt i. J. 192/ 
808 an; er hat es bis 198/814 innegehabt16• 

Eine Verfolgung der Mu'tazila gab es in Ba~ra auch wieder in der zweiten 
Hälhe des 3. Jh's, nach dem Ende der miIJna. Noch zu dieser Zeit standen 
qu~~ii$ an der Spitze der Gemeinde (TanübI, Farag II 32f.). 

2.2.8.4 Die Entwicklung von Theologie und Recht 

Theologie konnte unter diesen Umständen kaum gedeihen; sie lebte ja nicht 
ohne das öffentliche Streitgespräch. Wir wissen allerdings nicht, worüber man 
in den Bürgerhäusern von Basra sprach. Nur Safwän al-AnsärI gibt uns 
vielleicht wieder eine Antwort. Seine Auseinandersetzung mit Bassär b. Burd 
zeigt nämlich, daß er wie dieser, nur unter anderen Prämissen, eine Elemen
tenlehre vertrat. Er verteidigt die Erde gegenüber dem Feuer, und er tut es, 

B I:Ialrfa, Ta'rib 713, lf.; zu ihm TB V 291 ff. nr.2795. 
9 Er machte sie zum erstenmal in eben diesem Jahr (ijaITfa, Ta'r,!? 713, 9). 

10 Camhara 369, ult. f.; zur Datierung vgl. I:Ialffa, Ta'rib 743, 5 f. 
11 S. o. S. 184. 
12 I:Ialrfa 743, 20 f. 
13 S. u. Kap. C 3.2.1.1. 
14 Vgl. Wakt, Abbär 11 155, 6 ff. 
15 Muqaddasl, Absan at-taqäsim 413, 15 ff.; dort steht nur "Ibn as-Sauwär". Eine zweite Biblio

thek, nur kleiner, gründete er auch in Rämhurmuz; daraus läßt sich schließen, daß man den 
Zeitpunkt nicht unbedingt in seine Amtszeit als qä(ii legen muß. Auch der mu'tazilitische 
Professor kann eine spätere Einrichtung sein. 

16 I:Ialrfa, Ta'rib 739, 5 f. und 758, 11; zu ihm Wakt II 155 ff. und Gäl;Ii~, 1:layawän III 343, 2 fU 
übs. Souami 309 ff. Ma'mün verlangte von ihm interessanterweise während der mibna eine 
persönliche Stellungnahme; damals ist er auch gestorben (s. u. Kap. C 3.3.4) .. 
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indem er ihre Nützlichkeit hervorhebt: alle Lebewesen sind auf sie angewiesen 1. 

Jedoch zählt er dann nicht das auf, was auf ihr wächst, die Wunder der 
Schöpfung, sondern das, was in ihr ist: Metalle und Minerale. Dabei prunkt 
er mit Wörtern, die sonst in einem poetischen Kontext gar nichts zu suchen 
haben: Quecksilber und Salmiak, Rötelton, Bleiglätte und Markasit, Pech, 
Alaun und Schwefel, Antimon und Zinkblume2 • Das ist ein Vokabular, wie 
wir es aus den "Steinbüchern" und aus der Alchimie kennen 3• Bezeichnender
weise werden in Vers 8 die "Gipfel der Berge hinter dem Muqanam" evoziert, 
die doch nicht unbedingt zum Gesichtskreis eines Dichters gehörten, von dem 
wir annehmen müssen, daß er im Irak schrieb. Der Muqanam hat in der 
Alchimie, wo er als Cabal al-Muqattab begegnet, paradigmatische Bedeutung4• 

Direkte alchimistische Termini oder Vorstellungen begegnen allerdings nicht; 
ebensowenig verlautet etwas über kosmogonische oder kosmologische Theo
rien, das Zusammenwirken der Erde mit anderen Elementen, etwa durch 
"Mischung". Sogar über das Feuer heißt es nur, daß es ja selber in der Erde 
drinsteckt und schon darum ihr untergeordnet ist5• Stattdessen wendet sich 
die Argumentation nun zur Heilsgeschichte. Steine, markante Punkte der Erde 
aus irdischem Stoff, erinnern an den Fortgang der Offenbarung: an Abraham 
in der Ka'ba, an ijac,iir bei dem Teich, in dem er das Lebenswasser fand, an 
die Kamelin des Sälih, die mitsamt ihrem Füllen aus einem Felsen hervortrat6• 

Der Verfasser ist letzten Endes doch Theologe. Er greift Bassar b. Burd dann 
auch vor allem als slitischen Sektierer an. 

Daß in religiöser Argumentation die Elemente gegeneinander ausgespielt 
werden, hat alte Tradition. Der jüdische Prophet Elchasai, auf den noch Mani 
zurückgreift, meinte, mit Bezug auf das von ihm eingeführte Taufritual und 
in Ablehnung der traditionellen Brandopfer: "Wasser ist Gott angenehmer als 
Feuer"7. Aber in der mu'tazilitischen Theologie steht der genannte Text doch 
für sich. Was sich aus der Elemententheologie machen ließ, hat am besten 
Hisam b. al-l;Iakam in Küfa vorgeführt. Ober ihn ist sie später auch wieder 
in die Mu'tazila zurückgekehrt. In Ba$ra aber ist sie - wenn denn Safwan al-

1 Text XII 2, vv. 5 -7. 
2 vv.8-17. 
3 So schon Fück, Arab. Kultur 279 und 246. Vgl. etwa die Systematik der Mineralien im K. al
Jjawä§~ al-kabir des Corpus Cäbirianum bei Ullmann, Natur- und Geheimwissenschaften 
140 ff.; dazu auch Rex, Theorie der Naturprozesse 42ff. und 108 ff. 

4 Ich verdanke diese Auskunft M. Ullmann. Er verweist mich auf den Text in seinem Katalog 
der arab. alchemist. Hss. der Chester Beatty Library I 224, 2. 

5 v. 1. Auch der Muqattam läßt sich anders erklären. Der Muhallabide, den Safwän in Multän 
aufsuchte, war vorher Statthalter von Ägypten; Safwan könnte ihn auch dorthin schon begleitet 
haben (so Pell at in: Festschrift Wickens 22 f.). Aber dann müßte auch das Gedicht in Ägypten 
entstanden sein, und man fragt sich, warum Safwän dort Bassär b. Burd angriff. 

6 vv. 18-21. Vgl. auch die Kurzfassung derselben Gedanken in Text XII 3, vv. 1-3. Dort 
werden sie ohne jeden Bezug zu Bassar vorgetragen - ein Beweis mehr dafür, daß Safwän 
sie nicht nur aus polemischer Intention entwickelte, sondern sich mit ihnen identifizierte. 

7 K. Rudolph, Antike Baptisten, in: SB Sächs. AK. Wiss. Leipzig, Phil.-Hist. KI., Bd. 121, 4, 
S.22. 
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An~ärI überhaupt für Ba~ra zu vereinnahmen ist - erst einmal für eine 
Generation versunken. Es ist möglich, daß dazu bereits die Ketzerverfolgung 
beigetragen hat, der Bassär zum Opfer fiel. 

Daß aber in den Bürgerhäusern das geistvolle Gespräch weiterging und an 
ihm auch mu'tazilitische mutakallimün sich beteiligten, wissen wir durch 
Cähi~. In dieser Umgebung war man auch nicht immer so puritanisch. Abü 
'Abdalläh al-Abra~ al-'AmmI trank wie ein Faß, wenn er im Hause der Ziyädls 
verkehrte; er sprühte dabei immer vor Einfällen 8. Gähi~ sagt ausdrücklich, 
daß er Mu'tazilit war; aber er hat uns nur seine Meinung über die Stärke des 
Bocks während der Brunst aufgezeichnet9• Von einem andern mutakallim, 
einem gewissen Sah~ah, behielt er im Gedächtnis, daß er die Vorteile der 
Naivität pries: Dummheit ist aufs Ganze gesehen nützlicher als Intelligenz; 
denn sie verleiht Sicherheit und erspart einem manche Sorgen. Darum setzt 
das blöde Vieh auch besser Fett an als die nervösen Intellektuellen 1o• Das war 
natürlich wie immer mit der Lust am Skurrilen erzählt. Aber es stand durchaus 
in Beziehung zum mu'tazilitischen Denken. Sah~ah war vielleicht Arzt oder 
Naturphilosoph wie Ma'mar Ahü I-AS'at ll ; wenn er als Mu'tazilit 12 zugleich 
an die Macht des Verstandes glaubte, konnte ihm die Spannung zwischen 
Natur und Geist nicht entgehen. Theologie allerdings war auch dies nicht. 
Wenn wir wissen wollen, wie sie jenseits all dieser Naturspekulationen und 
vielleicht auch jenseits der Salons aussah, müssen wir Dichtung, adab und 
Historiographie beiseite lassen und die Häresiographen befragen. 

2.2.8.4.1 al-A~amm 

Allerdings macht uns nun die Tatsache zu schaffen, daß die Biographen sich 
ausschweigen. Abü Bakr 'Abdarrahmän b. Kaisän, bekannt als al-A~amm, 
"der Taube", g~t. 200/816 oder 201/817\ galt nämlich selbst den Mu'taziliten 
als Außenseiter. Ibn an-NadTm ordnet ihn mitsamt I)irär b. 'Amr, Hisam al
FuwatI usw. unter diejenigen ein, die "Neuerungen aufbrachten"2. Der einzige 
Punkt, auf den er dann näher eingeht, ist der, daß A~amm eine schlechte 
Meinung von 'All hatte3• Das könnte sich daraus erklären, daß A~amm der 
Ibäglya nahestand; dieser Name fällt in der Tat im Zusammenhang mit ihm 
einmal in einem Passus bei TauhTdI. Jedoch ist die Stelle nicht eindeutig und 
vielleicht ganz anders zu lesen 4; im übrigen wich A~amm in einem ganz 

8 1:layawän 11 227, 4 H.; zu den Ziyädis s. u. Kap. C 3.2.2. 
9 Ib. 11 240, 10 f. 

10 Bubalä' 4, 20 ff./übs. Pellat 7. 
11 Zu ihm s. o. S. 37 f. 
12 Daß er Mu'tazilit war, scheint aus Text XVI 44 hervorzugehen, wo er zusammen mit 

Mu'ammar und Abü I-Hugail genannt wird. Tähä al-I:Iägirr möchte auch die Bemerkung in 
ljayawiin 11 96, pu. f. auf ihn beziehen (vgl. Bubalä' 258). 

1 So nach Ibn an-Nadim 214, 11. 
2 S. 214, 1 ff. 
3 S. u. S. 413. 
4 VgJ. Text IV 23 mit Kommentar. 
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zentralen Punkt auch von ihr ab 5• Ka'bI hat ihn, wenn wir nach dem bisher 
edierten Fragment seiner Maqälät urteilen dürfen, gänzlich ignoriert; aber 
auch die ibäditischen Tabaqat-Werke gehen über ihn hinweg. Nur als Jurist 
haben die letzteren ihn nicht ganz vergessen; der späte Ibn Baraka zitiert ihn 
neben Mälik, Abü I:IanIfa, SäfrI und Däwüd al-I$fahänI6• Aber das ist, wie 
wir sehen werden 7, nicht ungewöhnlich; er spielt dort auch keine herausra
gende RoUe 8• Für Ibn Bana ist er ein Cahmit9; immerhin hat er über die 
Namen Gottes geschrieben 10 und damit das Thema berührt, dessentwegen 
Abü 'Amr al-I:Iaddäd bestraft wurde. Yahyä b. Sa'Id al-Qattän sah in ihm 
einen Qadariten 11 • 

Als Mu'taziliten behandeln ihn MalatI, ArarI, Ibn an-NadIm und der QädI 
'Abdalgabbär, der sich dabei auf das K. al-Masäyib des Ibn Farzöya stützt12• 

Jedoch gab man sich keine Mühe, ihn organisch in die Geschichte der Schule 
einzugliedern; anders als bei Abü I-Hugail fand man für ihn keinen Lehrer in 
der vorhergehenden Generation, der die Brücke zu den Erzvätern geschlagen 
hätte. 5ahrastänI wirft die Chronologie schließlich soweit durcheinander, daß 
er ihn zu einern Anhänger des - um einiges jüngeren - Hisäm al-FuwatI 
werden läßt 13• Weder er noch Bagdädi, auf den er sich meist stützt, haben 
A~amm zum Haupt einer mu'tazilitischen "Sekte" erhoben, wie sie dies sonst 
bei den bedeutenden mutakallimün zu tun pflegen. Asamm hat anscheinend 
nicht immer in Ba~ra gelebt; Yahya al-Qattan spricht von Aufenthalten in 
Madä'in 14. Auch in Wäsit ist er vielleicht einmal gewesen; denn der Traditio
narier YazId b. Härün, der dort zu Hause war ts, brandmarkte ihn als einen 
Ungläubigen, dessen Blut man vergießen dürfe, weil er für die Geschaffenheit 
des Korans eintrat 16• Als auf Initiative der Barmakiden indische Ärzte in den 

5 S. u. S. 408. 
6 Wilkinson in: Der Islam 62/1985/247. 
7 S. u. S.414ff. 
8 Daß Mu'tazila und Ibädlya sich in 'Umän nicht sofort trennten, geht aus der S/ra des Mal.tbüb 

b. ar-RahII hervor (as-S;yar wal-gawäbät I 282, 5 und 285, 8). Interessanterweise steht die 
einzige Anekdote, die wir aus A~amms Munde haben, in einer ibäditischen Quelle (Text XV 
25). 

9 lbäna 91, 15 f.; noch einmal 92, 16, als verabscheuenswerter Gegner der Sunna. 
IO Werkliste XIII, nr. 4. 
11 'UqailI, pu'afä' III 5, 1 > .Mizän nr.5018. 
12 FadI267, 14ff. 
13 Milal19, 4/31, 9 f.; dazu Gimaret, Livre des Religions 144, Anm. 156. 
14 'UqailI III 5, 2 f. > Mizän, a. a. O. 
15 Zu ihm s. u. S. 431. 
16 Abü Däwüd, Masä'il al-Imäm A~mad 270, 2 f. (= Nassär-Tälibi, 'Aqä'id as-salaf 110, - 4 f.); 

BubärI, Ijalq al-afäl in: 'Aqä'id as-sala{ 129, 16 ff. > Yäfi'I, Marham 186, 13 f., wo zu käfir 
noch zindiq hinzutritt. Allerdings nennt Yazld b. Härün neben A~amm auch Bisr al-MarlsI, 
der in Bagdäd lebte und vielleicht nie in Wäsif gewesen ist; er wollte also u. U, nur den 
schlechten auswärtigen Einfluß kritisieren. - Bei Fabraddrn ar-RäzI erhält A~amm an einer 
Stelle sogar die Nisbe al-BalbI (Mafäti~ al-gaib IX 93, 17); aber wir wissen nicht, ob die 
gleiche Person gemeint ist. 
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Irak kamen 17, hat er einen von ihnen zum Islam bekehrt; er soll ihn zeitweise 
nach Indien begleitet haben 18. 

Nicht nur in seinen Ansichten, auch als Typus unterscheidet er sich von 
den Mu'taziliten, die wir bisher schilderten. Nun steht auf einmal ein Autor 
vor uns; 26 Titel hat Ibn an-Nadlm von ihm registriert 19, und selbst wenn die 
eine oder andere Doublette darunter sein sollte 20, muß der Eindruck, den er 
damit machte, groß gewesen sein. In Ba~ra war er vermutlich der erste, der 
so viel schrieb - jedenfalls wenn wir annehmen, daß I)irär b. 'Amr eher nach 
Küfa gehört, wo die Theologen schon früher damit angefangen hatten, Trak
tate zu verfassen. MalatI behauptet, er habe zu Themen geschrieben, zu denen 
bis dahin sich noch niemand geäußert hatte 21 , Er mag dies ab und zu sogar 
in höherem Auftrag getan haben; es heißt, die "Obrigkeit" (as-sultän) habe 
mit ihm in Korrespondenz gestanden 22. Allerdings ließ er sich mit ihr nicht 
näher ein; er war arm, und seine Schüler zeigten sich enttäuscht darüber, daß 
er ihnen zwar Jura-Unterricht erteilte, aber ihnen keine Richterstellen besorg
ten. Unter der Bevölkerung konnte diese gelehrtenhafte Genügsamkeit seinem 
Ansehen nur zugute kommen; 80 suyüb sollen in seiner Moschee in Ba~ra 
hinter ihm gebetet haben 24• 

2.2.8.4.1.1 Die "Ontologie" des A$amm 

Die Doxographen waren, wenn sie seine Lehre beschrieben, wie immer nur 
an den Abweichungen interessiert. An seinem systematischen Ansatz fiel ihnen 
vor allem das auf, was sie seine "Leugnung der Akzidenzien" nannten. Gemeint 
war, daß er noch nicht, wie später im kaläm allgemein üblich, die irdische 
Wirklichkeit nach Substanzen und Akzidenzien ordnete. Er anerkannte nur 
den räumlichen, dreidimensionalen Körper; ihn haben wir vor Augen, und ihn 
können wir deswegen mit dem Verstand erfassen 1. Wir mögen ihn in verschie
denen Augenblicken verschieden sehen; aber das liegt nicht daran, daß sich 
etwas von ihm getrennt hätte und durch etwas anderes ersetzt worden wäre, 
wie sich das von einem Akzidens sagen ließ. Es ist auch nichts aus dem Körper 
hervorgetreten, das vorher latent schon in ihm vorhanden gewesen wäre2, 

Natürlich gibt es Veränderung; aber diese wird direkt von Gott vollzogen, als 

17 S. o. S. 20 und 37. 
18 So nach der Risala Härüniya, zitiert von Sälih al·'AII in: MM"n 34/1983/8. 
19 Vgl. die Werkliste XIII. 
20 Titel 5 und 6, 9 und 10 oder 24 und 25 könnten bloß aus verschiedenen Listen stammen. 
21 Tanb"ih 31, 13/39, 7. 
n Faf/.1267, -5 > IM 57, 4. Auftragsarheiten mögen vor allem die Schriften gegen Andersgläu

bige oder die zanadiqa gewesen sein (nr. 22-26 der Werkliste). 
2J Ibn an-Nadrm 214, 8 f. 
24 Faf/.l 267, pu. f. > IM 57, 4 fE. 

I Text XIII 1, a; 5, b; 6, b; 9, c. 
2 Text 7, auf Zurqän zurückgehend. Dieser hat das vermutlich nur aus einem Vergleich mit 
Na~~äm erschlossen; man hat die beiden auch sonst gelegentlich zusammengestellt (so in Text 
4). 
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Verwandlung. Sie kann darum auch ganz abrupt vonstatten gehen: Gott kann 
von einem Augenblick zum andern ein Senfkorn in einen Berg verwandeln 3• 

Wir konstatieren das Geschehen, indem wir zweimal hintereinander jeweils 
einen Sinneseindruck von einem Körper haben. A!;jamm leugnete also keines
wegs, daß mit einem Körper überhaupt etwas geschieht. Er anerkannte Ge
schehnisse wie die Bewegung oder Eigenschaften wie die Farbe; aber sie sind 
selbst spekulativ nicht von dem Körper ablösbar, mit dem zusammen sie 
auftreten. Erst spätere Interpreten seines "Systems" waren sich dessen nicht 
mehr so ganz sicher und belasteten die Diskussion mit einem Scheinproblem4• 

Interessant ist, daß es überhaupt Differenzen über die Deutung gab. A~amm 
hat, obwohl er sonst so viel schrieb, den ontologischen Kern seiner Theorie 
offenbar gar nicht im einzelnen behandelt; keiner der 26 Buchtitel deutet 
darauf hin. Auch mit I)irär b. "Amr, der zur gleichen Zeit - aber wohl in 
Küfa - die, zumindest scheinbar, absolut entgegengesetzte Position vertrat, 
daß es nämlich nur "Akzidenzien" gebe5, hat er sich nicht auseinandergesetzt. 
Das läßt vermuten, daß A$amms Ansatz damals noch ganz selbstverständlich 
war, nicht jene philosophisch unhaltbare Kaprice, welche die Doxographen 
daraus machten. In der Tat haben wir es ja nur mit Sensualismus zu tun, und 
Sensualismus begegnet bis in die zweite Hälfte des 2. Jh's hinein allenthalben: 
bei den zanädiqa ebenso wie bei Hisäm b. al-Bakam. "Plato der Kopte", den 
der Verfasser des K. Sirr al-bal'iqa zitiert, sagte genau wie A$amm: Es gibt 
kein Handeln und keine Bewegung; aber es gibt Handelndes und Sich-Bewe
gendes6• Zwar hat A$amm die zanädiqa bekämpft, wie sich das zu seiner Zeit 
gehörte7 • Aber er muß deswegen nicht ihre Axiome rundweg abgelehnt haben. 
Zudem hatte er ebenso wie Abü Samir bei Ma"mar Abü I-As"at als Assistent 
gearbeitet8; auch in dessen Kreis hat man vermutlich so gedacht. Die Doxo
graphen haben die Affinität, die aus späterer Sicht A$amm nur weiter in die 
Ecke des Häretikers drängen konnte, auch keineswegs übersehen; sie stellen 
ihn zusammen mit der Sumanlya9, mit der Dahrlya 10, mit Hisäm b. al
Bakam l1 • 

Wenn A~amm den Körper durch seine drei Dimensionen definiert, so ist dies 
für die damalige Zeit normal und findet sich auch in der Antike. Bei Johannes 
Philoponos verbindet sich damit zum erstenmal die Leugnung einer materia 
prima (vgl. Sorabji, Matter, Space and Motion 24 ff.); das ist auch hier, wie 

3 Text IV 22 - 23. Daß Asamm jede Veränderung als Verwandlung dieser Art interpretierte, ist 
dort allerdings nicht unbedingt gesagt. 

4 Text XIII 1; vgl. auch Text IV 23, c. 
5 Dazu unten Kap. C 1.3.1.2. 
6 Bällnüs, Sirr al-baliqa 28, 6 ff.; zu ihm s. u. S. 714, Anm. 13. 
7 Vgl. die Werkliste nr. 24 - 26, auch 23. 
8 S. O. S. 38 und 176. 
9 Bagdädi, U~ül ad-din 36, ult. ff. 

10 Ib. und 7, 14ff. (= Text XIII 3). 
11 Text IV 22-23. 
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überhaupt im frühen kaläm, vorausgesetzt (für Na:?:Zäm vgl. etwa Text XXII 
80). 

Hisäm b. al-I:Iakam allerdings war auf seine Art konsequenter gewesen. Er 
hatte den Körperbegriff auf Gott ausgedehnt 12. A$amm konnte sich dazu nicht 
verstehen; er hätte darin Anthropomorphismus gesehen. Er hat HiSäm gerade 
mit Bezug auf dessen tasbth widerlegt; seine eigene Ansicht, die gewiß auf der 
der Mu'tazila - und der Ibädlya - aufbaute, hat er in einem K. at-Tau~td 
erklärt 13. Indem er Gott aus seinem System herausließ, konnte er es sich 
sparen, "Körper" neu zu definieren. Aber er mußte sich nun fragen, was Gott 
denn sei, und er antwortete verständlicherweise negativ: Gott ist weder Körper 
noch Akzidens 14. Gahm b. Safwän war ähnlich verfahren 15 • Nur blieb dann 
offen, wie man Gott erkennt. Die Doxographen sagen nichts dazu; aber es 
wird doch deutlich, daß A$amm Schlüsse aus dem Geschehen an den Dingen, 
ihrer "Verwandlung" z. B., oder aus dem Konsens der Menschen 16 keineswegs 
ablehnte. Er mag also durchaus geglaubt haben, daß man Gott rational 
erkennen könne. Und außerdem gibt es ja immer noch die Offenbarung, aus 
der sich die "Namen" Gottes herauslesen lassen 17. 

Auch daß die Offenbarung verbindlich sei für den Menschen, "Argument" 
Gottes, dem der Mensch sich nicht entziehen kann, unterlag für ihn keinem 
Zweifel 18• Er knüpfte mit diesem Begriff an Diskussionen an, wie sie vor allem 
unter Ibäditen in der voraufgegangenen Generation geführt worden waren 19. 

Allerdings materialisiert sich die Offenbarung gleichfalls in einem Karper, dem 
Koran, und dieser Körper ist natürlich geschaffen20• A$amm hat über das balq 
al-Qurän geschrieben 21, und man hat ihm seinen Standpunkt, wie wir sahen, 
außerhalb Ba$ras als unverzeihliche Verfehlung angekreidet. Wahrscheinlich 
sah er in dem Koran nur ein irdisches Buch. Als himmlischer Archetyp, in 
dem Gott alles zukünftige Geschehen aufgeschrieben hat, kann der Koran 
nämlich schon deswegen nicht existieren, weil Gott die Zukunft gar nicht 
vorherweiß. Wissen kann er nur "etwas"; Nichtseiendes aber ist nicht "etwas", 
etwas ist nur ein Körper 22• 

Das erinnert wiederum an Hisäm b. al-I:Iakam und überhaupt an die 
küfische Theologie. Aber viel stärker als dort verbindet sich dieses Theolo-

12 S. o. Bd. I 358 f. 
13 Vgl. Werkliste nr. 2 - 3. 
14 Text 9, c. 
15 Text XIV 15, b - Cj dazu unten S. 499. 
16 Vgl. Text 12. 
17 S. o. S. 185. Daß er also die Eigenschaften (#fiit) Gottes geleugnet habe, wie Sahrastäni unter 

Ausweitung der These vom nafy al-a'rär/. behauptet (Milal53, 7/115, 3), ist gewiß nur insoweit 
wahr, als er jene vielleicht nur als "Namen" in der Offenbarung anerkannte. 

18 Vgl. den Titel Werkliste nr. 5. 
19 S. o. Bd. I 412 ff. 
20 Text 9 mit Kommentar. 
21 Werkliste nr. 7. 
21 Text 8. 
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goumenon bei A~amm mit dem Glauben an die Willensfreiheit des Menschen. 
Wir wissen nicht, wovon seine Schrift über die Rasä'il al-a'imma fi l- 'adl 
handelte und wer die a'imma hier überhaupt waren23; aber daß er mit der 
Mu"tazila und den basrischen Qadariten konform ging, steht außer Zweifel. 
Gegen die Deterministen (mugbira) hat er polemisiert und Koranverse ins Feld 
geführt 24• Wenn Bisr b. al-Mu"tamir an seinem K. al-Maylüq trotzdem etwas 
zu widerlegen fand Z5, so vielleicht deswegen, weil ihm bei seinen überlegungen 
wieder seine Ontologie in die Quere kam. Sie bestimmte nämlich auch sein 
Menschenbild. Der Mensch ist ein sinnlich wahrnehmbarer Körper wie alles 
andere auch - "dieser konkrete Leib, sonst nichts". Zwar ist jeder Mensch 
er selbst (nafs), eine Person; aber diese Individualität ist nichts, das zu ihm 
hinzuträte, sondern meint eben wieder nur ihn selber. Individuell ist er als 
leibseelische Einheit; er hat keine Seele (rüb) in dem Sinne, daß diese sich vom 
Leib trennen ließe oder gar nach dem Tode allein übrig bliebe26 • Sie war für 
Asamm auch gewiß nicht unsterblich, sondern der Lebensodem, der das 
"einheitliche Etwas" oder die "einheitliche Substanz", die man Mensch nennt, 
durchpulst27• Ebensowenig aber steckt nun im Menschen ein separates Hand
lungsvermögen, dessen er sich zum Handeln bedienen würde oder das Gott, 
wie die Deterministen glaubten, im Augenblick des Handelns in ihm schafft2s• 

Gott könnte so etwas gar nicht schaffen; es ist - unter den gegebenen 
ontologischen Voraussetzungen - nicht vorstellbar29• Asamm hat darin wohl 
menschliche Freiheit garantiert gesehen: das Handlungsvermögen ist mit dem 
Menschen identisch, und Gott weiß vom Handeln des Menschen erst, wenn 
es geschieht. Bisr b. al-Mu"tamir mag gesehen haben, daß dasselbe Modell 
sich auch zur Begründung des Determinismus verwenden ließ. 

Die Schultradition allerdings hielt eher Abü I-Hugail für denjenigen, der 
Asamms Position zerschlug. Das hing natürlich damit zusammen, daß auch er 
aus Basra stammte. Er hat Asamm gekannt; aber er schätzte ihn nicht. Er 
nannte ihn den "Eseltreiber" , eine Anspielung auf seine niedrige soziale Her
kunft, die dadurch, daß er sich eines persischen Wortes bediente30, noch an 
Deutlichkeit gewann. Umso merkwürdiger ist dann, daß man Abü I-Hugail in 
den beiden Anekdoten, die auf uns gekommen sind, nicht gegen A~amm selber 

23 Werkliste nr .. 8. Sollte er in dieser Schrift von den alten Autoritäten der ibäc;litischen Gemeinde 
geredet haben, deren Schwenk zum Prädestinationsglauben er mißbilligte? 

24 Werkliste nr. 10 -11. 
25 Ib., nr. 9 und Widerlegungen a. 
26 Text 5. 

,27 Text 6. In diesem Text wird die Existenz der Seele direkt geleugnet - eine Oberspitzung im 
Sinne von Text 1, e. Daß A$amm selber den Begriff gauhar, "Substanz", benutzt, scheint mir 
nicht ganz sicher. 

28 Text 2. 
29 Text 4. 
30 barbän (Malati, Tanbih 31, 14/39, 8; auch Mund in Text 28, wo das Wort zu g.ryäl entstellt 

ist). Hatte Abü Muslim ebenfalls diesen Spitznamen? barbän könnte hinter der bisher nicht 
erklärten Verschreibung bei Mas'üdr VI 58, pu. f.lIV 77, pu. f. stecken. 
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streiten ließ, sondern gegen einen seiner Anhänger, den er in 'Arafät traPI. 
Vielleicht hat er sich an den Meister nie herangetraut. Er hat auch im Gegensatz 
zu Bisr nicht direkt gegen ihn geschrieben. Aber er hat ein K. Talbit al-a'rär,/ 
verfaßt32; daraus mögen die Argumente entlehnt sein. Sie wenden sich nämlich 
in der Tat gegen das ontologische Modell. Abü I-Hugail fragt seinen Gesprächs
partner, warum er sich denn überhaupt Lohn erhoffe, wenn er hier in 'Arafät 
im Gebet die Prosternation vollziehe. Er erhält diesen ja nicht für das Gesicht, 
mit dem er den Boden berührt, auch nicht für den Staub, in den er sich wirft, 
und erst recht nicht für die Luft, die zwischen Gesicht und Boden ist; er erhält 
ihn für den Akt der Prosternation selber. Der aber ist nichts; denn er ist, so 
muß man ergänzen, akzidentell. Oder: Für A~amm ist Auspeitschen nichts, 
das mehr oder anderes wäre als die Hand des Auspeitschenden und der Rücken 
des Ausgepeitschten; sie beschränkt sich auf das, was an ihr körperlich ist. 
Nun aber wird Unzucht mit 100 Hieben bestraft und Verleumdung nur mit 
80. Da die Auspeitschung selber, als Akzidens, nichts ist, wäre hier ein Nichts 
um 20 höher als ein anderes Nichts. Das war für den Konsum gläubiger 
Gemüter bestimmt, die von dem Denken A~amms nur eine blasse Ahnung 
hatten; A~amm selber hätte sich davon gewiß nicht beeindrucken lassen. Daß 
allerdings auch für ihn die "Bewegungen", als klassisches Beispiel der Verän
derung, den Kern des Problems darstellten, hat er dadurch gezeigt, daß er dem 
Phänomen eine eigene Schrift widmete. Hisäm al-FuwatI, der in manchem bei 
ihm anknüpfte33, hat gerade an diesem Buch Kritik geübt34• 

Daß die beiden Geschichten eher modellhaften Charakter trugen, geht daraus 
hervor, daß die zweite von ihnen, die noch einprägsamer war als die erste, in 
der Überlieferung verschieden bezogen wurde. Während sie bei QädI 'Abdal
gabhär in der dritten Person steht, wird sie in einer - vermutlich sekundären 
- Parallele bei dem SarIf al-Murtadä (Amäli I 180, apu. ff.) Abü I-Hugail 
selber als Eigenbericht in den Mund gelegt; dieser bezeichnet seinen Gesprächs
partner dabei ganz vage als jemanden, "der die Bewegung leugnete". Natürlich 
wollte man wissen, wer sich hinter dieser Person versteckte. So kommt der 
Zaiditenimam an-Nä~ir wohl dazu, in seinem K. an-Nagät von l:Iaf$ al-Fard 
zu sprechen (5.97, 18 ff.); er wählte damit jemanden, der zwar mit Abü 1-
Hugail tatsächlich aneinandergeraten war (s. u. S. 730), aber in diesem Zusam
menhang nichts zu suchen hatte. Anderswo hat man einfach A~amm selber als 
Gesprächspartner eingesetzt (so al-I:Iäkim al-CusamI, ar-Risäla fi na~ibat al
'ämma, fol. 39a, apu. ff., und NazwänI, al-Cauhar al-muqta#r 55, -6ff.). 
NazwänI will die Geschichte dabei in einem Buch des Abü I-Hugail gefunden 
haben. - Daß mit der Empfindung des Schmerzes die Leugnung der Akziden
zien ad absurdum geführt wurde, sagt bereits Däwüd al-Muqammi~ in seinen 
'ISrün maqala (III 11 = 5.80 STROUMSA). 

31 Fa41262, apu. ff. (wo wohl ~ä/:Jiban lil-A~amm zu lesen ist statt ~äbib al-A$amm). 
32 Werkliste XXI, nr. 42. 
33 S. u. Kap. C 4.1.1.1. 
34 Werkliste nr. 18 und Widerlegung b. 
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2.2.8.4.1.2 A~amms Korankommentar 

Das Problem der Willens- und Handlungsfreiheit hatte natürlich, obwohl es 
mittlerweile auf eine theoretische Ebene gehoben worden war, immer auch 
einen exegetischen Aspekt. Auf ihn ist Asamm in seinem Korankommentar 
eingegangen. Wir können es aus seiner Stellungnahme zu Sure 2/8 schließen, 
wo er, in alter qadaritischer Tradition, die "Versiegelung" der Herzen als Folge 
des menschlichen Unglaubens begreift und damit Gott exkulpiert. Mehr als 
das: er scheint Gott auch als Verursacher dieser "Versiegelung" aus dem Spiel 
gelassen zu haben; wenn der Unglaube im Herzen der Menschen Platz ergreift, 
so sind sie eben dadurch wie versiegelt. Der Ausdruck war für ihn nur eine 
Metapher t • 

Asamms Tafstr hat gewiß viele solcher theologisch relevanter Bemerkungen 
enthalten 2. Jedoch zeigen die erhaltenen Fragmente, daß das Werk auch 
historische Erklärungen enthielt3 und auf philologische Probleme einging4• 

Asamm galt als guter Sprachkenner5 • Wir wissen, daß er mit Poesie umzugehen 
verstand 6; er erlaubte sich kritische Urteile über Ibn al-Muqaffa"7 oder Mu
hammad b. al-Cahm al-BarmakI8• Nach Qatäda und "Amr b. "Ubaid war er 
neben "Amr b. Fä'id al-UswärI9 der erste, der in Basra wieder Exegese in 
größerem Maßstabe betrieb. Trotzdem stellt Nanäm ihn in eine Reihe mit 
'Ikrima, Kalbi, SuddI, Pahhäk und Muqätil b. Sulaimän. Für ihn war er noch 
der Vertreter einer alten Zeit und einer überholten Methode: wie jene lege er 
die Schrift willkürlich aus, je bunter, desto besser 10. 

Dieses Urteil ist auch insofern bezeichnend, als Na~~äm mit keinem Wort 
verrät, daß Asamm der einzige Mu'tazilit in der Reihe war; von Schulsolidarität 
ist keine Spur. Auch Cubbät meinte später, Asamm hätte besser daran getan, 

1 Text 17. Vgl. auch Text 18, b, wo A~amm deutlich macht, daß Gott nach Sure 2/17 den 
munäf;qün ihr Licht im Jenseits raubt, weil sie in ihrem Innem es selber schon ausgelöscht 
haben. 

2 Zu einer antianthropomorphistischen Interpretation vgl. etwa Tabrisr, Magma' I 58, 8 mit 
Bezug auf Sure 2/19. 

3 Vgl. etwa Fabraddrn ar-RäzI, Mafät'il; al-gaib IX 87, -11 ff. zu Sure 3/168 oder 97, apu. ff. 
zu Sure 3/172. Recht interessant auch Tabrisr IV 5, -9: die Altvorderen zogen beim tawäf 
die Schuhe aus. 

4 RäzI VII 199, 4f. und 211, -9f. zu Sure 3/11 und 14; VIII 208, 9f. zu Sure 3/117; weiterhin 
Text 20, b. 

5 QädI 'Abdalgabbär, Fat;l1267, -6 > IM 56, 18; vgl. auch den Aphorismus bei Cähi~, Bayän 
180, 1f. 

6 Jedenfalls wenn der von Cähi~ in l:layawän IV 205, 6 ff. zitierte 'Abdarrahmän b. Kaisän mit 
ihm identisch ist. Gähi~ hätte ihn danach selber noch kennengelernt. Der Vers, den er zitiert, 
scheint, wie der Kontext nahelegt, von jenem selber zu stammen. Vgl. dazu Goldziher in: Der 
Islam 6/1916/174, Anm. 2. 

7 Cähi~, I)amm abläq al-kuttäb, in: Talät Rasä'il, ed. Finkel 44 = Rasä'il Il 195, 7 ff. 
8 Cähi~, Risäla fi damm abläq Mul;ammad b. aI-Gahm. in: al-Kätib al-Mi~ri 5/1947/58, pu. 

ff.; dazu unten Kap. C 3.1. 
9 Zu ihnen s. o. S. 140 f., 298 f. und 8lf. 

10 Cähi~, l:layawän I 343, 5 ff.; übs. Goldziher, Koranauslegung 111 f. 
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in seinem Tafstr zu theologischen Problemen zu schweigen und sich auf 
sprachliche und juristische Dinge zu beschränken. Aber immerhin war A~amm 
die einzige Autorität, die Cubbä'I überhaupt zitierte - vermutlich eben zu 
sprachlichen und juristischen Fragen 11. Das Werk hat in Iran überlebt, wo 
auch Cubbäl ja seinen Tafstr verfaßte. MäturldI zieht es in seinen Ta'wtlät 
ahl as-sunna heran 12, ein Jahrhundert später Ta'labI (gest. 42711038) in seinem 
Kasf wal-bayän 13, dann der Mu'tazilit Abü Yüsuf al-QazwlnI (gest. 488/1095) 14 

und vor allem der Zaidit al-I:Iäkim al-GusamI (gest. 484/1091). Letzterer zitiert 
ihn auf nahezu jeder Seite, allerdings meist zusammen mit anderen Autoritäten 
von I:Iasan al-Ba~rT bis zu Gubbäl und Abü Muslim al-I~fahänT, so daß eine 
direkte Rekonstruktion des Werkes schwerfallen dürfte IS. Die Linie wird 
fortgeführt von Abü I-Futüb ar-RäzI (erste Hälfte 6./12. Jh.) 16, von dessen 
Zeitgenossen TabrisT17 und schließlich von Abü I-Futüb's berühmtem Lands
genossen FabraddTn ar-RäzI 18, die freilich alle nicht mehr unbedingt auf das 
Original zurückgegriffen haben; im Vergleich zu I:Iäkim al-GusarnT nennen sie 
A~amm nur sporadisch. Zu untersuchen bliebe, ob nicht umgekehrt TabarT, 
der A~amm nirgendwo zitiert, doch sein Werk gekannt hat 19• Auffällig ist, daß 
weder der Qä<;lI 'Abdalgabbär in seinem K. Mutasäbih al-Quriin noch Mu
hammad at-TüsI in seinem Tibyän ihn heranziehen. 

Sowohl TabarT als auch Tüst haben A$amm als Juristen anerkannt (s. u. S. 418 
und 417, Anm. 21). - Daß die Hs. Istanbul, Klh~ Ali 53/8 nicht, wie Brocke!
mann angibt (GAL S 2/984 nr. 7), den Tafstr unseres A$amm enthält, sondern 
das Werk eines Autors aus dem 10./16. Jh., habe ich in WO 1O/1979/54f. 
nachgewiesen. 

Zu einer endgültigen Beurteilung ist die Zeit noch nicht reif. Wir können uns 
vorläufig nur auf einige mehr zufällig zusammengestellte Fragmente stützen. 

11 Faq.l 268, Hf. > IM 57, 6 f. Der Passus ist bei Qädi 'Abdalgabbär leider schlecht überliefert 
und zudem inhaltlich nicht ganz eindeutig. Ich verstehe ihn so, wie Ibn al-Murtadä ihn 
verstanden hat (der allerdings gerade das verderbte Stück wegläßt). R. Gwynne hat in ihrer 
Dissertation über den Tafstr des Gubbä'i ihn abweichend so interpretiert, daß Gubbä'i nur 
an einer einzigen Stelle, nämlich zu Sure 4/54, A$amm zitiert habe (S. 37). Jedoch scheint mir 
das philologisch nicht haltbar. Daß Gubbä'i allerdings sich generell kaum auf frühere exege
tische Werke berief, stimmt; es wird durch die umfangreichen Exzerpte bei Ibn TäWüs, Sa'd 
as-su'üd 142, pu. - 183, 18 (die bei Gwynne nicht berücksichtigt sind) bestätigt. 

1l Vgl. Text 19 - 20. 
13 GAS 1/615. Die riwäya, die Ta'labi in der Einleitung seines Werkes anführt, ist iranisch, aber 

nicht mu'tazilitisch (ed. GoldfeJd 49, 4 ff.). Sie führt von A~amm über seine Schüler (a$bäb), 
die nicht namentlich genannt werden. 

14 Vgl. MadeJung in: EIran I 399 a. 
1.\ Ich stütze mein Urteil auf die Hs. Ambrosiana B 44, die den vierten Band des Werkes enthält, 

und auf die in San'ä' erhaltenen Textzeugen. A$amm wird von Gusami immer in der Rubrik 
ma'nä zitiert, nicht unter {uga oder i'rab. Vgl. auch Zarzur, Cusami 131. 

16 Vgl. Masse in: Melanges W. MaT~ais 245, Anm. 1. Zu ihm jetzt McDermott in Elran I 292. 
17 Vgl. Text 17; dazu I;Iusain Karlmän, Tabrisi va Magma' ul-bayan 11117. 
11 Vgl. vorläufig Text 21 und 23; dazu die Aufstellung von Jomier in: MIDEO 15/1982/152 f. 
19 Er zieht z. B. aus Sure 2/32 denselben Schluß wie A~amm (vgl. Text 19 mit TabarI I 494, pu. 

f.). Gegen die These spricht der Befund bei Text 20 (vgl. den Kommentar); auch die auffällige 
Interpretation von Sure 2/17 (in Text 18) bleibt bei Tabari gänzlich unberücksichtigt. 
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Allerdings läßt sich, mit der gebotenen Vorsicht, schon die Frage stellen, was 
denn die späteren Autoren, wenn sie nicht gleich den ganzen Kommentar 
auswerteten wie I:Iäkim al-GusamI, an diesem Werk besonders beeindruckt 
hat. Da war offenbar zuerst einmal A~amms ganzheitliche Art der Exegese, 
die den Sinn größerer geschlossener Passagen herausarbeitete 20; das war damals 
alles andere als selbstverständlich. A~amm ging argumentativ an den Koran 
heran und stellte die Gründe zusammen, die ihn zu einer bestimmten Inter
pretation oder zu einem allgemeinen theologischen Schluß veranlaßten. Mehr 
als andere Autoren scheint er eine koranische Theologie im Blick gehabt zu 
haben. Wir erkennen es z. B. an der Art, wie er die Engelnatur des Satans 
widerlegte. Zwar fußte er hierbei deutlich auf I:Iasan al-Ba~rI; aber zumindest 
mit seiner Behauptung, daß die Engel - im Gegensatz zu den Ginn - aus 
Licht geschaffen seien, ging er eigene Wege21 • 

Er hat diesen Problemkreis weiter verfolgt. Die Engel können sündigen, und 
sie tun dies auch gelegentlich, wie wir an Härut und Märut erkennen (Sure 2/ 
102). Nur solange sie nicht in Sünde gefallen sind, sind sie den Propheten 
übergeordnetll. A$amm hat wie die meisten seiner Zeitgenossen noch nicht 
an die Sündlosigkeit der Propheten geglaubt23• Das stand so vielleicht in seiner 
"Kurzgefaßten Schrift über die Propheten" 24. Aber auch aus dem Tafstr ist 
uns zumindest noch eine Stelle bewahrt, die in diesen Zusammenhang gehört. 
Asamm hat die Wunderkraft Muhammads aus dem Koran herausgelesen. Sie 
besteht darin, daß der Prophet Dinge aussprach, die rational nicht erkennbar 
waren. So z. B., wenn er zu Beginn der vierten Sure sagt, daß Gott die Menschen 
aus einem einzigen Wesen erschaffen habe. Daß Adam der Ahnherr aller 
Menschen sei, ist mit dem Verstand nicht zu beweisen; dazu gibt es einfach 
zu viele Menschen25 • Wenn also der Prophet, der doch ein Analphabet (ummi) 
war und bei niemandem studiert hatte, dies unter göttlicher Erleuchtung 
verkündet, so hat er damit ein "verborgenes Geheimnis (gaib)" ausgespro
chen26 • Diesen Gedankengang entwickelte damals, wenngleich mit anderen 
Beispielen, auch der Sekretär Abu Rah} Muhammad b. al-Lait, als er zu 
Beginn von Häruns Kalifat, also ein Vierteljahrhundert vor Asamms Tod, an 
den Basileus Konstantin VI. schrieb 27• Na:?::?:äm hat dies später aufgenommen28 • 

20 So etwa in Text 18. 
21 Vgl. Text 20 mit Kommentar. Auch unter den küfischen Sliten stimmte offenbar die Mehrzahl 

mit l:Iasan al-Ba~rr überein (Bibär LXIII 262 nr. 132; auch 286, 1 ff.). Zum Problem vgl. As'arI, 
Maq. 441, 11 ff. und unten Kap. D 2.2.2. 

22 Text 22. Mit Bezug auf Härüt und Märüt unterschied er sich also von l:Iasan al-Ba$ri (s. o. 
S.46). 

23 Text 23. 
24 Werkliste nr. 6. 
2.5 Text 21, a und e. 
26 Ib., b-c. 
27 S. u. Kap. C 1.2.3. 
28 S. u. Kap. C 3.2.2.2.4.2.2.2. 
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Interessant ist auch, daß A~amm an dieser Stelle kaläm-Stil in den Tafsir 
hineinbringt; er läßt die Gegner selber sprechenl9• 

Im Gedächtnis behalten hat man schließlich noch die Passagen, in denen 
A~amm auf allgemeine Fragen der Textgestalt einging. Da war zuerst das 
Problem der Abrogation. A~amm verstand in dem kritischen Vers Sure 2/106 
nansab im Sinne von "tilgen" unter Beibehaltung des Wortlautes - nasb al
lJukm düna t-tiläwa, wie man später sagte -, nunsihä dagegen im Sinne einer 
völligen Auslöschung, nasb al-lJukm wat-tiläwa. Subintelligierr war dabei 
offenbar, daß ein abrogierter Vers nicht - unbedingt? - durch einen andern 
ersetzt wird 30. Mit dieser Interpretation sagte A~amm nicht direkt etwas Neues; 
wie vorher, so schließt er sich auch hier an I:Iasan al-Ba~rI an 31. Daß Gott 
immer einen Ersatz liefern müsse, meinte man in Mekka, im Kreis des Mu
gähid 32; TabarI hat das übernommen33• 

Origineller war A~amm in der zweiten Streitfrage, die ihm von der Tradition 
vorgegeben war: der Abgrenzung von mulJkamät und mutasäbihät in Sure 3/ 
7. Er glaubte nicht an Mysterien; auch die "mehrdeutigen" Stellen in der 
Offenbarung sind letzten Endes rational einsichtig, man muß nur etwas länger 
nachdenken. Das entsprach seiner Ontologie; auch dort ist ja alles mit den 
Sinnen zu erfassen. Dabei verstand er den Koran ganz juristisch: Gott argu
mentiert gegen die Andersgläubigen. MulJkam sind dann diejenigen Beweise, 
denen sich der Gegner nicht entziehen kann: wenn Gott den ahi aI-kitäb etwas 
aus ihrer Schrift entgegenhält, das sie dort nachlesen können, oder wenn er 
mit den Heiden aufgrund existenzieller und natürlicher Gegebenheiten redet 34• 

Mutasäbih dagegen sind Aussagen über Dinge, die in der Zukunft liegen: die 
Auferstehung, das Jüngste Gericht, daneben auch Passagen, die kompositorisch 
nicht glatt sind, etwa die abrogierten oder "vergessenen", d. h. ausgelassenen 
Verse. Hier können zumindest die Heiden, denen noch keine Schrift davon 
geredet hat, ausweichen und, wie man das aus dem Koran weiß, ironisch den 
Wahrheitsbeweis fordern. Aber dieser läßt sich auch antreten; nur setzt dies 
etwas mehr Reflexion - und vor allem guten Willen - voraus. Die Heiden 
sind unwissend nur, weil sie "auf Zwietracht aus sind"; darum werden sie ja 
auch bestraft3s• Diese rationalistische Deutung, bei der im Grunde nur die 
Frage übrig blieb, warum Gott denn überhaupt so viel Aufhebens von dieser 
Unterscheidung macht, ist noch ein Jahrhundert später von Zaggäg (gest. 311/ 

29 Ib., e. Ich gehe dabei davon aus, daß Text 21 ganz und gar auf A~amm zurückgeht und nicht 
von Fabraddln ar-Räzi verformt ist. Das ist nicht unbedingt sicher. 

30 Räzl, Mafätil; 1II 230, ult. ff. 
II Tabari, Tafstr 311 472 nr. 1745 und 474 nr. 1754. 
32 Ib. 473 nr. 1748 ff. 
33 Ib. 471, pu. Ef. Zu Tabaris Abrogationstheorie vgl. Cl. Gilliot, Aspects de l'imaginaire islamique 

commun dans le commentaire de Tabari (Diss. Paris 1987), S. 428 ff. 
34 Vgl. Text 15, a-d, mit Text 16, a-b. Daß einer der Verse, die er hierzu zitierte, ein 

Hapaxlegomenon enthielt, dessen Sinn sich nur erraten ließ (abb in Sure 80/31), hat ihn 
offenbar nicht beirrt. Der Sinn des Verses als Ganzes war davon ja auch nicht betroffen. 

3S Text 15, e - h, und 16, c. 
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923) in seinen Ma'äni al-Qurän vertreten worden36• Bei TabarI findet sich 
nichts direkt Entsprechendes37; er nennt zu dieser Stelle auch nicht I:Iasan al
Ba~rI. 

2.2.8.4.1.3 Der Konsens der Muslime 

Neben der Offenbarung und der Vernunft gab es nun für A~amm noch ein 
drittes Kriterium: den Konsens der Muslime, der ahl a$-$alät oder abi al-milla, 
wie er, mit fast ibäditischer Scheu vor dem Gebrauch des Wortes muslimün, 
gesagt zu haben scheint 1• Von der Prophetenüberlieferung erwartete er nicht 
viel; I:Iadlte waren häufig nicht genügend bezeugt und hatten darum zu wenig 
Gewicht 2• Selbst wenn unter hundert, die jemand zu einem bestimmten Thema 
zusammengestellt hat, nur eines unzuverlässig wäre, müßte er sein Urteil 
suspendieren, solange er nicht weiß, welches es ist, und es also ausgemerzt 
hat3• Man muß sich fragen, warum A~amm, wenn er solch strenge Maßstäbe 
anlegte, dem Konsens mehr getraut hat; auch hier bestand ja die Gefahr, daß 
einzelne Muslime unter dem Einfluß anderer urteilen oder direkt die Unwahr
heitsagen. Der Unterschied lag wohl darin, daß ein Konsens unter Zeitgenossen 
sich vollzog und deswegen immer überprüfbar war. Hinzu kam natürlich, daß 
A~amm als Mu·tazilit ähnlich wie I)irär b. "Amr den a$bäb al-badi! vermutlich 
nicht wohlgesonnen war und, wie wir sahen, seinerseits von einem Mann wie 
Yazld b. Härün nicht gerade sanft angefaßt wurde. Die prägende Kraft des 
Consensus mag ihm aus der gamä"at al-muslimin der ibäditischen Gemeinde 
vertraut gewesen sein. 

Er bemühte den Konsens nicht nur in juristischen Entscheidungen, sondern 
auch in theologischen Fragen und in seiner politischen Theorie. Nur aufgrund 
des Konsenses weiß man, daß ein Muslim, der im Stand der schweren Sünde 
stirbt, nicht ins Paradies eingehen kann. Denn alle Muslime sind sich darüber 
einig, daß man einen schweren Sünder ungestraft schmähen darf; das aber ist 
nur erlaubt bei einem "Feind Gottes", und ein "Feind Gottes" kommt immer 
in die Hölle4• Der Gedankengang ist auffällig, um nicht zu sagen: merkwürdig. 
Er wirkt formaljuristisch, und er gibt dem Urteil der Gemeinde ein solches 
Gewicht, daß man wiederum geneigt ist, an ibäditisches Erbe zu glauben. Die 
Koranverse, aus denen man sonst die Höllenstrafe für Muslime herleitete, 
haben A~amm nicht überzeugt; er sagt ausdrücklich, daß man weder aufgrund 
der Offenbarung (tanzil) noch aufgrund der Exegese (ta'wil) zu einem eindeu
tigen Ergebnis komme. Dennoch drängt sich der Eindruck auf, daß A~amm 
das Pferd am Schwanze aufgezäumt hat. Hätte er nicht lieber sagen sollen, 
man möge mit dem Schmähen der Muslime aufhören? 

36 Vgl. Wansbrough, Quranic Studies 150. 
37 Vgl. das Spektrum der Meinungen Tafsir VI 169 ff.; am nächsten kommt 178, 1 ff. 

t Vgl. Text 12 und 10, b. 
2 Text 41. 
3 Text 42. Dazu Turki, Polemiques 100 f. 
4 Text 12. 
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Die Sache hellt sich etwas auf, wenn wir erfahren, daß Asamm sich nicht 
dazu verstehen konnte, dem schweren Sünder den Status eines Gläubigen 
abzusprechen. Er konnte die einschlägigen Koranverse also gar nicht benutzen, 
weil sie natürlich nicht von den Gläubigen redeten, sondern von käfirün oder 
munäfiqün. Allgemeingültig aber konnten sie schon deswegen nicht sein, weil 
jeder Muslim Buße tun kann und dann ins Paradies kommt5• An der Höllen
strafe für den unbußfertigen Sünder lag ihm dennoch viel; immerhin hat Gott 
seine Gebote nur erlassen, damit die Menschen sich das Jenseits verdienen6• 

Der Zusammenhang dieser Gedanken ist auch jetzt noch nicht ganz klar7; 

aber daß Asamm sich damit kaum in die gängigen Kategorien einfügte, 
unterliegt keinem Zweifel. Den Ibä<;liten erteilt er eine Absage, indem er den 
sündigen Muslim in keiner Form käfir nennen will. Die mu"tazilitische manzila 
baina l-manzilatain verwirft er ebenfalls. Nicht einmal I:Iasan al-Basri schließt 
er sich an: das Einheitsbekenntnis, das der Muslim ablegt, und die guten 
Werke, die er tut, sind so stark, daß er auch die Bezeichnung "Heuchler" nicht 
verdient8• Zwar ist jemand, der eine schwere Sünde tut, ein fäsiq; aber ein 
fäsiq bleibt eben mu·min. Ibn I:Iazm hat sogar gemeint, daß für Asamm alle 
Muslime, als Gläubige, letzten Endes ins Paradies kommen 9; die Sünder würden 
somit als "Feinde Gottes" zwar in die Hölle geschickt, aber nicht für immer. 
Jedoch wirkt die Aussage nicht ganz verläßlich; Ibn I:Iazm generalisiert hier 
sehr stark. Auffällig ist allerdings, daß nur basrische Murgi'iten wie Abü Samir 
fisq und "imän miteinander kombinierten 10. Andererseits heißt es in einem 
andern Kontext, daß Asamm den Sündern - und sogar den Prophetengenossen 
unter ihnen - mit Fluch und ew~gem Feuer gedroht habe 11. 

Anders sähe die Sache aus, wenn A$amm die Hölle für vergänglich gehalten 
hätte, wie wir das von manchen Gahmiten wissen (s. u. S. 50S f.). Aber wir 
hören nur, daß er wie sein Lehrer (sie!) Hisam al-FuwatI Paradies und Hölle 
für jetzt noch nicht geschaffen gehalten habe, und auch das ist schlecht verbürgt; 
es steht nur bei Safadf (Wäfi X 270, 15) und ist vielleicht in unzulässiger 
Verallgemeinerung aus SahrastanI, auf den SafadI sich im allgemeinen stützt, 
herausgelesen (vgl. dort 51, 8 f.lll0, 6 f.). 

2.2.8.4.1.3.1 Konsens und politische Theorie 

In der politischen Theorie hatte die Vorstellung vom Konsens die gewichtigsten 
Konsequenzen. Asamm hielt einen Herrscher nur dann für rechtmäßig gewählt, 
wenn alle Muslime ihn anerkennen 1• Allerdings ist der Konsens dann auch für 

5 So nach Ibn al-Murtadä, al-Ba"r az-zabbär I 80, - 4 f. 
6 Angedeutet als Lehre des Asamm bei Ibn Mattäya, Mublt II 389, 7 und vorher. 
7 Hat Asamm etwa angenommen, daß die Heiden keine Buße tun können? Das wäre für einen 

Mu'taziliten sehr ungewöhnlich. Oder meinte er, daß die Heiden auch als solche für ihre 
Vergehen Buße tun können? 

8 Text 10-11. 
9 Text II 34. 

10 5. o. S. 176. 
11 Text 28, f. 

1 Text 24. 



4.1.3.1 A~amm: Konsens und politische Theorie 409 

immer verbindlich; man kann ihn nicht kündigen, wenn man meint, einen 
besseren Mann gefunden zu haben. Natürlich soll durch eine möglichst große 
Mehrheit Gewähr dafür geschaffen werden, daß man sich für den besten 
Kandidaten entscheidet, vielleicht sogar außerhalb der Qurais, unter den 
Nichtarabern und Klienten, wenn wir Gähi~ glauben können2• Aber die 
Menschen ändern sich, und die Kriterien auch; würde man eine einmal ge
troffene Entscheidung immer wieder in Frage stellen können, so würde man 
"jeden Tag einen Herrscher absetzen und einen andern ernennen"3. Revolution 
ist in diesem Modell kaum vorgesehen. Diejenigen, die immer gleich zum 
Schwert greifen wollen, hat A~amm in einem eigenen Traktat widerlegt\ und 
selbst das mu'tazilitische Gebot des amr bil-ma'rü{hat er auf Herz und Zunge 
eingeschränkt. Im strengen Sinne gehalten ist man nur, es mit dem.Herzen zu 
erfüllen. Sich mit dem Worte einzusetzen, ist verdienstlich; Waffengewalt aber 
ist der Obrigkeit vorbehalten5• 

Allerdings hat Asamm zugestanden, daß man gegen "GewalttäJer" (ahl al
bagy) das Schwert ziehen darf, wenn man sich auf einen "gerechten" Anführer 
einigt6• Er stützte sich hierzu wohl auf Sure 49/9, wo der Begriff ahl al-bagy 
in einem ähnlichen Zusammenhang gebraucht wird. Fraglich ist nur, wen er 
darunter verstand. Vermutlich nicht so sehr einen tyrannischen Herrscher als 
seine zügellosen Gefolgsleute, Steuereinnehmer vielleicht, Großgrundbesitzer, 
Statthalter, vor allem aber wohl regierungsfeindliche Störer der rechten Ord
nung, also Rebellen6a• Daß die ahl al-bag,y im Einvernehmen mit dem Herrscher 
handeln, ist gewiß kaum vorausgesetztjdas islamische Reich ist viel zu groß, 
als daß dieser überall sein Auge haben könnte. 

Diese letztere Erfahrung hat A~amm schließlich dazu gebracht, den Musli
men das Recht zuzugestehen, sich unter die Herrschaft mehrerer Fürsten zu 
stellen. "In einer Zeit wie dieser", so sagte er, "ist es sinnvoll, sich über 
(mehrere) Herrscher zu verteilen; denn ein einziger Herrscher (kann) nicht die 
(Menschen allesamt) im Zaume halten, und er erhält nicht ihrer aller Stimme. 
Er kann auch nicht die trefflichen Leute in jedem Land und in jeder Stadt 
kennen, um sie in seine Nähe zu ziehen und um Rat zu fragen und um Hilfe 
anzugehen"7. Asamm versucht das Ideal der sürä in seine Gegenwart zu retten; 
aber er sieht, wie die riesigen Distanzen es unmöglich lJ1achen. "Die Heim
suchung lastet schwer auf den Bewohnern ferner Städte' und entlegener Pro-

2 In seinen Cawäbät fi l-imäma. wo er vermutlich die Lehre A~amms und seiner Anhänger 
wiedergibt (Rasä'il IV 285, 11). Die eindeutig zugeschriebenen Referate, die wir besitzen, 
gehen auf dieses Detail nicht ein. 

3 Text 26, a-c. 
4 Werkliste nr. 15. 
s Text 13 -14, wohl nach dem K. al-Amr bil-ma'rür wan-nahy 'an al-munkar (Werkliste nr. 12). 
6 Text 31. 

6. Letztere sind offenbar in erster Linie gemeint in den Ausführungen, die sich im Fiqh absat 
zum Thema finden (5. 48, 2 ff. und vorher 44, 10 ff., wo bezeichnenderweise die Ijärigiten 
assoziiert werden); dazu auch Lewis, Political Language 81 f. 

7 Text 34, h - i, 1. 
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vinzen, die (der Herrscher zu Rate ziehen) Will"8; sie müssen einfach zu weite 
Reisen machen. In dieser Situation hat A$amm für Dezentralisierung plädiert. 

Die Lehre konnte leicht mißverstanden werden; A$amm hat sie nie schriftlich 
niedergelegt, sondern immer nur im engsten Kreise seiner Schüler vorgetragen9 • 

Er hat auch alles getan, um sie zu entschärfen. Die einzelnen Fürsten müssen 
»einander in Rechtschaffenheit und Gottesfurcht beistehen" 10. Und natürlich 
kann man sich immer auch auf einen einzigen Herrscher einigen, wie dies in 
so vorbildlicher Weise im Urislam geschah 11. Aber selbst damals hat es De
zentralisierung gegeben; denn der Prophet setzte in den Gebieten, die den 
Islam angenommen hatten, Statthalter ein, die frei schalten konnten, und nach 
seinem Tode hat die Bevölkerung erst einmal selber bestimmt, wer jetzt ihre 
Angelegenheiten wahrnehmen sollte. Von Zentralgewalt war damals noch nicht 
viel zu merken 12. Historisch gesehen hatte A$amm damit recht; Südarabien, 
an das er in erster Linie gedacht haben dürfte, war bis zur Ridda in zehn 
Verwaltungs bezirke aufgeteilt 13. 

Der Konsens bestimmt also nicht nur die Person des Herrschers, sondern 
in gewissem Maße auch die Regierungsform. A$amm ist in diesem Punkt noch 
einen Schritt weitergegangen. Nicht nur daß er die Monarchie numerisch in 
Frage stellte, er hielt sie auch prinzipiell für verzichtbar. Würden die Muslime 
»einander in Billigkeit behandeln und nicht sich gegenseitig Unrecht zufügen", 
so brauchten sie keinen Herrscher 14. Sie müßten nur die Schrift kennen -
und natürlich sich daran halten 15. Der Konsens würde dann das Gemeinwesen 
von alleine tragen. Dieser Aspekt ist von den Doxographen immer wieder 
hervorgehoben worden; er paßte so schön in ein systematisches Schema, als 
Position der extremen Linken. Allerdings einer Linken, die sich, wie wir sahen, 
staatskonform verhielt. 

Das läßt uns nun doch noch einmal fragen, ob A$amm nicht trotz aller 
angeblichen Esoterik mit seiner "ungeschriebenen Lehre" der Obrigkeit Be
gründungshilfe leistete. Es fällt ja auf, daß zu seinen Lebzeiten Härün ar-Rasid 
das Reich zwischen seinen Söhnen aufteilte; Dezentralisierung war damals also 
nicht bloße Theorie. Geheim blieb A$amms Lehre ohnehin nicht; seine Schüler 
haben sie so eifrig verbreitet, daß Cäbi~ sie ausführlich beschreiben konnte 16. 

Aber man sollte doch erwarten, daß er, wenn er schon dem Kalifen zuarbeitete, 

8 Ib., k. 
9 Ib., a. 

10 Ib., c. 
11 Ib., bund f. 
12 Ib., cl-e. 
13 Stookey, Yemen 29. Statt von Verwaltern oder Gouverneuren sollte man allerdings wohl eher 

von Steuereinnehmern reden; zu den Verhältnissen im allgemeinen vgl. Shoufany, Al-Riddah 
77ff. 

14 Text 33. 
15 Text 32. Dazu Laoust, Politique de Cazäli 231. 
16 Rasä'il IV 285 ff.; vgl. dazu Pellat in: SI 15/1961/38 f. Das Referat ist trotz seiner Ausführlichkeit 

nicht sehr präzise; vor allem weiß man nicht, wo es aufhört. Es ha1;ldelt sich im übrigen nur 
um ein Fragment; der Kontext bei Cäl:li~ ist nicht erhalten. 
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dies auch in Form einer Denkschrift tat, und genau dies wird ja von der 
Überlieferung ausgeschlossen. Das K. al-Imiima, das Ibn an-Nadlm von ihm 
erwähnt, enthielt offenbar andere Dinge 17• Allerdings mag die Reichsteilung 
für ihn ein Beispielfall gewesen sein. Jedoch hätte er dann noch vor seinem 
Tode erfahren, daß das Modell scheiterte, und man müßte sich fragen, warum 
seine Schüler trotzdem weiter daran festhielten. 

Goldziher hat stattdessen an eine Beziehung zu einem griechischen Text 
gedacht. Er meinte die Idee, daß die ideale Gemeinde keines Herrschers 
bedürfe, in einem Brief des Aristoteles an Alexander über die Kunst des 
Herrschens (Risälat Aristütiil'is ilä l-lskandar fi s-siyasa) wiedergefunden zu 
haben 18. Der Text lag in der Tat zu Lebzeiten A~amms vermutlich bereits vor; 
in der letzten Zeit mehren sich die Stimmen derer, die mit der arabischen 
Übersetzung bis in die Zeit Hisäms, in die Kanzlei des Sälim Abu 1-"Alä' 
hinaufgehen wollen 19. Selbst wenn man für sie eher Ibn al-Bitrlq in Anspruch 
nehmen will, der das inhaltlich verwandte K. Sirr al-asrar ins Arabische 
übertrug20, hätte A~amm (der allerdings nicht in Bagdäd wohnte, wo die 
Übersetzer arbeiteten) davon schon wissen können. Die Schwierigkeit liegt 
eher im Inhalt. Groß ist die Übereinstimmung nicht. In 'AAe~av5pos Ti \rrrep 
CrnOiKwv 21 ist nur gesagt, daß man des Herrschers allein im Krieg bedürfe; 
zudem wird diese These, wie man bei einem Brief an Alexander erwarten 
sollte, zurückgewiesen 22. 

Goldziher stützte sich seinerzeit auf die Edition von J. Uppert, Halle 1891 (mit 
einer lateinischen Übersetzung); eine weitere Ausgabe lieferte Cheikho in: 
Masriq 1011907/311 ff. Zur Forschungsgeschichte vgl. Bielawski-Plezia 6 ff. Das 
griechische Original ist nicht überliefert. Jedoch halten Bielawski und Plezia 
den Text für echt. Etwas differenzierter K. von Fritz in: Gnomon 44/1972/ 
442 ff. und G. A. Koselenko, Aristotel' i AJeksandir, in: Vestnik drevnej istorii 
1974, Heft 1, S. 22 ff.; Grignaschi in: BEO 19/1965-6/14; Manzalaoui in: Oriens 
23-24/1974/202; besonders ausführlich P. Carlier, Etude sur La prhendue lettre 
d'Aristote Cl Alexandre transmise par plusieurs manuscrits arabes, in: Ktema 5/ 
1980/277 ff.; neuerdings auch R. Weil in: Festschrift Moraux 485 ff. 

Man bedurfte wohl der Griechen nicht, um die Notwendigkeit des Kalifats zu 
relativieren. Da liegt bei einem Ba~rier wie A~amm und bei seiner ebenfalls 
ba~rischen Schule ibäc;litischer Einfluß näher. Die Ibädlya hatte von Anfang an 
geglaubt, daß die ideale Gemeinde eine Gemeinde der Gerechten sei, die sich 

17 Werkliste nr. 14. Weiteres dazu unten S. 412 f. 
18 Der Islam 6/1916/176 f. 
19 50 Grignaschi in: Museon 80/1967/223 ff. übernommen von Bielawski und Plezia, die die 

maßgebliche Edition des Textes vorgelegt haben: Lettre d'Ar;stote a Alexandre sur la politique 
envers les dtes. Texte arabe ... J. Bielawski, commentaire ... M. Plezia (Breslau/Warschau/ 
Krakau 1970); dort S. 16. 

20 Vgl. Peters, Aristoteles Arabus 67. 
21 So nach der Identifikation von Plezia. Früher dachte man eher an nepl ~o:ali\Elo:s. 
21 § 2 BJELAWSKl; vgl. den Kommentar 5. 82f. 
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selbst verwaltet; bei ihr war dies noch nicht einmal eine Utopie23 • Von Anfang 
an aber hatte sie sich auch polyzentrisch organisieren müssen, und in Tripolis 
hatten i. J. 131 sogar zwei Imame am selben Ort miteinander geherrscht. Der 
Fall hatte wegen seiner tragischen Entwicklung auch im Irak Diskussionen 
ausgelöst, die bis in die Mu'tazila hineinwirkten 24• Auch A~amm dürfte von 
ihnen gehört haben. Dennoch trägt seine Lehre in ihrer Geschlossenheit ori
ginelle Züge. 

Das Modell der Dyarchie ist später auch von Färäbf erwogen worden; 'Amid 
hat in diesem Punkte gegen ihn geschrieben. Aber FäräbI denkt an eine Koexi
stenz von prophetischer und säkularer Autorität am gleichen Ort (Walzer, AI
Farabi on the Perfect State 449). Zum Thema allgemein vgl. M. Hamidullah, 
Regne conjoint. La theorie et la pratique islamiques, in: RSO 28/1953/99 ff. 

Es ist sehr bezeichnend, daß Asamm erst ins Feuer der Kritik geriet, als er 
seine Theorie auf die Vergangenheit anwandte; empfindlich war man beim 
Geschichtsbild, viel eher als bei grundsätzlichen Entwürfen für die Gegenwart. 
Asamm handelte sich den Ruf ein, 'AII übelzuwollen. Selbst die Mu'taziliten 
meinten, er habe es zu toll getrieben; in der Diskussion mit Hisäm b. al
l;Iakam - die es so vielleicht gar nicht gegeben hat lS - sei er über das Ziel 
hinausgeschossen. Ibn an-Nadlm will wissen, daß er deswegen aus der Reihe 
der "echten" Mu'taziliten ausgeschlossen worden sej26. An diesem Image ist 
wohl Bisr b. al-Mu'tamir schuld; er hat Asamms K. al-Imäma widerlegt27• 

Aber Bisr neigte selber zur SIa 2s• Später haben dann Imämiten wie Fadl b. 
Sägän und der Saib al-Mufld in die gleiche Kerbe gehauen 29• Sie harren nur 
teilweise recht; im Grunde hat Asamm lediglich seine Theorie vom Konsens 
angewandt. 

Wahrscheinlich war er sich dessen bewußt, daß unter den bei den ersten 
Kalifen der Konsens eher implizit als explizit vorhanden gewesen war; bei 
ihnen stand eben fest, daß sie jeweils der beste Kandidat für das Herrscheramt 
gewesen waren. Zum expliziten Konsens kam es erst, als 'Umar bei seinem 
Tode ein Wahlgremium einsetzte. Aber sogleich stellte sich auch heraus, daß 
bei einem solchen Verfahren nicht immer der Beste durchkommt. Der vortreff
lichste Kandidat wäre 'Abdarrahmän b. "Auf gewesen; aber er zeigte dies 
gerade dadurch, daß er auf das Amt verzichtete. Er schlug dann 'U{män vor, 

23 Ähnlich auch bei der Nagdlya im l:I@iz (M'arI, Maq. 125, 11 f. nach Zurqan). 
Z4 Dazu genauer unten Kap. C 1.3.1.6. 
25 Wir haben keine näheren Nachrichten über sie; sie mag einfach aus seinem K. al-Cämi' 'alä 

r-Räficja (Werkliste nr. 20) herauskomponiert sein. Mit Hisäm hat er sich in der Frage des 
tasblh auseinandergesetzt (ib. nr.3). 

26 Abragathü I-Mu 'tazila min gumlat al-mubli$tn (Fihrist 214, 10 f.). Auch QadI 'Abdalgabbär, 
Facj1267, -4ff. > IM 57, 1f. 

27 Werkliste nr. 14 und Widerlegungen a. 
2li S. u. Kap. C 1.4.3.1.1.4. 
29 Werkliste, Widerlegungen c - d. 
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und 'Utmän war in der Tat nach ihm der Beste. Sobald man sich auf ihn 
geeinigt hatte, stand ihm dann ohnehin die Herrscha& rechtens zu 30• 

Bei 'All war das anders. Auf ihn hatte die Gemeinde sich nicht geeinigt; er 
war nicht durch ein ordentliches Wahlgremium eingesetzt, und er traf auch 
gleich auf den Widerstand von Konkurrenten. Zwar hat er diese besiegt; aber 
"die Herrschaft wird nicht mit dem Schwert erworben"31. Das gilt natürlich 
a fortiori für seine Teilnahme am Aufstand gegen 'Utmän. Daß allerdings jene 
Konkurrenten, Talha und Zubair, nun ihrerseits recht gehabt hätten, wollte 
A~amm nicht unbedingt behaupten. Sie standen zwar alles in allem besser da 
- vermutlich weil sie selber ja noch nicht Herrscha& usurpierten, sondern 
nur gegen Usurpation einschritten, vielleicht auch weil sie 'Utmän rächen 
wollten. Aber da Herrschaft nicht mit dem Schwert erworben wird, kam alles 
auf ihre Intention an: wenn sie nur erreichen wollten, daß nachher freie Wahlen 
stattfanden, so handelten sie richtig; verfolgten sie dagegen ihre eigenen Inter
essen, so "verdienten sie Fluch und ewige Höllenstrafe"32. Ihre Intention aber 
kennen wir nicht; der Parteienzwist hat alles verdunkelt. Also muß man sich 
des Urteils enthalten. Damit war natürlich auch 'All bis zu einem gewissen 
Grade exkulpiert; er hätte ebensogut, als er gegen sie zu Felde zog, nur 
beabsichtigen können, dem Bürgerkrieg schnell ein Ende zu machen und sie 
ihrerseits an der unrechtmäßigen Machtergreifung zu hindern 33. Vermutlich 
hat NaubabtI mit seiner Schlußfolgerung recht, daß dann nur diejenigen, 
welche in diesem Streit Neutralität bewahrten, unangefochten dastanden; sie 
"wollten mit deren Krieg nichts zu schaffen haben und überließen deren Sache 
Gott", ähnlich wie A~amm dies selber tat34• 

Sein Vorurteil gegen 'All kam nur dort recht eigentlich durch, wo die 
Ibäditen, denen er vielleicht nahestand, sich am stärksten engagierten: beim 
Schiedsgericht von Siffln. An sich hätte dies sich ja als Beweis dafür verstehen 
lassen, daß 'All die Entscheidung in die Hände der Gemeinde legte. Aber 
wiederum legte A~amm das Gewicht auf die Intention: man weiß nicht, ob 
'All nicht damit nur die Macht an sich reißen wollte. Jedenfalls war Abü Müsä 
al-AS'ari im Recht, als er ihn absetzte; denn nur so konnte die Gemeinde sich 
wieder nach eigenem Konsens unter einen einzigen Herrscher stellen 35. 

Mu'äwiya hatte, ähnlich wie Talha und Zubair, wiederum mehr, das für 
ihn sprach. Zwar wäre auch er, wenn er nur aus selbstischen Gründen gegen 
'Ali Krieg führte, im Unrecht gewesen, und wir wissen nicht, ob er sich 
wirklich gegen ihn wandte nur, "damit die Menschen voneinander abließen 
und schließlich sich auf einen Herrscher einigten" 36, Aber immerhin war er 

30 Text 26, cl - g. 
31 Ib., h - k; auch 25, a. 
32 Text 28, e - f, i. 
33 Ib., a-cl, g-h; 29, a-b. 
34 Text 30. 
35 Text 27. 
36 Text 29, c-cl. 
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rechtens von 'Umar zum Statthalter von Syrien eingesetzt und von 'Utmän in 
diesem Amte bestätigt worden. Nach der Ermordung 'Utmäns hatte er "die 
Pflicht, Syrien nur einem Herrscher auszuhändigen, auf den sich die Menschen 
geeinigt hatten" wie auf die beiden Vorgänger; und wenn jemand wie 'AlT, der 
dieses Votum nicht erhalten hatte, "es ihm mit Gewalt zu entreißen suchte, so 
hatte er die Pflicht, mit ihm Krieg zu führen'c37. Als er dann selber Kalif wurde, 
war ohnehin alles wieder in Ordnung; die Muslime hatten sich nach dem Tode 
'AlTs ja auf ihn geeinigt38 • Das ist alles etwas formaljuristisch gedacht, aber 
doch sehr folgerichtig. 

Ich sehe keinen Grund, Asamms Ansichten "ungereimt" zu nennen, wie Ma
delung dies - allerdings vor Bekanntwerden des wichtigen Sondergutes bei 
Pseudo-Näsi' - getan hat (Qäsim 42). Asamm war gewiß kein Freund der 
Sriten; aber er bleibt mit seinen Ansichten im Kielwasser der basrischen 
'U!mänlya. Als 'U!mänit bezeichnet ihn denn auch Iskäfl in seiner Widerlegung 
von Gähi~' K. al-Vtmäniya (dort S.305, 7). Die Frage ist nur, wer die 
Mu'taziliten waren, die ihn ausschlossen; in Basra kann man sich so etwas 
schlecht vorstellen. Vielleicht denkt Ibn an-Nadlm eher an die Bagdäder um 
Bisr b. al-Mu'tamir, die ja Zaiditen waren. Daß Asamm nicht einfach drauflos
schimpfte, geht aus der Art hervor, wie er die Geschichte von 'AlTs Nachtlager 
auf dem Bette des Propheten erzählte. An dem Vertrauensverhältnis zwischen 
beiden hatte er keinen Zweifel; er sah darin nur einen Beweis für 'AlTs Helden
mut (vgl. Gähi~, ib. 44, ult. f. mit 326, 7). Es ist darum auch nicht unmöglich, 
daß er mit jenem Abü Bakr Muhammad b. Kaisän al-Asamm gemeint ist, der 
nach TB XII 315, 9f. einen Ausspruch des l:Iasan b. 'Ali weitergab. 

2.2.8.4.1.4 A$amm als Jurist 

Dort wo der Begriff des Consensus seine Heimstätte gefunden hat, im Bereich 
der Jurisprudenz, hat Asamm ebenso selbständig gedacht wie als Theologe 
und als Staatsrechtler. Dabei wissen wir gar nicht, ob er das Wort igmä' 
überhaupt benutzt hat - so nahe dies an sich liegt. Das einzige Referat, das 
wir vorläufig besitzen, vermeidet den Terminus. Es geht dort wohl auch nicht 
ganz um die Sache, die später gemeint war; der Gedankengang bewegt sich in 
einem breiteren Rahmen. Wenn Muslime in genügender Anzahl sich einig sind, 
dann können sie Gesetze aufstellen, so heißt es dort 1. Dahinter steht wohl 
wieder das "basisdemokratische" Modell von vorher: die Gemeinde hat selber 
legislatorische Befugnis; sie bedarf dazu keines Herrschers. Es war gewiß nicht 
ganz so radikal gemeint, wie es klang; natürlich entscheidet auch die Gemeinde 
auf der Grundlage des Korans. Und daß der Herrscher auf das göttliche Gesetz 
keinen Einfluß habe, ist ja später zu einem Grundzug islamischen Denkens 
geworden. Aber soweit war man damals noch nicht; kurz nach A~amms Tod 
hat Ma'mün noch einmal die Prärogative des Herrschers stark herausgestellt. 

37 Text 26, 1- n. 
38 Text 25, b. 

1 Text 35. 
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Wir sind wohl auch gut beraten, Vorsicht walten zu lassen bei der Annahme, 
daß Asamm mit der Gemeinde die 'ulamä' gemeint habe; diese kommen erst 
dann recht ins Spiel, als das l:fadl! als juristische Quelle neben den Koran tritt. 
Was bei ihm noch durchschimmert, ist das, worin M. Bravmann den Ursprung 
des igmä' erkannt hat: der formale Konsens der Stammesversammlung2• Al
lerdings konnte man in juristischen Dingen das Element der Kompetenz wohl 
nie ganz übersehen; schon in der frühen IbäQlya hat man bezeichnenderweise 
geglaubt, daß ein Argument (Qugga) durch den Konsens der Urteilsfähigen als 
notwendig und richtig erkannt werde3• A~amm definiert dabei die genügende 
Zahl so, wie schon Wä~il dies getan hatte: es müssen so viele sein, daß sie 
sich nicht mehr heimlich miteinander absprechen können 4• 

Man wußte, daß er in basrischer Tradition stand; Mas"üdl hat die Linie 
von l:fasan al-BaSrl, "Ubaidalläh al-"AnbarI, ·U!män al-Battl über ihn bis zu 
Ibn AbI Duwäd durchgezogens. Aber A~amm hat ".AnbarIs Maxime, daß jeder 
mugtahid recht habe6 , verworfen; denn er glaubte, ein festes Wahrheitskrite
rium in Händen zu haben, und zwar nun nicht den Konsens, sondern den 
Verstandesbeweis. Er schränkte diesen noch nicht auf den Analogieschluß ein, 
und er trennte auch noch nicht zwischen Jurisprudenz und Theologie. Für 
jede Wahrheit gibt es einen Beweis, und dieser ist immer so eindeutig, daß 
man keinen Zweifel mehr hat, die Wahrheit gefunden zu haben7• Wer ihn 
verfehlt, ist denn auch keineswegs entschuldigt. Allerdings wiegt ein Fehlschluß 
nicht immer gleichermaßen schwer. In zentralen Glaubensfragen, beim Got
tesbild, bei der Anerkennung Muhammads, führt er direkt zum Unglauben, 
bei weniger gravierenden Dingen wie der Frage der visio beatifica oder des 
balq al-Qur'än zu schwerer Sünde und in juristischen Dingen nur zu einer 
Verfehlung (iIm), einem Fehlgriff, dessentwegen man Schuld auf sich lädt8• 

Aber selbst im letzteren Fall ist die Wahrheit so eindeutig, daß ein falsches 
Urteil, das von einem Richter gefällt worden ist, aufgehoben werden muß9. 

Diese rationalistische Selbstgewißheit hat sich bekanntlich auf die Dauer 
im Fiqh nicht durchgesetzt. Aber sie hat doch, wie wir sehen werden, erst 
einmal Anhänger gefunden, innerhalb der Mu·tazila ebenso wie außerhalb; 
Na~~äm hat sie sogar weiter verschärft 10. SlräzI verbindet sie noch mit dem 

2 The Spiritual Background of Early Islam 198. 
3 Abü 'Ammär hat zu seiner Zeit keine Spuren dieser Lehre mehr gefunden (Mügaz 11 172, 

3ff.). 
4 Text 35; dazu oben S. 279. Ähnliches ist wohl auch mit dem vagen Hinweis bei Ibn Hazm, 

IlJkäm lIV 188, - 5 ff. gemeint (übersetzt bei Turki, PoJemiques 182 f., wo aber A~amm anders 
identifiziert wird). 

5 Tanbih 356, 10 ff. 
6 S. O. S. 161 ff. 
7 Text 36. 
8 Text 37 und 38, a. 
, Text 38, b. 

10 S. u. Kap. C 3.2.2.2.3.3. 
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Säfi'iten Abü 'All Ibn AbI Huraira (gest. 345/956) 11 oder mit Abü Bakr ad
Daqqäq (gest. 392/1002) 12. Das bedeutet auch, daß wir nicht sicher sein 
können, ob die Lehre bei A~amm schon voll ausgebildet war. Die Buchtitel, 
die in diese Richtung weisen, sind nicht eindeutig genug: ein K. 'alä ahl al
fatwä, ein K. al-Ma'rifa oder Ma'rifat wugüh al-kaläm 13. Spätere Quellen sind 
sich ohnehin über die Chronologie nicht mehr im klaren 14. Sicherlich hat sich 
im Laufe der Zeit die Diskussion auf den Bereich des Rechts und damit auf 
den Analogieschluß eingeschränkt; GazzälI rechnet A~amm unter die qä'ilün 
bil-qiyäs I5 • 

Da ist dann wichtig, zu sehen, daß A~amm den Analogieschluß zwar 
anerkannte, aber von ihm auch besonders viel erwartete. Daß dieser möglich 
und sinnvoll ist, ist mit rationalen Mitteln nachzuweisen 16. Jedoch sollte man 
ihn als sog. qiyäs a$-$üra handhaben, d. h. als vollständige Analogie, in der 
die bei den verglichenen Dinge der Form nach ganz übereinstimmen. Den qiyäs 
al- 'illa, bei dem über die ratio legis eine Teilanalogie konstatiert wird, scheint 
A$amm entweder noch nicht gekannt oder aber - was angesichts seiner 
Zeitstellung wahrscheinlicher ist - verworfen zu haben 17. Das führte ihn in 
manchen Detailfragen zu Konsequenzen, die an sich nahelagen, aber dem 
herrschenden Usus widersprachen und später als aberrant (seü;!4) galten. Er 
hielt das sog. takbtr al-ibräm, mit dem man das Gebet einleitet und in den 
Weihezustand eintritt 18, für nicht obligatorisch, weil auch das nächste takb"ir 
dies nicht ist l9; ebenso glich er die mittlere galsa, das Niedersitzen nach dem 
sugüd, der letzten ga Isa an, wiederum mit dem Ergebnis, daß beide nicht 
obligatorisch seien 20. Für ihn handelte es sich um zwei formal gleiche Hand
lungen, für die auch das gleiche gelten müsse; die Gegner interpretierten nur 
die zugrundeliegenden BadI!e, ohne sich um die Analogie zu kümmern. Der
selbe Gedankengang liegt offenbar zugrunde, wenn er im Gegensatz zu den 

11 Text 38, a. Zu ihm Subkr, Tabaqät as-Säfi/ya III 256f. nr. 169; Kahhäla, Mu'gam III 220 (mit 
Nachtrag XIII 381); GIE II 698 f. 

12 Turki, Potemiques 341, wo A~amm wieder falsch identifiziert ist. Es gab mehrere Juristen mit 
dem Beinamen al-A~amm (zum Problem vgl. Turki, Index zu Bägi, II?käm aI-fu?üI882); jedoch 
besteht aufgrund der Verbindung mit Ibn 'Ulaiya und Bisr al-Marisl, die in den Quellen immer 
wieder hervorgehoben wird (s. u.), an der Identität mit dem Mu'taziliten kein Zweifel. Dabei 
ist das Stichwort für die Systematiker der Terminus ilm bzw. ta'llm. So wird die Lehre 
abgelehnt z. B. bei Ibn l;Iazm (Turki 195). 

13 Werkliste nr. 21 und 16 -17. 
14 Vgl. Text 37. 
15 Ib. 
16 Text 39, b-c. 
17 Zur Entwicklung des 'illa-Begriffs S. o. S. 148 und 302. Allgemein jetzt Hallaq in: Der Islam 

6411987/42ff. (allerdings mit zahlreichen Fehlern). 
18 Zum Begriff vgl. HW 638 bund 201 a. 
19 Zum Problem vgl. Ibn Rusd, Bidäyat aI-mugtahid I 121, -4ff.; Ibn Rusd weiß über die 

Gründe, die die Vertreter dieser Meinung vorbrachten, schon nicht mehr genau Bescheid (122, 
18 ff.). 

20 Zum Problem Ibn Rusd I 136, 10 ff. Von Ibn 'Ulaiya berichtet bei Abü l-l;Iusain al-Ba~ri, 
Mu'tamad 842, ult. f. Zu allem Text 40. 
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meisten übrigen sunnitischen Juristen die Wartezeit nach der Scheidung bei 
einer Sklavin gleich bemaß wie bei einer Freien 21 • 

Abü I-I:Iusain al-Ba~rI hat später diese Art qiyäs als zu äußerlich empfun
den22• A~amm dagegen hat gewiß in der Bindung an rationale Methoden, die 
er hier wie sonst vollzog, einen Schritt hin zu einer Objektivierung des Rechts 
gesehen. Solange man glaubte, daß jeder mugtahid recht habe, hing in der 
aktuellen Rechtssprechung sehr viel von der Person des Richters ab; er mußte 
unbescholten sein. Dies schien A~amm nun nicht mehr nötig; die Wahrheit 
hat ja ihren Beweis in sich selber. Vorausgesetzt ist natürlich, daß der qä(ii 
ordnungsgemäß eingesetzt ist; aber dann bleiben seine Urteile rechtskräftig, 
auch wenn er selber ein lasterhafter Mensch ist 23• Das ist ähnlich legalistisch 
gedacht wie im Falle des Herrschers, nur daß ein Richter natürlich von der 
Obrigkeit abgesetzt werden kann. Aber das ist, ebenso wie seine Sünde, sein 
eigenes Problem. Die Urteile, die er spricht, sind von seiner Person unabhängig. 

Guwainr, der· A~amms Meinung zum qiyäs überliefert, bekräftigt sein Miß
fallen mit der Bemerkung, daß A~amm ja auch Vermietung und Vorkaufsrecht 
verworfen habel4, Davon ist zumindest der erste Punkt für uns interessant; er 
führt uns vielleicht wieder auf A~amms Ontologie zurück. Vermietung (igära) 
ist nach islamischem Recht eine Art Kauf, mit dem Unterschied, daß der Mieter 
nicht die Sache selbst erwirbt, sondern nur den Nießbrauch. Eben darin aber 
steckte für A~amm die Schwierigkeit. Der Kauf ist ein do ut des-Geschäft 
(mu'äwa(ia), bei dem eine konkrete Sache Cain) gegen deren Preis eingetauscht 
wird; im Falle der Vermietung dagegen wird nur der Nutzen einer Sache 
verkauft, und dieser Nutzen ist im Augenblick des Vertragsabschlusses (noch) 
nicht vorhanden. Soweit die Begründung, die unsere Quellen referieren 25. 

A~amm hat also die Analogie zwischen dem Kauf und dem Mietgeschäft 
geleugnet. Aber es sieht so aus, als habe noch etwas anderes mitgespielt. 
Sarabsr sagt später bei seiner Diskussion des Problems, daß die "Nützlich
keitsmomente" (manäfiJ Akzidenzien der Sache seien und insofern zu ihr 
gehören26• Die I:Ianafiten haben dies in der klassischen Zeit immer so gese
hen27• A~amm aber hat die Existenz von Akzidenzien abgestritten. Sollte er 

21 TüsI, Tibyän 11 262, 5 im Anschluß an Sure 21234. Tüsi notiert, daß Asamm hier, gewiß aus 
völlig abweichendem Grund, mit den Imämiten übereinstimmt. Auch die Zähiriten dachten 
später wie er (Ibn Rusd, Bidäya II 96, ult. ff.). 

22 A.a.O. 
23 Text 43. 
24 Text 40, g. 
25 Ibn Rusd, Bidäya 11 220, 8 und 15 ff.; auch Käsani, Badä'j' aNanä'j' (Kairo 1910) IV 173, 

20ff.; Ibn al-Murtadä, al-Babr az:.-zabbär V 29,2f. (vgl. aber 30, 10f.); ohne Namensnennung 
diskutiert u. a. bei Säfn, Umm III 250, 13 ff. und Sarabsr, Mabsüt XV 74, 13 ff. Zum Problem 
allgemein Brunschvig in: SI 52/1980/5 ff. und kurz Udovitch in: SI 65/1987/19; mit Bezug auf 
Pachtverträge ausführlich Johansen, The Islami, Law on Land Tax and Rent 27 H. 

26 Brunschvig 11. 
27 Johansen 29 und 45f., Anm. 26-27. Die Mieten in den Städten waren übrigens damals 

ziemlich hoch (Ahsan, Sodal Life 169 ff.). 
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deswegen auch darauf bestanden haben, daß ein Geschäft sich immer nur auf 
konkrete Dinge beziehen kann? 

Wir wären uns sicherer, wenn wir nachweisen könnten, daß A~amm auch 
in anderen Fällen nach dieser Richtschnur geurteilt hat. Jedoch ist der Bereich 
der furü' noch zu wenig erschlossen und die Überlieferung zu lückenhaft. Über 
A~amms Einstellung zum Vorkaufsrecht (su( a) läßt sich vorläufig nichts aus
machen 28. Andere Informationen bleiben zufällig und isoliert. Bei dem Ibäditen 
Qalhät'f steht, daß er ein Gewand, das mit Blut befleckt wird, nicht für unrein 
hielt, gleichgültig wie groß die Menge auch sein mag 29• BagdädT bewahrt die 
Nachricht, daß man nach seiner Ansicht die Waschung auch mit Essig voll
ziehen konnte 30. Daß er, obgleich wohl nie qä4t geworden, doch ein prakti
zierender Jurist war, wird dadurch nahegelegt, daß er auch zum Formelschatz 
von Urkunden sich äußerte 31 • 

2.2.8.4.2 Ibn 'Ulaiya 

In der Theologie war A~amm, wie der QädT eAbdalgabbär sagt, "einer von 
denen, die nur zu ihren Lebzeiten dominierten" 1. Als Jurist dagegen ist er 
noch von TabarI ernstgenommen worden. Dieser hatte ihm in der ersten 
Fassung seines K. Ibtiläf al-fuqahä' neben anderen großen Schulhäuptern wie 
Mälik und Abu l;IanTfa als einem Vertreter der ahl an-na~ar, also der von 
rationalen Prinzipien ausgehenden Rechtsgelehrten, einen Platz gegeben; später 
ließ er ihn dann weg 2• A~amm hatte auf juristischem Gebiet immerhin zwei 
bedeutende Schüler, die meist auch mit ihm zusammen genannt werden und 
seine Lehre - aber eben ohne ihre theologisch-mu'tazilitische Komponente -
über Ba$ra hinaus bekanntmachten. Der erste, Bisr al-MarIsT, wird uns an 
anderer Stelle noch beschäftigen 3• Der zweite, 

Abü Isbäq Ibrählm b. Ismä"'fl b. Ibräh'fm b. Miqsam al-Asad'f, 
bekannt als Ibn "Ulaiya, 

162/778 - 218/833 4, gehörte einer reichen Kaufmannsfamilie an, die, obwohl 
aus Kiifa stammend, in Ba~ra heimisch geworden war und in der zweiten 

l8 Die Begründung hätte ähnlich lauten können wie beim Pachtvertrag. 
29 al-Kasf wal-bayän, ed. Muhammad b. 'AbdalgalII in: l:Iaullyät Tünis 18/1980/209, - 4 ff. 
30 U~ül ad-din 195, 3 f. 
31 Tahäwi, as-Surü! al-kabir I 466, 6 ff.; zum Wert einer Formel bei der Anerkennung eines 

Anrechts auf einen Gegenstand bzw. ein Pfand. Einiges weitere Material findet sich in dem 
bisher nicht ausgewerteten und durch seinen Index nur mangelhaft erschlossenen K.1Jilyat 
al- 'ulamä' fi ma 'rifat ma4ähib al-fuqahä' des Qaffäl as-SäsI (ed. Yäsin Ahmad Ibrähim 
Darädikaj Mekka 1988); vgl. dort z. B. I 71, 1 f. und III 119, ult. 

1 Fa(j! 267, ult. > IM 57, 5 f. 
2 Yäqfit, Iriäd VI 446, 5 H. Der Passus ist gegen Ende nicht ganz klar; vgl. die abweichenden 

Übersetzungen bei RosenthaI, History of al-Tabari, Introduction 102 und Gilliot, Exegese, 
langue et theologie en Islam 42. - Zu einer späteren Erwähnung A$amms in einem ähnlichen 
Zusammenhang s. o. S. 397. 

3 S. u. Kap. C 2.4.1. 
4 Am Vorabend des 'Arafa-Tages nach Ibn TagribirdI, Nugüm 11 228, 8. - Als Schüler (guläm) 
A~amms genannt TB VI 21, 12; Baihaqi, Manäqib as-5äfi'i I 457, 4 ff. 
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Hälfte des 2. Jh's auch in Bagdäd eine Niederlassung gründete. Die Art, wie 
sie aufstieg, war eine jener Erfolgsgeschichten, wie sie für die frühislamische 
Zeit typisch sind. Miqsam, der Urgroßvater, war in Belutschistan gefangen
genommen worden5 und in den Besitz des 'Abdarrahmän b. Qurba von den 
Asad tIuzaima in Küfa gelangt. Sein Sohn IbrähIm, längst freigelassen, hatte 
bereits ein so florierendes Tuchgeschäft, daß er seine Ware auch in Ba~ra 
vertrieb. Um während seiner Aufenthalte in der Stadt nicht allein zu sein, 
heiratete er eine Klientin der Saibän namens 'Ulaiya bt. I:Iassän und richtete 
ihr ein Haus im Stadtviertel 'Awaqa ein. Sie war eine recht emanzipierte Frau; 
sie empfing bei sich namhafte Gelehrte wie z. B. den Qadariten Sälih al
Murri6• Diese Verbindungen nützte sie, um ihrem Sohn Ismäil (geb. 110/728) 7 

eine gute Erziehung zukommen zu lassen; sie gab ihn zu cAbdalwäri! b. Sa eId, 
dem Schüler des 'Amr b. 'Ubaid, in die Obhut8• Für sein späteres Renommee 
allerdings erwies sich als günstiger, daß er auch bei den Kirchenvätern des 
"orthodoxen" Badi!, bei Aiyüb as-SabtiyänI, Yünus b. 'Ubaid usw. noch gehört 
hatte9• Der strenggläubige I:Iammäd b. Salama meinte, er sei dem letzteren 
auch ganz nach der Art geschlagen 10. Was dabei herauskam, war offenbar ein 
sauertöpfischer Pietismus; Ismäerl b. "Ulaiya soll zwanzig Jahre lang niemals 
gelacht haben 11. Das Geschäft ließ auch er natürlich nicht aus den Augen 12. 

Aber auf die Dauer übernahm er eines jener Staatspöstchen, die reiche Leute 
gerne nebenbei erledigten: er sammelte in Ba~ra bei den Kaufleuten die Steuern 
($adaqät) ein 13. Damit machte er sich nicht unbedingt Freunde; 'Abdalläh b. 
al-Mubärak aus Marv, der im Großhandel tätig war H und ihn immer wieder 
einmal etwas hatte verdienen lassen, soll die Beziehungen zu ihm abgebrochen 
haben 15. Er war angeblich sehr zerknirscht; aber dann wurde er doch Anfang 
der neunziger Jahre unter Härün Richter für die Appellationsfälle (ma~älim) 16. 

Er hatte sich in Bagdäd ein Haus gekauft und lebte dort bis zu seinem Tode 
im I)ü I-Qa'da 193/August 80917• 

Sein Sohn Ibrähim, um den es uns hier geht, wuchs in der Hauptstadt bei 
ihm auf. Er war ein spätes Kind, geboren, als der Vater schon über 50 war. 
Ebenso wie dieser wurde auch er unter dem Namen Ibn 'Ulaiya bekannt. Den 

S Hierzu wie zum Folgenden IS VII2 70, 6 ff. > TB VI 230, 7 ff. Zur Interpretation des Passus 
auch Pellat, Milieu basrien 89, Anm. 9. Zu Qiqän = Belutschistan vgl. Erz V 102 a. 

6 Zu ihm s. o. S. 68 f. 
7 So TB VI 230, 13 und öfter; ,,116" bei Ibn an-Nadim 283, 17 ist ein Fehler. 
8 TB VI 231, 12ff.; zur Identifizierung 233, 11 und oben S. 322ff. 
~ Ib. 229, 2 ff.; auch al-lJatib al-BagdädI, Taqy'id al- 'ilrn 79, 6 f. Zu seinen l;:IadI~aufzeichnungen 

vgl. weiter Azmi, Studies, Index s. n. 
10 Ib. 235, 2f. und 237, 10f. 
l! Ib. 235, 3 ff. 
12 Er wird als bazziiz genannt ibo 231, 1. 
IJ Ib. 230, 15 < IS VIIz 70, 15 f.; auch FasawI 11 242, apu. ff. für das Jahr 178/794. 
14 Zu ihm s. u. S. 551 ff. 
IS TB 235, 13 ff. 
16 Ib. 229, 9 und 230, 15 f. 
17 Zum Datum IS VIJ2 70, 17 f. 
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Vater hatte das noch geärgert 18; nach der Mutter gerufen zu werden, war ein 
Schimpf, auch wenn man nur ihr es zu verdanken hatte, daß man - als 
Gelehrter - überhaupt in die Tabaqät-Bücher aufgenommen wurde. Schon 
er hatte sich für Jurisprudenz interessiert; er hatte ein K. at-T ahära, ein K. 
a$-$alät und ein K. al-Manäsik geschrieben 19. Aber das waren wohl nur 
"Bücher", in denen er Badlte zum Thema zusammenstellte; er hat sogar 
juristische Grundsatzäußerungen wie das bekannte kullu muskir I;aräm als 
Prophetenwort überliefert 20. Der Sohn änderte den Stil; er wurde unter dem 
Einfluß A~amms zum Systematiker. Aus den Kreisen der mul;addiJün hatte er 
sich damit verabschiedet. Für sie war er wie sein Lehrer ein bösartiger Gah
mie1; er vertrat das balq al-Qur'än 22 und hat dies zu Beginn der mil;na in 
seinem Todesjahr auch noch bekräftigt 23. Den Vater verdächtigte man -
vielleicht zu Recht - der gleichen Häresie; aber ihn schätzte man so, daß man 
eine Gegenüberlieferung lancierte24• 

Ibn 'Ulaiya hat i. J. 198/813 Bagdäd verlassen. Das Leben in der Hauptstadt 
war ungemütlich geworden; die Wirren des Bürgerkriegs zwischen Amin und 
Ma'mün hatten gewiß dem Geschäft geschadet. Har!ama b. A'yan, der General 
al-Ma'müns, der zu Beginn des Jahres die Stadt erobert hatte, soll ihn von 
dort vertrieben haben 25• Vielleicht spielte wieder das balq al-Qurän eine Rolle; 
denn auch andere Vertreter dieser Lehre traf das gleiche Schicksal 26 • Ibn 'Ulaiya 
ging nach Ägypten; vielleicht hatte die Firma dort eine Filiale. In Fustät gewann 
er wiederum einen Schülerkreis; er hielt sein Kolleg am Tor der Verlorenen 
Schafe (Bäb ad-I)awäll) 27. Aus späterer Sicht war dies allerdings Säfi'Is Revier; 
man erzählte sich, wie dieser seine abweichende Meinung betont oder Ibn 
'Ulaiya direkt widerlegt habe28• Es ging in erster Linie um die Anerkennung 
des Badi!. Ibn 'Ulaiya akzeptierte die äl;äd ebensowenig, wie dies A~amm 
getan hatte, und er hielt wohl auch einiges mehr für ein babar al-wäbid als 
Säfi·i. Er hat sogar - vielleicht schon im Irak - ein Buch gegen ihn geschrie-

18 TB 230, ult. und 231, 3 f. 
19 Ibn an·Nadim 283, -9f. Daneben übrigens einen Tafstr, den TabarI in seinem Ta'rib 

anscheinend zitiert (vgl. Index s. n. Ismä'il b. Ibrählm al-AsadI). 
10 TB VI 219, apu. 
21 Ibn Bana, lbäna 91, 16; auch 92, 16; Mizän nr. 42 > Lisän aI-Mizän I 34, - 6 ff. 
22 TB VI 20, 16; Agurri, Sarra 79, 5 ff.; auch Mtzän, a. a. O. 
23 Tabari III 1121, 8 H. und 1124, 6; dazu unten Kap. C 3.3.1. Er wird an beiden Stellen Ibn 

'Ulaiya "der Ältere" genannt. Sollte dies damit zusammenhängen, daß er einen Bruder namens 
Muhammad hatte, der erst i. J. 264/878 (!) starb? (vgl. I)ahabi, Siyar XII 294 f.; TT IX 55 f. 
nr. 54). Man erzählte sich, daß sowohl Ibn l;Ianbal als auch Säft. versucht hätten, ihm das 
balq al-Qur'än auszureden (Ibn TagribirdI, Nugüm II 228, 7; BaihaqI, J'tiqäd 33, pu. ff.). 

24 TB VI 237, 14 ff. und 239, 12 ff. 
25 Lisän al·Mizän II 30, - 7 ff. 
26 S. u. Kap. C 2.4.1 zu Bisr al-Maris!; auch 5.732 zu l;Iaf$ al-Fard. Zu einer andern Erklärung 

s. u. Kap. C 2.4. 
27 TB VI 21, 12. 
28 BaihaqI, Manäqib aI-Säfi'i I 409, 9 ff. und 211, 5 ff.; TB VI 21, 1 ff. 
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ben 29. Allzu groß scheint die Feindschaft dennoch nicht gewesen zu sein; 
MuzanI will sie beide beim Spaziergang gesehen haben 30. Säfi'i hatte immerhin 
im Irak bei Ibn ·Ulaiya's Vater gelernt 31 • Die Schüler machten sich zwar einen 
Spaß daraus, die beiden Professoren gegeneinanderzuhetzen32 j aber sie haben 
doch auch die Gelegenheit genutzt, bei beiden zu hören33• 

Die Mälikiten waren über die Konkurrenz natürlich nicht froh; Ibn 'Ulaiya 
ließ es sich nicht nehmen, gegen ihren Schulgründer, dessen Einfluß sich in 
Ägypten erst allmählich ausbreitete, ein Buch zu schreiben 34. Allerdings ging 
es, als nach seinem Tode die mi~na ausbrach, erst einmal allen Beteiligten 
schlecht. Der Oberqä4i Muhammad b. Abi I-Lai! al-ljwärizmI (226/841-235/ 
850)35, ein Ausländer, der den Ägyptern von Bagdäd aus ins Nest gesetzt 
worden war, begünstigte seit 227 die I:lanafiten so sehr, daß ein Lobdichter 
behaupten konnte, Säfi"r sei mit seinen Anhängern zerschmettert, die Mälikrya 
zum Schweigen gebracht worden, und auch Ibn 'Ulaiya's Lehre habe sich nicht 
durchsetzen können 36. Das war, wie die Entwicklung zeigt, etwas voreilig 
gesagt. Ende des 3. Jh's folgte Ahmad b. al-I:Iusain al-AträbulusI, ein häreti
scher Ibä4it aus Tripolitanien, der Lehre des Ibn ·Ulaiya37• Der Spanier Ijusanr 
wußte, daß Ibn 'Ulaiya ein Gebet ohne Koranrezitation für gültig hielt38• Im 
Irak stellte der christliche Philosoph Qustä b. Lüqä, als er im späteren 3. Jh. 
das K. al-Burhan des Ibn al-Munaggim widerlegte39, Ibn 'Ulaiya neben Abü 
I:lanrfa 40. In Rämhurmuz in Ijüzistan hatte er selbst im 4. Jh. noch Anhänger41 • 

In Bagdäd hielt gegen Ende desselben Jahrhunderts Muhammad b. al
Mu'ammal al-Bagdädi, ein Mälikit, der bei dem berühmten Muhammad b. 
'Abdalläh al-AbharI (gest. 375/985)42 studiert hatte und deswegen Culäm al
Abharr genannt wurde, es für angebracht, die Lehre des Ibn "Ulaiya in siebzig 
Punkten zu widerlegen 43. 

29 TB VI 22, 4. Däwüd al-I$fahänr will es widerlegt haben (ib. 22, 7 f.), vielleicht mit seinem 
eigenen K. lJabar aJ-wäbid (Fihrist 272, 12)). 

30 Subkr, Tabaqät as-Säfi',ya 11 99, 11 ff.j die Anekdote will darauf hinaus, daß Ibn 'Ulaiya 
Gesang verabscheute, Säfi'r dagegen nicht. Vgl. zu ihr auch Ibn Taimrya, K. al-lst;qäma I 337, 
1 ff.; Ibn Taimiya weist dort an anderer Stelle darauf hin, daß die Medinenser der Musik sehr 
zugetan waren, während die küfischen Gelehrten sie ablehnten (I 274, 2 ff.)_ Zur Einstellung 
Säfi'rs vgl. GramIich in: Sarräg, Schlaglichter über das Sufitum 403. 

31 Qädi 'Iyäd, Tartib I 382, - 7 f.; er zitiert ihn mit einer überlieferung nach 'Ulmän al-BattI im 
K. al-Umm VII 162, 12. 

32 TB VI 21, 7 ff. 
33 Der Islam 44/1968/44. Die dort genannten Personen gehören allerdings in den Irak. 
34 Lisän al-Mizän I 35, 7. 
35 Kindi, Wulät Mi~r 449, 6 ff.; Ibn Tagribirdi, Nugüm 11 246, 8 ff. 
36 Kindi 451, 6 f. und 452, 9 ff.; Weiteres s. u. Kap. C 3.3.4. 
37 Sammabi, Siyar 262, 8 ff.; zu ihm s. o. Bd. I 415. 
38 Tabaqät 'ulamä' lfiiq;ya 287, 11 ff. 
39 Dazu s. u. Kap. C 8.2.2.3.6. 
40 Burhän (in PO 40/1981) § 214. 
41 QäQ.i 'Abdalgabbär, Fa(il 316, 3. 
42 Zu ihm GAS 11477; jetzt auch Muranyi, Materialien 83 f. 
43 Ibn an-NadIm 253, 19 ff.;zu ihm TB III 312 f. nr. 1409 und Qädi 'Iyäd, Tartib 11 764, Hf. 

(wo er Abü Bakr heißt: und nicht Abü Ga'far wie bei Ibn an-Nadim). 
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2.2.8.4.3 Weitere ba~rische Mu'taziliten 

Im Kreise des Abü I-As'at traf A~amm auf zwei weitere Mu'taziliten, die 
später vor allem als Juristen bekannt wurden. Sie hatten bei Abü 'Utman as
SimmazI gelernt und standen damit in der Tradition des 'Amr b. ·Ubaid. Der 
erste von ihnen, 

Abü Sa'Id 'Abdalkarlm b. Rauh al-"AffänI al-'AskarI\ 

wird immer wieder einmal bei Cahi~ als Gewährsmann für Nachrichten über 
'Amr2 oder Wä~il3 herangezogen; dabei übernimmt er nicht nur von SimmazI, 
sondern auch von Wä~ils Schüler 'Isa b. I:Iadir 4• Wie sein Lehrer hatte er eine 
Menge I:Iad'ite präsent; überdies behauptete er von sich, die "beiden Tafslre" 
auswendig zu könnens. Aber die spätere Überlieferung hat ihn weitgehend 
ignoriert; 1)ahabI gibt etwas widerwillig die Nachricht preis, daß er sogar von 
Sufyan at-Taurl tradierte6• Er kam an sich aus einer Familie, die den Frommen 
- vor allem in Ba~ra - hätte teuer sein müssen. Sein Vater Rauh b. 'Anbasa 
b. Sa'Id b. AbI 'Abbäs stammte von einem Klienten des 'Utmän ab; seine 
Urahnin Umm 'Abbäs war Sklavin bei Ruqaiya, der Tochter des Propheten 
und Gattin 'Utmäns, gewesen? Aber er hatte sich eben für die falschen Leute 
entschieden. Übrigens war auch er wieder Tuchhändler. Er starb 215/8308• 

Der zweite, 

Abü 'Amir Ismä'II b. Muhammad al-An~ärI, 

bleibt für uns ganz im dunkeln 9• Sein vollständiger Namen findet sich nur an 
einer einzigen Stelle; dort erkennen wir dann auch, daß er ebenso wie 'Abdal
karlm b. Rauh über den medinensischen Theologen IbrähIm b. Muhammad 
b. AbI Yahyä auf die dortige l:ladI!(radition zurückgriff, um die jenseitige 

I Zu ihm Fat;ll 280, 4 ff. und 253, - 4 ff.; zur kunya Cähi~, Bayän I 18, 13. 
2 Bayän I 114, Iff.; 1:layawän 1337, - 5 H. 
3 Bayän I 16, 14 ff. 
4 ljayawän I 337, - 5 H. Er kannte übrigens auch den Dichter Ibn Muniigir (Bayän I 18, 13 ff.). 
5 Fat;l1253, 18 f.; 280, 6. Um welche Werke handelt es sich? Gewiß gehörte der Tafstr des I:Iasan 

al-Ba~ri dazu; aber welches ist der zweite Kommentar? 
6 Mizän nr. 5161. 
7 Bahsal, Ta'rib Wäs# 265, 9ff.; auch Mlzän nr.2808. Nach M"izän nr. 6508 wäre :Aiyäs statt 

'Abbäs zu lesen. Aus dieser Notiz erhellt im übrigen, daß keine Beziehung zu dem ba~rischen 
Qadariten 'Anbasa b. Sa'Td besteht (zu ihm s. o. S. 56). Aus der Affiliation mit 'U!miin erklärt 
sich die Nisbe al- 'AffanI. Sie findet sich bei MalabimI, Mu 'tamad 467,4; bei QiiQ)'Abdalgabhar, 
Fat;ll 280, 4 ist sie als al-Cifärt verlesen. 

8 TT VI 372 f. nr.710. Hatte er einen Sohn namens Mubammad? (vgl. Kap. C 5.1.2). 
9 Zu ihm Fat;ll 270, 5ff. > IM 60, 1. Daiber, Mu'ammar 45 wirft ihn ebenso wie ich in: Der 

Islam 44/1968/25 mit 'AbdalkarTm b. Raub zusammen. Jedoch ist in der Flügelsehen Edition 
des Fihrist. auf die wir uns stützten, zwischen den heiden Namen ein wa ausgefallen (100, 29; 
vgl. damit Ed. Tagaddud 113, 19). Damit sind allerdings aus den "sechs", von denen Ibn an
NadTm spricht, sieben geworden. 
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Gottesschau zu widerlegen 10. Er war offenbar ein wohlhabender Mann; denn 
wir hören, daß in seinem Hause in Ba~ra Abü I-Hugail mit I:Iaf~ al-Fard 
diskutiert habe 11. Auch von ihm selber behielt man ein Streitgespräch mit 
einem Deterministen im Gedächtnis 12. Einer seiner Schüler, Muhammad b. 
Ismäll mit Namen, lebte, offenbar als angesehener Notabier, in "Askar Mu
kram 13. Damit gewinnt auch die zweite Nisbe des 'Abdalkarim b. Rauh an 
Bedeutung. Es scheint, daß die beiden Theologen, vielleicht durch den Einfluß 
A~amms verdrängt, vielleicht auch durch andere widrige Umstände vertrieben, 
ihr Betätigungsfeld außerhalb Ba~ras, eben in der späteren Mu'taziliten-Hoch
burg eAskar Mukram gesucht haben. Allerdings hat man <Abdalkarim b. Rauh 
auch einmal nach "Abbädän eingeladen, damit er dort mit seinem Namensvetter 
und Schulgenossen 

<AbdalkarIm b. Hisäm 

diskutiere 14. Dieser war ihm als Jurist ebenbürtig und hatte durch Reisen 
mehrere lokale Schultraditionen rezipiert: die des Ibrähim an-Nabaei in Küfa, 
die des Saoid b. al-Musaiyab in Medina, die des eAtä' (d. i. des 'Atä' b. Abi 
Rabäh in Mekka) und die des eUtmän (d. i. wohl des <Utmän al-Batti in 
Basra) 15. 

2.2.9 Ba$rische Sriten 

Sliten hatten es in Basra schwer. Aber es gab sie; sie waren nur in Gefahr, 
gleich als Extremisten abgestempelt zu werden. Abü Härün 'Umära b. Guwain 
al-eAbdi (gest. 134/752) besaß eine $a~'ifa von "Alt, die er als $aMfat al-wa$i 

10 MalähimI, Mu'tamad 488, 8 ff.; für "Abdalkarim b. Rauh vgl. ibo 467, 4 ff. Letzterer benutzt 
allerdings auch weiteres medinensisches Material (ib. 466, 1 ff.; 471, ult. ff.; 488, ult. ff. und 
489, 4 H., jeweils mit verkürzter Namensform); er war vermutlich der bessere f:ladiIkenner. 
Zu Ibrähim b. Muhammad b. Abi Yahyä s. U. S. 697 ff.; sein Name ist bei Malähimi überall 
verkürzt und entstellt. Ismä"II b. Muhammad al-Ansäri wird ohne seine kunya auch bei Gähi~, 
Bayän I 16, 14 neben 'Abdalkarim b. Raub. genannt. Bei Qäc,iI 'Abdalgabbär begegnet er 
stattdessen immer nur mit dieser, ohne den ism, als Abü 'Amir al-Ansäri; vermutlich ist auch 
in l:layawän I 337, -5 so zu lesen (statt Abü 'Ai; al-A~är'i). Mit dem Mu"taziliten Ibrähim 
al-Ansär. in l:Iayawän III 293, 5 hat er dagegen nichts zu tun. Letzterer war nach Bayän II 
43, 7 f. ein Nachkomme des Philologen Abü Zaid al-Ansäri (gest. 215/830 im Alter von 94 
oder 95 Jahren; zu ihm s. o. S. 85) und hieß IbrähTm b. Muhammad al-Maflüg. Er wird von 
Gäl}.i~ an anderer Stelle als mulJadd# bezeichnet (Buriän 282, 2f.); vgl. auch M,zän nr. 187. 

11 l:Iäkim al-Gusami, Risälat Iblis 69, ult. ff. 
12 Ib. 43, 3 ff. 
13 S. u. Kap. C 7.5. War er etwa sein Sohn? 
14 Das ist wohl mit gumi'a bainahü wa-baina 'Abda/karim b. HiJäm gemeint (Fai,ll 280,6). 
15 Fat;l/ 280, 8 ff. 
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bezeichnet haben soll 1; bei Ibn Bibbän gilt er deswegen als Räfidit 2• Su'ba 
hatte das Heft gesehen; er wollte seitdem nicht mehr von ihm tradieren 3• Das 
war insofern etwas ärgerlich, als Abü Härün auch Material von dem Prophe
tengenossen Abü Sa'Id al-ljudrI bewahrte, dem Sohn eines Angehörigen der 
Ansär, der an sich sehr angesehen war4• Aber man erzählte sich, daß darunter 
ein BadI! war, in welchem 'U!män als Ungläubiger bezeichnet wurdes. Ibn 
I:Iagar wiegelt aus der Distanz des Historikers ab: um mehr als normales 
"Schiisieren" habe es sich da nicht gehandelt; die Basrier hätten es in dieser 
Beziehung nur sehr genau genommen6• Allerdings machten auch sie Ausnah
men; bei dem angesehenen Qadariten 'Auf al-A'räbI spricht Ibn 5a'd nur von 
tasaiyu'7. Seinen Schüler Ca'far b. Sulaimän ad-I)ubal (gest. 178/784) faßte 
die Kritik wiederum härter an; er lief als Räfidit, obwohl er noch bei den 
Gralshütern der Orthodoxie: Aiyüb as-SabtiyänI, 'Abdalläh b. 'Aun und Yünus 
b. 'Ubaid studiert hatte. Zwar war sein BadI! nur leicht gefärbt, und er 
überlieferte auch Traditionen zum Lob Abü Bakr's und 'Umars; aber daß er 
die bei den aus tiefstem Herzen hasse, wollte man doch von ihm gehört habens. 

Nun lebte in der Tat schon zu Beginn des 2. Jh's in der Stadt eine slitische 
Gemeinde, die auf das Wort der Imame hörte; Mubammad al-Bäqir hatte an 
sie geschrieben. Die Risäla wurde mit Gäbir al-Cu'fI in Verbindung gebracht9; 

besonders orthodox wird sie also wohl nicht gewesen sein. Dazu paßt, daß 
man eine Generation später gerade in Basra auf eine apokalyptische Wende 
durch Ca'far as-Sädiq hoffte, vermutlich nach 145, als der Aufstand der 
Basaniden zusammengebrochen war. Als Ga'far einige Jahre später starb, 
glaubte man nicht an seinen Tod 10. Die Sekte wurde nach ihrem Gründer als 
Näwiislya bekannt ll • Wir können sie kaum näher fassen. Jedoch ist einer ihrer 

I 'UqailI, I)u'afä' III 314, 3 ff. 
Z Ibn I:Iibbän, Magrü~fn 11 177, 5. 
3 'Uqaili 313, pu. ff. und 5 ff. 
4 Ibn 'Abdalbarr, lstl'äb 1671 f. nr. 2997. 
5 'UqailI 314, 12 ff. 
6 TT VII 413, - 4 f. VgJ. zu Abü Härün noch IAH IIh 363 nr.2005; Dahabi, Mlzän nr.6018 

und Ta'rfb V 284, apu. ff., mit im wesentlichen übereinstimmendem Material. Buhäri IIIz 499 
nr. 3107 sagt von Abü Härün's proalidischen Neigungen nichts; die SI'iten haben ihn in ihrer 
biographischen Tradition nicht berücksichtigt. Däraqu~nI will aus ihm daneben noch einen 
I:Iärigiten machen; er sei eine schillernde Figur gewesen (yatalauwanu; DäraqutnI, I)u'afä' 
345 nr. 381). 

7 IS VII2 22, 8 f.; ähnlich FasawI III 135, 8. Zu ihm s. o. S. 55 f. 
8 Zu ihm 'Uqaili, Ou'afä' I 188f. nr. 235; Mtzän nr. 1505; TT 11 97ff. nr.145. l)ahabI nennt 

dann auch 'Auf al-KräbI einen Räfiditen (Ta'rtb al-Isläm VI 112, 11 ff.). 
9 Nagäsi 94, - 6 f. 

JO Man stützte sich dazu auf die Äußerung eines gewissen $ihäb b. 'Abdrabbih, eines kufischen 
Geldwechslers oder Bankiers, der von Muhammad al-Bäqir und Ga'far a~-Sädiq überlieferte 
(KassI 414 nr.782). Zu ihm und zu seinen Brüdern, die allesamt Klienten der Asad waren, 
vgl. KassI 413 nr. 778 und ArdabIII, Gämi' I 402f. 

11 Der Name dieses Mannes wird verschieden angegeben, als 'Aglän b. Näwüs bei AS'ari (Maq. 
25, ult.) oder 'Abdalläh b. Näwüs bei Mufld (al-Fu~ül al-mubtära II 88, -4f.!247, pu.); 
Naubahtr kannte ihn schon gar nicht mehr (Firaq as-SI'a 57, 9ff. > QummI, Maq. 79, pu. 
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Anhänger in die stitischen rigäl-Bücher hineingeraten, weil er von Ca·far und 
sogar von Müsä al-Kä~im überlieferte und ein guter Jurist war 12: 

Abü 'Abdalläh Aban b. 'Utmän b. Yabyä b. Zakarlyä" al-Abmar 
al-Lu"lut al-BagaII13 , 

ein maulä der BagIla, der sich bald in Ba~ra, bald in Küfa aufhielt 14• In Küfa 
hörte er bei Zurara 15 und bei Aban b. Taglib 16; in Basra aber hatte er seine 
bedeutendsten Schüler: Abü ·Ubaida und al-GumabI17• Er verstand also auch 
von Sprache und Poesie etwas; GumabI bezog von ihm eine Menge Materialien 
für seine Tabaqät as-su'arä'18, und Gäbi~ zitiert ihn ab und ZU 19• Daneben 
verfaßte er ein Geschichtswerk, das vom Anfang der Zeiten bis zur Ridda 
reichte und vor allem die magäzt des Propheten behandelte20; daraus hat 
angeblich WäqidT übernommen21 • Daß er Nawüsit war, steht bei KassT22; man 
hat es später unter Stiten kaum noch glauben wollen23• Dabei scheint die 
Sekte noch einige Generationen weitergelebt zu haben. Manche rechneten zu 
ihr noch "Abdalläh b. Abmad b. AbI Zaid al-AnbärI, einen Gelehrten aus 
Wasit, der etwa 140 "Bücher" theologischen und juristischen Inhalts verfaßte 
und i. J. 355/966 starb 24. TüsT (gest. 460/1067) hat sich mit ihr noch kurz 
auseinandergesetzt25• Allerdings demonstrierte er an ihr nur die Weltfremdheit 

ff. § 155). Aber die Herkunft aus Baga wird überall bestätigt. Belege zur Näwüsrya sind 
gesammelt von Ritter im Apparat zu Maq. 25 und von Muhammad Cawäd Maskür im 
Kommentar zu Qummr, S. 212 f. 

12 KasSr 352 nr. 660; vgl. dazu das Material bei Ardabili, Cami' I 12 ff. 
\3 Der Name findet sich so nur bei Yäqüt, Irsad I 35 f.; er ist für einen mau/a ungewöhnlich 

lang. Meist bleibt es bei Aban b. 'U/män; Suyüfr ergänzt zu A. b. 'u. b. Yahyä (Bugya I 405 
nr.805), Safadi zu A. b. 'u. b. Zakariyä' (WäTt V 302 nr. 2364). Auch die Nisbe al-Lu'lul 
steht nicht überall. Wenn sie ihm zugehört, so hätte er vielleicht mit Perlen gehandelt. 

14 TüsI, Fihrist 7, 12 ff. 
IS Ardabrli I 12 b, 14; zu ihm s. o. Bd. I 321 ff. 
16 'Uqaili, J)u'afa' I 37 f. nr.21; Mizän nr. 13. Zu ihm Bd. I 334. 
17 TüsI, a. a. 0.; vgl. auch die zusammenfassende Notiz bei Ibn l:Iagar, Lisan al-Mfzän I 24 

nr.20. 
18 Vgl. die Edition von Mahmüd Muhammad Säkir, Index s. n.; auch Cähi~, 1:layawän III 11, 2; 

MarzubänT, Muwassah 230, - 5 f. und Nür al-qabas 185, 21. 
19 Vgl. 1:layawan, Index s. n. 
20 TüsT, a. a. 0.; NagäsI 10, 6 ff. Es wurde in Küfa und in Qum nach zwei riwäyat überliefert. 
21 So nach 'UqailI, a. a. 0.; in der Edition von Jones ist davon allt;rdings nichts zu bemerken. 

Mein Schüler M. Jarrar macht mich darauf aufmerksam, daß sich zahlreiche Zitate nach ihm, 
und zwar manchmal ausdrücklich nach einer schriftlichen Vorlage, bei Maglisi finden (vgl. 
etwa Bihär XX 95, pu. ff. und XXI 55, pu. ff.). Man wird prüfen müssen, wieweit man ihn 
mit Abän, dem Sohn des Kalifen 'Utmän verwechselt hat, dem man gleichfalls ein magazf
Werk zuschrieb (vgl. GAS 1/277 f.; dazu Faruqi, Early Muslim Historiography 217 ff. und 
Bassär 'Auwäd Ma'ruf in: MizzI, Tahrifb al-kamal II 19, Anm. 1). 

22 Rigäl 352 nr. 660. 
23 Ardabil1, a. a. 0.; Burr al-'AmiII, Wasflat as-5f'a XX 117, 1 ff. Vgl. zu ihm noch ZiriklI, A'lam 

121; Kahhäla, Mu'gam I lf.; A. Sartati in: GIE 11 342f. s. v. Abän-i AIJmar. 
24 TüsT, Fihrist nr. 400; ArdabIli 466 f. 
2S Caiba 218, - 6 ff. und 119, 3 ff. 
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längst verstorbener Spinner; schon z. Z. des Mufld, also um die Wende zum 
5.111. Jh., gab es sie nicht mehr26• 

Ob die stitische Gemeinde in Ba~ra zahlenmäßig ins Gewicht fiel, wissen 
wir nicht. Vielleicht erklärt ihre Kleinheit, warum anders als in Küfa 27 niemand 
sich um die Nachfolge Ga'fars kümmerte; anders als dort waren ja auch die 
Hoffnungen, die sich an Ga'far knüpften, nicht durch einen Aufstand - den 
des Abü I-Ijattäb - verbraucht worden. "Imämitische" Kontinuität verstand 
sich als Modell nicht von selber. Auch ,Vmar b. ar-Riyäb al-Qallä', der mit 
seinen Söhnen bereits bei Mubammad al-Bäqir "stehengeblieben" war, könnte 
nach Basra gehören28• Den Schritt zur Theologie tat man in der basrischen 
Sta allerdings genauso wie in Küfa, wenngleich offenbar mit einiger Verspä
tung. Ein Sohn des Hisam b. al-I:fakam namens Abü Mubammad al-I:fakam 
ließ sich als Klient der Kinda in der Stadt nieder; er engagierte sich in 
theologischen Disputationen, in denen er die Lehre seines Vaters verteidigte, 
und man wollte eine Schrift über politische Theorie (imäma) von ihm gesehen 
haben29• Vielleicht war er derjenige, mit dem A~amm sich auseinandersetzte3o• 

Jedoch hielt man in Ba~ra offensichtlich mehr von einem andern stitischen 
Theologen, der zu Hisam b. al-l::Iakam auf Distanz gegangen war, von 

Abü I-I:fasan 'All b. Ismä'II b. Su'aib b. Mltam b. Yabyä at-Tammär, 

der nach seinem Ahnherrn, dem frühen küfischen Märtyrer Mltam b. Yabyä, 
einem Dattelhändler31 , manchmal als al-MltamI, manchmal auch als 'All b. 
Mltam oder als Ibn at-Tammär32 bezeichnet wird. Er war in Küfa geboren, 
wohnte jedoch seit langem in Basra33 und handelte dort offenbar mit Seife34• 

"Die jungen Leute der Mu'tazila bekamen ihn zu packen", wie Ijaiyat es 
ausdrückt35; vor allem 'All al-VswärI soll ihn "fertiggemacht" haben 36. Die 
Stiten hatten allerdings auch ihre Überlieferungen; sie wollten wissen, daß 
Abü I-Hugail ihm noch nicht gewachsen gewesen war 37• Jedenfalls hatte er 

26 al-Fuiül al-mubtära n 90, - 4 ff.l250, 6 ff. 
27 S. o. Bd. I 323 f. und 343. 
28 Zu ihm s. o. Bd. I 283 f.j zu seiner ba~rischen Herkunft jetzt auch GIE 11 359 b. 
29 Nagäsi 99, Hf. > Ägä Buzurg, l)ari'a 11 325j auch Kassi 279, -4f., wo er aber, vermutlich 

durch Verwechslung von kunya und ism, Mubammad b. Hisam heißt. 
30 S. o. S. 412. 
31 Zu ihm s. o. Bd. I 386. 
32 So zumindest nach einer Identifikation von H. Ritter in: Naubabtr, Firaq as-sta, Index 97 

s. n.; übernommen von Mub. Gawäcl Maskür, Komm. zu Qummi, Maqälät 141. Die Sache 
bleibt ein wenig zweifelhaft (5. u. S. 428 f.). "Ibn at-Tammär" konnte schließlich jedes Mitglied 
der Familie heißen. 

33 NagäsI 176, 13. 
34 Ibn l;Iazm gibt ihm die Nisbe a$-Sabünr (Fi:;al IV 181, pu.). 
3S Inti:;iir 103, - 5. 
36 So Text XXIII 5, C; zu ihm s. o. S. 84. Von Diskussionen mit Na~~äm ist bei Ibn l:Iazm die 

Rede (Fi:;al IV 181, pu. ff. nach Gäbi:j:). 
37 al-Fuiül al-mubtära I 5, - 9 ff./6, 1 ff. > Bj~är X 370 f. nr. 1; auch Bj~är 371 nr. 2. Nach 

Fu:;ül I 52, 8 ff.!55, 5 ff. > Bi~är 374 nr. 7 trafen sich die beiden im Hause eines gewissen 'AIr 
b. RiyäQ. 
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schon z. Z. der Barmakiden Ansehen genug besessen, um von diesen nach 
Bagdäd geholt zu werden; in ihrem Kreis traf er auf pirar b. "Amr38• So ist er 
denn wohl auch um 179/795 mit anderen Sliten ins Gefängnis geraten 39• Nach 
Müsä al-Kä~im's Tode schloß er sich "All ar-Ri<;iä an; er wußte manches über 
dessen Lebensumstände zu berichten40• Mit denen, die auf Müsäs Wiederkehr 
warteten, ging er hart ins Gericht; die Überlieferung kann sich nicht entschei
den, ob er oder Yünus al-QummI es war, der sie als "regennasse Hunde" 
bezeichnete41 • Im Umgang mit Christen benutzte er offenbar gleichfalls eine 
recht drastische Argumentationsweise42• Einen Atheisten (mul/:Jid), den er in 
der Gesellschaft von Ma'müns Schwiegervater l:Iasan b. Sahl antraf, behandelte 
er mit herablassendem Witz43• Daß er noch bis in die Zeit des Mu"ta~im, also 
die zwanziger Jahre des 3. Jh's lebte, wie "Abbäs aI-QummI behauptet44, ist 
vielleicht zu hoch gegriffen. Aber jünger als Hisäm b. aI-1:Iakam war er auf 
jeden Fall. 

So schon Madelung in: Isl. Phil. Theology 129, Anm.3; anders EI2, Suppt. 
393 b. Das Todesdatum "um 250" bei Bagdath Pa§a, Hadtyat al- 'ärifin I 669, 
16 ist reine Phantasie. - "Abbäs al-QurnrnT würde bestätigt, wenn wir eine 
Stelle bei TanübT hierherziehen könnten, wonach der Historiker 'Urnar b. Sabba 
(gest. 264/877) 'AIr b. Mrtam nach dem qät,lt Ibn Subruma (gest. 144/761) 
ausgefragt habe, als er angeblich schon über 100 Jahre alt war (Farag ba'd as
sidda III 150, 5 ff.). Aber 'Umar b. Sabba's Gewährsmann, den er in seinem 
Ta'rtb al-Ba$ra auch für die Ereignisse des Jahres 145 herangezogen hat, hieß 
nach TabarT 'AlT b. Isrnä'TI b. Sälih b. Mitam (III 249, 13 f.; 254, 16 f. und 287, 
ult. ff.). Er erhält im übrigen die Nisbe al-Ahwäzi (ib. III 288, 1). Es handelt 
sich wohl um einen entfernten Verwandten; Sälih ist als Sohn des MTtam bei 
KassT belegt (80, 6). - Der in Fihrist 358, -7 genannte Ibn at-Tammär gehört 
nicht hierher; es ist Ibn al-Yamän zu lesen (s. u. S. 564). 

Die Differenzen, die Ibn MI!am mit Hisäm hatte, bezogen sich auf dessen 
Attributenlehre. Ebenso wie Abü Mälik aI-BadramI, von dem er vermutlich 
übernahm, hielt er das göttliche Wollen als "Bewegung" für direkt von Gott 
verschieden 45• Die Bewegung bekam dadurch fast hypostatischen Charakter; 
As·arI hat sich davor entsetzt46• Gemeint war vermutlich nur, daß ·AII b. 
Mltam mit Hisäms Kompromißformel "weder gleich noch nicht gleich" nichts 

38 Eine Diskussion mit ihm, die aber nicht lokalisiert wird, vgl. Fu~ül 19, -4ff.ll0, 12ff. > 
BitJär X 371 f. nr. 3. Man stellte sich vor, daß er an dem "Symposion" über die Liebe 
teilgenommen habe, das die Barmakiden veranstalteten (Mas'üdi, Murüg VI 369, 2fUIV 237 
§ 2566; vgl. dazu Kap. C 1.3). Taul:l.idi bewahrt eine Anekdote, in der er von einem Beamten 
Yahyä b. ijälid's berichtet (Ba~ä'ir 11 414, 8 ff.PVIII 84 nr.286). 

39 Kassi 262, pu. f.; dazu oben Bd. I 351. 
40 Ibn Bäböya, 'Uyün abbar ar-Ri(iä I 12 nr. 2; über seinen Vater ibo 14 nr. 3, 16 f. nr.2 usw. 
41 s. o. Bd. I 389; Weiteres dazu unten Kap. C 1.4.1. 
42 Fu~ül I 31,9 ff./32, 15 ff. > Bibär X 372 nr. 4. 
43 Fu~üll 44, 15 ff.l46, 7 ff. 
44 Kunä III 187, 12. 
4S Text IV 61. Zu Abü Mälik s. Bd. I 348 f. 
46 Maq. 516, 4. 
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anfangen konnte; sie war auch bei Abü I-Hugail auf Kopfschütteln gestoßen 47 • 

Er hat den Streit mit Hisäm wohl noch persönlich ausgetragen; man führte 
ein K. Magälis Hisäm b. aI-1:lakam auf ihn zurück 48• Das ba~rische Milieu 
hat ihn deutlich geprägt. Zwar war er in irgendeiner Weise noch Anthropo
morphist49. Aber in seiner Glaubensdefinition setzte er sich von allen küfisch
murgi'itischen Tendenzen ab: Glaube ist nicht nur Bekenntnis, sondern auch 
Tun; wer die Gebote nicht hält, geht des Glaubens verlustig. Ein solcher Sünder 
ist zwar kein Ungläubiger; man darf ja weiter die Ehe mit ihm eingehen und 
ihn beerben. Aber er ist (äsiq50. Das ist bis in die Einzelheiten hinein die 
mu·tazilitische Position; daß dies von Ararl nicht deutlich gesagt wird und 
auch das Stichwort manzila baina l-manzilatain nicht fällt, hängt wohl nur 
damit zusammen, daß dieser ihn unter den Räfil;liten bringt und schon seine 
Quelle in rein slitischen Kategorien dachte. Wir werden annehmen können, 
daß "Ali b. Mrtam auch in der Frage der Handlungsfreiheit weitgehend mit 
der Mu"tazila übereinstimmte51. 

Mit ihr stieß er nur wegen seines Geschichtsbildes zusammen. Wenn Ibn 
an-Nadim etwas überraschend behauptet, "All b. Mi!am sei "der erste gewesen, 
der über imäma diskutierte"52, so scheint sich das, wenn es nicht schlicht ein 
Irrtum ist, auf Ba~ra zu beziehen; es war wohl der Eindruck, den die 
Mu·taziliten dort gewonnen hatten. Er scheint sich auch hier angepaßt zu 
haben. Naswän al-I:Iimyarl nämlich zählt "Ibn at-Tammär" unter die Zaidi
ten5J, und Naubabti beschreibt dessen Position so, daß das Ansehen der beiden 
ersten Kalifen unangetastet blieb: die Urgemeinde habe nur dadurch Schuld 
auf sich geladen, daß sie ·AII nicht von vornherein für den Vortrefflichsten 
aller Menschen hielt, nicht aber indem sie Abü Bakr und ·Umar zu Kalifen 
wählte54. Das war genau der Standpunkt, gegen den Hisäm b. al-I:Iakam als 
faulen Komprorniß zu Felde zog55. Wenn also tatsächlich die gleiche Person 
gemeint ist, so war Ibn Mi!am kein "Räfidit". Hart hätte er dann nur bezüglich 
·Utmäns und der späteren Gegner ·AIrs in der Kamelschlacht und bei SiffIn 
reagiert; in ihnen soll "Ibn at-Tammär" reine Ungläubige gesehen haben. 

47 S. o. Bd. I 357 f. Allerdings hat dieser sie in anderem Zusammenhang selber benutzt (s. u. 
Kap. C 3.2.1.3.4.2). 

48 Werkliste IV d, nr. 3 mit Kommentar. 
49 Man wußte nicht mehr, ob er noch zu Hisärn al-CawälTqT gehörte oder schon von Hisäm b. 

al-Bakam beeinflußt war (Ibn AbT I+ladid, SNB III 224, 6). Ist er mit jenem "MIIam at
Tammär" gemeint, der nach Ibn ad-Dä'T, Tab#ra 174, pu. f. glaubte, daß der Mensch bei der 
Auferstehung Gott mit eigenen Augen schauen werde? Vgl. auch Kulini, Kä{i I 101, 1 f. > 
Ibn Bäböya, Tau/iid 69, 10 ff. 

so Text IV 62. 
SI Eine Anspielung auf Ibn MT!am's Position findet sich anscheinend in Abü 'Ubaid's K. al-Tmän 

(S. 102, 10; dazu Madelung in SI 32/1970/253). 
52 Fihrist 223, 16; dazu Werkliste IV d, nr. 1- 2. 
53 Text IV 64. So auch an einer Stelle bei Ibn Bagar (Lisän al-M.zan 1II 80, 3 f.; nach Ibn 

Bazm?), wo Ibn at-Tarnmär neben Sulairnän ar-RaqqI gestellt wird. 
54 Text IV 63, a - b. 
55 S. o. Bd. I 378 f. 
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So auch Text IV 63, c. Man wundert sich, warum er in diesem Fall seine 
übliche Mäßigung aufgab und käfir statt fäsiq sagte. Jedoch verzeichnet AS'arl 
eine Lehrmeinung, wonach die Gegner 'Alls in dem Falle nicht nur als fussäq, 
sondern auch als kuffär zu bezeichnen seien, wo sie sich mit ihrer Gegnerschaft 
einem Gebot des Propheten widersetzen (Maq. 57, 5 ff.). Zu den Übereinstim
mungen mit Sulaimän b. Gadr ar-RaqqI in diesem Lehrstück s. u. S. 477 f. _ 
Interessant ist, daß Ibn Ml!am eine Predigt 'Alls kommentiert hat (so nach 
Bil;är X 128, -4 und 129, 1). Haben ihm bereits Teile des Nahg al-baläga 
vorgelegen? 

Er war auch Jurist. Seine Spezialität war anscheinend das Eherecht56• Dort 
hat er u. a. über mut'a geschrieben; da der Buchtitel bei NagäsI bewahtt ist, 
werden wir annehmen dürfen, daß er hier nicht den zaiditischen, sondern den 
imämitischen Standpunkt vertrat57• - Unter seinen Schülern war der Philologe 
Abü 'Utmän al-MäzinI (gest. 248/862?)j jedoch stimmte dieser in seinem 
Glaubensbegriff nicht mit ihm überein s8• 

Der bei AS"ad genannte slitische Theologe Abü l-Abwa~ Däwüd b. Räsid al
Ba~rl (Maq. 63, 12 f.) trug in Wirklichkeit die Nisbe al-Mi~rI. Außerdem gehört 
er nicht mehr in den von uns gewählten zeitlichen Rahmen. Er war ein 
Zeitgenosse des Verfassers der Firaq aI-S'i'a und hat mit Gubbäl diskutiert 
(TüsI, Fihrist 369 nr. 813; Ardablli, Gami' 11 364). Damit zählt er bereits zu 
jenen mutakallimun aus dem Kreis der Naubabti, die "sich mit der Mu'tazila 
einließen" (Ibn al-Murtac;lä, Munya 19, -4 = 87, -6). [Ibn Taimiya hat 
allerdings in der ihm vorliegenden Handschrift der Maqälät Däwüd b. Asad 
statt Däwüd b. Räsid gelesen (Minhag as-sunna 211 412, 1). Ritter übernimmt 
diese Form in seinem Index (S. 632), ändert jedoch die Nisbe ebenfalls in al
Mi~rt. Vgl. auch die Anmerkung des Herausgebers zu der angegebenen Stelle 
bei Ibn Taimlya.] 

56 Vgl. Werkliste IV d, nr. 4 - 6. 
57 Vgl. EIl III 837 s. v. Mut'a. Zu Ibn Mltam auch Kab.bäla VII 37. Er ist wohl auch mit dem 

'All b. Hailam in Ibn l:Iazm, Fi$al IV 93, 12 gemeint. 
58 Marzubänl, Nür al-qabas 220, 6; dazu oben S. 86. 
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2.3 Wäsit 

Wäsit lag gegenüber von Kaskar, einem alten christlichen Bischofssitz, auf der 
andern, östlichen Seite des Tigris 1. I:Iaggäg hatte die Stadt gegründet, auf 
halbem Wege zwischen Küfa und Basra; seit 841703 residierte er dort, umgeben 
von seinen syrischen Truppen. Er hatte sich damit den Machtkämpfen, die 
sich durch die Stammesgegensätze ergaben, entziehen wollen. So sehr jedoch 
die politische Spannungslosigkeit ihm das Regieren erleichterte, so sehr er
stickte sie auch die theologischen und ideologischen Debatten, welche dem 
Leben in den beiden am~är ihre besondere Note gaben. }:Iaggag hatte ur
sprünglich nur Arabern den Zuzug erlaubt; kein Mann aus dem Umland, dem 
sog. sawäd, durfte über Nacht in der Stadt bleiben 2• Aber bald holte er dann 
auch Türken aus Basra herüber, vermutlich vor allem Kriegsgefangene, die 
dort noch nicht recht Fuß gefaßt hatten 3• Natürlich brauchte man zuvorderst 
Verwaltungs beamte; wir sahen, daß Iyäs b. Mu'awiya aus Basra eine Zeitlang 
in Wasit als Wirtschaftskoordinator wirkte4• Die besten Experten waren meist 
mawäli, die mit der Erfahrung der alten Kulturen jene Arbeit machten, für 
die die Araber sich zu schade waren. Bassar b. Burd beschrieb das später auf 
seine Weise: Krethi und Plethi hätten sich in der Stadt zusammengefunden, 
"jede Scheiße", Aramäer, Tölpel vom Lande (aPläg), Leute aus ljüzistan5• Sie 
waren viel zu klug - und zu isoliert -, um für ihre religiösen Überzeugungen, 
wenn sie denn solche hatten, auf die Straße zu gehen, wie man das in Küfa 
oder in Ba~ra tat. Das syrische Militär aber dürfte auch nicht unbedingt an 
theologischem Denksport interessiert gewesen sein; die Truppen wurden zudem 
wohl häufig ausgewechselt. 

Der Autor des Ta'rib Wäs;" Aslam b. Sahl ar-Razzaz, genannt BabSaI, der 
"Buschneger"6, hat darum seine liebe Not, den Lokalpatriotismus zu befrie
digen; er muß in der Einleitung erst einmal Bestätigungen dafür sammeln, daß 
Wasit eine Großstadt (mi~r) seF. Intellektuell war Wäsit Provinz; man konnte 
nicht verheimlichen, daß die jungen Leute zum Studium nach auswärts gingen, 
und machte darum aus der Not eine Tugend. Basra scheint dabei, zumindest 
unter den a~bäb al-bad,!, beliebter gewesen zu sein als Küfa 8. Erst gegen Ende 
des 2. ]h's hatte die Stadt einen großen Sohn, auf den sie stolz sein konnte 
und der ihr auch im großen und ganzen die Treue hielt, den Traditionarier 

I Vgl. EIl IV 724 f. s. v. Kaskar; Morony, Iraq 201. Zur Topographie vgl. Sälih al-'Ali in: Sumer 
26/1970/237 H. und 27/1971/153 ff. 

2 Bahsal, Ta'nb Wäsit 46, 4ff.; Cähi~, Bayan I 275, 8. 
3 Vgl. Streck in EIl IV 1221 ff. s. v. Wäsi!. 
4 S. o. S. 128. Über die Gliederung des süq von Wäsit unterrichtet BahSal 44, 5 ff. 
S Vgl. die Verse bei Yäqiit, Mu'gam al-buldän V 351 a. 
6 al-aswad al-gali~ nach Lisän al- 'Arab s. v. 
7 Ta'rib Was# 45, 3ff. 
8 Vgl. die Kapitel man rawä 'an Su'ba, 'an Qatäda usw. bei BahSal. Auch bei Pseudo-Näsi', 

U$ül an-nibal 6Sf. § 111 werden die Traditionarier aus Basra und aus Wäsit gegenüber denen 
aus Küfa zusammengefaßt. 
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Abü Ijälid Yazld b. Härün b. ZägI, 

118/736 - Anfang Rah. I 206 9/Anfang August 821, einen maulä der Sulaim, 
dessen Großvater Koch im Gouverneurspalast gewesen war 10• Er selber arbei
tete gelegentlich in der Justizverwaltung; aber eine geradlinige staatliche Kar
riere hatte er sich wohl schon durch seine Sympathien für Härün b. Sa'd al
'IglI i. J. 145 verbaut ll • Auf die Dauer warf vermutlich auch der bloße BadI!
Unterricht genug zum Lebensunterhalt ab; als er, gewiß schon in hohem Alter, 
in Bagdäd sein Wissen zum besten gab, sollen 70000 Menschen an seinem 
Kolleg teilgenommen haben 12. Bei diesem Andrang mußte er sich natürlich 
einen mustamli halten 13• Ibn I:Ianbal und spätere Gegner der Mu'tazila wie 
MuhäsibI oder l:Iusain b. 'All al-KaräbIsl haben bei ihm gehört 14• Er selber 
hatte vor allem in Ba~ra studiert 15; aber auch Abü Banlfa soll er noch kurz 
vor dessen Tode aufgesucht haben 16. In der Jurisprudenz ging er eklektisch 
vor; seine Kenntnisse schlugen sich in einem Buch über Erbrecht nieder 17• In 
Wäsit hatte man vor allem im Gedächtnis behalten, daß er einmal in einer 
Privatmoschee, die gerade im Bau war, den Mihräb hatte einreißen lassen; 
offenbar betrachtete er das als Neuerung18• Außerhalb dagegen, in hanbaliti
sehen Kreisen Bagdäds z. B., hob man hervor, daß er bereits vor der m;~na 
gegen das balq al-Qurän gewettert habe; er soll Cahm b. Safwän deswegen 
verflucht haben 19. Wahrscheinlich dachte er eher an A~amm, der ja vielleicht 
Wäsit besucht hat20• Schließlich behauptete man sogar, al-Ma'mün habe sich 
seinetwegen gescheut, das Dogma offen zu verkünden21; das war wohl aus der 
Erinnerung heraus erwachsen, daß er i. J. 202/817 in Bagdäd das Volk gegen 
Bisr al-MarIsI aufgewiegelt hatte22• Jedoch war vielleicht auch eine Peinlichkeit 
aus der Welt zu schaffen. Fest steht nämlich, daß jemand, der in Bagdäd 
mustamlf bei Yazld gewesen war, sich zu Beginn der mi~na zum balq al
Qur'än bekannte; das wird man den Konservativen später häufig genug vor-

9 Zum genauen Datum vgl. TB XIV 346, 16 f. 
10 Ta'rih Wäsit 159, u1t. Auf ihn könnte sich die Nachricht beziehen, daß Yazld aus Buhärä 

stam~te (TI3 XIV 338, 5 ff.); der Name ZägI läßt sich ja iranisch deuten. Das lange Lobgedicht 
auf YazId (ib. 343, 3 ff.) geht auf solche dunklen Punkte natürlich nicht ein. 

11 S. u. S.435. 
12 TB XIV 346, 2f.; Sam'änI, al-Imlä' wal-istimlä' 16, 11 fi. 
13 Wir hören von mehreren von ihnen (vgl. etwa Bab.sal 185, 5 ff.; TB 340, 4; Sam'änI 86, 5 f. 

und 90, 4f.; TabarI 1111116, Hf.). 
14 TB VIII 64, 4 und 211, -6; zu ihnen s. u. Kap. C 6.2 und 6.3. 
15 Vgl. die Liste seiner Lehrer in TB XIV 337 ff. nr. 7661. 
16 IAW 11 220, 3 ff. 
11 Ibn an-Nadlm, Fihrist 284, 14; dazu GAS 1/40. 
18 Bab.sal 158, apu. ff.; dazu oben S.358, Anm. 37. 
19 Ib. 154, 11 f.; TB 342, pu. ff.; auch Abü Däwüd, Masä'il al-imäm AlJmad 268, 2ff.; ijalläl, 

Musnad bei Madelung in: Festschrift Pareja 507. 
20 s. o. S. 397 und 400. 
21 TB 342, 5 ff. (nach Yahyä b. Aklam); übernommen in TH 320, 6 ff. Dazu jetzt Cad'än, al

Mibna 113 ff. 
Z2 s. u. Kap. C 2.4.1. 
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gehalten habenD. In Wäsit hatte noch jemand bei ihm studieren können, der 
in dieser kritischen Frage keine feste Meinung hatte und sich von Ibn tIanbal 
deshalb später Gahmit nennen lassen mußte: 

Abü Ibrählm Ismä<Il b. Ibrählm b. Hüd al-WäsitI a<;l-Qarlr 24• 

Er war Koranleser und hatte in seiner Heimatstadt bei Ishäq b. Yüsuf al-Azraq 
(gest. 195/810) gelernt, der in der küfischen Tradition tIamzas stand 25. Dort 
hatte er trotz seines einschlägigen Berufes mit seiner "Abweichung" anschei
nend kaum Aufsehen erregt. - Sehr wohl aufgefallen war dagegen ein Tra
ditionarier und Theologe, der den Gahmiten diametral gegenüberstand: 

Abü Sulaimän Däwüd b. Räsid b. <Abdarrahlm26 al-GawäribI, 

offenbar Strumpfwirker von Beruf und nebenbei Anthropomorphist. YazId b. 
Härün soll sich über ihn recht abfällig ausgelassen haben: "Däwüd al-CawäribI 
ging nur einmal über die Brücke von Wäsit; da brach sie auch schon zusammen, 
und alle, die auf ihr waren, ertranken. (Nur) ein Satan kam wieder heraus 
und sagte: Ich bin Däwüd al-GawäribI"27. üb der Anthropomorphist tatsäch
lich auf diese Weise einmal dem Tod von der Schippe sprang, sei dahingestellt; 
jedenfalls wissen wir damit, was uns sonst niemand verraten hätte: daß er 
nämlich in Wäsit zu Hause war. Den vollständigen Namen finden wir dann 
bei Bahsal; er ist sonst nicht bekannt. 

Es gab auch einen Däwüd b. Sa'Id b. eAbdalläh al-CawäribI, dessen beide Enkel 
Sälib b.ljalaf und Fadl b. !:Ialaf, der erstere sogar mit seinem Sohn Mubammad, 
im 3. Jh. in Bagdäd l:Iadlt überlieferten (TB IX 317 nr. 4855; XII 368 nr.6804; 
V 362 nr. 2887). Er ist jedoch noch weniger zu belegen. Daß Däwüd Ba~rier 
gewesen sei, wie bei Ibn Taimiya steht (Bayan al-muwafaqa, a. R. von Minhag 
as-sunna IV 123, 6), ist wohl einfach ein Irrtum. Die Nisbe scheint, wenn wir 
nach Sam'änI III 363ff. nr. 963 urteilen dürfen, in Wäsit recht häufig gewesen 
zu sein. Existierte dort eine entsprechende Manufaktur? 

Yazld b. Härün stand an sich den Anthropomorphisten gar nicht so fern. Er 
überlieferte das l:IadIt, daß man Gott im Paradies schauen werde wie den 
Mond in einer Vollmondnacht, und er soll es sogar ausdrücklich bestätigt 
haben 28. Auch Däwüd al-GawäribI berief sich auf solche Zeugnisse. Bahsal 
bringt von ihm als einziges tIadlt das folgende, das er mit einem küfischen 
Isnäd überlieferte: "Gabrie! kam zum Propheten und sagte: ,Wenn der Tag der 
Auferstehung da ist, wird Gott die Himmel hierauf legen - nämlich auf den 
Daumen -, die Erde hierauf - auf den Zeigefinger -, die Berge hierauf -

2.1 TabarI III 1116, 13 H.; dazu unten Kap C 3.3.1. 
24 IAH 11 157 f. nr. 528; Mizän nr. 837 und noch einmal nr. 964. Die kunya steht bei DaraqutnI, 

1)u'afä' 282 nr. 89. Vgl. auch oben S. 322. 
25 Ibn al-GazarI, Tab. nr. 746; vgl. nr.738. 
l6 Oder 'AbdarralJmän; vgl. Bal}Sal 196, 10 mit 196, 12. 
27 Mizän nr. 2661. 
28 So nach der 'aqlda des TabarI, ed. SourdeI in: REI 36/1968/195, 12ff. 
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den Mittelfinger -, die Geschöpfe hierauf - den Ringfinger - und das 
Erdreich (a.t-.tarä?) hierauf - den kleinen Finger'. Da lächelte der Prophet und 
sagte: , ... Am Tag der Auferstehung wird er die ganze Erde in seiner Hand 
halten, und den Himmel zusammengefaltet in seiner Rechten' (Sure 39/67)"29. 
Das war Exegese, wie die Anthropomorphisten sie mochten 30. Sie scheint im 
übrigen vorauszusetzen, daß Gott nicht etwa, wie der Koranvers nahelegt, 
Himmel und Erde über beide Hände verteilt, sondern alles zusammen in einer 
Hand hält, und zwar in seiner Rechten (was sich zur Not aus dem Vers auch 
herauslesen ließ). In der Tat war dies, wie wir aus TabarI erfahren, genau das 
Problem, das man diskutierte31 • Dahinter steht wohl die Vorstellung, daß Gott 
keine linke Hand haben kann. T abarI bringt die oben genannte Überlieferung 
gleichfalls, sogar in mehreren Versionen, jedoch ohne daß Däwüd irgend wo 
in den Isnäden erschiene32• Was ihn von den normalen mubaddiJün unterschied, 
war, daß er seinem Anthropomorphismus eine theoretische Ausformung gab. 

Zwei Aussagen werden ihm von den Häresiographen zugeschrieben, jeweils 
mit den gleichen Worten und offenbar letztlich immer der gleichen Quelle 
verpflichtet: er habe sich Gott vorgestellt als "hohl vom Mund bis zur Brust, 
im übrigen aber massiv·m , und er habe, was seine Gestalt angehe, gesagt: 
"Erlaßt mir die pudenda und den Bart! Nach allem übrigen könnt ihr mich 
fragen", m. a. W.: Für alles übrige finden sich Belege im Koran oder in der 
Prophetentradition34• Jedoch ist leicht zu sehen, daß man nichts mehr mit ihm 
anzufangen wußte; niemand ergänzt seinen Namen, die Nisbe ist häufig 
entstellt35• Die Häresiographen ordnen ihn nicht historisch, sondern syste
matisch ein. Da aber fällt die Entscheidung verschieden aus: meist stellt man 
ihn zu Muqatil b. Sulaiman36, manchmal aber auch zu den slitischen Theo
logen aus Küfa 37. Bei Sam"anT begegnet er direkt unter der Nisbe HisamI, als 
Schüler des Hisäm al-CawällqI. 

29 Ta'r,b Wäsit 196, 10 ff. 
30 Vgl. Text XX 13, e und Qä.;\i 'Abdalgabbär, Mutasäbih al-Qur'än 598, 1 ff. 
31 Tafsir 2XXIV 25, 13 ff. 
3Z Ib. 26, 16 ff. Vgl. auch die I:Iad!Ie bei Graham, Divine Word 131 ff. (wo die nächststehende 

Version [= 13 b] dem Propheten von einem Juden statt von Gabriel vorgetragen wird!). 
Weiteres dazu Kap. D 1.2.1.4. 

33 Maq. 153, 5 = 209, 10 f.; MaqdisI, Bad' V 14(), pu. ff.; Ibn al-Cauz!, Talb,s lblls 84, - 9 f.; 
Ibn AbI l-l;IadId, SNB III 224, - 6. Quelle ist für alle wohl das K. al-Arä' wad-diyänät des 
NaubabtT. 

.l4 So erklärt, wohl zu Recht, Sahrastän! 143, Sff.l4()5, 3 ff. Vgl. auch Ibn Abi I-Badid 224, 11 f.; 
BagdädI, U$ül ad-din 74, 10 f. und Farq 216, 13 U228, 4 f. > Isfarä'ini, Tab$,r 107, 1 f.l120, 
pu. ff.; Sam'änI, Ansäb XIII 414, -4f. Der Andalusier Ibn al-<ArabI bringt dieselbe Äußerung 
mit dem l;Ianbaliten Abü Ya'lä zusammen CAwä#m 283, 6 ff.). Vgl. auch oben S. 380. 

35 GuwainI, Sämil 288, ult. hat sogar Ijwärizmi statt Cawärib,; so vermutlich auch SarIf 
al- Murta<;\ä, Säfi 16, -11 f. Das ist eine direkte Verwechslung mit jemandem, der erst 239/ 
853-4 starb (TB VIII 367 f. nr.4467). 

36 So fjaiyät, lnti$är 54, 6; AS'ari, Maqdisi und Ibn Ab! l-l:Iadld, a. a. 0.; Ibn al-Gauzi, Talbis 
lblls 84, 4 f. 

37 So Ibn l;Iazm, Fi$al IV 93, 11. Sahrastäni behandelt ihn zwar im Abschnitt über Saitän at
Täq, rechnet ihn aber ausdrücklich zu den a~~äb al-bad, 1 (143, 5 f./4()5, H.; vgl. auch 77, 
6 ff.l175 , 3 ff. im Kapitel über die Sifätiya). 
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Nun mag er Stit gewesen sein; auch .QahabI behauptet es 38, und der küfische 
Isnäd des genannten BadI!es spricht zumindest nicht dagegen 39• Aber Schüler 
des GawällqI war er gewiß nicht, GawällqI vertritt bereits einen durchgeistig
teren Anthropomorphismus; für ihn ist Gott aus Licht, nicht aus Fleisch und 
Blut40, Däwüd dagegen hat, wie wir bei AS'arI und Ibn AbI I-Badld hören, 
eben letzteres geglaubt; das verbindet ihn mit Muqätil 4J , Gegenüber diesem 
setzt er sich mit der ersten der genannten Formeln ab: für Muqätil war Gott 
ganz massiv, für Däwiid ist er dies nur in seiner unteren Hälfte42, Denn Gott 
braucht zwar eine "Gestalt", um den Menschen anreden zu können 43; aber 
dazu braucht diese Gestalt auch einen Mund, der sich öffnen läßt, und einen 
Brustraum, in dem das Herz sitzt, "aus dem seine Weisheit hervorquillt" 44, 

Der Koran geht als Rede Gottes direkt aus dessen Leibeshöhlung hervor 4s• 

Massiv, $amad, kann Gott an dieser Stelle also nicht sein; erst vom Nabel an 
muß man dies annehmen - schon um alle vegetativen Funktionen bei ihm 
auszuschließen. 

Daß Bisr al-MarlsI an dieser Vorstellung Anstoß nahm 46, versteht man gut, 
Aber auch die Traditionarier waren entsetzt; sie sollen den Statthalter gebeten 
haben, einzugreifen. Däwüd sei gestorben, bevor es zu irgend welchen Maß
nahmen kam; jedoch habe niemand unter den Gelehrten von Wäsit das 
Totengebet über ihm sprechen wollen 47• Der Bericht ist vermutlich geschönt; 
aber er verrät uns durch die Namen der beteiligten Personen, daß Däwüd in 
die zweite Häfte des 2. Jh's zu setzen ist 48. Er ist also in der Tat jünger als 

38 Mtziin, a. a. O. 
39 Ardahilr nennt einen Däwüd b. Räsid al-Kufi al-Abzäri, zu dem er ausgerechnet auch noch 

eine Variante Däwüd b. Sa'id b. 'Abdalläh bringt (Gämi' 303 b, 2f. und 304 b, 7 f.). Zeitlich 
würde dieser hierher passen; er überlieferte von Ca'far a~-Sädiq. Aber Ardabili hat sonst keine 
Angaben. Zudem sieht Mufid in Däwud al-Cawäribi einen I:Iaswi, also einen Nichtsr'iten 
(Jhäl; 107, apu. und vorher). 

40 S. o. Bd. I 345. 
41 S. u. S. 529; dazu Text XIV 21 mit Kommentar. 
42 Das ist allerdings seit Kulini und Bagdädi fälschlich auf Hisäm al-Cawäliqi übertragen worden; 

daher die ganze Verwirr'ung (Kii(i I 101, 1 f.; Ibn Bäböya, Taul;'id 69, 12 f.; Farq 216, 8 ff.l227, 
apu. ff. und 321, 11332, pu. f.; U~ül ad-dtn 74, 12 f.; Sahrastäni 141, ult. f.l399, 6 f.). Bei Kulini 
und Ibn Bäböya findet sich dabei a. a. O. die charakteristische Formulierung "hohl bis zum 
Nabel". 

43 Ibn ar-Rewandi mit Bezug auf Hisäm al-CawälIqI in: Intj~är 104, pu. f. 
44 So, wieder mit Bezug auf Hisam al-Cawälrqi, Bagdädr, Farq 216, 10/227, ult. Die Formulierung 

wird schon für Mugira b. Sald al-'Igli verwendet (AS'arI, Maq. 7,3). Daß die Brust mit dem 
Herzen Sitz des Wissens und der Erkenntnis sei, ist eine gängige Vorstellung; man vergleiche 
die Legende von der Brustöffnung, aber auch schon IV. Esra 14,38-40. 

45 Vgl. dazu Text XXXIII 47, b-c; auch den Ausspruch des 'Amr b. DInar bei Madelung in: 
Festschrift Pare;a 511 und unten Kap. D 1.1. 

46 Lalakä'r, SarI; u~ül i'tiqiid ahl as-sunna 53i ne.933 nach dem "Mu'taziliten" 'All b. 'Ä~im 
(s. o. S.320). 

47 Ib. 532 nr. 935 nach Waki'. 
48 Das geht auch aus dem Isnäd des oben genannten I:Iadi!es hervor. Bise al-Marisi war damals 

noch verhältnismäßig jung (5. u. Kap. C 2.4.1). 
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Muqätil gewesen. Da ist dann bemerkenswert, daß zu seiner Zeit oder kurz 
vorher jemand, der Muqätil anscheinend nahe stand49, in Wäsit qät;l1 wurde: 

Abu Saiba Ibrählm b. 'Utmän al-"Absi, 

gest. 169/785-6, ein kufischer maulä, der bei den Traditionariern einen schlech
ten Ruf hatte. Seine Mutter hatte, wohl in zweiter Ehe, den slitischen Juristen 
l:Iakam b. "Utaiba so geheiratet; vielleicht hat auch er anthropomorphistische 
Ideen aus Küfa mitgebracht. Ausgerechnet Yazld b. Härun war in jungen 
Jahren sein Sekretärs1 • BahSal nimmt von ihm gar keine Notiz52• 

Stiten gab es an sich in Wäsit genugS3 , Griffini hat darauf aufmerksam 
gemacht, wie häufig die Nisbe al-Wäsiti in ihren Kreisen vorkam54• Als Härun 
b. Sa"d a1-"Igli i. J. 145 für Ibrähim b. "Abdalläh die Stadt verwaltete, fand er 
Zustimmung in den religiös engagierten Kreisen 55 • Yazid b. Härun, damals 
noch keine 30, hat ihn unterstützt, ebenso der Koranexeget und Jurist Husaim 
b. Basir as-Sulami (104/722 -183/799), Letzterer soll besonders kampfeswütig 
gewesen sein; einer seiner Söhne und sein Bruder l:Iaggäg fielen bei einem 
Gefecht56• Irgendwann vor diesem Datum hatte ja auch Abü l:Iälid, der geistige 
Sachwalter des Zaid b. 'AIT, in Wäsit Zuflucht gefunden, als es in Küfa zu 
gefährlich wurde57, Mehrere hasanidische Familien lebten in der StadtS8, Daß 
aber auch die l:Iusainiden auf Unterstützung rechnen konnten, erhellt aus der 
Tatsache, daß einer der Finanzverwalter des Müsä al-Kä~im, ein Mann namens 
l:Iasan b. Qaiyämä, in Wäsit seinen Sitz hatte; er kam offenbar aus dem 
autochthonen aramäischen Milieu und kümmerte sich um die (heimliche) 
Einziehung des zakät. Umso ärgerlicher war dann, daß er 'Ali ar-Ridä nicht 
anerkannte; er war Wäqifit59• Damit stand er nicht allein; auch Durust b. Abi 
Man~ür Muhammad al-Wäsiti entschied sich so, ein ernstzunehmender Jurist, 
von dem das Fragment eines l:IadTtheftes bis heute noch erhalten ist60• Die 
a$bäb al-badi! waren seit 145 auf Distanz gegangen. Yazid b. Härün überlieferte 

49 Beide werden zusammen genannt in TB XIII 164, 20; dort ist allerdings der Name entstellt. 
50 Zu ihm s. o. Bd. I 242 f. 
51 TB VI 112, 19. 
52 Vgl. zu ihm Wakt, Abbär III 322, 7; TB VI 111 ff. nr.3144; 'Uqaili, l)u'afä' I 59 f. nr.54; 

Mizän nr. 145. Er war der Großvater des Historikers und Traditionariers Ibn AbI Saiba (gest. 
235/849; vgl. GAS 1/108 f.). 

53 1:;Ialläl, Musnad 163, -7. 
54 Corpus Iuris c1xxxi, mit Verweis auf den Fihrist des rüsi. Allerdings bleibt zu berücksichtigen, 

daß es den Ortsnamen mehrfach gibt (vgl. Yäqüt, Mu'gam al·buldän s. n.). 
55 S. o. Bd. I 252 f. 
56 Abü l-Farag, Maqätil 359, 4ff.; 363, Hf.; 377, 10ff. 
57 S. o. Bd. I 261. 
58 Ibn Tabätabä, Muntaqilat at-Tälibiya 341, apu. ff. (allerdings mit Bezug auf eine spätere 

Zeit). 
59 Kullni, Käf; I 321, 4 ff.; Ardabili I 251 a; Husain in: Hamdard Islamicus 511982, Heft 4/26. 

Zum Namen vgl. syr. qaiyämä "überdauernd, überlebend". Weiteres s. u. Kap. C 1.4.1. 
60 In: al,U$ül as-sitta 'alar (Teheran 1371/1951) 158 ff.; er überliefert darin manchmal nach 

Hisäm al-Cawäliqi. Zu ihm vgl. Kassi 556, 1 f.; rüsi, Fihr;st 134 nr. 285; ArdabIli I 310 f. und 
oben Bd. I 348, Anm. 118. 
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von BarIz b. 'Utmän ar-RababI, der in Bim~ einen so scharfen Ton gegen 'All 
angeschlagen hatte 61 • Seinen Schülern soll er freigeste11t haben, 'Utman oder 
'AlT den Vorrang zu geben 62; aber l:IadTte zum Lobe 'Alls kamen ihm nicht 
über die Lippen, weil man bei denen, die sie überlieferten, nie vor stitischer 
Parteinahme sicher sei 63• Husaim b. BasTr, der auf Dauer nach Bagdad umzog, 
scheint bereits die Vierkalifenthese unterstützt zu haben, die sich eine Gene
ration später Bahn brach64 • Wenn Ibn Qutaiba ihn unter die Stiten zählt, so 
vielleicht nur wegen seines Engagements für an-Nafs az-zakTya 65• SahrastänI 
rechnet ihn vermutlich aus dem gleichen Grund ebenso wie YazId b. Härnn 
unter die Zaiditen66 • Sein Großvater hatte übrigens zusammen mit dem Vater 
des Ba$riers Su'ba b. al-Baggäg als Bauunternehmer den Palast des Baggag 
in Wäsit errichtet67• 

Der ba~rische Einfluß machte den Stiten zu schaffen; sie beklagten sich bei 
'Ali ar-Rida, daß die 'Utmäniten ihnen am Zeuge flickten 68• Wir können dies 
noch in einem Einzelfall, der allerdings zeitlich weiter zurückliegt, belegen. 
Ein gewisser 

al-Fadl b. Dalham 69 al-Qa~sar, 

der sich in Wäsit als Bleicher seinen Lebensunterhalt verdiente7o, hatte aus 
Ba~ra ein 'utmanitisches tIadlt mit nach Hause gebracht71 • Er führte es auf 
l:Iasan al-Basri zurück; bei ihm und dessen Nachfolger Qatäda hatte er 
studiert72• Er dürfte also um die Mitte des 2. Jh's gestorben sein. Offenbar 
hatte er sich von dem Geist der Nachbarschaft auch sonst anstecken lassen; 
Yazid b. Häron bezeichnete ihn direkt als einen Mu'taziliten73• Ganz so 
schlimm kann es nicht gewesen sein; die Mu"taziliten selber haben davon 
nichts gemerkt, ebenso wenig zahlreiche andere biographische Quellen 74. Er 

61 Zu ihm s. o. Bd. I 70. 
62 ljalIäl, Musnad 163, - 7 ff. 
63 Ibn AbI Ya'lä, Tahaqät al-J:Ianäbila I 292, 8 ff.; dazu Madelung, Qäsim 227 f. 
64 Pseudo-Näsi', U$ül an-niiJal 65, 13 ff., wo Z. 13 vermutlich Husaim b. Basfr statt Hisam b. 

Bisr zu lesen ist. Die Konjektur HiSäm b. Sanbar, die ich dort im Apparat gegeben habe, liegt 
zwar graphisch näher; aber man hätte dann doch das übliche Hisäm ad-Dastuwa'i erwartet. 
Weiteres dazu s. o. Bd.1236 und unten S. 439, auch Kap. C 2.4.3. 

65 Ma'ärif 624, 15. 
66 Milal145, 9f.!415, lf. 
67 TB XIV 88, 18. Vgl. zu ihm weiter IS VlIz 70, 3 ff.; BabSal 152 ff.; Ibn an-Nadim, Fihrist 284, 

10 H.; IAH IV2 115 nr.486; Mfzän nr. 9250; GAS 1138; Azmi, Studies, Index s. n.; Aguade, 
Messianismus 22f. (wo er als Zaidit behandelt wird). 

68 Kulini, Kaff VIII 247 nr. 346. 
69 Zu dalham "der Pechschwarze" vgl. Lisän s. v. und Fischer, Farbbezeichnungen 282. 
70 qa~$är (BahSal 119, 7 ff.). Ich ziehe wegen dieses Berichtes den laqab al-Qa~~är dem sonst 

überlieferten al-Qa~~äb vor. 
71 Cähi~, 'Ulmäniya 115, 1. 
72 QahabI, Ta'rfo VI 113, 6ff. 
73 'UqaiII, pu'afä' III 445 nr. 1494; Mizan nr. 6721; TT VIII 276, 16 f. 
74 So z. B. der Ta'rio Wäsit. Ohne Hinweis auch BuhärI lVI 116 f. nr.518; IAH Ilh 61 nr.352; 

Ibn Hibbän Il 210, - 6 H. 
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hatte im übrigen im Heer Hisams gedient und daran gute Erinnerungen 
behalten75; das verträgt sich mit einem <Utmaniten besser als mit einem 
Mu<taziliten. Allerdings hat gegen Ende des Jahrhunderts jemand, der noch 
bei Wä~il gehört hatte und von <Amr b. <Ubaid viel hielt, in der Stadt als 
Traditionarier großen Zulauf gehabt; auch er war bei YazId b. Harün nicht 
sehr angesehen 76. 

Murgi'iten sind in Wäsit kaum zu greifen; der küfische Einfluß war ja 
außerhalb der Sta nicht so stark. Allerdings konnte später von Bagdäd aus 
Bisr al-MarlsI einwirken; so mag sich erklären, warum Yazld b. Harün diesen 
selbst dort noch verfolgte. Diejenigen, die sich Bisr in Wäsit anschlossen, sind 
uns kaum bekannt: ein Teppichhändler namens Mu!annä al-AnmätI77 und 
Sagg b. Yahyä, mit dem Yazld b. Härün einmal diskutiert har7s. Sie waren 
beide keine Traditionarier und hatten offenbar auch mit der ba~rischen Vari
ante der Murgi'a nichts zu tun. Nur einer paßt besser in die ursprünglichen 
Kategorien. Aber er war auch älter: 

Abü Ijälid Yazld b. eAbdarrahmän b. Abi 'A~im Säbit ad-Daläni79, 

ein maulä der Asad, der in die erste Hälfte des 2. Jh.'s gehört. Ihm erging es 
in der Stadt nicht gut. Er mußte vor al-Man$üc nach Küfa fliehen und wohnte 
dann bis zu seinem Tode dort bei den Banü Dälän, einem Zweig der Hamdan 80• 

Warum er fliehen mußte, wissen wir nicht. Sein Badi! war umstritten81 • 

Ein verläßliches Bild ergibt sich aus diesen wenigen Nachrichten nicht. 
Wäsit war nicht nur jünger als die bei den anderen irakisehen Metropolen; es 
ist auch schneller als sie nach der Gründung Bagdäds in die Provinzialität 
zurückgesunken 82. Der letzte Theologe, der dort aufwuchs, aber dann schon 
in der Hauptstadt Schule machte, war 

Walld b. Abän al-KarabisI, 

gest. 214/829 83• Er war der Onkel mütterlicherseits von Ahmad b. Sinän b. 
Asad al-Qattan 84, einem Traditionarier aus Wasit, der mehrfach von BahSal 
als Informant herangezogen wird 85. Eine Anekdote bringt ihn bei Zabiyän mit 

7S Ibn Man~ür, Mubta$ar TD xx 275 f. 
76 S. o. S. 320. 
77 tIallal, Musnad 430, - 5 ff. und 501, 3 ff.; BubärI, tlalq al-a{äl 126, 9 ff. 
78 'Abdalläh b. Abmad b. BanbaI, K. as-Sunna 11, 13 ff. = TB VII 62, 17 ff. 
79 Als Murgi'it registriert bei Ibn f;ianbal, 'l/al138 nr. 850; Bubari IV2 346f. nr.3270 nach Sarlk 

b. 'Abdalläh an-Naba'I (zu ihm s. o. Bd. I 214); Karäblsr bei Ka'bI, Qabül 216, 14; Mizän 
nr. 9723. 

80 Babsal 99, 6 f.; Ibn Bibbän, Magrü~,n III 105, 8 ff.; Sam'ani, Ansäb V 298, 3 ff.; auch IS VII2 

59, 17f.; ijallfa, Tab. 846 nr.3187. 
81 Fasawr III 113, ult. 
82 Materialien zur kulturgeschichtlichen Entwicklung der Stadt im 3. Jh. bietet Massignon, 

Passion 21 99 ff.lI 59 ff.; J:[alläg hat in seiner Jugend zwischen 249/863 und 258/872 hier gelebt. 
83 Ibn Tagrrbirdr, Nugüm II 210, 13 f. 
84 TB XIII 441, 16 f. 
8S Ta'rib Wäs# 236, Hf.; auch 107, -6; 123, 11 usw. Dazu TT I 34f. nr. 62. 
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Bisr al-MarlsI zusammen 86, d. i. bei einem Kanal, der in der Nähe von 
Nu'mänTya, auf halbem Wege zwischen Wäsit und Bagdäd, verlief87• Wahr
scheinlich hat er in Wäsit mit weißen Baumwollstoffen (kirbäs) gehandelt; sein 
Neffe al-Qattan war ja in der gleichen Branche tätig. Jedoch hat er wohl auch 
in Basra gelebt88 • Dort dürfte es gewesen sein, daß Yahyä b. Aktam, der i. J. 
202/817-8 qäq,i der Stadt wurde 89, ihn zum Gerichtszeugen ernennen wollte. 
Walld hat dieses Amt nicht angenommen 90• Das Angebot war wohl auch etwas 
problematisch. Ibn Aktam war nämlich noch sehr jung und außerdem fremd 
in der Stadt; die Einheimischen mochten ihn nicht91 • Da lag es dann nahe, 
daß er sich auf einen Auswärtigen stützen wollte. Walld war allerdings klug 
genug, seine Ablehnung ganz allgemein zu begründen: "Drei Dinge sind es, 
die den Menschen erniedrigen: l:Iadi"! zu tradieren, Vorbeter zu sein und als 
Gerichtszeuge aufzutreten". Offenbar meinte er, daß man sich damit abhängig 
macht; denn man soll ihn gefragt haben, ob er nicht auch das Heiraten noch 
darunter rechnen wolle. Um letzteres allerdings, so konzedierte er, komme 
man nicht herum; aber man solle auf jeden Fall vermeiden, eine Werbung 
vorzutragen, von der man nicht sicher sei, daß sie angenommen werde92• 

Die a~&äb al-&ad'i1 hörten das natürlich nicht gern. Mit umso größerem 
Behagen erzählten sie darum, daß er auf seinem Totenbette sich zu ihnen 
bekehrt habe. Er habe seinen Schülern geraten, vom kaläm die Finger zu lassen 
und stattdessen sich an die a~&äb al-badi1 zu halten - allerdings nicht an die 
Stars (ru'asä'), sondern an die in abgerissener Kleidung, die von diesen immer 
wieder heruntergemacht werden 93• Verbreitet hatte diese Geschichte bezeich
nenderweise ein Sohn des Abü Däwüd. Er hielt Walld für den besten kaläm
Kenner nach Bafs al-Fard, der nicht lange vor ihm starb und sich in Basra als 
Gegner des Abü I-Hugail hervorgetan hatte94• Das beweist, daß Walld kaum 
Mu'tazilit gewesen sein kann, wie Ibn TagrIbirdI behauptet; so sahen ihn wohl 
nur Leute, denen jede Beschäftigung mit dem kaläm an sich schon verdächtig 
war. Er setzte dieses Mittel mit anderer Zielsetzung ein, 'alä mat}hab ahl al
baqq, wie der l:;:Iatlb al-BagdädI sagt9S• 

Das war damals, eine Generation vor Ihn Kulläb, noch gar nicht so üblich; 
wir erführen darum gern einige Einzelheiten. Aber damit halten uns die Quellen 
knapp. Das balq al-Qur'än, das kurz vor seinem Tode von Ma'mün zum 

86 TB XIlI 441, 2ff.j dazu unten Kap. C 2.4.1. 
87 VgI. Yäqüt, Mu'gam al-buldän s. v. Zäbiyän und Nu'mänlya. 
88 Er gilt als Mu'tazilit aus Ba~ra bei Ibn TagrlbirdT, a. a. O. 
89 Ir) VI 149, -7 f. 
90 TB XIII 441, 9 fE. 
91 S. u. Kap. C 3.3.5. 
92 TB 441, 11 ff. 
93 TB XIII 441, 14 ff. = tIatib, Saraf a~bab al-bad'i/ 56, 1ff. (mit der richtigen Lesung yuhag

ginuhü statt y-h-g-h); um den charakteristischen Schluß verkürzt bei Ibn al-Cauzl, Talbis 82, 
4ff. 

94 S. U. S. 729 ff. 
9S TB 441, lf.; vgl. auch 441, 17 f. Mas'üdi soll ihn als mutakallim gleichfalls hoch geschätzt 

haben (Ibn TagrTbirdi, a. a. 0.); jedoch ist uns sein Urteil nicht erhalten geblieben. 
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erstenmal verkündet wurde, soll nicht sein Fall gewesen sein 96. l:Iusain al
KaräbrsT, der später während der mibna mit der Theorie von der Geschaffenheit 
der Aussprache des Korans zu vermitteln suchte, war sein Schüler 97. Er 
übernahm von ihm die Tendenz, die Prophetengenossen; die in der Kamel
schlacht einander gegenübergestanden hatten, zu absolvieren 98• Das war, wie 
wir sahen, an sich nichts Neues und hätte sogar einer urmu·tazilitisehen 
Tendenz entspringen können. Aber bei ihm verbindet es sich mit zwei Ideen, 
die erst zu seiner Zeit recht zum Tragen kamen. Die erste ist die Vierkalifen
these: WalTd al-Karäbisi hat im Gegensatz zu YazId b. Härün, der nur zehn 
Jahre vor ihm starb, eAIT als vierten rechtgeleiteten Kalifen anerkannt und 
damit einen Schluß strich unter die frühislamischen Streitigkeiten gezogen. In 
Bagdäd ist er damit gut angekommen. Der zweite neue Aspekt aber ist die 
Begründung, die er benutzt. Die Prophetengenossen sind in der Kamelschlacht 
nur ihrem igtihäd gefolgt; im igtihäd aber hat jeder recht. Daß dabei Menschen 
ihr Leben lassen mußten, ist nicht entscheidend; auch sonst kann ja vorkom
men, daß aufgrund eines igtihäd ein Todesurteil verhängt wird. Karäbisi steht 
damit in der Nachfolge des eUbaidalläh al·eAnbarT, eines Basriers also. Zeitlich 
aber kommt ihm der Zaidit Sulaimän b. Garlr ar·Raqqi näher; dieser hat den 
Gedanken auch schon besser ausgeformt99• Ob die beiden sich gekannt haben, 
wissen wir nicht. 

96 Ib. 441, 8 f. 
97 Ib. 441, 2 und ult.; zu ihm s. u. Kap. C 6.3. 
98 Vgl. Pseudo-Näsr, U$ül67, Iff. S 114 mit Text XXXIII 45; dazu Madelung in: Der Islam 57/ 

1980/222f. 
99 S. U. S. 478. 
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2.4 Die Gaztra 

Obermesopotamien, die sogenannte "Halbinsel" zwischen den auseinander
strebenden Flußläufen von Euphrat und Tigris, war eine Kulturprovinz für 
sich. Jahrhundertelang verlief hier die Grenze zwischen Byzanz und dem 
Sasanidenreich; auf diese Weise war das Gebiet von dem unteren Irak abge
schnitten. Mu'äwiya hatte es, dieser Tradition folgend, noch Syrien zugeschla
gen, und Marwän 11. verlegte sogar die Hauptstadt hierher. Aber damals 
wurde es doch schon selbständig verwaltet; dabei ist es dann mutatis mutandis 
bis zur Gründung des modernen Staates Irak geblieben. In vorislamischer Zeit 
waren Araber eingewandert; die Gegend um Nisibis hieß auf Mittelpersisch 
Arvastän und auf Syrisch Bet 'Arabäye 1• Unter 'Utmän hatten sie Zuzug 
erhalten; Mu'awiya hatte als Statthalter Syriens im Gefolge der Eroberungs
kriege den Muc;lar und den Bakr b. Wä'il, vor allem ihrer Untergruppe, den 
Rab!" a, in Gegenden, die durch die endlosen Grenzkriege entvölkert worden 
waren, Land zugewiesen. Diese Stämme waren allerdings noch nicht ganz 
seßhaft. Das erklärt wohl mit, warum gerade hier bärigitische Bewegungen 
bis weit in die abbasidische Zeit hinein immer wieder Fuß fassen konnten; 
"die GazIra ist rebellisch (lJäriga)", so sagte Gäl:li~, "harüritisch und abtrün
nig" 2. Schon in den letzten Jahrhunderten vor dem Islam hatten Beduinen
überfälle die Bevölkerung der Städte geängstigt3• 

Nach den eingewanderten Stämmen richtete sich auch die neue Gliederung 
der Provinz. Im Westen lag das Gebiet der Muc;lar (Diyär Muc;lar) mit Raqqa 
als dem wichtigsten Ort; die Diyär Rab! a im Osten wurden von Mosul aus 
verwaltet. Im Norden schloß sich, soweit die Ebene nicht ins Gebirge überging, 
der Einflußbereich der Bakr an; das alte Amida, das auch damals eine wichtige 
Rolle spielte, heißt in der heutigen Türkei ja Diyarbaku4• Städte, die nicht wie 
Mosul eine Neugründung waren, führten unter vorwiegend christlicher Be
völkerung ihre spätantike Tradition fort: Edessa 5 , Nisibis oder Mabbög/ 
Manbig, das unter den Griechen als Hierapolis bekannt war. Das flache Land 
war stellenweise übersät mit Klöstern, vor allem der Jakobiten 6; diese hatten 

1 Trimingham, Christianity among the Arabs 150 und vorher; Shahid, Rome and the Arabs 7 
und 61, Anm. 39; dazu Karte 11 auf S. 172 f. Allgemein vgI. EI2 II 523 f. s. v. Djazira. 

2 Manäqib at-Turk, in: Rasä'i/ III 175,6; ein ähnlicher Ausspruch auch bei Ibn äf-Faqih, Buldän 
315, 8 f. Mit "abtrünnig" ist hier arab. märiqa wiedergegeben; auch dies ist ein gängiges 
Epitheton der l:;Iärigiten (s. o. S.238 und 350). 

3 Segal, Edessa 143 ff. 
4 Zu den Provinzgrenzen in frühabbasidischer Zeit vgl. die Karte bei Forand in: JAOS 89/1969/ 

105; allgemein EJI 11 343 ff. s. v. Diyär Bakr, Diyär Mu{lar und Diyär Rabi'a. Zur Verwal
tungseinteilung in sasanidischer Zeit vgl. Morony, lraq 12,9 ff. 

S Vgl. dazu die lesenswerte Monographie von J. B. Segal, Edessa, "The Blessed City" (Oxford 
1970). 

6 Vgl. die Liste bei W. Hage, Syrisch-jakobitische Kirche 107 ff.; dazu Atlas zur Kirchenge
schichte, Karte 38 B. Im einzelnen vgl. für die Gegend des Tür 'Abdin die Dissertation von 
P. Krüger, Das syrisch-monophysitische Mönchtum im Tur-Ab(h)din (Münster 1937), vor 
allem den zweiten Teil, der in OCP 4/1938/5 ff. publiziert wurde. Für die Gegend östlich von 
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unter der nomadisierenden arabischen Bevölkerung Mission getrieben 7. Wäh
rend in vorislamischer Zeit die Grenze zwischen den beiden Großreichen auch 
Monophysiten und Nestorianer voneinander getrennt hatte, lebten die Kon
fessionen nun wieder nebeneinander; selbst die Melkiten vermochten sich zu 
halten. Alle brachten sie unter den neuen Herren noch bedeutende Theologen 
hervor. Unter den Monophysiten steht Jakob von Edessa im Vordergrund, der 
i. ]. 708, also 89 H. starb und in seinem Hexaemeron eine Synthese zwischen 
theologischer und naturwissenschaftlicher Bildung erreichte8; bei den Melkiten 
begegnet ein Jahrhundert später Theodor Abü Qurra (ca. 740 - 820), der 
zeitweise Bischof von l:Iarrän war und einige aristotelische Schriften ins Ara
bische übersetzte9• Für die islamische Theologie ist der eine wie der andere 
interessant. Jakob von Edessa verfaßte einen Traktat, in dem er die auch für 
die Qadariten wichtige Frage behandelt, ob Gott den Todestermin eines 
Menschen vorherbestimmt lO• Theodor Abü Qurra aber griff die muslimischen 
Deterministen direkt an; Leugnung der Willensfreiheit ist für ihn Manichäis
mus H • Er notierte das Manko, daß Muhammad keine Wunder getan hatte12, 

und tadelte in verhüllter Form die weltliche Paradiesesvorstellung des Korans 13. 

Beides tat er auf Arabisch, nicht etwa auf Syrisch; in Küfa oder in Basra hätte 
ein Christ sich wahrscheinlich nicht so stark gemacht. Er vertraute darauf, 
daß wenn man sich zwischen den Religionen entscheiden müsse, die Vernunft 
die Wahrheit offenbar mache, und kleidete dies in ein Gleichnis, das denselben 
Geist atmet wie später Ibn Tufail's Baiy b. Yaq~an 14. 

Auch ein Nestorianer hat es in frühumaiyadischer Zeit in dieser Gegend zu 
Ruhm gebracht: Isaak der Mönch (gest. um 700), der in Mosul/Ninive Bischof 
wurde und daher den Namen Isaak von Ninive erhielt. Allerdings hielt er es 
nur fünf Monate auf seinem Stuhl aus; dann zog er sich als Asket in ein 

Mosul vgl. J. M. Fiey, Assyrie chretienne (1-2, Beirut 1965) und für die Stadt selber id., 
Mossoul chretienne (Beirut 1959). 

7 Morony, Iraq 372 ff. 
8 Ed. und übs. Vaschalde, CSCO 92 und 97. In der Geographie reicht sein Horizont bis zu den 

Alpen und den Sudeten (112 b, - 6 ff./Obs. 93). 
9 Dazu M. Kellermann, Ein pseudoaristotelischer Traktat über die Tugend 18 ff.; Walzer, Creek 

into Arabic 68 und 84 ff. Man beachte, daß hier ein Christ, und ein unverheirateter dazu, eine 
kunya trägt. Der Name Abü Qurra war typisch für l;Iarrän (vgl. Abel in: Elaboration de 
l'Islam 70, Anm.2). 

10 Cook, Early Muslim Dogma 145 ff.; dazu Säkö in: Islamochristiana 10/1984/280 und unten 
Kap. D 2.1.1. 

11 Mayämir, ed. Bäsä, S. 9 ff.lübs. G. Graf, Die arabischen Schriften des Theodor Abu Qurra 
223 fE.; vgl. auch seinen Mfmar 35 in PG 97, col. 1503 ff. 

12 Ducellier, Miroir 119 nach dem Dialog nr. XXII. Zum Argument s. u. Kap. C 1.2.3 und D 4.2. 
13 Mfmar fi wugud al-bäliq 252 = XIV 25 und vorher. 
14 Ib. 212 ff. = VIII 9 ff. Allgemein zu Theodor Abü Qurra als Theologen vgJ. die Dissertationen 

von Ignace Dick, Theodor Abuqurra, elleque melkite de Harran (Löwen 1960) und S. H. 
Griffith, The Controversial· Theology of Theodore Abu Qurrah (Cath. Univ. of America, 
Washington 1978); auch Griffith in: JAOS 105/1985/53 ff., Assfalg in LThK X 38 s. n. und das 
Schriftenverzeichnis in: Islamochristiana 1/1975/154 ff. 
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Kloster nach Ijüzistän, also auf iranisches Gebiet zurück 15. Im Schatten der 
Christen lebten auch Dai$äniten, Manichäer und vielleicht Markioniten; Abü 
Qurra hat sie allesamt als Häresien beschrieben 16. Vor allem aber gab es in 
allen Städten jüdische Gemeinden; Benjamin von Tudela hat sie in den sechziger 
Jahren des 12. Jh's noch vorgefunden 17. Das syrische Christentum war häufig 
aus dem lokalen Judentum hervorgewachsen. Für die uns interessierende Zeit 
haben wir allerdings kaum zeitgenössische Belege. Aber Däwüd b. Marwän 
al-Muqammis, der älteste jüdische mutakallim (9. Jh.), kam aus Raqqa; er 
hatte lange unter dem Einfluß des monophysitischen Theologen Nonnos von 
Nisibis gestanden, eines Verwandten des Abü Rä'ita 18, der in seiner Jugend, 
um 815, mit Abü Qurra in Armenien ein denkwürdiges Religionsgespräch 
geführt hatte und später, unter Mutawakkil, einige Zeit in Sämarrä im Ge
fängnis verbrachte 19. 

2.4.1 1:larrän 

Als Marwän 11. die Stadt Barrän zu seiner Hauptstadt machte, eine Tagereise 
von Edessa und zwei von Raqqa entfernt, da bewogen ihn vermutlich mehrere 
Gründe. Er kannte die Gegend gut; sein Vater war unter 'Abdalmalik Statthalter 
der Gazlra gewesen, und er selber hatte in seiner Jugend, zwischen 102/720 
und 105/724, dasselbe Amt bekleidet. Sein Vater hatte zeitweise vielleicht noch 
in Raqqa residiertl; aber die Münze war vermutlich schon länger in l:Iarrän 2• 

Der Ort lag strategisch günstig; von hier aus konnte man gleichzeitig ein Auge 
auf Syrien und auf den Irak haben und schneller auf rebellische l::Iärigiten wie 
Oabhäk b. Qais einschlagen3• Vor allem aber war l:Iarrän ein Zentrum der 
Qais-Stämme; Damaskus war, seitdem die Yaman sich zu Qadariten gemausert 
hatten\ ein unsicheres Pflaster geworden. Die Geschichte hatte beide Orte 

15 Zu ihm jetzt ER VII 288 f. mit weiterer Literatur. 
16 S. o. Bd. 1426 und 431; für die Manichäer die Belege bei Tardieu in: JA 274/1986/24, Anm. 

Vgl. auch den zindiq aus Edessa oben Bd. I 442 f. 
17 Dazu Travels, übs. Adler 32 ff.; Rüger, Syrien und Palästina nach dem Reisebericht des 

Benjamin von Tudela 66. 
18 Zu ihm s. o. Bd. 155. 
19 Däwüd war anfangs sogar zum Christentum übergetreten (vgl. den Text bei Sirat, History of 

Jewish Phi!osophy 17). Seine 'JSrün maqäla sind kürzlich von S. Stroumsa herausgegeben 
worden (Leiden 1989); dazu auch unten Kap. C 5.1.1. Zu Nonnos vgl. A. van Roey, Nonnus 
de Nisibe (Löwen 1948). Wenn man I:Iwärizmi glauben darf (Mafätlb al· 'ulüm 24, 5 > Abü 
I-Ma'alr, Bayän ul-adyän 57, 10f.), so war auch Abü 'Isa al-Mahänr (s. u. S.616ff.) aus 
Nisibis gebürtig. 

1 S. U. S. 450. 
2 Vgl. dazu genauer Rotter in: Amer. Numismatic Soc. Mus. Notes 19/1974/166ff., 178 und 

198, vor allem 168, Anm. 14. Marwän hat dann auch den Staatsschatz von Damaskus dorthin 
schaffen lassen (Pseudo-Dionysius von Tellmahre 46, 11 ff.lObs. 41 f.). 

3 S. u. S. 465. 
4 S. o. Bd. I 83f. und 125. 
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gleichermaßen geprägt; bei Carrhae hatte Crassus i. J. 53 v. Chr. seine Nie
derlage gegen die Parther erlitten. 

2.4.1.1 Die $äbier 

Der Ort war den Muslimen teuer, weil nach einer weitverbreiteten Tradition 
Abraham dort geboren war 1. Aber er war ihnen auch unheimlich; denn ein 
Teil der Bevölkerung hing einer späthellenistischen "chaldäischen" Gestirn
religion an und verrichtete ihren Kult in merkwürdigen Tempeln, die durch 
absolut regelmäßige geometrische Formen hervorstachen2• Das Christentum 
hatte erst spät dort Fuß fassen können; vor dem 4. Jh. scheint es keinen Bischof 
in Barrän gegeben zu haben 3• Kaiser Julian war auf seinem letzten Feldzug in 
der Stadt mit Freude aufgenommen worden; er hatte dem Mondgotte Sin 
Opfer dargebracht4• Noch Mas'üdI wußte, daß die Heiden dort ihn nicht 
Apostata nannten wie die Christen, sondern ruaeß";s/Eusebius, den "From
men"5. Für die Kirchenväter war Barrän "" 'EM.";vCA)v 1TOA1S, die "heidnische 
Stadt"6. Auch die einheimischen Christen sahen in den Gestirnverehrern nur 
lJanpe. "Heiden", die zudem durch eine merkwürdige Tracht, ein tunica
ähnliches langärmliges Gewand (qabä'), und durch wallende Haare auffielen 7. 

Zum vorislamischen l:Iarrän vgl. die immer noch lesenswerte Dissertation von 
A. Mez, Geschichte der Stadt l:larran in Mesopotamien bis zum Einfall der 
Araber (Straßburg 1892); weiterhin F. H. Weißbach in RE X 2009 ff. s. v. 
Kappcxl, K. F. Krämer in LThK 11 1023 s. v. Charan und neuerdings W. Cramer 
in RAC XIII 635 ff. s. v. l:larrän; auch S. Lloyd und W. Briee in: Anatolian 
Studies 1/1951/88 ff. Alle diese Darstellungen beruhen weitgehend auf literari
schen Zeugnissen. Die archäologische Erforschung steht noch in den Kinder
schuhen. Man wird danach vermutlich zwischen zwei verschiedenen Orten 
differenzieren müssen. An der Stelle des islamischen l:Iarrän gab es nur eine 
hellenistische Stadt mit einem Sin-Tempel; darunter aber kommen sofort Schich
ten aus dem 3. vorchristlichen Jahrtausend zum Vorschein. Archäologische 
Spuren dagegen, die den in den arabischen Quellen beschriebenen Tempeln mit 
den geometrischen Grundrissen entsprechen, sind nicht in l;Iarrän selbst, son
dern in dem etwa 40 - 50 km nö. gelegenen Sumatar (Sumatar Harabesi) zutage 
getreten; dort verehrte man einen Hochgott namens Mär Ilähä, dem die Gestirne 
vielleicht als dienstbare Geister unterstellt waren. Einen Survey dieser Stätte 

1 Die Pilgerin Egeria hatte sich auf ihrer Durchreise kurz nach 380 sein Haus zeigen lassen 
(J. Wilkinson, Egeria's Travels 118 = cap. 20.3). Daß Abraham dort gewohnt hatte, steht 
ja schon in der Bibel (Gen. 11.31). 

2 Vgl. dazu grundlegend D. Chwolsohn, Die Ssabier und der Ssabismus, 1- 2, Petersburg 1856. 
3 Dazu ibo I 423 ff. Egeria sagt, daß außer einigen Klerikern kein Christ in der Stadt wohnte 

(Wilkinson 119 = cap. 20.8). 
4 Ib. I 426 H.; Segal, Edessa 104; Bidez, Julian der Abtrünnige 335 f.; Tardieu in: JA 274/1986/ 

1, Anm. 4. 
5 Tanbih 145, ult. f.; dazu Shboul, Al-Mas'üdi and his World 246 f. 
6 So in den Akten des Konzils von Chalcedon. Vgl. Chwolsohn I 303 und 438 f.; auch EI2 II 

227b. 
7 Ibn an-Nadlm, Fihrist 385, 6. 
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hat vor nunmehr fast vierzig Jahren J. W. Segal unternommen; er berichtet 
darüber in: Anatolian Studies 3/1953/97 ff. und hat die Ergebnisse in seiner 
Monographie über Edessa (dort S. 56 ff.) sowie, in besonders suggestiver Form, 
in E. Bacon, Vanished Civilizations 201 ff. zusammengefaßt. Ein in Urfa gefun
denes Mosaik mit syrischer Inschrift zeigt, wie der oben genannte qabä' 
ausgesehen haben könnte (AS 3/1953/117 f. und Tafel XII nr. 1; farbig in Edessa, 
Tafel 1; vgl. auch das in Sumatar gefundene Relief ib., Tafel 41). Daß die 
muslimischen Eroberer an abrahamischen Stätten interessiert waren, wird da
durch bezeugt, daß Sa 'd b. AbI Waqqä$ nach der Schlacht von QädisIya bei 
Kiifa das Haus besuchte, in dem Abraham von Nimrod gefangengesetzt worden 
war, und dort zu den Propheten betete (TabarI I 2424, 5 ff.). 

Das Wort ~anpe allerdings 8 klang in muslimischen Ohren ganz anders: ~unaf(i' 
waren, wie man aus dem Koran wußte, Verehrer des einen und wahren Gottes, 
deren hervorstechendster Repräsentant gerade Abraham gewesen war9• Die 
Eroberer mögen geglaubt haben, in I:Iarrän auf die Spuren der ursprünglichen 
Abrahamsreligion zu stoßen; daß die Christen den Zusammenhang nicht 
begriffen hatten, konnte ihnen nur Bestätigung sein. Allerdings erwies sich 
Abraham im Koran als lJanif gerade dadurch, daß er sich vom Gestirnkult 
abwandte 10. So kommt BlrünI wohl zu der etwas verwirrenden Feststellung, 
daß die Barränier früher "in den Büchern" sowohl ~unafä' als auch Götzen
diener (watantya) hießen 11; hier sind einfach Lautbestand und Bedeutung des 
syrischen IJanpe auseinandergefallen 12. Die heidnischen l:Iarränier waren je
denfalls die ersten, die mit den muslimischen Eroberern Verhandlungen an
knüpften und ihnen die Stadt ausliefern wollten; erst dann zogen die Christen 
nach 13. Die Muslime nahmen ihnen einen ihrer Tempel weg und bauten ihn 
zur Moschee um. Indem sie das neue Heiligtum nach Abraham benannten, 
zeigten sie, daß sie die lokale Tradition mit neuern Sinn erfüllen wollten. Aber 
sie behandelten die alten Besitzer nicht als Heiden; denn sie entschädigten sie, 
indem sie ihnen einen andern Bauplatz gaben. 

Ibn Saddäd, A'läq 1111 42, 10 ff. (übs. von Riee in: AS 2/1952/38); auch Chwol
sohn I 433 ff. Daß es in l;Iarrän seit langem schon eine antijüdische und 
antichristliche - und damit auch antiislamische - Abrahamslegende gab, 
wonach der Patriarch sich nach der Zertrümmerung der Götzen reumütig 
wieder dem Gestirnkult zuwandte, wird man den Muslimen kaum verraten 
haben. Die Frage, ob schon der Koran auf diese Legende Bezug nimmt, braucht 
uns hier nicht zu beschäftigen (vgl. Strohmaier in: Studien zum Menschenbild 
in Gnosis und Manichäismus, cd. P. Nagel, S. 223 ff.; auch Pedersen in: Fest-

8 Belege dafür bei Segal in AS 108 f. 
9 Dazu EJ2 1II 165 f. s. v. lfanif Zur Bedeutungsentwicklung vgl. Colpe in: Int. KirchI. Zs. 76/ 

1986/216 und jetzt etwas abgewandelt in Das Siegel der Propheten 166 ff. 
10 Dazu Speyer, BibI. Erzählungen 124 ff. 
11 al-Ätär al-bäqiya 318, 18 f./übs. 315, 8; auch 206, 9/188, 26. 
12 Vgl. dazu auch Stern in: Journal of Theol. Studies 19/1968 (= History and Culture, nr. III), 

S. 161 H. 
13 Baläguri, Futul; 206 nr.458. 
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schrift Browne 383 ff.). Der Abrahamskult in Urfa/Edessa, der heute so viele 
Pilger - und europäische Touristen - anzieht, ist anscheinend jung, wohl von 
l;Iarrän dorthin übertragen. Ibn Saddäd erwähnt ihn nicht. Auch Segal, der 
einige folkloristische Einzelheiten gibt, sagt nichts über das Alter (Edessa 1 f.). 
Benjamin von Tudela notiert noch, daß die Muslime in l;Iarran an dem Orte, 
wo das Haus Abrahams bzw. seines Vaters stand, beteten (Trave/s, übs. 33; 
Rüger, Syrien und Palästina 67). 

Auch in den folgenden Generationen sind die l;farranier von der muslim ischen 
Obrigkeit anscheinend nicht unterdrückt worden. Wenn Ibn an-Nadlm im
stande ist, eine Liste ihrer Oberpriester seit der Zeit des cAbdalmalik mit 
Angabe der jeweiligen Herrschaftsdauer zu geben 14, so gewinnt man, wie 
immer man zu der Echtheit stehen mag, nicht den Eindruck, es mit einer 
Untergrundorganisation zu tun zu haben. Sie stellten Astrolabien und Him
melsgloben her; lange Zeit hatten sie darin ein Monopol 15 • Das K. al-Istamäbts, 
in dem von Talismanen gehandelt wurde, durch die man die Planeten beein
flussen kann, scheint in l:larran entstanden zu sein 16. Als Kenner der antiken 
Wissenschaften erwarben sie auf die Dauer großes Ansehen; man wußte, daß 
es unter ihnen immer noch Gelehrte gab, die Griechisch verstanden. Als die 
Schule von Antiochien unter Mutawakkil (reg. 232/847 - 247/861) dem Ende 
nahe schien, verlagerte man die Bibliothek nach l:Iarran und führte den 
Unterricht dort weiter 17• Um die gleiche Zeit oder kurz darauf tauchte sogar 
in Spanien, unter Muhammad 1. (reg. 238/852 - 273/886), ein Arzt aus l:Iarran 

14 Fihrist 390, 12ff.; Chwolsohn II 43f. 
15 Ibn an-Nadlm, Fihrist 342, -6f. (vgl. auch die Namen 343, 7); HamdänI, $ifat ga'ärat al

'Arab 132, 22 f.; Strohmaier, Die Sterne des 'AbdarralJmän a~-$üfi 10. 
16 Vgl. Burnett in: Pseudo-Aristotle in the Middle Ages 87 f. 
17 So nach einem Text bei FäräbI, der an dieser Stelle nach Mas'üdi ergänzt ist (vgl. Meyerhof, 

Von Alexandrien nach Bagdäd 24 ff.; jetzt auch Endreß in GAP II 411). Der Bericht ist im 
Zusammenhang übersetzt bei N. Rescher, Studies in the History of Arabic Logic 22ff. und 
bei Strohmaier in: Festschrift Moraux 11 380 ff. Strohmaier äußert dabei Zweifel an der 
Glaubwürdigkeit; ebenso F. Zimmermann in: Färäbr, De interpretatione cüi f. In der Tat ist 
das Datum sehr spät; man kann es eigentlich nur als Beleg dafür nehmen, daß l:Iarrän damals 
der einzige Ort war, wo antike Überlieferung in syrischem Gewande noch eine Umgebung 
fand, in der sie nicht unbedingt sich dem christlichen Schulplan anpassen mußte. M. Tardieu 
hat kürzlich den Versuch gemacht, den Transfer in die Zeit 'Umars 11. zurückzuverlegen; er 
nimmt für diese Epoche eine (neu)platonische Akademie in l:Iarrän an (in: JA 274/1986/21 ff. 
und vorher). Ihm folgt ohne Einschränkung I. Hadot in ihrer Einleitung zu den Akten des 
Simplicius-Kolloquiums Paris 1985 (Simplicius. Sa vie, son oeuvre, sa survie 10 ff,). Sie geht 
davon aus, daß Simplicius, Damascius, Priszian und die anderen neuplatonischen Philosophen, 
die nach der Schließung der Schule von Athen am Hofe des Ijosrau Anösirwän Aufnahme 
gefunden hatten, bei ihrer Rückkehr sich in l;Iarrän niederließen; Simplicius soll dort die 
meisten seiner Werke verfaßt haben. Über diese Hypothese werden die Spezialisten zu befinden 
haben. Mir scheint es allerdings nicht nötig, deswegen mit Tardieu die angenommene neupla
tonische Akademie so scharf von der einheimischen paganen Religion zu trennen; auch der 
Bericht bei Färäbr muß deswegen nicht unbedingt falsch sein. Vgl. dazu noch den Artikel von 
Tardieu in dem genannten Sammelband, S. 40 ff., wo eine kurze Angabe über die verschiedenen 
Jahresanfänge, die sich in Simplicius' Kommentar zur aristotelischen Physik findet, mit den 
in r,Iarran gebräuchlichen Kalendern in Verbindung gebracht wird. [Eine erste Stellungnahme 
jetzt bei Endreß in: Der Islam 68/19911134ff.] 
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auf. Er war Muslim; denn er baute in Cordoba eine Moschee 18. Der Mathe
matiker Täbit b. Qurra (221/836 - 288/901) 19 gehörte ebenso zu ihnen wie der 
Astronom al-BattänI (gest. 317/929), der allerdings in Raqqa aufwuchs 20. Beide 
haben in Bagdäd Karriere gemacht. Sie konnten sich einiges erlauben. Täbit 
schrieb Bücher über die Lehren und Bräuche seiner Vorväter, in welchen er 
ohne Scheu die hohe Kultur der bunafä' verherrlichte; dabei machte er aus 
seiner Verachtung für das Christentum, die "Irrlehre von Nazareth" (tu'yay 
de-Nä~rat), kein Hehpl. Es ist vielleicht kein Zufall, daß Barränier eine 
Vorliebe für den Namen Sinän zeigen; sie mochten hierin, nach der im Orient 
weit verbreiteten Mimikry, einen Anklang an ihren Mondgott Sin heraushören. 

Jedoch mischte sich in die Bewunderung, die man ihnen entgegenbrachte, 
auch Befremden und manchmal direkt Abscheu. Das ist selbst bei aufgeklärten 
Rationalisten wie Cä~i:{: zu merken. Er wußte von einem gewissen Abü 1-
Mubärak, der am Kalifenhof recht angesehen war und sich dort als Frauenheld 
hervorgetan hatte; später hatte er sich dann selbst kastriert. Mit diesem 
merkwürdigen Verhalten war er, wie Cä~i:{: feststellt, kein isolierter Fa1l 22; 

Kastration hatte bekanntlich beim Kult der Muttergöttin in Hierapolis, nicht 
weit von Barrän, eine große Rolle gespielt23• Auch daß er "seit 80 Jahren 
nichts Tierisches gekostet hatte", fiel den Muslimen natürlich auf24• Der 
Historiker Abü Is~äq Ibrählm b. Hiläl as-Säbi' (313/925 - 386/996) aß keine 
Bohnen 25• Daneben kursierten wilde Gerüchte. Man verdächtigte die Barränier 
des rituellen Kindermordes26; vor allem aber erzählte man die Geschichte von 
einem abgeschnittenen Kopf, den sie in eine Nährlösung aus Öl und Borax 
steckten und dann zum Orakeln brachten 27. Härün ar-Rasld soll sie deswegen 

IB Ibn Gulgul, Tabaqät al-atibbä' 94 f. nr.37; dazu Vernet, De 'Abd al-Ral?män I a Isabel H, 
S. 259. Der Säbier namens 'Imrän, mit dem 'AlT ar-Ric.lä in Marv vor dem Wesir Fac.ll b. Sahl 
diskutiert haben soll, ist dagegen mitsamt seinen Argumenten wohl eine literarische Fiktion 
(5. u. Kap. C 2.2). 

I~ ZU ihm vgl. GAS 5/264 ff. 
20 Zu ihm ibo 5/287 f.; Ullmann, Natur- und Geheimwissenschaften 328 f.; EI2 I 1104 f. 
21 Zitiert bei Barhebraeus, Chronicon 176, apu. ff./Obs. 180; vgl. Chwolsohn I 177 ff. Man wird 

davon ausgehen dürfen, daß Barhebraeus den Passus, den er auf Syrisch zitiert, aus dem 
Arabischen übernahm. Dabei verwandelte sich arab. banafiya in syr. banpüjii "Heidentum"; 
das gab ihm Grund zur Entrüstung. Die Muslime in Bagdäd sahen es wieder einmal anders; 
sie nahmen natürlich auch die Attacke gegen das Christentum nicht übel. 

?2 l;layawiin I 125, 10 ff.; vgl. auch Radd 'alä n-Na$ärä in: Rasii'illII 323, 4 f. 
23 Schon einer der christlichen Herrscher Edessas war dagegen eingeschritten (Segal, Edessa 56). 
24 ljayawän 127, ult. f. Allerdings ist wegen der Zeitstellung nicht unbedingt gesagt, daß wir es 

hier mit einem Sä bier aus l;:Iarrän zu tun haben; die Bezeichnung ist mehrdeutig (s. u.). Vgl. 
aber die Parallele in dem Text Oriens 27-28/1981/282. 

25 Ta 'alibI, Yatimat ad-dahr 1I 243, 11 ff. 'ABDALI:IAMID; zum Bohnentabu S. o. S. 38. Man beachte 
die Namenskombination IbrähIm b. Hiläl; hiläl ist ja "der Neumond". Einer der Söhne Abü 
Ishäq's hieß Sinän (vgl. Ef IV 21 f. S. V. a$-$äbi'). 

u; So schon Ibn an-NadIm; vgl. die Textbelege bei J. Hjärpe, Analyse critique des traditions 
arabes sur les Sabeens I?arräniens (Uppsala 1972), S. 101 ff. 

27 Ib. 105 H. mit Vergleich der einzelnen Versionen; dazu Morony, lraq 397 f. Nach BagdadI, 
U$ül ad-dfn 321, 9ff. soll so etwas auch in .A4arbaigän geschehen sein. Man wendete den 
gleichen Vorwurf gegen die Manichäer (Lieu, Manicheism 81). Das Motiv findet sich ins 
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haben verfolgen lassen28; er schickte Ya}:tyä b. Jjälid al-BarmakI nach Barrän, 
"damit er die dortigen zanädiqa töte"29. AI-Ma'mun hat sich, als er auf seinem 
Zug gegen Byzanz i. J. 215/830 in Barrän Station machte, angeblich daran 
erinnert, daß sie "die Leute mit dem Kopf" waren, die sein Vater Mores gelehrt 
hatte30• Auch dies allerdings wurde von den Christen kolportiert; Ibn an
Nadlm stützt sich hier auf einen gewissen Abü Yüsuf ISu· al-Qat1I. Sie waren 
auch damals den "Heiden" noch nicht grün. Aber etwas ist an der Sache schon 
dran; denn i. J. 228/843 nahmen die l:Iarränier die Bezeichnung Säbier an, um 
jenes Schutzes teilhaftig zu werden, den die Muslime allen im Koran genannten 
ahl ag-gimma gewährten 31. QatlI hat diese Wende auf den Besuch des Ma' mün 
zurückprojiziert; seine Version, die gegen Ende des 3. Jh's den Vorgang in eine 
anschauliche Anekdote faßt, ist seit Chwolsohn immer wieder zitiert worden. 

Chwolsohn II 14 ff. und I 140 f.; Skepsis zuerst bei Hjärpe 4 ff. Der älteste Beleg 
für die Benutzung des Namens Säbier für die I:Iarränier findet sich in l:Iunain 
b. Isbäq's Sendschreiben über die Galenübersetzungen aus dem Jahr 241/855 
(vgl. Strohmaier in: Berichte, Humboldt-Univ. 711987, He& 10, S. 18). QatlI 
war an sich ein Insider; er kannte die heidnischen Familien in der Stadt und 
gibt über sie konkrete, wenn auch maliziöse Informationen. Wenig gefiel ihm 
vor allem, daß diejenigen, welche sich aus Vorsicht zum Christentum bekehrt 
hatten, auf die Dauer wieder abfielen, während die, welche den Islam ange
nommen hatten, dies nicht tun konnten. Zu seiner Zeitstellung vgL Chwolsohn 
11 vii f. - Daß die "Sä bier" die l:IanIfen/~anpe seien, die an Abraham glaubten, 
hatte man schon früher angenommen; Abmad b. ·Abdalläh b. Saläm, ein Klient 
des Härün ar-Rasld, sagte es in seiner Übersetzung eines alten religionswissen
scha&lichen Textes, die Ibn an-Nadlm benutzt hat (Fjhr;st 24,5 ff.). Christliche 
Autoren benutzten für die heidnischen l:Iarränier den Namen ~unafä', wenn 
sie Arabisch schrieben (so Abü Qurra in seinem Mimar fi wugüd al-bäliq 200, 
-6 ff. oder der Verfasser der Risälat al-Kindi, vgl. die Übersetzung bei Tartar, 
Dialogue 117 f.; allgemein dazu Griffith in: La vie du Prophete 118 ff.). Daß 
die Christen ihnen auch vor dem Namenswechsel gute Beziehungen zu den 
Muslimen zutrauten, geht aus der Nachricht hervor, daß auf ihr Betreiben der 
Statthalter nach dem Tode AmIns die neugebauten Kirchen habe zerstören 
lassen (Fiey, Chretiens syriaques 63). 

Es ist wohl kein Zufall, daß die Zeit, in der die Barräner Gelehrten in Bagdäd 
Furore machten, etwa mit diesem Namenswechsel - oder jedenfalls nicht viel 
später - anhebt; er hat sie im wahrsten Sinne des Wortes hoffähig gemacht. 

Humoristische gewandt noch bei Cervantes, Don Quiiote II cap. 62. - Im Sinne von 
"Zauberer" oder "Verrückter" wird $äbj' gebraucht in TID VII 217, 2 f. 

28 So nach der Patriarchengeschichte des Märi b. Sulaimän (75, 2 f.). Bei Pseudo-Dionysios von 
Tellmahre, der die Geschichte mit sichtlichem Behagen erzählt, ist dies in die Statthalterschaft 
des 'Abbäs b. Muhammad b. 'Air, also in die Zeit zwischen 142/759 und 155/772, zurückverlegt 
(vgl. die übersetzung von Chabot 68ff.; dazu Chwolsohn I 464f. und Hjärpe 120ff.; zu 'Abbäs 
b. Muhammad vgl. EIl I 12 b). 

29 Ibn al-Abbär, /'tab al-kuttab 84, 3 f. 
30 Ibn an-NadTm 385, 9. 
31 BIrünI, al-Ä.1är al-baqiya 318, 12f. 
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Jetzt begann für sie eine neue Epoche. Muslimische Antiquare interessierten 
sich für die Tempel und das Ritual; al-Mas·üdI, der breit darüber berichtet, 
hat mehrfach, zum erstenmal wohl schon vor 315/928 die Stadt besucht32• Die 
"Sä bier" selber stilisierten ihre Vergangenheit; wir müssen uns die Frage stellen, 
wieweit manche Berichte durch ihre Brille gesehen sind 33. Man bezog sie in 
die "vergleichende Religionswissenschaft" mit ein 34 und geriet damit plötzlich 
in Gefahr, die "Abrahamsjünger" mit den Brahmanen durcheinanderzuwerfen; 
beide konnten barähima heißen. Zumindest hat man die Brahmanen gerne 
von Abraham abgeleitet, weil sie ja kein "Buch" anerkannten35; dasselbe wußte 
man von den Barraniern36 • Umgekehrt verstand man die Buddhisten - aller
dings auch viele andere - als $ähi"a 37• SahrastanI sah in den Säbiern einerseits 
und den echten Anhängern Abrahams andererseits die Prototypen aller wahren 
und falschen Religion und ließ sie lange Streitgespräche miteinander führen 38• 

Die Wirklichkeit wurde bei so viel gelehrter Arbeit immer mehr verdunkelt. 
Seitdem die Mongolen den Ort von Grund auf zerstört hatten, ließ jene sich 
auch durch den Augenschein nicht mehr zurückgewinnen. 

Zur Geschichte im einzelnen vgl. Fehervari in EI2 111 228 s. v. l:larrän. Der 
Gestirnkult war damals ohnehin längst ausgestorben; die letzten Gestirnanbeter 
waren im 5. Jh. von lokalen al;däl zwangsbekehrt und der ihnen verbliebene 
Mondtempel in ein Gefängnis verwandelt worden (Bianquis, Damas et La Syrie 
489; Tardieu in: JA 274/1986/11 f.). Ibn I:Iazm sagt um etwa die gleiche Zeit, 
daß es von den Säbiern auf der ganzen Erde nicht einmal 40 mehr gebe (Fi~aL 
I 115, 14 f.). Schon Chwolsohn hat darüber spekuliert, ob sie in den rätselhaften 
"Sonnenanbetern" (Samsiya) weiterlebten, von !fenen noch Carsten Niebuhr in 
Märdln und Diyärbakr gehört hat (Chwolsohn I 151 f. nach Niebuhrs Beschrei
bung von Arabien, Kopenhagen 1778, 11 396 f.; referiert bei K. Müller, Pseu
doislamische Sektengebilde 73 f.). Interessant ist das literarische Fortleben in 
Ni~ämls Haft Paikar (vgl. dazu Corbin in: Eranos-Jahrbuch 1911950/181 ff.). 

32 Murüg IV 62, pu. f. und 64, apu.lII 392, 1 f. und 393, 5; dazu Shboul, Mas'üdi 11. Allerdings 
stützt er sich daneben auf die Qa~Tde eines gewissen Ibn "Aisün (gest. nach 300/913), qät,ll von 
.l;Iarran, in der dieser die Lehren der .l;Iarranier beschreibt. Die Texte zum Ritual und zu den 
verschiedenen Tempeln sind analysiert bei Hjärpe 62ff.; vgl. auch Marquet in: SI 24/1966/ 
42 ff. Zu Mas'üdTs Gebrauch des Begriffs ~äbi'a vgl. Shboul 289 und Khalidi, Islamic Histo
riography 65. 

33 Dieses Problem ist vor allem von Hjärpe ins Bewußtsein gehoben worden (vgl. etwa S. 132). 
Dazu gehören auch gelehrte Umdeutungen, die dem muslimischen Verständnis entgegenkamen: 
wenn z. B. Hermes Trismegistos, an den die Barranier glaubten, mit dem koranischen IdrIs 
= Henoch gleichgesetzt wurde (Hjärpe 167 f.). Das mag sogar in die Zeit vor dem Namens
wechsel zurückreichen. 

34 Dazu allgemein Monnot in: MIDEO 12/1974/26ff. = Islam et religions 220ff. 
35 SahrastänT 444, ult. f.!1270, 3 usw.; Hjärpe 60. 
3<; TabarT, Tafsir 311 147 nr. 1107; kritisch dazu Hjärpe 13 f. 
37 Hjärpe 21; auch Gimaret in: JA 1969, S. 279 ff. Allgemein Pedersen in: Festschrift Browne 

387 ff. und Stern in: Journal of Theological Studies 19/1968/169 f. (= History and Culture in 
the Medieval Muslim World, nr. III). 

38 Mila126, 7/49, 5 und 180, 6ff.l560, 6ff.; vor allem 2oSff./679ff. 
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Wir haben weit vorausgegriffen. Aber wenn die Überlieferung von dem Na
menswechsel stimmt, so ergibt sich aus ihr die methodische Konsequenz, daß 
das, was vor dem Beginn des 3. ]h's über die $äbi'ün aus Sure 2/62, 5/69 und 
22/17 gesagt worden ist, sich nicht - oder im allgemeinen nicht - auf die 
l:Iarränier bezieht. Das war nicht wenig; das ganze Material aus den frühen 
Korankommentaren gehört dazu, das schon Chwolsohn geduldig gesammelt 
hat39, aber auch juristisches Gedankengut wie der ibtiläf zwischen Abü I:Ianlfa 
und seinen Schülern Abü Yüsuf und SaibänI, ob die $äbi'ün als "Schriftbesitzer" 
anzusehen seien und man deswegen ihre Frauen heiraten dürfe oder nicht 40. 

Abu l:Ianlfa war ohnehin wohl eher an seiner Gegend interessiert; dort aber, 
genauer: in der Umgebung von Wäsit, ortete man ebenfalls Säbier41 • Der 
mu·tazilitische Jurist al-Ca~~ä~ (gest. 370/981) erkannte in diesen die Johan
nesjünger; die Christen nannten sie S042. Andere, allen voran der QädI "Abd
algabbär, wußten zu berichten, daß sie an Seth glaubten und ein "Buch" von 
ihm hatten43 • Ibn an-NadTm nennt sie die "Säbier der Sümpfe" und notiert, 
daß sie alle Lebensmittel vor dem Verzehr wuschen 44. Es handelt sich um 
Täufersekten; die Mändäer haben unter ihnen bis heute überlebt. 

2.4.1.2 I;farrän und die islamische Theologie 

Was die Muslime in den beiden ersten Jahrhunderten des Islams von der 
paganen Religion der l:Iarränier hielten, wissen wir nach dieser Quellenschei
dung weniger als zuvor. Am Ort selber hat das Phänomen gewiß ihre Neugierde 
geweckt; aber wenn es zu geistigen Kontakten oder gar Einflüssen gekommen 
sein sollte, so war l:Iarrän doch zu weit weg von den Orten, wo Geschichte 
geschrieben wurde, und die Zeit, in der man dort Geschichte machte, zu kurz, 
als daß man darüber viel erfahren hätte. Wir sind also auf Hypothesen 
angewiesen. Da aber ist es vielleicht gut, von einer Hypothese auszugehen, die 
bereits im Mittelalter geäußert wurde: Ibn Taimlya, der selber aus einer 
l:Iarräner Familie stammte, behauptet, daß 

al-Ga"d b. Dirham 

3~ II 555 ff., noch ohne den Tafsir des Tabari; Hjärpe 141 ff. und vorher 138 ff.; McAuliffe in: 
MW 72/198Y95 ff. - Auf die ursprüngliche Bedeutung des Wortes im Koran brauchen wir 
hier nicht einzugehen (vgl. zur Literatur Paret, Kommentar 20 f. und vor allem, wenngleich 
etwas wolkig, Hjärpe 13 ff. und 49 ff.; auch Ch. Buck in: MW 74/1984/172 ff. und Tardieu in: 
JA 27411986/41 ff.). 

40 Chwolsohn I 190 ff.; Hjärpe 8 ff. Zu untersuchen bliebe, wie schon Kalbi dazu kommt, von 
der Selbstkastration der Säbier zu sprechen (Chwolsohn I 187). Das könnte ein Beweis dafür 
sein, daß dieser Brauch nicht nach l:Iarrän gehört; andererseits muß man damit rechnen, daß 
Kalbis Tafsir, wo dies gestanden haben soll, im Laufe der Zeit erweitert wurde (5. o. Bd. I 
299). 

41 BIrünI, Älär 206, 12 ff.lObs. 188; SahrastänI 102, 3/248, ult. 
42 Yühannäsiya (AI;k.äm al-Qur'än III 112, -Hf.). 
43 Mugni V 152, 15 ff.lÜbs. Monnot in: MIDEO 12/1974/35 = Islam et religions 229; vgl. ibo 

30/224. 
44 Fihrist 403, pu. ff.; dazu G. P. Luttikhuizen, The Revelation of Elchasai 165 ff. 
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von den Säbiern beeinflußt worden sei 1. Man wird nicht unbedingt annehmen 
wollen, daß er sich dazu auf eine lokale Tradition stützte; immerhin war 
seitdem ein halbes Jahrtausend vergangen. Aber der Fall ist interessant; denn 
al-Ga'd ist neben Cailän ad-DimasqI der zweite Theologe, der unter Hisäm 
hingerichtet worden ist, wenngleich nicht in Damaskus, sondern im Irak. 
Hisäms Statthalter Ijälid al-QasrI soll die Exekution sinnigerweise auf das 
Opferfest gelegt und in seiner Predigt die Bemerkung gemacht haben, er werde 
den Delinquenten anstelle des üblichen Opfertieres schlachten. Das ist vielleicht 
nicht so unmöglich, wie es klingt; die butba eines Gouverneurs war nicht 
unbedingt frei von politischen Zynismen. Aber es geht auf eine einzige Quelle 
zurück, einen gewissen al-Qäsim b. Mubammad b. I:Iumaid al-Ma'marI (gest. 
228/843), der sich über einen mehrgliedrigen, gänzlich isolierten Isnäd auf 
einen angeblichen Augenzeugen berief. Das Ereignis fällt in die Zeit zwischen 
105/724 und 120/738; damals hat l:Iälid im Irak sein Amt innegehabt. 

Vgl. EI2 IV 926 s. v. Khälid b. 'Abd Alläh al-~asri. Die Daten 124/742 und 125/ 
743, die Vajda in Ei2fn 747 f. s. v. Ibn Dirham zur Auswahl gibt, sind somit 
gewiß falsch; auch Sibt Ibn al-Gauzl ist, wenn er das Datum 102 oder 103 
vermutet, im Irrtum (Gabrieli, Califfato di Hisham 17). Zu Qasim al-Ma'marI 
vgl. Mizän nr. 6836; zu den weiteren Gliedern der Isnadkette ibo nr. 4950, 
nr.7350 und nr. 1695. Die Überlieferung findet sich bei BubarI, ljalq al-a{äl 
118, 2 ff.; Ijallal, Musnad 423, 1 ff.; DarimI, Radd 'alä I-Cahmtya 4, 11 H. und 
öfters; TB xn 425 nr. 6872; BaihaqI, al-Asmä' wa$-$ifät 325, 11 ff.; Qahabi, al
'Ulüw lil- 'Ali al-Caffär 167, 1 ff.; ohne den Isnäd bei Ibn an-NadIm 401, 13. 
Selbst BalagurI benutzte sie schon (Ansäb III 100, ult. ff.); er beruft sich direkt 
auf Ma'marls Gewährsmann. Die butba allein auch bei AgurrI, 5arta 97, - 8 ff. 
Qahablvermutet, daß Ma'marI außer dieser Geschichte nichts Berichtenswertes 
zu bieten hatte; im übrigen war sein Leumund nicht einwandfrei (Mtzän, 
a. a. 0.). Das Motiv, daß ein Statthalter einen mißliebigen Theologen am 
Opferfest hinrichten läßt (oder hinrichten lassen will), ist von den Stiten auf 
I:Iaggäg übertragen worden (Bil;är XXV 243 ff. nr. 26); weitere Parallelen aus 
späterer Zeit bei Goldziher in: Der Islam 9/1919/156 f. 

AI-Gaed war maulä; schon der Name seines Vaters dürfte darauf hindeuten 2• 

Aber er hatte Einfluß bei Hofe; denn er soll der Erzieher Marwäns 11. gewesen 
sein 3• Das brachte ihn in die Gazira; er soll dazu nach Raqqa gekommen sein 4• 

Es würde auch erklären, warum er in Damaskus ein Haus besaß, im Viertel 
der Mützenmacher ('inda l-Qalänistyrn), wie Ibn eAsäkir präzisiert, nicht weit 
vom Bäb al-Gäbiya entfernt bei einer Kirche, die damals noch nicht abgerissen 
wars. Denn eigentlich gehörte er gar nicht nach Syrien. Sein Klientelverhältnis 

I Al-Fatwä al·l:lamawzya 15, -4f. = ZDMG 53/1899/72. 
2 S. o. S. 377 f. 
3 Baläguri, Ansah III 159, 13 ff. nach Haitam b. 'Adi. 
4 Azdi, Ta'r'ib al-Mau#l 63, 15 f. Auch die Familie von 'Abdalhamid b. Yahyä, dem späteren 

Sekretär Marwäns 11., war in Raqqa zuhause ('Abbäs, 'Abdalbam'id b. Yabya al-kätib 26 und 
42). 

5 Ibn Man~ür, MuIJta$ar TD VI 50, - 4 > Ibn KatTe, Bidäya IX 350, 8. Zur Lage der Kirche 
vgl. Elisseeff, Description de Damas 220 und 223; auch Index s. v. Fabricants de bonnets. 
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bezog sich auf die Hamdän in Küfa 6, genauer: auf Suwaid b. Cafala al-Gu'ff, 
einen angeblichen Prophetengenossen, der bei Siffln auf 'AllS Seite gekämpft 
hatte und von ihm mit Landbesitz in der Nähe von Küfa belohnt worden 
war 8• Dieser war i. j. 811701 oder 82/702 in hohem Alter gestorben 9. Ga'd 
stammte angeblich aus Ijoräsän 10; sein Vater war vermutlich noch Kriegsge
fangener gewesen. Dennoch war in Küfa ein Brunnen nach ihm benannt, den 
er wohl selber hatte graben lassen 11. Er war also auch dort begütert. Dieser 
schnelle Aufstieg verlangt nach einer Erklärung. Den Schlüssel liefert vielleicht 
Ibn Nubäta mit der - allerdings völlig isolierten - Angabe, daß Marwäns 
Mutter eine Schwester Ga' ds gewesen sei 12. jene war in der Tat eine Unfreie 
und zudem iranischen Ursprungs, eine "Kurdin", wie man sagte 13. Sie soll eine 
Sklavin des Ibrählm b. al-Astar gewesen sein; damit kämen wir nach Küfa 14. 

Ibn al-Astar hatte z. Z. Mubtärs in Obermesopotamien großen Einfluß; er 
vergab damals die Stadt I:Iarrän mitsamt Edessa und Samosata an einen 
arabischen Stammesfürsten lS. 

Daß Ga'd nach Bal$ra gehöre, wie DärimI behauptet (Radd 'alä l-Gahm,ya 4, 
7), ist wohl ein Irrtum. Küfa wird auch bei AzdI, Ta'r'b al-Mau$il 63, 14 
bestätigt, das Klientelverhältnis zu den Hamdän bei BalädurI (Futü~ 350, 5, 
wo allerdings als Name nur al-Ga'd steht). Die Banü Gu'fr, denen 5uwaid b. 
Cafala angehörte, waren ein süd arabischer 5tammesverband (Ibn Duraid, ISti
qäq 406ff.) und wurden in Küfa wohl den Hamdän zugerechnet. Nach Ibn 
Nubäta war al-Ga'd allerdings ein maulä der Banü I-I:Iakam (SarI) 293,9); das 
waren die engsten Verwandten der Gu'fI im nächsthöheren Verband der 5a'd 
al-'asIra (Ibn I:Iazm, Gamhara 407, -4 ff.). Jedoch ließe sich auch an Marwäns 
Ahnherrn al-l:Iakam denken; bei Ta"älibI begegnet al-Ga"d tatsächlich als Klient 
der Banü Marwän (Latä'if al-ma'ärif 43, ult.). 

Ibn an-NadTm will wissen, daß Ga'd neben Marwän auch dessen Söhne erzogen 
habe16• Ga"d war Asket 17; das hätte ihn für einen solchen Posten empfohlen. 

6 TabarT Il 1396, 11. 
7 So Baläguri, Ansäb III 100, 13; auch Sam'äni III 287, 12 > Ibn al·Qaisaräni, al-Ansäb al

muttaf;qa 31, -4; danach Mzik in: WZKM 20/1910/313. 
8 Donner, Conquests 213. 
9 Ijalifa, Tab. 333 nr. 1049; IS VI 46, 14 f.; Ibn "Abdalbarr, Isti'äb 679 f. nr. 1120. Da er vorgab, 

noch in vorislamischer Zeit geboren zu sein, stieg sein Alter ins Märchenhafte; man bewunderte 
dementsprechend seine Vitalität. Allerdings mußte man zugeben, daß er den Propheten selber 
gar nicht gesehen hatte. 

10 Ibn Katir, Bidäya IX 350, 7. Oder ist auch das nur Verschreibung für l;Iarrän, wie es bei Ibn 
Man~ür steht? (Mubta$ar TD VI 50, apu.; das Original der Biographie ist in den Handschriften 
des Ta'r'ib Dimasq anscheinend nicht mehr erhalten). VgI. auch Ibn Ta i miya, Tisinrya 35, 
pu. ff. 

11 Baläguri, Futüb 350, 5. 
12 Sarb al· 'uyün 293, 12. 
13 TabarT III 51, 11 (nach Ibn al-Kalbi)j Maqdisi, Bad' VI 54, apu.; weiteres Belegmaterial bei 

'Asali, Cahm b. $afwän 48, Anm. 1. Vgl. jetzt auch Hawting in EIl VI 623. 
14 Baläduri, Ansäb III 159, 12f.; Ibn 'Asäkir bei Munaggid, Mu'gam Bani Umaiya 161, 6. 
15 Segal, Edessa 194. Zu Ibn al-Astar allgemein vgl. EI2 III 987. 
16 Fihrist 401, 10. 
17 Ami 63, 16. 
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Zudem ist da der isolierte Vers eines Schmähgedichtes, das sich offenbar gegen 
Marwän richtet und ihm vorwirft, sich mit "kahlköpfigen Männern" einzu
lassen, die "der Religion Ca'ds zum Siege verhelfen" oder "den Tag des 
Versprechens (d. h. des Gerichtes) leugnen,n8. Aber das ist schon Teil einer 
Rufmordkampagne, die offenbar von abbasidischer Seite gegen Marwän in
szeniert wurde. Bereits während der Revolution gab der Dichter Ibn Harma 
(gest. 176/792) 19 dem Kalifen das Epitheton al-Ga' dI, in einer Elegie auf 
IbrähIm b. Muhammad b. 'All, den "Imam" und geistigen Kopf der Bewegung, 
der kurz vor dem Erfolg i. J. 132/749 im Gewahrsam Marwäns in Barrän 
verstarb 20. Das ist natürlich als Schimpfname gemeint; ein Kalif trägt sonst 
keine Nisbe. Marwan soll von al-Ga'd zur "Ketzerei" (zandaqa) verführt 
worden sein21 • Die Hinrichtung, an die man sich in Küfa noch gut erinnerte, 
diente dazu, um auch den Zögling anzuschwärzen. 

Es ist übrigens gar nicht gesagt, daß diese in Küfa stattfand. AzdI behauptet 
es (Ta'rib al-Mau$il63, - 5); aber der oben genannte Augenzeugenbericht redet 
von Wäsit. Das hat manches für sich; in Wäsit residierte der Gouverneur. Sogar 
Basra wird genannt (SaksakI, Burhän 22, 5 ff.; nach anderer Quelle auch 'AsalI, 
Gahm b. $afwän 50). - Zur Entstehung der Nisbe Marwäns vgl. Sam'anI III 
287, 12ff. > Ibn al-QaisaränI, Ansäb 31, -4 f.; auch QahabI, Ta'rib V 298, 7 
und -Hf. (nach Ibn AbI d-Dunyä). Sam'anf beruft sich für seine Deutung auf 
ein Werk des Traditionariers Ibn SähIn (gest. 385/995; zu ihm vgl. GAS 1/ 
209 f.). Sharon leitet den Beinamen von ga'd "kraushaarig" ab, gibt jedoch 
keinen Beleg (Black Banners 14). - Wenn in dem genannten Vers die "kahl
köpfigen Männer" das Jüngste Gericht leugnen, so ist damit nicht unbedingt 
gesagt, daß auch Ga'd dies tat. Vajda übersetzt "beardless" statt "kahlköpfig" 
(gurd) und zieht eine Parallele zu den Manichäern (EF III 747b). 

Aber wie kam es zu dieser Hinrichtung? Mit der des Cail~q ad-DimasqI hat 
sie wohl kaum etwas zu tun. Zwar war Ga'd anscheinend Qadarit22; aber die 
qadaritische Tradition hat sich nicht mit ihm identifiziert. Das lag an seinem 
ta'til; Cailan selber soll ihn in einer Unterredung darauf aufmerksam gemacht 
haben 23. An anderer Stelle übernimmt Wahb b. Munabbih diese Rolle, auch 
er in den Augen der Qadariten ein Qadarit 24; man würde, so sagt er ihm, 
nicht von einer Hand Gottes sprechen, wenn dies nicht so im Koran stünde 25• 

BalägurI weiß, daß man aus Ga"d einen Anhänger Cailäns machen wollte, 

18 MaqdisI, Bad' VI 55, 1 f. 
19 Zu ihm vgl. GAS 2/444f. 
20 AzdI 120, 13 f.; zu Ibrahlm al-Imam vgl. EJ2 III 988 und unten S.459. 
21 Ibn an-NadIm, Fihrist 401, 11 (dazu Vajda in: RSO 17/1938/180, Anm. 1). 
22 Vgl. vor allem QalqasandI, $ubl) XIII 252, 6 ff.; dazu unten S. 456 f. Auch BagdädT, Farq 14, 

ult.l19, 1. 
23 Baläc;!urI, Ansäb (Hs. Reisülküttab 598) 241, 1M.; dazu Anfänge 233. Vgl. auch Ibn Taimlya 

in seiner Risälat al-Furqän (in: Magmü'at al-fatäwä XIII 177, 1 ff.). 
24 S. u. S. 702 f. 
25 I)ahabI, Ta'r'b IV 239, 3 ff.; auch V 15, 11 f.; ähnlich Ibn Ka!Ir, Bidäya IX 350, - 6 ff. Im 

Ta'rib $an'ä' des RäzI, wo man eigentlich nähere Auskunft erwarten sollte, steht nur allgemein 
etwas von einer Diskussion zwischen beiden (S.4<ll). 
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weist dies jedoch zurück26• In der Tat haben selbst nichtqadaritische Kreise 
auf diesem Punkt nicht sonderlich insistiert. Die a$~äb al-~adi1 sahen eher 
eine Beziehung zu Cahm b. Safwan; dieser aber war Determinist27• Man stellte 
sich das in verschiedener Weise vor. Ga·d habe, nachdem er vor "den Umai
yaden" aus Damaskus geflohen war, Gahm in Küfa getroffen, so heißt es bei 
Ibn 'Asakir28• Meistens wurde man deutlicher: Gahm habe von Ga'd übernom
men, so sagte man dann 29. Irgendjemand wollte sogar wissen, Cahm sei sein 
Sohn oder sein Enkel gewesen 30. Der Anknüpfungspunkt war auch hier wieder 
das ta'ttl, außerdem das balq al-Qur'än31 • Die Ermahnungen kamen jetzt nicht 
von Wahb b. Munabbih oder von Cailän, sondern von Maimün b. Mihran, 
den man in der "orthodoxen" Überlieferung häufig a]s Gegner Cailäns her
ausstellte32; er soll vor Hisäm auch gegen Ga'd Zeugnis abgelegt haben. Damit 
sei der Stein ins Rollen gekommen. Ga'd sei nach l::Iarrän geflohen; jedoch 
habe man ihn ergriffen und vor Hisam gebracht. Dieser habe ihn dann in den 
Irak verbannt33• 

Wenn wir aus diesem von Legenden überwucherten Befund überhaupt einen 
Schluß ziehen können, so den, daß Ga·ds Theologie in eine Zeit zurückreicht, 
in der qadaritische Ansichten in Syrien noch nicht durch die politische Ent
wicklung zum primären Punkt des Anstoßes geworden waren; nur so läßt sich 
auch erklären, warum Marwän, der nach 126 zu einem erbitterten Feind der 
Qadariten wurde, an Ga·d nichts auszusetzen fand. Ga"d soll mit dem ijärigiten 
Abü Baihas ein Streitgespräch geführt haben 34; dieser aber wurde bereits i. J. 
94/713 hingerichtet35• Auch wenn man Zuhri die Absicht zuschreibt, neben 
den Manichäern die Qadariten und die Anhänger Ga e ds aus der islamischen 
Gemeinde auszuschließen36, ist dessen Schule als eigenständige Gruppe neben 
den Qadariten anerkannt. Der Vorwand für die Hinrichtung war ohne Zweifel 
das, worin alle Überlieferungen konvergieren: das ta ·fil. Der Augenzeugenbe
richt sagt es auch ganz konkret: Ga"d soll behauptet haben, Gott habe Abraham 
nicht zum "Freund" genommen und mit Mose niemals geredet 37. 

26 Ansäb III 101, 2 f. 
27 S. u. S. 497 f. 
28 Ibn Man~ür, Mubta$ar TD VI 50, ult. f.; Ibn Katir, Bidäya IX 350, 16. 
29 BuhärI, Ijalq al-afäl 118, 7 f.; 'UqailT, I)u'afä' I 206, 5; Ibn Taimiya, Istiqäma 1I 101, ult. 

Dazu Pines, Atomenlehre 124, Anm.3 und unten S.495. In der modernen Sekundärliteratur 
ist umgekehrt der Versuch gemacht worden, aus Ca'd einen Schüler Cahms.zu machen (Busain 
'Atwän, al-Firaq al-islämiya fi biläd as-Sa'm 85). 

30 Vgl. Madelung in: Festschrift Pare;a I 505, Anm. 3 nach dem Musnad des ljalläl. 
31 Dazu etwa DärimT, Radd 'alä BiST al-Marisi 109, 4 f.; CuwainT, Sämil 25, 13 f. oder Ibn 

Nubäta, Sar/:1 al- 'uyün 293, 12ff. Weitere Angaben bei AlJard, Attributs divins 154, Anm. 1. 
Allgemein zu diesen Vorwürfen Vajda in Ee III 747. 

32 S. o. Bd. I 20 und eingehender Anfänge 203 ff. 
3J Baläguri, Ansäb 111 100, 12 f. 
34 'UqailT, pu'afä' I 206, 7. 
JS S. u. S. 594. Ist dieses Streitgespräch in Medina anzusetzen, wo Abü Baihas bei dem Statthalter 

wohlgelitten war? 
36 TTD III 84, - 7 f. 
37 Neben den oben S. 452 genannten Quellen vgJ. noch (>aha,bi, Mizän nr. 1482 und Ta'rib IV 239, 

8; Ibn Nubäta 294, 7 f.; 'AlT al-Qäri' (bei Goldziher in: Der Islam 9/1919/156) und anderswo. 
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Aber war dies auch der tatsächliche Grund? Man wird es bezweifeln dürfen; 
nichts deutet darauf hin, daß es damals über diese Dinge eine politische 
Kontroverse größeren Ausmaßes gegeben hätte, und Hüter der Orthodoxie 
wurden die Kalifen erst in den Augen späterer Geschichtsschreiber. Etwas 
anderes bietet sich eher an: Ga'd hat i. J. 102/720 Yazld b. al-Muhallab bei 
seinem Aufstand unterstützt. Es ist nicht unbedingt gesagt, daß er an den 
Kämpfen teilgenommen hätte; aber er hat sich zugunsten von dessen Bruder 
<Abdalmalik in eine Kontroverse mit Farazdaq eingelassen, in deren Zusam
menhang sein Name überlebte. Vier Verse von ihm sind erhalten; sie streiten 
für die Ehre der Bakr b. Wa'il, die in Obermesopotamien zu Hause waren 38. 

Das dürfte ausgereicht haben, um ihn bei der Obrigkeit unbeliebt zu machen. 
ijälid al-QasrI wurde bald darauf Statthalter des Irak. Es ist möglich, daß 
Ga'd sich dessen Nachstellungen erst einmal entziehen konnte; er soll nach 
I:Iarrän haben fliehen können 39. Die Legende aber sprach von einer längeren 
Haft. Seine Familie ~ oder seine Frau - soll sich für ihn bei Hisäm verwendet 
haben; der Kalif aber habe nur rückgefragt: "Lebt er denn immer noch?"40. 

Daß man die Hinrichtung dann ideologisch verbrämte, würde man auch 
unter heutigen Umständen noch verstehen. Daß der Vorwand aber gerade so 
formuliert wurde, wie er uns überliefert ist, ist vielleicht eine Anspielung auf 
Ca"ds geistige Herkunft. Die "I:Ianlfen" aus I:Iarrän vertraten die Transzendenz 
Gottes und wollten ihn deswegen nur negativ beschreiben. Den "wunderschö
nen Namen" - so sah es später al-BlrünI aus deutlich muslimischer Perspektive 
- erkannten sie darum nur metaphorische Bedeutung ZU41 • Ein gewisser 
Ibrählm al-I:Iarnäni meinte, von Gott lasse sich nur aussagen, daß er sei42• 

Das waren neuplatonische Ideen, die weit in die vorislamische Zeit zurückgin
gen. Für die Muslime, zumindest die in Syrien, besaßen sie vermutlich einen 
gewissen Reiz. Wer sich daran gewöhnt hatte, vornehmlich in den Christen 
den Feind zu sehen, fand hier Argumente gegen "Anthropomorphismus" und 
Bilderkult; die "I:Ianlfen" waren die gegebenen Verbündeten gegen den sirk43• 

Ihre Religion wirkte vermutlich selbst in ihrem äußeren Erscheinungsbild in 
manchem vertraut: mit ihren Speisegeboten, dem dreimaligen täglichen Gebet, 
dem über einen Monat sich erstreckenden Fasten44• Um allerdings von ihnen 

38 TabarIII 1396, 11 ff.; dazu Nu'man al-Qä4I, Firaq 522. 
39 S. o. 
40 Fihrist 401, 11 f.; vgl. Balädurl, a. a. O. 
41 Ätär 205, 10 f./übs. 187; ähnlich auch SarabsI bei Ibn an-Nadim 384, pu. und Naubabtr bei 

Qä4i <Abdalgabbär, Mugnl V 152, 9 UObs. Monnot, Islam et religions 228. Dazu Hjärpe 
153ff.; vgl. auch ibo 140. 

42 lä YÜ$afu illä bi-anniht faqat (Muwaffaq, Ibäta, fol. 45 b, 9). 
43 Hat es in diesem Zusammenhang etwas zu bedeuten, daß Theodor Abü Qurra später gerade 

in Barrän einem Fragesteller Beweise für die christliche Bilderverehrung an die Hand gab? 
(vgl. J. Arendzen, Theodori Abu Kurra de cu/tu imaginum, Diss. Bonn 1877, und jetzt die 
Edition von }. Dick, Mimar fi ikräm al-Iqünät, Zouk Mikhael1986; dazu Graf, Arab. Schriften 
58 H. und Griffith in: JAOS 10511985153 ff.). 

44 Vgl. im einzelnen Hjärpe 146ff. Auch die Muslime kannten zu Anfang ja nicht mehr als drei 
Gebete (s. u. S. 620). 
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zu borgen, mußte man erst einmal dem eigenen Anthropomorphismus den 
Abschied geben. Es wäre nicht verwunderlich, wenn dieser an einem Ort wie 
I:Iarrän vor allem mit Bezug auf die koranische Vorstellung von Gottes Freund
schaftsverhältnis zu Abraham zum Problem geworden wäre. Ca'd hätte sich 
dann auf den Handel eingelassen - und vielleicht auch Marwän; denn Theo
phanes behauptet, der Kalif sei von den Barräniern beeinfIußt gewesen 45. 

Noch in frühabbasidischer Zeit, unter al-Man~ür, wurde eine Anzahl von 
Muslimen hingerichtet, weil sie dem Zauber des fremden Kultes erlegen 
waren 46• In Raqqa aber überdauerte einige Zeit eine muslim ische "Sekte", die 
darauf bestand, daß Gott Mose nicht angeredet habe47• 

Wir wissen nicht, ob es sich hierbei um Anhänger Ca'ds handelte. Aber 
daß beide Gedanken später Nachfolge fanden, ist verläßlich belegt. Cähi?: 
leitete baltl in baltl Alläh nicht von bulla "Freundschaft", sondern von balla 
"Not" ab48 • Daß Gott mit Mose nicht geredet habe, legten spätere Theologen 
sich so zurecht, daß Gott stattdessen den brennenden Dornbusch habe reden 
lassen, also seine Rede an einem Objekt erschuf49• Ca'd allerdings war auf 
diese Feinheiten wohl noch nicht gekommen. Wir sahen zwar, wie er auf diese 
Weise zum Ahnherrn des balq al-Qur'än werden konnte 50; aber er war ver
mutlich radikaler als die späteren, ähnlich wie Gahm b. Safwän51 • Die theo
logischen Alternativen standen sich noch unvermittelt gegenüber. Im unteren 
Irak, in Küfa zumindest, aber vielleicht auch schon in Wäsit, sah man in der 
Tatsache, daß Abraham Gottes "Freund" gewesen war und Mose mit seinem 
Herrn geredet hatte, ein Indiz dafür, daß Muhammad seinerseits beim mträg 
Gott hatte schauen können 52. Diese Klimax hat Ga'd zerstört. Dabei stieß er 
sich wohl nur dar an, daß Gott, wenn er denn reden sollte, auch einen Mund 
haben müßte; Däwüd al-CawäribI hat dies später in Wäsit ja tatsächlich 
behauptet53 • Der Vorwand für die Hinrichtung war gleichwohl gut gewählt; 
er leuchtete dem irakischen Publikum direkt ein. Daß Ijälid al-QasrI an sich 
nicht besonders religiös, dafür aber dem Kalifen bedingungslos ergeben war, 
wird in den Quellen häufig hervorgehoben53a• 

Wenn Ca' ds Lehre aber tatsächlich in die CazIra gehört, so besteht kein 
Grund zur Annahme, daß sie mit ihm starb. BagdädI berichtet nach einer 
unbekannten Quelle, daß noch in der zweiten Hälfte des 3. Jh's oder später 
eine Gruppe von Mu'taziliten in 'Askar Mukram sich in einer Art Renaissance 

45 S. 426, 11 ff. Allerdings mag auch Theophanes auf abbasidische Propaganda hereingefallen 
sein. 

46 Segal, Edessa 206. 
47 QusairI, Ta'iib Raqqa 100,2ff. 
48 Vgl. Text XXII 181, Kommentar. 
49 S. u. S. 507, auch oben S. 182 und Kap. C 1.3.2.1.1. 
50 Dazu Madelung in: Festschrift Pareja 505 ff. 
51 s. u. S. 506 f. 
52 So etwa in dem BadiI bei Suyüfi, La'al; 175, 12ff. oder 272, -4f.; dazu Bd. I 345. 
53 s. o. S. 434. 

53. Ag. XXII 16, 6 ff. 
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auf ihn berief, nun aber mit einer Lehre, von der wir sonst überhaupt nichts. 
erfahren: daß nämlich "das Denken (an-na;ar), welches notwendig Erkennt
nisse hervorbringt, aktuell diese Erkenntnis (selber) ist, nicht sie bewirkt" 54. 

Dies begegnet bei ihnen in merkwürdigem Gemenge mit anderen Vorstellungen, 
die z. T. wesentlich jüngeren Ursprungs sind; eine davon geht auf <Abbäd b. 
Sulaimän zurück 55. Auch die oben zitierte Formulierung benutzt späteres 
Vokabular. Daß das Denken "notwendig Erkenntnis hervorbringt", sagte man 
erst, seitdem man die tawallud-Theorie darauf angewandt hatte; seitdem 
glaubte die Mehrheit der Mu"taziliten, daß Denken Erkenntnis bewirke 56. 

Genau dies aber wird hier unter Rückgriff auf Ca"d abgelehnt; das Denken 
ist vielmehr aktuell mit der Erkenntnis eins. Das klingt sehr griechisch. Man 
fragt sich, ob Ga"d, für den das menschliche Denken vermutlich noch kein 
Problem war, dies nicht eher auf Gott angewandt hat: Gott als der vovs, das 
sich selber denkende Denken. Wir haben dafür keinen Beweis. Aber daß wir 
nicht nur von einer Projektion in die Irre geführt werden, wird durch das 
nahegelegt, was dann folgt: 

"Weiterhin behaupteten sie, der Wein sei nicht Gottes Werk, sondern das des 
Winzers (bammär); denn Gott bewirke nichts, was Ursache einer Sünde sein 
(könnte). Der Mensch, so behaupteten sie, schaffe gewisse Arten von Tieren 
(selber); wenn er z. B. Fleisch vergräbt oder in die Sonne legt und dann Würmer 
auskriechen, so sind diese Würmer vom Menschen geschaffen. Ebenso sind die 
Skorpione, die aus dem Stroh unter den Lehmziegeln zum Vorschein kommen, 
nach ihrer Ansicht von demjenigen hervorgebracht (ibtirä'), der Ziegel und 
Stroh zusammengelegt hat" (Farq 262, 5 ff.!279, 2 ff.). 

Denn aus einem dieser Punkte hat sich, gewiß lange zuvor, eine schwarze 
Legende um Ca"d b. Dirham gebildet. Er soll Erde und Wasser in eine Flasche 
gefüllt und, als dann Würmer und Ungeziefer sich entwickelten, gesagt haben: 
"Ich habe dies geschaffen; denn ich bin die Ursache seiner Existenz". Die 
Geschichte ist stitischen Ursprungs; denn Ca "far al}-Sädiq hat ihn dann an
geblich widerlegt 57. Den Mu"taziliten in "Askar Mukram dagegen wurde dieses 
Experiment wichtig, weil sich damit nachweisen ließ, daß der Mensch selber 
imstande ist, etwas zu schaffen. Zwar traten sie damit in Gegensatz zu "Abbäd 
b. Sulaimän, an den sie sich sonst gleichfal1s anschlossen; dieser wollte balaqa 
nur von Gott aussagen 58. Aber das hatte man vorher nicht so gesehen; der 
mittlere Abfas ging noch ganz unbefangen von einem äquivoken Gebrauch 
dieses Wortes aus 59. Zudem stand der Gedanke in einem andern Kontext. 
Denn Isfarä'InI, der diesmal von BagdädI nicht nur übernimmt, ergänzt den 

54 Farq 262, 3 f.!278, ult. f. 
55 Ib. 261, ult. ff.!278, apu. f. 
56 Vgl. meine Erk.enntnislehre 290 ff.; auch unten Kap. C 3.2.2.2.7.3. 
57 Muttadä, Amäli" I 284, 16 ff.; Ibn Abi 'Aun, al-Agwiba al-muskita 20 f. nt. 103; Ibn Bagat, 

Lisän al-M/zän II 105 nt. 427; Maglisl, Bi/:!är X 201, 6 ff. 
58 s. u. Kap. C 4.1.2.1.1.5. 
59 S. o. S. 182; für andere frühe Theologen vgl. Gäbi?-, 1:Iayawän III 383, 6 f. 
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Passus um eine weiteres Beispiel: "Wenn jemand Trüffeln vergräbt, bis sie zu 
einer Schlange werden, so ist die Schlange sein Werk ... " 60. Es ging also primär 
um die Theodizee; was schädlich ist oder zur Sünde verhilft, kann nicht von 
'Gott kommen. Anderswo tritt dann noch das Beispiel von der Zeugung eines 
Kindes hinzu61 • Damit sind wir wohl endgültig bei der frühen Qadarlya 
angelangt; denn gedacht ist wahrscheinlich an die alte Frage, wer für die 
Frucht der Unzucht verantwortlich ist62• Irgendwann ist Ca'd also doch für 
die Qadariya zur Identifikationsfigur geworden· - vermutlich nicht so sehr in 
Syrien als in Ba~ra, als dort unter dem Einfluß der Mu'tazila qadaritische 
Lehre und ta'til eine Einheit eingingen 63 • In einer antiqadaritischen Abschwö
rungsformel, die uns QalqasandI überliefert, heißt es: " ... ich sage: Der Mensch 
erwirbt (sein Handeln) nicht64, und al-Ca'd b. Dirham muß die Folgen tragen. 
Ieh sage: Hisam b. 'Abdalmalik hat zu Recht sein Blut eingefordert, und 
Marwän b. Muhammad ging in die Irre, als er ihm folgte. Ich glaube an die 
Vorherbestimmung des Guten und des Bösen ... "65. Die Theologenschule aus 
'Askar Mukram, die sich auf ihn berief, trägt bei BagdadI und denen, die auf 
ihn folgen, den Namen l:IimärIya; auch hierin ist, wie es scheint, ebenso wie 
in der zitierten Abjurationsformel der Bezug zu Marwän al-l;limär noch 
bewahrt. 

Die l;IimärIya lebte lange fort; denn noch Abü 'AlT at-TaqafI, ein Säfi'it und 
Schüler des Ibn ijuzaima, der i. J. 328/940 im Alter von 89 Jahren starb, ist in 
Nesäpür mit einem ihrer Anhänger namens 'Isä al-:ijabbäz zusammengestoßen 
(Ibn ad-Dä'I, Tab$ira 53, apu. ff.). Allerdings ist das, was über die Begegnung 
erzählt wird, ein reiner Topos. Auch al-ljabbäz soll wiederum behauptet haben, 
Würmer, die in einem fauligen Stück Fleisch ausgekrochen waren, seien von 
ihm geschaffen worden; TaqafT wollte daraufhin von ihm wissen, wieviele es 
denn gewesen seien. Das entspricht genau der oben genannten Unterhaltung 
zwischen Ga'd b. Dirham und Ga'far a~-Sädiq. Zu Abü 'All a!-Taqafr vgl. 
Halm, Ausbreitung 33 und 44 sowie Gimaret in: JA 277/1989/231 f. 

Warum aber war Ca'd selber Qadarit, wenn er nicht die politischen Gründe 
in den Vordergrund stellte und auch von den Ba~riern erst einmal entdeckt 
werden mußte? Die obigen Beispiele erwecken den Eindruck, als gehörten sie 
ursprünglich in eine Diskussion über die generatio spontanea66• Der geschil-

60 Tab$ir 123, 4/140, 2f. 
61 Maqrizi, ljitat II 347, 26 ff.; auch Ibn l:Iazm, Fi$al IV 202, -7 ff., wo es direkt von Ca'd 

berichtet wird. 
62 S. o. Bd. I 19 und vor allem HT 88 ff. 
63 Ca'd wird an der Stelle bei Ibn l:Iazm auch als Mu'tazilit bezeichnet. 
64 anna 1-'abd gair muktasib; iktasaba ist hier wohl schon terminologisch verstanden (s. u. Kap. 

C 1.3.1.3). 
65 $ubb al-a'sä XIII 252, -Hf. nach dem Ta'rff bil-mu~talalJ as-Iarff des 'Umari. 
66 Dazu allgemein E. Wiedemann, Zur Lehre von der generatio spontanea in: Naturwiss. Wo

chenschrift 1511916/279 ff. = Ces. Sehr. (Ffm) 11 827 ff. sowie Ullmann, Natur- und Ceheim
wissensehaftet,t 54 f. Für Cäbi~ vgl. noch I:Iayawän III 361, 4 ff. und 369, 5 ff.lübs. Souami 
212ff. 
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derte Vorgang ließ sich ja verschieden interpretieren. In der ~J(lAe~lS LapaKf)VOÜ 

Kcxl XplCrnavoü des Johannes Damascenus scheint der Muslim damit beweisen 
zu wollen, daß Gott alles unmittelbar schafft; der Christ ist demgegenüber 
gehalten, darauf zu verweisen, daß Gott nur "in der ersten Woche" schuf, 
hernach dagegen die Natur aus sich selber wirken ließ 67. Auch Jakob von 
Edessa wollte vielleicht auf dasselbe hinaus, als er in eben der Weise, wie man 
dies von Ca cd erzählte, Wasser und Erde in einer Phiole zusammenschüttete, 
um den Vorgang der Schöpfung zu demonstrieren 68. Aber auch die Alchimie 
galt als zweite Schöpfung, diesmal durch den Menschen 69; die antike Vorstel
lung, daß Wespen, Mistkäfer usw. durch Urzeugung entstehen, hat in die 
Schriften des Corpus Gäbirianum Eingang gefunden 70. Wenn dies der Kontext 
unserer Überlieferung war, dann ließe sich leichter verstehen, warum Marwän 
an Ca"d Interesse hatte; einen Alchimisten konnte ein Statthalter immer brau
chen 71. Daß man den Heiden von Barrän ähnliche Erfahrung zutraute, zeigt 
- neben anderem - die Legende von dem sprechenden Kopf; daß man auch 
in den christlichen Klöstern Alchimie trieb, scheint, wenn man Jakob von 
Edessas Hexaemeron betrachtet, zumindest nicht unmöglich. Sollten so sich 
auch die Legenden um ijälid b. Yazld gebildet haben? Aber das ist ein weites 
Feld72• 

So sehr die Beziehungen Ca" ds zu Marwän 11. im dunkeln bleiben, so 
deutlich sind sie bei einem Zeitgenossen, von dem wir wissen, daß er in 1:Iarrän 
lebte, bei 

Abü "Amr Sälim b. "Aglän al-Aftas. 

Er war Klient von Marwäns Vater Mubammad und hat dies mit dem Leben 
büßen müssen: der Abbaside cAbdalläh b. "All hat ihn nach seinem Einmarsch 
in Syrien umbringen lassen 73, Sein Vater war wie Makbül in der Gegend von 
Kabul i. J. 44/664 gefangengenommen worden 74; er selber soll dann, ähnlich 
wie Cacd, von Küfa in die Cazlra gekommen sein75• Vater und Sohn trugen 
noch typische Sklavennamen: "Flink" und "Gesund"; der Sohn fiel außerdem 
durch seine platte Nase auf. Er war ein Verwaltungsmann; in der CazIra 
kümmerte er sich um die Besitztümer Marwäns. Außerdem beeindruckte er 

67 PG XCVI 1345 B - C = IV 436 KOTTER; vgl. Sahas, lohn of Damascus 152 f. 
68 Segal, Edessa 211. 
69 Kraus, Jäbir II 100: #nä'a. 
70 Ib. Il 106 ff. 
71 Vgl. dazu die Geschichte von dem Mönch, der aufgrund seiner alchimistischen Kenntnisse 

von dem Statthalter zum Patriarchen gemacht wurde, bei Pseudo-Dionysius von Tellmahre 
66, 13 ff./Obs. 58. 

72 Dazu Ullmann in: Ef IV 929 ff. und in: Der Islam 55/1978/181 ff. Zur Problematik jetzt auch 
P. Lory, Alchimie et mystique en terre d'Islam 10 ff. 

73 Azdi, Ta'r'ib al-Mau$il 139, 11 ff.; tIalffa, Tab. 823 nr.3076 und Ta'r'ib 613, 13; 15 VII2 179, 
20 f.; Ibn l;Iibbän, Magrü~ln I 342, 8 ff. 

74 I:Ialifa, Ta'r'ib 239, 4 f. Wohl nicht er selber, wie man aus dieser Stelle heraushören könnte; er 
wäre ja dann fast 100 Jahre alt geworden. 

75 Fasawf III 88, 10 f. 
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durch seine exegetischen Kenntnisse76; er stützte sich auf Sald b. Gubair, bei 
dem er vermutlich in Küfa gehört hatte 77. Auch die Erzählung von dessen 
Martyrium unter 1:Iaggäg geht auf ihn zurück 78. Abü l:Ianifa hat ihn noch 
gekannt79• Er wird in den Quellen recht einhellig als Murgnt bezeichnet80• 

Man ist versucht, dies einfach als einen Hinweis darauf zu verstehen, daß er 
mit der Obrigkeit - und hier eben der falschen - zusammenarbeitete; rur 
die Abbasiden war er derjenige, der sich um Marwäns prominentesten Staats
gefangenen, Ibrählm b. Muhammad, den "Imam«, kümmern mußte und darum 
in der einen oder andern Form an dessen Tod schuld war S1• Aber vermutlich 
ist der Schluß nur umgekehrt richtig: als Murgi"it empfahl er sich Marwän, 
der mit den Qadariten auf Kriegsfuß stand 82. Murgi'iten gab es in Syrien 
damals noch nicht83; Sälim soll darum bei den syrischen Honoratioren auf 
starke Abneigung gestoßen sein 84. Umso stärker konnte der Kalif ihn wohl an 
sich binden. - So war auch ein anderer Murgi'it, der in l:Iarrän lebte, 

Abü "Aun l:Iu~aif b. eAbdarrahmän al-GazarI al-1:IadramI, 

maulä der Umaiyadenund Finanzdirektor in ihren Diensten 8S. Er überlebte 
allerdings die Revolution. Bezeichnenderweise ging er nachher in den Irak; 
dort starb er 137/755 oder 138/75686• Sein Ruf als Traditionarier war unter 
den irakisehen Experten nicht gut87; jedoch besaß er Aufzeichnungen 88 und 
hatte in Mekka bei den besten Lehrern gehört, unter anderem bei Mugähid 
dessen Tafs'ir89• Als Murgi'it wie er galt endlich sein Schüler 

Yünus b. Räsid al-GazarI, 

der qät;l'i von l:Iarrän wurde. Wir wissen nicht, wann er dieses Amt antrat; 
aber es liegt doch nahe, anzunehmen, daß dies schon in der Abbasidenzeit 

76 AzdI 140, 1f. 
77 TabarI 195,15 f. und 365,13; FasawI 1538, ult. ff.; dazu GAS 1/28f. 
78 TabarI II 1265, 7 ff. Er hielt ihn für einen Murgi'iten (FasawI 11 793, 8 ff.). 
79 S. o. Bd. I 198. 
80 Ibn l:Ianbal, 'Ilal 299 nr. 1949; 'UqailI, Qu'afä' II 151 nr. 653; IAH III 186 nr. 806; FasawI Il 

793, 8 ff. sowie III 230, apu. und 241, - 4 ff.; Ibn l:Iibbän, Magrü~in I 342, Hf.; Mizän 
nr. 3056; TT III 441 f. nr. 814; Hady as-säri II 129, 11 ff. Nichts bei Bubäri lh 117 nr. 2157. 

81 Ibn l:Iagar, Hady as-säri II 129, 15 f. Zum Ereignis selber vgl. Blankinship in: JAOS 108/1988/ 
601 ff. 

82 Daß Säli m selber Qadarit gewesen sei, wie bei Ibn l:Iagar, ibo II 179, 17 steht, ist wohl ein 
Irrtum. 

S3 S. O. Bd. I 138. 
84 Am meisten angeblich bei Maimün b. Mihrän, der aber schon i. J. 117/735 starb (TabarI, 

Tahdib al-älär: Musnad Ibn 'Abbäs 645 nr. 963); vgl. auch ijalläl, Musnad 308, 7 ff. 
ss IS VIIz 180, 17 ff.; TI III 143 f. nr. 275. Als Murgi'it wird er verzeichnet bei 'Uqaili, I)u'afä' 

II 31f. nr.453; Qahabi, Mtz;än nr. 2511 und Ta'rib V 240, - 8; Ibn Man:j:ür, Mubta$ar TD 
VIII 56, - 8; TT, a. a. O. Nichts dagegen in den frühen Quellen: bei Ibn Sa'd; BubärI II1 228 
nr. 766; IAH h 403 nr. 1848; Ibn l:Iibbän I 287, 11 ff. 

86 Zum Datum vgl. Mizän a. a. O. 
87 Ibn l:Ianbal, 'Ilal224 nr. 1408; 'UqailI, a.a.O.; Fasawi II 175, 4ff. 
88 Azmi, Studies 146 und 187. 
89 SirazI, r ab. 82, 6 ff.; dazu die Zitate Tabari I 95, 13f. und 132, 16 ff. 
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geschah. l:Ianafit war er nicht; die Zeit, in der die Schüler Abü I:Ianlfa's über 
Küfa hinauswirkten, war wohl auch noch nicht gekommen. So scheint er ein 
Beleg dafür, daß Murgi'iten in der Stadt mittlerweile wohlgelitten waren; der 
Widerstand gegen sie scheint in der Tat nur von den Syrern ausgegangen zu 
sem. 

Als aktiven Murgi'iten verzeichnet ihn schon BubärT IV2 412 ne.3527; auch 
Mi'zän nr. 9904; TT XI 439 nr. 849. Nichts bei IAH IV2 239 nr. 1003. Zu ihm 
und weiteren quc!ät von I:Iarrän aus dieser Zeit vgl. Juynboll, Tradition 226. 

2.4.2 Diyär Rabra 

2.4.2.1 Die ijärigiten 

Daß Marwän sich seine Beamten unter den mawäli seiner eigenen Familie 
suchte, wird man kaum auffällig finden. Jedoch kam wohl noch der Umstand 
hinzu, daß er den arabischen Stämmen, die in der GazIra siedelten, nicht recht 
trauen konnte. Sie standen - wir sagten es schon - den Ij.ärigiten nahe. 
Diese bevorzugten die Region vermutlich schon deswegen, weil sie recht 
gebirgig war und im Guerillakrieg geeignete Rückzugsmöglichkeiten bot. Sälib 
b. Musarrib 1 und SabIb b. YazId as-SaibänI, die i. J. 76/795 einen Aufstand 
vom Zaune brachen und mit l:Iaggäg aneinandergerieten2, stammten daher. 
Sälib residierte in Därä in der Gegend von Märdln, das die Byzantiner Ana
stasiopolis genannt hatten3; er gehörte zu den Imra'alqais von den TamIm 4 

und war damit den Mudar verbunden. Die Familie des SabIb war ursprünglich 
bei Küfa zu Hause gewesen 5; aber auch er begann seine Aktionen in der 
Gegend zwischen Märdln und Nisibis - gewiß nicht nur aus Zufall: er zählte 
zu den Saibän b. Taelaba, also den Bakr b. Wä'il 6• Als Sälib am 17. Gumädä 
I 76/3. September 695 an der Grenze zwischen dem Irak und der CazIra fiel, 
soll er SabIb zu seinem Nachfolger ernannt haben - nicht so sehr wegen 
dessen überragenden Wissens, wie man nachher betonte, sondern wegen seiner 
Tapferkeit7• Sälib selber wurde in Mosul beigesetzt; seine Anhänger besuchten 

I So wird im allgemeinen vokalisiert. l)ahabI scheint die Lesung MusarralJ vorzuziehen (Mus
tabih 591, ult.). Beide Formen sind als Name verbreitet (vgl. FIrüzäbädI, Qämüs I 228, 10). 
Bei AS'arI heißt dieselbe Person auch Sälih b. AbI Sälih (Maq. 122, 13 f.; vgl. dazu Strothmann 
in: Der Islam 19/1931/219 f.). 

2 Eine kurze Darstellung der Ereignisse bieten Wellhausen, Oppositionsparteien 41 H. und Perier, 
1:Iadjdjadj 109 ff.; vgl. auch Zettersteen in EIl IV 261 f. s. v. Shabib; Shaban, Islamic History 
I 107 i.; Laoust, Schismes 40 f.; Morony, Iraq 477. 

3 Zu dem Ort vgl. Krawulsky, Iran 432 f. 
4 TabarT II 880, 15. 
s WelJhausen 42, Anm. 1. 
6 Vgl. Levi Della Vida in EJZ IV 1075 b. Seine Genealogie steht bei Ibn .I:Iazm, Gamhara 327, 

5 fE. Sein Vater war allerdings mit einer Griechin verheiratet gewesen; sie lebte später als 
Witwe in Mosul. 

7 Bagdädi, Farq 89, - 5 f.lllO, 10 Ef.; zum Datum vgl. TabarI 11 892, 8 f. 
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dort auch später sein Grab und schoren sich dabei vielleicht in Anlehnung 
an den l:Iagg - das Haars. 

Er ist für uns auch interessanter als sein Kumpan und Erbe. Zwar hat Sabib 
als Haudegen stärker das Interesse der Historiker geweckt; vor allem sein Tod 
beim Überqueren des Dugail in Ahwaz9 ist in Erinnerung geblieben 10. In der 
Art, wie er mit den Truppen des Baggag Katz und Maus spielte oder eine 
Frau - man wußte später nicht mehr recht, ob seine Mutter oder seine Gattin 
- in Küfa das Gebet leiten ließ 11, war er gewiß auch die farbigere Persön
lichkeit 12• Aber von Salih besitzen wir einen Text, eines der ältesten Dokumente 
islamischer Kanzelrhetorik überhaupt, eine politische Predigt (qa$a$), die er 
offenbar mehrfach gehalten hat und die aus dem Besitz eines gewissen Qabi~a 
b. eAbdarrahman al-Quhafi von den Banü l:Iaf am, eines Ij.arigiten, der auch 
sonst Materialien aus seinem Milieu sammelte 13, über einen Mittelsmann aus 
dem gleichen Stamm an Abü MilJnaf gelangte und von diesem in sein K. Sabib 
al-J:larüri wa-$iilib b. Musarrib aufgenommen wurde 14. 

Wir können daran sehr hübsch erkennen, wie ein qii$$ vorging. Der Anfang, 
das Gotteslob und das Zeugnis über den Propheten, ist weitgehend ein Pasticcio 
aus koranischen Wendungen oder Zitaten. Der Hauptteil wird mit der taqwii
Formel eingeleitet, jener Aufforderung zur Gottesfurcht, die damals weit 
verbreitet war ts • Jedoch wird sie hier in charakteristischer Weise erweitert. 
Andere Ideale treten hinzu: Weltverzicht (az-zuhd fi d-dunyä) , häufiges Denken 
an den Tod. Das wird dann auch im einzelnen religiös begründet, ist aber, 
wie sich bald herausstellt, doch nur Vorspiel zu der am Ende erhobenen 
Forderung, des Lebens nicht zu achten und das Diesseits um des Jenseits willen 
zu "verkaufen", da man dem Tod ohnehin nicht entrinnt16• Denn Weltverzicht 
heißt auch, sich von den "Frevlern" (fäsiqün) zu trennen; diese hat Salih 
offenbar von Anfang an im Visier, wenn er mit Sure 6/1 anhebt und damit 
nach dem Lobe Gottes von den Ungläubigen spricht, die ihrem Herrn andere 

8 Ibn Qutaiba, Ma'äri{ 410, 15 f. > Ibn Duraid, IStiqäq 217, 8 ff.; Wellhausen 48. Allgemein 
zum Haaropfer bei den Semiten vgl. Henninger in: Die Wiener Schule der Völkerkunde. 
Festschrift zum 25jährigen Bestand 349 II. = Arabica Sacra 286 H. 

9 Nicht des Tigris, wie ich Anfänge 128 geschrieben habe. 
10 Sogar christliche Quellen nehmen davon Notiz (vgJ. Chronica m;nora, ed. Chabot 232, pu. 

f.lÜbs. 176, wo er ein berühmter Reiterführer genannt wird, allerdings weder Ort noch 
Zeitpunkt stimmen). Die Einzelheiten seines Todes werden verschieden berichtet (Wellhausen 
46f.). 

11 Vgl. etwa Bagdädi, Farq 90, 1 f.ll11, H. Dazu lJalifa, Ta'rib 352, 4 ff.; Tabari II 964, pu. ff.; 
zusammenfassend Diait, Küfa 251 ff. Sabib hatte sein Lager auf der Salzpfanne (sabaua) vor 
der Stadt; dort hatte er eine Moschee errichten lassen, die noch lange bestand (Wellhausen 45 
nach T abarI II 958, 5 f.). 

12 Zu seinem Aufstand vgl. Tabari, Index s. n.; auch lJalifa, Ta'rib 351, 2 ff.; IIJ n 454 f. nr.288. 
13 VgJ. Tabari II 515, 15 ff.; der Name ist nach der Edition von Abü I·Fac;l.llbrähim zu verbessern. 

Auch 11 988, 9 ff. 
14 Text VIII 7, erhalten bei Tabari 11 882, lff.; dazu U. Sezgin, Abü Mibnaf 82f. und 19lf. 
15 S. o. Bd. I 14 fI. 
16 Vgl. Text VIII 7, d - f mit 0 - q. Nur die taqwä wird bezeichnenderweise nicht weiter erläutert. 
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Wesen gleichsetzen (bi-rabbihim ya'dilüna) 17. Das Verb 'adala, das hier in 
malam partem gebraucht wird l8, steht noch einmal ganz zum Schluß, diesmal 
aber in der üblichen positiven Bedeutung. Die Antithese ist gewiß bewußt 
herbeigeführt: man soll eben nicht in Beziehung auf Gott "abweichen", sondern 
"gerecht" nach der Wahrheit handeln 19. Dies aber tut man in aktivem Protest; 
denn zwar ist man auch zur Liebe zu den Gläubigen verpflichtet und würde 
sonst das Paradies nicht erlangen 20, aber gläubig sind nur die Gesinnungsge
nossen. Wer diese sind, zeigt Sälih mit einem historischen Abriß, den wir 
wiederum aus anderen frühen Texten kennen21 : alle die, welche sich nicht mit 
den "Parteien" identifizieren, die sich um ·U!män und 'AII gebildet haben. Die 
beiden ersten Kalifen zwar folgten der sunna des Propheten; aber 'U!män und 
·AII gingen aus jeweils verschiedenen Gründen in die Irre22• Die "Parteien" 
aber sind für die ljärigiten immer die anderen; der negative Sinn des Wortes 
war im Koran vorgegeben 23. 

Das ist im Kern ein politisches Manifest; von Theologie findet sich kaum 
eine Spur, weniger noch als etwa im K. al-Irgä". Auch in der Korrespondenz 
zwischen Sälih und SabIb, die Abü Mibnaf an der gleichen Stelle bewahrt, 
erfahren wir nicht mehr; "Gerechtigkeit" und" Wahrheit" sind die Parolen 24. 

Aber es ist doch bezeichnend, daß die Botschaft des Korans hier asketisch 
interpretiert wurde, vielleicht weil nun auch die gihäd-Forderung sich nicht 
nach außen kehrt, sondern gegen die Muslime selber. Sälih habe seine Anhänger 
den Koran - oder Koranrezitation - gelehrt und ihnen Religionsunterricht 
gegeben (yufaqqihuhum), so sagt Abü Mibnaf; er habe sich vor Gott gede
mütigt und sei bleich im Gesicht gewesen, vor Askese nämlich2S• Später 
überlegte man sich, welcher Gruppe man ihn zuordnen sollte. Manche nannten 
ihn einen Sufriten, ebenso wie Sahib; aber gemeint ist wohl nur, daß beide 
ihre Gegner ritterlich behandelten und trotz aller Betonung der Distanz nicht 
abschlachteten wie die Azraqiten 26• AS'arI sagt etwas enttäuscht, Sälih habe 
keine neuen Ansichten vertreten 27• 

Streitigkeiten gab es allerdings auch in seinem Lager. Er hatte einen Fremden, 
den seine Leute abgefangen hatten, einen Kundschafter vielleicht, hinrichten 
lassen, als diejenigen aus dem Lager, die ihn kannten, ihn nicht als "Muslim" 

17 Ib., g und a. 
18 Vgl. zum Problem Paret, Kommentar 107 f. zu Sure 4/135. 
19 Ib., r. 
20 Ib., d und h. 
21 S. o. Bd. I 13. 
22 Ib., i - o. 
i!3 Vgl. EIl III 513 a s. v. I:Iizb; Paret, Kommentar 233 zu Sure 11/17. Zum Wortgebrauch bei den 

l:;Iärigiten vgl. E. Salem, Political Theory 27. 
24 Tabari II 884, 12ff. und vorher. 
25 Ib. 881, 14 f. 
26 Vgl. AS'arI, Maq. 118, 7 f.; BagdädT, Farq 89, 7 f./ll0, 4 f.; auch den etwas wirren Bericht bei 

Malari, Tanb"ih 41, 13 fUS1, -7 ff. (wo Sabib mit Sabib an-Nagräni verwechselt ist). 
27 Maq. 118, 7 und 120, t2f. Levi Della Vida sieht in ihm den ersten wirklichen Sufriten (in: 

EIl IV 538 f.). 
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anerkennen wollten; an dieser Härte nahmen andere Anstoß, weil dieser selber 
immerhin sich als Muslim ausgegeben hatte 28• Das war eine grundsätzliche 
Frage: Wer bestimmt, wer das rechte Bekenntnis hat? Sie führte zu einer 
Spaltung und wirkte darum noch lange nach. SabIb wich ihr aus 29; aber ganz 
konnte er ihr nicht entgehen: noch während der Schlacht gegen l:Iaggag wollte 
man eine Stellungnahme von ihm. Da entschied er sich gegen Sälib; Gesin
nungskontrolle war das, was er in diesem Augenblick am wenigsten brauchen 
konnte. Aber der Frager empfand dies als Treubruch und verließ ihn30• Sein 
früheres Zögern schadete seinem Ruf natürlich auch; man nannte seine An
hänger die Murgi' a unter den ijärigiten 31 - nach der ursprünglichen Defini
tion dieses Wortes: weil auch diese sich nicht hatten entscheiden wollen, 
zwischen "Utman und "All nämlich. Umgekehrt verehrten manche Ibäditen ihn 
später so sehr, daß sie die, welche ihn im Stiche gelassen hatten, Ungläubige 
nannten, also nicht mehr als ijärigiten anerkannten 32. Ararl notiert, daß bis 
auf seine Zeit kein tIärigit sich endgültig auf ihn festlegen wollte. Aber das 
bezieht sich wohl auf eine andere Kontroverse; er hatte sich einmal bei der 
Verteilung von Beutestücken unbürokratischer verhalten, als es sich mit dem 
pedantischen Rechtsgefühl mancher Genossen vertrug 33• Auch daß er eine Frau 
in der Moschee öffentlich hatte auftreten lassen, ging natürlich manchen wider 
den Strich34• 

SabIbs Sohn SubärI hat später gleichfalls einen Aufstand gemacht. Er fand 
unter den Sufriten Verbündete. Jedoch geschah dies im Irak, in Gabbül auf 
dem Ostufer des Tigris, und erst z. Z. des tIälid al-QasrI, i. J. 119/73735• In 
der Gazlra dagegen ging es schon viel früher wieder los: mit Saugab aI-YaskurI, 
dem "Langen" aus dem Stamm der Yaskur, der kurz nach der Jahrhundert
wende auftrat 36. Er stieß bis in den Sawäd vor37j aber Unterstützung fand er 
vor allem bei den Rabta in seiner Heimat38• Sein eigener Klan gehörte zu den 
Bakr b. Wä'il 39• "Umar 11. hatte ihm in seinen obermesopotamischen Schlupf
winkel einen Brief gesandt; der Murgi'it 'Aun b. "Ahdalläh gehörte zu den 

28 Ib. 121, 6 ff. 
29 Ib. 122, 13 ff. 
30 TabarT 11 967, 6 ff. 
31 Maq. 123, 5 ff. 
32 Ib. 123, 1 ff. 
33 Ib. 123, 8 ff. 
34 BagdädI, Farq 89, apu. ff.lll0, apu. ff.; vgl. auch Banafi, Firaq muftariqa 28, 7. 
35 TabarI 11 1633, 9 ff.; Ibn Bazm, Camhara 327, 9 f. Dazu Wellhausen 49; Gabrie1i, Califfato 

di Hisham 20; Cornelius, ljälid al-Qasri 61 ff. 
36 Saugab ist nur ein Beiname; er hieß eigentlich Bistäm. 
37 TabarI 11 1348, 6 ff.; dazu Wellhausen 48. Die dort genannte Gegend Cübä lag bei Wäsit und 

war das Ursprungsgebiet der l:Iärigiten (Levi Della Vida in: EI2 IV 1075 b; Morony, Iraq 
137 ff.). Der Tigris hatte an dieser Stelle in spätsasanidischer Zeit sein Bett geändert (Sälih al
'All in: Sumer 27/1971/174 ff.). Vor langer Zeit war auch Mani dort geboren worden. 

38 Mas'üdi, Murüg V 434, 2ff.lIV 24 nr. 2188; Tabarl 11 1348,9. 
3~ Ibn Duraid, ISt;qäq 339, - S. 
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Oberbringern40 • Dies wird erzählt, weil zwei seiner Anhänger dem Boten des 
Kalifen nach Damaskus folgten und dort von diesem zur Audienz empfangen 
wurden; dabei soll es, was an sich auch nahe lag, zu einem Austausch der 
Standpunkte gekommen sein. Das Ergebnis wird allerdings, wie das so ist, 
verschieden berichtet. Der Philologe Abü 'Ubaida (gest. 209/824-25), selber 
ein überzeugter I:Iärigit - dessen Vater oder Großvater übrigens aus der 
Gegend von Raqqa stammte41 -, stellte es so dar, als habe sich 'Umar von 
den Argumenten seiner Gäste überzeugen lassen und sei dann prompt von den 
aufgeschreckten Marwaniden vergiftet worden42• In einer andern Fassung 
gelingt es dem Kalifen, in einer elegant geführten paradigmatischen Diskussion 
den Wortführer der Abgesandten zum Eingeständnis seiner Niederlage zu 
bringen. Daß sein Sieg dann doch zu nichts führte, wird damit erklärt, daß 
der Geschlagene sich noch einmal bei seinen Kumpanen in der CazIra erkun
digen will und dann mit ihnen fällt 43. 

Beide Versionen gehen davon aus, daß 'Umar, seiner gesamten Politik 
entsprechend, eine Versöhnung mit den I:Iärigiten suchte44• Beide sind aber 
auch aus der Erfahrung heraus erzählt, daß diese Initiative, wenn sie denn je 
ergriffen wurde, scheiterte. Saugab besetzte nach dem Tode 'Umars die Stadt 
Mosul und tötete den Statthalter; er hat dort ungefähr ein halbes Jahr residiert. 
Seine Stärke rührte z. T. daher, daß die Truppen YazIds 11., von Maslama b. 
'Abdalmalik befehligt, im Irak durch die Revolte des YazId b. al-Muhallab 
festgehalten waren; erst als dieser ausgeschaltet war, unterlag auch Saugab 
i. J. 102/721 45 • Aber die Barigiten blieben, wie sich herausstellte, in der CazIra 
eine endemische Plage. Unter dem Eindruck dieser Erkenntnis muß das, was 
man von dem Friedensgespräch unter 'Umar 11. berichtete, schon bald wie 
eine Kunde aus idealer Vergangenheit geklungen haben: selbst ein so frommer 
und verständigungswilliger Kalif wie er war nicht mit ihnen fertig geworden. 
Vielleicht sind die Geschichten überhaupt so konzipiert. Sie unterscheiden sich 
dann nur dadurch, wem die Schuld zugeschoben wird. 

Wenn dies so ist, dann hätten sie sehr wohl in der Zeit nach 126 entstanden 
sein können, als durch die Ermordung Walids 11. die Ordnung wie im Irak, 

40 S. o. Bd. I 164. Es könnte sich um den Brief bei Ibn al-Cauzi, Sirat 'Umar b. 'Abdal'aziz 77 
(abgedruckt bei Safwat, Camharat rasä 'il al- 'Arab II 326 f. nr. 337) handeln, der in die hier 
geschilderte Gesamtsituation hineingestellt wird. Jedoch ist er vielleicht nur nachträglich 
ausgedacht; denn es gibt noch einen zweiten Brief 'Umars an gewisse l:Iärigiten, der im Inhalt 
völlig abweicht (Ibn 'Abdal\:lakam, S'irat 'Umar b. 'Abdal'aziz 75, 1 ff.). 

41 EI2 I 158; Weiteres s. o. 5. 220. 
42 So bei TabarI II 1349, 3 H. 
43 Mas'üdi, a. a. 0.; 'Iqd II 401, 1 ff.; Ibn 'Abdal\:lakam, Sira 108, 3 ff. Vgl. auch den fiktiven 

Dialog bei Ibn 'Abdalhakam 142, 14ff., wo die heiden den Kalifen mit ,,0 Mensch" (yä insan) 
anreden. 

44 So auch Ibn al-CauzI, Sirat 'Umar b. 'Abdal'az'iz II 31, ult. Der Ijärigit 'Amr b. 1)ukaina ar
Raba'i spottete über die Schwäche des Kalifen, versprach aber, ihm Bruder zu sein, wenn "er 
den Weg der Wahrheit einschlage" ('Abbäs, Si'r al-ljawärig nr. 132, übs. von Bellamy in: 
Festschrift Watt 147). 

45 Vgl. die Ausführungen von G. Rotter in: Amer. Num. Soc. Museum Notes 19/1974/175 f. 
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so auch in der CazIra zusammenbrach. Wer echt gärigitisch dachte, konnte 
dieses Ereignis nur so verstehen, daß jetzt das Unrechtsregime der Umaiyaden 
sich selber desavouiert hatte. Schon vorher war es nicht ruhig gewesen. Pseudo
Dionysius von Tellmahre verzeichnet für das Jahr 117 oder 118/735-36 die 
Erhebung eines gewissen "AtIq im Singärgebirge46, und kurz darauf, i. J. 119/ 
737, war Buhlül b. Bisr as-SaibänI, genannt Kutara, in der Gegend von Mosul 
aufgetreten47• Nach der Ermordung Walrds H. aber ging es erst richtig los. Ein 
gewisser Sa 'Id b. Bahdal nistete sich im Ramadan 126 in Mosul ein. In der 
Umgebung hatte sich ein anderer Ijärigit namens Abü Karib zum amtr al
mu'mintn ausgerufen; beide arrangierten sich dann miteinander. Ihnen machte 
Bistäm as-SaibänI Konkurrenz, der in A4arbaigän Anhänger gefunden hatte; 
auch er hat i. J. 127/745 Mosul einmal besetzt. Nach Sa"rds Tode Anfang 127/ 
ükt. - Nov. 744 kam dann I)ahhäk b. Qais ins Spiel; er ließ sich, nachdem er 
Küfa und Wäsit eingenommen hatte, gleichfalls von der Bevölkerung Mosuls 
"einladen" und tötete dort Mitte 128/746 den Statthalter. Marwän H., mitt
lerweile Kalif geworden, bereitete ihm danach im Irak noch im selben Jahr 
ein Ende; aber in Mosul wuchs prompt ein Ijärigit nach, nämlich Saibän b. 
'Abdal'azIz al-Yaskuri, der, wie die Nisbe zeigt, demselben Stamme angehörte 
wie ehedem Sau4ab. Er verschanzte sich in der Stadt und ließ sich erst 
vertreiben, als Marwän ihn, vom Irak zurückkehrend, von zwei Seiten in die 
Zange nahm.l)ahhäk hat sogar Münzen in Mosul schlagen lassen, ebenso ein 
gewisser Zuhair b. 'Alqama, der für irgendeinen der anderen Genannten die 
Stadt verwaltete. Die Ijärigiten konnten sich dort also recht bürgerlich ein
richten48• 

Dies genüge als Specimen der histoire evenementielle. Wir brauchen nicht 
jeden einzelnen Namen festzuhalten. Auch die Abbasiden bekamen keine Ruhe. 
Schon 133/751 mußten sie sich mit den ersten Rebellen in der CazIra herum
schlagen. Zwar schweigen die Quellen dann für 15 Jahre; aber zwischen 148/ 
765 und 317/929 brechen in der Gegend insgesamt 18 Aufstände aus. Unter 
den Anführern sind wieder Saibäniten und Yaskuriten; die Stadt, an die sie 
sich anlehnen, ist weiterhin häufig Mosul49• Was uns interessiert, ist, ob wir 
es mit bloßen Revoluzzern zu tun haben oder ob diese eine bestimmte Theo
logie vertraten. Eben dies aber war den historischen Quellen, in denen die 

46 Chronik 30, 13 ff./übs. Chabot 27 f. 
47 Tabari 11 1622ff.j dazu Gabrieli, Cali(fato 19 f. 
48 Vgl. zu allem Rotter, ibo 191 H. mit Belegen. Zu Oahhak b. Qais auch Forand in: JAOS 89/ 

1969/91j zu Saiban b. 'Abdal'aziz noch Veccia-Vaglieri in: RSO 24/1949/31f. und 36 f.j 
grundlegend Wellhausen, Oppositionsparteien 49 ff. Caetani deutet in Chronographia 1597 
bei Sa'Id b. Bahdal die murgäye seiner syrischen Quelle als Mutji'iten; jedoch wird man wohl 
eher an märiqa = Ijiirigiten denken müssen. 

49 Vgl. die Liste bei Veccia-Vaglieri 39 f., Anm. 5 mit etwas abweichender Zählung. Hinzu kommt 
der Aufstand des Bassan b. Mugalid (s. U. S. 468), der dort nicht vermerkt ist. Vgl. auch die 
Notiz bei Mas'üdi, Murüg V 230, pu. f.lIIl302, 7ff. und As'ari, Maq. 128,6. Die Gruppen 
waren häufig klein; der Brief 'Umars 11. geht von 40 Leuten aus (Gamharat rasä'U al- ·Arab II 
327, 12f.). 
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Namen begegnen, nicht wichtig; die Häresiographen dagegen geben meist 
keine Namen und kümmern sich nicht um die historische Dimension. Von 
Saeid b. Bahdal und Oahhäk b. Qais heißt es bei Tabari, daß ihnen die Sufriya 
zulief50• Oahhäk wird auch von Sahrastäni so eingeordnet; er fiel dadurch auf, 
daß er gegen Heiraten mit anderen Muslimen nichts einzuwenden hatte, 
solange sie außerhalb des bärigitischen Kerngebietes, im sog. dar at-taqzya, 
geschlossen wurden51. Das war wohl eine Konzession, die er auf seinen 
Kriegszügen machen mußte; die strengen Regeln, die man in der Abgeschlos
senheit des dar al-higra entwickelt hatte, ließen sich hier nicht anwenden. Die 
Entscheidung war sehr umstritten; manche weigerten sich, über eine Frau, die 
von außen her eingeheiratet worden war und nicht sich zum Ijärigitentum 
bekehrt hatte, das Totengebet zu sprechen 52. - Bistäm as-Saibäni war dem
gegenüber Baihasit53; jedoch ist die Baihasiya, die sich vor allem im Iran 
ausbreitete54, zu komplex, als daß wir sagen könnten, was dies bei ihm 
bedeutete. Vielleicht ist nur gemeint, daß er ähnlich rabiat vorging wie die 
Azraqiten55j in der Heiratsfrage dürfte er sich, entsprechend den Prinzipien 
des Abü Baihas, kaum von Oahhäk unterschieden haben 56. - Ein gewisser 
Yäsin von den Tamim, der i. J. 168/784-5 einen Aufstand machte, folgte "den 
Prinzipien des Sälih b. Musarrih"57; vielleicht war auch er Sufrit. 

2.4.2.2 Mosul 

Die reichen Bürger von Mosul hingen von den Stämmen ab; denn das Acker
land der Umgebung, aus dem sie ihre Renten bezogen, grenzte an die Steppe, 
wo die Nomaden und Halbnomaden ihre Weidegebiete hatten 1. Die Stadt war 
in der Nähe des alten Ninive entstanden; Hisäm hatte ein Lustschloß hier 
besessen, und sein Schwager al-Burr b. Yüsuf hatte als sein Statthalter später 
einiges zur Entwicklung getan 2• Von der Ankunft der Abbasiden war man 

50 11 1900, 4 f. 
SI Milall02, 13 f.!251, 3 f. 
52 Naswän, l;lür 176, 3 ff. In den Parallelstellen werden daraus zwei "Sekten" gemacht (AS' art, 

Maq. 111, 6 H.; Bagdädi, Farq 87, - 6 ff.l108, 3 H.). Oheralliiegt die gleiche Quelle zugrunde. 
Daß diese (>ahhäkiya tatsächlich von (>ahhäk b. Qais hergeleitet wurde, geht auch aus 
I:Iwärizmt, Mafätib 19, -5 hervor. 

53 Rotter, a. a. O. 192 nach Baläguri; auch Caetani, Chronographia 1597 nach Michael Syrus. 
54 S. u. S. 594 ff. 
55 S. u. S. 613. 
56 S. u. S. 595. 
57 Azdt, Ta'rib al-Mau~il251, pu. ff. > Ibn al-A!ir, Kämil 52, 9 ff.!VI78, 7 ff.; dazu Moscati in: 

Orientalia 14/1945/351. 

I Kennedy in: BSOAS 44/1981/27 f. 
2 Zur Frühgeschichte der Stadt vgl. neben dem mehrfach genannten Aufsatz von Rotter (dort 

vor allem S. 178) Morony, lraq 134 ff. und Athamina in: JSAI 8/1986/191 f.; auch Färüq 'Umar, 
Bubü! 148 ff. und Sälih al-'Ali, lmtidäd al- 'Arab fi $adr al-lsläm lOHf. Ich verkenne nicht, 
daß Mosul in der Umaiyadenzeit von der Gazira im engeren Sinne administrativ getrennt war 
(Rotter 167); die Stadt ist hier nur um des Zusammenhangs der Darstellung willen vor Nisihis 
und Raqqa vorausgenommen. 
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nicht erbaut; die Bevölkerung hatte weiße Fahnen gehißt und sich mit den 
ljärigiten der Umgebung zusammengetan, um die "Perser" zu vertreiben 3. 

Aber diese kamen kaum mehr als ein Jahr später wieder und veranstalteten 
133/751 in der Stadt ein großes Strafgericht, dem als prominentestes Opfer 
der Asket 

Ma'ruf b. AbI Ma'rüf 

mit seinem Sohn zum Opfer fiel 4. Er war Traditionarier und offenbar weit 
gereist; er überlieferte nämlich von Mugähid, den er in Mekka aufgesucht 
haben muß, und von Basan al-Ba~rT5. Ka'bI bezeichnet ihn als Qadariten; das 
ist, wenn man an seine beiden Lehrer denkt, auch nicht unwahrscheinlich 6. 

Der Bericht über sein Martyrium bedient sich eines Topos, der auch auf Gailän 
ad-DimasqI angewandt wird7• Ähnlich wie in Ba~ra hingen auch hier Qadariten 
und tIärigiten offenbar eng zusammen. 

Das wird bestätigt durch das, was wir über die Ibäditen in Mosul wissen; 
diese haben sich ja mit ihren qadaritischen Ideen bei Abü 'Ubaida at-TamImI 
in Ba~ra unbeliebt gemacht8• Ihre Gemeinde war recht stark; mehrere Groß
familien der Azd hatten sich in Mosul niedergelassen. So hatten z. B. die 
Farähld aus 'Umän, denen u. a. Rabt b. l:Iablb angehörte9, dort ihre Depen
dance (mahiigir) 10. YazId b. al-Muhallab konnte hier auf Unterstützung rech
nen 11. Ein prominenter Azdit namens Cäbir b. Cabala beteiligte sich mit 
seinem gesamten Klan, den Na~r b. Zahrän Yahmad, am Putsch des Mubtär 
b. "Auf im Bigäz; der Ta'rib al-Mau$il des Abü ZakarIyä' al-AzdI gibt uns 
darüber, ebenso wie über das Weiterleben der Familie, detailliert Aufschluß12. 
Um die Mitte des Jahrhunderts hören wir dann sogar von zwei Theologen 
bzw. Juristen. Da ist zuerst . 

3 Pseudo-Dionysius von TelImabre 51, 22ff.lübs. 46. In diesem Text werden die Abbasiden 
immer die "Perser" genannt. 

4 AzdI 147, 10 f. und 148, 2f. > Ibn al-Atlr, Kämil V 341, - 9 f./V 444, pu. f. Zu dem Massaker 
vgl. Forand in: JAOS 89/1969/92f. sowie F. 'Umar, Bul)Ül 152ff. und 'Abbäsid Caliphate 
311 ff. 

s AzdI 153, 3 ff. Vgl. auch lAH lVI 322 nr. 1488, wo er als Mau#li geführt wird. Der Balbi 
gleichen Namens bei Bubari lVI 415 nr. 1824 und Mizän nr.8660 ist allerdings von ihm zu 
trennen; er überlieferte von CarIr b. 'Abdalbamid (gest. 188/804). 

6 Ka'bi, Maq. 84, 5 ff. (nach Abü 'Abdarrabmän as-Safi'i) > Fa(i1338, 4 (wo Abi zu ergänzen 
ist) > IM 135, 7 f.; Ka 'bi rechnet ihn bezeichnenderweise unter die Mekkaner. 

7 Vgl. Text I 1, u mit Kommentar. 
8 S. O. S. 203 f. 
9 S. O. S. 198. 

10 AzdI 93, 8 f. und 96, 1. 
11 Baläguri bei Athamina, a. a. O. 192. 
\2 71, apu. ff.; 111, 6 ff.; 113,5 H. Einer seiner Urenkel war Mu'äfä b. 'Imrän al-Aroi (gest. 185/ 

801), der als Traditionarier ebenso wie als Historiker seiner Stadt hervorgetreten ist und in 
Bagdäd mit seinen Überlieferungen vor allem auf die Asketen Eindruck machte (vgl. TB XIII 
226 ff. nr.7198 und oben Bd. I 229; dazu GAS 1/348 und 636). Der Abschnitt im Ta"tb al
MaU$il unterrichtet uns sogar. darüber, wie die Familien sich über die einzelnen Straßen 
verteilten. 
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Abü Firäs Gubair b. Cälib, 

der den Himyar affiliiert war. Er hat ein häresiographisches Werk verfaßt, 
aber auch mehrere juristische Schriften; daneben war er Dichter und battb. 
Mit Mälik b. Anas stand er offenbar in Korrespondenz; jedenfalls hat er ein 
Sendschreiben an ihn gerichtet 13• üb er ein echter Südaraber war oder sich 
den Himyar nur als maulä angeschlossen hatte, wußte schon Azdl nicht mehr 14• 

- Neben ihm erscheint 

Hafs b. Asyam, 

der den Banü Garm (wohl von den Quc;lä"a) angehörte 15• In seiner Gemeinde 
galt er vor allem als Jurist; er war der Vertrauensmann, vor dem die Ibä<;liten 
ihre Verträge schlossen. Jedoch hat er auch das K. al-Firaq des Gubair b. 
Cälib weiterüberliefert16• Dieser rühmte sich, ihn schon mit 15 Jahren ken
nengelernt zu haben 17; Hafs war also wohl älter oder angesehener - vielleicht 
weil Gubair nur maulä war. Im Jahre 148/765 machte ein Neffe mütterlicher
seits, Hassän b. Mugälid von den Hamdän, in der Gegend von Mosul einen 
Aufstand gegen Mansür, über den wir bei Azdl Genaueres erfahren 18. Er 
stammte in gerader Linie von einem Anhänger "AllS ab, der sich nach Siffln 
von diesem losgesagt hatte. Als er scheiterte, floh er nach Sind oder Makrän, 
wo er die dortigen Glaubensbrüder für seine Absichten zu gewinnen suchte 19• 

Leider wissen wir nicht, wie diese Ibäc;liten zur Qadartya standen. Hamza 
al-KüfI, der, wie die Basrier es sahen, mit seinen qadaritischen Ansichten in 
Mosul sein Unwesen trieb, hat offenbar vor allem auf dem Lande Proselyten 
gemacht; Abü Mahfü~, ein in Basra lebender saib, über den wir kaum etwas 
wissen, ist dorthin gereist, um die unwissenden Schäflein wieder auf die rechte 
Linie einzuschwören. Das ist frühestens in die vierziger Jahre, vermutlich aber 
noch etwas später zu datieren 20. Übrigens lebten auch Hafs b. Asyam und 
Hassän b. Mugälid mit seinem ganzen Klan auf dem Lande, in Bä Fabbära, 
einem Dorf östlich von Mosul in der Gegend von Ninive21 • Gubair b. Cälib 
wohnte in Kär, einer Art Vorort von Mosul, gleichfalls im Osten der Stadt, 
nahe dem Flußll. 

Daß diese Ibäc;liten die Ijärigiten, die sich in der Umgebung austobten, 
immer unterstützten, ist gar nicht gesagt, ebensowenig auch, daß alle Azditen 
Ibäditen waren. Hier spielte, wie überall, der kleine Unterschied eine große 
Rolle. Ein Stammesgenosse des Cäbir b. Gabala hat al-Mansür mit einem 

13 Ibn an-NadIm, Fihrist 234, 1f. und 295, 9ff. 
14 Ta'rfb al-Mau$il 206, 3. 
IS Ib. 205, - 4 ff. 
16 Fihrist 234, 2. 
17 Ta'rfb al-Mau$il 206, 5. 
18 Ib. 203, - 4 ff.; kurz auch Ibn al-AtIr, Kämil V 447 f.!V 584 f. 
19 MacLean, Religion and Society 118. 
20 S. O. S. 203. 
21 Ta'rfb al-Mau$il 205,4 und ult.; dazu Yäqüt, Mu'gam al-buldän s. v. 
22 Ib. 206, 3 und Yäqüt s. v. 
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Kontingent von 1000 Reitern in dem Feldzug gegen das berberische Imamat 
in Tripolis unterstützt und dem Kalifen den Kopf des gefallenen ibäditischen 
Imams gebracht23• I. J. 202/916-7 überwarfen sich die Azditen von Mosul mit 
einem süd arabischen l:Iärigiten von den Hamdan, der sich in Ninive festgesetzt 
hatte, und erschlugen ihn24• 

Einen weiteren Juristen namens Abü Bakr Yahyä b. ZakarIyä' al-Mau~ilI 
(erwähnt bei ijamls b. Sa'Id as-Saqa~I, Manhag at-täUbin I 620, -Sf.) können 
wir vorläufig nicht näher einordnen. Er blieb dadurch bekannt, daß er nach 
'Umän übersiedelte. Zu ihm und zur späteren Entwicklung der Ibäqlya in dieser 
Gegend vgl. Lewicki in: EI2 III 6S1 a. - Zu den "Gahmiten", die z. Z. der 
mil?na dort auftraten, s. u. Kap. C 6.3. Zu dem Juristen und Historiker Mu'äfä 
b. 'Imrän al-Mau$ilI s. o. Anm. 12. Die Traditionswissenschaft wird im 2. Jh. 
in der Stadt vor allem durch AM Ya'lä Ahmad b. 'All at-TamImI (210/825-
307/919) repräsentiert, der neben einem Musnad auch einen Mu 'gam seiner 
Lehrer verfaßte (GAS 1/170f.). Der umfangreiche Musnad wurde kürzlich von 
l:Iusain Sallm Asad ediert (Bd. 1-13 und Indices; Damaskus 1404/1984-1409/ 
1988). 

2.4.2.3 ~isibis 

Auch Nisibis gehörte noch zu den Diyar Rabt a; jedoch lag es viel weiter 
westlich als Mosul, schon auf halber Strecke nach Raqqa, wenn auch weiter 
im Norden. Die Stadt hatte zum sasanidischen Herrschaftsgebiet gehört und 
war Sitz einer nestorianischen Hochschule, die bis in früh islamische Zeit 
hinein, wenngleich zunehmend schwächer dokumentiert, fortbestand 1. Abü 
Nüb Ibn as-Salt al-AnbärI, Übersetzer griechischer Texte, war dort zu Beginn 
des 3.19. Jh's Katholikos; er hatte zuvor dem Statthalter von Mosul auch als 
Sekretär gedient2• Allerdings wurde den Muslimen nicht nur Gelehrsamkeit 
vorgeführt, sondern auch Parteigezänk; um die Besetzung des Bischofsstuhls 
hatte es seit jeher viel Streit gegeben3• Zahlreich war die muslimische Bevöl
kerung in den ersten beiden Jahrhunderten vermutlich noch nicht4• Außerhalb 
des Irak verband man etwas märchenhafte Vorstellungen mit der Stadt. Die 
frommen Cinn, die nach Sure 46/29 sich in vorbildlicher Ruhe Mubammads 

23 Schwartz, Anfänge der Ibät)iten in Nordafrika 229 ff. 
24 AzdT 343, - 5 ff. > Ibn al-AtIr, Kami[ VI 247 f.!VI 349. 

1 Dazu Vööbus, History of the School of Nisibis (Löwen 1965). Allgemein vgl. RGG IV 1499 
und LThK VII 1010 s. v. Nisibis. 

2 Er fertigte u. a. eine neue übersetzung der ersten drei Bücher des Organon an, welche die des 
Mu~ammad b. 'Abdallah b. al-Muqaffa' ersetzte (al-Man#q li-bn al-Muqaffa', ed.Danispazüh 
93, - 4; vgl. oben S. 27). Die Topik übertrug er nach einer syrischen Vorlage, .die der Patriarch 
Timotheos geliefert hatte. Dazu GCAL 11 118; Fiey, Chreeiens syriaques 36 und 38; Putman, 
Timothee I, S. 85 und Index s. n.; Islamochristiana 1/1975/154; Haddad, La trinite div;ne 39; 
Endreß in GAP 11 421; Dictionnaire des philosophes antiques I 525; unten Kap. C 1.2.3. 

3 Morony, Iraq 349 ff.j allgemein zur Stadt auch ib. 131. 
4 Die bei Sam'anI, Ansäb XIII 115 ff. s. v. an-Na$"ibi genannten Gelehrten gehören in die Zeit 

seit dem 3. Jh. H. 
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Koranvortrag angehört hatten, waren aus Nisibis herübergekommen5• Einige 
Anhänger des Mubtär setzten sich dort fest; I:Iasan b. Muhammad b. al
I:Ianafiya wurde kurze Zeit ihr Anführer6• Später wohnten eine Menge Aliden 
in der Stadt7• Dennoch wäre es voreilig, zu behaupten, daß es dort eine starke 
stitische Faktion gegeben hätte. Der einzige ansässige muslimische Theologe, 
dessen Name bekannt geworden ist, 

Abu l::Iä<;iir an-Na~ibi, 

läßt sich kaum befriedigend einordnen. I:Iäkim al-Gusami bezeichnet ihn als 
Haupt der "Ewigkeitler" (Azallya), weil Abu I:Iädir annahm, daß die Schöpfung 
von Anfang an bei Gott gewesen sei, insofern dieser von Anfang an um sie 
wußte8• Dahinter könnte sich die christliche Vorstellung vom KOO'I-lOS VOllTOS 
verstecken; sie hat, selbst als man das göttliche Wissen nicht mehr wie die 
kufischen Stiten für in der Zeit entstanden hielt, in der islamischen Theologie 
nicht viel Widerhall gefunden 9• Im vorliegenden Fall verband sie sich zudem, 
wie dies nahelag, mit einem strikten Prädestinatianismus; das verdarb allen 
Mu'taziliten den Geschmack. Hisäm al-FuwatI hat mit einer Distinktion darauf 
reagiert; damit haben wir einen Terminus ante quem 10. Ibn I:Iazm faßt Abu 
I:Iädir mit einem gewissen Abu ~-Sabbäh as-SamarqandI zusammen, der aber 
von ihm vermutlich durch einen halben Kontinent getrennt war und über den 
wir genauso wenig wissen 11. - Nennen sollte man wohl auch noch einen 
Traditionarier, 

'Utmän b. "Abdalläh al-Umawi, 

der zumindest eine Zeitlang in Nisibis wohnte, wenn nicht gar dort aufge
wachsen war. Er war ein Angehöriger der Umaiyadenfamilie; jedoch bot man 
zwei verschiedene Genealogien an, von denen eine ihn zu einem Ururenkel des 
"Abdarrahmän b. al-I:Iakam b. al-'A~ machte, während die andere über zehn (!) 
Zwischenglieder auf den Kalifen 'U!män zurückführte12• Er hatte eine Schwä
che für proslitisches I:Iadi!. So ließ er den Propheten z. B. von seiner Familie 
als von einem Baum sprechen, dessen Wurzel er selber sei, mit 'AII als Ast 

5 Ibn Ishäq, Sera 281, 11 ff. 
6 Näheres dazu bei Rotter, Zweiter Bürgerkrieg 214 ff. 
7 VgI. die Aufzählung der Familien bei Ibn Tabätabä, Muntaqilat a/· Tälibryrn 328, 3 ff.; auch 

Ibn 'Inaba, 'Umdat at-tälib 250, 4 Ef. 
8 SarI? 'Uyün al-masä'il I, fol. 47 a; übernommen bei al-Man~ür billäh, Säfi I 136, 12 ff. und Ibn 

al-Murtadä, Munya 120, 2ff. 
9 S. u. Kap. D 1.3.1. Zur Vorstellung selber vgl. R. M. Jones in: Classical Philology 21/1926/ 

317 fE. und jetzt P. O. Kristeller, Die Ideen als Gedanken der menschlichen und göttlichen 
Vernunft (SB Heid. Ak. Wiss. 1989 nr. 2), dorr vor allem S. 13 fE. 

lD Text XXIV 18; Abü l;Iädir wird dort aber nicht genannt. Zu Hisam al-Fuwati's Lehre s. u. 
Kap. C 4.1.1.1. 

11 Fi$al IV 226, pu. f. (wo auch ausdrücklich vermerkt ist, daß die Nisbe an-Na~ibi sich auf 
Nisibis bezieht). Zu Abü ~-Sabbäl) s. u. S. 562f. 

12 TB XI 282f. nr. 6053. Schon l)ahabI hat die zweite Ahnenreihe für ganz unwahrscheinlich 
gehalten (Mizän nr. 5523). 
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und Basan und Busain als den Zweigen; wer immer sich an einem der Zweige 
festhalte, komme ins Paradies. Jedoch reiste er zuviel, um seinen Grundsätzen 
treu bleiben zu können. Als er nach Horäsän kam, stellte er sich um; dort soll 
er eine promurgi'itische Tradition verbreitet haben, die er bei Abü Mutt al
Balbi aufgeschnappt hatte13• Er ließ sich in Nesäpür nieder und ist dort gegen 
Ende des 2. Jh's gestorben. Das zitierte Badi! klingt zaiditisch; der basanidische 
Zweig wächst ja offenbar ebenso kräftig wie der busainidische. Daß dies zur 
Gazira paßte, werden wir nun auf der letzten Station unseres Itinerars erken
nen. 

2.4.3 Raqqa 

Raqqa, in vorislamischer Zeit Nikephorion, später Kallinikos geheißen und 
damals auch christlicher Bischofssitz 1, lag als Hauptort der Diyär Mudar im 
Westen und hatte damit viel weniger unter den Ijärigiten zu leiden2• Härün 
ar-Rasid konnte i. J. 180/796 seinen Regierungssitz dorthin verlegen. Allerdings 
tat er dies u. a. auch, um den Feindseligkeiten zwischen Yaman und Mudar 
zu steuern3• Zumindest Ibäditen gab es in der Stadt zuhauf; Mubammad b. 
Sa"id al-Qusairi (gest. 334/946), der Verfasser des Ta'rib Raqqa. belegt es mit 
einer Aussage des Sufyän at-Tauri (gest. 161/778)4. Leider verrät dieser ortho
doxe - und im übrigen schlecht erhaltene - Text sonst kaum etwas über die 
religiösen Verhältnisse. Die Qadariten werden stillschweigend vereinnahmt, so 
Sa eid b. Abi eArüba, dessen Mu~annaf durch Ijalil b. Murra (gest. 160/777) 
aus Ba!?ra nach Raqqa karns, oder Talba b. Zaid al-Qurasi, ein Damaszener, 
der sich in der Nähe der Stadt niedergelassen und vermutlich qadaritische 
Überzeugungen mitgebracht hatte6• Abü I:Abbäs al-Walid b. al-Walid b. Zaid 
al-"Ansi al-QalänisI, der in Damaskus bei dem qadaritischen Exegeten Sa Id b. 
Basir und in Bim!? bei "Abdarrabmän b. Täbit b. Taubän gehört hatte, kommt 
gar nicht vor7• Nun waren diese Qadariten auch alle recht gemäßigt. Auffälliger 
ist, daß die Stiten verschwiegen werden; denn von ihnen gab es ein ganzes 
Spektrum. Man merkt es schon daran, daß in der Bevölkerung Widerspruch 

13 Mizän, a. a. 0.; auch Suyüfi, La'ä{i 138, -5 ff. und 42, apu. ff. (dazu unten S. 539). 

I Zur Geschichte der Stadt in dieser Zeit vgl. Honigmann in EIl III 1196f. und D. Sturm in: 
Hallesche Beiträge zur Orientwissenschaft 111979/35 ff. Auch von· hier kam ein Übersetzer, 
der Syrisch verstand (Ibn an-Nadim 305, 5 f.). 

2 Zur arabischen Einwanderung vgl. Sälil). al-'AII, Imtidäd al- 'Arab fi $adr al-Isläm 98 f. 
3 EI2 III 233 a. 
4 S. 63, pu. ff. 
5 Ib. 112, 1 ff. (wo 'Arüba zu lesen ist statt 'Amröya); auch 127, ult. ff. Dazu oben S.63; zu 

l:;lalil b. Murra vgl. Mfz,än nr. 2672. 
6 S. O. S. 326. 
7 Zu ihm IAH IV1 19 nr. 82; Ibn l:Iibbän, Magrübin III 81,5 ff.; Ibn Muhannä, Ta'rib Däraiyä 

122, 1. Als Qadarit bezeichnet in M,zan nr.9417. 
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aufkam, wenn Mu'äwiya als bäl al-mu'min'fn bezeichnet wurde8• Um 120/738 
war ein Werber des Zaid b. 'All in der Stadt aufgetaucht, ein Klient der Banü 
Häsim namens Yazid b. Abi Ziyäd (gest. 136/753-4 im Alter von 90 Jahren), 
der bei Ibn AbI Lailä in Küfa studiert hatte9• Er hat später, allerdings wohl 
wieder in seiner Heimatstadt Küfa, gewollt oder ungewollt den Abbasiden den 
Weg bereitet; denn er überlieferte das sogenannte "Fahnenhadi1", dem zufolge 
das Heil für die "Leute des Hauses" mit den schwarzen Fahnen aus dem Osten 
kommen werde 10. Raqqa hatte seitdem wohl eine zaiditische Gemeinde. Aber 
auch extremere Stiten faßten dort Fuß, und daß die Abbasiden sich in der 
Stadt ziemlich sicher fühlten, geht daraus hervor, daß schon 25 Jahre bevor 
Härün seine Residenz dorthin verlegte, Mansür ebenda durch seinen Kron
prinzen al-MahdI nach dem Vorbilde Bagdäds die Neustadt ar-Räfiqa errichten 
ließ. 

2.4.3.1 Sulaimän ar-Raqq'f 

Die Existenz der zaiditischen Gemeinde können wir allerdings nur indirekt 
erschließen. Sie brachte nämlich einen Theologen hervor, der zu den bedeu
tendsten Köpfen des 2. ]h's gehört und, obgleich in seiner eigenen Glaubens
gemeinschaft verhältnismäßig isoliert, der späteren Entwicklung manche An
stöße gegeben hat: 

Sulaimän b. GarIr ar-RaqqI al-Gazari1• 

Allerdings liegt sein Lebensschicksal völlig im dunkeln. Das dürfte sich in 
erster Linie aus seiner Herkunft erklären; nur die küfischen Zaiditen sind 
damals aktenkundig geworden. Hinzu kommt, daß er im Gegensatz zu diesen 
nicht als Traditionarier hervortrat. Erstaunlich ist aber, daß auch die zaiditi
sehen Quellen auf ihn nicht eingehen. Denn er war als Theologe recht erfolg
reich; in 'Änät am Euphrat, auf halbem Wege zwischen Raqqa und Bagdäd, 
folgte man seiner Lehre2• Zudem soll er Yahyä b. 'Abdalläh b. al-I:Iasan 
gehuldigt haben, der nach dem Debakel von Fabb i. J. 169/786 im Irak und 
in Persien herumzog und 175/792 in Dailam zu wirken begann 3. Jedoch liegt 
gerade hier vielleicht der Schlüssel zum Verständnis. Yahyä ließ sich nämlich 
auf ein Amnestieversprechen ein, das ihm der Barmakide Fadl b. Yahya als 

8 Ballal, Musnad 190, 9 ff.; dazu oben Bd. I 21. 
9 Abü l-Farag, Maqätil145, 13 ff.; zu ihm auch ArdabIlI, Gämj' II 341. 

10 'UqaiII, pu 'afä' IV 379 ff. nr. 1993 > Mizän nr.9695; l)ahabI, Ta'rtb V 313, apu. H.; Ibn 
Baldün, Muqaddima, übs. RosenthaI II 172ff.; dazu Nagel, Untersuchungen 133 und Ma
delunginEf V 1233. Zu den schwarzen Fahnen s. u. S.493. 

" I Die Nisbe ar-Raqq, ist belegt bei NaubabtI, Firaq9, 6; MaqdisI, Bad' V 133, 5 und Naswan, 
ljür 148,9. 

2 Ijaiyät, Inti~är 68, 6 f. Die Quellen nennen seine Anhängerschaft abwechselnd Sulaimanlya 
(so Isfarä'Ini, Tab~jr 33, 1/28, - 4; SafadI, Wä{t XV 360, 2 usw.) oder GarTriya (so MaqdisT 
V 133,5; Mas'üdI V 474, apu.lIV 45, 13 usw.; verschrieben bei Naswan 150, pu.). 

3 van Arendonk, Opkomst 59 ff.; dazu 73 und 291. 
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Statthalter des gesamten Ostens machte. Trotzdem wurde er schließlich auf 
Befehl Härüns in Raqqa ins Gefängnis gesteckt; Saibänt fiel zeitweise in 
Ungnade, weil er sich weigerte, diese Felonie juristisch zu decken 4• Sulaimän 
b. Garlr dagegen wanderte nicht ins Gefängnis, sondern begegnet in einer 
langen Geschichte über eine Diskussion, die Hisäm b. al-Bakam in Gegenwart 
des Vaters von Fadl b. Yahyä, des Wesirs Yahyä b. l:Jälid, mit ihm führte. 
Dabei spielt er die Rolle des Bösewichtes; er stellt Hisäm eine Fangfrage, mit 
der er auch seine eigene zaiditische Einstellung desavouiert5• Das ist wohl reine 
Erfindung; jedoch wollte man damit vielleicht sagen, daß er damals gar nicht 
mehr Zaidit war. Er soll nämlich nach einem Bericht, den man gelegentlich 
auf Ahmad b. "Isä, den gelehrten Enkel des Zaid b. 'Alt, zurückführte und der 
gerade bei den Zaiditen selber kolportiert wurde, seine Hand bei der Ermor
dung von Yahyä b. "Abdalläh's Bruder Idrls im Spiele gehabt haben, der in 
den Magrib hatte entkommen können und dort von nmu"tazilitischen" Stäm
men unterstützt wurde. Das hätte dann i. J. 177/793 sein können; IdrIs I. soll 
Ende Rab! I 177/Mitte Juli 793 gestorben sein6• 

Allerdings ist hieran beinahe alles ungesichert. Levi-Proven~al hat gezeigt, daß 
der Tod IdeIs' I. auch früher angesetzt wird, nach der ältesten Quelle, dem 
Ta'rib des RäzI, schon in das Jahr 174 (Islam d'Occident 14). Zudem schwanken 
die Lebensdaten, die für seinen Sohn Idrls 11. angegeben werden, so sehr, daß 
auch dessen Geburt, die ja nach dem Tod seines Vaters erfolgte, nicht genau 
zeitlich festzulegen ist. D. Eustache entscheidet sich in EI2 III 1031 f. in beiden 
Fällen für das Jahr 175; so auch Huici-Miranda in seiner Übersetzung des Raut/, 
al-qirtäs (146). Damals wäre Yahyä b. 'Abdalläh noch in Dailam gewesen. Den 
Bezug zwischen Vater und Sohn braucht man allerdings vielleicht nicht ganz 
so ernst zu nehmen. Die Geschichte von der schwangeren Sklavin, welche den 
Thronfolger postum noch gebiert, ist ein Topos, der auch sonst, etwa im 
Zusammenhang mit dem zwölften Imam, begegnet; hier mag er zur Legitima
tion der Herrschaftsansprüche Idrls' 11. oder eher seines Vormundes und Re
genten Rasld gedient haben. 

Was die Person des Mörders und sein Vorgehen betrifft, so herrscht noch mehr 
Verwirrung. Ahmad b. 'Isa b. Zaid wird als Gewährsmann nur in zaiditischen 
Quellen herangezogen. Er wollte über seinen Onkel al-l:Iusain b. Zaid von 
einem Berber gehört haben, daß Sulaimän b. Garlr - dessen Identität mit dem 
mutakallim ausdrücklich hervorgehoben wird - den Herrscher mit einem 
vergifteten Fisch beseitigte (van Arendonk 58, Anm. 5; Madelung, Qäsim 62). 
Abü l-Farag führt (MaqätiI490, 6ff.) dieselbe Version auf Däwüd b. al-Qäsim 

4 Abu l-Farag, Maqätil468, apu. ff.; weiterhin die Berichte bei Ibrahim b. Hilal a~-Säbi', Abu 
l-"Abbäs al-I:Iasani und Muhalli (in: Madelung, Arabic Texts concerning the History of the 
Zaydi Imams 17, 2ff.; 55, 5ff. und 173ff.) sowie al-Man~ür billäh, Säfi I 232ff. Dazu van 
Arendonk, Opkomst 62 f.; Madelung, Qäsim 51; DasuqI, Saibäni 86 ff.; auch unten Kap. 
C 1.4.1. 

5 Kassi 259, 4 und 261, 9 ff. Dazu Strothmann, Staatsrecht 34; van Arendonk 73j Madelung, 
Qäsim 62f.j auch oben Bd. I 351. 

6 Ibn Ab, Zar', Rau4 al-qirtäs (ed. Tornberg, Annales regum Mauritaniae) 23/Übs. Beaumier 
21. 
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al-Ga'farI, einen Ururenkel des Ga'far b. AbI Tälib zurück, der bei Hofe als 
Beamter tätig war und i. J. 252/866 mit den übrigen Tälibiden von Bagdäd 
nach Sämarrä gebracht und unter Arrest gestellt wurde (TabarI III 1682, 3 ff. 
und 1683, 16 ff.). Dort ist er im Gumädä I 2611Februar 875 gestorben. Er war 
also auf keinen Fall mehr Zeitgenosse des Ereignisses (TB VIII 369 nr.4471; 
dazu TabarI III 1522, 17f. und 1617, 13; auch TusI, Fihrist 131 nr. 280; NagäsI 
113, 5 ff.; Arda bIll I 307). 

Daneben gibt es eine viel stärker ausgemalte Fassung, nach der Sulaimän sich 
eines vergifteten Parfüms bediente und auf der Flucht bei einem Duell mit 
Rasld verwundet wurde und durch eine verkrüppelte Hand auf immer gezeich
net war. Dort heißt es auch, er habe, um sich einzuschmeicheln, den Berbern 
Vorlesungen über die zaiditische Lehre gehalten (Maqätil 489, 1 ff.; danach 
wohl, wiederum verkürzt, Ibn 'Inaba, 'Umdat at-tälib 158, 2ff.). Diese Version 
geht zurück auf einen andern Hofbeamten mit slitischen Neigungen, Abü 1-
Basan 'All b. Mubammad b. Sulaimän an-NaufaII, der sie von seinem Vater 
hatte. Letzterer erlebte noch den Aufstand des Jahres 145 (MaqätiI338, - 4 H.). 
Der Isnäd begegnet häufig bei TabarI, im K. al-Agänt und bei Mas'udI (GAS 
11312; Prozorov, Istoriceskaja literatura 181; ArdabilI I 602 a). 
In einer dritten Variante verwandelt sich das Parfüm (ttb) in einen Arzt (tablb), 
der Idrls mit einem Zahnpulver vergiftet. Jetzt heißt er auch nicht mehr 
Sulaimän b. Garir, sondern as-Sammäb und ist maulä des MahdI. Er soll 
nachher zur Belohnung Postmeister von Ägypten geworden sein (Maqätil 490, 
1 ff.). Das hat Abu I-Farag von AlT b. Ibrählm al-'AlawT, einem späten Nach
kommen des Zainal'äbidln, erfahren, der ein K. Abbär YalJyä b. 'Abdalläh b. 
I:Iasan und ein K. Abbär ~äbib Fabb verfaßte (NagäsT 186, 4 ff. > ArdabIII I 
545 b). TabarT bringt diesen Bericht in etwas abweichender Form anonym; as
Sammab hat hier die Nisbe al-YamämI (III 561, 7ff.; danach Ibn al-FaqTh, 
Buldän 81, 15 fUObs. Masse 99 f., Ibn TagrIhirdI, Nugüm II 59, 8 ff. und Safadi, 
Wä/t VIII 318, 9 ff., wo Yamämi zu Yamänt verschrieben ist). Nach Ibn Babib, 
Asmä' al-mugtältn 197, 8 ff. stammte der Mörder aus Medina; das würde zu 
der Nisbe passen. 

Von diesen östlichen Traditionen, die natürlich, was das Detail angeht, alle im 
dunkeln tappen, ist alles Weitere abhängig, die Angabe bei BagdadI z. B. (Farq 
232, 1 f./241 , 10 f.) und vor allem die magribinischen Quellen (vgl. dazu van 
Arendonk 58, Anm. 5; Talbi, Emirat Aglabide 370; Ibn aI-ljatlb. A'mäI al-a'läm 
III, Obs. Castrillo 121 f., wo auf Verschreibungen des Namens Sulaimän b. 
GarTr hingewiesen ist). Schon Rosenthai hat vermutet, daß der von Levi
Proven':ral herangezogene Abü I-Basan an-NaufalI mit dem Gewährsmann des 
Abu I-Farag identisch sein könnte (Historiography 506, Anm. 1). Ibn al-Abbar 
verdeutlicht in seiner I:Iulla as-siyarä' durch die Nisbe ar-RaqqI; dafür hat er 
bei Sammäb dann al-Yamämt zu al-Mismäst verlesen (152, 6ff. MONEs). Ab 
und zu findet sich der Versuch, den Widerspruch der Namen dadurch aufzu
lösen, daß man Sammäb zum Beinamen des Sulaimän b. GarTr macht; über die 
Unverträglichkeit der Nisben sieht man dabei hinweg (so Ibn ljaldun, 'Ibar IV 
7; übernommen bei Nä~irI, K. al-Istiq$ä', übs. Archives Marocaines 3111925/ 
18). In der Folklore verschob sich dies weiter; man erzählte sich, daß IdrIs von 
einem Juden namens Shlomo ben Shemma (wohl = Sulaimän b. Sammäb) 
ermordet worden sei (0. Cazes, Essai sur l'histoire des Israelites de Tunisie, 
Paris 1888). 
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Wie auch immer man den Wahrheitsgehalt dieser Erzählungen beurteilen mag', 
ihre Aufnahme in eine so zaiditische Quelle wie Abü I-Farag's Maqätil at
Tälibtytn zeigt, daß Sulaimän b. Garlr's Ansehen in der späteren Zaidlya nicht 
groß war; kein Mensch hat offenbar den Versuch unternommen, den Provinzler 
von der Anschuldigung freizusprechen. Dabei hat noch As' arI ein Buch von 
ihm in Händen gehabtS, und seine denkerische Leistung war enorm. As'arI 
bewahrt zahlreiche Einzelheiten seines "Systems"; diese waren wohl vor allem 
dadurch bekannt geworden, daß Ga'far b. Mubassir die Leute von 'Änät auf 
mu'tazilitisches Denken umgepolt hatte 9• 

Sulaimän hatte die Rawäfic;l. recht hart angegriffen; von der Gazlra her sah 
das, was sich in Küfa abspielte, wohl noch viel chaotischer und skandalöser 
aus als in der Stadt selber. Schon daß er die Bezeichnung RawäfitJ benutzt lO, 

sagt genug; wahrscheinlich waren sie für ihn diejenigen, die mit ihrer "Ver
weigerung" an den fortwährenden Niederlagen alidischer Prätendenten schuld 
waren. Noch mehr: er konnte auch mit ihren Imamen, zumindest seit Ga'far 
a~-Sädiq, nichts anfangen. Damit ist er radikaler als die ButrIya; diese hatten 
alle noch von Ga'far überliefert und stritten mit den Rawafic;l. nur um die 
rechte Interpretation seiner Lehre. Das war eine innerküfische Diskussion; hier 
aber präsentiert sich slitisches Denken, das nicht an Küfa gebunden war und 
dem die "Imame der Räfic;l.a" nichts bedeuten - vor allem deswegen, weil sie 
gar keinen Versuch unternehmen, sich der Herrschaft zu bemächtigen. Sie 
haben ihre "Partei" (sfa); aber auch diese ist isoliert und jedenfalls auf dem 
Holzweg. Selbst das Wort sfa hat also für Sulaimän b. CarIr keinen besonderen 
Klang. Von den ihm sympathischen Leuten innerhalb der Sl'a scheint er als 
Imämiya gesprochen zu haben 11. 

Er konnte natürlich die küfische Entwicklung nicht ignorieren. Aber sie 
wird für ihn zu einem Intrigenspiel, und da er überhaupt keinen Kontakt zu 
Medina hat, findet er die eigentliche Schuld bei den Imamen. Ihm ist klar, daß 
man in Küfa den Imamen immer wieder Aussprüche zuschrieb, die keine innere 
Legitimation besaßen und sich auch häufig widersprachen. Aber er sah darin 
nicht in erster Linie die Folge innerküfischer Diskussionen, sondern meinte, 
daß die Imame jede einzelne Behauptung auch selber sanktioniert und damit 
selber das Chaos gestiftet hätten. Nun hatte er dafür noch Verständnis: wenn 
jemand immer wieder, und zwar zu den verschiedensten Zeitpunkten -
vornehmlich wohl vor und nach dem l:Iagg - um Auskunft angegangen wird, 
kann er kaum konsistent bleiben. Skandalös schienen ihm nur die Ausflüchte, 

7 H. L. Beck, L 'image d'ldris II (Leiden 1989) behandelt sie wohl zu Recht als literarische 
Fiktion (S. 42 ff.). 

a Maq. 73, 5 f. Daraus mag auch das Zitat 64, 5 -15 stammen, in dem Sulaimän über die 
"Imäffilya" berichtet (Text III 11; dazu unten S.477). 

9 lnti$är, 1. c.; dazu Kap. C 4.2.1. 
10 Text III 6, a. Daß dies nicht etwa nur der Sprachgebrauch des Häresiographen ist, dürfte 

dadurch gesichert sein, daß Naubabti nie von seiner eigenen Partei als Rawäfid gesprochen 
hätte. 

11 Weiteres dazu unten S.477. 
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die sie machten, um nicht bei einer Unwahrheit ertappt zu werden: sie redeten 
sich damit heraus, daß Gott es anders gewollt habe (badä') oder daß sie sich 
um ihrer eigenen Sicherheit oder der ihrer Gemeinde willen hätten in acht 
nehmen müssen (taq"iya). Damit können sie behaupten, was sie wollen; man 
hat kein Wahrheitskriterium mehr 12. 

An dieser Argumentation ist, um es noch einmal zu sagen, vor allem die 
Stoßrichtung interessant. Sulaiman b. GarTr hätte es leicht gehabt, die Imame 
zu exkulpieren und ihre küfischen Adepten für die Verwirrung verantwortlich 
zu machen. Aber selbst in Küfa hatte sich Kritik an Ga'far ar;;-Sädiq geregt; 
'Umar b. ar-Riyab hatte sich darüber geärgert, daß der Imam sogar gegenüber 
seinen eigenen Anhängern taq"iya geübt haben sollte 13. In der Tat geht Sulaiman 
b. Garlr auch nur insofern neue Wege, als er der taq"iya die "Sinnesänderung" 
(badä') als zweite Ausflucht hinzufügt. Genau dies nun klingt in Naubabtrs 
Formulierung nicht ganz schlüssig: Wenn Gott andern Sinnes geworden ist, so 
weil etwas anders geschehen ist, als es vorhergesagt war; zum Chaos aber 
kam es ja nicht in erster Linie durch falsche Vorhersagen, sondern durch 
falsche juristische Auskünfte 14• Dieser Widerspruch hat zwei Gründe. Erstens 
hat Sulaimän nicht so sehr das juristische Durcheinander als vielmehr die 
Lehre von der Allwissenheit der Imame im Visier; sie behaupten, wie er sagt; 
daß sie wie die Propheten von Gott über Vergangenheit und Zukunft unter
richtet seien und deshalb sagen dürfen, was immer sie wollen 15. Zweitens aber 
ist Sulaimäns Protest primär politisch gemeint; mit der Theorie vom badä' 
begründete man damals in Küfa ja vor allem, warum Gaefars designierter 
Nachfolger Ismä'TI zu früh gestorben und warum Abü I-J:lattab mit seinem 
Aufstand gescheitert war 16. Eben aus diesem Anlaß sollen die Butriten und 
Sulaimän b. Garlr Zulauf gehabt haben 17. 

Das muß bei Sulaimän nicht unbedingt gleich nach IsmäeTls Tode geschehen 
sein. Zwar werden wir annehmen dürfen, daß keiner der neugewonnenen 
"Zaiditen" noch zu Müsä al-Kä~im überging. Jedoch war für eine Sammlung 
der Enttäuschten auch später noch Zeit. Jedenfalls wäre Sulaimän damals 
noch recht jung gewesen; wir werden ihm, wenn er in den Kreis der Barmakiden 
hineingekommen ist, weitere 35 - 40 Jahre geben müssen 18. Das erhellt wohl 
auch aus den Lehren, die er vertrat. Zwar kommt er in seinen Vorstellungen 
vom Imamat der ButrIya recht nahe; aber daneben tritt etwas, das wir von 

11 Text III 6, a - g. 
13 S. o. Bd. I 283 f.; 'Umar b. ar-Riyäb stammte allerdings vielleicht aus Ba$ra (s. o. S. 426). 
14 Zu "erlaubt oder verboten"; vgl. Text III 6, d. 
15 Ib., bund f. Wiederum wird ihnen nach seiner Ansicht dieser Standpunkt nicht etwa 

zugeschrieben, sondern sie vertreten ihn selber. 
16 Dazu oben Bd. I 315 f. 
17 NaubabtT 55, 13 f. und vorher> QummT 77 f. nr. 102. Vgl. auch Brentjes, lmarnatslehren 15. 
18 Ganz mißverständlich ist der Satz Text III 6, h. Er klingt so, als habe die Abspaltung bereits 

im Übergang von Muhammad al-Bäqir zu Ga'far a$-Sädiq stattgefunden. Jedoch liegt dies nur 
daran, daß Naubabtl in Imamsgenerationen denkt; der fragliche Satz steht direkt im Übergang 
zu dem Abschnitt über die Nachfolge Ga'fars. 
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ihr gar nicht kennen und in der ersten Hälfte des 2. Jh's auch kaum erwarten 
würden: Theologie im eigentlichen Sinne des Wortes, eine Attributenlehre. 

Die Tatsache, daß noch As'arI Fragmente aus Werken Sulaimäns aufgenom
men hat, erlaubt es uns nun, bezüglich beider Problemkomplexe gelegentlich 
hinter die Schemata der Häresiographen zurückzustoßen. Sulaimäns Selbst
verständnis innerhalb der Imamatsfrage scheint aus einem doxographischen 
Passus zu erhellen, in welchem er zwei Gruppen von "Imämiten" unterschei
det 19• Die erste ist augenscheinlich mit der ButrIya identisch 20; zur zweiten 
aber hat er sich vermutlich selber gerechnet. Nach ihrer Meinung hat 'Ali 
nicht etwa, wie die ButrIya behauptete, sein Anrecht auf die Führung der 
Gemeinde an Abü Bakr und 'Umar abgetreten; er hat vielmehr "die gesamte 
Religion", also die Entscheidung aller religiösen Fragen, in seiner Hand be
halten und darum insgeheim auch weiter die Führung bewahrt. Diese ist von 
ihm dann auf seine engere Familie, die ahl al-bait, übergegangen; man muß 
darum beiden Schutz ('i~ma) vor Sünde zugestehen. Diese Sündlosigkeit im
pliziert offenbar nicht Allwissenheit, wie die Räfiditen sie für ihre Imame 
annahmen. Letztere kommen gar nicht ins Bild; ihre Lehre ist für Sulaimän 
eine kufische Sonderentwicklung. "Imämiten" sind für ihn die Sliten alten 
Stils, Leute, die einem Imam folgen oder folgen wollen, aber einem Imam, der 
nicht quietistisch zusieht wie die l;Iusainiden in Medina, sondern sich sein 
Recht erstreitet und Gehorsam verlangen kann21 • Diese Selbstbezeichnung, die 
vielleicht auch die Butriten auf sich angewandt haben, ist anderswo nicht 
bezeugt; die Rawäfid haben sie später bekanntlich für sich selber in Anspruch 
genommen. 

Allerdings ist festzuhalten, daß Sulaimän in dem fraglichen Passus sich 
selber gar nicht nennt. Zudem ist die Zuordnung der einzelnen Standpunkte 
zumindest syntaktisch nicht immer ganz eindeutigll. Jedoch scheinen die 
restlichen doxographischen Zeugnisse unsere Hypothese zu bestätigen. Ein 
Passus bei Pseudo-Näsl (also vermutlich Ca'far b. I:Iarb), der ihm zeitlich 
noch recht nahe kommt, zählt die Belegstellen auf, mit denen er den Vorrang 
der ahl al-bait abstützte: Sure 33133, das Verfluchungsordal aus Sure 3161 und 
das l;Iadi!, wonach der Koran und die Heilige Sippe als Garanten der Recht
leitung fungieren. Das ist alles auch von der kufischen Cärudiya herangezogen 
worden; ihnen steht er hier überhaupt recht nahe22a• Die mubähala verbürgte 
dabei zugleich die Schlüsselstellung Fätimas, von der auch Butriten wie I:Iasan 

19 Text III 11. 
20 S. o. Bd. I 239 f. 
21 Madelung, Qäsim 63 nach al-l:IagürT, der seinerseits wohl auf Ka'bi zurückgreift. Danach 

hätte Sulaimän auch das Epitheton muftarat;l at-tä'a benutzt, das für die zaiditische Imamats
vorstellung charakteristisch wurde (dazu oben Bd. I 259; für Sulaimän vgl. auch Kassi 261, 
-5). 

21 Ich setze gegen Ende (11, g - h) einen Sub;ektwechsel voraus (vgl~ den Kommentar zur Stelle). 
22. Text III 7, k - n. Zu den Argumenten im einzelnen s. o. Bd. I 258 und 293. 
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b. Sälih mittlerweile ausgingen 23• Daß man den wuld Fä#ma die Herrschaft 
zuerkennen sollte, ist einfach ein Gebot der praktischen Vernunft; man hat 
ihnen seit je besonderen Respekt entgegengebracht24• 

Von Sündlosigkeit ist hier allerdings direkt nicht die Rede. Jedoch erfahren 
wir an anderen Stellen, daß zumindest 'AIr für Sulaimän über jeden Fehltritt 
erhaben war. Zwar könne man ungelehrten Leuten und damit auch der breiten 
Masse der Sunniten nicht übelnehmen, wenn sie daran nicht glauben; denn 
erkennen lasse sich dies nur aus der Überlieferung, und um hier das Wahre 
vom Falschen zu sondern, bedürfe es besonderen Sachverstandes. Aber, so 
meinte er, kein Bericht, aus dem sich ein Fehlverhalten 'AIrs herauslesen lasse, 
halte einer kritischen Prüfung stand25• Indem die Gemeinde nach dem Tode 
des Propheten nicht ihn zum Führer wählte, hat sie darum jene Möglichkeit 
vertan, die ihrem Wohl förderlich (a$lab) gewesen wäre26; die Huldigung an 
Abü Bakr und später an 'Umar war ein Irrtum (bata') 27. Allerdings wollte 
Sulaimän die $abäba auch nicht auf die Anklagebank setzen; er weigerte sich, 
mit der Gärüdiya oder den Rawäfid sie zu schweren Sündern (fussäq) oder 
Ungläubigen zu erklären 28. Denn die Worte, mit denen der Prophet auf 'AIr 
als seinen Nachfolger hingewiesen hatte, waren nicht bindend genug gewesen; 
sie hatten bloß empfehlenden Charakter29• In dieser Situation aber waren die 
Menschen verpflichtet, sich selber ein Urteil zu bilden. Der Entscheid, zu dem 
sie kamen, war falsch; jedoch traf sie deswegen noch keine Schuld30• 

Sulaimän kommt hier wie in anderen Punkten seiner politischen Theorie 
der Lehre des 'AIr b. Mrtam nahe31• Vielleicht hat er sich wie dieser in Basra 
von dem kullu mugtahid mU$tb des 'Ubaidalläh al-'AnbarI inspirieren lassen; 
für einen Zaiditen gab es ja kaum eine passendere Maxime. Allerdings können 
wir nicht ausschließen, daß erst der Berichterstatter für diesen Anklang ver
antwortlich ist; denn anderswo wird igtihäd durch ta'wtl ersetzt: die $abäba 
haben nicht etwa sich ein ganz freies Urteil gebildet, sondern nur bestimmte 
Äußerungen des Propheten einer (falschen) Exegese unterzogen 32• Und schließ-

23 S. o. Bd. I 249 f. Daß Sulaimän sich bereits auf eine entwickelte Tradition stützt, geht daraus 
hervor, daß er zu Sure 33/33 ein exegetisches Badi! si'itischer Provenienz heranziehen kann 
(I). 

24 Text III 7, n. 
15 Text III 8, i - k. Die Prüfung richtete sich dabei, wie der Text nahelegt, nicht so sehr auf den 

Inhalt als auf die Person des Berichterstatters oder den Isnäd. 
26 Text 111 8, g. 
27 Text 111 7, c und 8, f. 
28 Für die Gärüdiya vgl. Text III 21, e - g; wieder anders die küfische Nu'aimiya (s. o. Bd. I 

268 f.). Der Gegensatz zur Gärüdiya ist notiert bei MaqrizI, .tIital 11 352, 26 ff. 
29 Text 7, e. Das Prophetenwort, das kurz zuvor (b) in diesem Zusammenhang zitiert wird, 

klingt in der Tat nicht sehr überzeugend; hier ist das Scheitern 'Alis schon in resignierender 
Vorhersicht vorausgenommen. 

30 Text 7, f. 
31 Zumindest wenn wir diesen mit dem Ibn at-Tammär in Text IV 63 gleichsetzen dürfen (zum 

Problem s. o. S. 426). An dieser Stelle wird Sulaimän auch zusammen mit ihm genannt. 
32 Text 8, f nach Zurqän, dieser in Anlehnung an die Quelle des Naubabti (vgl. den Kommentar 

zur Stelle). 
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lieh wird ein drittes Modell noch bemüht: die Wahl Abü Bakr's ist durch sürä, 
informelle Konsultation der bedeutenden Vertreter der Gemeinde (biyär al
muslimtn) , zustande gekommen. Diese Beratung war, das ließ sich nicht 
leugnen, etwas hastig abgelaufen; aber schon wenn zwei sich zu ihr zu sam
mentun, reicht dies aus. Das ist pure Konstruktion, und zwar wiederum 
vielleicht nicht so sehr von seiten Sulaimäns als von seiten des Häresiogra
phen33 • Was damit ausgesagt sein soll, ist vor allem, daß Sulaimän nichts von 
verbindlichen Einsetzungsworten des Propheten, einem na$$ also, wußte bzw. 
nicht an sie glaubte34, Die BadI!e, die die Rawäfid hierzu heranzogen, etwa 
der Bericht über das Gespräch am GadIr J:lumm, besaßen nur in Küfa Gültig
keit. 

Sulaimän scheint das Wort na~~ an sich gebraucht zu haben, jedoch in einem 
viel weiteren Sinne: für jedwede Äußerung des Propheten, die eindeutig genug 
ist, um Verbindlichkeitscharakter zu besitzen. Dabei hat er offenbar auch die 
koranischen Gebote darunter subsumiert; als Beispiele werden nämlich die 
Gebetsvorschriften und die Festsetzung der qibla angeführt (vgl. Text 8, d - e). 
Das erinnert an die Begriffssprache der u~ül al-fiqh; mit der Imamatslehre hat 
es nichts zu tun. - Wenn Sulaimän nicht an Einsetzungsworte glaubte und die 
Huldigung an Abü Bakr für einen entschuldbaren Irrtum hielt, dürfte auch die 
Ansicht, die ihm bei Abü Ya 'la, Mu 'tamad 254, 6 f. zugeschrieben wird, auf 
der Basis eines falschen Modells formuliert sein. Zwar ist Gimaret zuzustimmen, 
daß an dieser Stelle Sulaimän b. Garir zu lesen ist statt Sulaimän b. 1:Iarb (vgl. 
Doctrine d'al-Ash'ari 550, Anm. 6); aber daß unSer Zaidit nun gemeint habe, 
man müsse den Imam persönlich und namentlich kennen, ist vermutlich zu viel 
gesagt. Gegenbild ist hier die Cärüdlya, von der man behauptete, daß sie zwar 
einen na~~ voraussetzte, aber ohne ta'yfn und tasmiya (vgl. Text III 23, a; dazu 
Bd. I 257). 

Als Fiktion erweist sich die sürä-Theorie bereits in ihrer Anwendung auf die 
Wahl des zweiten Kalifen. 'Umar ist von Abü Bakr ja ernannt worden; die 
"Besten der Muslime" hatten daran keinen Anteil, nicht einmal zwei von 
ihnen. Das ist wohl der Grund, warum Sulaimän, wie Ka "bI berichtet, ergän
zend meinte, der Herrscher (imäm) könne seinen Nachfolger auch selber 
bestimmen; nur sei dies nicht bindend für die Gemeinde, und es sei besser, 
wenn er es unterlasse. Im Falle "Umars hat die Huldigung der Gemeinde dann 
offenbar wieder alles ins Lot gebracht35• Bei 'U!män verhielt es sich umgekehrt. 
Er wurde zwar ordnungsgemäß durch sürä gewählt; aber die Verfehlungen, 
die er sich in den späteren Jahren seines Kalifats zuschulden kommen ließ, 

33 Der Eindruck wird dadurch verstärkt, daß im gleichen Zusammenhang Sulaimäns Einstellung 
noch hinsichtlich des Gegensatzes von imamat al-fadi/ und imamat al-maf(lül kategorisiert 
wird (Text 8, a - e). Bagdädi insinuiert, daß Sulaimän sich von der Analogie zum Ehevertrag 
(der ebenfalls zwei Zeugen verlangt) habe leiten lassen (U~ül ad-din 281, 5 f.). 

34 So schon van Arendonk, Opkomst 74, Anm. 1; Madelung, Qasim 63 f. 
JS Zitiert bei Madelung, Qäsim 64; vgl. auch Bagdädi, U~ül ad-din 285, 16 f. 
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machten ihn zum Ungläubigen36• Sulaimän hat also im Hinblick auf ihn nicht 
Urteilsverzicht (tawaqquf) geübt, wie die frühen Butriten dies taten37; er kommt 
vielmehr der Haltung des l:Iasan b. Sälih b. I:Iaiy - und wiederum des 'AIr 
b. MItam - nahe38• Die Verurteilung diente ihm dabei gewiß auch als 
juristische Legitimation dafür, daß 'All und andere gegen den Kalifen vorgin
gen 39• Ähnlich steht es um 'AIrs Gegner in der Kamelschlacht: sie haben den 
wahren Imam, der jetzt aus seiner Verborgenheit herausgetreten war40, nicht 
erkannt; also sind sie Ungläubige41 • Allerdings kam dieser Argumentation die 
Tatsache in die Quere, daß allen derart Verurteilten, 'Utmän ebenso wie Talha 
und Zubair, auch 'A'isa, vom Propheten das Paradies versprochen worden 
war; die drei ersteren zählten zu den 'asara al-mubassara, und auch 'A'isa war 
nicht leicht zu verdammen42• Die Nachricht, in der das Dilemma aufgezeigt 
wird, ist isoliert und ihre Herkunft unbekannt; wir wissen nicht, wie es 
aufgelöst wurde 43• 

Zum Problem wurde auch 'AIrs Verhalten beim Schiedsgericht; denn das 
Ergebnis schien ja zu zeigen, daß seine Entscheidung, es zuzulassen, nicht 
richtig gewesen war. Dennoch verlangte die Doktrin, daß er keinen Irrtum 
begangen hatte. Sulaimän meinte, 'AIr habe die Sachlage völlig durchschaut; 
jedoch habe er Meuterei in seinem Heer gefürchtet und sich von der Sorge 
um die Eintracht der Muslime bewegen lassen. Auch der Prophet hatte ja 
Kompromisse geschlossen, in I:Iudaibiya z. B., als er um höherer Interessen 
willen sogar einen seiner Anhänger den Mekkanern wieder auslieferte. Wenn 
jemand beim Schiedsgericht irrte, so die beiden Schiedsrichter; sie haben sich 
nicht an 'AIrs Gebot gehalten, dem Koran und der sunna zu folgen 44. 

Daß Sulaimän mit diesen Ansichten nach den Kriterien der späteren Syste
matiker als Zaidit einzuordnen ist, unterliegt keinem Zweifel. Jedoch zeigen 
die übereinstimmungen mit dem ba~rischen Imämiten 'AIr b. MItam, daß wir 
eher ein Beispiel dafür vor uns haben, wie die Sra sich außerhalb Küfas 
entwickelte. Anthropomorphismus, der in Küfa ja auch die Zaidlya erfaßte, 
lag Sulaimän nicht45• Seine Attributenlehre aber, der zweite charakteristi
sche Punkt seiner Theologie, beweist, daß er auch mit ba~rischen Kategorien 

36 Text 111 8, h mit den angegebenen Parallelen; auch bei Bäkim al-Gusami (vgl. Madelung, 
Qäsim 63, Anm. 128). Die Formulierung, daß die Anhänger Sulaimäns sich von 'Urmän 
"lossagten" (Text 8, g), besagt wohl dasselbe. 

37 S. o. Bd. I 240. 
38 5. o. 5. 428 f. und Bd. I 249; dazu Text III 2, g mit Kommentar. 
39 So Madelung, Qäsim 63. 
40 Vgl. Text III 11, e. 
41 Text 7, h. 'Urmän und die Gegner 'AllS werden deutlich gleichgestellt bei NaubabtI (Firaq 9, 

9). Zur Begründung vgl. Madelung, Qäsim 63. 
42 Text 9. 
43 Auch die ButrIya hatte angeblich damit zu kämpfen, und auch dort ist die Nachricht nicht 

leicht einzuordnen (s. o. Bd. I 240). 
44 Text 10. Ein Schüler SuJaimäns soll, so heißt es dort weiter, stattdessen von taqiya bei 'AIr 

gesprochen haben. Das hätte Sulaimän, der den Begriff gar nicht mochte, wohl kaum gepaßt. 
45 Text 1II 13, a. 
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nicht ganz zu fassen ist. Vermutlich hat er noch gar nicht auf ein ba$risches 
Vorbild zurückgreifen können; A$amm jedenfalls besitzt keine Attributenlehre, 
und Abü I-Hugail war wohl jünger als Sulaimän. Vor allem aber glaubte er 
im Gegensatz zu den Mu·taziliten, daß alle Attribute von Ewigkeit her mit 
Gott da sind 46. Das entsprach dem, was Abü l:Iädir in Nisibis vom göttlichen 
Wissen gesagt hatte; mit Bezug auf dieses Attribut verzeichnet tIaiyät es 
geradezu als typisch zaiditische Lehre47. Nur daß Sulaimän es nun auHaltet: 
ewig sind Gottes Wollen und Nichtwollen48, sein Wohlgefallen (rit;lä) und sein 
"Zorn"49, seine Freundschaft und seine FeindschaftSO bzw. seine Liebe und 
sein HaßSI. Das waren die Punkte, an denen - stärker als beim göttlichen 
Wissen - den Mu·taziliten der Unterschied auffiel; für sie handelte es sich in 
all diesen Fällen ja um in der Zeit entstandene Tätigkeiten. Al-HädI ilä l-baqq, 
selber Zaidit, aber ganz von mu·tazilitischem Denken geprägt, hebt denn auch 
die Konsequenz deutlich hervor: jemand kann sehr wohl sich wie ein gläubiger 
Mensch verhalten und dennoch längst Opfer göttlichen Zornes und Hasses 
sein, weil Gott vorherweiß, daß er am Ende seines Lebens trotz allem in 
Unglauben fallen wirdsl. l:Iäkim al-GusamI sagt dasselbe von Abü l:Iädir. 
Sulaimän war wie dieser ein Prädestinatianer; er lehrte, wie Strothmann 
formuliert, "die uranfängliche und unbedingte Gnadenwahl" 53. 

In derselben Formulierung wird diese Lehre auch von Ijärigiten berichtet; 
Madelung hat darauf aufmerksam gemacht (in: Isl. Phi[os. Theology 125 f.). 
Jedoch hielten diejenigen, die so dachten, sich nicht in der GazIra, sondern in 
Sigistan und in Ijorasan auf (s. u. S. 580 f. und 592). Für einen Einfluß scheinen 
sie also nicht in Frage zu kommen. Die Konzentration auf die oben genannten 
Gegensatzpaare ist typisch für die Frühzeit (s. u. Kap. D 1.3). 

Daß Sulaimän vermutlich über "Ewigkeitler" wie Abü l:Iädir hinausging, 
erkennen wir daran, daß er sich die Frage stellt, wie die ewigen Attribute sich 
zu Gott selber verhalten. Wenn er gegen Hisam b. al-l:Iakam's Vorstellung 
von der Zeitlichkeit des göttlichen Wissens reagierte und also Hisäms Theo
logie kannte, dann konnte er diese Frage nicht übersehen. In der Tat benutzt 
er nun dessen "Formel": die Attribute sind weder mit Gott identisch noch von 
ihm verschieden 54. Sie verhalten sich zu ihm wie ein "Etwas" (sai,), aufgrund 
dessen sich ein bestimmtes Adjektiv (" wissend", "mächtig" usw.) an ihm 
prädizieren läßt55; trotzdem kann man nicht sagen, daß sie allesamt "Dinge" 

46 Ib., c. 
47 Text IV 41, a. 
48 Text III 12, hj van Arendonk, Opkomst 82. 
49 Text 12, ij auch 17. 
so Text'17. 
SI Text 15, b. 
52 Text 16. 
53 Staatsrecht der Zaiditen 34, Anm. 1. 
54 Text 12, a, C, e; 13, bj 15, a - b. Zur Begründung vgl. 13, d. Dazu Bd. I 374. 
55 Text 12, bund dj 13, b. Das gilt offenbar selbst für nichtkoranische Attribute: Gott ist seiend 

(maugüd) durch ein Sein (wugüd;"vgl. Text III 14, Kommentar). 
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(asyäj seien, gewissermaßen losgelöst von ihm56 • Das war noch ohne termi
nologische Finesse gesagt und wirkte darum für geschultere Ohren etwas 
unbeholfen. Mu'tazilitische Quellen ersetzen deswegen sai' manchmal durch 
ma'nä; mit diesem Begriff verband sich viel eher die Vorstellung, daß die 
bezeichnete Entität keine Existenz in sich habe. Jedoch kam es dabei genauso 
zu falschen Assoziationen57• 

Auch sonst steckten in der Theorie einige Probleme. Sulaimän sah sich 
gezwungen, eine Ausnahme zu machen: das "Antlitz" Gottes ist ganz und gar 
mit Gott identisch, sozusagen eine Umschreibung seiner Person58• Hier gilt die 
Formel nicht; sonst wäre dem Anthropomorphismus Tor und Tür geöffnet59• 

Die ba$rische Mu'tazila stellte dann recht bald die Frage, wie unter solchen 
Umständen die Eigenschaften sich zueinander verhalten; Abü I-Hugail hat 
in diesem Zusammenhang die Formel aufgenommen 60. Sulaimän hat diesen 
Aspekt anscheinend vernachlässigt. Jedoch hat er über den Spezialfall nach
gedacht, ob nicht göttliche Allmacht und göttliche Allwissenheit einmal kol
lidieren können: Kann man sagen, daß Gott Macht hat zu etwas, von dem er 
weiß, daß er es niemals tun wird? Für ihn ist das in erster Linie eine Angele
genheit logischen Denkens; man muß sich hüten, absurde Fragen zu stellen. 
Wenn man weiß, daß Gott etwas nicht tun wird, sei es weil er selber in seiner 
Verkündigung daran keinen Zweifel gelassen hat, sei es weil die Vernunft es 
verbietet, so wäre es unsinnig, danach noch einmal zu fragen. Anders dagegen, 
wenn man dies nicht weiß; da ist eine solche Fragestellung zulässig - aber 
eben nur aus der Begrenztheit des menschlichen Horizontes heraus. Gott, der 
alles weiß, weiß in jedem Fall, ob er es tun wird oder nicht; auf seiner Ebene 
wäre die Frage darum immer absurd. Zu fragen, ob Gott weiß, daß er Macht 
hat zu etwas, von dem er weiß, daß er es nie tun wird, hat nur dann Sinn, 
wenn man es wieder auf die menschliche Ebene zurückspiegelt und es, um 
menschlicher Unwissenheit willen, auf einen Irrealis bezieht, mit der Antwort: 
Er hätte die Macht, wenn' er wüßte, daß er es tun wird, und er wüßte es, 
wenn er es nachher auch täte61 • Zweifelsohne hat Gott also für Sulaimän 
nicht die Macht, etwas zu tun, was seinem Vorherwissen widerspricht; aber 
es empfiehlt sich nicht, dies so auszudrücken. Wenn man sich auf eine Dis
kussion darüber einläßt, so ist von vornherein der Ansatz des Gegners zurecht
zurücken. Manche Mu'taziliten, z. B. Murdär, haben ähnlich gedacht 62. Bei 
ihnen verband sich dies immer gleich mit der Frage, ob Gott lügen oder 
Unrecht tun könne. Sie wurde angeblich auch von Sulaimän angeschnitten und 

56 Text 12, f. 
57 Text 14-15 mit Kommentar. 
58 Text 12, g. 
59 So auch in dem apokryphen Korankommentar des Zaid b. 'All, der im wesentlichen auf Abü 

Ij.älid al-Wäsirl zurückgeht (vgl. Madelung, Qäsim 58 und 65). Wie 5ulaimän zu den übrigen 
Anthropomorphismen stand, erfahren wir nicht; er dürfte sie einfach ignoriert haben. 

60 S. u. Kap. C 3.2.1.3.4.2; allgemein auch schon Oriens 18 -19/1965 - 6/117. 
61 Text III 18, d - m; auch van Arendonk 83. 
62 s. u. Kap. C 1.4.3.2.1. 
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entsprechend beantwortet. Aber vielleicht stehen die Quellen hier nur unter 
Systemzwang63• 

Die "Tateigenschaften" hat Sulaimän offenbar polar verstanden. Jedoch 
kommen sie nicht dadurch zustande, daß Gott in verschiedener Weise auf die 
Handlungen der Menschen reagiert, sondern sie sind, ähnlich wie später gamäl 
und galäl bei den Mystikern64, zwei Seiten seines Wesens. Sie bilden in 
Wirklichkeit eine Einheit: Gottes Zorn über die Ungläubigen ist identisch mit 
seinem Wohlgefallen an ihrer Bestrafung; wenn er etwas will, so heißt dies, 
daß er das Gegenteil nicht will 65 • Man scheint Sulaimän - oder seine Schüler 
- dann darauf aufmerksam gemacht zu haben, daß, so gesehen, Gottes Zorn 
über die Ungläubigen auch mit seinem Wohlgefallen an den Gläubigen identisch 
sein müsse. Aber diesen Wechsel des Objektes wollte er nicht zugestehen; 
wahrscheinlich waren für ihn diese Attribute von Ewigkeit her durch das 
göttliche Vorherwissen an ihre Objekte gebunden 66. über andere göttliche 
Tätigkeiten, die den Mu'taziliten bald zum Problem wurden, das Erschaffen 
z. B., hat er sich anscheinend gar nicht geäußert; vielleicht ging das Erschaffen 
für ihn im göttlichen Wollen auf. Sicherlich hat er auch nicht von "Tateigen
schaften" explizit geredet. As'ari benutzt im Zusammenhang mit ihm zwar 
die Termini $ifät an-nafs und $ifät arJ-rJät; aber ein Gegenteil scheinen sie nicht 
zu haben, und selbst sie sind seiner Theorie vielleicht nur übergestülpt67• 

Der Vorteil von Sulaimäns Modell lag darin, daß es ihm die Aussage 
ersparte, Gott wolle die Sünden der Menschen. Gott will nur das Gute; daran 
hat er von Anfang an Wohlgefallen. Die Sünden dagegen hat er von Anfang 
an nicht gewollt 68 • Sulaimän ist zwar Prädestinatianer; aber er ist kein Deter
minist. Dies bestätigt sich, wenn er dasselbe Problem von der Seite des 
Menschen her beleuchtet. Zwar ist der Mensch zu einer Handlung imstande 
nur in dem Augenblick, wo er sie wirklich tut. Aber das Handlungsvermögen 
wird doch nicht erst mit der Handlung geschaffen, sondern ist vorher da; es 
wird nur erst während der Handlung durch diese in Anspruch genommen69• 

In Wirklichkeit ist es dem Menschen, solange er im Besitz seiner Kräfte ist, 
unverlierbar zu eigen. Es ist ein Bestandteil (ba't;f,) des Körpers und mit ihm 
"vergesellschaftet" (mugäwir) wie die Hautfarbe; jedoch sitzt es nicht obenauf 
wie diese, sondern vermischt sich mit ihm, so wie Öle sich vermischen, also 
ohne daß bei des sich noch einmal scheiden ließe 70. 

63 Text 18, a - c. Natürlich ging es auch hier um die Kollision zweier ewiger Eigenschaften, der 
Allmacht und der Gerechtigkeit. 

64 Dazu Meier, Fawä'jb al-gamäl 79 H. 
6S Text 12, h - i. 
66 Ib., k; dazu van Arendonk 82. Zur Interpretation auch Madelung, Qäsim 65. 
67 Text III 12, e mit Kommentar. 
68 Ib., h; dazu Madelung 64. 
69 Text III 19, a - c. In charakteristischer Weise vereinfacht bei Ibn l:Iazm, Fi$al III 22, 11 und 

vorher: der Mensch hat die ist#ä'a nur während des HandeIns. 
70 Text 19, d, nach einem Werk Sulaimäns, das AS'arI selber noch hat einsehen können; auch 

Text 20. Dazu van Arendonk 84. 
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Eine Crux ist der Passus bei AS'arI, Maq. 586, 7 -10: "Ein Doxograph berichtet, 
ein Traditionarier habe gelehrt: Was im Koran göttliches Wissen ist71 , von dem 
sagen wir weder, es sei geschaffen, noch es sei etwas anderes als Gott. Gebote 
und Verbote dagegen, die darin stehen, sind geschaffen. Der Betreffende be
richtet dies von Sulaimän b. Gartr. Nach meiner Ansicht ist das verkehrt". 
Madelung (Qäsim 65 f.) und Allard (Attributs divins 148) haben dies für 
Sulaimän in Anspruch genommen, Madelung mit dem Bemerken, daß es "sehr 
gut mit seinen übrigen Lehren übereinstimme". Er versucht damit A'S' arls 
abschließende Bemerkung zu entkräften; Allard geht auf letztere gar nicht ein. 
Jedoch ist dies m. E. auch nicht der springende Punkt. Mir scheint eher, daß 
Sulaimän hier nicht als Autor dieser Lehre zitiert wird, sondern als Doxograph; 
es wäre dann genauer zu übersetzen: »Der Betreffende berichtet dies auf 
Autorität von ('an) Sulaimän b. Garfr"72. Sulaimän war ja alles eher als ein 
Traditionarier, von dem doch die Lehre formuliert sein soll. AS'ari berichtet 
Ähnliches unmittelbar zuvor von Ibn al-Mägasün (586,5 f.); dieser könnte auch 
hier gemeint sein (zu ihm s. u. S. 696). 

Ein weiteres Mißverständnis ist Strothmann unterlaufen. Er erwähnt in: Der 
Islam 11/1921/273 unter Berufung auf Griffini einen Radd 'alä man za'ama 
anna I-Qur'än qad t}ahaba ba'~uhü. den al-Hädf ilä I-haqq gegen Sulaimän 
gerichtet habe (Mas'alat ar-radd 'alä Ibn Gartr). Jedoch werden hier, wie ein 
Vergleich mit der Magmü'a al-fäbira zeigt, zwei verschiedene Schriften mitein
ander vermengt. Die erste steht dort S. 239 ff. und hat mit Sulaimän nichts zu 
tun (vgl. auch GAS 1/564 nr.2); die zweite ist nichts anderes als die oben 
zitierte Widerlegung von Sulaimäns Lehre zum göttlichen Wohlgefallen. 

Sulaiman hat seine Selbständigkeit auch in juristischen Dingen bewiesen. Wir 
werden annehmen dürfen, daß er räfi<;litischen Idiosynkrasien wie dem Verbot 
des masl; 'alä l-buffain oder des Verzehrs von Aal keinen Beifall zollte. Aber 
seine Eigenheiten hatte auch er - zumindest wenn wir einem gänzlich isolierten 
Bericht bei SaksakI glauben dürfen 73. Er verbot den Genuß von Fisch ganz 
allgemein 74, auch von Hasenfleisch 75. Er erlaubte es, mehr als vier Frauen auf 
einmal zu heiraten76 und eine Sklavin zum Geschlechtsverkehr auszuleihen; 

71 Gemeint sind wohl, wie der Gegensatz zu "Gebote und Verbote" zeigt, die Aussagen über die 
dem Menschen unbekannten Geschehnisse in der Vergangenheit und in der Zukunft. 

n Wie Madelung und Allard übersetzt auch Brentjes, Imamatslehren 15. 
73 Burhän 42, 10 ff.; er heißt dort fälschlich Garfr b. Sulaimän ar-Raqqi. 
74 I;üt. Oder ist gegenüber samak eine besondere Art gemeint? 
75 Das Hasentabu ist in einem angeblichen Ausspruch des Sa'bI vielleicht schon für die Zeit vor 

Sulaimän b. GarTr in Kiifa belegt. Sunniten sahen darin eine Verwandtschaft zum Judentum 
(Ibn TaimIya, Minhäg as-sunna 21 20, 10 und 16, 4 f.; dazu Dt. 14.7). Es war auch unter 
Imämiten weit verbreitet (vgl. etwa SarIf al-Murtadä, Rasä'il I 293, - 5 ff.; Ibn Bamza, al
Wasila ilä nail al-far,lila 75, 4 und 77, - 6; al-Bure al-'AmiII, Wasii'il as-St'a XVI 319 nr. 20 f.; 
weitere Belege jetzt bei Cook in: JSAI 711986/232 ff.). Man betrachtete es geradezu als 
Schibboleth (vgl. die Geschichte bei Ibn Banüta II 353, 3 ff. SANGUINETTl/übs. Gibb 11 468). 
Jedoch zeigen die imämitischen Juristen eine gewisse Scheu, sich mit dem Thema näher zu 
befassen; der Brauch war nicht leicht zu begründen. Allgemein dazu K. Müller, Pseudo
islamische Sektengebilde 331 ff. und J. B. Bauer in: RAC XIII 662ff. 

76 Ibn l;Iazm berichtet, daß einige Imämiten bis zu neun Frauen für erlaubt hielten, vermutlich 
unter Berufung auf die Praxis des Propheten (Fi~al IV 182, -7 f.). 
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eine Scheidung dagegen hielt er nur für gültig, wenn sie vor zwei Zeugen 
vollzogen wurde. Wer beim l:Iagg den Weihe zustand vorzeitig beenden wollte, 
der sollte, so meinte er, zur Sühne sein gesamtes Körperhaar scheren, sogar 
den Bart; wer ein Opfer darbringe, solle von all seinen Haaren etwas dazutun. 

Ein Richter in Mekka hat, wie Saksaki beteuert, diese auffälligen Ausle
gungen in der Praxis angewandt. Soweit also hätte Sulaimäns Einfluß gereicht. 
Auch wenn al-Hädi ilä l-haqq gegen ihn schrieb, wird er dies nur getan haben, 
weil sogar im Jemen Leute an Sulaimäns Lehre glaubten. Aus einer jemeniti
schen Quelle stammt denn auch der einzige Name eines Schülers, den wir 
erfahren: 

'Amr b. al-Haitam. 

Er war angeblich Werber des "Abdalläh b. Müsä, eines Neffen des Nafs az
zakiya, der jedoch nie aus der Verborgenheit heraustrat und offensichtlich in 
hohem Alter i. J. 247/861 starb77• Er vertrat die Erschaffenheit des Korans, 
soll aber trotzdem Ibn Abi Duwäd wegen der mil,ma getadelt haben 78• Damit 
wäre sein Tod frühestens um 220/835 anzusetzen. Mit dem Traditionarier Abü 
Qatan 'Amr b. al-Haitam aus Ba~ra, der bereits i. J. 198/814 starb, hat er also 
nichts zu tun; dieser war im übrigen Qadarit79• Für Sulaimän selber bestätigt 
sich damit noch einmal, daß er in die zweite Hälfte des 2. Jh's gehört; er war 
vermutlich etwas jünger als Hisäm b. al-l:Iakam80• 

2.4.3.2 Extreme St'iten 

Wenn Sulaimän ar-Raqqi sich mit seiner politischen Theorie in die Front des 
gesunden Menschenverstandes gegen die küfischen Räfida einreiht, so vielleicht 
auch deswegen, weil diese in Raqqa selber ihre Ableger hatten. Schon zu 
Beginn des Jahrhunderts hatten in der Stadt "Würger" ihr Unwesen getrieben, 
die mit Hundegebell und anderem Lärm das Schreien ihrer Opfer übertönten 1. 

Zu Sulaimäns Lebzeiten aber lehrte 

Abü Sulaimän Däwüd b. Kalir b. Abi tIälida ar-Raqqi al-Küfi 

dort in der Moschee2, ein Klient der Asad, von dem die imämitischen Quellen 
munkeln, daß er zu den "Säulen", also den Hauptgewährsleuten, der gulät 

77 Zu letzterem Abü I-Fa rag , Maqätil, Index s. n. und Madelung, Qäsim 75 sowie Index s. n. 
78 Ibn al-Wazlr, Tarfib asätib al-Qur'än 28, 3ff.; vgl. jetzt auch Madelung in: Festschrift Löfgren 

42. 
79 S. o. 5.73. 
80 Eine Überlieferung in den Amäli des Murtada (I 180, 10 ff.) , wonach er in Sämarrä Abü 1-

Hug.ail getroffen habe, ist sichtlich apokryph. Sämarrä wird erst 223/838 gegründet; das ist 
selbst für Abü I-Hugail zu spät (s. u. Kap. C 3.2.1.1.). 

1 Cäl:.li~, l:layawän II 265, 8 und vorher. 
2 Ibn J:{azm, Gamhara 302, 5 f.; dazu unten Kap. C 1.4.2. 
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gehört habe3• In der Tat begegnet er in dem K. al-Haft wal-ar.illa als Überlie
ferer von Geheimlehren4; er hatte keine Angst vor allegorischer Exegese 5, und 
er war einer von denen, die in obligatorischen Geboten, die sich im Koran auf 
Gebet, zakat usw. bezogen, geheime Hinweise auf die Imame sahen 6• Er wollte 
das von Ca'far a~-Sädiq gehört haben; ihn verklärte er in Wundergeschichten 
und märchenhaften Erzählungen? Auf ihn berief er sich auch für die Behaup"'" 
tung, daß die Geister der Imame und der Propheten am Vorabend jedes Freitag 
zum Thron Gottes gelangen 8; Muhammad, 'All und die Imame haben als erste 
beim a-Iast-Bund in der Präexistenz Ja gesagt9• Aber da er nur ab und zu in 
Küfa auftauchte und bald auch nicht mehr zu den kanonischen Autoritäten 
gehörte, kümmerte man sich kaum um seine Biographie. Später 'bekam man 
sie dann nicht mehr recht zusammen. Er hatte, wie man wußte, noch von 'AIr 
ar-Ridä einen Brief bekommen, als er einmal im Gefängnis saß 10. Daraus 
schloß man, daß er erst kurz nach diesem, also zu Beginn des 3. Jh's, gestorben 
sei. Damit dehnte sich seine Lebenszeit gewaltig aus - dies zumal er sich 
auch schon auf Muhammad al-Bäqir berufen haben sollte 11. Man mag das 
Problem dadurch zu lösen versuchen, daß man die Kontakte zu <All ar-Ridä 
schon vor dessen Reise zu Ma'mün nach Marv ansetzt; Däwüd soll, als er 
schon in hohem Alter stand, von Müsä al-Kä~im auf <AIr als dessen Nachfolger 
aufmerksam gemacht worden sein 12. 

Aber die Sache ist vermutlich komplizierter. Von Müsä al-Kä~im hat Däwüd 
nämlich anscheinend gar nicht überliefert. Er war, wenn nicht alles täuscht, 
ein .. Siebener" . Er soll bei <All ar-Ridä auf eine Prophezeiung Muhammad al
Bäqir's verwiesen haben, wonach der Siebte der qii'im sein werde; ar-Ridä 
habe ihm dann bedeutet, daß al-Bäqir vorsichtigerweise noch ein in sii'a lläh 
hinzugefügt habe 13• In den gleichen Zusammenhang gehört wohl auch, wenn 
Ga"far a~-Sädiq seinen Anhängern versichert, Däwüd b. Katlr stehe zu ihm 
wie Miqdäd b. al-Aswad zum Propheten 14. Miqdäd nämlich galt als enger 
Vertrauter "AIrs 15; beim Propheten war er sozusagen der Sachwalter des legi-

3 NagäsT 112, -7 ff.; TüsI, Fihrist 131 H. ne. 281 (mit Kommentar des 'Alamalhudä); ArdabTli I 
307 ff. Bei den sunnitischen Biographen gilt er, soweit sie ihn überhaupt kennen, einfach als 
maghül (IAH 12 423 ne. 1928; TT III 199 nr,380). 

4 Haft 28, 3 TÄMJR/37, -5 CÄUß. 
5 Bi/.1är XXVI 277f. nr. 19. 
6 Ib. 303 ne. 14; vgl. auch 309 nr. 12. 
7 So an zahlreichen Stellen in den Bihiir al-anwär, vor allem in Bd. XLVII (98 nr. 114; 100 

nr. 119 f.; 104 ne. 129; 111 ff. nr. 149; '138, - 6 ff.; 159 nr. 277); auch LIX 340 f. nr. 7. 
8 Ib. XXVI 96 f. ne. 36. 
9 Ib. XV 16 nr. 22. 

10 Bi/.1är XLIX 269 nr. 12. 
11 KassI 408, 2f. 
12 Bi/.1är XLIX 23 f. nr. 34. 
13 KassT 373 nr. 700. 
14 Ib. 402 nr. 750 f.; 407 f. ne.765f. 
15 Zu ihm vgl. Halm, Gnosis, Anm. 278 und Index s. n.; jetzt auch Juynboll in: Ef VII 32f. s. n. 

al-Miqdäd b. l\mr. . 
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timen Nachfolgers. In derselben Weise steht also auch Däwüd bei Ca "far a~
Sädiq, dem sechsten Imam, bereit, um dem siebten Gefolgschaft zu leisten. 
Müsä al-Kä~im war das gewiß nicht; zu ihm hat man sich außerhalb Küfas 
erst nach und nach bekehrt16• Däwüd begegnet bei NagäsI bezeichnenderweise 
als Verfasser eines K. al-Ihl'ilaga 17. Die "Myrobalane" ist ein Buch, das sonst 
häufig unter dem Namen des Mufaddal al-eu"fI läuft; er soll es nach dem 
Diktat des Ca"far a~-Sädiq niedergeschrieben haben 18• Der Inhalt ist an sich 
recht konventionell: der Imam unterhält sich darin mit einem indischen Arzt, 
der gerade eine Myrobalane im Mörser zerstößt, um eine Medizin zuzubereiten; 
er benutzt dies als Anknüpfungspunkt, um dessen Glauben an die Ewigkeit 
der Welt zu erschüttern. Jedoch gilt dies nur für die "orthodoxe" Fassung, die 
in der imämitischen Tradition bewahrt worden ist 19. Das Wort ihl"ilag war 
noch bei den Drusen als Erkennungszeichen üblich 20• Es mag also auch andere 
Versionen gegeben haben; zumindest werden noch weitere Verfasser einer 
Schrift dieses Titels angeboten21 • 

In Bagdäd bewahrte Ibn Abi 'Umair die juristischen Aufzeichnungen Dä
wüds. Er hatte sie von l:Iasan b. Mahbüb erhalten, der sich auch für die des 
"All b. Ri'äb interessiert hattell. Das bringt uns in die Zeit Härüns 23 • Damals 
war es auch, daß man Däwüd b. Katir in der Moschee von Raqqa Kolleg 
halten sah. Er ist also vermutlich älter gewesen als Sulaimän ar-RaqqI. Noch 
Muqaddasi gewann in der zweiten Hälfte des 4.110. Jh's den Eindruck, daß 
die Mehrheit der Bevölkerung in der Stadt siitisch gesonnen sej24. 

16 War Ismä'il gemeint? In einer imämitischen Tendenztradition läßt Ca'far a$-Sädiq unter etwa 
dreißig Anwesenden als ersten Däwüd ar-Raqqi den Tod Isma'ils bezeugen (Nu'mani, Gaiba 
327f. nr.8/2227, 14ff.). 

I? 112, ult.; neben einem K. al-Mazär. 
18 Vgl. Halm in: Der Islam 55/1978/222 f. 
19 Bil?är III 152ff. Zum medizinischen Gebrauch der Myrobalane vgl. Ullmann in WO 9/1977/ 

108 und Rufus von Ephesos über die Gelbsucht 84. 
20 Petermann, Reisen 145. 
21 Nach Nagäsi 19, -4f. z. B. Ismä'II b. Mihran as-Saküni, ein Neffe des Bazanti (zu ihm s. o. 

Bd. 1384) oder l;iamdän b. al-Mu'äfä a$-SabIl;ti (Halm in: Der Islam 58/1981/81 f.). Am ehesten 
kommt als Autor des Grundtextes Mubammad b. al-LaiI. ein Sekretär der Barmakiden, in 
Frage (s. u. Kap. C 1.2.3). 

22 TüSi, Fihrist 133, H.; dazu o. Bd. I 382 und 384 f. 
23 Ib. 
24 Absan at-taqäsim 323, 16. 





3. Iran 

3.0 Allgemeine Vorbemerkungen 

In viel stärkerem Maße als in Syrien oder im Irak betraten die Araber in Iran 
fremdes Terrain. Hier wohnten keine Vettern; hier kannte ~uch niemand ihre 
Sprache. Die Religionen, auf die sie stießen, standen häufig außerhalb des 
koranischen Geschichtsbildes; zum erstenmal hatte man es nun, wie in Mekka, 
wieder mit wirklichen Heiden zu tun. Viele arabische Einwanderer besaßen 
riesige Latifundien, die sie sich aus dem sasanidischen Kronland hatten aneig
nen können; aber sie lebten dennoch, schon um der persönlichen Sicherheit 
willen, häufig in den Städten 1. Nur die Ijarigiten gingen aufs Land; sie waren 
in den Städten häufig nicht gern gesehen und vermischten sich wegen ihrer 
egalitären Ideologie leichter mit der einheimischen bäuerlichen Bevölkerung. 
Von ihnen gab es eine ganze Menge, und zwar in verschiedenen Gegenden; sie 
hatten in der Umaiyadenzeit hier Fuß gefaßt und waren durch die verschiedenen 
Feldzüge, die die Obrigkeit gegen sie unternommen hatte, weit verstreut 
worden. Hier hatten sie, anders als etwa im Bigaz oder im Irak, nicht nur 
momentanen Aufruhr gesti&et, sondern sich festgesetzt; sie waren darum 
häufig nicht so sehr eine politische Gefahr wie ein Faktor des allgemeinen 
religiösen Lebens. 

Die Beurteilung individueller religiöser Phänomene ebenso wie der Ent
wicklung im ganzen ist schwierig. Die Quellenbasis ist viel schmäler als für 
die Gebiete, die wir bisher behandelten. Selbst für die Städte ist ein kohärentes 
und abgewogenes Bild kaum zu gewinnen~ Da die Muslime meist in der 
Minderzahl waren, gewannen lokale Einflüsse großes Gewicht; Iran ist in 
frühislamischer Zeit das klassische Land des Synkretismus2• Der starke Anteil 
der Ijärigiten, die Vorherrschaft der Banafiten im Recht und die periphere 
Lage führten dazu, daß das BadIt sich erst spät entwickelte3; das Kalifenrecht, 
das sich in Syrien über den Koran gelagert und dort wie im Irak dem Bad!! 

1 Vgl. aber unten S. 508. 
2 Man vergleiche dazu vor allem die iranisierenden 5ektenbewegungen, die seit der Dissertation 

von Gh. H. Sadighi (Les mouvements religieux iraniens au 11" et 1ll' siecle de I'Hegire; Paris 
1938) immer wieder die Forschung zu divergierenden Interpretationen angeregt haben (zuletzt 
dazu B. Scarcia-Amoretti in: CHI IV 481 Ef. und E. L. Daniel, Political and Social History of 
Khurasan 125 ff.). Die fortschreitende Assimilation der arabischen Bevölkerung hat schon bei 
Wellhausen eine farbige Darstellung gefunden (Arab. Reich 306 Ef.). 

3 50 für tloräsän festgestellt bei Reinert, Tawakkul 246; vgl. andererseits die Liste der nur in 
Iran erhaltenen l;Iadlthefte bei l:Iäkim an-Naisäbüri, Ma'rifat 'u/um al-/Jad'1164, 2 ff. 
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Vorschub geleistet hatte, kam in Iran erst gar nicht an. Dennoch rissen die 
Impulse aus dem Zentrum des Reiches nicht ab. Die Statthalter kamen mitsamt 
einem Teil ihrer Truppen und ihrer Beamten aus dem Irak; auch die ansässigen 
Familien hatten Verbindung dorthin. Die küfischen l:lanafiten entdeckten Iran 
als juristisches Entwicklungsland. Später fingen auch die einheimischen Ge
lehrten an zu reisen; ähnlich wie ihre spanischen Kollegen konnten sie von der 
autochthonen Tradition allein nicht satt werden. Die Einflüsse waren in dem 
riesigen Raum zwischen Ägarbaigän und Transoxanien sehr verschieden. Am 
besten Bescheid wissen wir über den Osten. Das liegt großenteils daran, daß 
dort die abbasidische Revolution ausbrach; die ljoräsäner waren seitdem eine 
beherrschende Kraft im Irak. Durch das Interesse, das die Bagdäder Historiker 
an ihr entwickelten, fällt manches Licht auf Ereignisse in ihrem Umfeld, die 
in anderen Gegenden Irans unbemerkt geblieben wären. 



1 Der Osten 491 

3.1 Ostiran 

Die Truppen, die den iranischen Osten eroberten, kamen aus dem basrischen 
Heerlager. Jedoch geschah dies in einer Zeit, zu der Basra noch kein eigenes 
theologisches Profil hatte. Die Bewegung, die der Gegend insgesamt ihr Ge
präge gab, war die Murgi' a. Sie war schon zur Stelle, bevor die Schüler Abü 
Banifa's ins Land kamen. Wie in Küfa stand sie in einer gewissen Spannung 
zu anthropomorphistischen Strömungen. Jedoch waren diese hier nicht stitisch 
eingefärbt, und es hat auch nicht den Anschein, als ob die Grenze scharf 
gezogen gewesen wäre. Daß man über die bildliche Repräsentation von Göttern 
verschieden denken konnte, zeigte in Transoxanien bereits die Umgebung, in 
der man lebte. Der Zoroastrismus hatte hier nicht mehr so stark Wurzeln 
geschlagen. Er stand in Konkurrenz zum Buddhismus, der seine Klöster über 
das Land verbreitete; die Anlage des Naubahär in Balb war da nur ein 
herausragendes BeispieP. Auch Manichäer und Schamanisten gab es zuhauf. 
Mehr als anderswo hatte man sich an Toleranz gewöhnt2• 

Die neue Religion stieß darum auch nicht auf prinzipiellen Widerstand; 
einem Buddhisten wird der Unterschied zum Judentum oder zum Christentum 
ohnehin vorderhand nicht besonders groß erschienen sein. Die alten Grenz
herren und die neuen Besatzungstruppen (muqätila) fanden sich in gemeinsa
mem Interesse gegen die Türken zusammen3• In der iranischen Oberschicht 
kam es auf diese Weise offenbar zu zahlreichen Bekehrungen4• Nicht jeder 
Konvertit aber lernte gleich Arabisch. So entstand das Problem, ob man den 
Koran auch auf Persisch rezitieren dürfe. Die hanafitische Rechtsschule ist 
bezeichnenderweise die einzige, die darauf eine positive Antwort gegeben hat. 

Material dazu bei Tibawi in: MW 52/1962/4 f. und 7 f.; Brunschvig in: Melanges 
Masse 54 ff. und Richter-Bernburg in: JAOS 94/1974/63; allgemein Paret in EI2 

V 429. Als die Säfi"iten später in Iran zu den l:Ianafiten in Konkurrenz traten, 
benutzten sie dies als willkommenen Streitpunkt; der Sarff al-Murtadä hat den 
Gegensatz in seinen Masä'U Ni#irtya behandelt (Hs. Princeton ELS 2751, fol. 
176 b; weiterhin Bäqillänf, Nukat al-Inti~är 337 ff. und die karikierende Dar-

1 Zu buddhistischen Tempeln in Zentralasien in frühislamischer Zeit vgl. etwa Belenickij, 
Zentralasien (übs. G. Doerfer in: Archaeologia mundi) 136 ff.; zum Klosterkomplex von 
Fundükistän (Afghanistan) aus dem 7. - 8. Jh. jetzt Dupree in Elran I 537 f.; zu den Klöstern 
im Tirmid vgl. Staviskij, KuJanskaja Baktrija (Moskau 1977); allgemein jetzt Elran IV 492 ff., 
Art. Buddhism. Zur exemplarischen Rolle des Naubahär vgl. die These von Bulliet in: Iran 
14/1976/140 ff.; dagegen Russell in: Iran Nameh 1/1983/678, Anm. 20. Weiteres dazu unten 
S.508. 

2 Belenickij 198. Im einzelnen Barthold, Vorlesungen 16 ff., 51ff. und 70 ff.; jetzt Emmerick in 
CHI III 949 ff. Erst die mittelasiatischen Türken kamen später auf die Idee, den Buddhastatuen 
und anderen Götzenbildern auf den Kopf zu scheißen, um deren Ohnmacht zu demonstrieren 
(vgl. Dankoff in: JAOS 95/1975/69 nach Käsgari). 

3 So Daniel, Khurasan 173. 
4 Daß die Konversionen in Iran sehr früh einsetzen, hat Bulliet in einer Kurve zu zeigen versucht 

(Conllersion 23; dazu den Vergleich mit anderen Regionen bei Th. Glick, Islamic and Christian 
Spain in the Early Middle Ages 283). 
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stellung des Guwainl bei IIj V 180, 8 ff., dort 180, ult.). Eine persische Über
setzung des Korans ist in einer ungewöhnlich prunkvollen Handschrift in Slräz 
erhalten (ed. 'All Rawäql, Teheran 2535/1976). Der Qur'än-i Quds, ein Codex 
aus Mashad, der kürzlich von dem gleichen Herausgeber im Faksimile ediert 
wurde (1- 2, Teheran 1364 S.l1985), enthält eine Interlinearübersetzung, die 
sprachgeschichtlich von großem Interesse ist (vgl. schon Lazard, La langue des 
plus anciens monuments 122). Vgl. auch das Fragment mit dem Text der Sürat 
al-Mä'ida mit persischer Interlinearübersetzung, das Ahmad <All Ragäl nach 
einer Handschrift aus dem 5. Jh. (?) im Faksimile herausgegeben hat (Teheran 
1350 S.l1971). 

Die ersten Konflikte waren sozialer Art und erwuchsen aus eben dieser Situa
tion: die Neumuslime forderten gleiche Rechte. Unterstützung fanden sie bei 
der Murgi'a; diese hatte seit dem Aufstand des Ibn al-As'at, der ja in Ostiran 
zu Ende gegangen war, das nötige obrigkeitskritische Bewußtseins. Als 'Umar 
11. Kalif geworden war, fühlte man sich durch dessen Reformgeist ermutigt, 
über den Gouverneur al-Carrab b, 'Abdalläh Klage zu führen, denselben Mann, 
der später auch in Armenien durch seine Härte böses Blut machte6• Zwanzig
tausend mawäl, dienten in der Armee, ohne in das Soldregister aufgenommen 
zu sein (bi/ä 'atä' wa-lä rizq), so hieß es, und ebensoviele Neophyten seien 
gezwungen, weiterhin die Kopfsteuer zu zahlen. Der auf diesen Übelstand 
hinwies, war selber ein mau/ä; man wußte später bloß nicht mehr recht, wer 
es gewesen war, ob Abü ~-Saidä' Sälib b. TarIf ad-l)abbI oder ein gewisser 
Sa'Id an-NabwI7, Daneben aber meinte man auch von einem echten Araber 
unterstützt worden zu sein: von Abü Miglaz Labiq b. I:Iumaid, einem Küfier 
von den Sadüs, der mit Qutaiba b. Muslim nach Uorasan gekommen und 
irgendwann nach der Jahrhundertwende unter der Statthalterschaft des Ibn 
Hubaira (102/721-105/724) gestorben wars. Auch er geißelte die falsche 
Steuerpolitik, wenngleich mit etwas anderem Akzent: das Geld komme nicht 
der Provinz selber zugute. 'Umar soll versprochen haben, die Praxis zu ändern; 
aber dann sei er gleich gestorben9• 

Das ist ein literarischer Topos 10 und verrät nur, wo die Leute der Schuh 
drückte. Aber die Personen sind richtig erfaßt: ein Bruder des Sa'Id an-NabwI 
ist als "Murgi'it" wegen seines aufmüpfigen Verhaltens 30 Jahre später von 
Abü Muslim ermordet worden ll, und Abü ~-Saidä' hat 110/729 auf kurze Zeit 
für seine Schützlinge, offenbar vor allem Sogdier, Steuergerechtigkeit erreicht. 

5 Zum Folgenden vgl. allgemein jetzt Madelung, Religious Trends 13 ff.; auch B. Skladanek, 
Doktryny i ruchy spoleczno-polityczne "Wiek6w Milezenia" (pol. VII-pol. IX w.) 155 ff. 

6 S. o. Bd. I 74f. • 
7 Tabari II 1353, 15 ff. Die Nisbe an-Nabwi hat hier nichts mit der Grammatik zu tun, sondern 

bezieht sich auf die Banü Nabw, einen Unterstamm der Azd (Sam'änI, Ansäb XIII 52, 6 ff.). 
8 Ib. II 1354, 12 ff. und 1356, 3 ff. Zu ihm ljal1fa, Ta'rib 488, 11 ff. und Tab. 831 nr. 3113; auch 

499 nr. 1708, wo aber 106 als Todesdatum offensichtlich zu spät ist. "Unter dem Kalifat 
'Umars 11." bei IS VIII I 157, 20f. ist dagegen wiederum zu früh. 

9 TabarI II 1368, 1ff. 
10 Vgl. die Parallele Bd. I 87 und oben S. 463 f. 
11 S. u. S. 549. 
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Die Sache ging nicht lange gut, und als sie nur noch mit Gewalt zu halten 
war, hat Täbit Qutna ihm Beistand geleistet. Sie kamen dann beide nach Marv 
ins Gefängnis 12• Was sie angestoßen hatten, wurde nur sechs Jahre später von 
I:Iärit b. Suraig mit umso größerer Intensität wieder aufgenommen. Auch er 
galt als Murgi'it 13; aber er wurde bald so radikal, daß manche gemäßigtere 
Leute, etwa ein Bruder des Sa<id an-Nahwi namens tIälid, sich in vorsichtiger 
Distanz hielten 14. Er hoffte "die Mauern von Damaskus zu zerstören", und er 
entfaltete die schwarzen Fahnen, mit denen das Reich der Gerechtigkeit und 
die Wiederherstellung der prophetischen sunna sich ankündigte 15• Als zwei 
seiner Abgesandten ein Jahrzehnt später den Kalifen Yazld III. aufsuchten, der 
selber eine Revolution gemacht und in seiner Antrittsrede Reformen verspro
chen hatte16, ließen sie sich in Küfa angeblich von Abü I:Ianifa ein Empfeh
lungsschreiben an einen prominenten Höfling in Damaskus mitgeben 17. Der 
maßgebliche Beamte aber, der im Auftrag des l;Iärit b. Suraig noch kurz vor 
der Entscheidungsschlacht dessen Si'ra - d. h. wohl sein Programm - verlas 18, 

war ein "Muq~i'it", der wie kaum jemand sonst die theologische Ausrichtung 
jener Gegend geprägt hat: Abü Muhriz 19 Cahm b. Safwän. 

3.1.1 Gahm b. $afwän 

Ebenso wie Cailän ad-DimasqI oder Ca"d b. Dirham war Gahm nur mauläj 
er hatte sich den Banü Räsib angeschlossen 1. Jedoch war er schon so weit 
emanzipiert, daß er bei einem Schiedsgericht die Partei seines Herrn gegen 
Na~r b. Saiyar vertreten konnte 2• Daß er dabei seinen Widerpart, Muqätil b. 
I:Iaiyän 3, dazu überreden konnte, Na~r für abgesetzt zu erklären und eine 
Neuregelung der Machtverhältnisse durch sürä vorzuschlagen, wird ihm bei 
dem Gouverneur nicht unbedingt Sympathien eingebracht haben. Als er i. J. 
128/746 in Gefangenschaft geriet, rettete ihn nicht einmal die Tatsache vor 

12 TabarI II 1507, 8 ff.; dazu van Vloten, Recherches 23; Wellhausen, Arab. Reich 280 ff.; Gabrieli, 
Califfato di Hisbam 41 ff.; Madelung in: Der Islam 59/1982/33; Hawting, First Dynasty o{ 
Islam 80 und 85 f.; Athamina in: Der Islam 65/19881273 ff. Zu Täbit Qutna s. o. Bd. I 166 ff. 

Il TabarI n 1575, 10 f. und 1576, 9 (in einem Gedicht des Na~r b. Saiyär; vgl. die Übersetzung 
bei van Vloten in: ZDMG 45/1891/167 f.). 

14 Madelung, a. a. O. 34. 
IS TabarI II 1919, 2ff. 
16 S. o. Bd. I 83 ff. 
17 TabarI 11 1867, 9 ff. Zu l:Iärit b. Suraig vgl. Kister in Ef III 223 f. und Daniel, Khurasan, 

Index s. n.; jetzt auch Madelung, Religious Trends 17 f. 
18 TabarI 11 1918, 8 ff. Man hatte dieses Dokument überall öffentlich bekanntgemacht (ib. 1920, 

19 f.). Zur Bedeutung von s,ra s. u. S. 711. 
l' Zur kunya vgl. Tabari II 1924, ult. 

1 Ib. 11 1918, 8 f. 
2 Ib. 1919, 15 ff. l:Iärit b. Suraig selber war noch reinblütiger Araber (Ibn I:Iazm, Camhara 231, 

10 ff., wo falsch Suraib statt Suraig). 
3 Zu ihm s. u. S.510ff. 



494 B 3.1 Iran im 2. Jh.: Der Osten 

der Hinrichtung, daß er mit dem Sohn von Na~rs Polizeichef Salm b. Ahwaz 
einen Treubund geschlossen hatte4• Er hatte wohl auch sonst, wie seine Gegner 
es sahen, Wühlarbeit geleistet; selbst während der Schlacht versuchten die 
Truppen des I:Iärit b. Suraig - d. h. vermutlich bestimmte dazu ausgebildete 
Funktionäre - die gegnerische Seite mit moralischen und religiösen Argu
menten zu gewinnens. Cahm war qä$$6, und selbst Muqätil b. Sulaimän, der, 
in der gleichen Branche tätig, in Marv empfindlich von ihm gestört worden 
war 7, konnte nicht umhin, seine Redekunst anzuerkennen. Er merkte nur an, 
daß der Konkurrent nie bei einem Gelehrten gehört oder die Pilgerfahrt 
gemacht habe 8• 

Das war für die Ohren von Irakern bestimmt. Cahm war, so sollte damit 
gesagt sein, ein Provinzler. In der Tat ist nicht klar, ob er jemals aus Ijoräsän 
herausgekommen ist. Was man über seine Diskussion mit Abü I:Ianlfa in Küfa 
erzählte, ist apokryph 9, ebenso natürlich die Geschichte, wonach sogar seine 
Frau den berühmten Rechtslehrer mit ihren Bemerkungen in Verlegenheit 
setzte 10. Dagegen zeigt das einzige Fragment, das wir von ihm haben, wie sehr 
er sich im Osten heimisch fühlte; er spricht darin über die wechselvollen 
Beziehungen der Perser zu den Türken und zu den Byzantinern 11. Er hat 
offenbar lange in Tirmig gelebt; dort soll er seine Lehre zuerst verbreitet 
haben, und dort hat sie auch über Generationen nachgewirkt 12. Daneben ist 
unwichtig, ob er aus Balb stammte, wie Sam'änI sagt 13 • Wenn Ibn I:Iazm ihm 
hartnäckig die Nisbe as-SamarqandI gibt, so hat das bei einem Spanier wohl 
nicht viel zu bedeuten 14. 

4 TabarI II 1924, 12ff.; zur Funktion von Salm b. Abwaz vgl. ibo 1918, tOf. und Abbär al
'Abbäs 244,8. YazId b. Härün behauptete, die Hinrichtung habe in I~fahän stattgefunden (Ibn 
Bana, al-Ibäna al-kubrä, Hs. Där al-kutub, 'aqä'id 181, S. 315, -5f.); aber das ist angesichts 
der großen Entfernung zum Zentrum des Aufstandes nicht sehr wahrscheinlich. Nach anderer 
Überlieferung soll Gahm in der Schlacht von Salm getötet und in Marv begraben worden sein 
(Ibn Man~ür, Mubta$ar TD VI 51, 3 f.). Bukair b. Ma'rüf, der später qä(il in Nesäpür wurde 
(s. u. S. 606), wollte gesehen haben, wie Salm ihm (in der Schlacht) den Kopf abschlug 
(Lälakäl, SarI) u$ül i'tiqad ahl as-sunna 381 Uf. 638). Zusammenfassend zu ihm auch J,)ahabi, 
Ta'iib V 56 ff. Vgl. die Arbeit von J:Iälid al- 'Asali, Gahm b. $afwän wa-makänatuhii fi l-fikr 
al-islam, (Bagdäd 1965). 

5 Ef III 224 b. 
6 TabarI II 1919, 17. 
7 S. u. S. 516. 
B TB XIII 162, 2 f. Bewundernd zu seiner Redegabe (seinem guten Arabisch? mantiq) auch 

IbrähIm b. Tahmän in: Abü Däwüd, Masä'il Al}mad 269, 11 ff. 
9 Muwaffaq b. Abmad, Manäqib Abt l:j.anifa I 145, 5 ff.; Kardari, Manäqib I 186. Dazu unten 

Anm.29. 
10 S. o. Bd. I 192. Nach anderer Überlieferung soll sie sich mit der Frau des Makki b. Ibrähim 

al-BalbI unterhalten haben (J,)ahabi, al- 'Ulüw lil- 'AU al-Caffär 318, 5 f.); dieser starb erst 215/ 
830! (IS VII2 105, 10). -Daß Gahm aus Küfa stammte, behauptet dann Liilakäl, Sar/J 380, 
11. 

11 Gäbi:?, Manäqib at-Turk in: Rasa'i! I 82, 3 ff. 
12 So Ka'bI bei 'Askari, Awä'illI 126, apu. oder Sam'änf, Ansäb III 437, 9; dazu unten S.557. 
IJ Ansäb, a. a. O. 
14 Fi$al II 129, apu.; IV 204, - 6; V 56, 3. Allerdings so auch Mizän nr. 1584. 
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Die einzige Spur, die sich zu verfolgen lohnt, ist die nach I:Iarrän. Ibn I:Ianbal 
soll von einigen wuld Säsän, also Persern (zum Wortgebrauch s. u. Kap. C 3.3.6) 
erfahren haben, daß Gahm aus dieser Gegend stammte (J:lalläl, Musnad 420, 
4ff.; vgl. auch Cook, Dogma 151). Wenn Gahm einmal die Nisbe al-Ijazari 
erhält (Ibn Kalir, Bidäya IX 350, 12, vielleicht nach Ibn 'Asäkir), so köhnte 
dies aus al-Gazar; verlesen sein. Seine Ablehnung der göttlichen Attribute 
erinnert an den Transzendentalismus des Ga'd b. Dirham. Aber gerade des
wegen mag die auf Ibn l:Ianbal zurückgeführte Nachricht nur einer jener 
Versuche sein, Ga'd und Gahm zusammenzuspannen (dazu oben S.453). Im
merhin steht in Ibn I:Ianbal's Radd 'alä I-Gahmiya wieder wie üblich, daß 
Gahm aus Tirmicj stamme (29, 3 fUÜbs. Seale 97). Wenn es an anderer Stelle 
heißt, er sei dorthin verbannt worden (Ibn Ka!ir, Bidäya IX 350, 13), so ist 
auch dies völlig ungesichert; denn er war dort anscheinend Beamter. Er soll 
den Flußübergang verwaltet haben (Baihaqi, al-Asmä' wa$-#fät 539,1; Lälakä'r, 
SarI? 380, ult.; 1)ahabI, Vlüw 193, 10; Ibn Qaiyim al-GauzTya, Igtimä' al-guyüs 
107, 7f.); vermutlich hat er die Grenze kontrolliert und von den Kaufleuten die 
Steuern eingezogen. Die Anekdote bei Ibn Bana, Ibäna 91, 10 ff., die ihn "in 
Syrien" einen Gott suchen läßt, den er anbeten könnte, ist reine Phantasie. 

Frühe Beobachter ziehen es darum auch vor, ihn an die östliche murgi'itische 
Tradition anzubinden. NaubabtI spricht von der "Murgi'a der ljoräsäner"15 
und zieht eine Parallele zur irakisehen Gailäniya 16. Auch Oirär b. 'Amr pole
misiert in einer seiner Schriften gegen die Gailänlya und die Gahmlya in 
einern 17. NaubabtI sah Gemeinsamkeiten in der Herrschaftstheorie; Oirär 
dagegen dürfte von dem Glaubensbegriff ausgegangen sein. Der östliche Hä
resiograph Yamän b. Ri'äb 18 hat Cahm in diesem Punkt in die Nachfolge des 
Abü $-Saidä' hineingestellt. Schon in dessen Schule habe man sich skeptisch 
darüber geäußert, ob man aus dem äußeren Verhalten eines Menschen auf 
seinen Glauben zurückschließen könne; jemand könne sehr wohl sich gläubig 
geben und doch im Innern ein Götzendiener sein. Auch der umgekehrte Fall 
lasse sich denken: wer den "Tyrannen" folge, habe Gott den Gehorsam auf
gekündigt und sei insofern als Götzendiener erkennbar, aber er leugne des
wegen doch nicht Auferstehung, Paradies USW. 19• Die "Tyrannen" (gabäbira) 
sind vermutlich die Umaiyaden und ihre ungerechten Statthalter; die Lehre 
spiegelt das Dilemma einer politischen Gruppe, die, weil sie der Zugehörigkeit 
zum Islam besondere Heilswirkung beimaß, sich für die Rechte der Neophyten 
einsetzte, aber eben dadurch sich auch gezwungen sah, gegen Muslime zu 
kämpfen und sich u. U. mit Nichtmuslimen zu verbünden. Von Cahm wird 
dann Ähnliches behauptet2o• 

15 Firaq as-Si'a 6, 15 f. > Qummi 6, 3 f. 
16 Ib. 9, 14 H. > Qummi 8 § 28; ähnlich Pseudo-Näsi', U$ü162 § 105. Dazu Brentjes, Imamats-

lehren 49. 
17 Werkliste XV, nr. 19. 
18 Zu ihm s. u. S. 599 f. 
19 übernommen von Ka'bI bei Haguri, Rau{iat al-alJbär, fol. 145 a, 1 ff. 
20 Text XIV 1, e; 3. 
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Allerdings werden wir hier auch gleich mit jener Schwierigkeit konfrontiert, 
die bei fast allen Punkten der Lehre Cahms wieder begegnet: wir sind nicht 
sicher, ob wir es nicht mit einer Rückprojektion zu tun haben. Cahmiten hat 
es mindestens bis gegen Ende des 4. Jh's in Iran gegeben; damals sind sie nicht 
nur für Tirmig belegt, sondern auch für Nihävand in der Provinz Cibäl, dem 
alten Medien, wo sie dann von einem iranischen Fürsten mit militärischer 
Gewalt zum AS"aritentum bekehrt wurden2!. Mit Bisr al-MarIsT gewannen sie 
im Irak großen Einfluß und dementsprechend Publizität; die von uns erwähnte 
Lehre wird bezeichnenderweise auch diesem - bzw. Ibn ar-RewandT, der hier 
von ihm abhängig war - zugeschrieben22• Zudem bestand die Situation, aus 
der heraus sich der minimalistische Glaubensbegriff erklärt, lange fort; Trans
oxanien blieb über Jahrhunderte hinweg Missionsgebiet. Nasr b. Saiyar hat 
den Anhängern des I::Iärit b. Suraig vorgeworfen, daß sie nicht beteten23; und 
noch gegen Ende des 4. Jh's traf MuqaddasI Murgi'iten, die keine Moscheen 
besaßen und nach Geschlechtsverkehr keine große Waschung für nötig hiel
ten24, also für sich hätten in Anspruch nehmen können, daß sie in ihrem 
Herzen gläubig waren, obgleich sie sich wie "Götzendiener" verhielten. Damals 
fielen vor allem die bekehrten Türken durch ihre oberflächliche Kenntnis der 
islamischen Formalien auf25. 

Cahms Standpunkt wird dann häufig einfach darauf reduziert, daß er das 
Bekenntnis nicht für konstitutiv hielt; der Glaube besteht allein in der Gottes
erkenntnis, Unglaube dementsprechend in der Unkenntnis von Gott (al-gahl 
billäh) 26. Beides vollzieht sich im Herzen; die übrigen Glieder haben daran 
keinen AnteiF7. Das Bekenntnis dagegen leistet man mit den Lippen, oder wie 
man damals sagte: mit der Zunge. Es ist sekundär; denn es setzt in seiner 
Formulierung die Belehrung durch Propheten voraus, während doch auch die 
Engel schon gläubig waren, bevor noch überhaupt ein Prophet aufgetreten 
war2B• Umgekehrt kann Gotteserkenntnis, wenn sie ein Akt des Glaubens ist, 
nicht jedem Menschen angeboren sein. Damit stellt sich umso mehr die Frage, 
worin sie denn eigentlich für Cahm bestand. Alles das, womit die Murgi'iten 
sonst den Glauben anreicherten, wird in dem Referat bei Ase arT, auf das wir 

21 Bagdädi, Farq 200, 5 ff./212, 9 ff. 
22 Vgl. Text XX 29, e mit Kommentar; dazu unten Kap. C 2.4.1. 
13 Tabari II 1576, 4, in eben jenem Gedicht, wo er sie auch als Murgi'iten bezeichnet (übs. bei 

van Vloten in: ZDMG 45/1891/167 f.). 
24 In Gihäl; vgl. A/Jsan at-taqäsim 398, 14 ff. Es fällt auf, daß gerade dieser letztere Punkt in 

einem bekannten Badi!, das am Anfang des Fiqh absat steht, besonders hervorgehoben wird 
(S.41, 11); in anderen, nichtiranischen Varianten findet sich diese Ergänzung nicht (vgl. etwa 
Muslim, $a/JiIJ I 37, 8 f.). 

25 Ibn Fadlän gibt dazu einige Beispiele (vgl. Togan, Reisebericht 20, 22 und 68). 
26 Text XIV 2. 
27 Text 1, g. Ohne Nennung Cahms auch bei Abü 'Ubaid, Tmän 79, 10 ff. und 80, 6 ff.; vgl. die 

Behandlung der Stelle bei Pessagno in: JAOS 95/1975/385. 
28 Text 4; auch dies vielleicht eine spätere Argumentation. 
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uns stützen, ausgeschlossen29• Man könnte sich vorstellen, daß die Murgi'iten 
in Transoxanien - und Gahm mit ihnen - in dem Gedanken Mission trieben, 
daß die Türken, mit denen sie es zu tun hatten, überhaupt nichts von Gott 
wußten, ihn als unwissende Heiden schlechterdings nicht kannten. Da wäre 
dann schon das Einverständnis, den Islam anzunehmen, ein Glaubensakt 
gewesen; ein explizites Bekenntnis, und sei es nur die sahäda, konnte man von 
Leuten, die gar kein Arabisch sprachen und mit denen u. U. sogar die Ver
ständigung schwerfiel, nicht unbedingt verlangen. 

Nun steht bei AS"arI auch, daß zum Glauben ebenso die Kenntnis von den 
Propheten und dem, was sie gebracht haben, also dem Gesetz, gehöre. Aber 
das ist vermutlich nur eine Formulierung aus späterer Sicht30• Daß Gahm dem 
Gesetz großes Gewicht beigemessen hätte, wird durch nichts gestützt 31. Im 
Zentrum seines Denkens steht das Gottesbild. Man erwirbt den Glauben nicht, 
indem man das Gesetz erkennt; der Glaube wird vielmehr von Gott im 
Menschen geschaffen 32• Das ist auch der Grund, warum Gotteserkenntnis nicht 
angeboren ist. Aber nicht nur der Glaube, die gesamte menschliche Existenz 
steht unter dem Zeichen der Gnadenwahl; Gott allein bestimmt alles Gesche
hen. Zwar schafft er dem Menschen die Illusion, daß dieser selber etwas tue; 
er läßt in ihm einen Willensakt entstehen, er gibt ihm ein momentanes 
Handlungsvermögen, und er läßt ihn nachher Befriedigung empfinden. Aber 
das ist Handeln nur in übertragenem Sinne; in Wirklichkeit verhält es sich 
hier nicht anders als bei der Körpergröße oder der Hautfarbe, wo jeder weiß, 
daß niemand außer Gott darauf einen Einfluß hat. Wir lassen uns von unserer 
Sprache täuschen; wir sagen "Die Sonne geht unter", aber in Wirklichkeit 
wird sie untergegangen, von Gott. 

Vgl. Text XIV 6 mit Kommentar; auch 18, nr.5. Die häresiographischen 
Referate unterscheiden sich darin, ob Gahm ein menschliches Handlungsver
mögen zugestand oder nicht (vgl. zum Problem auch Gimaret, Theories de 
l'acte humain 64ff.). Ich habe mich in der oben gegebenen Zusammenfassung 
für die Version des As'arI entschieden; damit gehe ich davon aus, daß Gahm 
zumindest die Sonderstellung des menschlichen Handeins erkannte. Daß Sätze 
wie "Die Sonne geht unter" nur metaphorisch gemeint sind, steht auch bei Ibn 
Qutaiba, Ta'wtl muskil al-Qur'än 99,6 ff. und später bei 'Abdalqähir al·GurgänI 
(vgl. Ritter, Geheimnisse der Wortkunst 414 f.). Der Gedanke findet sich in 
nuce ebenfalls in den antiqadaritischen Masifil, die man auf Basan b. Muham
mad b. al-l::lanafIya zurückführte (vgl. Anfänge 108 f.). Jedoch wird er dort 
noch nicht mit dem magäz-~aqiqa.Modell ausgedrückt. Auch ob wir letzteres 

29 Text 1, b. In der oben S.494 erwähnten paradigmatischen Diskussion zwischen Cahm und 
Abü I:IanIfa wird die irakische Glaubensdefinition, für die das Bekenntnis unerläßlich war, 
gegen die seine ausgespielt. Vgl. auch Ibn l:Ianbal bei Ibn Abi Ya'lä, Tabaqät al-1:lanäbila I 
309,7 ff. 

30 Ib., a mit Kommentar. 
31 Eine Ausnahme bildet die Notiz, Cahm habe bei einer Frau, die vor dem Ehevollzug geschieden 

wird, die Wartezeit vorgeschrieben (Bubäri, Ijalq al-afäl 121, 1 ff. > Yäfi"i, Marham 185, 
3 f.). 

32 Text XIV 5. 
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bereits mit Cahm verbinden dürfen, scheint fraglich; es spricht manches dafür, 
daß wir bei AS' arT nur ein häresiographisches Interpretamenturn vor uns haben. 
Der Terminus magäz scheint erst allmählich zu seiner späteren Bedeutung 
gefunden zu haben. Bei Abü 'Ubaida, der immerhin zwei Generationen jünger 
war als Cahm, ist magäz alles, was "den Spiegelcharakter der Sprache verletzt" 
und über die Deckungsgleichheit zwischen Sprache und Wirklichkeit "hinaus
geht" (Heinrichs in: SI 5911984/122f. und 127). Allerdings hat die Entwicklung 
zu dem späteren Gegensatzpaar wohl früher eingesetzt, als Heinrichs annimmt 
(ib. 133ff.). Sie ist bei Cähi~ bereits abgeschlossen (vgl. Text XVI 15, a und 
m). Dieser führt es an der angegebenen Stelle zudem schon auf Mu'taziliten 
wie Mu'ammar oder Tumäma zurück (für Tumäma vgl. noch Text XIX 3). Es 
findet sich anscheinend auch bei Ibn Samä'a (gest. 233/847 in hohem Alter), in 
dem diesem zugeschriebenen K. al-Iktisäb (20, pu. f.; zum Werk s. u. Kap. C 
1.4.3.2). Der Gedanke, daß Gott die einzige Ursache ist und alles neben ihm 
nur in übertragener Weise (bil-magäz) wirkt, steht ebenso bei Kind! (Rasä'il I 
182f.). FäräbI hat in seiner Diskussion der futura contingentia die Beispiele 
anscheinend so gewählt, daß man Gahms Lehre assoziierte (vgl. Zimmermann, 
De interpretatione cxvi); er kam ja ebenfalls aus dem Osten. 

Wir haben es also nicht mit Prädestination zu tun, sondern mit einem univer
salen Determinismus . Cahm leugnete, wie Cähi~ später sagte, den "Wesens
kern" oder die "Natur" der Dinge 33• Die Welt wird von Gott gesteuert34, und 
auch der Mensch ist nur eine Marionette in Gottes Hand. Welchen Wert aber 
haben dann seine Werke? Nur späte Quellen geben darauf Antwort, Sie seien 
gut, weil es so in der Offenbarung (sam 'an) gesagt sei, meint der Qä<;ll <Abd
algabbär 35; sie seien "Zeichen" für das jenseitige Geschick, so erläutert Ibn 
Mattöya, Allerdings schränkt er auch sofort wieder soweit ein, daß jeder 
Gedanke an eine erkennbare Prädestination ausgeschlossen wird: wir sind der 
Aussagekraft dieser Zeichen keineswegs gewiß. Denn auch Krankheit und 
Heimsuchung könnten ein solches Zeichen sein; ja selbst der Unglaube mag 
theoretisch Indiz dafür sein, daß man zum Paradies auserwählt ist 36, Das ist 
auch logisch; die Werke verraten ja nichts über den inneren Zustand, wie wir 
sahen, Damit setzen wir allerdings voraus, daß "Unglaube" hier als "Werke 
des Unglaubens" zu verstehen ist. Der Unglaube selber ist kein bloßes Zeichen; 
für ihn wird der Mensch bestraft 37, 

Der Gedanke an Prädestination aber verbietet sich schon deswegen, weil 
Gott überhaupt kein Vorherwissen hat; erst wenn etwas geschieht, weiß er 
auch davon 38, Er "hat nichts im Sinn", wie man später sagte39 • Diese Vorstel-

33 ljayawän IV 74, 4 f. und V 11, lf. (0= Text XXII 50, d); vgl. auch Frank in: Museon 78/ 
1965/404f. 

34 Text XIV 20, q. 
3S Mugni VIII 28, 1 f. 
36 Text XIV 6, f - h. 
37 QMr 'Abdalgabbär, Mugn, XIV 299, 20 f. 
38 Text 9, a - b; 18, nr. 3 und 8. 
39 DärimT, Radd 'alä I-Marisi 195, 13 ff.J550, pu. ff. 
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lung, der wir bereits in Küfa begegneten 40, war in Iran auch sonst verbreitet, 
etwa unter den Ijärigiten in Sigistän41 • Unter dem Druck der Mu'tazila wurde 
sie den Gahmiten allerdings peinlich; wir finden darum neben stützenden 
Beweisen42 auch Kompromißvorschläge: Gott sei zumindest potentiell von 
Ewigkeit her wissend gewesen43, oder: das Wissen sei zwar nicht ewig, aber 
doch vor den Dingen schon da, indem Gott es als Hypostase, "nicht an einem 
Ort" in der Zeit entstehen lasse 44• Daß dies spätere Konstruktionen sind, ergibt 
sich schon aus dem häresiographischen Dissens 45, aber auch aus Einzelnach
richten wie der, daß für die Gahmiya Gott erst in dem Augenblick weiß, daß 
der Satan "gesteinigt" ist, wo dieser sich weigert, vor ihm niederzufallen 46• 

Für Cahms Determinismus war das Vorherwissen ohnehin nicht nötig47• 

Es gibt damit auch keinen Plan Gottes; das Wirken Gottes ist allgegenwärtig, 
aber es verrät nichts48• Der Mensch ist also Gott nicht nur ausgeliefert; er 
kann ihn auch nicht erkennen. Gott ist nämlich der absolut Andere; er hat 
keine jener Eigenschaften, die wir an uns erfahren. Er ist noch nicht einmal 
"etwas" (sai), was nicht nur hieß: er ist kein "Ding" - das wäre für jeden, 
der den Anthropomorphismus ablehnte, selbstverständlich gewesen -, son
dern: er ist kein Seiendes49• Die Gegner verstanden gerne: er ist "nichts" (lä 
saii 50. Aber das Umgekehrte war gemeint: er ist E1TEKE1VCX Tfis ovaicxs. Alles 
Seiende (al-asya ') ist ihm untergeordnet; es wird von ihm hervorgebracht 51. 

Das erinnert wiederum an Gedanken, die wir später bei Kind! finden; es ist 
neu platonisch gefärbt. Aber Cahm stand vermutlich in dieser Tradition, ohne 
sich dessen bewußt zu sein. 

So F. Zimmermann in Auseinandersetzung mit Frank, der in dem genannten 
Aufsatz in Museon 78/1965 zum erstenmal die neuplatonischen Parallelen 
herausgestellt hat (vgl. Pseudo-Aristotle in the Middle Ages, ed. J. Kraye, 

40 S. o. Bd. I 329 und 373. 
41 S. u. S. 579 f. 
42 Text 10, b. Der Beweis ist vermutlich von Hisäm b. al-l:iakam her auf Cahm zurückgeblendet 

(s. o. Bd. I 373; dazu Pretzl, Attributenlehre 18 f.). 
43 Text 11. 
44 Text 9, c und 10, a. Dazu Frank in: Museon 78/1965/408 ff., der die Hypostasentheorie für 

eine ursprüngliche Lehre Cahms hält. 
45 Text 9, c-e. 
46 Abu 'Ammär, Mügaz 11 203, 10. 
47 Schon bei Ibn l:ianbal scheint vorausgesetzt, daß die Cahmiten nicht mehr sehr an der These 

hingen (Radd 85/0bs. 120). Vgl. dazu auch Frank 408 f. 
48 So wieder Ibn I:Ianbal für die spätere CahmTya (Text XIV 20, f). 
49 Frank übersetzt zu Recht mit "being" (a. a. O. 398 ff.). Vgl. Text 7. Allerdings hat Pazdawi 

sich später die Sache so zurechtgelegt, daß Cahm nur maugüd "existierend" als Gottesprädikat 
anerkannt habe (U$ül ad-din 22, 6f.,. 

so Text 20, p und r. 
SI Text 7, a - b. Abu Tammäm nannte in einem bekannten Vers den Wein "gahmitisch in seinen 

Eigenschaften", vermutlich weil er so stark entmaterialisiert ist, daß er nicht einmal mehr als 
"etwas" bezeichnet werden kann (Süll, SarI? Diwän Abi Tammiim I 184 mit Anm. 2; dazu 
Wagner, Grundzüge der klassischen arabischen Dichtung II 111, wo aber die theologische 
Nuance nicht ganz getroffen ist). 
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S. 135 f.). Man muß sich natürlich fragen, wo diese Gedanken herkamen. Daß 
sie in Iran selber überlebten, ist weniger unwahrscheinlich, als es auf den ersten 
Blick aussieht. Ein griechischer Text, von dem sich unter ungewöhnlichen 
Umständen ein Bruchstück in den Ruinen von Ai 1:Ianum erhalten hat, behandelt 
in Form eines philosophischen Dialogs die Lehre von der ersten Ursache und 
von der ~eee~IS (dazu C. Rapin und P. Hadot in: BuB. Corr. HeBenique 1111 
1987, I. Etudes, S. 232ff.). Allerdings lag das z. Z. Gahms etwa ein Jahrtausend 
zurück; Ai Ijanum blühte im 3. und 2. Jh. v. Chr. Wenn in der gleichen Zeit 
der baktrische Herrscher Menander (= Milinda, gest. zwischen 150 und 145 
v. Chr.) Weise zum gelehrten Gespräch in seine Nähe geholt haben soll, so 
können wir nur mutmaßen, daß auch hier Gedanken der antiken Welt mit 
eingebracht wurden (vgl. Tarn, The Greeks in Bactria and lndia 414ff.). Asoka 
hat in Qandahär eine seiner Inschriften auf Griechisch und auf Aramäisch 
abfassen lassen (EIran II 780 a). Das baktrisch-griechische Alphabet wird in 
Ostiran zumindest in Münzlegenden und Kontermarken bis in die Zeit der 
arabischen Invasion benutzt (vgl. dazu Göbl, Dokumente zur Geschichte der 
iranischen Hunnen 11 80 fE.; 92f.; 117, 139 usw.). Spezifisch neuplatonische 
Gedanken aber hätte Gahm zu seiner Zeit vielleicht am ehesten in l:Iarrän 
finden können. Ob sein Neuplatonismus antichristliche Konnotationen hatte, 
wissen wir nicht. Im übrigen bringt FabraddTn ar-RäzI später mehrere Argu
mente, mit denen Gahm sai' mit Bezug auf Gott zurückgewiesen haben soll; 
sie sind exegetisch und haben mit Neuplatonismus primär gar nichts zu tun. 
Jedoch stammen sie wohl auch gar nicht von Gahm, sondern von seinem 
Interpreten. 

Daß Gott nicht rational erkennbar ist, versteht sich somit von selber 52; noch 
einmal bestätigt sich auf diese Weise, daß der Glaube nur ein Geschenk sein 
kann. Aber auch die Aussagen der Offenbarung können nicht immer im 
wörtlichen Sinne gelten; denn Gott ist ja der absolut Andere. Eine späte und 
nicht immer zuverlässige Quelle behauptet, Cahm habe in dem Satz "Der 
Barmherzige hat sich auf dem Thron zurechtgesetzt" (Sure 20/5) den "Barm
herzigen" (ar-Rabmän) für eine geschaffene Wesenheit gehalten; er hätte da
nach zwischen Alläh und ar-Rahman einen Unterschied gemacht53 • Über Allah 
- und den "Herrn" (ar-Rabb) - kann man nichts aussagen; denn "man kann 
ihn nicht sehen" 54. Das ist anderswo nicht bezeugt; aber es ließe sich doch 
recht gut einordnen. 'Ubaid al-Muktib hat in Küfa vielleicht ähnlich unter
schieden 55, in gewissem Sinne auch die Bakrlya in Ba~ra 56. Und vor allem: ar
Rahmän ist als erster geschaffen, noch vor dem Thron; er ist also eine Art 
Hypostase. Das ist neuplatonisch - oder wenn man will: arianisch - gedacht. 

Im übrigen steckte der gesamte theologische Ansatz, wenn man ihn mit 
späteren Kategorien analysierte, voller unbeantworteter Fragen. Sobald man 
mit einem Katalog göttlicher Attribute arbeitete, stellte sich heraus, daß das 

S2 Text 18, nr. 6. 
S3 Ib., nr. 1. 
S4 Ib., nr. 7; dazu Text 20, e. 
S5 S. o. Bd. I 213 f. 
S6 S. o. S. 109. 
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reduktionistische Gottesbild zwar Attribute ausschloß, der Determinismus aber 
zumindest die Allmacht Gottes voraussetzte. So kam man dazu, Gott nur 
diejenigen Eigenschaften abzusprechen, die er mit dem Menschen gemeinsam 
hat (u. a. auch das Wissen), dagegen ihn weiter "allmächtig", "handelnd", 
"Schöpfer", "Erhalter" (räziq) , "Hervorbringer des Seins" oder "Gott" zu 
nennen. BagdadI hat Cahm selber für diese Theorie verantwortlich gemacht57; 

aber wir haben vermutlich eine spätere Entwicklung vor uns. Denn wir stehen 
vor einem ganzen Spektrum nachträglicher Adjustierungen. Manche seiner 
Anhänger meinten, daß Gott nur eine einzige Eigenschaft zuzuschreiben sei, 
nämlich seine Göttlichkeit; sie beschränkten die Attributenlehre also auf eine 
Tautologie58 • Andere sagten, Gott sei "ganz Antlitz", "ganz Licht", "ganz 
Macht", aber auch "ganz Wissen, ganz Hören, ganz Sehen", obwohl er die 
letzteren Eigenschaften doch mit dem Menschen gemeinsam hat 59. Schließlich 
hat man ihn mancherorts auch wieder sai' genannt; damit war Gahms Lehre 
im Kern aufgegeben 60. 

Unsere Hauptquelle für den Dissens innerhalb der ,,schule" ist der frühe 
Häresiograph l:;Iusais b. A~ram (gest. 253/867). Er stammte aus Nasa und 
hatte darum wohl einige Erfahrung mit Cahmiten 61. Jedoch verführt ihn sein 
traditionistischer Eifer dazu, die Gegensätze zu sehr auf einzelne "Sekten" zu 
verteilen; über die historische Entwicklung und die geographischen Schwer
punkte dagegen sagt er nichts. Wir können also nur die Streitpunkte selber 
fassen. Da aber ging es mehr noch als um die Attribute um das Verhältnis 
zwischen Transzendenz und Immanenz. Wenn Cahm gesagt hatte, daß Gott 
jenseits des Seins ist, so hieß dies nicht unbedingt, daß er auch außerhalb der 
Welt sei; denn daß er außerhalb der Welt sei, bedeutete in der Sprache der 
damaligen Zeit, daß er im Himmel auf dem Thron sitze 62, und damit wäre er 
doch wieder lokalisiert. In Wirklichkeit ist er nicht "in etwas" 63, nirgendwo 
- aber damit auch überall 64. Als "Nicht-Etwas" steht er allem Seienden fern; 
aber als einziges Agens durchdringt er, so konnte man sagen, alle Dinge. Er 
"vermischt sich" mit seiner Schöpfung65; denn als Ursache ist er unmittelbar 

S7 Text 8 mit den angegebenen späteren Parallelen, die vermutlich alle auf BagdädT (oder auf 
dessen Quelle?) zurückgehen; von Bagdädi abhängig wohl auch Ibn ad-Dä'i in Text 18, nr. 2. 

58 Text 19, b. Vgl. dazu auch das Spottgedicht auf Gahms Theologie bei QäQi, Firaq islämrya 
722. In dieser Position könnte noch die Unterscheidung zwischen Alläh und ar-Rabmän 
nachwirken. 

59 Text 20, i; auch Därimi, Radd 'alä l-Gahmtya 59, 6 f. Dazu Madelung, Qäsim 19. Für Wissen, 
Hören und Sehen vgl. Text 19, c und 8, b. Ibn Ban bai faßt in Text 20 wahrscheinlich mehrere 
Positionen zusammen; da er frei formuliert und nicht zitiert, ist die Möglichkeit eines Irrtums 
oder einer Entstellung nicht ausgeschlossen. 

60 Text 19, c; auch 20, o. 
61 Allerdings ging er später nach Ägypten (5. u. S. 727). 
62 Text 19, h. 
63 Ib.; auch 20, k. 
64 Ib., k; 20, c; auch Ibn Taimiya, at-Tis'intya fi r-radd 'alä t-tawä'if al-mulbida in: Magmu'a 

(Kairo 1329/1911) 11 19, 16 ff. Dazu Frank in: Museen 78/1965/403 f. 
6S Ib., f - g; auch n. Die Formulierungen von f - g haben eine Generation nach ijusais offen-
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mit jeder Wirkung verbunden 66• Nachdem die Standpunkte sich einmal pola
risiert hatten, konnte man sie dann nur noch durch ein "nicht so, aber auch 
nicht so" wieder zusammenbringen67• 

Ijusais referiert das recht ungerührt. Nervös wird er erst, wenn er das von 
ihm als Traditionarier vertretene Gottesbild gefährdet sieht. Das war, wie man 
sich denken kann, in sehr vielen Punkten der Fall. Er hat sie alle einzeln mit 
einem Schwall von Koranzitaten und I:Iadlten widerlegt68, und sie sind später 
in den zahlreichen Traktaten, die im Osten seit der zweiten Hälfte des 3. jh's 
gegen die Gahmlya geschrieben worden sind 69, immer wieder von neuem 

. widerlegt worden. Aber auch das ist natürlich sekundär; die Dinge, welche 
die Gahmlya da "leugnete", sind erst durch die Polemik in ihrer Wichtigkeit 
entdeckt worden. Interessant ist für uns in diesem Stadium nur, daß die Schüler 
Cahms in ihrer Verteidigung wiederum sowohl mit der Transzendenz als auch 
mit der Immanenz argumentierten. Man kann Gott nicht schauen, weil er 
nicht "etwas" ist - oder aber deswegen nicht, weil zwischen ihm und dem 
Menschen gar kein Abstand ist; denn sehen kann man nur etwas, das man in 
angemessener Entfernung vor sich har7°. 

Gerade dieser Punkt zeigt, wie sehr die Übereinstimmung mit der Mu'tazila, 
die hier im Ergebnis bestand, trügen kann. Für. die Mu'tazila hieß die Un
möglichkeit der ru'ya nur, daß man Gott nicht mit den Sinnen erkennt. Die 
Cahmiten dagegen waren radikaler: auch der Verstand versagt7l • Wenn man 
Gott erkennt, so nur durch Mutmaßung (tabm,n) 72; eine Vorstellung kann 
man sich von ihm nicht machen73• Es gibt darum auch keine Gottesbeweise; 
selbst aus dem Wirken (fn), das Gott doch ganz charakterisiert, kann man 
nichts über ihn erschließen74• Aber wieder glitt man in Widersprüche hinein. 
Der Glaube besteht ja gerade in der Gotteserkenntnis; Abü Muti an-Nasafi 

sichtlich dem Expose der gahmitischen Lehre zugrundegelegen, das Muhammad b. <U!män b. 
Abi Saiba (gest. 297/910) seinem K. al-'Ars wa-mä ruwiya fih voranstellte (ed. Muhammad 
b. l:Iamd al-J:lammüd, Kuwait 1406/1986, S.49, -5 ff.). Hat er nur gegen ein literarisches 
Phantom reagiert? 

66 Vgl. dazu Ibn Mattöya, MuMt I 50, - 8 'AzMI/I 42, 3 HouBEN (wo wohl nach <Azmi zu 
verbessern ist); auch Därimi, RIldd 59, 10 f.; Ibn l:Ianbal, Radd 86 ff. und 93, pu. ff./Obs. 
Seale 120 f. und 125. Natürlich gibt es in diesem System auch kein tawallud (Pazdawi, U$ül 
ad-din 111, 15). 

b1 Ib., I. Man könnte auch hier wieder an das Ev Kai rräv des Plotin denken. üb die von AS'ari, 
Maq. 208, 10ff. und 209, H. kurz erwähnten Fragestellungen in diesen Zusammenhang 
gehören, läßt sich leider nicht sagen. 

68 Vgl. den Kommentar zu Text XIV 19, vor allem s - z. 
69 Dazu allgemein GAS 11598; auch unten S. 571,629 und 637. 
70 Text 18, nr. 7 und 20, e im Vergleich mit 19, n. Letzteres ist bereits ein aristotelisches Argument 

und hängt mit der Theorie vom Medium zusammen (Oe an. 419 a 12 ff.; dazu Lindberg, Auge 
und Licht im Mittelalter 28 f. und oben Bd. I 366). 

71 Text 20, h. 
72 Text 19, b. 
73 Ib., c. 
74 So nach Ibn l:Ianbal; vgl. Text 20, f. So scharf wie Madelung (Qäsim 242) würde ich den 

. Widerspruch zu Gahms eigener Position nicht sehen. 
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will von einer gahmitischen Gruppe gehört haben, die meinte, daß jemand, 
der glaube und Gott erkannt habe, nicht ins höllische Feuer kommen könne, 
sondern nur daran herangebracht werde 7S. Andererseits berichtet er von ge
wissen "Ketzern" (zanadiqa) innerhalb der Cahmlya, die Gotteserkenntnis 
schlicht für unmöglich hielten, weil alles Erfassen (idrak) über die Sinne läuft 
und wir so nie an Übersinnliches herankommen76• Diese Leute hat es wohl 
wirklich gegeben; denn man hat sich einen Spaß daraus gemacht, in einer 
Anekdote Cahm selber durch dieses Argument in Verlegenheit bringen zu 
lassen. Man legte es auch jetzt "Ketzern" in den Mund, aber solchen, mit 
denen er in Ostiran durchaus Kontakt gehabt haben konnte, den Sumaniten, 
also Indern, vielleicht buddhistischen Mönchen. 

Zur Sumanlya s. o. S. 20 ff.; auch Gimaret in JA 1969, S. 299 ff. mit Bezug auf 
dieselbe Geschichte. Ich habe bereits in Erkenntnislehre 259 auf die verschie
denen Versionen der Anekdote aufmerksam gemacht. Sie hat sich, wie sich 
leicht denken läßt, großer Beliebtheit erfreut. ijusais scheint die ursprüngliche 
Form zu bewahren: die Sumaniten, "eine Gruppe von Persern (? 'agam) in der 
Region Ijoräsän", setzen Gahm so in Verwirrung, daß er 40 Tage lang das 
Gehet unterläßt mit dem Bemerken, er könne nicht zu . jemandem beten, den 
er nicht kenne (MalafI, Tanb,h 77, 17 ff./99, 8 ff.; QahabI, Ta'rib V 56, apu. ff. 
und 57, pu. ff.; Sarb at-Tahäwiya 448, 13 ff.; kurz auch Ibn Batta, lbäna 91, 
13 f.). Später gestattete man ihm eine Antwort: Gott ist wie die Luft, die man 
ja auch nicht sehen kann, und ebenso allgegenwärtig wie sie (BaihaqI, al-Asmä' 
wa~-#fät 538, apu. ff.; Ibn Qaiyim al-Gauzlya, 19timä' al-guyüs 107, 8 ff.); bei 
Fadl b. Sägän ist dies allgemein ein Argument der Gahmiten (ftjäb 4, ult. ff.). 
Oder anders: Der Mensch weiß, daß er einen Lebensodem (rüb) hat, obgleich 
er auch diesen nicht sehen kann (so 'Cqd 11 413, 2ff., wo aber der Gesprächs
partner Gahms ein Grieche ist). Bereits bei Ibn l;Ianbal erhält dies eine maliziöse 
Wendung: Gahm habe sich damit eines christlichen Argumentes bedient, weil 
nach Ansicht bestimmter christlicher "Ketzer" (zanädiqa) jesus seinen Geist 
(rüb) aus Gott selber erhalten habe (Radd 29, 5 ff.lObs. Seale 97 f.). Ibn Batta 
hat dies später wörtlich, mitsamt dem Vorspann, den Ibn I:Ianbal gibt, in seine 
lbäna al-kubra übernommen; jedoch führt er die Nachricht auf Muqätil b. 
Sulaimän zurück, über den üblichen Bagdäder Isnäd von dessen Tafs"ir (Hs. 
Kairo, Taimür IV 3, 'aqä'id 181, S. 313, 7 ff.). Die Mu'taziliten setzten dann 

75 Radd 107, apu. ff.; auch Ta4k.irat al-madabib 133, 8 f.; I;-Ianan, Firaq muftariqa 90, 12 ff.; 
Pseudo-Abü I;-Ianifa, Ma'rifat al-madiihib (vgl. GAS 1/418 nr. XlII) bei 'Asali, Cahm 197f.; 
Maqrizi, ffitat 11 348, -11 ff. (wo sie als Mu'taziliten eingeordnet sind). Das beruhte wohl 
auf einer abweichenden Exegese von wariduha in Sure 19171. Die Nachricht wird insofern 
problematisch, als hier die Lehre von der Vergänglichkeit des Jenseits aufgegeben ist (Abü 
Murl 107, ult.). 

76 Radd 108, -7 ff.: stark verderbt und nach Ibn al-Gauzi, Talbis lblis 20, - 5 ff. sowie Banatt, 
Firaq muftariqa 95, 11 ff. zu verbessern (so ist z. B. in Z. - 6 rabba" hinter li-nafsihi zu lesen 
statt w-bä und in Z. - 5 La yalbutu hinter lii yudraku zu ergänzen). Der Name der Sekte ist 
zweimal in zaniidiqa zu verbessern. Das ist natürlich eine Phantasiebezeichnung des Abü Murl 
oder der Tradition, auf der er fußt. Sie bot sich deswegen an, weil man die zaniidiqa ebenfalls 
als Sensualisten definierte (s. o. Bd.1 452). Mißverstanden auch in Pseudo-Abü l:Ianifa bei 
'Asali 199. 
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später noch eine Pointe darauf: Gahm schreibt an Wä~il und bittet ihn um Rat. 
Dieser legt ihm nahe, gegenüber den Sumaniten als sechstes Erkenntnismittel 
neben den fünf Sinnen den Verstandesbeweis einzuführen; die Inder sollen sich 
dann auch prompt bekehrt haben (Qädi 'Abdalgabbär, Facjl 240, 13 ff. und 
verkürzt 165, 12 H. > IM 34, 9 H.; übersetzt bei Gimaret 301; dazu Pines, 
Atomenlehre 132 f. und oben S. 269). Damit ist die Sache vollends auf den Kopf 
gestellt; die Cahmiten lehnten ja den Verstandes beweis zur Gotteserkenntnis 
ab. Der gleiche Gedankengang wird in der slitischen Überlieferung Ga'far a~
$ädiq in den Mund gelegt; dieser widerlegt damit den "Ketzer" Abü Säkir ad
Dai~änT (vgl. Ivanow, Alleged Founder 95). An anderer Stelle ist dort Cahm 
durch 'Abdalläh b. Saba' ersetzt; dieser leitet nämlich aus der Lehre von der 
Allgegenwart Gottes - die er selber vertreten haben soll und die sonst gar 
nicht in das slitische System paßte - die Frage ab, warum man dann überhaupt 
noch die Hände zum Gebet erhebe (Maglisi, BiIJär X 107, 3 ff.). Bei Fadl b. 
Sägän ist dasselbe Argument noch gegen die GahmTya gerichtet ([cjäIJ 5, apu.). 
Daß nach alledem diese Anekdote, wie Madelung angenommen hat, "auf einen 
Bericht des Sektengründers oder eines Anhängers zurückgeht" (Qäsim 242), 
wird man selbst für die einfachste Fassung kaum annehmen wollen. Allerdings 
ist zu sehen, wo die einzelnen Motive ansetzen konnten. Man hat im Buddhis
mus die Frage diskutiert, ob es jenseits der fünf Sinne noch eine Seele oder 
menschliche "Person" gebe und wie diese sich erkennen lasse; Menanderl 
Milinda soll sie selber in zugespitzter Form gestellt haben (MacLean, Religion 
and Society in Arab Sind 8 f.). Die Vorstellung von einem sechsten Erkenntnis
weg, die Cahm ins Spiel gebracht haben soll, wird dabei auch in den indischen 
Texten entwickelt (vgl. de la Vallee Poussin, Abhidharmakosa 32 f.). Wenn Ibn 
l:Ianbal auf den Einfluß christlicher "Ketzer" verweist, so mag er an die Affinität 
zu den Arianern denken: Jesus ist als "Geist Gottes" auch dessen erstes Ge
schöpf. Daß Gott ebenso unsichtbar sei wie der Geist, steht im übrigen bereits 
bei Philo (De Abrahamo 74 ff. = Werke in deutscher Übersetzung I 112f.). 
Unabhängig davon läßt sich die Frage stellen, ob man nicht, statt Cahm 
neuplatonisch zu interpretieren, lieber indischen Einfluß bei ihm annehmen 
sollte. Dieser muß dann nicht buddhistisch sein; auch an brahmanische Lehren 
läßt sich denken. Zu Cahms Zeit war der Buddhismus gegenüber dem Hin
duismus in seinem Stammland schon wieder auf dem Rückzug. Vor allem das 
auffällige Schwanken zwischen Immanenz und Transzendenz wäre dann her
vorzuheben, auch der im Islam gänzlich isolierte radikale Determinismus. 
Jedoch muß ich die Diskussion dieser Hypothese den Spezialisten überlassen. 
Für Anregungen in der Frage habe ich B. Reinert, Zürich, zu danken. 

Die Vorstellung von der Immanenz Gottes trug mystische Züge oder konnte 
sie zumindest erhalten 77• Aber mit der Mystik, so wie sie sich in Basra oder 
in Syrien entwickelte, konnten die Gahmiten doch nicht konform gehen. Es 
gab für sie keine Schau Gottes, und erst recht nicht hier auf Erden78; wenn 
jemand vorgibt, Gott im Traum gesehen zu haben, so täuscht er sich 79• Selbst 

77 Vgl. dazu, als besonders instruktives Beispiel, die Überlegungen, die einige Jahrhunderte später 
Bahä'-i Walad zu dieser Frage angestellt hat (Meier, Bahä'-; Walad 116ff.). 

78 Text 20, e. 
79 Text 19, y mit Kommentar dazu. Zum Problem s. o. S. 100. 
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der Prophet macht da keine Ausnahme; nicht einmal die nächtliche Reise nach 
Jerusalem hat er gemacht 80, um wieviel weniger denn eine Himmelfahrt. Man 
muß sich auch fragen, was sie ihm hätte einbringen sollen. Gott ist ja gar 
nicht im Himmel, sondern überall und nirgendwo, und um Paradies und Hölle 
zu besichtigen, müssen diese erst einmal da sein; viele Gahmiten glaubten aber 
offenbar wie der Mu'tazilit I)irär b. 'Amr, daß beides noch gar nicht geschaffen 
sei 81. 

Husais schreibt diesen Gedanken auch Gahm selber zu; aber das ist ver
mutlich nur eine unzulässige Extrapolation 82. Die Entstehung von Paradies 
und Hölle ist für Cahm offenbar noch nicht zum Problem geworden; beide 
sind geschaffen - und natürlich in der Zeit geschaffen wie alles andere auch. 
Aber gerade deswegen lag ihm sehr daran, zu betonen, daß sie wie alles andere 
Geschaffene auch wieder vergehen. Die Menschen werden also nicht auf ewig 
die Seligkeit genießen; wenn es im Koran heißt, daß sie "auf ewig darin 
verweilen" (bälid,na fihä; so etwa Sure 3/15), so ist dies nur eine rhetorische 
Figur, eine Hyperbel, die nicht mehr meint als lange Dauer83• Das war rein 
philologisch gesehen gewiß richtig; der Wortsinn gab nicht mehr her, und auch 
in der Parallele Sure 78/23 ist nur von "langen Zeiträumen, Zeitaltern" (a&qäb) 
die Rede 84. Aber bei Gahm lag eine theologische überlegung zugrunde. Er 
bestimmte die Grenzen zwischen Zeit und Ewigkeit nicht existentiell, sondern 
ontologisch: nicht Tod und Gericht sind die Schranke, jenseits derer man aus 
der Zeit heraustritt; vielmehr gehören Paradies und Hölle noch in die Weltzeit 
hinein. Ewigkeit bedeutet, daß nichts mehr neben Gott besteht; er ist, wie 
Gahm sich aus dem Koran bestätigen ließ, "der Erste und der Letzte" (Sure 
57/3)85. 

Gahm stand damit auch gar nicht allein. Abü E;Ianlfa soll derselben Meinung 
gewesen sein 86; das wurde nur dadurch verdunkelt, daß seine boräsänischen 
Anhänger, die auf die Dauer immer mehr das Bild der Schule bestimmten, 
vermutlich aus Antagonismus gegen die Cahmiya und unter dem Einfluß des 
Muqätil b. Sulaimän zu der entgegengesetzten Position umschwenkten 87. Im 

80 Ib., x. Man wüßte gerne, wie die Cahmiya Sure 17/1 verstand. 
81 Ib., q. Nach einer isolierten Nachricht sollen einige Cahmiten gemeint haben, Muhammad 

habe den mi'räg vollzogen, aber nur geistig, nicht leiblich (Tarjkirat al-mar}ähib 134,2; Pseudo
Abü Banifa bei 'Asali 199). Das ist aber offenbar ein später und sehr untypischer Kompromiß. 

82 Malari, Tanbih 104,2/137, 2; vgl. damit Text 19, q und allgemein den Kommentar zu Text 
19. 

83 Text 13, b, d - e. 
84 Vgl. saecula im Lateinischen. Zur Bedeutung von bälid s. o. S. 275; allgemein Sweetman, Islam 

and Christian Theology 12 217. Weiteres unten Kap. D 3. Von einer Hyperbel sprachen 
manchmal auch diejenigen a$bäb al-bad,!, die den Muslimen nicht mehr als eine endliche 
Höllenstrafe zukommen lassen wollten (vgl. Goldziher, Ces. Sehr. III 36 f.). Vgl. noch Text 
13, f mit einem weiteren koran ischen Beweis, der vermutlich erst von späteren Cahmiten in 
die Debatte geworfen wurde. 

8S Text 13, Kommentar zu c; 18, nr. 4. 
86 TB XlII 386, 14. 
87 Fiqh absat 56, 15 ff. Die in der vorigen Anmerkung genannte Nachricht wird interessanterweise 
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Irak dagegen hat Abü I-Hudail eine neue Begründung dafür geliefert88• Selbst 
so orthodoxe Geister wie Ibn Taimlya und sein Schüler Ibn Qaiyim al-Gauzlya 
haben ihr noch einmal zu einer Renaissance verholfen; SubkI hat gegen sie 
sein K. al-rtibär bi-baqä' al-ganna wan-när geschrieben89• 

Bei der Hölle stellte sich das zusätzliche Problem, wie denn der Leib dem 
Feuer auf ewig widerstehen soll. Eine Gruppe von Gahmiten glaubte deswegen, 
er werde nur einmal verbrannt und bleibe dann so. Das widersprach Sure 4/ 
55; man stützte sich eher auf Aussagen wie Sure 10/52, 32/14 usw., in denen 
die Entsprechung zwischen irdischer Schuld und jenseitiger Strafe hervorge
hoben war, und wies dann darauf hin, daß die Ungläubigen nur einmal 
ungläubig wurden und dann immer so blieben 90. Klar ist damit aber auch, 
daß die Cahmiten von einer leiblichen Auferstehung ausgingen. Alles Geschaf
fene ist ja körperlich 91. Die Seele spielt in diesem Denken keine große Rolle; 
sie stirbt mit dem Körper. Darum ist die Vorstellung einer Grabesstrafe 
sinnlos 92, und darum bedarf es auch keines Todesengels, der die Seele aus dem 
Leib hervorzerrt 93• Gott ist, so sagten die Verfechter der Immanenz, mit seinen 
Geschöpfen "vermischt", bis sie sterben; dann löst er sich von ihnen 94• üb er 
sich im Jenseits wieder mit ihnen verbindet, erfahren wir nicht. Aber jedenfalls 
ist er frei, alles wieder zu schaffen, auch nachdem Paradies und Hölle vergangen 
sind 9s• Man fühlt sich an die Vorstellung eines sich ausdehnenden und wieder 
kontrahierenden Weltalls erinnert 96. 

Zurqän hat auch das System Cahms selber von der Kategorie der Körper
lichkeit her erklärt. Die Bewegung sei für ihn ein "Körper" gewesen und 
ebenso der Koran, weil eben nur Gott nicht Körper sei. Aber das ist wahr-

auf Abü MuU' al-BalbI zurückgeführt. Muqätil soll, als jemand ihn nach der Bedeutung von 
"Alles vergeht, nur Sein Antlitz nicht" fragte, daraus geschlossen haben, daß dieser Cahmit 
war (TB XIII 161, pu. ff.). Dazu KauIari, Ta'nib 107 ff. 

B! S. u. Kap. C 3.2.1.3.2.4. Sie ist wohl in As'arls Bericht über Cahm eingedrungen (Text 13, a). 
Wer die RäfiQiten waren, die Ibn I::Iazm neben ihm noch erwähnt (Fj~aI IV 83, apu. und ult. 
f.), wissen wir nicht. 

89 GAL S 21103 nr. 26; jetzt gedruckt in ar-Rasä'il as-Subkiya fi r-radi 'alä Ibn Taimiya wa
tilmidihi Ibn Qaiyim al-Gauziya (Beirut 140311983), dort S. 193 ff. 

9() Banafl, Firaq muftariqa 92, ult. ff.; Abü Mutt, Radd 109, 7 ff. (wo !Jarr an-när zu lesen ist 
statt badd an-när); Ibn al-Cauzl, Talbis Iblis 20, apu. f.j Ta4kirat al-madähib 133, apu.; 
Pseudo-Abü Banrfa bei 'AsaiI 198 (mißverstanden). Bei MaqrIzi, ljitat 11 348, -10 wird 
dieselbe Gruppe der Mu'tazila zugeordnet. 

91 Text 15, b. 
91 Text 19, w. Ein weiteres, ganz rationalistisches Argument bei Banafl 90, apu. ff.: Wie sollen 

zwei Engel mit je einem Waagebalken von vier Ellen Länge in die Erde eindringen? 
93 Text 19, z. 
94 Text 19, g. 
9S Text 14. Pazdawi läßt diese Freiheit so weit gehen, daß Gott sogar Himmel und Hölle 

vertauschen kann. Jedoch steht diese Notiz allein und wird dadurch geschwächt, daß sie von 
einer ewigen Höllenstrafe ausgeht (Text 12). 

% Auch das erinnert an indische Gedanken. Am Ende eines Weltzeitalters bleibt nach der 
Vorstellung des VisnupuräI,la die Gottheit jeweils alleine zurück. 
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scheinlich zu stark an Asamm orientiert97• Gahm redete von sai'. Natürlich 
ist sai' nicht nur ein "Seiendes", sondern auch ein "Ding" im körperlichen 
Sinne98, und natürlich ist der Koran geschaffen. Aber er ist dies in erster Linie 
deswegen, weil die Rede Gottes ebenso wie Gottes Wissen nicht ewig ist; daß 
sie dann "etwas" oder ein "Körper" sei, ist daraus nur abgeleitet. Nur unter 
diesem Gesichtspunkt leugneten die Cahmiten auch, daß Gott mit Mose geredet 
habe; die Rede wird am Dornbusch geschaffen99• 

Die wichtigsten Koranbeweise der Gahmlya für das balq al-Qur'än nennt 
BubärI, tIalq al-a(äl 135, 10 ff. Ebenso wie anderswo (s. o. S. 184 f. für Ba~ra 
oder unten S. 721 für Ägypten) scheint sich die Diskussion zu Anfang darauf 
konzentriert zu haben, daß die im Koran genannten göttlichen Namen damit 
gleichfalls geschaffen sind (Abü Däwüd, Masä'U al-Imäm A~mad 262, apu.). 
Die Gegner suchten dies vor allem am Beispiel des Namens "Alläh" zu ent
kräften; die Unterscheidung von Namen und Benanntem wurde nicht überall 
gesehen und auch nicht immer akzeptiert (Ibn Banbai, Radd 87, apu. ff.lÜbs. 
Seale 121 f.; dazu unten Kap. C 6.2). Jedoch ist damit nicht gesagt, daß die 
Lehre auf Gahm selber zurückgehe. 

3.1.1.1 Das Verhältnis zwischen Cahm und der Cahmtya 

Die geschichtliche Entwicklung der Schule ist mit diesem Material nicht 
aufzuklären. Nur eines zeichnet sich ab: daß nämlich in Iran keine direkte 
Zäsur bestand zwischen Gahm einerseits und dem, was mehrere Generationen 
später vornehmlich in traditionistischem Schrifttum als Gahmlya bekämpft 
wurde 1• Wir werden Gelegenheit haben, auf einige missing links aufmerksam 
zu machen 2• Ibn Taimlya, der in seinem Bemühen, hinter die As'artya -zurück
zugreifen, viel über die frühe Theologie nachgedacht hat, meint, es habe unter 
den Gahmiten dialektische Theologen (mutakallimün) gegeben, die nichts 
verehrten, und Süfls, die alles verehrten3• Das ist so natürlich Spekulation, 
vermutlich auf der Basis der gleichen Quellen, die auch wir benutzten. Der 
Trend zur rationalistischen Theologie ließ sich leicht aus den Argumenten 
gegen mittlerweile lieb gewordene eschatologische Details wie die Schreiber
engel, die Waage, die Grabesstrafe usw. herauslesen4• Die SüfIs aber kommen 

'J7 Text 15 und 16; vgl. dazu oben S. 398 f. Frank schenkt den Texten mehr Vertrauen (in: Museon 
- 18/1965/410, Anm. 68). 

98 Text 9, d. 
99 Text 19, d - e; 20, d. Dazu Madelung in: Festschrift Pareja 506 ff. 

1 Gegen Watt in EI2 11 388 a und Formative Period 147 oder Madelung, Qäsim 241 f. 
2 S. u. S.568 für Ibrahlm b. Tahman oder S.700f. für Ibn al-Magasün. Wenn der jüdische 

Theologe Yüsuf al-Ba$Ir sagt, er habe in all den Ländern, in denen er gereist sei, nie einen 
Cahmiten getroffen (MulJtaw"i, übs. Vajda 405), so ist dies für unsere Fragestellung ohne 
Belang; er lebte im 5.111. Jh. 

3 Vgl. 'AsalI, Cahm 193 unter Berufung auf Magmü'at ar-Rasä'il (Kairo 134lff.) 170. 
4 Vgl. dazu vor allem l:Ianafi, etwa 91, 9 ff. oder oben Anm. 92. 
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wohl nur ins Bild, weil Ibn Taimlya in der gahmitischen Immanenztheologie 
Strömungen seiner Zeit, vor allem Ibn 'Arabi, wiederzuerkennen meinte. 

Dennoch mag etwas mehr dahinterstecken. Wir hören von einer gahmiti
sehen Gruppe, die 70 - 80 Gebete am Tage (und in der Nacht) verrichtete und 
Gütergemeinschaft praktiziertes. Sie betrachtete den Propheten als "Weisen" 
("aHm) und benutzte damit einen Begriff, der gerade unter iranischen Süfls 
einen besonderen Klang erhalten sollte 6. Der Widerstand gegen die Cahmlya 
kam lange Zeit nicht aus dem einfachen Volk; erst die Traditionarier haben 
die Cahmiten in die Ecke der Rationalisten gedrängt. Gespannt war das 
Verhältnis vielmehr zu den engsten Verwandten innerhalb der Murgi' a, den 
I:Ianafiten. Um diesen Aspekt aber zu erfassen, müssen wir uns nun den 
Städten im einzelnen zuwenden. 

3.1.2 Die Städte 

3.1.2.1 Balb 

Balb ist neben Marv das wichtigste Zentrum der ersten Jahrhunderte islami
scher Herrschaft in Transoxanien. Die Stadt war schon i. J. 32/653 zum 
erstenmal von den Truppen des Ahnaf b. Qais geplündert worden und gehörte 
seit den vierziger Jahren zum Einflußgebiet der Eroberer; jedoch karn sie erst 
z. Z. des Qutaiba b. Muslim, EJ.?de der achtziger Jahre, fest in muslimische 
Hand 1. Prophetengenossen haben darum dort kaum ihre Spuren hinterlassen; 
über Rümän, einen angeblichen Klienten des Propheten, der in der Stadt 
verehrt wurde, wußte man selbst an Ort und Stelle nichts Verläßliches zu 
erzählen 2. Die Stadt lag ohnehin in Trümmern; das bedeutendste Bauwerk, 
der Naubahär, ein gewaltiges buddhistisches Kloster, dessen Bezirk durch eine 
mehrere Meilen umfassende Einfriedung markiert wurde, war bereits in den 
ersten Kämpfen zerstört worden3 • Die Araber hatten zwei Parasangen von der 
Stadt entfernt, in Barüqän, eine Garnison eingerichtet. In diesem kriegerischen 
Milieu entstanden recht bald, ähnlich wie in Syrien, religiöse Interessen; um 
105/723 ist dort einer der ältesten Exegeten des Islams, I)ahhäk b. Muzähim 

5 Dazu Abü Mutt, Radd 111, 1 ff.; Ibn al-GauzI, Talbis 20, ult. f.; Tadkirat a/-madähib 133, 
ulr.; Pseudo-Abü Banlfa, Ma'rifat al-mar,!ähib bei 'AsalI 198 (wo die Lehre unter einem 
falschen Namen erscheint). 

6 Vgl. dazu Radtke in: ZDMG 136/1986/551 ff. 

I Vgl. Barthold, An Historical Geography of Iran 12 ff. und 20 f.; Frye in Ef I 1001 a s. v. Balkh 
und jetzt Bosworth in: EIran III 588 s. v. Balk. 

2 Faiä'il-i Balb 56 ff.; zu ihm auch Ibn 'Abdalbarr, lsti'ab nr. 803 und 1135. 
J Zu dem Heiligtum vgl. Faiä'i/-i Balb 19, ult. ff. Einen guten überblick gibt Melikian-Chirvani 

in: Le Monde Iranien et l'Islam 2/1974/11 ff.; jetzt auch in EIran IV 496 b. Weitere Literatur 
s. o. S. 491, Anm. 1. 
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al-HilälI, gestorben4• Wir wissen nicht, ob auch hier an dieser Entwicklung 
freiwillige Glaubenskämpfer einen besonderen Anteil hatten, denen der Islam 
von vornherein viel bedeutete; aber man wird annehmen dürfen, daß in der 
kulturellen und geistigen Isolation, in der die Araber sich anfangs befanden, 
der Koran selbst den offiziellen Truppen, den sog. muqatila, die in die Pen
sionslisten eingeschrieben waren, als Identitätssymbol wichtig war. 

3.1.2.1.1 Die Koranexegese 

Oabhäks TafsIr-Kollegs sind in späteren Rezensionen, etwa der seines Schülers 
Cuwaibir b. Sa"Id aI-BalbI\ erhalten geblieben und so bis auf TabarI oder in 
den anonymen persischen Tafstr des Britischen Museums gelangt 2• Er war ein 
Geschichtenerzähler im alten Stil. Bei TabarI kommt er mit einem Midrasch 
über Satan und die Erschaffung Adams zu Wort3; anderswo stoßen wir auf 
eine ausufernde mfräg-Überlieferung, die, nach den Isnäden zu urteilen, auf 
ihn zurückgehen könnte4• Er hat, bezeichnend für Iran, die Salmän-Legende 
gefördert5• Allerdings widmete er sich auch der sittlichen Erziehung; Ibn Batta 
hat von ihm einen umfangreichen Pflichtenkatalog bewahrt, mit dem er wohl 
Maßstäbe für die Gläubigen setzen wollte6• Auch theologische Überlegungen 
sind von ihm bekannt oder werden zumindest auf ihn zurückgeführr7. Wir 
sind danach überrascht, zu sehen, daß die beiden bedeutendsten Exegeten der 
folgenden Generation, Muqätil b. l:Iaiyän und Muqätil b. Sulaimän, sich gar 
nicht in besonderer Weise auf ihn beziehen8• Die Weisheit kam damals wohl 
noch aus dem l:Iigäz oder aus dem Irak; auch Oahhäk hatte sich fortwährend 
auf Ibn eAbbäs berufen, ohne ihn vielleicht je gesehen zu haben 9• Mittlerweile 
waren die Muslime ohnehin aus Barüqän herausgewachsen; Asad b. eAbdalläh 
al-QasrI hatte Balb wieder aufbauen lassen und i. J. 118/736 seinen Regie
rungssitz von Marv dorthin verlegt. Es ist wohl kein Zufall, daß die beiden 
Männer den gleichen Namen tragen. Muqätil ist als Name zwar auch sonst 
belegt; aber ein Kind, das in dieser Gegend so genannt wurde, verkörperte 
den Pioniergeist der Bevölkerung. 

4 Faza'il 62, 3 f. 

I Zu ihm M'iz(jn nr. 1593. 
2 Tafsiri bar 'uM az Qur'än-i magid, nusIJa-yi malJfü,?- dar kitabbäne-yi Müze-yi Britaniyä, ed. 

Galäl Matini; vgl. den Index s. n. Zur Benutzung durch Tabari vgl. GAS 1/29 f. 
3 Tafsir 31 455 ff. nr. 606/Übs. Cooper I 211 H. zu Sure 2/30; nach Ibn 'Abbäs. 
4 Suyüti, La'ali I 63, 9 - 81, 4 (zu den Isnäden vgl. auch 81, 6 H.). In dieser Version ist 

vorausgesetzt, daß Muhammad von Gott angeredet wurde und seine Berührung verspürte. 
Vgl. im Gegensatz dazu die gleichfalls auf Oahhäk zurückführte "gahmitische" Exegese bei 
Abü Däwüd, Masä'il al-Imäm AlJmad 263, 1 H. (dazu unten S. 606). 

5 Massignon, Salman Pak, in: Opera minora I 464f. 
6 Al-Ibäna al-kubrä 650, 3 ff. 
7 HT 113. 
8 Vgl. aber für Muqätil b. Sulaimän unten S. 523. 
9 'Uqaili, l)u'afa' II 218 nr.758. 
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3.1.2.1.1.1 Muqätil b. I:Iaiyän 

Abü Bistarn 1 Muqatil b. I:Iaiyan al-tJarraz, gest. 135/753 2, zeigt schon in 
seinem Werdegang vermutlich die soziale Flexibilität, die sich mit diesem 
Pioniergeist verband. Offenbar war er der Sohn eines Sattlers - dies zumindest, 
wenn wir der Behauptung des Sam·anT Glauben schenken, daß er auch unter 
dem Namen Muqätil b. Duwäldüz begegnet3; der "Leder-" oder "Riemennä
her" wäre dann in dem arabischen laqab al-J:Iarraz wieder aufgenommen4• 

Dieser Sattler aber kann nicht mit dem in der Namenfolge genannten I:Iaiyan 
identisch sein; denn bei diesem handelt es sich um I:Iaiyän an-NabatI, einen 
erfolgreichen iranischen Militärsklaven, der als Werber und Anführer einhei
mischer Truppen den Arabern unentbehrlich war 5• Er war maulä des Ma~qala 
b. Hubaira as-SaibänT, der ihn, vielleicht bei seinem Zug gegen Tabaristan 
i. J. 54/675 6, in Dailam gefangengenommen hatte und dann vermutlich hatte 
ausbilden lassen 7. Qutaiba b. Muslim bediente sich seiner bei seinen Unter
nehmungen 8, ebenso YazId b. al-Muhallab. Jedoch kam es zu Zerwürfnissen9; 

I:Iaiyän soll mit den Persern intrigiert haben 10. Daß er in diesen Geruch kam, 
hing wohl damit zusammen, daß er, als einer der Ihren, immer wieder in die 
Rolle des Vermittlers hineingedrängt wurde; in Bubarä hat man das, als 
Qutaiba vor der Stadt eingeschlossen war, dankbar vermerkt ll . Als dieser i. J. 
96/715 den neuen Kalifen Sulaiman nicht anerkannte, hat I:Iaiyan ihm die 
Gefolgschaft verweigert und damit zur Ermordung Qutaibas beigetragen 12. 

Wir finden ihn daraufhin in Diensten des Yazid b. al-Muhallab, der durch 

1 So Faiä'il 73, ult.; auch Bubäri IV2 13 nr.1972: IAH lVI 353 f. nr. 1629; Miziin nr. 8739; TT 
X 277 ff. Ibn 5a' d hat ganz isoliert Abu Mu ·an. 

2 So nach Faiä'il 74, 8. Anderswo sind die Daten weniger präzise. 
3 Ansäh V 67, 10; vgl. auch Qahabi, Mizän nr.8740. Qahabi hat den Namen in einem alten 

Exemplar von T abaränIs Mu 'gam al-ausat gefunden und erinnert sich dabei daran, daß man 
ihn mit Ibn l;faiyän verband; jedoch will er sich nicht festlegen. In der Tat bezieht er ihn bald 
danach auf Muqätil b. 5ulaimän. Zum Problem s. u. 5.517 f. 

4 So TI X 278, 1. Der arabische Beiname ist häufig bezeugt und bei Ibn l;fagar, Tab~ir al
muntabih [ 330, 11 in seiner Lesung ausdrücklich bestätigt. Däwüdi, T abaqiit al-mufassirin 
III 329 f. nr. 641 hat falsch al-tIazzäz. 

5 Daß er sich seiner Macht genau bewußt war, geht aus TabarI n 1329 f. hervor. Er hatte 
insgesamt 7000 Mann zur Verfügung. Den Beinamen an-Nabati trug er nicht, weil er Nabatäer 
gewesen wäre, sondern weil er mit der Aussprache des Arabischen Schwierigkeiten hatte (ib. 
n 1291, 6 f.). Die Bezeichnung "Militärsklave" übernehme ich aus Pipes, Slave Soldiers and 
Islam 127 f. Vgl. auch Juda, Mawäli 81. 

6 Ijalifa, Ta'r'ib 266, 3ff.; auch BalägurI, Futül) al-buldän 411, -Hf. 
7 Baläguri 413, -6; als maulä der Saibän auch TT 278, 13 f. 
8 Vgl. allgemein Gibb, Conquests 40, 43 und 53, aber ohne Analyse der Rolle I:Iaiyäns. Zu den 

Türkenkriegen seit Qutaiba b. Muslim jetzt Beckwith, The Tibetan Empire 55 ff. 
9 Tabari [[ 1253, 4ff.; 1290, 14ff.; 1294, 15ff. 

10 Vgl. etwa ibo 11 1329, 3 ff. 
11 Vgl. die Geschichte im Ta'rib Bubiirä des BarsubI, alias Nadabi 57,1 fUÜbs. Frye 58. Danach 

soll l;faiyän übrigens maula des Talba b. Hubaira as-Saibäni gewesen sein; jedoch ist dieser 
im Gegensatz zu seinem Bruder nicht nachzuweisen. 

12 EI2 V 542 a; auch Ta'r,b Bubärä, a. a. O. 
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Sulaimän an die Macht gekommen war; als dieser in Tabaristän umherzog, 
hat er sich wieder als geschickter Unterhändler hervorgetan 13. Jedoch herrschte 
auch hier nicht eitel Harmonie; Ibn al-Muhallab erlegte ihm eine Geldbuße 
von 200000 Dirham auf14• Kurz nach dessen Fall, i. J. 102/720, ist er, wieder 
auf dem gihäd gegen die Türken, von unzufriedenen arabischen Truppenfüh
rern vergiftet worden 15. Wenn Muqätil, sollte er tatsächlich niedriger Herkunft 
gewesen sein, diesen Mann seinen Vater nennen konnte, so läßt sich dies nur 
durch Adoption erklären. 

Für eine solche Annahme, die letztlich Hypothese bleiben muß, läßt sich 
einiges beibringen. Zur Zeit des I:iaggäg, also vor 95/714, arbeitete Muqätil 
mit l:Iaiyän zusammen, der damals für einige Zeit einmal Statthalter von 
Samarqand war 16. Man wollte von ihm gehört haben, daß er damals das qä4i
Amt in der Stadt innehatte1'. Der Posten war gewiß nicht bedeutend; Sam ar
qand war gerade erst muslimisch geworden. Aber allzu jung kann Muqätil 
doch nicht mehr gewesen sein 18. Die echten Söhne l:Iaiyäns, Muqätils Halb
brüder also, hatten jedenfalls nicht sein Alter19; einer von ihnen, Mus'ab b. 
l:Iaiyän, überlieferte historische Nachrichten von ihm, vielleicht nach einem 
Futü~-Buch, das Muqätil verfaßt hatte20• Vater und Sohn waren in erster Linie 
wohl Verwaltungsfachleute21; vielleicht hat l:Iaiyän sich Muqätil aus der ein
heimischen Bevölkerung herangezogen. 

Den Namen von Muqätils wirklichem Vater, dem "Sattler" also, kennen wir 
nicht. Damit wäre es theoretisch möglich, ihn mit dem Muqätil b. Sulaimän 

13 BalägurT, Futü(1 413, -6ff. 
14 Eisener, Zwischen Faktum und Fiktion 109. 
15 TabarT 11 1431, 11 ff. 
16 Fazä'il-i Balb 77, - 6 f., in einem Eigenbericht Muqätils. Er war offenbar sehr obrigkeitstreu; 

denn er will auch Sa 'id b. Gubair, der sich in Raiy versteckt hielt, aufgespürt und an 1:Iaggäg 
ausgeliefert haben. Allerdings stößt dieser Bericht sich mit anderen, die wir besitzen (s. o. 
Bd. I 159). Ibn Gubair war ein Gegner der MUIgi'iten; vielleicht haben wir es hier mit einer 
murgi'itischen Tendenztradition zu tun. 

17 FaZä'i178, 8 f. Daß dies in die Zeit fällt, bevor Sa'Td b. Gubair hingerichtet wurde, geht aus 
79, lOf. hervor. 

18 Das erhellt auch aus der Geschichte bei Tabari II 1330, 1 ff., die im Jahr 98 spielt. 
19 Es sind insgesamt drei: I:Iasan, YazTd und MU$'ab (Fazä'i! 74, 1 f.; TI X 278, - 6 f.). Yazid 

lebte in Madä'in und ist noch in den Ta'rib Bagdäd hineingekommen (TB XIV 332 f. nr. 7658; 
vgl. auch TT X 159 f. nr.303). 

20 So Sezgin in GAS 1/36. Dafür spricht, daß a) auch Abü Mibnaf sich auf Muqätil bezieht 
(TabarT II 65, 5; vgl. U. Sezgin, Abü Mibnaf 115) und b) das Material archivalischer Natur 
zu sein scheint, also nach schriftlichen Vorlagen zitiert ist, zu denen Muqätil als Verwaltungs
mann eher Zugang hatte als sonst jemand (vgl. Tabari I 2888, 9 ff. und 2900, 3 ff.: die 
Kapitulationsbedingungen von Marv aus dem Jahre 31; ibo II 1364, 6 ff.: ein Brief von 'Umar 
11.; II 1286, 14ff.: über Qutaiba b. Muslim; auch II 189, lOff.). Mu~'ab hat in seiner Redaktion 
dann weitere Berichte hinzugefügt (ib. II 1223, ult. ff.: nach seinem Vater; auch 11 1195, 1 ff.). 
Er war im übrigen anscheinend qär;li (vgl. die Anekdote bei Gäbi~, Bayän II 250, 7 ff.). 

21 TT X 278, - 6. So auch Morony in: Studies in the First Century 75, allerdings unter Berufung 
auf Shaban, Abbasid Revolution 100 und 110, wo das im Grunde gar nicht steht. 1:Iaiyän an
Naba~i ist für Shaban eine führende Figur der Dihqäne von Marv, was stimmen mag, jedoch 
leider nicht belegt wird. 
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al-Qurasi in Ta'rt!J Bu!Järä 56, pu. ff.lÜbs. Frye 58 gleichzusetzen, nach dem 
die Masgid al-Qurasiyin in Bubärä ihren Namen trug. Jedoch paßt dazu die 
Nisbe nicht; Muqätil b. Haiyän wird wie sein Vater entweder als maulä des 
Mal;qala (so T abari 11 1566, 6 f.) oder der Bakr b. Wä'il bezeichnet, zu denen 
die Saibän gehörten (TT X 277, ult. f.). Daß seine Tante Dienerin bei 'A'isa 
war, wie wir bei Fadl b. 5ägän erfahren (lcj.äl? 79, 5 f.), hilft zu seiner Einordnung 
auch nicht unbedingt weiter. - P. erone hat sich die Nachricht bei NarSalJi 
anders zurechtgelegt. Muqätil b. Sulaimän al-Qurasi war nicht Klient, sondern 
Herr (beides = mau/al des Haiyän, und dieser hat seinen Sohn Muqätil nach 
dem ersteren benannt (S/aves on Horses 243, Anm. 421, zu S. 56; auch wieder 
Roman, provincial and lslamic Law 150, Anm. 48). Jedoch zeigt dies nur, daß 
erone den persischen Text zwar zitiert, in Wirklichkeit aber allein die Über
setzung von Frye benutzt hat. Bei Frye ist in der Tat mau/ti mit "master" 
übersetzt. Das ist aber sehr unwahrscheinlich; denn in dem gleichen Satz wird 
I:Iaiyän als maulti des Talha b. Hubaira bezeichnet. Das würde bedeuten, daß 
a) maulä kurz hintereinander in zwei verschiedenen Bedeutungen gebraucht ist 
und b) I:Iaiyän Klient zweier Herren war. Hinzu treten chronologische Schwie
rigkeiten. Wenn wir, wie auch erone das tut, den bald darauf genannten 
Sulaimän al-Qurasi (61, -7 f.lFrye 63) mit Muqätil b. Sulaimän al-Qurasi 
identifizieren, so hätte er in die Kämpfe zur Zeit der abbasidischen Revolution 
eingegriffen. Damals war Haiyän schon 30 Jahre tot; sein "Herr" wäre also 
um eine Generation jünger gewesen als er. Mit dem Exegeten Muqätil b. 
Sulaimän, der Klient der Asad oder der Azd war (s. u. S.516), hat dieser 
Muqätil b. Sulaimän al-Qurasl entgegen der Annahme von erone und Hinds, 
God's Caliph 65, Anm. 49 erst recht nichts zu tun. 

Auch nach dem Tode seines Vaters hat Muqätil seinen Einfluß in der Stadt 
nicht verloren. Er arbeitete weiter mit der Regierung zusammen. Als i. J. 109/ 
727 ein neuernannter Statthalter einen passenden qä(ji suchte, war Muqätil 
derjenige, den er um Rat fragte 22; Muqätil kannte die Machtverhältnisse wohl 
am besten. Ein anderer Gouverneur, ·A~im b. "AbdalIäh al-HiläII, gleichfalls 
gerade neu eingetroffen, schickte ihn mit mehreren anderen Notabeln zu I:Iärit 
b. Suraig, um mit diesem zu verhandeln, als er i. J. 115/733 seinen Aufstand 
begann 23 • I:Iärit ließ allerdings die Delegierten in Fesseln legen. Er hatte 
mittlerweile wohl Balb besetzt; denn als sie sich befreien konnten, flüchteten 
sie nach Marv, wo sie von der Kanzel Propaganda gegen ihn machten 24• Ein 
Jahr später ist Muqätil erneut Mitglied einer Mission gewesen 25• Im Jahre 
119/737 schickte ihn Asad b. 'Abdalläh al-Qasrl zu Hisäm, damit er über die 
Lage in Ijoräsän berichte26; er hat die Gelegenheit genutzt, um eine Summe 
von 100000 Dirham zurückzufordern, die YazId b. al-Muhallab seinem (Adop
tiv)Vater noch schuldete 27• 126/744 treffen wir ihn als Mitglied einer Gesandt-

22 TabarT II 1504, 12 f. 
23 Zum Datum vgl. J:laITfa, Ta'rtIJ 509, 2ff. 
24 Taban 11 1566, 4 ff. 
lS Ib. II 1571, 1 ff. 
26 Ib. II 1615, 1 H. 
27 Ib. 11 1616, 2 ff.; vielleicht handelte es sich um die obengenannte Geldbuße (die allerdings 

doppelt so hoch gewesen war). 
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schaft, die im Auftrage des Na~r b. Saiyär in Amul wiederum I:Iärit b. Suraig 
aufsuchte28• Als es dann 128/746 zu einem Schiedsgericht zwischen den beiden 
politischen Kontrahenten kam, vertrat Muqätil die Partei seines Gouverneurs; 
er saß damals Gahm b. Safwän gegenüber. Als jedoch die Sache ausging wie 
in Siffln und die Kommission Na~r erst einmal absetzen wollte, um eine sürä 
zu ermöglichen, hat Na~r den Spruch nicht anerkannt29• 

Neben Muqätil b. I:Iaiyän hatte Na~r vorher auch dessen Namensvetter 
Muqätil b. Sulaimän herbeigezogen, der um einiges jünger war 30. Etwa um 
die gleiche Zeit dürfte es gewesen sein, daß diese beiden zusammen mit dem 
qä</.t von Balb Mutawakkil b. I:Iumrän den Standort der "neuen" Moschee, 
der späteren Hauptmoschee, festlegten3!. Durch seinen Schiedsspruch hatte 
Ibn l:Iaiyän allerdings sich die Sympathien Na~rs verscherzt. Wir sind darum 
nicht verwundert, ihn bald darauf, noch i. J. 1281746, im Lager des Gudai' b. 
"All al-Kirmäni wiederzufinden, der dritten Figur im boräsänischen Machtspiel 
vor dem Auftreten der Abbasiden32• Dieser ließ ihn in seinem Heerlager in 
einem Zelt unter Arrest stellen, weil Muqätil Zweifel daran angemeldet hatte, 
daß es Kirmäni wirklich nur um die Verwirklichung der Gebote des Korans 
gehe33; er hatte also wohl Ideologiekritik geübt. Zwei Jahre später, nach 
Kirmänls Tod, hat er sich dann völlig selbständig gemacht: er befehligte die 
vereinigten Streitkräfte der Region, der Städte Balb und Tirmig ebenso wie 
der Fürsten von Tobäristän usw., die sich gegen Abü Muslim zur Wehr setzen 
wollten34• Jedoch konnte er sich auf die Dauer nicht halten; er mußte vor Abü 
Muslim fliehen und ging nach Kabul, wo er sich missionarischer Tätigkeit 
widmete35• In Gardez, tief in Afghanistan, ist er gestorben; dort zeigte man 
später noch sein Grab 36. Interessant ist die Nachricht, daß man seine Bücher 
mit ihm begrub; auch seine Lieblingssklavin wurde an der gleichen Stelle 
beigesetzt37• 

Es gehört mit zum Bild dieses mächtigen Mannes, daß er Askese übte38• 

Wenn er als qä$$ den Leuten erbauliche Geschichten erzählte, pflegte er zu 
weinen39• Ibrählm b. Adham, der gleichfalls in Balb aufwuchs, zudem noch 

28 Ib. 1867, 6 ff. und 1868, 10 f. 
29 Ib. 11 1919, 15 ff. 
30 Ib. 11 1918, 13 ff. 
31 Asad b. 'Abdalläh al-Qasrt hatte sieben Jahre zuvor die alte Moschee errichten lassen, wohl 

während seiner Statthalterschaft zwischen 117/735 und 120/738. 
32 Zu ihm vgl. Gibb, Conquests 81; Daniel, Khurasan 43 ff.; Sharon, Black Banners, Index s. n. 

Er wurde von einem Sohn des F;läriI b. Suraig ermordet (Daniel55). Übrigens ist auch Muqätil 
b. Sulaimän dort aufgetaucht (s. u. S. 517). 

33 Tabart 11 1930, 16 ff. 
34 Ib. II 1998, 2 Ef.; vgl. auch Nagel, Untersuchungen 156f. Darauf bezieht sich wohl auch die 

Angabe in Fazä'il-i Balb 75, pu. f., er sei einmal von den Bewohnern von Balb zum Statthalter 
gemacht worden. 

35 Mizän nr. 8739; TI X 278, - 5 ff. 
36 FaZä'i1-i Balb 74, 7 f. Zum Ort vgl. EIz 11 978 s. v. Gardh 
37 Ib. 74, 9 f. 
38 Ib. 74, 4 ff.; TT X 278, 13 f. 
39 Ib. 154, 8 f.; auch 74, ult. ff. 
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bei den Bakr b. Wä'il, deren maulä Muqätil war 40, überlieferte von ihm, 
ebenso eAbdalIäh b. al-Mubärak aus Marv41. Askese war in einer Stadt, in der 
es damals trotz allem wohl noch genug buddhistische Mönche gab, vermutlich 
gängige Ausdrucksform der Frömmigkeit; jedoch zeigt sich in ihr auch der 
Habitus des Glaubenskämpfers. Wie viel Muqatil von Fiqh verstand, wissen 
wir nicht42. Erst nachdem er qär;ii in Samarqand gewesen war, brach er zu 
einer längeren Reise auf, die ihn zuerst nach Bubärä und Marv, dann aber 
über Nesäpür und Curgän auch in den Irak führte 43. Dort hat er bei eAlqama 
b. Mar{ad in Küfa gehört«. Daß er auch dessen Schüler Abü I:Ianlfa aufgesucht 
habe45, ist danach unwahrscheinlich und wohl nur ein späterer Versuch, ihn 
ganz in die banafitische Tradition Ijoräsäns hineinzunehmen. In Curgän hatte 
er mit Sahr b. Bausab Berührung aufgenommen und überrascht notiert, daß 
dieser das mas/:1 'alä l-buffain praktizierte, obgleich er zuvor uriniert hatte 
(und seine Schuhe darum vermutlich unrein waren)46. In Wäsit war er Zeuge 
gewesen, wie YazId b. al-Muhallab in einer Predigt über die Syrer herzog47. 
Das fällt wohl in das Jahr 101 oder 102; er dürfte damals mit seinem Vater 
Kontakt gehabt haben, der ja kurz vor seinem Tode ebenfalls in der Umgebung 
Ibn al-MuhaIlab's auftauchte. 

Ibn Baiyän's Tafstr scheint eher den qä~~ als den qär;ii zu verraten. Einblick 
in seinen Inhalt erhalten wir bei dem stitischen Kommentator Abü I-Futüb 
ar-RäzI (erste Hälfte 6./12. Jh.) 48. Zwar nennt auch Ta·labT das Werk unter 
seinen Quellen 49; aber dieser Autor verrät ja nicht im einzelnen, was er woher 
hat. Abü I-Futüh dagegen zieht von Muqätil gelegentlich Überlieferungen 
heran, die in ihrer unbekümmert midraschischen Art vermutlich von den 
irakischen Rationalisten nicht sehr geschätzt worden sind. Da ist z. B. die 
Vorstellung, daß die Sonne jeden Abend in den siebten Himmel gebracht und 
unter dem Thron festgehalten wird 50; kurz vor Sonnenaufgang trifft dann Gott 
jeweils die Entscheidung, ob sie im Osten oder im Westen aufgehen soll51. Bei 
der Erschaffung von Sonne und Mond setzt auch eine Exegese von Sure 14/ 
33 an, die sich dann in Form eines Lehrgesprächs des Propheten mit I:Iugaifa 

40 Vgl. EI2 III 985 b s. n. und oben Bd. I 142. 
41 TH 174, 7; zu ihm s. u. S. 551 ff. 
42 Die Überlieferung bei Safi'I, Umm IV 7, 20 ff. ist eher exegetischer Natur. 
43 Pazä'il 78, 8 ff. Diese Reise dürfte er, wenn sie nicht bloße Legende (in Form eines Eigenbe-

richtes) ist, nach 95/714 oder jedenfalls nicht allzu lange vorher angetreten haben (5. o. S. 511). 
44 Mizän nr. 8739. Zu 'Alqama s. o. Bd. I 186. 
45 Fazä'il 75, 6 ff. 
46 Sahmi, Ta'rib Curgiin 186, apu. ff. 
47 Cabi~, Bayän I 410, 3ff. Der Herausgeber identifiziert den hier genannten Muqatil zu Unrecht 

mit Muqatil b. Sulaiman. 
48 Zu ihm jetzt McDermott in: EIran I 292. 
4~ Kas{, Einl., ed. Goldfeld 38, 2ff.; dazu GAS 1/36. 
50 Der Thron bestand ja für Ibn l;Iaiyan vermutlich aus Licht. 
5! Vgl. 'Askar l;IuqüqI, Tal}qfq dar tafsir-i Abü [-Putül}-i Räzi II 262f. nr. 1122; weitere Stellen 

ib., Indices s. n. Eine Variante bei Tabari 161, 8ff.lübs. RosenthaI, History I 231fE., weiter
gegeben von 'Umar b. Subb al-tIurasanI (zu ihm s. u. S. 532f.). 
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b. al-Yaman zu einem großflächigen Gemälde der göttlichen Schöpfungsinten
tion bis zum Gericht ausweitet; in der späten Quelle, in der sie uns erhalten 
ist, in SuyütIs La'älz al-ma$nu'a, umfaßt sie 10 Seiten 52. Sie wird von ihm unter 
verschiedenen Isnaden überliefert 53; die Autorschaft scheint also gesichert. 
Anderswo hören wir, daß Muqatil b. l:Iaiyän den Vers Sure 23/18 "Und wir 
haben Wasser in einem (begrenzten) Maß vom Himmel herabkommen und in 
die Erde eindringen lassen. Wir sind imstande, es (auch wieder) wegzunehmen" 
so deutete, daß die fünf Paradiesesflüsse, unter ihnen der Gihon/Caihün, "der 
Fluß von Balb", vom Himmel auf die Erde umgeleitet wurden und am Ende 
der Zeiten, wohl als Zeichen apokalyptischer Heimsuchung, dorthin wieder 
zurückfließen werden 54. Das ist vielleicht der erste Beleg dafür, daß einhei
mische Gelehrte den ursprünglichen iranischen Namen des Oxus gegen den 
biblischen vertauschten55• In exegetischem Zusammenhang stand möglicher
weise auch die lange Ermahnung Gottes an Jesus, seine Gemeinde auf das 
Kommen Muhammads vorzubereiten56• 

Einen durchgehenden Korankommentar hat Ibn l:Iaiyan wohl nicht verfaßt. 
Er hat vielmehr als qä$$ exegetische Betrachtungen in seine erbaulichen Vor
lesungen einbezogen. Diese mögen gegenüber anderem Material den Vorrang 
gehabt haben; jedoch gab es darunter manches, das nicht direkt koranisch 
angebunden war. Dies taucht dann häufig - ebenso wie übrigens die exege
tischen Fragmente - als l:IadI! wieder auf. Wenn hiervon etwas in späteren 
Augen befremdlich (munkar) schien, so legte man es gern seinen Schülern zur 
Last: dem Erzketzer 'Umar b. Subb al-1:furasani und den beiden Murgi'iten 
A~ram b. Giya!57 und Bukair ad-DamganI58.lbn l:Iaiyan's eigener theologischer 
Standpunkt läßt sich nicht sicher fassen. Für die Murgi' a ist es in Balb damals 
wohl noch zu früh. Ihre Glaubensdefinition allerdings mag er im großen und 
ganzen geteilt haben; denn diese verträgt sich gut mit einem l:IadI!, das Bukair 
von ihm überlieferte59• Jedoch stimmte er vielleicht nur soweit mit ihr überein, 
wie auch Cahm b. Safwän dies tat; denn seine politische Frontstellung gegen 
Cahm hat anscheinend gewisse theologische Gemeinsamkeiten nicht ausge
schlossen. Wenn er in einer ausdrücklich auf ihn zurückgeführten Gebetsformel 
sagt, daß am Ende nur das Antlitz Gottes bleiben werde 60, so hebt er damit 

52 La'älil45, apu. -55, -5. 
53 Die zitierte Fassung läuft wiederum über 'Umar b. Subh. eine andere über Niih b. AbI Maryam 

(56, apu. ff. und 57, -7 ff.; zu ihm s. u. S. 549 f.); in einer weiteren greift Muqätil über 'Ikrima 
auf Ibn 'Abbäs zurück (56, 2ff.). 

54 Ibn l;Iibbän, Magrül}fn III 34, 12 ff. Ist das der Reflex einer indischen Vorstellung? Der Ganges 
wurde als Bindeglied zwischen Himmel und Erde verstanden; er kommt vom Mond (H. von 
Stietencron, Gangä und Yamunä 53). 

55 Vgl. Spuler, Der Amu Daryä, in: J. Deny Armagam 232. Allgemein auch A. Miquel, Geographie 
humaine III 223 ff. 

56 Fasawi III 275, 3 ff. Eine Überlieferung über Mose vgl. Bibär XIIl 61, 9 ff. 
57 S. u. S.607. 
58 S. u. S. 606. 
5~ Ib. 
60 FaZä'il-i Balb 75, 3 f. 
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eine koranische Aussage hervor, aus der Gahm schloß, daß Paradies und Hölle 
endlich sind 61 • Wie dieser ist er wohl auch Determinist gewesen 62• Und wenn 
man ihm die Exegese zuschreibt, daß Gott dem Menschen nur nahe sei, insofern 
er alles von ihm weiß 63, so schließt sich der Kreis: Muqatil betonte die 
Transzendenz Gottes anscheinend stärker als seine Immanenz. Sein jüngerer 
Zeitgenosse und Namensvetter Muqatil b. Sulaiman, der, wie wir sahen, in 
Balb seit der zweiten Hälfte der zwanziger Jahre neben ihm auftrat, sah dies 
etwas anders. 

3.1.2.1.1.2 Muqätil b. Sulaimän 

Abü 1-l;Iasan Muqätil b. Sulaiman b. Bisr/BasIr al-BalbI, ein Klient der Asad 1, 

soll in Balb in eben jener Hauptmoschee gelehrt haben2, deren Standort er 
selber mitbestimmt hatte3• Sein Vater war qä(ii in der Stadt gewesen 4. Er selber 
geriet wie andere in die Turbulenzen der ausgehenden Umaiyadenzeit. Er war 
es, der Na~r b. Saiyar im Endkampf gegen l;Iärit b. Suraig zu einer schlag
kräftigen koranisch klingenden Losung riets. Man notiert mit Interesse, daß 
die Soldaten damals Wolle an ihre Lanzen knüpften. Muqatil selber soll unter 
seinem Hemd immer einen Wollpanzer getragen haben 6; er verbreitete ein 
l;IadIl, wonach der Prophet "in Wolle" gestorben sei und zu diesem Zeitpunkt 
elf Flicken (raq 'a) auf seiner Kleidung gehabt habe, von denen einige noch 
von Adam stammten7• Mit Gahm b. Safwan vertrug Muqätil sich gewiß nicht 
gut; er soll sogar, als er in der Hauptmoschee von Marv erbauliche Geschichten 
(qi$a$) erzählte, so sehr mit diesem aneinandergeraten sein, daß beide schrift
lich gegeneinander polemisierten 8• 

Jedoch ist dies vermutlich nur eine jener Anekdoten, in denen späterer 
Schulgegensatz auf die Vätergeneration zurückgespiegelt wird. Zwar ist Mu
qatil anscheinend längere Zeit in Marv gewesen; er hat dort nämlich die 
Mutter des späteren qä(ii Nüb b. AbI Maryam (gest. 173/789-90) geheiratet9• 

Aber das mag einige Jahre nachher geschehen sein; denn Balb hat er wahr
scheinlich erst verlassen, als er - vielleicht aus dem gleichen Grunde wie 

61 S. o. S. 505. 
62 Vgl. die oben erwähnte Sonnenlegende. Auch HT 170 ff., wo allerdings einiges im Licht des 

hier Gesagten zu modifizieren ist. 
63 S. u. S. 606, mit Bezug auf Sure 58/7. 

I TB XIII 169, 1. Ibn I:Iibbän hat stattdessen Azd (Magrübrn III 14, -4); jedoch ist dies u. U. 
nur eine Schreibvariante (vgl. Ef I 811 s. v. Azd). 

2 Fazä'il-i Balb 93, 3 f . 
. 3 S. o. S. 513. 
4 Fazä'il 208, pu. 
S I:Iä-Mrm. Lä yun~arun> etwa = "Venceremos" (vgl. TabarI 11 1921,6 ff.). 
6 TB XIII 162, 19 f. 
7 SuyütI, La 'älr II 264, - 6 ff. 
8 So etwa l)ahabI, M"iziin ne. 8741 und Ta'rl!? VI 303, -5ff.; TT X 280, lOff.; alle wohl nach 

dem Ta'Ti!? Marw des 'Abbäs b. Mu~'ab (dazu vgl. RosenthaI, Historiography 477). 
9 TT X 280, 9 ff.; zu ihm s. u. S. 549 f. Vgl. auch TB XIII 163, 15 f. 
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Muqatil b. l;Iaiyan - mit Na~r b. Saiyär nicht mehr auskam. Wie jener schloß 
er sich nun KirmänI an; er war in dessen Lager so etwas wie ein Zahlmeister 
(mudabbir) und hatte auf ihn gewissen Einflußlo. Später stand er im Heer der 
vereinigten boräsänischen Städte gegen Abü Muslim 11. Als das Unternehmen 
scheiterte, kam er vielleicht glimpflicher davon als Ibn l;Iaiyän (der immerhin 
der Oberbefehlshaber gewesen war) 12. Dennoch ist seine Spur jetzt nur noch 
schwer zu verfolgen. Er scheint sich eine Zeitlang den Grenzkämpfern in Syrien 
angeschlossen zu haben. Man redete von Aufenthalten in Beirut 13 und in 
Jerusalem; er soll am Südtor des Felsendoms (oder des Tempelplatzes) Kolleg 
gehalten haben 14. Auch in Mekka ist er angeblich einmal gewesen, vielleicht 
auf der Pilgerfahrt 15• Einigermaßen gesichert ist aber nur, daß er irgendwann 
während Man~ürs Kalifat im Irak auftauchte; zumindest wollte man wissen, 
daß er dem Kalifen Bad!! vorgetragen und durch seine zoologischen Kenntnisse 
imponiert habe16• Der Kronprinz al-MahdI soll ihn eine Zeitlang protegiert 
haben 17• Um 1501767, als Abü l;Ianlfa starb, hörten ihm angeblich Tausende 
von Menschen bei seinem Kolleg zu 18. Gegen Ende seines Lebens zog es ihn 
nach <Abbädän; dort scheint er gestorben zu sein 19. Das Todesdatum ist nicht 
sicher. Sein Schüler Hugail b. l;IabIb sprach von 150/76720; das paßt zu der 
vagen Angabe "nach dem Aufstand der HäsimIya" (d. h. der Revolte des Nafs 
az-zaklya i. J. 145/762) bei Ibn l;Iibbän 21• Jedoch geht der Autor der Stadtge
schichte von Balb bis 1581775 hinauf22• 

Sein Aufenthalt in Syrien wäre noch leichter zu erklären, wenn er daher 
stammte. Man hat dies für die muqätila generell vermutet (vgl. Daniel, Khu
rasan 86); jedoch haben wir für ihn keinerlei Anhaltspunkte. Auch über seine 
soziale Stellung erfahren wir nichts, viel weniger jedenfalls als im Falle des 
Muqätil b. l:Iaiyän. Das sähe etwas anders aus, wenn die Bezeichnung Ibn 
Duwäldüz ihm zukäme und nicht Ibn l:Iaiyän. So ist es an einer Stelle in den 
Faiä'i/-i Balb vorausgesetzt (91, 8 f.); auch l)ahabI behauptet es (Mizän IV 174, 
4 ff.) , später DäwüdI (Tabaqiit al-mufassirin 11 330 f. nr.642). Jedoch ist die 

10 Tabari II 1931, 15 f. und 1933, 7. 
11 Faiä'il-; Balb 86, 3 ff. 
II Es ist von einem amän die Rede (ib. 86, 6). 
13 IAH lVI 355, lff.; l)ahabr, Ta'rib VI 302, pu. ff. Ohne Ortsangabe TB XIII 163, 10ff., 'lqd 

11 218, 8 ff. und Ll:I V 255, apu. ff. Vgl. dazu Yäqüt, Buldän I 525 b, 16. 
14 Wasi{i, Fal)ä'il al-Quds 86 f. nr. 140; Mugiraddin, al-Uns al-galil I 292, 11ff. 
15 Die Geschichte, die man für Beirut erzählte, wird TB XIII 166, 10 ff. in Mekka lokalisiert. 

Vgl. auch ibo 167, 16 ff., wo er sich mit 'Amr b. 'Ubaid und anderen über den Koran unterhält 
und die Exegese des I)abbäk b. Muzabim weitergibt. 

16 TB XIII 167, 9 f.; TT X 284, apu. ff. (nach dem Bericht eines Falkners). Vgl. auch die Anekdote 
bei IB V 255, 13 ff. 

17 Waki', Abbär al-qu4ät III 248, 9. 
18 Saimari, Abbär Abi l:lan'ifa 88, pu. ff. VgJ. auch die Bemerkung des Sufyän at-TaufT in 1:lilya 

VII 37, -8 f. 
19 So nach Faiä'il-i Balb 89, 6 f.; anderswo steht nur "Ba~ra" (TB XIII 168, ult. f.). 
20 TB 169, 15 f. 
21 Magrül]in III 14, apu. 
22 Faiä 'il, ibo 
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erstgenannte Stelle vielleicht nur falsch eingeordnet; Qahabl sagt kurz zuvor 
im gleichen Zusammenhang das Gegenteil (vgl. 174, 4ff. mit 172, ult. ff.), und 
Däwüdl ist gewiß nicht originell. Der laqab al-ijarräz, der zu Ibn Duwäldüz 
genau paßt, wird jedenfalls nur mit Muqätil b.l:laiyän verbunden (s. o. S. 510). 
- Ein Neffe Muqätils namens Fad] al-BalbI ist genannt M"izän ur. 6763. 

Sein exegetisches Werk ist heutzutage leichter einschätzbar als früher. Die 
Bücher, zu denen sich Handschriften gefunden haben, sind mittlerweile alle
samt ediert: der "große" Tafslr 23 , der Tafslr bamsmi'at äya 24 und das K. 
Wugüh al-Qur'än 25• Goldzihers pionierhafte Ausführungen26 sind in den letzten 
Jahren ergänzt worden durch die Untersuchungen von N. Abbott27, P. Nwyia 28, 

Ismail Cerrahoglu 29, J. Wansbrough 30, I. Goldfeld31 und K. Versteegh 31a . Je
doch sind manche Probleme dadurch nur umso schärfer ins Licht getreten. 
Goldziher hatte noch stark den "mythologischen" Charakter des TafslY her
vorgehoben, das Überwiegen des phantastischen und legendären Elementes. 
Das ist eine richtige Beobachtung; Muqätil b. Sulaimän steht wie sein Na
mensvetter in der Qorasanischen qä~~-Tradition. Aber sie spiegelt auch die 
rationalistische Sichtweise jener arabischen Sekundärquellen, auf die Goldziher 
sich stützte. Schon Nanäm hatte Muqätil unter die wundergläubigen Exegeten 
eingereiht32. Gähi~ berichtet von ihm eine Erklärung von Abrahams Fußab
druck im maqäm Ibrähtm 33 oder ein Gespräch zwischen Mose und .Ejac;iir 34• 

TabarI hielt ihn, anders als Muqatil b. Baiyän, für verdächtig35• Letzten Endes 
ist dies nur ein Gesichtspunkt unter mehreren: Muqätil will nicht nur Ge
schichten erzählen, sondern den Koran als Ganzes (wenn auch vielleicht nicht 
vollständig) erklären. Nicht ohne Grund amüsierte man sich über seine Eitel
keit, jede Frage beantworten zu können 36. Der "Horror vor dem Ungewissen"37 

23 Von 'Abdalläh Mahmüd Sihäta, Bd. 1, Kairo 1969 (die restlichen Bände jetzt Kairo 1980 - 87, 
aber nur schwer erhältlich), und von M. M. a~-Sauwäf, Beirut 1977 (mir bisher nicht zugäng
lich). 

24 Ebenfalls zweimal: von M. M. AI-Sawwaf (as-Sauwäf) in seiner Dissertation Muqätil b. 
Sulaymän, an early Zaydi Theologian, with special reference to his Tafstr (PhD Oxford 1969) 
und von I. Goldfeld, Bar Ilan University, 1980 (ohne Kenntnis von AI-Sawwaf's Arbeit). 

25 Ed. 'Abdalläh Mahmüd Sihäta unter dem Titel K. al-ASbäh wan-na;ii'ir fi l-Qur'än al-karim 
(Kairo 1975). 

26 Richtungen der Koranauslegung 58 ff. 
27 In: Arabic Papyri 11 95 ff. 
28 In: Exegese coranique et langage mystique (Beirut 1970), 25 ff. 
29 In: Ankara Oniv. Ilah. Fak. Dergisi 21/1976/1 ff.; jetzt auch Tefsir taribi I 195 ff. 
.10 In: Quranic Studies (Oxford 1977), dort vor allem 122ff.; vgJ. auch Index s. n. 
31 In: Arabic and Islamic Studies, Bar Ilan University 2/1978/xiii ff. 

31. In: Der Islam 67/1990/206ff. 
32 Gäbi?:, /:layawän I 343, 5 ff.; vgl. auch das Urteil des Ibn Bazm, U~ül I 218, 1 ff. 
33 Ib. IV 206, 2 ff. 
34 Ib. VII 204, 2 ff. 
35 Yäqüt, [rsäd VI 441, 4 und 6 f.; vgl. Gilliot, Exegese, langue et theologie 233. 
36 Das ist der Tenor jener Anekdote, deren Varianten oben Anm. 13 und 15 aufgeführt sind, und 

eben darum betonte man wohl auch, daß er für das Jahr 150 das Kommen qes Antichristen 
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hat ihn dann dazu verführt, Interpretationen hineinzubringen, die späteren 
Generationen unhaltbar erschienen. Zugleich aber weist er mit den Antworten, 
die er gibt, und mit der Methode, die er anwendet, häufig weit über den 
"mythologischen" Stil hinaus38• Er hat damit viel mehr als Muqätil b. I:Iaiyän 
späteren Generationen die Möglichkeit gegeben, auf seinen Ergebnissen auf
zubauen. Seine Werke sind darum auch nicht verlorengegangen; aber wenn sie 
erhalten geblieben sind, so eben mit Ergänzungen und Zusätzen, in Form von 
späteren Redaktionen. Es empfiehlt sich, dies für jeden Fall gesondert zu 
behandeln. 

a) Der große rafsir, in mehreren Handschriften erhalten39, ist sowohl in 
Ijoräsän als auch in Bagdäd weitergegeben worden. Das geht aus den riwäyät 
hervor, wie sie Ta'labI in der Vorrede zu seinem Kasf wal-bayän aufgezeichnet 
hat40• Zwei von ihnen bleiben in Muqatils alter Heimat: 

Al: Abü "I$ma 

I 
B 1: Isl;täq b. Ibrähim a1-Ta elabi 

I 
A 2: eAII b. al-I:Iusain 

b. Wäqid 
B 2: Al;tmad b. 'Abdalläh 

I 
A3: Al;tmad b. Camil 

I 
A4: Abu Ragä' Mul;tammad 

B 3: Abü Yäsir eAmmär b. 
<Abdalmagrd 

b. I:Jamdöya 

I 
A5: 'Abdalläh b. Al;tmad b. 

a$-Siddlq in Marv 
B 4: Abu I-Qäsim <Abdalläh 

b. al-Ma'mun 

AB 6: Abu I-Qäsirn al-I:JablbI 

I 
Ta"labi 

vorhergesagt und sich darin geirrt habe (TB XIII 168, 4 f.; wo falsch 105 statt 150; vgl. TT 
X 283, 3 f. und I)ahabi, Ta'rib VI 303, 15 f.). 

J7 Blachere bei Nwyia, Exegese 63. Dort im folgenden auch viele Beispiele dafür. 
38 Seine 32 Prinzipien der Koranexegese behandelt jetzt Goldfeld in: SI 67/1988/23 ff. 
J9 Vgl. GAS 1/37. 
40 Ed. Goldfeld 39, Hf.; dazu Goldfeld. Tafsir bamsmi'at äya, Ein!. 7, Anm. 9. 
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Die erste Tradentenkette bleibt über fünf Generationen hinweg in Marv. Sie 
beginnt mit Muqätils Stiefsohn Abü 'I~ma Nüb b. Abi Maryam, der qäd-t in 
der Stadt war (A 1)41. Auch A 2 war Sohn eines qäd-t; er ist i. J. 211/826 oder 
212/827 gestorben42• A 3, Abü Yusuf Abmad b. Gamil al-Marwazi, hatte in 
seiner Jugend bei Ibn aI-Mubärak gehört und später u. a. Ibn Abi d-Dunya zu 
seinen Schülern gezählt. Damals lebte er in Bagdäd, wo er im Zentrum in 
einer vornehmen Gegend, die von alteingesessenen boräsanischen Familien 
bewohnt war43 , Stoffe verkaufte; er starb dort i. J. 230/845 44• A 4, der die 
Nisben as-Sangi und al-ljuraqani trug, verfaßte einen Ta'rtb Marw; er ist i. J. 
306/918 gestorben 45. Ob er je bei A 3 gehört hat, ist angesichts des großen 
zeitlichen Abstandes mehr als fraglich; vielleicht hat er den Text nur irgend
wann aus Bagdäd zurück nach Marv geholt. A 5 jedenfalls war dort wieder 
zuhause; er hieß mit vollständigem Namen Abü Mubammad 'Abdalläh b. 
Abmad b. as-SiddIq b. Mubammad b. Däwüd al-MarwazI und starb, wie der 
Ijatib al-Bagdädi sich hatte sagen lassen, um 370/98046 • 

Die Namen der zweiten riwäya sind kaum zu identifizieren. Jedoch läßt 
sich erkennen, daß diese stärker streut. B 3 hat in ljorasan auch die exegetische 
Tradition des Kalbi aufrechterhalten 47; B 2 könnte dann jener Abmad b. 
'Abdalläh at-TamimI aI-CuybärI aus Herat sein, von dem Ibn Karräm ein 
I:Iadl'! zum Lobe Abu I:Ianifa's übernahm48• Beide Stränge vereinigen sich dann 
bei AB 6, d. i. Abu I-Qäsim al-I::Iasan b. Mubammad Ibn I::Iabib an-NaisäbürI 
(gest. 406/1016), dem Lehrer des Ta<labI (gest. 427/1036), der ihm, selber als 
Exeget sehr angesehen, u. a. auch den Tafstr des Kalbi zugetragen hat49• Das 
Werk des Ta <labi, das bisher abgesehen von seiner Einleitung noch nicht ediert 
ist, mag bei genauerer Analyse vielleicht auch Rückschlüsse auf den inhaltlichen 
Charakter dieser östlichen Rezension erlauben. Separat erhalten ist nämlich 
nur eine andere, die in Bagdäd entstanden ist. Sie liegt dem Kairiner Druck 
zugrunde und enthält ihrerseits eine riwäya, die im Anfang mit der von Ta'labI 
gegebenen identisch ist: 

41 Zu ihm s. u. S. 549 f. 
42 Zu ihm s. u. S. 555 f. 
43 In der qatl'at ar-Rahl'; vgl. dazu Sälil). al-'AII, Bagdad Ih Index s. v. 
44 TB IV 76 f. nr. 1704; Ibn Hagar, Lisän al-Mizän I 147 nr.467. 
45 GAS 1/351. 
46 TB IX 390 nr. 4984. Goldfeld rekonstruiert den Namen mit der Mehrzahl der Handschriften 

als Al).mad b. 'Abdalläh b. a~-Siddiq und kann ihn darum nicht identifizieren (40, 3 f.); vg!. 
aber die Parallele 54, 3 f. 

47 Vgl. meine Ungenützten Texte zur Karriimiya 51, nr. 17 in dem Stammbaum S.44. Er ist zu 
trennen von dem 'Ammär b. 'Abdalgabbär bei Ta'labI 25, pu. f.; dieser ist schon Ende 211 -
Anfang 212/März 827 gestorben (TB XII 254f. nr. 6702). 

48 Ib. 49. Die Chronologie ist allerdings nicht ganz problemlos. 
49 Vgl. Goldfeld in: Der Islam 58/1981/131, Anm.40 und 133. Zu ihm GAS 1147 mit weiteren 

Angaben; auch DäwudI, Tab. I 140f. nr. 140. Ta'labI verdankt ihm insgesamt 24 Bücher (vg!. 
Kasf, Ein!., Index 86 s. n.). Zu ihm auch unten S. 557. 
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Muqätil 

I 
C 1: Abü Sälib al-Hugail b. l:Iabib ad-DandanI 

I 
C 2: Täbit b. Ya<qüb at-TauwazI 

I 
C 3: al-qät}i Abü Muhammad °Abdalläh b. Tabit 

b. Ya<qüb al-Muqrt at-TauwazI 
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C 4 a: Abü <Amr 
Ibn as-Sammäk 

C 4 b: Abü Muhammad <Abdalbaliq b. 
al-l:Iasan Ibn AbI Ru"ba as-Saqafi 

C 5 a: al-qat;li Abü <Abdalläh 
Muhammad b. <Ali b. 

Zäd.l.g (?) 50 

I 
C 6: al-qät;li Abü Bakr 

Mubammad b. °Aqrl b. 
Zaid as-Sahrazüri 

C 5 b: Abü Isbaq Ibrählm b. 
Muhammad al-Mihragäni 

I 

AI-Hugail b. BabIb (C 1), Schüler des küfischen Koranlesers Bamza b. l:Iabib, 
hat i. J. 190/806 im Darb as-Sidra in Bagdäd das Werk vollständig (min 
auwalihi ila äbirihi) an C 2 weitergegeben; der sama'-Vermerk ist von dem 
tIatIb al-Bagdädi bewahrt worden 52. Dabei sind offenbar eigene Traditionen 
und Interpretamenta mit eingeflossens3• Auch C 2, Täbit b. Yaeqüb b. Qais b. 
Ibrähim b. <Abdalläh at-Tauwazi, lebte in Bagdäd; er starb im Alter von 85 
Jahren. Sein Sohn (C 3) hat den Tatsir bei ihm i. J. 240/854 gehörtS4• Dieser 
<Abdalläh b. Tabit (C 3), Koranleser und Grammatiker, Ende 223/Herbst 838 
geboren und 308/920 gestorbenss, hat vieles neue Material, H.adi! nach Muqätil 
und anderen Quellen, auch lexikalische Erklärungen und juristische Stellung-

so Tafsir, ed. Sibäta 3, 4ff.; Goldfeld, Talstr bamsmi'at äya, Ein!. 6 nach der Hs. Ahmet III 74/ 
1-2. Statt Zäd.l.g. ist auch Där'ig überliefert. 

SI Vgl. auch Goldfeld 7, Anm. 19. 
52 TB XIV 78, ult. ff., mit einem Isnäd, der dem obigen bis zu nr.4 entspricht. Nr. 5 ist durch 

den eigenen Gewährsmann des ljafw ersetzt. Zugrunde liegt ein samä'-Vermerk wie Tatstr, 
ed. Sihäta I 79, 6ff. Vgl. auch F. Rosenthai, Gambling 29. 

53 Gekennzeichnet sind sie meist nur außerhalb des eigentlichen Textes, in der Vorrede (vgl. 
Tatstr I 4, 7 ff. und 6, 3 ff.) oder am Schluß einer Sure (214, 11 ff.), im Text nur selten (etwa 
213,11 ff.). Vgl. dazu jetzt eingehender Versteegh in: Der Islam 67/199012(J7ff. 

54 TB VII 143 nr. 3591, wiederum in Übereinstimmung mit Tafsir I 79, 8 f. 
55 Ib. IX 426f. nr.5039; Ibn al-Cazari, Tab. I 411f. nr.1750; Ibn 'Asäkir, TTD VII 312, 12ff. 
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nahmen (ra'y) hinzugefügt56, vermutlich in Form von Kollegbemerkungen. Mit 
dem Übergang zur nächsten Generation war der Text anscheinend endgültig 
standardisiert. Hier gehen dann auch die Überlieferungsstränge auseinander. 
Ein samä'-Vermerk mitten im Text, vermutlich an einer alten Bruchstelle 
zwischen zwei guz', besagt, daß ein gewisser Abü 'Amr (C 4 a) den Text bei 
C 3 i. J. 284/897 studierte 57. Wie wir aus der Hs. Köprülü 143 erfahren, 
handelt es sich um Abü 'Amr 'Utmän b. Abmad b. 'Abdalläh ad-Daqqäq, 
genannt Ibn as-Sammäk, der erst 344/955 starb 58; er muß damals noch recht 
jung gewesen sein. Der zweite Überlieferer, Ibn AbI Ru'ba (C 4 b), ein Notar 
oder Berufszeuge, war noch jünger; er starb erst am 14. Ragab 356/25. Juni 
967 59• Von ihm übernahmen dann wieder zwei verschiedene Leute, der zweite 
von ihnen (C 5 b) erneut in recht jugendlichem Alter; es handelt sich nämlich 
um den aS'aritischen Theologen Abü Isbäq al-Isfarä'inI (gest. 41811027), der 
hier unter seiner zweiten Nisbe al-MihragänI erscheint. C 6 ist vorläufig nicht 
nachzuweisen; es könnte sich um den Vater des Säfi'iten IbrähIm b. Mubam
mad b. 'AqIl as-SahrazürI handeln, der i. J. 48411091 in Damaskus starb60• 

An einigen Stellen, vor allem bei Sure 25, verzweigt sich der Isnäd schon hinter 
Cl. AI-Hugail b.l;IabIb gibt weiter an Abü I-Qäsim al-l;Iusain b. 'Aun > Abü 
Ga'far Muhammad b. Häni' (vgl. Versteegh in: Der Islam 67/1990/208). Ob 
ein weiterer Isnäd, mit dem Ibn Bäböya Prophetengeschichten von Muqätil 
übernahm (Muqätil > Bärih b. Ahmad > Sulaimän b. ar-Rab! ... j Bibär XIII 
404 nr. 1 und XLVII 290 nr. 13), sich auf den Tafstr bezieht, ist ungewiß. 
Dasselbe gilt für die Kette bei Ibn al-Qä$$, Dalä'il al-qibla 76, 4ff. (in: ZGAIW 
4/1987-88): Muqätil > Ahmad b. Sälih > al-'Abbäs b. Sahl ... Gähiz; stützte 
sich auf einen räwi des Muqätil namens Abü 'AqIl as-Sauwäq (ijayawän IV 
206, 2 f. und VII 204, 2). Alle diese Namen sind vorläufig kaum genauer zu 
bestimmen. 

Für weitere Forschung bleibt noch einiges zu tun. Solange wir die östliche 
Rezension nicht vergleichen können, dürfte es schwer sein, auf den ursprüng
lichen Kern durchzustoßen61 • Auch den Angaben über die zahlreichen Quellen 
des Muqätil, denen man immer wieder einmal, so etwa bei Bäggi I:;IalIfa 62, 

begegnet, wird man mit Mißtrauen gegenübertreten müssen. Zwar gehen sie 
immerhin auf C 3 zurück, der auf der Rückseite seines Handexemplars eine 
Liste von insgesamt 30 ba~rischen, küfischen und medinensischen Gewährs
leuten, darunter zwölf täbi'ün aufnotierte63; aber auch er dürfte kaum einen 
Unterschied zwischen dem Altbestand und späteren Ergänzungen oder nach
träglichen Identifizierungen gemacht haben. Die Isnäde sind vermutlich nach-

5<i So nach dem Isnäd in der Hs. Ahmet III 74/1- 2 (vg!. Goldfeld 6). 
57 Tafsir 79, 9 f. 
58 Ib., Ein!. yä, Anm. 1. Zu ihm vgl. TB XI 302 f. nr. 6092; M"izän ne. 5486. 
59 TB XI 124 nr. 5819; Ibn al-'Imäd, Sagarät al}-gahab III 19, Sf. 
60 Asnawl, Tabaqät as-Säfirya 1194 nr. 684. 
61 Ich bin da nicht ganz so optimistisch wie Versteegh in: Der Islam 6711990/209. 
62 Kas( a?,-?unün 4S9, 3 ff. 
63 Ta(str, ed. Sibäta I 3, 7 ff. 
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träg lieh geschönt64• Man sollte eher erwarten, daß Muqatil den Tafstr des 
Muqätil b. I:Iaiyan auswertete, und in der Tat faßt l:IaggI Ijallfa beide Werke 
in ein und derselben Notiz zusammen. Aber eben dies zeigt auch, daß man 
nicht mehr unterscheiden konnte. Wenn es heißt, daß der ältere von beiden 
das Wissen seines jüngeren Namensvetters bewunderte65 oder - ganz un
wahrscheinlich - ihm den Steigbügel gehalten habe66, so mag sich darin die 
Erinnerung verraten, daß sein Werk von dem des jüngeren verdrängt oder 
überlagert wurde. Auch die exegetische Tradition des Oahhak b. Muzahim 
hat Muqätil gewiß gekannt. Er hat zwar persönlich nicht mehr bei ihm gehört, 
aber Aufzeichnungen von ihm benutzen können67• 

Interessant ist, daß der erhaltene Text sich in seiner - noch nicht sehr 
entwickelten - grammatischen Terminologie an küfische Vorbilder hält. Ver
steegh hat als Vermittler den Tafstr des Ibn 'Abbas, d. h. eine von dessen 
kufischen Rezensionen, in Anspruch nehmen wollen 68. Dies bleibt näher zu 
prüfen; jedoch könnte dafür sprechen, daß im Osten anscheinend schon bald 
die kufische KalbI-Tradition, die ja selber auf Ibn 'Abbas fußt 69, in die von 
Muqatil erhaltenen Materialien hineingemischt worden ist; schon bei Muqatils 
Stiefsohn Abu 'I~ma (A 1) kommen beide Stränge zusammen70• Es wäre wohl 
gar zu optimistisch, anzunehmen, daß dieser sie immer sauber getrennt habe. 
Ähnliches haben wir bei B 3 konstatiert. Der Vorgang ist im übrigen auch 
sonst belegt: ein gewisser Musa b. 'Abdarrahman a!-TaqafI as-San'änI stand 
im Verdacht, aus Muqatil und KalbT ein "Buch über Koranexegese" zusam
mengestellt zu haben, das er dann über Ibn Curaig und 'Ata' b. AbI Rabäh 
auf Ibn "Abbäs zurückführte71 • Das dürfte im späten 2. Jh. geschehen sein, 
also eben zu der Zeit, in der Abu "Isma und Hugail b. l::IabIb ebenfalls ihre 
Rezensionen ausarbeiteten. KaibI wie Muqätil fielen später auch unter das 
gleiche Verdikt: einfach gesammelt zu haben, ohne jeweils selber das Material 
im Kolleg gehört zu haben72• 

b) Der Tafstr bamsmtat äya hat in der einzigen erhaltenen Handschrift 
(Brit. Mus. Or. 6333) mit dem großen Tafstr die Bagdäder riwaya bis zu C 4 
gemeinsam. In der darauffolgenden Generation stimmt dann noch C 5 a über
ein 73, während es b nicht auftaucht. Da der Text bis in Einzelheiten der 

64 Bezeichnenderweise hatte man mit dem Problem zu kämpfen, daß auch Sufyän at-Taurr dort 
genannt war, obwohl er erst i. J. 161m8, also nach Muqätil starb (Tafsir 4, 2 f.). 

65 TB XIII 162, 16 ff. 
66 Fazä'il-i Balb 92, apu. ff. 
öl Maqdisi, Bad' IV 102, 8 ff. = Ibn al-Qä~~, Dalä'il al-qibla (in: ZGAIW 4/1987-8/76, 4 ff. Dazu 

Ibn l:Iibbän, Magrü/fin III 15, 1 ff. und oben Anm. 15j weitere Materialien bei Abbott, Papyri 
II 97 f. 

68 Der Islam 67/1990/235 ff. 
69 S. o. Bd. I 299 f. 
70 S. u. S.549. 
71 Ibn l:Iibbän, Magrü~j"n 11 242, 9 ff. > Mj"zän nr. 8891. 
72 TB XIII 163, 7 ff.j Abbott 104. 
73 Vgl. auch Wansbrough, Quranic Studies 172. 
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Schreibweise mit zumindest einer der Handschriften des großen Tafsir74 pa
rallelgeht, liegt die Annahme nahe, daß diese zweite exegetische Schrift Mu
qätils aus dem Grundwerk exzerpiert ist. Goldfeld hat dafür "Abdalläh b. 
Täbit (C 3) verantwortlich machen wollen, den er ohnehin für den "Redaktor" 
ansieht. Dagegen spricht aber, daß es mindestens noch eine weitere riwäya 
gegeben hat, die uns nur, ähnlich wie die östliche Rezension des großen Tafstr, 
nicht mehr vorliegt. Sie lief über Abu Nasr Mansur b. "Abdalbamld al-Bäwardll 
AbiwardI, der dreizehn Jahre lang Muqätils Schüler gewesen ises. Von ihm 
oder direkt von Muqätil übernahm auch Bukair b. Ga"far as-Sälimi, ein qä{ii 
von (;urgän, das WerF6. Danach sieht es dann doch eher so aus, als gehe der 
Plan des Werkes schon auf Muqätil selber zurück; das schließt nicht aus, daß 
Inhalt und Form nachträglich durch die jeweils vorherrschende Rezension des 
großen T afs"ir beeinflußt wurden. 

Wesentlich für unsere Überlegungen an dieser Stelle ist ohnehin eben jener 
Plan. Die ausgewählten 500 Verse sind nämlich solche, in denen der Koran 
Aussagen zu rechtlichen und rituellen Fragen macht. Sie werden nun nach 
sachlichen Gesichtspunkten geordnet statt nach der koranischen Reihenfolge; 
die beiden Werke verhalten sich gewissermaßen zueinander wie ein Musnad 
und ein Mu~annaf Wir haben somit eine Art Handbuch für Juristen vor uns. 
Es ist wohl kein Zufall, daß C 3 und C 5 a in der riwäya als qä{it bezeichnet 
werden, ebenso wie Bukair as-SälimI qä{ii war; C 4 gehörte, wie wir sahen, 
zu den suhüd. Es ist aber auch kein Zufall, daß Muqätil eine solche Auswahl 
getroffen hat oder man aus seinem Werk eine solche Auswahl treffen konnte. 
Sein Tafsir war eben nicht rein "mythologischer" Natur. 

Ein mugtahid brauchte nicht den ganzen Koran zu kennen wie ein ~äfi?:, sondern 
nur die juristisch relevanten Partien. Seit wann man dabei mit einer gewiß 
approximativen Zahl von 500 Versen rechnete (so etwa Cazzält, Musta${ä 11 
101, - 9), bleibt noch zu untersuchen. Damit hätte man dann auch ein Kriterium 
an der Hand, ob Muqätils Tafstr bereits von ihm selber im Kolleg umgeordnet 
wurde oder nicht. Man wird dabei nicht übersehen dürfen, daß Ta"labt den 
zweiten Titel nicht kennt. Zum Inhalt des Buches vgl. Cerrahoglu, Tefsir tarihi 
217 ff. und Wansbrough 173; ein Beispiel für die Anwendung der Methode bei 
Wansbrough170ff. 

c) Mit dem K. Wugüh al-Qur'än (as-sarif,/7 oder Wugüh barf al-Qur'än78 

kommt ein weiterer neuer, in die Zukunft weisender Ansatz ins Bild. Auch 
diese Schrift geht auf Abu Nasr al-Bäwardi zurück, der uns bereits im Zusam
menhang mit dem Tafsir bamsmi'at äya begegnete; er soll sie "zusammenge-

74 Ahmet 1II 74/1 - 2, die ihrerseits von einer sehr alten Handschrift abgeschri~ben ist, in welcher 
der Kommentar zu einigen Versen fehlte (Goldfeld 7). 

75 Vgl. Mizän IV 175, 5 und TB XIII 162, 19. Zu ihm auch Mizän nr. 8785; Lisän al-Mrzän VI 
97 nr. 338. I)ahabr hat, zumindest im Druck, fälschlich Abü Nu~air statt Abü Na$r. 

76 Sahmi, Ta'rrb Curgän 127, 14ff. und 128, 4f.; zu ihm auch Halm, Ausbreitung 125. 
77 So lautete der ursprüngliche Titel in der Hs. ·Umümi 561 (vgl. Abbott 11 95). 
78 So nach der Hs. Emanet 2050 (vgl. Wansbrough 208). 
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stellt" (allafa, also nicht bloß überliefert) haben, wie dort in der Vorrede gesagt 
wird79• Jedoch war dies nicht die einzige riwäya; Ta'labt bringt eine andere, 
die auf C 1 zurückgeht 80. Sie ist anscheinend im wesentlichen irakisch81, hat 
aber mit der des "großen" Tafstr sonst kaum Gemeinsamkeiten. Von Taelabt 
erfahren wir auch, daß man daneben ein K. al-Wugüh des 'Ikrima kannte 82; 

er spannt beide Werke eng zusammen. Damit hat es nun vielleicht eine 
besondere Bewandtnis. AI-I:Iusain b. Wäqid (gest. 159/776), qat;li von Marv 
und Vater von A 283, verfaßte nur eine Generation nach Muqätil gleichfalls 
ein K. al-Wugüh und einen Tafstr84• Er überlieferte Materialien eIkrimas 85, 

während sein Sohn den Tafstr Muqätils weitergab 86; dieser hat zudem ein K. 
an-Nar-ä'ir verfaßt, das in seinem Inhalt dem K. al-Wugüh vermutlich nahe
stand87• Wir müssen deswegen damit rechnen, daß in der zweiten Hälfte des 
2. Jh's die Muqätil-Tradition mit der eIkrima-Tradition kontaminiert wurde; 
beide Autoren hatten nach dem Verständnis der Zeit ohnehin auf Ibn eAbbäs 
zurückgegriffen 88. 

Andererseits wurze1tdas Genus der wugüh-Werke nur hier. Muqätils Buch 
fand schon bald seinen Weg nach Ägypten; dort ist es durch einen frühen 
Papyrus bezeugt 89. Der Ijatib al-Bagdädt erwarb dafür das Oberlieferungs
recht 90. Etwa um die gleiche Zeit hat der banafitische Oberqäc;lt Mubammad 
b. eAIT ad-DämgänI (gest. 47811085) es nahezu vollständig in sein K. I$läb al
wugüh wan-na?,a';r übernommen91 • In der zweiten Hälfte des 6. Jh's wurde es 
von Abü I-Fac;lll:lubais b. IbrähTm b. Mubammad at-TiflTsi (gest. 588/1192 in 
Anatolien), der uns sonst vornehmlich als Arzt bekannt ist 92, ins Persische 
übersetzt; dieser hat Material anderer Provenienz, aus dem K. Muskil al-

79 Abbott 96 f.; Wansbrough 208. 
80 KaIf, Einl. 53, 6 ff. 
81 Vgl. die Fußnoten bei Goldfeld (wobei allerdings der Vierte in der Reihe falsch identifiziert 

ist. Es handelt sich nicht um Ibn Rähöya, sondern um den Bagdäder Abü Ya'qüb Ishäq b. 
Ibrähim b. ljalil, der Anfang Sa'bän 314/Mitte Oktober 926 starb; vgl. TB VI 392 nr.3425). 
Der Vorgänger, Muhammad b. Hänf, war der Vater des Abü Bakr al-Atram, der Ibn Ban baI 
nahestand (zu ihm GAS 11509 f. und unten S. 693). Er begegnet auch in dem Isnäd oben 
S.522. 

82 KaSf 52, pu. ff. 
8J Zu ihm Wakt, AlJbär al-qut/At III 306, - 8 ff.; IS VIIz 104, 1 f.; TT 11 373 f. nr. 642; Juynboll, 

Muslim Tradition 230. 
84 Ibn an-Nadim, Fihrist 284, - 5 f. (wo falsch l;Iasan statt l:fusain; vgl. Däwüdi, Tab. I 160 

nr. 156). 
8S S. u. S. 556. 
86 übrigens auch den des 'Ikrima (ib.). 
ff7 Ib.; dazu unten S. 556. 
88 So scheint sich auch Ta'labi die Sache gedacht zu haben. 
89 Abbott, Papyri II 101. Die Herausgeberin möchte den Papyrus noch in die Zeit Muqätils 

selber datieren; skeptisch dazu (wohl zu Recht) Wansbrough 208. Spekulationen darüber, wie 
der Papyrus nach Ägypten kam (etwa durch Säfi'i?), bei Abbott 102 ff. 

90 GAS 1/37 nach dem Zeugnis der Masyaba. 
91 Hrg. Beirut 1970. Zum Autor vgl. GAL2 1/416 S 1/637 und jetzt Rippin in: Approaches to 

the History of the Interpretation of the Qur'än 169; zur Edition Gilliot in: MIDEO 19/1989/ 
305. 

92 Vgl. Ullmann, Medizin im Islam 169 f. 
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Qur'än des Ibn Qutaiba, aus den Kommentaren des Ta'labI, des SüräbädI 
usw. hinzugefügt 93. 

Wugüh sind die "Aspekte", unter denen ein und dasselbe Wort im Koran 
in verschiedenem Kontext auftreten kann; sie werden hier katalogartig neben
einandergestellt. Damit kündigt sich ein philologischer Zugriff auf den Text 
an, der nicht mehr wie die Legenden der qu??ä~ an isolierten Stellen ansetzt, 
sondern, im Sinne einer rudimentären Konkordanz, den Koran als Ganzes im 
Blick hat. Kennzeichnend ist dabei, daß diese Methode textimmanent vorgeht; 
das koranische Vokabular wird mit sich selber verglichen, nicht wie später bei 
den Grammatikern mit vorislamischer Poesie. Die lingua sacra wird als ein 
aus der Normalität herausgehobener Kommunikationsmodus empfunden 94. 

Kennzeichnend ist weiterhin, daß nicht die lexikalisch erfaßbaren Bedeutungen 
herausgearbeitet werden, sondern das jeweils an einer bestimmten Stelle Ge
meinte: "Jenseits" steht für 1) Auferstehung, 2) Paradies, 3) Hölle und 4) Grab, 
oder - besonders eklatant - "einer" (al;ad) heißt an verschiedenen Stellen 
"Gott", "der Prophet" oder "Biläl"95. Es geht also keineswegs um Homonyme; 
das ist ein Gesichtspunkt, der erst durch Berührung mit dem Aristotelismus 
aufkommt. Ebenso stehen metaphorischer und veritativer Sinn noch auf ein 
und derselben Ebene; insofern wird das Problem der Anthropomorphismen 
gar nicht recht gespürt 96. Die Analyse erfaßt auch nicht das gesamte Vokabular 
des Korans; nur die religiösen Zentral begriffe werden untersucht, dazu die 
Partikeln (li, siwä, hai usw.) 97. Dies alles verdichtet sich zu dem Eindruck, 
daß die Methode, neu wie sie ist, noch ganz in den Anfängen steht. 

So auch Wansbrough 212. Er vergleicht im übrigen, wie schon Goldziher vor 
ihm, mit den panim der tannaitischen Exegeten (5.155). D. Daube vermutet, 
daß man in der jüdischen Exegese bereits sehr früh, vor HilleI, mit Sammlungen 
von &ncx~ ASYOIJEVCX, 61s ASYOIJSVCX usw. gearbeitet hat (in: HUCA 22/1949/241, 
Anm. 7). Wenn Wansbrough den erhaltenen Text allerdings erst in den Beginn 
des 3.19. Jh's setzen will (5.209), so ist dies wohl zu spät. Ein Vergleich mit 
der erst längere Zeit nach Muqätil einsetzenden philologischen Exegese würde 
sich vielleicht lohnen. So scheint mir z. B., daß das läm al- 'äqiba, später ein 
Lieblingskind exegetischer Spekulation, bei Muqätil noch nicht bekannt ist (vgl. 
Asbiih 277 nr. 137). - Zum literarischen Genus allgemein vgl. Abdus Sattar 
in: Islamic Studies 17/1978/137 H. 

Zugleich hat man den koranischen Wortschatz auch unter dem entgegenge
setzten Gesichtspunkt zu ordnen versucht, auf der Suche nach Analoga oder 
- anachronistisch ausgedrückt - Synonymen für bestimmte Vokabeln. Man 

93 Ed. M. Muhaqqiq, Teheran 1340 5./1961. 
94 VgJ. Wansbrough 142 und 215. 
95 al-Asbäh wan-na;.ä'ir, ed. $ihäta 302 ur. 157 und 26Of. nr. 123. Weitere Beispiele bei Wans

brough 209 und Nwyia, Exegese 35 ff.; vgJ. auch Abü Zaid, al-Ittigäh al- 'aq1l97 ff. 
% VgJ. Mbäh 325 nr. 180 (zu ba,s, dem "Zugriff" Gottes); 229, 4ff. (zu J;aiy); 303 ff. nr. 158 (zu 

nür "Licht" = "islamische Religion", "Glaube", "Rechtleitung" usw.). Auch schon Nwyia, 
Exegese 67. 

97 VgJ. Wansbrough 210. 
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sprach dann von na?,ä'ir, "Parallelen". Muqätils Buch hat auf diese Weise 
nachträglich den Titel K. al-Wugüh wan-na?,ä';r erhalten; so verzeichnet es 
Ibn an-Nadim 98• In der Tat kommt die Vokabel na~ir darin schon vor 99• Aber 
diese Blickrichtung wird überhaupt noch nicht systematisch verfolgt; was wir 
erhalten, sind gelegentliche Wortgleichungen oder Verweise auf parallele Aus
drucksweisen 100, 

Das ist anders bei einem etwa zehn Seiten umfassenden Muqätil-Fragment, 
das sich bei Malatr erhalten hat 101 und schon von Massignon ans Licht gezogen 
worden ist 102. Dort werden nur solche Wortgleichungen gesammelt; jedoch 
wird jetzt nicht mehr textimmanent verglichen, sondern eine einfache lexika
lische Bedeutung gegeben, die dann für alle Stellen gilt, in denen das Wort im 
Koran vorkommt. Es werden also Konstanten oder ständige Interpretamenta 
herausgearbeitet. Das geschieht stereotyp, unter Benutzung einer stets gleichen 
Formel: kullu satin fi l-Qur'än (x) ya'nt (y) bzw. qauluhü (x) ya'nt (y). Zum 
Schluß folgt eine Liste von Fällen, in denen es zu der Konstante eine Ausnahme 
gibt, nach dem Schema: kullu sai'in fi [-Qur'an (x) ya'nt (y) illa wäbidan fi 
... bzw. gaira wäbid fi '" 103. Wieweit Muqätil dabei trotz allem von einer rein 
lexikographischen Zielsetzung entfernt ist, erkennen wir daran, daß er die im 
Koran vorgegebenen Wortformen nicht auf ihre Wurzel zurückführt und 
manchmal nahe verwandte Formen getrennt behandelt 104. Der Text stammt 
nicht aus dem K. Wugüh al-Qur'an; er hat dort auch nichts zu suchen. Da 
Malatt ihn unter dem Stichwort mutasäbih bringt 105, liegt die Vermutung nahe, 
daß wir ein Bruchstück aus 

d) Muqätils K. Mutasabih al-Qur'än oder seinem K. al-Äyat wal-mutasa
bihät vor uns haben106• Das Verfahren gehört in seine Zeit; auch Kalbt operiert 
mit solchen "minimalen Erklärungseinheiten" 107. Allerdings werden hier so 
gerade nicht mutasäbihät behandelt, sondern deren Gegenteil, eindeutige Stel
len (mubkamät), welche die geschilderte Standardisierung erlauben. Nun er
weckt Malati den Anschein, daß zu dem von ihm zitierten Werk noch ein 
zweites Fragment gehörte, in welchem Muqätil textliche und inhaltliche Wi
dersprüche des Korans ausgleicht, auf welche die zanädiqa hinzuweisen pfleg-

98 Vgl. Werkliste XIV b, nr.3. Daneben sind zahlreiche weitere Varianten des Titels überliefert 
(vgl. Wansbrough 208). 

99 Vgl. Abbott 96. 
100 Vgl. Wansbrough 211 f. Auch in dem nichtkanonischen Badi!, das Muqätil in der Vorrede 

seines Buches zur Rechtfertigung seiner Methode heranzog, ist nur von wugüh die Rede 
(Zarkasi, Burhän I 103, 1 f.). 

101 Tanbih 56, 3 fU71, 8 ff. 
102 Recueil 195 ff.; vgl. auch Cerrahoglu, Tefsir tarihi I 204 ff. 
103 Diese Zäsur hat Massignon deutlich gemacht (Recueil 206 ff.). In den Editionen kommt sie 

nicht zum Ausdruck. 
104 Z. B. fäliq und falaq in 61, 12/77, H. 
105 43, 16/54, 10 und noch einmal am Ende 63, ult.l80, 8. 
106 Vgl. Werkliste XIV b, nr. 4 - 5. So schon Massignon, a. a. 0., und Abbott 96; ohne Entscheidung 

Wansbrough 211. 
107 Wansbrough 129 ff. 
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ten 108. Die dort behandelten Verse könnten eben die sein, die er als mutasäbihät 
ansah 109. Allerdings erweckt das Fragment Bedenken. Da ist zuerst die Er
wähnung der zanädiqa; man mag sie sich dadurch erklären, daß Muqätil sich 
in der Umgebung al-MahdIs aufhielt (allerdings lange bevor dieser seine 
Ketzerverfolgung einleitete). Da ist weiterhin die Tatsache, daß u. a. die Verse, 
welche für oder wider die visio beatifica ins Feld ~führt wurden, abgehandelt 
werden 110 - auch dies nicht unmöglich, da die Frage der ru'ya nicht erst mit 
der Mu'tazila aufkam, sondern schon zwischen "Cahmiten" und Anthropo
morphisten diskutiert wurde. Da ist aber vor allem die Beobachtung, daß die 
Londoner Handschrift des Tafstr lJamsmi'at äya in einem Appendix einen 
ähnlichen Text enthält, der weniger Beispiele bringt und in dem auch die 
zanädiqa fehlen ll1 • Die Sachlage bedarf weiterer Untersuchung 1l2• 

Auch zur Frage der Abrogation soll Muqätil sich in einer gesonderten 
Schrift geäußert haben. Sie war vielleicht wieder nur nachträglich aus seinem 
Tafstr zusammengestellt1l3• In seinem Tafstr lJamsmi'at äya behandelt er das 
Phänomen im Zusammenhang mit der Änderung der qibla 114. Bemerkenswert 
ist, daß er in dem Vers Sure 2/106, dem man die Vokabel naslJ entnahm, 
nansahä las statt des später üblichen nunsihä. Allerdings dünnte er dessen 
Sinn so weit aus, daß das Vergessen nicht mehr als göttliche Unvollkommenheit 
verstanden werden konnte: "die Verse, die wir (d. h. Gott) so lassen, wie sie 
sind, also nicht abrogieren" 115. Er sah das theologische Problem, wollte aber 
deswegen offenbar nicht die Vokalisation ändern. 

Daß nansahä die ursprüngliche Lesung war, geht u. a. daraus hervor, daß Abü 
'Amr Ibn al-'Alä' daraus nansa'hä machte (GdQ 111 113); das hätte er sich bei 
nunsihä sparen können. Auch nansahä wurde, wie nansa'hä, manchmal mit 
Alif als mater lectionis geschrieben; so offensichtlich in der alten Handschrift 
Ahmet III 74 von Muqätils Tafsir (wo der muslimische Herausgeber dies 
natürlich in den Apparat verweist; ed. Sihäta 59, ult.). Dieselbe Deutung bietet 
der Tafsir des Mugähid (185,7). Vgl. dazu Abü Zaid, lttigäh 'aqlf 152; allgemein 
Burton, Collection of the Qur'än 63 f. 

3.1.2.1.1.2.1 Muqätils theologische Ansichten 

Bei einer derart komplizierten Oberlieferungslage ist es gewagt, Muqätils 
theologische Oberzeugungen aus seinen Schriften zu erschließen. Man muß 
damit rechnen, daß spätere Redaktoren die Texte geglättet haben; vor allem 
in Bagdäd dürften manche boräsänische Anstößigkeiten ausgemerzt worden 

108 Tanblh 44, 4ff.l55, 3ff. 
l09 Im Tatstr werden die Siglen des Korans als mutasiibihiit bezeichnet (160, 2f.). 
110 Malatr 48, 1 ff.l60, 6 ff. 
111 Wansbrough 163 f. 
112 S. auch unten Kap. C 8.2.2.3.3. 
113 Vgl. Werkliste XIV b, nr. 6. 
114 Ed. Goldfeld 36 ff. 
115 Malati 52, pu. f./66, apu. 
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sein. Andererseits haben wir hier die für die Frühzeit fast einmalige Gelegen
heit, die Behauptungen der Häresiographen am konkreten Material zu über
prüfen. Man könnte sich vorstellen, daß bestimmte Kleinigkeiten, die in 
Ijorasan gar nicht auffielen, im Irak zu Ketzereien aufgebauscht wurden. Wir 
wollen das Problem Punkt für Punkt behandeln und dabei mit Muqätils 
vielzitiertem Anthropomorphismus beginnen. 

Für die Häresiographen ist der Fall klar: Muqätil soll sich Gott ganz wie 
einen Menschen vorgestellt haben, aus Fleisch und Blut, durch eine wallende 
Lockenpracht ausgezeichnet. Er sei massiv, was wohl heißt: nicht hohl und 
nicht durchlässig 1. Zwar heißt es zugleich, daß er von allem Irdischen ver
schieden sei; aber wir wissen nicht, wie das gemeint war - vielleicht nur mit 
Bezug auf seine Maße. Die Formulierungen sind stereotyp2; der Verdacht liegt 
nahe, daß sie von der feindlich eingestellten mu'tazilitischen Häresiographie 
wie ein Passepartout benutzt wurden. Allerdings scheint die Kritik älter zu 
sein und damals auch noch aus anderer Richtung zu kommen: von den 
Anhängern des Hisam b. al-l;Iakam, die selber nur einen sublimierten Anthro
pomorphismus vertraten\ und von den l;Ianafiten, die ebenfalls nicht unbe
dingt einem strikten tanzth das Wort redeten; sie meinten, daß Abü l;Ianlfa 
sowohl Muqätil als auch Gahm für Extremisten gehalten habe4• 

Der wahre Sachverhalt ist komplexer. Wir sahen, daß Muqätil in seinem 
K. al-Wuguh den "Zugriff" (haIS) Gottes metaphorisch deutetes. Auch die 
Hand Gottes gilt ihm als Ausdruck göttlichen Handelns oder göttlicher Frei
gebigkeit6; mit dem "Antlitz Gottes" ist, wie er sagt, einfach Gott selber 
gemeine. Dennoch war sein Stiefsohn Abü 'I~ma, der den Tafstr in Marv 
überlieferte, gewiß Anthropomorphist8• Und in der Tat begegnet nun an der 
Stelle, wo von der Hand Gottes gehandelt wird, plötzlich neben den meta
phorischen Deutungen eine unbefangen anthropomorphe, im Zusammenhang 
mit Sure 5/64: wenn Gott dort "seine beiden Hände ausbreitet", so sind dies 
seine wirklichen Hände. Auch Adam hat er mit eben jener Hand geschaffen, 
mit der er Himmel und Erde hält9• Zwar hat TiflIsI diese Stelle unterdrückt, 
und auch im "großen" Tafstr steht nichts dergleichen 10; aber es wirkt doch 
gerade in seinem Widerspruch zum Vorhergehenden ursprünglich. In diesem 
Kontrast liegt das Entscheidende: die wuguh-Methode ließ bei des zu. Gott hat 

1 Text XIV 21; dazu oben S. 434. Muqätil als musabbih auch 1jaiyät, lnti$är 54, 6; Ibn l;Iibbän, 
Magrübin III 14, pu.; Mizän nr. 8741. Völlig ablehnend noch Buhän, Ta'rib IV2 14 nr.1976, 
aber ohne Angabe von Gründen. 

2 Vgl. den Kommentar zu Text XIV 21 - 23 und oben Bd. I 346. 
3 So MaqrTzi, tI#at II 348, -Hf. 
4 TB XlII 164, 7 ff. und 166, 18 ff.; Ibn l;Iibbän III 15, 5 ff.; TT X 279 ff. nc. 501. 
5 Oben S. 526, Anm. 96. 
6 Asbäh, ed. Sihäta 322, 3 ff.; auch Tiflisi 312, 3 ff., wo noch die "Allmacht" hinzugefügt ist. 
7 Tafstr ] 63, 9; TiflIsi 304, 8 ff. [V gl. hierzu wie zum Folgenden jetzt Gilliot in: JA 179/1991/ 

57 ff.l 
8 S. u. S. 550f. 
9 Asbilh 321, lOff. Letzteres ist wohl eine Anspielung auf Sure 39/67, die auch sonst von den 

Anthropomorphisten herangezogen worden ist (s. o. S. 432 f.). 
10 Tafstr I 328, ult. f. zum sei ben Koranvers. 
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Menschengestalt, vor allem wenn man ihn im Jenseits schauen wird; aber er 
kann doch in übertragener Weise von sich sprechen. Der Passus findet sich 
bezeichnenderweise in demjenigen Werk, das nur in einer östlichen Rezension 
auf uns gekommen ist. 

Wir verfügen über ein weiteres Beispiel, klarer noch als das erste. Tiflisi 
interpretiert istawä 'alä 1- 'ars, das Sitzen Gottes auf dem Thron, rein meta
phorisch mit istaula, unter Berufung auf jenen Beleg aus der Poesie, den auch 
die Mu·taziliten dazu heranzogen 11. Das paßt von der Methode her nicht zu 
Muqätil; Verse hat er nie bemüht, erst recht nicht in seinem K. al-Wugüh. 
Nun wird in der Liste von konstanten Interpretamenta, die Malati bewahrt 
hat und die einen sehr unverfälschten Eindruck macht, dasselbe Wort gleichfalls 
aufgenommen, nur mit ganz anderem Bezug: "Überall wo es im Koran heißt 
,Und er setzte sich zurecht' (wa-stawä), ist gemeint: er ist 32 Jahre alt ,und 
läßt sich nieder' (istaqarra) " 12. Da ist also zuerst die anthropomorphistische 
Gleichung istawä = istaqarra; sie wird auch anderswo als charakteristisch für 
Muqätil angesehen 13. Da ist aber vor allem die frappante Äußerung, daß Gott 
32 Jahre alt sei. Gemeint ist natürlich, daß er sich den Menschen in der idealen 
Gestalt eines Mannes dieses Alters zeigt, eines Jünglings also, der in das 
Stadium des Erwachsenseins eingetreten ist14• Daß Muqätil hierin das ideale 
Alter sah - nicht mehr jung, aber auch noch nicht ergraut -, wird dadurch 
bestätigt, daß er auch den "gleichaltrigen" Paradiesesjungfrauen (aträb) von 
Sure 56/37 immerhin die Erfahrenheit von 33 Jahren gab 15. Diese Zahl hatte 
Muqätil aus dem Volksglauben, so wie er sich im Badi! niederschlug: die 
Seligen haben das Alter Jesu 16. Daß aber Gott die Gestalt eines Menschen hat, 
hängt wohl mit den konkreten Paradiesesvorstellungen zusammen, die gerade 
unter Glaubenskämpfern immer wach blieben 17. Muqätil glaubte an die visio 
beatifica 18 - mehr als das: in einem Badi,!, das man von ihm überlieferte, 
heißt es, daß "der Geliebte Gottes 19 am Jüngsten Tag an den Reihen der Engel 
vorbeischreiten und von Gott neben sich auf den Thron genommen wird, so 
daß er dessen Knie berührt" 20. 

11 Wugüh 20, 1 ff. 
12 Tanb"ih 60, 12/75, ult. Bei Massignon, Recueil 203 nr. 132 falsch angeordnet. 
13 Zarkasi, Burhän II 80, apu. f. 
14 Erwachsen (kahl) ist nach Ansicht der Lexikographen jemand, der die Dreißig überschritten 

hat (vgl. Lisan al- 'Arab XI 600 s. v.). Vgl. Bd. I 346 für Hisäm al-CawäliqI. 
15 Tanb"ih 60, 7f.175, -5f. 
16 Soubhi EI-Saleh, La vie future selon le Coran 38 f. 
17 Mitgespielt hat wohl auch, daß an der einzigen Stelle, wo istawä sich nicht auf Gott, sondern 

auf einen Menschen, nämlich Mose, bezieht, damit gesagt ist, daß dieser "voll erwachsen" 
geworden war (Sure 28/14; vgl. die Übersetzung von Paret zur Stelle). Daß Muqatil diesen 
Bezug wirklich im Auge hatte, geht daraus hervor, daß er unmittelbar vor der genannten 
Exegese eine Phrase aus ebendiesem Vers behandelt. 

18 Sauwaf, Muqätil 244 H.; Abü Zaid, al-lttigäh al- 'aql"i151. 
19 l,Jabib Allah; vgI. den Ausdruck mutal,Jäbbün, mit dem sich in Syrien die Grenzkämpfer 

bezeichneten (Bd. I 79 und 113). 
20 Mizan IV 174, 10 H. [Nachdem mir die restlichen Bände der Edition zugänglich geworden 
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Einfacher steht es um den Nachweis von Muqätils irgä'. Die Häresiographen 
setzen es voraus; aber auch die Texte geben sich keine Mühe, es zu leugnen. 
Unter den wugüh des Wortes zmän "Glauben" zählt er auf: das bloße Lippen
bekenntnis, die innere Zustimmung (ta~diq), das Einheitsbekenntnis und den 
Glauben im Zustand der Vielgötterej21; von Handeln und frommen Werken 
ist keine Rede. Den Inhalt des Glaubens bestimmt er aus Sure 2/177: Gott, 
Jüngstes Gericht, die Engel, der Koran, die Propheten22• Allerdings taucht das 
Wort irgä' nirgendwo auf. Außerdem heben die Häresiographen, ihrer Me
thode entsprechend, einen distinktiven Zug hervor, der es erlaubte, Muqätil 
als Haupt einer "Sekte" zu sehen und den die Texte vorläufig nicht verraten: 
er soll gemeint haben, daß keiner, der glaubt, je das höllische Feuer spüren 
wird; auch wenn er schwere Schuld auf sich geladen hat, wiegt der Glaube 
stärker23• Allerdings muß er am Tage des Gerichtes sein Unrecht wiedergut
machen, vermutlich in direkter Konfrontation mit dem, den er schlecht be
handelt hat; dann wird er ins Paradies geführt24• Auch dies ist gewiß nur ein 
Ausgleich unter Gläubigen; denn ein Heide (musrik) hat selbst von seinen 
guten Taten keinen Nutzen25• Wieder gewinnen wir den Eindruck, es mit einer 
Ideologie von Grenzkämpfern zu tun zu haben. 

Daß die Paradiesesfreuden für den Gläubigen ebenso wie die Höllenstrafen für 
den Heiden ewig währen, geht aus Asbäh 244, 12 ff. hervor. Muqätils Auffas
sung begegnet ähnlich bei 'Ubaid al-Muktib in Küfa und bei Abü 'Amr Ibn al
'Alä' in Basra (s. o. S. 375 und Bd. I 212). Aber sie ist ebenfalls als BadI! 
verbreitet worden (SuyütI, La 'äff I 43, - 4 ff.). Wahrscheinlich ist sie auch bei 
ihm nur ein Produkt des frühislamischen Erwählungsbewußtseins. Die Sünde, 
die durch den Glauben aufgehoben wird, wird in Text 24 als fisq bezeichnet. 
Der Terminus kann von dem Häresiographen gewählt sein; jedoch hat auch 
Muqätil über die wugüh von fisq nachgedacht (ASbäh 328 ff. nr. 185). 

Muqätil soll eine Widerlegung der Qadarlya geschrieben haben 26. Daß wir 
den Sektennamen hier im traditionellen Wortsinn zu verstehen haben, dürfte 
daraus hervorgehen, daß der tIatib al-Bagdädi das Oberlieferungsrecht für 
diese Schrift erworben hatte 27. Muqätils Einstellung wird im übrigen durch 
die Texte bestätigt: das "Versiegeln der Herzen" wird einfach mit taba'a 

sind, kann ich jetzt noch auf ein weiteres Beispiel hinweisen: wenn nach Sure 68/42 beim 
Jüngsten Gericht "eine Wade entblößt wird" (yukSafu 'an Säqi"), so verstand Muqatil dies im 
Anschluß an 'Abdalläh b. Mas'üd so, daß das Licht von Gottes rechter (!) Wade die Erde 
erleuchtet. Daneben steht dann gleich eine metaphorische Deutung, die auf Ibn 'Abbäs 
zurückgeführt wird (IV 409, 3 ff.; vgl. auch Sibäta, ibo V 109 und Versteegh in: Der Islam 67/ 
1990/215).] 

21 Asbäh 137 f. nr. 32. 
22 Tafsir bamsmi'at äya 12, 10 ff.; vgl. auch Tafs'ir I 84, 6 ff., dazu das Zitat bei Nwyia, Exegese 

coranique 47. Dazu unten Kap. D O. 
lJ Text 24. Eine Auseinandersetzung damit findet sich im Fiqh absat, S. 46, ult. ff. 
14 Text 25. 
2S Text 26. 
26 Vgl. Werkliste XIV b, nr. 12. 
27 Vgl. GAS 1/37. 
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erläutert28• Allerdings werden die deterministischen Aussagen nicht theologisch 
verallgemeinert, sondern immer nur auf die jeweilige Situation bezogen 29. 

Muqätil hat auch nicht wie Gahm an die zeitliche Entstehung des göttlichen 
Wissens geglaubt30• 

Ibn an-NadTm sieht in Muqätil einen Zaiditen 31 • Das mag aus Überliefe
rungen wie derjenigen herausgelesen sein, daß er die "rechtschaffenen Gläu
bigen" aus Sure 66/4, die dort gleich hinter Gott und Gabriel als Helfer des 
Propheten erscheinen, als Abü ßakr, 'Omar und 'AlT vereinzelte32• Auch die 
Stiten haben das gemerkt; KassT zählt ihn unter die Butriten 33 • Der Saiyid al
HimyarI berief sich in einem seiner Gedichte auf eine proalidische Exegese in 
Muqätils 1afslr34• Das Werk wird darum bei späteren stitischen Autoren 
gelegentlich noch zitiert35• Man glaubte, daß Muqätil einiges Material direkt 
von Ga'far a$-Sädiq übernommen habe36• Mit der ImämTya hat er aber gewiß 
nichts zu tun; er akzeptierte im Gegensatz zu Muqätil b. Haiyän das masb 
'alä l-buffain 37 • 

3.1.2.1.2 'Umar b. Subb und das raf al-yadain 

Neben Muqätil b. Sulaiman und Gahm b. Safwän galt, nach einem bekannten 
Ausspruch des Ibn Rähöya (gest. 238/853) aus Marv\ 

Abü Nu'aim 'Omar b. $ubb b. 'Imrän aI-'AdawT aI-BaIbI al-I:IuräsanI 2 

als der dritte "Neuerer" aus Ijoräsän. Jedoch ist über ihn kaum mehr bekannt, 
als daß er anstößige Traditionen des Muqätil b. Haiyan weitergab. Er war in 
der Tat wohl eher ein mubaddiJ als ein Exeget - vielleicht der erste in dieser 
Gegend. Das spärliche Material, das uns noch erhalten ist, hat unter theolo
gischem Gesichtspunkt kaum Belang. Da ist etwa neben den uns schon be
kannten exegetischen Fragmenten3 ein HadI! über nächtlichen Samenerguß bei 
der gazwa, offenbar als Verhaltensmaßregel für Glaubenskämpfer gemeint, 

28 Tafstr I 22, 5. 
29 Vgl. etwa ibo 144, 2 ff. zu Sure 2/271. 
30 Abü Zaid, lttigiih 'aqlt 152. 
31 Fihrist 227, 13. 
32 Also unter Ausschluß 'U!mäns; vgl. TB XIII 160, 15 f. 
33 Wobei er Balbt als Bagali verliest und damit zeigt, daß er mit dem Namen nicht viel anfangen 

kann (vgl. 390, 8; auch ArdabIII 11 261 b). 
34 Diwiin 447, nr. 190 V. 3. 
35 50 in den Maniiqib des Ibn 5ahräsub (gest. 588/1192); vgl. Bi&är VIlI 67 nr. 8 und 301 nr.56; 

auch oben S. 522. 
36 So etwa Bibär XI 126 f. nr. 57 und 225 nr. 3; XXIII 57 f. nr. 1. 
37 Tafsir bamsmi'at iiya 22, 6 ff., unter Berufung auf 'AIr. Auch dies ist "zaiditisch". 

1 VgJ. z. B. TB XIII 164, 4 ff. (wo Ibn Rähöya unter seinem ism Jshäq b. Jbrähim al-l:fan~alI 
erscheint); TT VII 463, - 7 ff. Zu ihm S. U. 5. 608 f. 

2 Zur kunya vgJ. T abaTI I 61, 9 f. $ub& ist hier wie auch sonst manchmal als Sab/I;! $ubail} 
verschrieben (so TB, a. a. 0.; auch Tabari I 973, 13 ?). 

J S. O. S. 514f., Anm. 51 und 53. Hier mußte nur auffallen, daß die einzelnen Varianten jeweils 
auf andere Prophetengenossen zurückgeführt werden. 



1.2 Balg:' 'Umar b. Subh 533 

oder ein anderes, in dem ein Rezept zur Gedächtnisstärkung beim Auswen
diglernen des Korans angegeben wird: man soll ein bestimmtes Gebet mit 
Honig in einen sauberen Topf hineinschreiben, diesen dann mit Regenwasser 
auswaschen, das den Erdboden nicht berührt hat, und die Mischung drei Tage 
lang hintereinander trinken4• Manche der Traditionen haben paränetischen 
Charakter; sie richten sich gegen den Gelehrten, der nach weltlichem Vorteil 
verlangtS, oder den Armen, der nach Reichtum strebt6• "Die Brautgabe der 
Huris sind eine Handvoll Datteln und ein halber Laib Brot"? 

Der Vorwurf der bid'a stützte sich vielleicht nur auf einen einzigen Punkt. 
'Umar b. Subh wollte gehört haben, wie Muqatil b. I:Iaiyan aus dem "Bete zu 
deinem Herren und opfere" in Sure 108/2 den Brauch legitimierte, beim 
takb'ir zugleich mit dem Kopf auch die Hände zu erheben (rar al-yadain); 
man hat dies, angeblich unter seinem Einfluß, in Marv erzählt8• Im 1. Jh. war 
es vermutlich in Transoxanien auch noch gar nicht umstritten. Die muqätila 
hatten den Usus vielleicht aus Syrien9 oder aus Ba~ra ins Land gebracht. Aber 
in Küfa sah man die Sache anders. Schon Ibrahlm an-Naba'I hatte sich dafür 
eingesetzt, daß die Hände nur zu Beginn des Gebetes, in der takbirat al-i~räm, 
zu erheben seien 10; man belegte dies mit einem Ausspruch des Ibn Mas'üd 11. 

Alles, was darüber hinausging, bezeichnete man als jüdische Sitte - so 
zumindest bei der offiziellen ~alät12; beim privaten Bittgebet (du'äi und beim 
qunüt war man großzügiger 13. Abü I:Ianlfa schrieb man später sogar die 
Meinung zu, daß jemand, der beim rukü' und beim sugüd die Hände erhebe, 
damit sein Gebet ungültig mache 14• Die I:Ianafiten, die sich in Transoxanien 
ausbreiteten, machten sich diese Ansicht zu eigen und unterdrückten den 
abweichenden Usus, wo immer sie konnten. Das war nicht einfach; wir wissen, 

4 Suyiiti, La'älr II 356, 5 ff. 
s Ib. I 207, 9 ff. 
6 Ib. 11 323, 7 ff. 
7 Mfzän nr. 6147 und TT VII 463 nr. 771; auch Ibn l;Iibbän, MagTÜbfn 11 88, 6 ff. 
B Ibn l:Iibbän I 177, 6 ff. > Mfzän nr. 817 s. n. Isrä'il b. l:Iätim al-MarwazI und SuyiitI, La'äli 

II 20, 1 ff. Auch Tabari hat in seinem Kommentar zur Stelle diese Deutung über Wakt b. al
Carräl;t von eben diesem Traditionarier überliefert; jedoch taucht da 'Umar b. Subl;t im Isnäd 
nicht auf (Tafsir 2XXX 326, 6ff.). 

9 Er ist z. B. für Auzä'I bezeugt (Ibn Man~ür, Mubta~ar TD VIII 325, -6f.). 
10 SuyütI, La'äl"i 11 18, pu. ff. 
11 Ibn al-Fara<;!i, Ta'rib al- 'ulamä' bil-Andalus I 93, 6 ff.; Ibn RuSd, Bidäyat al-mugtahid I 134, 

Hf.; Fierro in: SI 65/1987/76 f. 
12 Goldziher, Ces. Sehr. II 86 ff. und Vajda in: JA 229/1937/84 = Melanges 178; dazu auch Ibn 

AbiSaiba, MU$annaf II 307, 11 ff. und 486, 7 ff. Das ist vermutlich nur eine Diffamierung. 
Goldziher will stattdessen dahinter einen heidnischen Zaubergestus sehen (in: Festschrift 
Nöldeke I 321 ff. = Ges. Sehr. V 50 ff.); jedoch ist nicht ganz sicher, ob er sich dabei eben 
jene Handbewegung vorgestellt hat, die in den Texten gemeint ist. Kritisch hierzu auch Kister 
in: JSAI 12119891371, Anm. 51. 

13 So auch beim Vortrag eines qä$$ (vgl. Ibn l:Iagar, Rar al-i~r 253, ult.). Vgl. noch die 
Stellensammlung bei Kister, a. a. 0.332, Anm. 41 und den Bericht oben Bd. I 154. 

14 Zur Ansicht Abü l:Ianifa's vgl. Fierro, a. a. O. 77, Anm. 44. 
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daß z. B. auch Bukair as-SälimI, der den Tafstr bamsmi'at äya überlieferte, 
ihn praktizierteIs. Auf die Dauer setzten dann die Säfriten sich für die lokale 
Tradition ein; für sie war dies eine Gelegenheit, sich gegenüber der Schule des 
Abü I:Iantfa zu profilieren. So entwickelte sich die Frage zu einem Schibboleth, 
das in Ostiran - und sogar darüber hinaus - bis ins 8. Jh. heftig diskutiert 
worden ist. 

Vgl. Madelung, a. a. 0.; auch meine Ungenützten Texte 57. Zum juristischen 
Dissens vgl. Ibn Rusd, Bidäyat al-mugtahid I 133, 12 H.; zur l:Iadi!grundlage 
Ibn Abi Saiba, MU$annaf I 234 ff. und 271; l:Iäkim an-Naisäbüri, Stär a$biib 
al-badii 87 ff.; Wensinck, Handbook 92 b; allgemein Wensinck in: EP IV 106 a 
= HW 639 a. Bubäri hat eine Monographie darüber geschrieben (vgl. GAS 11 
133), ebenso später Subki, der sich auf Bubäri beruft und den Brauch positiv 
beurteilt (in: Magmü'at ar-Rasä'il al-Munirrya I 253 ff.) und Ibn Taimlya 
(al-Magmü'a al-kubrä 11, Kairo 1322, S. 346 H. = GAL S 2/125 nr. 127). 
Interessant ist, daß ein küfischer Schüler des <Amr b. 'Ubaid die Praxis mit 
einem Prophetenwort verteidigte, sich damit also gegen den Konsens seiner 
Landsgenossen stellte (s. o. S. 326). In Tähart war sie bei den Ibäditen verpönt, 
wurde aber von den übrigen Muslimen gepflegt (Ibn Sagir, Chronik 42, 1 fU 
Übs. 105). Zur Entwicklung in Spanien vgl. den zitierten Aufsatz von Fierro 
in: SI 65/1987/69 ff. und die Zusammenfassung in: Der Islam 66/1989/83 f. 

3.1.2.1.3 Murgi'iten und l:lanafiten 

Mit den I:Ianafiten erhielt auch die Murgi" a in Balb starken Aufschwung; in 
Küfa gab es manche, die spöttisch von Murgiyäbäd sprachen I. Im Grunde 
aber setzen unsere Nachrichten spät ein. Der vermutlich älteste namentlich 
bekannte Murgi'it am Orte, 

Abü Ishäq Ibrähtm b. Sulaimän az-Zaiyät, 

stammte aus Küfa. Er überlieferte von Sufyän a!-TaUft, gehört also in die 
zweite Hälfte des 2. Jh's2. Allerdings war bereits i. J. 142/759 jemand, der Abü 
I:Ianlfa und der küfischen Tradition nahestand, in der Stadt zum qiü;l"i ernannt 
worden und hatte dieses Amt über zwanzig Jahre behalten: 

Abü ·AIl ·Umar b. Maimün b. Bahr b. Sa<d b. ar-Rammah, 

15 Madelung in: Actas IV Congresso UEAl (Coimbra) 125 f., Anm. 39 mit weiterem Material. 

1 Faiä'il-i Balb 28, pu. ff.; dazu Madelung in: Der ]slam 59/1982/36. Zur Verbreitung der 
l;Ianafiten in Transoxanien vgl. die Namensliste bei KardarI, Manäqib Abi lJanlfa ]] 219 ff., 
vor allem 237 ff. 

l Murgi'it nach ]S VII2 109, 2. Vgl. auch Sam'ani, Ansäb V] 355, ult. f.; Mlzän ne. 105. Zu 
seiner küfischen Herkunft vgl. Ibn l;Iibbän, Magrübin I 196, 5 f. Merkwürdigerweise erwähnen 
die FaZä 'il-j Balb ihn gar nicht. Sollte dies damit zusammenhängen, daß er von Küfa nach 
Ba~ra ausgewandert war und von dort das falsche Gebetbuch mitbrachte? Jedoch hat er 
immerhin auch bei Bukair ad-DamgänI in Nesäpür gehört (s. u. S. 606). 
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gest. Ramadän 171/Februar - März 788 3• Er stammte anscheinend aus Kabul4; 

jedoch finden wir ihn schon in den Tagen der abbasidischen Revolution unter 
denjenigen Notabeln, die wegen des von Balb gegen Abü Muslim geleisteten 
Widerstandes für einige Zeit untertauchen mußten 5. Zuvor hatte er sich 
angeblich bereits mit Gahm b. Safwän über die visio beatifica gestritten. Sein 
Argument ist uns überliefert: wenn Gott den Menschen das Paradies verspro
chen hat, dann hat er ihnen auch die Schau versprochen 6• Das ist vermutlich 
Projektion; aber es zeigt doch, wie man ihn einordnete. Die Annahme liegt 
nahe, daß er zwischen der Sichtbarkeit Gottes und dessen Körperlichkeit noch 
keinen Unterschied machte. Daß er direkt Schüler des Abü I:Ianlfa gewesen 
sei, ist wohl zuviel gesagr7. Aber es ist doch bezeichnend, daß Abü MutI" al
Balbl viel von ihm hielt 8• 

Noch aber saßen die I:Ianafiten nicht fest im Sattel. Der Nachfolger des 
'Umar b. Maimün, ein gewisser Abü Muhammad al-A'mas, kam aus anderen 
Kreisen9• Er mußte sich von Abü Mu'äcj l:Iälid b. Sulaimän al-Balbl, der 
seinerseits wiederum bei Abü I:Ianlfa studiert hatte 10, vorwerfen lassen, daß 
er rukü' und sugüd nicht zum Gebet rechne. Der Vorwurf ist polemisch 
formuliert und darum schwer zu fassen; jedoch scheint auch hier die Mei
nungsverschiedenheit über das rar al-yadain dahinterzustecken. A<mas wußte 
sich zu rächen. Er ging zu <All b. 'Isä b. Mähän, der seit 1801796 Statthalter 
von l:Ioräsän war 11, und erwirkte eine exemplarische Bestrafung seines Gegners 
(wahrscheinlich wegen übler Nachrede), die in der Hauptmoschee, also vor 
aller Öffentlichkeit, vollzogen wurde. Abü Mu'äcj wurde aus Balb verbannt. 
Als er in Tirmig bei seinem Schulfreund <Abdal<azlz b. l:Iälid 12, der dort als 
Richter fungierte, Unterschlupf fand, nutzte al-A'mas seinen Einfluß beim 
Gouverneur, um auch diesen absetzen und mitsamt Abü Mu'äcj in die Fargäna 
zu den Heiden verschicken zu lassen. Allerdings hatte er an seinem Triumph 
nicht lange Freude. Zu Beginn der achtziger Jahre mußte er nach Marv 

3 TB XI 183, 20 f. 
4 FaZJ'j/-i Balb 125, -4. 
5 Ib. 86, 5. Auch in Nesapür ist er wohl einmal gewesen (vgl. 1:Ialrfa-i Naisabürr, Talbi~ 16, 

Hf.). 
6 Ib. 125, pu. ff. Das Referat benutzt übrigens die Vokabel na~ar statt ru'ya, vielleicht weil man 

an Sure 75/23 dachte. 
7 So Ibn Abi 1-Wafä' I 399, 14 Ef.; auch Madelung in: Der Islam 59/1982/36. Daß Abü l:Ianrfa 

ihn geschätzt habe, steht Fai:ä'il-i Balb 126, 8 ff. 
8 Vgl. etwa 125, 6 H.; mehrere Überlieferungen laufen über dessen Sohn Mul::tammad b. Abi 

Mut) (ib. 126, -5 ff. und 127, apu. H.). 
9 Fai:ä'jl145, 1 ff. und 208, ult. Er ist natürlich nicht identisch mit dem küfischen Traditionarier 

gleichen Namens, wie der Herausgeber annimmt. Dieser ist bereits 1471764 oder 148/765 
gestorben (5. o. Bd. I 237 f.). 

10 Zu ihm vgl. IAW I 229 nr.577; Fazä'il-; Balb 142, apu. H. (wo irrtümlich l:Iär# statt lJälid); 
Radtke in: ZDMG 136/1986/54Of. 

11 Zu ihm vgl. Pellat in: Elran I 852 a. 
12 IAW 1318 nr. 848. 
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ausweichen 13, und an seine Stelle trat derjenige, der banafitisch-murgi'itischem 
Denken in Balg am klarsten Ausdruck verliehen hat: 

Abü Muti al-J::Iakam b. 'Abdalläh b. Maslama ar-RaqäsT (?) 14 al-BalgT. 

Er bekleidete das Amt 16 Jahre lang, bis er es wegen mangelnder Sehkraft 
irgendwann vor seinem Tode (am 12. Cumädä I 199/30. Dezember 814) 
abgeben mußte; er ist 84 Jahre alt geworden 15. Sein Einfluß in der Stadt war 
groß; seine Töchter waren in den ersten Familien verheiratet 16. Sein Grab blieb 
noch lange bekannt; es lag direkt beim Naubahär-Tor, auf dem Gelände eines 
Friedhofes, der offenbar einen Teil des alten buddhistischen Klosterbezirkes 
einnahm 17. Abü Muti konnte es sich leisten, öffentlich von der Kanzel gegen 
ein Schreiben des Kalifen zu protestieren, das nach seiner Meinung in unge
höriger Weise den Koran zitierte 18. Auch an einem Buch des Abü Yüsuf, der 
damals immerhin OberqädT in Bagdäd war, übte er Kritik 19. Ka'bT, der ja 
gleichfalls aus Balg stammte, hat sich noch auf eine Überlieferung von ihm 
berufen können 20. 

Aus ihr geht hervor, daß Abü Muti in seiner Jugend einmal in Mekka war. 
Vermutlich hatte er auf der gleichen Reise auch Abü J::IanTfa aufgesucht; denn 
von ihm überlieferte er eine Reihe von Aussprüchen, die bald unter dem 
Namen al-Fiqh al-akbar zusammengefaßt wurden. Das war vermutlich der 
erste theologische Text murgi'itischer Ausrichtung, der in Balg kursierte. Das 
Sendschreiben Abü l::Ianlfa's an 'Utmän al-Batti war damals dort noch nicht 
bekannt; erst Abü Mutis Schüler Nusair b. Yahyä (gest. 268/881-2) hat es aus 
Küfa herübergebracht21 • Das K. al- 'Älim wal-muta 'allim gehört nach Samar-

13 Faüi'iI146, 2f. 
14 Diese Nisbe findet sich nur bei Qä<;\i 'Abdalgabbär, Fat,l1104, -4 > al-Man~ür billäh, 8ä{i I 

149, 16; die Lesung ist im übrigen nicht ganz sicher. 
15 TB VIII 223, 13 ff.; Fazä'iI192, 6 ff. Nach Fazä'il146, pu. f. wäre er allerdings nur 74 Jahre 

alt geworden. Auch das Todesdatum lautet dort anders, ist aber verderbt; die Zehnerzahl ist 
ausgefallen (146, apu.). Vielleicht stimmte es überein mit dem, das der Herausgeber aus den 
Mazärät-i Halb des Muhammad b. Sälih al-Badabsl entnommen hat: 174/790-1 (vgl. 146, 
Anm. 5). Jedoch wäre damit Abü Mutfs 16jähriges qä,;Ji-Amt nicht mehr unterzubringen. Die 
Nachricht, daß man zu seiner Wahl den hochgeachteten Asketen Ya'qüb al-Qari' um Rat 
gefragt habe (ib. 151, apu. ff.), erweist sich gleichfalls an der Chronologie als Legende; dieser 
ist bereits 1631780 gestorben (ib. 119, 1). Die Jahreszahl 199 ist weiterhin durch ibo 142, pu. 
f. geschützt. ,,197" bei Ibn Abi ]-Wafä' I 266,4 und Ibn Qudübuga, Täg at-tarägim nr.269 
(übernommen bei Halm, Ausbreitung 74 sowie bei Madelung in: Der Islam 59/1982/37) ist 
ein Überlieferungsfehler. 

16 Fazä'iI152, 7 EE.; dazu Radtke in: ZDMG 136/1986/541. Zu einem seiner Schwiegersöhne vgl. 
177, -Sff. 

17 Vgl. Fazä'il 146, pu. f. mit 336, 2. Handelte es sich um eine Türbe? Das Wort turba, das in 
dem Text immer gebraucht wird, ist leider nicht eindeutig genug. Zum Naubahar-Tor, einem 
der Stadttore von Salh, vgl. Le Strange, Eastem Caliphate 421. 

18 Fazä'il 149, 7 ff.; TB VIII 224, 3 ff.; Mizän nr.2181. 
19 Fazä'il 177, pu. ff. 
2() Maqälät 93, 2 f. 
21 Vgl. die riwäya zu Text 11 5. 
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qand; Versionen, in denen Abü Mut} dort als Gesprächspartner Abü l:ianifa's 
auftaucht, sind offenbar sekundär22• Das K. al-Fiqh al-akbar aber ist im Laufe 
der Zeit mehrfach erweitert worden. Bei diesem Prozeß hat es seinen Namen 
geändert; es ist jetzt als al-Fiqh al-absat bekannt23 • Ein Isnäd inmitten des 
Textes24 läßt uns vermuten, daß die letzte Redaktion auf einen gewissen Abü 
I-I:Iasan <Ali b. Ahmad al-Färisi zurückgeht, der wie bei der Risäla an <Utmän 
al-Batti in der riwäya hinter Nusair b. Yahyä auftritt und im l)ü l-l:iigga 335/ 
Juli 947 starb. Die Schrift bedarf noch sorgfältiger Analyse; an dieser Stelle 
sei nur der Inhalt kurz referiert 25• 

S.41, 7 -13: Abü l;Ianlfa, "Fiqh akbar I", Art. 1-5; 41, 14-17: "Art. 6"26. 
41, 18 - 43, 4: über Definition und Inhalt des Glaubens, ausgehend von dem 
tmän-l;Iadl! (darin 42, 9 - 43, 4 Diskussion, wieweit falsche Exegese von Ko
ranstellen zum qadar-Problem den Verlust des Glaubens nach sich ziehen kann). 

43, 5 - 44, 8: zum qadar-Problem. (43, 5 -7: ein und dasselbe Handlungsver
mögen läßt sich zu einer guten wie einer bösen Handlung verwenden; 43, 7 -
ult.: Anleitung zur Diskussion mit einem Qadariten; 44, 2 - 8: das bekannte 
l;IadI! von der Vorherbestimmung im Mutterleibe, nach Ibn Mas'üd 27). 

44, 8 -17: über al-amr bil-ma'rüf wan-nahy 'an al-munkar. 44, 17 -45, 16: 
über die rechte Einstellung zu den l:.Iärigiten. Man darf sie nicht als Ungläubige 
bezeichnen, aber man soll sie bekämpfen, wie <All und <Umar 11. dies getan 
haben; wenn sie Frieden schließen, soll man sie nicht weiter zur Rechenschaft 
ziehen, weil sie nur aufgrund einer unzutreffenden Exegese (bi-ta'will gehandelt 
haben28 • 

45, 16 -18: weitere Fragen zu den Mindestvoraussetzungendes Glaubens. 45, 
18-46, 11: zum Zweifel am Glauben (istilnä,). 46, 11 - ult.: auch Aussagen, 
in denen jemand sich oder andere als Anwärter für das Paradies oder das 
Höllenfeuer bezeichnet, sind falsch. Richtig ist ana mu'min I;aqqan. 46, uit. -
47, 7: Auseinandersetzung mit der These, daß ein Gläubiger nicht ins Höllen
feuer eingehen könne. Der Gläubige, der sündigt, ist ein mu'min (äsiq. 47, 
7 -48, 1: weitere Fragen zu den Mindestvoraussetzungen des Glaubens. 

48, 2 - uIt.: weitere Bemerkungen zu der Frage, in welchem Sinne Rebellen zu 
bekämpfen sind (s. o. 44, 8 ff., jedoch hier zugespitzt auf die Extremsituation, 
daß die ganze Gemeinde, in der man lebt, im Unrecht ist: man soll in einem 
solchen Falle auswandern). 

49, 1-52, 5: weitere Fragen zu den Mindestvoraussetzungen des Glaubens. 
Ungläubig ist, wer nicht weiß, ob Gott auf Erden oder im Himmel ist, oder 
wer die Grabesstrafe nicht anerkennt; letzterer gehört zur Gahmlya, welche 
"dem Untergang geweiht ist" (al-Gahmiya al-hälika). Ungläubig ist außerdem 

22 S. u. S. 562. 
23 Dazu Näheres Bd. 1 207 ff. 
24 S.44, 2. 
2S Nach der Edition von Kau!arf, Kairo 1368. Von den manchmal recht willkürlichen Kapitelüber-

schriften sehe ich ab. 
26 Zur Analyse im einzelnen vgl. meine Ausführungen in: REI 54/1986/327 ff. 
27 Vgl. HT 1 ff. 
28 Zu dieser Formulierung s. o. S. 207. 
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auch derjenige, der zwar an einen Koranvers glaubt, aber nicht an dessen 
richtige Ausdeutung (52, 5 ff., im Gegensatz zu oben 41, ult. f. und 42, 13 f.). 

52, 5 -14: erneute Polemik gegen die Benutzung des Begriffes ahl al-ganna (s. o. 
46, 11 ff.). 

52, 14 -16: man darf hinter jedem Muslim ohne Ansehen seiner Sünden beten, 
selbst hinter einem Mörder. 

52, 16 - 53, 5: bewaffnete Räuber, Nichtmuslime (Juden nach dem hierzu 
herangezogenen l:IadIt) und "Neuerer" kommen in die Hölle. 

53, 7 - 54, ult.: über das Verhältnis von Gebot (amr), Wollen (masi'a) und 
Wohlgefallen (rii;1a) bei Gott. 55, 1-7: über das Verhältnis zwischen Wollen 
und Können bei Gott. 55, 7 -13: über das Verhältnis zwischen Gottes Vorher
bestimmung der Sünde und seinem Recht, den Menschen dennoch dafür zu 
bestrafen. 

55, 15 -56,2: über den Status des Sünders (weder kafir noch munäfiq, sondern 
mu'min g;älim). 56, 2 -14: über den Zweifel am Glauben (istilna'). 

56, 15 -19: Widerlegung der Lehre, daß Paradies und Hölle noch nicht ge
schaffen seien. 

56, 19 - 57, 6: über bila kaif bei den göttlichen Attributen. Die Attribute haben 
eine separate Existenz. 

57, 8 -10: über den Sitz des Glaubens. 

57, 10 -14: über das Recht Gottes (~aqq Alläh) gegenüber den Menschen. 57, 
14 - 58, pu.: über die göttliche Vorherbestimmung. 

Eine indische Handschrift bringt noch einen Zusatz über das Problem der 
Theodizee (58, Anm. 2). 

Von einem geradlinigen Aufbau kann keine Rede sein; der Text ist voll von 
Einschüben und Doubletten. Der Anteil des Abü I:Ianlfa ist nur zu Anfang mit 
einiger Sicherheit feststellbar. Nach Balb gehören die Auseinandersetzungen 
mit der Gahmlya über die Grabesstrafe29, über die These, daß Paradies und 
Hölle noch nicht existieren 30, und über die nOrtlosigkeit" Gottes31 • Die Aus
einandersetzung mit der Ansicht, daß ein Gläubiger nicht in die Hölle kommen 
könne32, zielt wohl auf Muqätil b. Sulaimän; er wird hier dahingehend kor
rigiert, daß auch Gläubige für ihre Sünden in der Hölle büßen und dann 
aufgrund ihres Glaubens ins Paradies aufgenommen werden. Selbst die Heiden 
werden ihren Unglauben ablegen; aber ihre Bekehrung kommt zu spät33• 

Überraschend sind gewisse Berührungen mit der ba !.irischen Murgi' a. Der 

2'JS.52,2ff. 
30 56, 15 ff. Wenn Ibn Hanbal also gerade diese Lehre Abü Murr zuschreibt (TB VIII 225, 6 ff.; 

'UqailI, pu'afä' I 256, -4ff. > M"izän nr.2181 mit richtiger Lesung fa-satafnayäni statt 
m. q. s.matän) oder Abü Däwüd in seinen Antworten an Ägurrl ihn als Gahmiten einordnet 
(TB 225, 16 ff.), so zeigt dies nur, wie wenig man im Irak über Transoxanien wußte. 

31 49, 1 f.; die GahmIya wird 52, 2 ausdrücklich genannt. Abu Mur!' soll von Abü I:IanIfa gehört 
haben, daß Gott auf dem Throne sitze (l)ahabi, 'Ulüw 169, 4 H.). 

32 46, ult. ff. 
33 Nach Sure 40/84 f. 
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Terminus mu'min fäsiq, der an einer Stelle einmal begegnet34, erinnert an Abü 
Samir35; die istitä'a-Definition in der Widerlegung der Qadariten36 ist die des 
Naggär 37• In der Tat notierten die Mu'taziliten bei Abü Mutl ähnlich wie bei 
Naggär die Inkonsequenz, daß zwar in der Handlungsfähigkeit die Alternative 
des Tuns und Lassens angelegt sei, aber dann doch isti/ä'a und fn als gleich
zeitig betrachtet würden38 • Der Text ist vermutlich in einer seiner späteren 
Fassungen gegen die Mu'tazila aufgerüstet worden. Dahin paßt der Abschnitt 
über die göttlichen Attribute39, ebenso die Einleitung zur Diskussion mit einem 
Qadariten40• Die Mu'taziliten kamen ihrerseits vielleicht so zu der - chro
nologisch kaum haltbaren - Behauptung, Abü Mutl habe noch bei 'Amr b. 
'Ubaid gehört41 • 

Abü MutIs eigene Ansichten lassen sich danach kaum erkennen. Sein 
Schüler NU$air b. Yabyä faßte Abü MutIs Lehre dahin zusammen, daß die 
Menschen in verschiedener Weise von Gott vor der Sünde geschützt würden 42• 

Auch das erinnert an Naggär43; jedoch begegnet die Vokabel 'i~ma auch in 
der zweiten, in ihrer Echtheit allerdings nicht gesicherten Risäla des Abü 
I:Ianlfa an 'Utmän al-Batti44• Der Philologe Nadr b. Sumail, der aus Marv 
stammte45 , wollte von Abü Mutl gehört haben, daß im Koran zwar imän und 
isläm zweierlei seien, er selber aber gar keinen Unterschied sehe, und rühmte 
sich, ihm deswegen über den Mund gefahren zu sein46• Das bezog sich darauf, 
daß Abü Mutf Glaube und Bekenntnis gleichsetzte. Bei al-J:läkim an-NaisäbürI 
fand sich ein Tendenzbadi! von ihm, wonach der Prophet explizit verneint 
habe, daß der Glaube zunehmen oder abnehmen könne. 

Ibn l;Iibbän, Magrüliin I 250, 3 f.; SuyütI, La'äli I 38, 11 ff.; Mizän I 575, 13 ff.; 
dazu Kern in: ZA 26/1912/170. Eine ähnliche Fassung überlieferte 'U!män b. 
'Abdalläh al-Umawl, ein Syrer, der l:;Ioräsän besucht und das l;IadI! angeblich 
von Abü Mutl' "gestohlen" hatte (La'äli, a. a. 0.; Magrühtn 11 103, 1 H.; s. o. 
S. 470 f.). Diese Lehre hat N aggär übrigens nicht mehr vertreten. Als Murgi'it 
erscheint Abü Mutl' schon bei IS VII2 105, 21; auch MagTÜlJtn I 250, 2; TB 
VIII 225, 5; Mfzän nr. 2181; Lisän al-Mtzän 11 334 ff. nr. 1369. 

Dadurch, daß Murgi'iten als Juristen in den Staatsdienst traten, wurde die 
alte obrigkeitskritische Tradition ausgedünnt. Das neue Regiment hatte ja auch 

34 47,6; dagegen steht 55, pu. nur ~lim. Auch munäfiq wird dort abgelehnt. 
35 S. o. S. 176. 
36 43, 5 H. 
37 S. u. Kap. C 5.2.1. 
38 Ka'bi, Maq. 105, 9ff. 
39 56, 19ff. 
40 43, 7 H. 
4\ Ka'bi, Maq. 69, 6 und 91, 1. 
42 yatafät/.alüna fi 1-';~ma; Ka 'bi 104, apu. H. 
43 Zu 'i~ma bei ihm vgl. Kap. C 5.2.1. 
44 Text II 8, f; dazu Bd. I 205. 
45 Qiffi , lnbäh III 348, 9; zu ihm s. u. Kap. C 2.2. 
46 Ibn l:Iibbän, Magrül}fn I 250, 5 ff. 
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manchen Vorwürfen die Spitze genommen. Aber 'Ali b. 'Isä b. Mähän, der 
von Härun gegen den Rat seines Barmakidenwesirs zum Statthalter ernannt 
worden war, sorgte durch seine harte Steuerpolitik dafür, daß schon zu 
Lebzeiten des Abu Mut]' sich das Blatt wieder wendete. Der Widerstand 
kristallierte sich in der Person des 

Abu Mubammad 47 Salm b. Sälim al-Balgi. 

Er war bezeichnenderweise ein Asket; er schlief wenig, fastete immerfort und 
hielt den Kopf gesenkt, um niemanden ansehen zu müssen 48 • Vor allem hielt 
er es für einen Verstoß gegen Gottes Gebot, "diese Leute", d. h. die Vertreter 
der Obrigkeit anzublicken. Man meinte, daß er sich Gedanken darüber ge
macht habe, ob er sie dann noch anreden dürfe 49; aber verwirklicht hat er 
diese Skrupel nicht. Er nahm im amr bil-ma'ruf wan-nahy 'an al-munkar kein 
Blatt vor den Mund. Vermutlich stand er auch nicht allein; Ibn Sa'd sagt in 
diesem Zusammenhang, daß man in Ijoräsän auf ihn hörte (lahu riyäsa), und 
meint damit wohl, daß er Anhänger hatte 50. 

Jedenfalls gab 'Ali b. 'Isä dem Kalifen einen Wink; er bezeichnete Salm als 
unbotmäßig und monierte, daß dieser das Zeugnis seiner Beamten ('ummäl) 
und die Unterschrift hoheitlicher Dokumente nicht anerkennesl . Der Anlaß 
dafür lag offenbar darin, daß Salm sich auf eine Reise nach Bagdäd begeben 
hatte. Dort konnte er sich anscheinend erst einmal frei bewegen; er war mit 
dem Murgi'iten Abu Mu'äwiya befreundet, der einen guten "Draht" zu Härun 
hatte s2• Wahrscheinlich tradierte er dort zugleich Badi!; er überlieferte von 
boräsänischen Murgi'iten wie Bukair ad-Dämgäni, Ibrählm b. Tahmän und 
Nüb b. AbI Maryam, aber auch von higäzenischen Autoritäten 53• Als er jedoch 
auch in der Hauptstadt sich keinen Zwang antat und sich dahin äußerte, daß 
der Kalif Prügel verdient habe54, wurde er eingesperrt. Das muß um 190/806 
gewesen sein. Drei Jahre brachte er im Gefängnis zu, in Raqqa übrigens, nicht 
in Bagdäd55• Abü Mu'äwiya soll sich für ihn verwendet haben; jedoch hat er, 
wenn an der Geschichte überhaupt etwas daran ist, nur eine Hafterleichterung 
für ihn erreicht56• Das Geschehen ist, wie immer in solchen Fällen, von Legende 
überwuchert. Jedoch scheint klar, daß Salm erst nach dem Tode des Kalifen 

47 So J:IaIIfa, Tab. 838 nr. 3147; IS VII2 106,5; TB IX 141,20. Daneben ist auch die kunya Abü 
'Abdarrahman überliefert (TB IX 140, 10). 

48 TB IX 141, 1 ff. 
49 Faiit'il-i Balb 157, - 5 f. 
50 IS VIII 106, 5 f. Er stellte sich hinter Abü Mutt al-Balhi, als dieser den Brief des Kalifen 

kritisierte (TB VIII 224, 12 f. und oben S. 536). Vgl. auch -Madelung, Religious Trends 21. 
51 Faiä'il 156, - 6 ff. 
52 TB IX 143, lf.; zu Abü Mu'awiya s. o. Bd. I 216ff. 
53 Ib. 140, 11 f.; auch TD X 259, 10. Zu den genannten Personen s. u. S. 606, 567 ff. und 549 f. 
54 TB IX 142, 16 f. 
55 Faiä'il157, pu. 
56 TB IX 142, 11 ff., in einem Eigenbericht des Abü Mu'awiya; nach 142, 7 f. hat er dagegen 

seine Freilassung erwirkt. 
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freikam; ob auf Initiative der Zubaida oder des AmIn, ist dabei nicht wichtig. 
Ibn Sa e d meint, er sei dann noch einmal nach Bagdad gekommen und nach 
Ijorasän zurückgekehrt, wo er auch gestorben sei 57. Erbaulichere Versionen 
lassen ihn die Pilgerfahrt machen und in Mekka sterben58• Mit Mekka verbin
den sich auch die einzigen konkreten Todesdaten, die wir besitzen. Aber sie 
stimmen nicht überein: Qü I-Qaeda 194/August 810 59 oder 7. J)ü I-Bigga 1941 
11. September 81060• Sie mögen zudem aus diesen Überlieferungen errechnet 
sem. 

Über einen solchen Aktivisten urteilten die Experten des garb wat-ta'dfl 
nicht mit der sonst gerade bei Murgi'iten geübten Zurückhaltung. Er soll für 
das irgä' "Propaganda gemacht" haben61; sein Badi"I wird allgemein abgelehnt, 
meist unter Berufung auf eine Stellungnahme des Abü Zur'a ar-RäzI (gest. 
264/878) 62. Beispiele erhalten wir leider nicht. Auch ob er sein Asketentum 
durch BadI!e stützte, wissen wir nicht. Vielleicht hat er dies ohnehin mehr 
durch seine Staatsverdrossenheit als durch sein Äußeres demonstriert; in 
Mekka wollte man ihn kurz vor seinem Tode gesehen haben, wie er feine 
Kleider trug und einen Esel ritt 63• - Wie ein Asket kleidete sich dagegen 

Abü Sa'Id ijalaf b. Aiyüb al-'Amid, 

der eine Zeitlang mit Ibrählm b. Adham zusammengelebt hatte64• Als Ma'mün 
ihn mit zwei anderen angesehenen Frommen aus Balb nach Marv kommen 
ließ, soll der Türhüter ihn nicht vorgelassen haben, weil er einen zerrissenen 
Pelz und Eseltreiberstiefel trug 65. Die Geschichte trägt legendäre Züge wie 
vieles andere, was man von ihm erzählte. Man verglich ihn mit Basan al
Ba$rI66; er soll vor lauter Demut nie sein Haupt zum Himmel erhoben haben67• 

Aber er war auch Jurist; er soll bei Abü Yüsuf und SaibänI, auch bei Zufar 
b. al-Hugail studiert haben 68• Abü Mut} wünschte ihn sich zu seinem Nach
folger; aber Ijalaf setzte sich ab, angeblich nach Bagdäd69• Im Jahre 203/818-9 

57 IS VII2 106,8 f. > TB IX 141, 19 ff. 
58 Fazä'i!157, pu. ff.; TB IX 141, 14ff. 
59 TB 145, H. 
60 FaZä'iI156, Anm. 7, nach den Mazärät-i Balb des BadabSI. ,,174" in Fazä'j[ 156, ult. ist wohl 

Überlieferungsfehler für ,,194". 
61 Ibn l;Iibbän, Magrü&in I 344, 6 ff.; TB IX 142,4 f. und 143, 7 ff. 
62 IAH II 1 2661. nr.1149; Mizän ne.3371. Weitere Zeugnisse vgl. IS VIh 106, 5; Ka'bI, Qabül 

216,9; Ibn al-MadinI in TB IX 144, lOf.; Abu Däwiid an ÄgurrI ibo 144, ISf.; auch ibo 141, 
1 f.; Lisän al-Mizän III 63 f. ne. 235. Dazu Brentjes, Imamatslehren 48 und Radtke in: ZDMG 
136/1986/541. 

63 TB 145, H. 
64 IAW 1232, 7f. 
65 Faiä'iI162, 7ff. Das geschah nach dem Tode des Abü Mutt, also um 200/815. 
66 Ib. 184, apu. ff. 
67 Ib. 179, 4ff. 
68 Ib. 179, ult. H. und 180,6 ff.; IAW I 231f. nr.588. 
69 Faiä'iI192. 6 ff. Im Ta'rib Bagdäd ist er nicht verzeichnet. 
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kam er auch nach Nesäpür7o• Anfang Ramadän 20S/Mitte Februar 821 ist er, 
so jedenfalls nach dem verläßlichsten Datum, im Alter von 69 Jahren gestor
ben 71. Sein Grab befand sich zusammen mit dem seines Sohnes Sa 'Id rechts 
vom Naubahär-Tor, in dessen Nähe auch Abü MutI beigesetzt worden warn. 
Für seine Einordnung als Murgi'it ist Ibn Bibbän verantwortlich. Er hat ein 
ganz anderes Bild von ihm: er notiert seinen Fanatismus (ta'a~~ub) und seinen 
Haß auf alles "Sunnitische" , d. h. auf die Nichtmurgi'iten 73. Vielleicht schloß 
er dies wiederum aus dem BadItmaterial, das von l:Ialaf im Umlauf war; er 
hatte angeblich 42000 I:IadI!e auswendig gekonnt 74. 

Statt Ijalaf b. Aiyüb übernahm jemand anders die Nachfolge des Abü MutI, 
ein Schüler des Zufar 75, der zu Abü Mutt anscheinend gewisse Distanz gehalten 
hatte76: 

Abü 'U!man Saddäd b. BakIm 77, 

gest. Ende 213 oder (Anfang) 214/ Anfang 829 im Alter von 89 Jahren 78. Er 
war also nicht mehr der Jüngste, als ihm das Amt übertragen wurde. Lange 
hat er es nicht innegehabt; nach sechs Monaten "floh" er aus der Stade9• 

Warum, wird nicht so recht klar; sicher ist nur, daß er völlig unfähig war, 
sich mit den Realitäten abzufinden. Man sagte, er habe Angst vor seiner 
Aufgabe gehabt; er habe unverständlich geredet und nachts nicht mehr schlafen 
können 80. Das Amt habe er ohnehin nur angenommen, nachdem man ihm 
gedroht habe; dann habe er sechs Monate lang kein Urteil gesprochen 81. 

Anderswo wird er stärker heroisiert: er soll den Anspruch eines kleinen Mannes 
gegenüber dem Statthalter durchgesetzt haben 82. Der gemeinsame Nenner 
dieser Geschichten ist sein gebrochenes Verhältnis zur Obrigkeit; er war 
überaus skrupelhaft83 und sah in ihr vermutlich einen Hort der Ungerechtig
keit 84• Wie l:Ialaf b. Aiyüb widmete er sich frommen Übungen: er war ganz 

70 IAW I 232, 10. 
71 Fazä'iI179, 1 f. Nach dem Ta'rtb Naisäbür ist er erst 215, nach dem Muntar,am des Ibn al

GauzT sogar erst 220 gestorben (IAW I 232, 5 f.; auch TT III 147f. nr.283). 
72 Faza';/179, 3 und Anm. 3. Sein Sohn Sa'Id wurde qä(1t in Bubärä (ib. 185,2; Halm, Ausbreitung 

105). 
73 Mhän nr. 2534 und TT, a. a. 0.; vgl. aber auch 'Uqaili, pu'afa' II 24, 13. 
74 Faiii'i!180, -4. 
75 Faiä'i! 190, pu. f. und 192, pu. ff.; auch 186, Anm. 3. Er bewahrte Aufzeichnungen (nusba) 

von Zufar (l:Iäkim an-NaisäbürI, Ma'rifa 164, 7; Azmi, Studies 182). 
76 Faw'j1144, 2f. 
77 Madelung liest lJukaim (in: Der Islam 53/1982/37, Anm. 22). Jedoch ist Hakim die übliche 

Namensform (vgl. I)ahabi, Mustabih 243, 4 ff. mit Ergänzungen bei Ibn I:Iagar, Tab$lr al
muntabih 446, - 4 ff.; die Träger des Namens I:Iukaim werden dort einzeln aufgezählt). 

78 So nach Fazii'iI185, ult. ff.; IAW I 256, 8 hat stattdessen "Ende 210". .. 
79 Faiii'il 185, pu. f. 
80 Ib. 188, 3 ff. 
81 Ib. 191, 5 ff. 
82 Ib. 189, 3 ff.; vgl. auch 190, - 6 ff. 
83 Ib. 190, 7 f. 
84 Sein Bruder 'Umar bezeichnete in einem l:Iadir die Polizei als die "Hunde der Höllenbewohner" 

(SuyütT, La'äl; Il 185, - 7). 



1.3 Balb: Murgi'iten und I:Ianafiten 543 

abgemagert und durchwachte viele Nächte im Gebet 85, Jedoch scheint er sich 
nicht wie ein Eseltreiber gekleidet zu haben; er meinte, daß Frömmigkeit 
möglichst unbemerkt bleiben solle86, Interessant ist die Nachricht, daß er die 
Heiden zu Gottesurteilen (mubähala) herausforderte87; er scheint aktiv Mission 
getrieben zu haben, Vielleicht gründete sich darauf das Urteil des Ibn Bibbän, 
er sei ein fanatischer Murgi'it gewesen 88, 

Daß er Murgi'it war, davon darf man bei einem I:Ianafiten wie ihm wohl 
ausgehen, Dies umsomehr, als damals die Banafiten in Balg bereits das Heft 
in der Hand hatten und ein gewisser Generalkonsens sich herausgebildet haben 
dürfte 89, Nicht nur war Saddäd b, I:Iaklm's Nachfolger, nämlich eAbdalläh, 
der Sohn des schon genannten <Umar b, Maimün ar-Rammäb, wiederum 
. Banafit, sondern es gab neben den Richtern in Balg auch noch eine Menge 
weiterer Juristen, die in der Schule des Abü Banlfa ausgebildet waren90, Zu 
ihnen gehört derjenige, der - wohl mehr zufällig - als einziger noch in den 
biographischen Quellen mit dem Prädikat eines Murgi'iten bedacht wird: 

Abü Isbäq Ibrählm b, Yüsuf b, Maimün b, Razln al-BähilI al-MäkyanI, 

Angehöriger einer verzweigten Familie, dessen Brüder eI$äm und Mubammad 
sich gleichfalls einen Namen machten 91 und dessen Neffe eUbaid b, <I$am 
sogar einmal Gouverneur von Balg wurde92, Er starb im Gumäda 1239/Mitte 
Oktober 853, offenbar in sehr hohem Alter; denn man betrachtete ihn als 
hundertiährig93, Er war sehr reich und gab viel Geld zum Unterhalt der Armen 
und der Ribate im Grenzgebiet aus 94, Ein BadI! bestätigte ihm den Wert der 
Freigebigkeit: sein Auskommen zu haben ist besser als im Geld zu schwim-

85 Faiä'il187, 7 ff. und 12ff. 
86 Ib. 188, apu. H. 
87 Ib. 185, pu. 
8ß Lisän al-Mizän III 140 nr.491. Die Formulierung ist ähnlich wie bei Balaf b. Aiyüb. Das ist 

an sich nicht erstaunlich. Jedoch kann auch eine Verwechslung der beiden Personen vorliegen; 
sie ist auch sonst gelegentlich vorgekommen (vgl. IAW I 256, Hf.). - Denkbar ist natürlich 
auch, daß Ibn Bibbän sich auf gewisse TendenzhadIte bezieht; Saddäd konnte viel BadI! 
auswendig. Aber die Kostproben, die wir erhalten, zeigen nur, daß es teilweise erbaulichen 
Charakters war und vielleicht noch keinen richtigen Isnäd besaß (Faiä'i1193, 11ff.). Bei Ibn 
Abi I:Iätim gilt er nur als $äbib ra'y (11 1 331 f. nr. 1455). 

89 Ich will damit nicht leugnen, daß es in Fragen des juristischen Details weiterhin zwischen den 
Anhängern der einzelnen "Erben" Abü I:IanIfa's, des Abü Yüsuf und SaibänI einerseits und 
des Zufar b. al-Hugail andererseits, gewisse Spannungen gab. 

90 vgI. Madelung in: Der Islam 59/1982/37. 
91 IAW I 347 f. nr. 961 und II 148 nr.454; Fai:.ä'ilI96, 2 ff. 
92 Faiii'iI196, 4f.; auch Radtke in: ZDMG 136/1986/543. Zu seinen Söhnen vgl. IAW I 51, 

-5ff. 
93 So erschloß man sein Geburtsjahr 139 (Fazä'il 214, 6 ff.). Ganz so schlimm kann es nicht 

gewesen sein; denn sein Sohn Nasr b. IbrähIm starb erst i. J. 303, überlebte ihn selber also 
wieder um mehr als 60 Jahre (ib. 217, 6f.). Die Monatsangabe findet sich IAW 1 52, -5. 
Auch das Jahr 241 ist überliefert (Ibn Bibbän > Sam'änI, Ansäb XII 44, 4f. und IAW 152, 
-6). 

94 Faw'i/ 214, pu. f. und 215, 6 ff.; auch Radtke 544. 
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men 95. Er war viel gereist: wir hören von einem Studienaufenthalt in Ba~ra 96; 

auch Abü Yüsuf hatte er kennengelernt, wohl eher in Küfa als in Bagdäd 97• 

Als er Mälik b. Anas in Medina besuchte, verpetzte ihn ein jugendlicher 
Landsgenosse als Murgi'iten, Mä:lik setzte ihn sofort vor die Tür; so bewahrte 
Ibrählm von ihm nur ein einziges BadI198, Dabei war die Sache gar nicht so 
schlimm; Ibn Bibbän, der sonst ein wachsames Auge auf die Murgi'iten hat, 
meint, er sei im Innern doch Sunnit gewesen 99, Das mag damit zusammen
hängen, daß er sich während der mibna vehement gegen das balq al-Qur'än 
ausgesprochen haben solllOo; in seinen Kreisen war dies sonst ja gar nicht so 
üblich 101. Aber auch gegen die "qadaritische" Formel, daß Glaube im Bekennt
nis und in den Werken bestehe, soll er nichts gehabt haben 102, 

. Daß um diese Zeit in Balb auch die Gahmlya noch verbreitet war, läßt sich 
vielleicht daraus schließen, daß ein Gahmit, der von dort stammte, in Kabul 
damals Badi! verbreitete (vgl. Sam'äni, Ansäb XI 1, 6ff. s. n. Abü I-Busain 
Muhammad b. al-l:Iusain al-KäbuII, wo allerdings die Datierung hypothetisch 
bleibt). 

3.1.2.1.4 Die Anfänge der ostiranischen Mystik 

Ähnlich wie in Syrien wurde auch in Ostiran das Grenzgebiet zur Keimzelle 
mystischer Strömungen, Sie entstanden als eine Art Binnenzündung aus der 
innerweltlichen Askese, sobald diese sich nicht mehr im Protest nach außen 
Luft verschaffte, und sie nährten sich aus der übersteigerten Paradieseshoff
nung, die sich mit dem Glaubenskampf verband, Nwyia hat zeigen können, 
daß Muqätils Vokabular den Keim späteren mystischen Denkens in sich trägt!, 
Allerdings scheint die abbasidische Revolution die Verhältnisse so verändert 
zu haben, daß diejenigen, welche diesem Ideal folgten, seine Verwirklichung 
in der Ferne suchten, in Syrien, so vielleicht schon Muqätil selber und gewiß 
sein jüngerer Zeitgenosse Ibrählm b. Adham, der im byzantinischen Grenz
gebiet starb 2, Er war rein arabischer Abstammung3, Die Legende aber machte 

95 Ib. 216, 8 H. 
96 Ib. 235, 2 H. 
97 Ib. 215, 3 H.; im Ta'rib Bagdäd ist er nicht verzeichnet. 
98 IAW I 52, 2ff.; TH 454, 5ff. Der Schuldige, Qutaiba b. Sald, ein maulä der TaqIf, bekam 

seine Rache bald zu spüren. Er mußte Balg verlassen und ging nach Bagdäd, wo er ein 
berühmter Mann wurde. Die Chronologie wird dadurch erhellt, daß er i. J. 172/788-9 dort 
eintraf; er war damals 23 Jahre alt (TB XII 467, 10 f.). 

99 M"izan nr. 259; Safadi, Wa(lVI 172 nr. 2628; TT I 184ff. nr. 335. Vgl. auch IAH 11 148 nr.488. 
100 IAW I 52, 9ff. 
101 S. u. S.554 und 557 f. In der Parallele Fai;ä'i/ 215, 1 f. klingt die Sache auch schon etwas 

anders. Dort verwahrt er sich nur gegen die abwartende Haltung (waqf) der "Gahmiten"; 
was er selber dachte, wird nicht gesagt. Zu dieser Einstellung s. u. Kap. C 6.3.2. 

102 JA W J 52, 11 ff. 

I Exegese coranique 35 ff. 
2 S. o. Bd. I 142. 
3 Radtke in: ZDMG 136/1986/539. 
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aus ihm einen Königssohn, der auf der Jagd, also während feudaler Lustbarkeit, 
sein Erweckungserlebnis hatte und sich seitdem in Wolle kleidete4• Ein aus
führliches Gebet, das man von ihm überlieferte, verrät, wie auch immer es um 
seine Echtheit steht, daß es nicht von einem Gahmiten gesprochen werden 
konnte; es bekräftigt die Grabesstrafe, die Fürsprache des Propheten, die 
Zisterne, bei der er seine Gläubigen trifft, und die Wirklichkeit von Paradies 
und Hölle5• Aber der Übergang zum ta$auwuf ist bei ihm noch nicht vollzogen, 
zumindest nicht in spiritueller Hinsicht6• Dieser Schritt wird im Osten erst 
eine Generation später getan, von jemandem, der angeblich sein Schüler war, 
jedoch wohl nur von der Lokaltradition nachträglich dazu erklärt worden ist: 

Abü 'All Saqlq b. IbrahIm al-AzdI al-BalbI. 

Er kam i. J. 194/810 bei einem Kriegszug in Ijuttalan am oberen Oxus ums 
Leben 7• Nach einem Bericht seines Enkels stammte er aus einer reichen 
Kaufmannsfamilie, die mit den Türken Handel trieb; 300 Dörfer sollen ihm 
gehört haben. Jedoch gab er dann sein Geschäft auf; angeblich soll ein 
Gespräch mit einem Priester in einem Götzentempel, der sich Haupthaar und 
Bart geschoren hatte und ein rotes Gewand trug, vermutlich also einem 
buddhistischen Mönch, ihn zum wahren Leben "erweckt" habenS. In seiner 
bürgerlichen Existenz hatte er sich, wie das üblich war, für juristische Fragen 
interessiert. Er soll noch bei Abü I:IanIfa Assistentendienste geleistet haben 9• 

Wahrscheinlicher klingt, daß er mit Abü Mutl' al-BalbI bei Abü Yüsuf studierte; 
er hat unter ihm dessen K. a$-Salät gelesen 10. Mit diesen Interessen war es 
dann wohl nach seiner Bekehrung vorbei. Nun trug er ein blaues Wollgewand 11 

und machte sich Gedanken über den Aufstieg der Seele zu Gott. 
Diese sind, wie das in der frühen Mystik meist geschah, in isolierten Logia 

weitergegeben worden, daneben aber auch in einem kurzen zusammenhängen-

4 Material dazu bei Hallauer, Die Vita des lbrahim b. Edhem 17 ff. und GramIich, Wunder der 
Freunde Gottes 404 f.; zur Ausgestaltung der Legende im malaiischen Sprachraum vgl. Russell 
Jones, Hikayat Sultan lbrahim ibn Adham (New York/London 1985). 

5 Gazzäli, Il;yä' I 325, apu. H.lübs. Nakamura, Ghazäli on Prayer 97 f. 
6 Vgl. dazu den Artikel von R. Jones in: EI2 III 985 f. s. n.; jetzt auch Mugtabä'i in: GIE 11 403 ff. 
7 Fazä'i[129, ult. f. Das Datum 174, das sich dort findet, ist wohl ein Lesefehler. Zu 194 vgl. 

Kutubi, Fawät al-Wafayät 11105, -4; Mizän nr. 3741; IAW I 258, 8f. Das Jahr 153, das Ibn 
tIallikän nach den Sutjür al- 'uqüd des Ibn al-Gauzi bewahrt (11 476, 7 f.), ist ganz gewiß 
falsch; Saqiqs Schüler l;Iätim al-A~amm ist erst 237/851 gestorben. Vgl. auch Radtke, a. a. O. 
540. 

g Abü Nu'aim, l:filya VIII 59, 4 ff. > Ibn al-Gauzi, $ifa IV 133, Hf.; Qusairi, Risäla 13, 13 ff.; 
Fazä'il132, - 5 ff. Allerdings werden in denselben Quellen auch andere Bekehrungsgeschichten 
erzählt. 

9 Fazä'il131, 4; An~äri, SarI; ar-Risäla al-Qusairiya I 101, 2f. 
10 FaZä'jl138, 7 f. und 131, 5 H.; IAW I 258, 3 ff. 
11 Fazä'jl130, ult. und 131,7. Der Murgi'it 'Abdal'aziz b. AbI Rauwäd (zu ihm s. u. S.660f.) 

soll ihm die Bedeutungslosigkeit dieser "Uniform" vor Augen gehalten haben (l:fi/ya VIII 59, 
-8ff.). 
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den Text, der uns unter dem Titel Ädäb al-'ibädät in zwei Fassungen erhalten 
ist 12• Er handelt von den Rängen (manäzil) der "Vertreter der Wahrhaftigkeit" 
(ahl a$-#dq), d. h. den Stufen der Gottesnähe, welche die Frommen erreichen 
können. Dabei steht die Askese ganz unten; sie bedient sich des Mittels des 
systematischen Hungerns und verbindet sich mit der Furcht vor Gott und der 
Hölle 13• Vollkommener als sie ist das Verlangen (sauq) nach dem Paradies; die 
Begierde nach den jenseitigen Freuden, so wie sie im Koran geschildert werden, 
ist für 5aqlq ein hoher spiritueller Wert 14• Am Ende erreicht man die Fröh
lichkeit des Herzens, die aus dem Frieden und der Barmherzigkeit Gottes 
erwächst; der Mensch, der soweit gekommen ist, lächelt stets und strahlt 
Liebenswürdigkeit aus, weil er in die Liebe zu Gott eingetreten ist. Das ist der 
erste Entwurf einer Hierarchie von maqämät, den wir kennen. Der Weltverzicht 
der bürgerlichen Frommen und die Paradiesessehnsucht der Glaubenskämpfer 
wird hier durch die Fröhlichkeit in Gott überhöht lS • 

Noch in anderer Hinsicht hat SaqIq innovatorisch gewirkt; er hat die 
"tawakkul-Ära", wie B. Reinert sie nennt, eingeleitet. Auch das ist ein Schritt 
über die alte Askese hinaus; das Gottvertrauen hat sich unter SaqIqs Einfluß 
zu einem Zentral begriff entwickelt, der viele Postulate des zuhd an sich gezogen 
hat16• Neu ist vor allem, daß SaqIq das tawakkul zu einer Pflicht des Gläubigen 
erklärt; er soll aus Sure 3/159 "Gott liebt die, die (auf ihn) vertrauen" 
geschlossen haben, daß wer sich nicht auf Gott verläßt, aus dem Glauben 
heraustrete I? Er leitete dies aus einem neuen Verständnis des tauJ;fd ab; daß 
es keinen Gott gebe außer dem Gott, heißt auch, daß nichts nützt oder schadet 
außer Gott 18 • Diese Konsequenz ist zuvorderst auf den Lebensunterhalt (rizq) 
anzuwenden: dieser ist determiniert; Gott bürgt für ihn 19. Diese enge Verbin
dung zwischen rizq und tawakkul hatte es vorher nicht gegeben 20, und sie 
griff tief in das tägliche Verhalten des Frommen ein. Man erzählte sich, daß 
SaqIq mitten im Schlachtgetümmel sich zum Schlafe niedergelegt habe 21; wer 
auf Gott vertraut, kennt keine Gefahr. Die Geschichte ist wahrscheinlich eine 
Legende; aber sie zeigt die Dynamik, die von dem neuen Ideal ausging. 

12 Ed. P. Nwyia in: Trois oeuvres inedites de mystiques musulmans (Beirut 1973), S. 15 ff. 
Analysiert von demselben in: Exegese coranique et langage mystique 213 ff. Vgl. auch F. Meier, 
Abü Sald 146 f. 

13 SaqIq kannte die zuhd-Tradition natürlich; er hat das K. az-Zuhd des 'Abbäd b. KatIr 
übernommen (s. u. S. 655). 

14 Vgl. dazu Nwyia, Exegese 224 f. 
15 Die "Acht Fragen", die Bätim al-A~amm von seinem Lehrer überlieferte (vgl. GAS 11639), 

habe ich bisher nicht einsehen können. 
16 Reinert, Lehre vom tawakkul 85. 
17 Ib. 14. Interessant ist in diesem Zusammenhang, daß gewisse Richtungen der Murgi'a in der 

Tat das tawakkul mit in ihre Glaubensdefinition aufnahmen (s. o. S. 173). 
18 Ib. 23 f. 
19 Ib. 35 und 71. Dazu Text XIV 27, b. 
20 Ib.40. 
21 Ib. 163 f. 
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Folgenreicher war noch, daß 5aqIq in Verleugnung seiner eigenen Vergan
genheit nun auch jegliche Erwerbstätigkeit verwarf. Er war damit nicht der 
erste; schon sein älterer Zeitgenosse 'Abdalläh b. al-Mubärak (gest. 181/797), 
der aus Marv stammte, hat sich gegen einen solchen Extremismus verwahrt22• 

Auch aus Küfa sind uns ähnliche Strömungen aus dieser Zeit bekannt23• Aber 
5aqIq lieferte nun den neuen theoretischen Rahmen: Handel und Handwerk 
sind korrupt; die Moral der Gegenwart ist schlecht. Man ist nirgendwo vor 
Betrug sicher; aller Erwerb ist darum "zweifelhaft" (subha), zweifelhaft näm
lich in bezug auf die Reinheit der Dinge, mit denen man da in Berührung 
kommt. Nur in Notfällen sollte man sich damit abgeben 24• Oder noch schärfer 
und vielleicht etwas überspitzt: Erwerbstätigkeit ist Sünde; denn mit ihr übt 
man Zweifel an der Bürgschaft Gottes2S• Man muß Gott danken, wenn er 
gibt, und sich gedulden, wenn er verweigert; das ist echte futüwa, Noblesse26• 

5aqIq soll mit fityän zusammengelebt haben27• Aber seine Theologie ist eine 
Rechtfertigung des Bettelmönchtums. 

Die weitere Entwicklung führt über den Rahmen dieser Arbeit hinaus. Man 
müßte von Saqiqs Schüler l:Iätim al-A~amm sprechen und von dessen Schüler 
Ahmad b. l:Iidröya; sie haben beide in den Faiä'il-i Balb eine Biographie 
erhalten (vgl. Radtke 542 und 544). - Die Spannweite des geistigen Lebens 
von Balb ist bis zu einem gewissen Grade auch von der Persönlichkeit des 
Astrologen Abü Ma'Sar al-Balbi abzulesen, der nach dem Zeugnis seines Ho
roskops am 20. Safar 171110. August 787 in der Stadt geboren wurde. Jedoch 
ist sein Fall insofern etwas problematisch, als er dort angeblich nur eine 
Ausbildung im l:Iadi! genossen hat. Für die Astrologie soll er erst gewonnen 
worden sein, als er im Alter von 47 Jahren in Bagdäd eine Disputation mit 
dem Philosophen al-Kindi geführt hatte. Freilich zeigen Horoskope in seinem 
K. al-Mu4äkarät, daß er auch vorher schon etwas von Astrologie verstand; er 
mag also einige seiner Fertigkeiten doch schon aus seiner Heimat mitgebracht 
haben. Dort hatte er wohl auch jene Kenntnisse der indischen und chinesischen 
Religion erworben, die Naubabti von ihm - vielleicht aus seinem K. al-Milal 
wad-duwal - übernommen hat (bei Qädi 'Abdalgabbär, Mugni" V 155, 3 fU 
übs. Monnot, Islam et religions 232 f.; vgl. auch ibo 226). Seine produktive 
Phase fällt aber in jedem Fall in die Zeit, als er sich im Irak aufhielt. Er ist 
angeblich über 100 Jahre alt geworden und am 29. Ramadän 272/9. März 886 
in Wäsit gestorben. Vgl. zu ihm zuletzt Ullmann, Natur- und Geheimwissen
schaften 316 ff. sowie D. Pingree in DSB I 32ff. und EIran I 337 ff. 

II Ib. 220 und 170 f.; vgl. auch 178. Weitere Kritik dieser Art bei Ijalläl, al-I;Iall 'alä t-tigära 24, 
5 ff. und 28, 2 ff.; s. auch unten Kap. C 1.4.3.2. 

23 S. O. Bd. I 228 f. 
24 Text XIV 28. 
25 Text XIV 27, nach Muhäsihij dazu Reinert 172. 
26 Reinert 175. 
27 TTD VI 328, 1. 
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3.1.2.2 Marv 

Marv lag weiter westlich als Balb, in einer Oase. Die Stadt lebte vor allem 
vom Handel. Sie kontrollierte eine der Straßen nach China 1. Das war der 
Weg, den die nestorianischen Missionare nahmen; seit Beginn des 6. Jh's 
residierte in Marv ein nestorianischer Metropolit. Bischöfe sind schon früher 
belegt2• In islamischer Zeit ist vor allem JSö'däd von Marv (um 850), Bischof 
von Bedattä, bekanntgeworden3• Eine jüdische Gemeinde ist gleichfalls seit 
alters bezeugt4, Andererseits hatten hier wie in Balb Buddhisten sich ausge
breitet5. Als die Araber kamen, bildeten diese nur ein zusätzliches Bevölke
rungselernent; die iranischen Lokalfürsten und Großgrundbesitzer, die schon 
unter den Sasaniden weitgehend selbständig gewesen waren, behielten nach 
der Eroberung weiter ihre Macht, Auch die neuen Herren wohnten in Dörfern; 
sie siedelten, soweit dies die Verhältnisse erlaubten, dezentralisiert6 • Die mei
sten von ihnen waren sehr reich; häufig finanzierten sie selber die Einfälle in 
heidnisches Gebiet, die von hier aus unternommen wurden7, Abü Muslim fand 
in dieser Region die meisten Anhänger; warum dies so war, ist in den letzten 
Jahrzehnten erneut Gegenstand zahlreicher Überlegungen gewesen, aber immer 
noch nicht geklärts. Auch chiliastische Bewegungen iranischer Provenienz 
fanden ein bereites Ohr; um 137/754 ist ein gewisser Ishäq, der unter den 
transoxanischen Türken um Anhänger warb, in Marv aufgetreten9 , Zwanzig 
Jahre später ist der Muqanna' von einem Dorf in der Nähe ausgezogen; mit 
seiner Predigt - die allerdings wohl mehr auf die ländlichen Gegenden zielte 
als auf Marv selber - werden gnostische Gedanken virulent 10. 

Im übrigen stieß Abü Muslim, wie wir sahen, nicht auf uneingeschränkte 
Zustimmung, In Marv machten ihm vor allem die Murgi'iten zu schaffen, die 
ja selber unter den schwarzen Fahnen des I:Iärit b. Suraig angetreten waren. 
Zwei von ihnen, die besonders stark die Ideale der Vergangenheit hoch hielten, 

1 Allgemein zur Geschichte von Marv vgl. Barthold, Historical Geography 41 ff. und jetzt 
Yakubovskii in EJ2 VI 618 ff. 

2 Fiey, Communautes syriaques (Variorum Reprints) VI 75 ff.; auch Spuler, Iran in frühislami
scher Zeit 213; Gaube, Arabosasanidische Numismatik 12; Bosworth in: Cahiers de Tunisie 
35/1987/35 f. Zur Legende um den frühesten Bischof der Stadt vgl. Elran III 823 s. v. Barsabbä. 

J Baumstark, Geschichte der syrischen Literatur 234; LThK V 783. 
4 Dazu Fische! in: Historia Judaica 7/1945/35 ff.; allgemein zu den Juden in Ostiran jetzt Zand 

in EIran IV 530 ff. 
S Masson, Land der tausend Städte 162. 
6 Lapidus in: Islamic Middle East, ed. Udovitch 200 f. Zum Typus ihrer Paläste vgl. Grabar, 

Die Alhambra 80 ff. 
7 Vgl. Mason in: Arabica 14/1967/191 ff., vor allem 204. Zur arabischen Bevölkerung allgemein 

auch Massignon, Opera minora III 79. 
8 Vgl. etwa Shaban, Abbasid Revolution 20 f. und 96 ff.; Kennedy, Early Abbasid Caliphate 

36ff.; jüngst auch, mit einer Neubewertung der Quellen, Shacklady in: Occasional Papers of 
the School of Abbasid Studies 1/1986/98 H. Vielleicht bringt die Dissertation von Ahmad EI
Shaubari, Early Islamic History of Merv, Capital of Khorasan, die an der Columbia University, 
New York, vorbereitet wird, neue Erkenntnisse. 

~ Vgl. Sadighi, Mouvements religieux iraniens 150 H.; Spuler, Iran 197; Daniel, Khurasan 132. 
10 Sadighi 163 ff.; Spuler 52 und 198 f.; Daniel 137 ff.; Skladanek, Doktryny 197 ff. 
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hat er, als er fester im Sattel saß, i. J. 131/749 hinrichten lassen. Der erste war 
ein Bruder des Sa'Id an-NabwIll namens YazId, der ihm als maulä der Qurais 
wohl noch zusätzlich suspekt war 12, der zweite ein Mann namens Ibrahim b. 
Maimun a~-Sa'ig13, ein Goldschmied vielleicht, der aber ebenso wie YazId 
zwischen Na~r b. Saiyar und Barit b. Suraig Zwischenträgerdienste geleistet 
und auch einmal einen Verwaltungsposten bekleidet hatte H • Er stammte aus 
Küfa; dort war er der Familie des Samura b. Gundab als Klient verbunden 
gewesen 15. Abu Banifa soll ihn sehr geschätzt haben 16. Er berief sich auf einen 
Brief 'Umars 11., in welchem 'Abdarrahman b. Nu'aim, dem neuen Statthalter 
von Sistan, der i. J. 100/722 den tyrannischen Garrah b. 'Abdallah abgelöst 
hattel?, eingeschärft wurde, seine Untertanen anständig zu behandeln l8• Da
mals hatten die Murgi'iten sich durchsetzen können; wir erinnern uns, daß 
YazId an-Nabwi's Bruder Sa'id derjenige gewesen sein sollte, der bei 'Umar 
gegen Garrah Beschwerde eingelegt hatte. Jetzt aber kam man mit dem amr 
bil-ma'rüf an den Falschen; Abü Muslim ließ den Leichnam des Ibrahlm b. 
Maimun in einen Brunnen werfen 19. Die Härte, mit der er zuschlug, hat den 
Murgi"iten wohl vorerst den Mund verschlossen. Einfluß aber behielten sie 
auch weiterhin; denn bereits unter Man~ur übernahm ein Stiefsohn des Muqatil 
b. Sulaiman das Richteramt, der bei Abü l:Ianlfa gelernt hatte, 

Abü 'I~ma Nüh b. Abi Maryam Yazid b. Ga'wana (?), 

173/789-90 in vorgerücktem Alter gestorben. Abü l::Ianifa soll ihm zu seiner 
Ernennung einen paränetisch gehaltenen Brief geschrieben haben 20• Jedoch 
erheben sich Bedenken, ihn direkt einen l:Ianafiten zu nennen; denn er vereinte 
die Tradition des Abu l::Ianifa mit der des Ibn Abi Laila, mit dem dieser ja 
nicht immer übereinstimmte2l. Deswegen erhielt er den Beinamen al-Garni', 
der "Zusammenfasser" . Die spätere banafitische Überlieferung hat dieses Fak
tum verschwiegen 22. Man hörte aus diesem Namen dann eher ein Kompliment 
für seinen Universalismus heraus: er beherrschte die Koranexegese nach den 
Werken des Muqatil und des Kalbi und die Prophetenbiographie (magiizi) 
nach Ibn Ishaq 23. Im Badi! verfügte er über eine erstaunliche Menge schrift-

11 Zu ihm s. o. S. 492. 
12 TT XI 332 nr. 633; auch Tabari 11 1353, ult. und Sam'äni, Ansäb XIII 53, 3 ff. 
II IAW I 50 f. nr.54. Als Todesdatum wird bei ihm auch 130 angegeben (so Fasawi 111 350, 7 f. 

als Alternative). Vgl. weiterhin IS Vlh 130, 6 ff.; Mizän nr.232; Azmi, Studies 135. 
14 Tabari 11 1919, 1; für Yazid vgl. ibo 11 1928, lOf. 
15 FasawI III 237, 1 f. Auch die Isfahäner erhoben Anspruch auf ihn (Abü s-Saig, Tabaqät al-

mubaddiftn bj-l~bahän I 449; Abü Nu'aim, Dikr abbär l~bahän I 171, ult. ff.). 
16 IAW, a. a. O. . 
17 'ljalifa, Ta'rib 463, 10 f. 
18 Tabari II 1357, 2 ff. 
19 IS VII2 130, 15; allgemein vgl. Madelung in: Der Islam 59/1982/35 f. 
20 Mizän nr. 9143. 
21 Sam'änI, Ansäb III 175, Hf. Zu Ibn AbI Lailä s. o. Bd. I 187. Auch eine antihanafitische 

Tradition führte man auf ihn zurück (s. O. Bd.1 192, Anm. 5). 
22 So IA W II 258, 6; davon abhängig auch GAL S 1/287. 
23 Mizän, a. a. O. 
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lieher Sammlungen (nusa!:J), mit denen er in Iran alleine dastand und die auch 
bei den "Arabern" sich großenteils nicht gehalten hatten 24• Man traute ihm 
dabei nicht ganz über den Weg; was er über die farJä'il al-Qur'an tradierte, 
soll er selber als fromme Fälschung bezeichnet haben 25• Auch ein Lob der 
borasanisehen Städte, zuvorderst seiner Heimatstadt Marv, das er über 'AIr 
dem Propheten in den Mund legte, wird man außerhalb Irans nur mit einem 
Augenzwinkern angesehen haben 26• Jedoch muß er viel gereist sein, im Irak 
ebenso wie im I;Iigaz. In Marv fiel er dadurch auf, daß er auf vier verschiedenen 
Gebieten Kolleg hielt: im Recht des Abü l:lanifa 27, in der Tradition (alar), in 
Grammatik und in Poesie28• Erstaunlich ist bei alledem die Nachricht, daß 
sein Vater noch Heide, ein Zoroastrier (magüsi) aus der Gegend von Hurmuz 
gewesen sei l!) - vielleicht nur eine lokale Verleumdung, vor allem wenn man 
den arabischen Namen des Großvaters in Betracht zieht30• Für die Neophyten 
hatte Ibn Abi Maryam nämlich ein offenes Herz; er überlieferte das Badi!, 
daß selbst derjenige, der den Koran ohne i'räb liest, noch Lohn empfangen 
wird31, 

Wenn Pazdawi meint, er habe sich unter Berufung auf Abü Banifa gegen 
die Geschaffenheit des Korans ausgesprochen32, so verliert dies in Verbindung 
mit jenem I:Iadi! noch mehr an Wahrscheinlichkeit als ohnehin. Allerdings 
wissen wir, daß er den Gahmiten keine Konzessionen machte. Er hielt ihnen, 
als erster vielleicht, die Überlieferung entgegen, daß einer Sklavin auf Veran
lassung des Propheten die Freiheit geschenkt wurde, weil sie ihren Glauben 
dadurch bewies, daß sie sich Gott im Himmel wohnend vorstellte33• Auch 
seinem jungen Sekretär Nu'aim b. I:lammäd, der später nach Ägypten ging34, 
hat er seine gahmitischen Ideen ausgeredet35 . Dem Nachruhm des letzteren ist 
dies nicht gut bekommen; er wird in den Quellen manchmal als hartgesottener 
Anthropomorphist geführt, meist neben Muqätil b. Sulaimän36• Für Nüh b. 
Abi Maryam verband sich das anthropomorphe Gottesbild mit der Gottesschau 
im Paradies; daß die Frommen mit ihr rechnen dürfen, las er wie I:Iammäd b. 

24 al-Bäkim an-NaisäbürI, Ma'rifa 164, -4ff.; danach Azmi, Studies (vgl. Index s. n.). 
25 ZarkasI, al-Burhän fi 'ulum al-Qur'än I 432, lOff.; Gruber, Verdienst und Rang 88. 
26 Suyüti, La'älf 1467, 3ff. 
27 aqäwil Abi 1:Iani{a; gemeint ist vielleicht, nach dem was wir vorher sahen, allgemein die 

küfische Tradition. 
28 Sam'ani III 175, 4 f. 
29 Miziin, a. a. 0., und TT X 486 ff. ne. 876. 
30 Ga'wana bei Sam'ani III 176,2 und IAW 11 258, 9. Qahabi hat Mizän, a.a.O., stattdessen 

'Abdalläh. Frühe Quellen wie Ijalifa, Tab. 836 nr. 3136 oder IS Vllz 104, 5f. haben nur NülJ 
b. AbI Maryam. Zum Problem vgl. auch Lisän al-Miziin VI 172 f. nr.609. 

3\ Miziin, a. a. 0.; Parallelen dazu bei Kahle in: Goldziher Memorial Volume 167 und JNES 81 
1949/68. 

32 U?ül ad-dtn 155, 8 ff. 
33 Qahabi, 'Ulüw 187, 2 H.; vgl. dazu Text XXXIII 23, 1- n mit Kommentar. 
34 Zu ihm s. u. S. 723 ff. 
35 IAH lVI 484 nr. 2210; Miziin und TT, a. a. 0.; dazu Aguade, Messianimus 12 ff. 
36 S. u. S. 723 f. 
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Sulaimän in Basra aus Sure 10/26 heraus, dem "Übermaß", das den Recht
schaffenen dereinst zuteil wird37• - Großes Ansehen genoß damals auch ein 
Schüler des IbrähIm as-Sä'ig, 

Muhammad b. Maimun, bekannt als Abu I:Iamza as-SukkarI, 

gest. 167/784 oder 168/78538 • Er war vermutlich Zuckerhändler39 und so reich, 
daß er mit dem qäc,lf Busain b. Wäqid auf gleichem Fuß verkehren konnte 40• 

Auf der Pilgerfahrt hat er Bagdäd besucht, auf dem Rückweg dann noch 
Küfa 41. Dort hatte er bei einer Anzahl von BadI.tgelehrten gehört, daneben 
auch bei Abu BanIfa42; er besaß eine nusba von dem Küfier Raqaba b. Ma$qala 
al-eAbdI43 und hat offenbar selber ein K. a$-$alät zusammengestellt44 • Er 
machte sich Gedanken, wie man Ordnung in das Oberlieferungsgut hinein
bringen könnte, und entwickelte dabei seine eigene Methode: Wenn eine 
Tradition mit gültigem Isnäd vom Propheten kommt, ist sie anzunehmen; 
stammt sie von einem Prophetengenossen, so kann man auswählen, sollte aber 
nicht über sie hinausgehen; mit den täbi'ün dagegen darf man in Konkurrenz 
treten 45• Seine murgi'itische Einstellung ist nur selten notiert worden 46• Er mag 
sie mit dem von ihm überlieferten BadI! belegt haben, daß der Prophet über 
einer Ehebrecherin, die mit ihrem Kind im Wochenbett gestorben war, das 
Gebet gesprochen habe 47; damit war ja klar, daß er in ihr weiterhin eine 
Gläubige sah. Er überlieferte von YazId an-NahwI und von Ibrählm as-Sä'ig 48• 

- Zu den Anhängern des Abu BanIfa zählte man auch 

an-Na4r b. Muhammad al-QurasI, 

einen maulä der Banü eÄmir von den Qurais, der i. J. 183/799 starb49• Jedoch 
wissen wir über ihn kaum mehr, als daß er mit 

Abu "Abdarrahmän eAbdalläh b. al-Mubärak b. Wä4ih al-l:Ian~aII, 

37 TB IX 140, 16 ff.; Ibn Manda, Radd 'alä l-Cabmiya 96, Hf.; dazu Lälakä'r, Sarb u$ül i'tiqäd 
abi as-sunna 456 nr. 779 (dort S. 454 ff. auch weiteres Material zu dieser Exegese). Für I:Iammäd 
b. Sulaimän s. o. S. 379. 

311 TB III 269, 19 ff. 
39 Zwar wollte man von Ibn Ma'In gehört haben, daß er seine Nisbe nur wegen seiner .. süßen 

Rede" bekommen habe; aber das ist doch wohl nur eine nachträgliche Umdeutung (ib. 269, 
8). 

40 Ib. 267, 11 ff.; l;Iusain b. Wäqid war allerdings auch nur maulä (vgl. Juynboll, Tradition 230). 
Zu seinen exegetischen Werken s. o. S.525. 

41 Ib. 266, 14 f. 
42 Ib. 266, Sff.; für Abü I:IanIfa IAW 11 249, pu. 
43 al-l;Iäkim an-Naisäbüri, Ma'rifa 164, 9 f.; Azmi, Studies 99. Zu letzterem s. o. S. 368 f. 
44 al-J:latIb al-BagdädI, Kifäya 234, 11 ff.; Azmi, Studies 154. 
45 IAW 11 249, pu. ff. 
46 TB VI 108, 18. Nichts in den Biographien TB III 266 ff. nr. 1359; BubärI 11 234 nr.737; IAH 

lVI 81 nr. 338; Ibn Ragab, Sarb 'ilal at-Tirmig, 412,1 ff.; TH 230 nr. 214; Mizän nr.8245. 
47 TB III 266, 19 ff. 
48 IAH IV I 81, 4. 
49 Vgl. etwa J:lalifa, Tab. 836 nr. 3139; IAH lVI 478 nr. 2191; IAW II 200f. nr. 624 (mit Anm. 2). 

Die kunya wird verschieden überliefert. 
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108/716-181/797, befreundet war 50, Dieser fand tatsächlich ebenfalls Worte 
überschwenglichen Lobes für Abü BanIfa, daneben auch für dessen küfischen 
Zeitgenossen Mis·ar b. Kidäm 51 • Allerdings wahrte er gewisse Reserve: den 
überlieferungen des Abü I:IanIfa stand er kritisch gegenüber52• Auch von Nül) 
b. AbI Maryam hielt er nichts 53. Er war viel eher Traditionarier als Jurist; in 
der Schludrigkeit und Sorglosigkeit, mit der man mit dem BadI! damals in 
Ijoräsän noch umging, ragte er durch seine Kenntnisse und seine Genauigkeit 
hervor. Dazu half ihm seine riesige Bibliothek; er soll etwa 20000 "Bücher", 
also separate BadI!aufzeichnungen in Heftform besessen haben 54. Auf sein 
Gedächtnis konnte er sich da natürlich nicht mehr verlassen. Er legte auch 
keinen Wert darauf; man wollte von ihm selber gehört haben, daß er nie ein 
BadI! auswendig gelernt habe, sondern in seine Bücher schaute und eines 
aussuchte55• BadI! hatte für ihn vermutlich auch die Funktion, die freie 
Rechtsfindung (ra')') einzugrenzen; sein Buch über gihild, das uns noch erhalten 
ist, enthält keine einzige selbständige Überlegung, sondern nur Worte früherer 
Autoritäten und des Propheten56, Es ist bezeichnend, daß Ibn I:Ianbal gerade 
seine Bücher zum Studium des Fiqh für geeignet hielt 57. 

Der gihild war Ibn al-Mubärak Herzensangelegenheit; er beteiligte sich 
selber daran, merkwürdigerweise allerdings nicht im türkischen Grenzgebiet, 
sondern in Syrien, im Kampf gegen die Byzantiner58• Indolente SüfIs, denen er 
in Bagdäd auf der Straße begegnete, imponierten ihm nicht; er meinte, daß 
ein Asket für sein Ideal auch etwas tun müsse 59. Er selber hat sich vermutlich 
auch finanziell engagiert, indem er andere Glaubenskämpfer unterstützte 60. 
Dies tat er nämlich ebenso bei bedürftigen Mekkapilgern; er bezahlte ihnen 
die Reise und versüßte diese noch damit, daß er ihnen in Medina und Mekka 
Geschenke für ihre Frauen kaufte und nachher in Marv ihnen die Häuser 
tünchen und mit den obligaten, bis heute üblichen Malereien zum Thema 
verzieren ließ61, über seine Großzügigkeit gab es zahlreiche Geschichten62, 

50 IS VIIz 105, 7 f. Als Murgi'it genannt bei Ka'bT, Qabül 216, -7 und TT X 444 f. nr.809. 
Nichts in Miziin nr. 9082. 

51 Vgl. die Verse in RIMA 27/1983/40 nr. 1 und 468 nr. 18 sowie 62 nr. 39; dazu Ibn Mäza, SarI? 
Adab al-qäl,li I 191, ule. ff.; Kardari, Manäqib Abi l:lanifa I 41 f.; Ibn Abi I-Wafä' zählt ihn 
unter die l;Ianafiten (1281 f. nr.748). Zu Mis'ar b. Kidäm s. o. Bd. I 182 f. 

52 S. o. Bd. I 191. 
S3 'Uqaili, l)u'afä' IV 304 f. nr. 1905 . 
. ,4 TB X 164, 11 f. 
55 Ib. 165, 16 ff.; im Anschluß daran Berichte, die diesen Eindruck zu verwischen suchen. 
56 Ed. Nazih I:Iammäd, Beirut 1971. Das Buch ist noch von Ibn l;Iagar benutzt worden (vgl. 

Khoury in: SI 42/1975/127 ff.). 
57 Ibn Abi Ya'lä, Tabaqät al-J:lanäbila I 77, 8 f.; auch Ibn BanbaI, Wara' 63, apu. ff. 
58 TB X 167, 6ff. Bezeichnenderweise waren alle drei ruwät, denen wir das K. al-Cihäd 

verdanken, in Mopsueste zu Hause (S. 16). Ibn al-Mubärak hat sich häufig dort aufgehalten. 
59 Vgl. das Gedicht in RIMA 27/1983/45 nr. 10. 
60 Vgl. die Geschichte TB 157, 17 ff. 
61 Ib. 158, 5 ff. 
62 Auch ibo 158, ult. ff. und 159, 7 ff. 
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wenngleich man gelegentlich monierte, daß er sie auf seinen Reisen eher zeige 
als zu Hause63• Das ist natürlich nicht nur ein Beweis seiner Frömmigkeit, 
sondern auch dafür, daß er sich so etwas leisten konnte. Er war ein reicher 
Kaufmann, der seine Reisen, die ihn ebenso in den Irak und nach Syrien wie 
nach Ägypten und bis in den Jemen brachten64, sicherlich ebenso wegen seiner 
Geschäftsinteressen wie um seines talab al- "Um willen unternahm65 • Sein Vater, 
ein Türke, war angeblich noch Sklave eines arabischen Kaufmanns in Hamadän 
gewesen, der den Banü l:lan~ala angehörte66• Jedoch ist anderswo nur von 
einem maulä-Verhältnis die Rede 67, und in jedem Fall ist Ibn al-Mubärak 
schon mit 23 Jahren, i. J. 1411758, zum erstenmal im Irak gewesen68 , 

Er gehörte zu den wenigen Gelehrten, die BadI! um Gotteslohn weitergaben 
(yubadditu lilläh) und sich ihren Unterricht nicht bezahlen ließen. Seine Tä
tigkeit schlug sich in mehreren Büchern nieder, von denen neben dem genannten 
K. al-Gihäd noch das K. az-Zuhd war-raqä';q erhalten ist. Letzteres, ein recht 
umfangreiches Werk, ist uns in zwei Rezensionen überkommen, einer kürzeren 
des Busain b. al-l:Iasan b. Barb al-MarwazI (gest. 246/860), eines Lehrers des 
TirmigI und des Ibn Mäga, der sich in Mekka niederließ, und einer längeren, 
durch zahlreiche Zusätze erweiterten des Nu"aim .b. Bammäd69• Es handelt 
sich vermutlich einfach um die Traditionen, die Ibn al-Mubärak seinen beiden 
Schülern aus seinen reichen Materialien diktierte; das Werk hat nicht einmal 
ein Vorwort. Das einzig Persönliche daran sind die Überschriften, und von 
ihnen wissen wir nicht, ob sie von ihm stammen 70. Wir können gut daraus 
erkennen, wie sich SaqIq al-BalbI, der jüngere Zeitgenosse aus der Nachbar
schaft, die niedrigste Stufe seines mystischen Weges vorgestellt haben wird. 
Von der Furcht vor Gott ist die Rede, von Traurigkeit und Weinen, auch von 
den Verhaltensweisen, in denen sich Weltverzicht ausdrückt, und von großen 
Vorbildern, die ihn in ihrem Leben verwirklicht haben: Uwais al-QaranI, "Amir 
b. eAbdalqais71 , 'Umar b. "Abdarazlz. Nu'aim b. Bammäd hat außerdem zwei 
Kapitel über die Freuden des Paradieses und die Schrecknisse der Höllen. Das 
sind die "zu Herzen gehenden Ermahnungen" (raqä'iq), von denen der Titel 
sprichr73• 

63 Ib. 160, 9 ff. 
64 IS VIIz 105, H. Für Raqqa ist er z. B. bei Sam'äni, Adab al-imlä' 22, 17 ff. belegt. 
6S Idrisi sagt ihm sogar touristische Interessen nach (vgl. Haarmann in: Zum Bild Agyptens 37). 
66 TB X 153, 11 ff. 
67 Ibn al-Cazari, Tab. I 446 nr. 1858. 
68 TB X 168, 4f. 
69 Ed. l:Iablbarrahmän al-A'~ami (Maligaun 1966; Nachdruck Beirut o. J.). Der Herausgeber hat 

das Sondergut des Nu'aim einfach an den Schluß gehängt. Wahrscheinlich gab es noch andere 
Fassungen; die Zitate, die sich in der I~äba des Ibn l;Iagar finden, sind nicht alle in dem 
vorliegenden Druck nachzuweisen (vgl. Khoury in: SI 42/1975/119 ff.). Zu den Zitaten in der 
Ijilya des Abü Nu'aim vgl. Khoury in: SI 46/1977/84 ff. 

70 Interessant ist, daß dort bereits der Begriff {}ikr ba;, auftaucht (S. 45). 
71 Zu ihm s. o. S. 87 f. 
72 Vgl. den Anhang der Edition, S. 66 ff. 
73 Zur Bedeutung vgl. Nwyia in Elran I 185 a. Das Titelblatt des Beiruter Nachdrucks erweckt 

zu Unrecht den Anschein, es gebe eine separate Schrift mit dem Titel K. ar-Raqä'iq. 
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Von Ibn al-Mubärak stammte auch die erste Sammlung von 40 I:IadI!en, 
die man später kannte. Wahrscheinlich war sie als Vademecum gedacht. Das 
Genus, das er damit begründete, hatte bekanntlich eine große Zukunft vor 
sich 74• Die Werke, die Ibn an-Nadlm außerdem noch aufzählr7\ hatten ver
mutlich ebenso traditionistischen Charakter: ein K. as-Sunan, ein K. al-Birr 
wa~-$ila. In seinem Tafstr benutzte Ibn al-Mubärak vielleicht Traditionen des 
eAbdarrazzäq a~-San'änI, bei dem er Koranexegese gehört hatte 76 • Der Ta'rtb, 
den er verfaßte, dürfte Todesdaten von Traditionsgelehrten enthalten haben. 
Jedoch drückte er seine Gedanken auch in einfachen Versen aus, die in den 
Quellen immer wieder einmal zitiert werden und offenbar recht volkstümlich 
waren 77. Mit dieser In-Dienst-Nahme der Poesie rückt er in die Nähe des 
Muhärib b. Di!är und des Täbit Qutna 7S, aber auch eines Mu'taziliten wie 
Bisr b. al-Mu'tamir79• 

Recht bezeichnend für seine religiösen Überzeugungen ist ein kurzer Text, 
in dem er die 72 Sekten, von denen das bekannte Prophetenwort sprach, auf 
vier Grundhäresien zurückführt: die Qadarlya, die Murgi' a, die SI' a und die 
Ijärigiten 80. Wenn er im folgenden jeweils kurz sagt, wie man diesen Fehlent
wicklungen entgehen könne, so definiert er implizit, was er unter Orthodoxie 
verstand. Wir wissen natürlich nicht, wieweit wir eine authentische Formulie
rung vor uns haben; überrascht ist man vor allem darüber, daß die Cahmlya 
nicht genannt wird. Aber daß man in ihm, ähnlich wie in den traditionistischen 
Schülern l:Iasan al-Ba~rrs, bei denen er z. T. noch hörteS1 , und ähnlich wie in 
Sufyan at-TaurI, dem er nahestand 82, einen Vertreter des Sunnitentums sah, 
daran ist kein Zweifel. Der Text benutzt direkt den Ausdruck ?ä&ib sunna 83• 

Die Lehre der Gahmlya wollte ihm noch weniger über die Lippen als die der 
Juden oder Christen; er hielt ihnen vor, daß Gott nicht auf Erden sei, sondern 
im Himmel, auf seinem Thron 84• Zum "Vorläufer" eignet er sich dennoch nur 
in eingeschränktem Sinne; denn von der Ungeschaffenheit des Korans wollte 

74 Vgl. Nawawi, Arba'ün, ed. Pouzet 11, -6f.; auch Einl. 43. 
7S Fihrist 284, apu. ff. Vgl. auch GAS 1/95. 
76 Ibn I:Ianbal, 'Ila170, 3. Vgl. auch DäwüdI, Tab. I 243f. nr. 232. 
77 Vgl. die Sammlung von Mugähid Mu~tafä Bahgat in: RIMA 27/1983/9 ff. und 455ff., dazu 

Nachträge ibo 28/1984/311 ff. Über die Echtheit bleibt im einzelnen noch zu entscheiden. 
78 S. o. Bd. I 166 ff. 
79 5. u. Kap. C 1.4.3.1. 
80 Text XIV 29. 
81 50 bei 5ulaimän at-Taimi (TH 275, 4), vielleicht auch bei 'Abdalläh b. <Aun (vgl. Ibn 'AdI, 

Kämi1166, 10, wo der Herausgeber den Namen allerdings anders ergänzt). 
82 Abü Nu'aim, l:lilya VII 28, 10 ff.; Ibn al-Faqih, Buldiin 320, 15 ff.; dazu Raddatz, Sufyän at

Tauri 41 f. Allerdings soll er ihm gegenüber auch Kritik geübt haben (ib. 42, Anm. I}. 
83 Text 29, d. Im gleichen Ton ist auch das Gedü;ht RIMA 27/1983/65 f. nr. 43 abgefaßt. 

Warnungen vor dem Umgang mit "Neuerern" vgl. Lälakäl, Sar/:7 139 f. nr. 274 f. und 141 
nr.283f. 

84 Tabari III 2520, 19 ff. = [>ail al-mudaiyal 660, apu. H. Expliziter, vielleicht zu explizit, die 
Äußerungen bei Ibn TaimIya, Fatwä l:lamawlya 34, 13 ff. Vgl. auch das Gedicht RIMA 271 
1983/61 nr. 38, wo er Cahm ironisch von Cahannam ableitet. 
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er auch noch nicht reden 85 • Seine "Orthodoxie" beschränkt sich auf Ausgren
zungen; wahrscheinlich hatte er auf seinen Reisen zu viele Spielarten des Islams 
kennengelernt. Die Murgi"iten von Marv haben unter ihm nicht gelitten. Ihre 
Reihe wird fortgesetzt durch 

Abü Bakr IbrähIm b. Rustam 86 al-FaqIh. 

Jedoch gehörte dieser bereits einer späteren Generation an. Er stammte aus 
Kirmän und hatte bei zahlreichen Lehrern gehört, von denen einige uns als 
Murgi'iten bekannt sind: in Marv bei Abü I:Iamza as-Sukkari und Nüh b. AbI 
Maryam, in Sarag.s bei l:Iäriga b. Mu~eab (gest. 168/785)87. Als er aber mit 
seinen Überlieferungen nicht ankam, warf er sich auf die Jurisprudenz und 
ging zu SaibänI (gest. 189/805). Als Ma'mün in Marv residierte, zog er Ibrahim 
ins Vertrauen. Dennoch gab dieser seinen Umgang mit den Färbern, in deren 
Gasse er wohnte, nicht auf. Vermutlich übte er selber das gleiche Handwerk 
aus. Allerdings war er sehr reich; denn als Ma'mün ihm das Richteramt anbot, 
wich er aus und zahlte angeblich 10000 Dirham "Konventionalstrafe" als 
Almosen an die Armen 88• Warum er dies tat, entzieht sich unserer Kenntnis. 
Aber der Posten war vermutlich ein Feuerstuhl; der Philologe Nadr b. Sumail, 
ebenfalls ein Vertrauter Ma'müns, machte seinen Einfluß geltend, um die 
I:Ianafiten zugunsten der a$/:1äb al-/:1adil soweit wie möglich aus den Stellen zu 
verdrängen 89. Als Ibrähim i. J. 210/825 die PHgerfahrt unternahm, starb er, 
bereits in Sarag.s durch seine Krankheit aufgehalten, am Mittwoch, dem 20. 
Gumädä II 211/27. September 826 in Nesäpür. Er war so angesehen, daß der 
Statthalter selber, ein Tähiride, das Totengebet über ihm sprach 90. - Auch 
sein Altersgenosse 

"AlT b. al-I:Iusain b. Wäqid, 

gest. 211/826 oder 212/827, der Sohn jenes Richters von Marv, mit dem Abü 
I:Iamza as-SukkarI verkehrt hatte, war Murgi'it 91 • Er hat offenbar vor allem 
Exegese gelehrt; Ta"labi erwähnt ihn in der riwäya der Werke des "Ikrima und 
des Muqätil b. Sulaiman92• Muqätils Tafsir übernahm er von dessen Stiefsohn 

85 Pazdawl, U$ül ad-din 54, 3 Ef., wo er mit Hisäm b. al-Bakam verglichen wird (!); zu dessen 
Auffassung s. o. Bd. I 376. Zur Entwicklung insgesamt unten Kap. C 3.3 und 3.6. Negative 
Urteile über Ibn al-Mubärak finden sich bei Ka'bi, QabüI122, - 6 ff. 

86 Ijalifa, r ab. 839 nr.3157. IS Vllz 108, 3 f. hat falsch Rusaim. 
87 TB VI 73, 3 f. und 14 f. Zu Ijäriga b. Mu~'ab und seinem murgi'itischen Bekenntnis vg!. 

Fazä'il-i Bal!? 186, pu. ff.; Ibn Qutaiba, Ma'ärif 625, 4; Mzziin nr.2397; TT III 76 nr. 147 
usw.; auch oben S. 140. 

88 TB VI 73, 15 ff.; IAW 1 38, 9 f. Nach IAH I1 99, 16 ff. ging das Angebot von Tähir b. al
Busain aus; hier wird das Ereignis auch anders anekdotisch eingekleidet. 

8~ KardarT, Manäqib Abt ljanifa II 107, 5 ff. 
90 TB 74, 5 ff. Auch IjalIfa-i Naisäbiiri, Talbi$ 15, 10 f. Als Murgi'it erscheint er IAH 11 99 f. 

nr.274 und Mhän nr. 87 (nach Abü Batim). 
91 Mizan nr.5824 und TT VII 308 nr.522. Vg!. auch Subäri III2 267 nr.2365; IAH 111 1 179 

nr.978. 
92 Kasf, Ein!. 23, 2f. und 40, 6; dazu oben S. 5t9f. 
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Abü <Iflma; die Materialien des <Ikrima hatte er von Yazid an-Nabwi. Jedoch 
ist Ta<labls Isnäd im letzteren Fall offenbar unvollständig; denn anderswo 
überbrückt <AllS Vater den großen zeitlichen Abstand 93. Diese Beobachtung 
wirft, wie wir sahen, ein besonderes Licht auf das K. an-Na~ä'ir, das Ta<labt 
von ihm kannte94• Es ist möglich, daß auch hierin über das K. al-Wugüh, das 
sein Vater verfaßte, Bestandteile der 'Ikrima-Tradition eingegangen sind. Wie 
sich das Werk zu Muqätils K. al-Wugüh verhielt, wissen wir nicht. - Ein 
bloßer Name bleibt für uns 

Abü Ishäq Ibrähtm b. Ishäq b. 'Isa at-TälaqanI al-Bunant, 

ein maulä der Bunän, der 215/830 in Marv starb. Er ist zwar, da er sich einmal 
in Bagdäd aufhielt, in den Ta'rib Bagdäd hineingeraten; jedoch enthält der 
Artikel außer der Angabe, daß er Murgi'it gewesen sei, kaum substantielles 
Material 95. - Auch 

Bisr b. Muhammad as-SabtiyänI al-MarwazI, 

gest. 224/839, ist kaum zu greifen 96• - Besser sind wir dagegen orientiert über 

Abü <Abdarrahmän 'All b. al-Basan b. Saqlq al-'AbdI as-SaqlqI97, 

gest. Sa'bän 21510ktober 830 in Marv 98 • Das hängt damit zusammen, daß er 
das Vertrauen des Ibn al-Mubärak genossen hatte und alle dessen Bücher 
überlieferte; Abü Däwüd wollte wissen, daß er sie 14mal bei ihm gehört 
habe99• FasawI hat sich darum - sowohl direkt als auch über einen Mittels
mann - auf ihn bezogen 100, ebenso TabarI101 • Als er nach Bagdäd kam, ging 
ihm die schriftliche Warnung voraus, er sei ein Murgi'it. Er selber leugnete 
dies auch gar nicht; er meinte, er könne niemandem die Verantwortung 
abnehmen 102 - dafür nämlich, bei einem solch dubiosen Mann wie ihm zu 
hören. Aber man konnte nicht auf ihn verzichten, und er hielt sich offensicht
lich zurück; Ibn l:Ianbal behauptete später, er habe sich von seinen Ansichten 
bekehrt 103. Er überlieferte auch von anderen Murf/iten: von Ibrählm b. 
Tahmän, von l:Iariga b. MUfl'ab und von Abü l:Iamza as-SukkarI 104; er besaß 

93 Ibn TaimIya, SarI; /;adil an-nuzül 95, 13 ff. 
94 [0Jsf 54, 2 ff. 
95 TB VI 24 f. nr.3056; dort 25, 3. Auch TT I 103 f. nr. 178. Nichts bei BubärI 11 273 nr. 878. 
96 Murgi'it nach TI I 457 nr.841. Vgl. auch BubärI 12 84 nr.1772; IAH 11 364 nr.1402. Zur 

Nisbe as-SabtiyänI s. o. S. 345. 
V7 Diese Nisbe nur bei Fasawi (II1 100, apu.). Für den vollständigen Namen vgl. TB XI 370 

nr.6222. 
98 TB XI 372, 12 nach TabarI; ohne Monatsangabe ibo 372, 9f. und FasawI I 199, apu. Auch 

214 wird überliefert (TB XI 371, ult. f.). Weitere Angaben in TT VII 298 f. nr. 510. 
99 TB XI 371, 11 und 20f.; auch IS Vlh 107,4. 

100 Vgl. al-Ma'rifa wat-ta'rib, Index s. n. 
101 I 19, 15 ff. über einen Mittelsmann; I 1765, 16 ff. über seinen Sohn Mubammad. 
102 TB XI 371, 10. 
103 Ib. 371, 16 f. Als Murgi'it verzeichnet ihn auch Ka"bI, Qabü1216, - 9. 
104 Ib. 370, 14 ff.; auch Tabari I 310, ult. H. Von Abü l:Iamza berichtete er auch indirekt über 

seinen Vater (ib. I 115, 1ff. und 1765, 16f.). 
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die Rechte für das K. a$-$alät, das letzterer geschrieben hattelOs. Anfangs hatte 
er Spaß dar an gefunden, sich mit Juden und Christen zu streiten; dazu hatte 
er sogar das Alte und das Neue Testament für sich abgeschrieben 106• In seinem 
Alter wurde er hinfällig und diktierte seinen Besuchern immer nur zwei oder 
drei Badite 107• Immerhin war er, wie er selber sagte, kurz vor der Ermordung 
Abu Muslim's geboren 108. Er ist also hoch in den Siebzigern gestorben. 

Bis ins späte 5. Jahrhundert sind in der Stadt die Richter, deren Namen uns 
überliefert werden, immer Banafiten gewesen 109. Der Tafstr des Muqätil ist 
dagegen trotz Nöl) b. AbI Maryam von den Banafiten anscheinend nicht 
angenommen worden; er hat offenbar eher in anthropomorphistisch denkenden 
Kreisen, etwa unter den Karrämiten, Anklang gefunden. Abü I-Qäsim al
I:IabIbI, mit dem die riwäya schließt, war Karramit; er ist, als er sich in 
Nesäpur niederließ, zu den Säfi"iten übergetreten 110. Er ist uns im übrigen 
sonst als Ibn Bablb an-NaisäburI bekannt; es handelt sich um den Verfasser 
der 'Uqalä' al-magantn (gest. 40611015). Unter den Banafiten von Marv konnte 
bezeichnenderweise auch ein "Gahmit", ein Schüler des Bisr al-MarIsI namens 
Bisr b. Yahyä, Fuß fassen 111. 

3.1.2.3 Tirmi(j 
.. 

Tirmig, an einem Übergang über den Oxus gelegen, war zur Kuschanzeit und 
in den Jahrhunderten nachher das natürliche Zentrum Nordbaktriens 1. In der 
Umgebung befanden sich zahlreiche buddhistische Denkmäler2• Gahm b. Saf
wänhat sich gewiß nicht nur vorübergehend dort aufgehalten; denn noch 
gegen Ende des 4. Jh's folgte die Bevölkerung in der Mehrzahl seiner Lehre3• 

Wir haben allerdings kaum genauere Nachrichten. Jedoch ist bezeichnend, 
daß ein Gahmit in der ersten Hälfte des 3. Jh's in der Stadt qätj., werden 
konnte: 

Sälih b. Muhammad at-Tirmigi. 

Ebenso bezeichnend ist vielleicht, daß die hanafitischen Biographen von ihm 
keine Notiz nehmen; er war Murgi'it, aber nicht einer der üblichen Art. Wie 
es sich für einen Gahmiten gehörte, glaubte er an die Geschaffenheit des 

lOS Azmi, Studies 154; dazu oben S. 551. 
106 TB XI 372, 6 ff.; die Aussage bleibt etwas dunkel. 
107 Ib. 
108 Fasawi I 199, apu.; TB XI 372, 11 f. 
109 Halm, Ausbreitung 83 und 88 f. 
110 GAS 1147; dazu oben S. 520. 
111 Ijallal, Musnad 433, 13f.; TB VII 64, 14f. Zu ihm IAW I 167f. nr.375. 

1 Masson, Land der tausend Städte 79 ff. 
z Ib. 90 f. Als Beispiel mögen die von B. Staviskij vorgenommenen Ausgrabungen in Kara Tepe 

bei Tirmicj dienen (Stawiskij, Mittelasien - Kunst der Kuschan, Leipzig 1979, S. 141 ff.; auch 
in: From Hecataeus to al-Ijuwärizm'i. ed. Harmatta 95 ff.); dazu Fussman in: JA 275/19871 
347ff. 

3 A~san at-taqäs'im 323, - 6. 
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Korans. Ibn I:libbän, der schon normale I:lanafiten nur mit Mühe ertrug, läßt 
an ihm gar kein gutes Haar: Sälih, so sagt er, sei gegen Leute, die eine andere 
Glaubensdefinition vertraten, gerichtlich vorgegangen und habe einen von 
ihnen sogar mit einem Strick um den Hals durch die Stadt führen lassen. Der 
qä# war damals schon über 70; ein Schmähgedicht, aus dem Ibn I:libbän 
einige Verse zitiert, verglich ihn unvorteilhaft mit seinem Namensvetter Sälih 
b. 'Abdallah at-TirmigI, dessen Todesdatum (239/853) uns noch bekannt ist4• 

Er habe, so heißt es dann weiter, sein Amt durch Bestechung erhalten; außer
dem habe er Wein verkauft und dessen Genuß für erlaubt erklärt 5• Jedoch ist 
dies wohl etwas übertrieben. Sälih stand vermutlich in der Tradition küfischer 
Rechtsprechung und hat darum bei allem, was sich als nabtd betrachten ließ, 
ein Auge zugedrückt. Der Mystiker al-l:lakIm at-TirmigI hat sich jedenfalls 
nicht geniert, von ihm eine Menge l:ladI!e zu übernehmen6• Selbst Ibn I:libbän 
gesteht zu, daß Sälihs l;IadI! unter den ahl ar-ra'y Verbreitung fand. In seiner 
weiteren Heimat hat er auch für die Weitergabe exegetischen Materials aus 
dem Kommentar des Kalbi, das man auf Ibn <Abbäs zurückführte, eine wichtige 
Rolle gespiele; er fügte dem ursprünglichen Tafstr 4000 l:ladI!e hinzug. Und 
wenn er gar mit dem Abü Muhammad Sälih b. Muhammad b. Nasr at-TirmigI 
identisch sein sollte, den der IjatIb al-BagdädI registriert9, dann hätte er, als 
er auf dem I:lagg in der Hauptstadt Rast machte, dort einen guten Eindruck 
hinterlassen. 

Ibn I:Iibbän will begreiflicherweise beide Personen voneinander trennen (Mizän 
II 300, -4f.). So war auch Ibn AbI I:Iätim schon verfahren (IAH 111 412 
nr. 1812). In der Tat überlieferte der bei al-tJatib genannte Sälib von einem 
gewissen al-Qäsim b. eAbbäd at-TirmigI, der sonst als Schüler des andern 
Sälib begegnet (vgl. Ungenützte Texte 44; zu ihm jetzt Goldfeld in: Der Islam 
58/1981/134). Aber eben deswegen ist die Identität der heiden Sälib auch nicht 
unmöglich; in Bagdäd fiel der Generationentausch ja nicht auf. Wenn es einen 
andern Sälih b. Mubammad at-TirmigI gab, so ist dieser vielleicht um einiges 
früher anzusetzen (vgl. den Isnäd hei Vajda in: RSO 55/1981/21). 

Noch ein zweiter Lehrer des l:lakIm at-TirmigI war Murgi'it, nämlich 

Abü Däwüd al-Gärüd b. Mu'äg as-SulamI at-TirmigI. 

Jedoch wissen wir über ihn sozusagen nichts. Er starb i. J. 244/858 10• - Von 
einem weiteren Murgi'iten, der um dieselbe Zeit lebte: 

4 TB IX 316, lOf. 
5 Magrü/:Jin I 370, 3 H. > Mizan ne.3825 und Lisan al-Mizän III 176 nr.708; dazu meine 

Ungenützten Texte zur Karramiya 48. Der Text bei Ibn J:Iibban hat übrigens, wohl falsch, 
tis 'in statt sah In. 

6 Vgl. B. Radtke, Al-Hakim at-Tirmigi 27 nr. 142. 
7 Vgl. Ungenützte Texte 46ff.; dazu jetzt Goldfeld in: Der Islam 58/1981/134. 
8 J:II:I 401, pu. f. 
9 TB IX 330 nr.4866. 

10 TT II 53 ne. 80; Radtke 22 nr. 60. 
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Abu 'Imrän Musä b. I:lizäm at-TirmiQI, 

gest. 251/865, heißt es, er habe zu den abdal gehört; auch er stand also 
vielleicht mystischen Kreisen nahe. Jedoch verstand er sich auch auf Koran
lesung; er hatte bei Yahyä b. Adam (gest. 203/818) studiert und schloß sich 
damit der küfischen Tradition des Kisä"I an 11. 

Der Mystiker al-I:Iakim at-TirmiQI steht außerhalb des zeitlichen Rahmens, 
den wir uns hier gesetzt haben. Die Überlieferung ist im übrigen zu komplex, 
als daß er in wenigen Worten abgehandelt werden könnte 12. Wir haben an 
früherer Stelle bereits darauf hingewiesen, daß er um seiner Theorie vom ba tm 
al-wilaya willen den koran ischen Ausdruck batam an-nabzyin in besonderer 
Weise deutete 13. In unserem Zusammenhang ist interessant, daß er Argumente 
dafür fand, warum man im Traume Gott sehen kann 14. Dennoch hat er selber, 
als ihm von einer Audienz bei dem himmlischen Herrscher träumte, nur ein 
leeres Zelt mit einem Vorhang gesehenlS. 

Nordöstlich vom Tirmig lag das Tal des Cagän-Rüd, das erst Ende des 
1. Jh's fest in arabische Hand gekommen war und nur langsam islamisiert 
wurde 16. Dort war 

Abu Saed 17 Muhammad b. Abi Zakadyä' Muyassar al-Cuen a~-Sagani 

zu Hause, der in der zweiten Hälfte des 2. Jh's wirkte. Die Gegend gehörte 
kulturell zum »Einzugsgebiet" von Balb 18. Jedoch hat er anscheinend auch zu 
Marv Beziehungen gehabt; denn an einer Stelle wird ihm noch die Nisbe as
Sinani gegeben, nach Sinan, einem Dorf in der Nähe dieser Stadt19• Er war 
ohnehin viel gereist. Er hatte in Küfa bei Mis'ar b. Kidäm und Abu l:Ianifa, 
in Ijorasan u. a. bei Ibrahim b. Tahman gehört20• Enge Beziehungen hatte er 
auch zu eAbdal'azlz b. AbI Rauwad gehabt, vielleicht noch in Nesapur und 
nicht in Mekka 21. Er war nicht sehr beliebt; man sah in ihm nicht nur einen 
Murgi'iten - was noch hingegangen wäre 22 -, sondern auch einen Cahmi
ten23• Vermutlich ging man wieder von seinem Gottesbild aus. In einer Exegese 

11 Ibn al-CazarI, Tab. 11 318 nr.3677; TT X 34Of. nr.599. 
12 Jüngere Literatur zu ihm bei Radtke in: ZDMG 136/1986/552f. 
13 Oben Bd. I 30. 
14 Radtke, AI-lJakim at-Tirmi4i67. 
15 Budüw sa'n Abi 'Abdalläh 17, 1 ff. 
16 Dazu Bosworth in: Iran 19/1981/1 ff. 
17 Abü Sald bei IS Vliz 108, 18 ist isoliert. Vgl. schon J;:Ialifa, Tab. 837 nr.3142. 
18 Vgl. EI2 n 1 f. s. v. Caghäniyän; auch I 455 a s. v. Ämü Daryä. Sagäni erhält bei Qahabi, Mizan 

nr. 8241 auch die Nisbe al-BalhT. 
19 TB 111282, 13; dazu Yäqüt, M~'gam al-buldän s. v. Sinän. Auch "Sagäni" läßt sich von einem 

Dorf bei Marv ableiten (Yäqüt s. v. Sagän); jedoch scheint der Bezug zu Cagäniyän durch 
Faiä'il-i Bai!? 120, 6 gedeckt. 

20 TB 111 281, 9 ff., neben vielen anderen Namen; auch Mizän, a. a. O. 
21 Ib. 282,4, wo er direkt als ~ä~ib des Ibn Abi Rauwäd bezeichnet wird. Zu diesem s. U. S. 660f. 
II Ibn l::Ianbal überliefert dennoch von ihm (ib. 282, 12ff.). Vgl. auch ibo 282, 20 f. und Ka 'bi, 

Qabü1217, 1. 
2J Ib.·282,5 und 10; 'Uqaili, pu'afä' IV 140, pu. 
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von Sure 112 scheint er ~amad im Sinne von "unsterblich" verstanden zu 
haben und damit von der anthropomorphistischen Deutung abgewichen zu 
sein 24. 

3.1.2.4 Samarqand 

Die Anfänge muslimischer Siedlung in Samarqand, dem wichtigsten Punkt der 
Sogdiana, sind in Dunkel gehüllt. Die Stadtgeschichten sind z. T. verloren, 
z. T. noch nicht ediert l . Die einheimische Bevölkerung hatte nach der Erobe
rung i. J. 93/712 einen Aufstand gemacht; daraufhin waren die Mauern ge
schleift und der bedeutendste sogdische Tempel in eine Moschee verwandelt 
worden. Das alte Zentrum, unter dem Namen Afräsiyäb bekannt, verfiel; die 
Muslime siedelten wie meist außerhalb 2• Im Gelände allerdings stieß man 
weiterhin auf unversehrte Fürstensitze; Pangikent mit seinen großartigen Fres
ken liegt etwa 60 km östlich der Stadt 3• Zur Vergangenheit, die die Muslime 
übernahmen, gehörte auch eine zahlreiche manichäische Gemeinde, die sich 
hier, in sicherer Entfernung von der sasanidischen Zentralregierung, nieder
gelassen hatte4• Ihre Angehörigen bezeichneten sich den Muslimen gegenüber 
als Säbier5; noch der Verfasser der l:ludüd al- 'älam, der i. J. 372/982-3 schrieb, 
erwähnt einen bänqäh, in dem sie sich versammelten6• Wir sahen, daß man 
von Muqätil b. Haiyän gehört zu haben meinte, er sei einige Zeit - anschei
nend noch im 1. Jh. - qä4i in Samarqand gewesen7• Sein Schüler 'Umar b. 
Subh 8 erhält an einer Stelle die Nisbe as-Samarqandi9• Eine Generation später 
begegnet dann jemand, der gleichfalls von Muqätil überlieferte, ohne aber ihn 
vermutlich noch gekannt zu haben: 

Abu Muqätil Haf~ b. Salm 10 al-Fazäri as-Samarqandi. 

Er ist in der Stadt bereits verwurzelt; mit ihm dringt das Denken des Abu 
Hanlfa in Samarqand ein. Er hat Gespräche mit Abü Hanlfa über die dog
matische Grundposition der Murgi'a redigiert; sie sind uns unter dem Titel K. 

24 TB III 281, 15ff.; verkürzt bei 'Uqaili IV 141, 3ff. > Mizän, a.a.O. 

I Dazu jetzt Weinberger in: Arabica 33/19861369 ff.; auch RosenthaI, Historiography 470 und 
458. 

2 Vgl. Elran I 576 f. s. v. Afräsiäb. 
3 Die Anlage ist etwa um 700 zu datieren; vgl. G. Azarpay in: Elran II 599 f. 
4 S. o. Bd. I 421; dazu Lieu, Manicheism 186ff. 
5 Birüni, Älär 209, 2/Übs. 191. War das dieselbe Mimikry wie in I:Iarrän oder versteckt sich 

dahinter der Versuch einer Infiltration? 
6 Übs. Minorsky 113; vgl. auch Meier, Abü Sa'id 312. Dazu allgemein Utas in: Festschrift Boyce 

655ff. 
7 S. o. S. 511. 
8 S. o. S. 532f. 
9 IAH III1 116f. nr.629. 

10 Wohl keine defektive Schreibweise für Sälim (trotz Ijalifa-i NaisäbürI, Talbi$ Ta'rt/; Naisäbür 
15, apu. und Suyü~i, La'äl'i I 99, 8). Er ist zu unterscheiden von l:Ia~ b. Sälim, dem dä'i des 
Wä~il b. 'Arä' (s. o. S.313). 
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al- 'Alim wal-muta'allim erhalten 11. Der Dialog ist wohl in erster Linie litera
rische Form; da Abü Muqätil erst i. J. 208/823 gestorben ist, muß man sich 
fragen, ob er Abü Banlfa überhaupt noch kennengelernt hat 12. Allerdings 
heißt es, daß er auch 'Abdalläh b. eAun (gest. 151/768) noch gehört habe 13; 

sogar von eAmr b. eUbaid (gest. 144/761) hat er überliefert, wie übrigens auch 
von anderen Qadariten wie Saeld b. AbI 'Arüba 14. Nun braucht dies gleichfalls 
nicht auf einen direkten Kontakt zurückzugehen 15. Dennoch scheint es, daß 
er in seiner Jugend viel gereist ist. Seine Mutter ist nämlich in Mekka gestorben, 
während er selber dort war16; damals hat er auch BadI! von 'AbdarazIz b. 
AbI Rauwäd gehört1? Auch ein Aufenthalt in Nesäpür ist bezeugt 18. Wenn 
wir einer Bemerkung bei Suyü~I glauben dürfen, war er qärjit9; jedenfalls hat 
er Fatwäs gegeben, vermutlich nach der Lehre des Abü Banlfa 20• Man notierte 
seinen asketischen Habitus (taqassuf) 21. 

Dieser Zug zur Askese schlägt im K. al-'AUm wal-muta'allim durch. Zwar 
wird wie in allen murgi'itischen Schriften viel über den Glauben spekuliert22; 

aber mittendrin werden auch Furcht und Hoffnung, zentrale Begriffe für 
Pietismus und Mystik, in ihrem Bezug auf Gott und die Menschen untersucht23• 

Wenn die Formel, daß ein Sünder "Satan gehorche",. abgelehnt wird 24, so 
richtet sich dies vielleicht gegen die BakrIya, die mit ihrer Theologie gleichfalls 
Asketen ansprach2S• Der Traktat hat im Gegensatz zum Fiqh al-absat keine 
Beziehung zum BadI!. Traditionen werden nicht als Argument benutzt; manche 
werden direkt als abrogiert bezeichnet26• Der Stil ist recht elementar; die 
Schrift will durch populäre Vergleiche und einfache psychologische Beobach-

11 Dazu Schacht in: Oriens 17/1964/97 H.; auch R. as-Saiyid in: al-Fikr at-tarbawi al-islämi 9 ff. 
12 Wenn es heißt, daß er ein hohes Alter erreicht habe, so mag sich darin nur das Verlangen 

spiegeln, ihn noch mit Abü Banlfa zusammenzubringen. Das Todesdatum geht auf TirmigI 
zurück. Vgl. Ibn Bibbän, Magrnl;in I 256, 9 ff.; Ibn Ragab, SarI; 'ilal at-Tirmidi 117, 10 ff.; 
Mizän nr. 2120; Lisän al-Mi2;än II 322 ff. nr. 1322; TT II 397 ff. nr. 695; ganz kurz auch IAH 
12 174 nr.748. 

13 TT, a. a. O. 
14 KardarI, Manäqib Abi Ijanrfa 11 240, ult. f.; auch Ibn Ragab 119, 6 ff. 
15 Verdächtig ist, daß er sogar von Aiyüb as-SabtiyänI (gest. 131/749) noch tradierte, den er nun 

schlechterdings nicht mehr kennengelernt haben kann (Ibn Ragab, SarI; 117, 12). Auch Muqätil 
b. Baiyän ist ja schon 135 gestorben (s. o. S. 510). 

16 Ibn Bibbän I 257, 1 ff. 
17 Lisän al-Mfzän II 322, pu. ff.; TT II 397, ult. ff. 
18 Talbrs Ta'rib Naisäbür, a. a. O. 
19 La'älz I 99, 8, im Zusammenhang mit einem Badrr über das Geschrei der Kleinkinder und 

dessen tiefere Bedeutung. 
20 Ibn Ragab 117, - 6. 
21 Daß schon Ibn Tahmän oder, nach anderen, Ibn al-Mubärak sich lobend über seine Fröm

migkeit geäußert hätten (vgl. Ibn Ragab 117, apu. mit Ibn Bibbän I 256, 11 f.), ist nicht sehr 
wahrscheinlich. Ibn al-Mubärak ist 27 und Ibn Tahmän immerhin 45 Jahre vor ihm gestorben. 

22 Vgl. dazu Bd. I 202 H. 
23 S. 114, apu. H.; dazu Schacht in: Oriens 17/1964/113 f. nr. 37 f. 
24 112, pu. H. = Schacht 113 nr. 35. 
25 S. O. S. 111. 
26 44, 1 ff.; dazu Schacht 105 f. und 101. 
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tungen ihren theologischen Standpunkt verständlich machen 27. Sie erweckt in 
vielem einen altertümlicheren Eindruck als der Fiqh al-absat. Von der Mu'tazila 
ist noch nichts zu merken; dagegen spürt man die schon bei Täbit Qutna 
belegte Gegnerschaft zur Ibädlya. Der für die Ibäditen charakteristische Ter
minus kufr ni'ma wird prononciert anders interpretiert28; Loyalität und Los
sagung, von den Ij.ärigiten immer sauber verteilt, können ein und dieselbe 
Person betreffen 29• Der Zuschreibung an Abü Muqätil steht nichts im Wege. 

Auffällig ist die merkwürdige Beschreibung des zoroastrischen Gottesbildes als 
einer Trinität aus Vater, Sohn und weiblicher Gefährtin (Schacht 115 nr.41). 
- Daß Abü Mutr al-BalgI in einigen Handschriften statt Abü Muqätil als 
Gesprächspartner Abü I:IanIfa's auftritt (vgl. die Aleppiner Edition, S. 29, 
Anm. 3), ist wohl nur eine nachträgliche Verwechslung. In der Hs. Brill 1144 
ne. 1, wo dies gleichfalls geschieht, wird ein gewisser MagdaddIn Ibn AbI 
Garada (aus Aleppo, wo die Familie zuhause war? vgl. GIE I 544 ff.) als 
Redaktor genannt. Umgekehrt wird der Fiqh absat in einer medinensischen 
Handschrift von Nu~air b. Yahyä (s. o. S. 536 f.) über Abü Muqätil statt über 
Abü Mutr auf Abü I:Ianifa zurückgeführt, aber jetzt über zwei Zwischenglieder! 
(vgl. Kau!arI, Ta'n'ib 109, 10 ff.). 

Hier ist wohl der Platz, einen Theologen einzuschieben, über dessen Person 
wir überhaupt nichts wissen: 

Abü ~-Sabbäh b. Ma"mar as-SamarqandI. 

Er war anscheinend kein Banafit; zumindest haben die einschlägigen biogra
phischen Werke ihn nicht verzeichnet. Auch daß er nach Samarqand gehört, 
ist nicht sicher; wir stützen uns nur auf die Nisbe. Ibn l;Iazm stellt ihn mit 
Abü l;Iädir aus Nisibis zusammen. Aber das ist wohl nur eine Verlegenheits
lösung; er tut es in einem Nachtrag, bei denjenigen Theologen, die sich nicht 
in eine bestimmte Sekte einordnen lassen3o• Was die beiden verband, war der 
Glaube an die Ewigkeit der Schöpfung. Aber Abü ~-Sabbäh stellte sich dies in 
besonderer Weise vor: Gott sieht die Schöpfung von Ewigkeit an vor sich wie 
ein Traumbild31 , Sie ist also noch nicht konkrete Wirklichkeit; vielmehr hat 
er nur sein Schöpfungs wort, den göttlichen Imperativ, bei sich, wie einen 
Logos. Das ist ein Gegenentwurf zu Gahms Idee, daß Gott am Anfang ganz 
alleine gewesen sei; er ist nie "müßig" (färig; auch: frei von anderem) gewe
sen 32• Auch "Freund und Feind" waren "von Urbeginn an mit ihm". Das heißt 
vermutlich wie bei Abü Bädir, daß er das Heil der Guten und der Bösen von 
Anfang an bestimmte; Abü ~-Sabbäh wird einhellig als Prädestinatianer be-

27 Schacht 101. 
28 131,7 H. = Schacht 115 f. nr.45. 
29 130, 1 H. = Schacht 115 nr. 44. 
30 Fi~al IV 226, pu. ff.; dazu oben S. 470. 
31 Text XIV 30, bund 21. 
32 Text 30, c. 



4 Samarqand 563 

zeichnet33• Aber gesagt wird es nur mit Bezug auf Iblls. Dieser war nicht etwa 
ursprünglich ein Lichtwesen, das seinen Fall selber gewollt hat, sondern Satan 
von Anfang an 34• 

Hinzu kommen nun, anders als bei Abü l:Iädir, juristische Besonderheiten 
und eine politische Theorie. Man darf Frauen der ahl al-kitäb nicht heiraten 
und Fleisch, das von diesen geschlachtet worden ist, nicht essen35• Die Kom
bination der beiden Dinge zeigt, daß eine Diskussion von Sure 5/5 zugrunde 
liegt. Der Vers war seit je umstritten, vor allem allerdings mit Bezug auf den 
Teil, in dem von der "Speise" der Schriftbesitzer die Rede war, die den 
Muslimen erlaubt sei; immerhin sollte ja beim Schlachten laut Sure 6/121 die 
Basmala ausgesprochen werden. Abü ~-Sabbäb hat Sure 5/5 wohl einfach für 
abrogiert gehalten 36• Daß damit auch Mischehen unmöglich wurden, hat ihn 
nicht gestört; vielleicht hat er ähnlich wie Muqätil b. Sulaimän die Erwählung 
durch den Glauben besonders stark betont. Denn auch Macht war für ihn 
offenbar Ergebnis göttlicher Erwählung. Darum darf man sich nicht gegen 
jemanden, dem Herrschaft gegeben ist, erheben37• Dabei ist nicht gesagt, daß 
dies nur einer sein müsse; "All und Mu"äwiya oder Mu"äwiya und Basan 
haben nebeneinander das Regiment ausgeübt38• Aber "Utmän ist zu Unrecht 
ermordet worden, und auch "All hätte Mu"äwiya nicht die (Neben)herrschaft 
streitig machen dürfen. Wenn darum "AllS Vertrauter eAmmär b. Yäsir bei 
SiffIn fiel, so· kann man hier nicht, wie die 51iten das tun, von einem in 
Auflehnung begangenen Verbrechen (bagy) reden39; Mu"äwiya handelte, so 
wird Abü ~-Sabbäb wohl gemeint haben, in ehrlicher Selbstverteidigung. Wenn 
dagegen Abü Bakr die Rebellen der Ridda nur versklavte, so ist er deswegen 
gleichfalls zu tadeln, ebenso wie alle diejenigen, die damals diese Entscheidung 
guthießen. Er hätte sie hinrichten lassen müssen; denn auf Apostasie steht wie 
auf Unzucht und Mord der Tod - allerdings auch nur darauf, wie ein 
bekanntes BadI! betonte. 

Text 30, e - f mit Kommentar dazu. - Diese Interpretation ist wie die vorher
gehende in gewissem Maße hypothetisch. Sie wird von Ibn 1:Iazm nicht geteilt; 
bei ihm steht, daß Abü Bakr die ahl ar-ridda nicht hätte bekämpfen dürfen 
(qitäl statt saby) und daß diejenigen ~a~äba, die sich ihm nicht anschlossen, 
richtig handelten. Jedoch ist letzteres wohl nur Ibn Bazm's eigene Interpreta
tion; er hat offenbar dieselbe Quelle benutzt wie der vollständiger berichtende 
l:Iäkim al-Gusami. Auch qitäl ist dann vielleicht sekundär. 

33 So MaqdisI im Vorspann zu Text 31 (wo allerdings der Name zu a~-Sabbä~ b. as-Samarqandr 
verderbt ist), I:;Iwärizmi (Mafät$ 20, 4f.) und al-I:Iäkim al-CusamT in Text 30, a. Der Gedanke 
ist in Ostiran schon früh bei den l:;Iärigiten belegt (s. u. S. 580 und 592). 

34 Text 30, c. 
35 Ib., d. 
36 Zum Problem vgl. Cabri, an-Nasb fi s-sarf'a al-islämiya 191 f. Zur üblichen Lösung vgl. 

Tabari, Tafsir 3IX 572, -5ff.; Tüsi, Tibyän 11 162, 11ff.; Zaid b. 'Ali, Musnad 141, 10fU 
99, -4ff. 

37 Text 30, h. 
38 Text 32. Vgl. auch oben S. 409 ff. für A$amm. 
39 Text 30, f - g. 
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Über die banafitische Theologie in Samarqand unterrichtet uns ein interessan
ter Passus aus der Tab$irat al-adilla des Abü I-Mu<In an-NasafI40• Jedoch setzt 
er erst um die Mitte des 3. Jh's ein: mit 

Abü Bakr Abmad b. Isbäq b. SabIb al-CüzgänI, 

einem Enkelschüler des SaibänI, der ein K. at-Tauba verfaßte41 • In der Land
schaft Güzgän zwischen Murgäb und Oxus, die man auf dem Weg nach 
Samarqand durchquerte42 , hatte die Muq?;i'a gleichfalls Fuß gefaßt43 ; auch 
Abmads Lehrer Müsä b. Sulaimän war dort zu Hause gewesen 44• Sein Schüler 
Abü Nasr Abmad b. al-<Abbäs al-<IyädI, ein Nachkomme des Prophetenge
nossen Sa<d b. <Ubäda al-AnsärI, wurde qiü;iz von Samarqand und von den 
Türken hingerichtet, als er unter dem Samäniden Nasr b. Abmad (reg. 261/ 
874-279/892) an einem Feldzug teilnahm und in Gefangenschaft geriet; er 
hatte sich mit der Attributenlehre der Mu'tazila und der NaggarIya ausein
andergesetzt45 • Zur gleichen Zeit polemisierte Mubammad b. al-Yamän as
SamarqandI (gest. 268/881) gegen die gerade entstehende KarramIya; von ihm 
stammen auch weitere kaläm-Werke46• Abü Nasr al-"Iyä<JI's Sohn Nasr b. 
Abmad, der gleichfalls ein bedeutender Jurist war47, hatte einen Schüler namens 
Abü Salama Mubammad b. Mubammad as-SamarqandI al-Bubari, von dem 
ein K. Gumal u$ül ad-dzn erhalten ist48• Er ist Zeitgenosse des MäturIdI (gest. 
333/944?), der auf dieser Entwicklung aufbaut; letzterer soll noch bei Abü 
Nasr al-<Iyädi studiert haben 49• 

Damit sind wir bereits jenseits der Epoche, die wir hier darstellen wollen. 
Dennoch seien zwei Autoren des 4. Jh's noch erwähnt, weil sie zeigen, daß 
auch mit und nach Mäturidi die volksnahe murgi'itische Theologie alten Stils 
in Samarqand keineswegs in den Hintergrund trat. Der erste ist 

al-HakIm as-Samarqandi, 

40 Kritisch ediert von Mubammad b. TävIt at-TangT in: llah. Fak. Dergisi 4/1955, Heft 1/3 ff. 
41 Ib. 3,3 ff.; IAW I 60 nr.77 und II 246 nr. 45. 
42 Dazu Ef II 608 f. s. v. Qiüztf:i.än. 
43 Ijalläl, Musnad 303, - 8 ff. 
44 Zu ihm IAW II 186f. nr.580. 
45 Abü I-Mu'!n 4, 5ff.; IAW I 70f. nr.117. Im Übergang von 4,10 zu 5,1 sind offenbar einige 

Wörter ausgefallen, wie aus dem fehlenden Bezug im Apparat hervorgeht; der Sinn des Satzes 
ist dadurch in sein Gegenteil verkehrt. 

46 Ib. 7, 4 ff.; wegen eines von ihnen ist er von dem Arzt ar-Räzi kritiziert worden (s. u. Kap. 
C 4.2.4.3 nach Fihrist 358, - 7, wo der Name entsprechend der Edition Flügel 301, 8 zu 
verbessern ist; vgl. den Kommentar von Flügel, S. 146). Sein in Mashad erhaltenes K. Ma'älim 
ad·din (GAS 1/600) gehört, wie ich feststellen konnte, mehr in das Gebiet des Fiqh. Zu ihm 
auch EIran I 264 s. v. Abü Bakr as-Samarqandz. 

47 Zu ihm JA W 11 192 f. nr. 599. 
48 Dazu GAS 1/607. Sezgin setzt den Autor etwas zu spät an. Das Schülerverhältnis wird auch 

im Kolophon der Handschrift ~ehit Ali 1648, fol. 16 b, bestätigt. 
49 Vgl. jetzt Madelung in Ef VI 846 s. v. al-Mäturidz. Zur Entwicklung seiner Schule ders., The 

Spread of Mäturldism and the Turks, in: Actas Coimbra 109ff. 
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gest. 342/953, der noch bei Abü Na$r al-<IyädI studiert hatte und in jungen 
Jahren auf Veranlassung des Samaniden Ismä'Il b. Ahmad (279/892-295/907) 
sein K. as-Sawäd al-a '~am verfaßte. Das Buch, ein volkstümlich geschriebener 
hanafitischer Katechismus, liegt uns sowohl in seinem arabischen Original als 
auch in einer persischen Übersetzung vor, die in der Zeit des Nüh b. Man$ur 
(366/976 - 387/997) angefertigt wurde so; jedoch sind die erhaltenen Versionen 
allesamt später überarbeitet und mit Zusätzen versehen worden. Immer noch 
werden darin die Cahmiten angegriffen, wohingegen Mäturldi ihnen kaum 
seine Aufmerksamkeit widmet. Daneben allerdings tritt, als aktuellerer Gegner, 
die Karrämlya; ihr wirft der I:Iaklm, obwohl selber der Mystik nahestehend, 
wie sein Ehrentitel zeigt, ihre rigorose Ablehnung des Handels und der Er
werbstätigkeit vorSl • Man hat gelegentlich versucht, aus ihm einen Schüler des 
MäturrdI zu machen. Jedoch verbindet ihn mit diesem nicht viel. Er war 
einfach Murgi'it; in seiner Risäla fi l-imän guz' min al- 'amal am lä? wa
murakkab am lä? bekräftigt er gegenüber den Mu'taziliten und den Ijärigiten, 
daß der Glaube nichts mit den Werken zu tun hat und darum auch weder 
zunehmen noch abnehmen könne 52. Das deckt sich mit der Position Abü 
Banlfa'ss3. Er war auch gar kein mutakallim. Immerhin waren die a~bäb al
badi! in Samarqand nicht ohne Einfluß. Um die Mitte des 3. ]h's hatte ad
DärimI (181/797 - 255/869), der Verfasser der Sunan, auf kurze Zeit das qä(i.i
Amt in der Stadt innegehabt; allerdings war er nach seiner ersten Amtshand
lung bereits zurückgetretens4. - Der volkstümliche Stil des Baklm as-Samar
qandI wird in der nächsten Generation fortgesetzt von einem andern Banafiten, 

Abü I-Lait Na$r b. Muhammad as-SamarqandI, 

gest. 373/893. Sein Tanbih al-gäfilin, bis heute überall im Orient in billigen 
Ausgaben verbreitet, hat sogar in einer Aljamiado-Version fortgelebt. Seine 
"Aqidat al-u~ül war unter den indonesischen und malaiischen Muslimen sehr 
beliebt55• Auch in ihr wird murgi'itisches Gedankengut propagiert: der Glaube 
ist nicht "zusammengesetzt", da er als Licht im Herzen und im Verstand des 
Menschen, in seiner Seele (rüb) ebenso wie in seinem Körper wirkt. Als 
göttliche Rechtleitung ist er ungeschaffen, geschaffen dagegen als menschlicher 

50 Zur arabischen Fassung vgl. GAS 11606. Die persische übersetzung wurde ediert von 'Abdal
haiy Habibi (Teheran 1348 5./1969); jedoch findet sich der Text auch in Mag. Dän. Adab. 
Tahrän 6/1338 (1959)/57ff. und Yagrnä 16/1342/193ff. Vgl. dazu Tritton in JRAS 1966, 
S. 96 ff. (hier ist der Autor falsch identifiziert) und die Dissertation von Farouq 'Omar 
'Abdalläh al-'Ornar, The Doctrines of the Mäturidite School with special reference to as
Sawäd al-a'g;am (Edinburgh 1974), wo S. 56ff. der Text näher behandelt und ins Englische 
übersetzt ist. 

51 Vgl. dazu Madelung in EIran I 358 f. mit weiteren Angaben. Zum Titel al-Hakim vgl. Radtke 
in: AS 42/1988/156 ff. Ein lJakim war kein ~üfij er gehörte der Oberschicht an. 

52 Vgl. Madelung in: EIran 359 a. 
53 S. o. Bd. I 195 und 202. 
54 Vgl. GAS 11114; ErZ II 159 s. n. 
5S Vgl. dazu meinen Artikel in EIran I 332 f. 
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Akt, in der Zustimmung (ta$d'iq) und im Bekenntnis (iqrär)56. Der Tafs'ir des 
Abu I-Lai! as-Samarqandi, ein sehr umfangreiches Werk, ist in der Chester 
Beatty Library erhalten 57. 

Bis ins 6. Jh. ist das Richteramt in der Stadt eine Domäne der Banafiten 
gewesen. Nur einmal hat ein Säfi'it, der bekannte Ibn Bibbän al-Bust1 (gest. 
354/965), ihre Reihe durchbrochen58; er zeigt in seinem K. Ma'rifat al-magrü
Mn auch mehr als deutlich, wie sehr er murgi'itisch-hanafitisches Denken 
haßte. Er verdankte seine Karriere vermutlich den Samaniden; schon Ismä'il 
b. Ahmad (279/892 - 295/907) hatte einem Säfi"iten, der aus Nesäpur kam, 
Muhammad b. Na~r al-Marwaz1 (gest. 294/906), eine Rente gezahlt 59. Dieser 
schrieb prompt ein K. Rar al-yadain60; er dürfte darin der Konkurrenz klar
gemacht haben, daß sie nicht einmal richtig zu beten verstand. 

Man sollte sich trotz der Vorherrschaft der Banafiten die religiöse Land
schaft des islamischen Samarqand nicht zu einförmig vorstellen. Zumindest 
ein bedeutender slitischer Autor hat um die Wende zum 4. Jh. in der Stadt 
gelebt: 

Abu n-Nadr Muhammad b. Mas'ud b. Muhammad as-Sulam1 
al-'Ai yäs1, 

der Lehrer des Kassl. Er war dem Vernehmen nach ein Araber, ein Angehöriger 
der Tamim, und hatte als Sunnit angefangen, bis ihm, wie Muhammad at
Tus1 dies ausdrückt, "die Augen aufgingen"61. Man wüßte gerne, wie es zu 
einer solchen Bekehrung kommen konnte. Vielleicht hatte man ihm in Kufa, 
Bagdäd und Qum, wohin er offenbar gereist war 62, das Geschichtsbild zu
rechtgesetzt; in seiner sunnitischen Periode hatte er Materialien zur Biographie 
der drei ersten Kalifen und des Mu'äwiya veröffentlicht63• Sein Sohn sorgte 
dafür, daß seine Bücher nicht vergessen wurden 64; Ibn an-Nad1m hat eine 
lange Publikations liste zur Verfügung gehabt65. Er widmete sich vor allem 

56 Vgl. die Edition von A. W. Juynboll in: Bijdragen tot de Taal-, Land- en Volkenkunde van 
Nederlandsch Indie, Sero IV, Bd 5/1881, dort S. 273, pu. H. Das kurze Responsum Hai al-Imän 
mablüq au gair mablüq?, das in der Handschrift Brit. Mus., Add. 9509, fol. 162 a - bunter 
seinem Namen läuft, stammt nach 'Abdalläh al-'Omar in Wirklichkeit aus dem Kommentar 
zu Abü I-Lai!, Muqaddima fi Nalät, den MU$tafä b. ZakarTyä' al-Qaramäni (gest. 809/1406) 
verfaßte; es ist übersetzt in der obengenannten Dissertation, S. 219 ff. 

57 Katalog Arberry I 3180, III 3668 und 3688. Er ist mittlerweile ediert von 'AbdarrahTm Ahmad 
az-Ziqqa (1- 3, Bagdäd 1985). 

58 Halm, Ausbreitung 108 ff. 
59 Ib. 108; zu ihm vgl. GAS 1/494. 
60 'Abbädi, Tabaqät as-Säfilya 49, 14f. 
61 Fihrist 317, 4. 
62 Ib. 317, 5 f. 
63 Ib. 320, 6 H.; daß er diese Bücher schrieb "drawing on Sunni sources" , wie Poonawala in 

EIran III 164 a sagt, stimmt zwar, beruht aber auf einer unrichtigen Interpretation der Quelle 
und verpaßt die Pointe. 

64 Ib. 320, 9 f. 
65 Fihrist 244, -6ff.; von ihm übernimmt TüsT 317, Sff. 
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juristischen Themen. Erhalten ist von ihm die erste Hälfte eines Tafstr, der 
von Tabrisi benutzt wurde66, aber bisher nicht untersucht ist(i7. 

Ein recht origineller Mann scheint auch 'All b. Yazld as-SamarqandI gewesen 
zu sein, ein Gelehrter aus dem späteren 3. ]h., von dem Ibn Manda interessante 
Ausführungen über die Seele überlieferte (bei Ibn Taimiya, SarlJ ~adtl an-nuzül 
92, 4 ff.). Jedoch können wir ihn nicht weiter belegen. 

3.1.2.5 Herat 

Afghanistan bildete in frühislamischer Zeit keine Region für sich. Zwar stießen 
die Eroberungsheere schon früh bis nach Kabul vor; aber dieser östliche Teil 
wurde erst unter den Saffäriden endgültig unterworfen. Anders der Westen 
um Herat. Er wurde von der Invasionswelle erfaßt, die über Sigistän dem 
Territorium des Sasanidenreiches folgte; die Stadt gehörte dann zur Provinz 
Ijoräsän. In ihr lebte im zweiten Viertel des 2. Jh's 

Abü Sa id Ibrähim b. Tahmän b. Sa eid 1, 

bekannt wegen der Großzügigkeit, mit der er durchreisende Kollegen aufnahm 
und beköstigte 2. Er hatte sein Haus in dem Dorfe Bäsän nahe der Stadt; 
vielleicht war er ein reicher Grundbesitzer. Jedoch war er viel umhergereist. 
Seine erste Ausbildung hatte er wohl in Nesäpür bekommen. Aber er müßte 
recht bald nach Küfa gegangen sein, wenn wir glauben wollen, daß er noch 
bei dem Juristen l:fakam b. "Utaiba hörte, der spätestens 115/733 starb 3• Auch 
Ba$ra sollte er früh besucht haben, wenn er tatsächlich Qatäda (gest. 117/735) 
noch kennengelernt hat. Direkt nötig sind diese Annahmen nicht. Er mag 
einfach Material von ihnen aus zweiter Hand übernommen haben, ohne dies 
in seiner boräsänischen Heimat für erwähnenswert zu halten; auf den Isnäden 
fußen dann die biographischen Quellen4• Sicher ist, daß er im I:ligäz zu Füßen 
des - vermutlich etwas jüngeren - Mälik b. Anas saß; er hat auf seiner 
Rückreise Abü I::Ianifa in Küfa das dort aufgenommene Material diktiert 5 • 

Später beschloß er, denselben Weg noch einmal zu machen, um die Pilgerfahrt 
zu vollziehen. Jedoch machte er in Nesäpür Station, weil sich in dieser Stadt 

66 Karlmän, T abrisf va Magma' ul-bayän 11 58 f. 
6? GAS 1/42. Das Werk ist ediert von Häsim ar-RasülI al-MahallätI, Qum o. J.; es handelt sich 

um eine Kurzfassung. Zum Autor vgl. Lewis in EI2 1794f., Poonawala in Elran III 163f. und 
jetzt Madelung, R.eligious Trends 84 f. sowie R. Ustägi in: Risälat al-Qur'än 3/1411/43 ff. 

1 Der letztere Name bei l;;Ialifa-i Naisäbiiri, Talb;~ 15,8 f. Die Form Su'ba in TT I 129 nr. 231 
(> GAS 1/92) ist daraus wohl verlesen; Sa'id taucht ja auch in der kunya auf. Allerdings hat 
Ibn I;Iibbän, Ma§ähfr al- 'ulamä' 199 nr. 1602 ganz isoliert stattdessen Abü f\mr. 

2 TB VI 106, 11 ff. Zu dieser wie zu weiteren Einzelheiten vgl. die Studie von M. Tahir Mallick, 
Life and Works of lbrahim b. Tahman, in: Journal of the Pakistan Historical Society 24/1976/ 
1 ff. Zu den Quellen vgl. auch GAS 1/92 f. 

3 Zu ihm vgl. Bd. I 242 f. 
4 Vgl. dazu die Liste seiner "Lehrer" bei Mallick 6 ff. 
s IAH, Taqdima 3, - 5 ff. Zu den I;Iaditen, die er von Mälik hatte, vgl. auch Mallick 14 ff.; sie 

finden sich keineswegs alle im Muwatta', und die Isnäde weichen ab. 
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die "Gahmiten" festgesetzt hatten und er mit ihnen disputieren wollte6 • Von 
dort zog er weiter nach Bagdäd, wo er einige Gastvorlesungen im Badi! hielt. 
Dieser Aufenthalt mag in die Zeit zwischen 158 und 160/774-776 fallen; der 
Kalif al-Mahdi hat damals das Gehalt, das Ibn Tahman - in welcher Funk
tion? - erhielt, verdoppeln lassen 7. 160/776-7 kam er dann in Mekka an. Er 
hat die Stadt nicht mehr verlassen und ist dort i. J. 163/779 gestorben. 

Ibn an-Nadim hat vier Buchtitel von ihm bewahrt 8 • Seine Badi!sammlungen 
hatten in Ijorasän, wo man etwas am Ende der Welt lebte, großen Wert; 
niemand besaß damals dort mehr Material als er9• Dennoch dürfte sich dies 
alles in Grenzen gehalten haben; die eine Handschrift, die uns von ihm, als 
eine der ältesten Badi!sammlungen überhaupt, in der Zähiriya-Bibliothek 
erhalten ist, enthält insgesamt nur 208 Badi!e. Sie trägt den nachträglich 
hinzugefügten und vermutlich irrigen Titel Masyaba. Mallick hat in ihr unter 
Annahme einer etwas abenteuerlichen Verschreibung das K. as-Sunan wieder
erkennen wollen 10. Azmi vermutet stattdessen, daß wir Aufzeichnungen seines 
Schülers I:Iaf~ b. eAbdalläh b. Räsid as-Sulami an-Naisäbüri (gest. 209/824) 11 

vor uns haben, die von dessen Sohn Abmad (gest. 258/871) 12 weitergegeben 
wurden 13. Das hat die größere Wahrscheinlichkeit für sich; beide Namen stehen 
nämlich in der riwäya, welche die Damaszener Handschrift begleitet14• 

Für uns ist hierbei die Tatsache besonders interessant, daß Ibn Tahmän 
sich in Nesapür mit den Gahmiten auseinandersetzte. Er soll sie zum irgä' 
bekehrt haben. Daß er Murgi'it war, ist häufig bezeugt l5; er soll schon Noah 
für einen Murgi'iten gehalten haben 16. Man fragt sich nur, ob er in diesem 
Punkt an den Gahmiten überhaupt etwas zu bekehren fand. In ihrem Glau-

6 TB VI 107, 15 ff. (nach Abü Däwüd). Damals mag er auch seine Tochter in der Stadt verheiratet 
haben; von ihr stammte, über einige Ecken, al-I::Iäkim an-Naisäbüri ab, der deswegen auch 
die Nisbe at-Tahmäni trägt (vgl. Sarinni, al-Muntabab min Siyäq Ta'rib Naisäbür 5, ult.). 

7 Crone und Hinds behaupten, bereits Man~ür habe Ibn Tahmän "zu seinem maglis zugelassen" 
(God's Caliph 84). Jedoch steht dies in den Quellen, die sie dazu zitieren, nirgendwo. Es ist 
einfach aus Nagel, Rechtleitung 100 übernommen, wo aber auch kein weiterer Beleg zu finden 
ist. 

8 Fihrist 284, - 6. 
9 Azmi, Studies 138. Zu den einzelnen nusab vgl. ib., Index s. n.; dazu auch Mallick 9 ff. 

10 Mallick 29 und vorher. Er hat den Text in RIMA 23/1977/241 ff. herausgegeben; der oben 
genannte Aufsatz ist dabei weitgehend unverändert in arabischer Übersetzung als Einleitung 
beigegeben. 

11 TI II 403 nr. 703. 
12 TT I 24 f. nr. 33. 
13 Studies 138. 
14 Vgl. RIMA 23/1977/245. Woher Mallick die Behauptung schöpft, Ibn Tahmän habe das Werk 

i.]. 158 in Nesäpur diktiert (ib. 242), weiß ich nicht. 
15 Ka'bi, Qabül 217, 2; 'Uqaili, Ou'afä' I S6 nr.47; al-l;läkim an-Naisäbüii, Ma'rifa 136, 4 ff.; 

TB VI 106, 21; 107, 10 und 13; 108, 8 f. und 12 etc.; Mizän nr. 116; TT I 129 H. nr. 231. Auch 
die Geschichte TB XIII 423, 11 ff. setzt dies voraus; Sufyän a!-TaurI soll, als die Nachricht 
vom Tode des Abu I::Ianrfa nach Mekka kam, dies schadenfroh an Ibn Tahmän haben 
weitergeben lassen. 

16 TB VI 107, Hf.; 'Uqaili I 56, - 6 H. 
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bensbegriff waren sie ja ebenfalls Murgi'iten. Auch an ihrem Determinismus 
dürfte er sich kaum gestoßen haben; denn hier hatte er offenbar noch gar 
keine so dezidierte Meinung. Er scheute sich nicht, von Qadariten zu über
nehmen 17; aber die Damaszener Handschrift enthält eine Menge prädestina
tianischer Badi"!e 18• Vermutlich stritt er mit ihnen über die Existenz des 
göttlichen Thrones und die Lokalisierung Gottes im Himmel. Daß er in dieser 
Frage sehr realistisch dachte, können wir aus einigen BadIten schließen, die 
sich in der Handschrift finden 19; bezeichnenderweise hat Abü Dawüd zwei 
davon unter direkter Berufung auf ihn in seine Traditionssammlung, in das 
Bäb fi l-Gahm'iya des K. as-Sunna, übernommen20 • Von Gahm selber hatte 
Ibn Tahman übrigens angeblich eine recht positive Meinung21; er mag ihn ja 
noch persönlich gekannt haben. - Ein anderer Herater, wohl jünger als er, 

Abü Bis~am (?)22 al-Haiyag b. Bistam b. al-Haiyag b. <Imran at-TamImI 
al-Ban~aII, 

gest. 1771793, hat sich gleichfalls längere Zeit in Nesapür und in Bagdad 
aufgehalten; ähnlich wie Ibrahlm b. Tahman hat er nur dadurch als Persön
lichkeit für uns einige Konturen gewonnen 23. Jedoch sagt der tlatib nichts 
davon, daß er Murgi'it gewesen sei; das steht so nur bei Ibn Bibban und ist 
von daher zu Ibn l:fagar gelangt24• Er war Jurist 2S und mubaddi/; Hefte (nusab), 
die er von Sufyan a!-TaurI und anderen »Lehrern der Araber" (masäyib al
"Arab) besaß, hatten Seltenheitswert26• In Bagdad hatte er immensen Zulauf, 
aber, wie man sagte, vor 'allem wegen seiner Beredsamkeit27• Ein wenig mag 
auch wohl mitgespielt haben, daß er Gelehrte und überhaupt I:Iadltinteressen
ten sehr gastfreundlich traktierte28 • Er war ein lebenslustiger Mann; die Freu
den des Leibes waren ihm wichtig, im Diesseits ebenso wie im Paradies 29. 

Vermutlich war er auch wohlhabend; wahrscheinlich hatte er, als Angehöriger 
einer Araberfamilie, Grundbesitz. Von seinem Urgroßvater "Imran b. al-Fudail 
erzählte er, daß er als Angehöriger einer Delegation den Propheten aufgesucht 
habe und in dessen Gegenwart gestorben sepo. Dennoch suchen wir diesen 
unter den $abäba vergebens; er ist vermutlich nicht Muslim geworden. 

17 So von Hisäm ad-Dastuwä"r oder Sald b. Abi 'Arüba (MaIliek 12; vgl. auch 13 f. und 19). 
18 Mallick 28. 
19 Etwa nr. 18, 21 und 140 der Edition. 
20 Sunan 11 276, 5 ff. und 277, 5 ff. 
21 Abü Däwüd, Masä'il Al?mad 269, 11 ff. 
22 Es sind auch andere Kunyen überliefert. 
l3 .ljalifa-i Naisäbüri, Talbf~ 17, H.; TB XIV 80 ff. nr.7435. 
24 Magrü~fn III 96, 7 > TT XI 88, 9 f. 
25 TB XIV 82, 16 f. 
26 al-I::läkim an-Naisäbüri, Ma'rifa 165,5. 
27 TB XIV 82, 8 ff. 
28 Ib. 82, 17 ff. 
29 Ib. 84, 15 ff. 
30 Ib. 81, 19 ff.; zur Genealogie vgl. 81, 15 ff. 
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Die Bagdäder Fachleute zeigten sich später seinem BadI! gegenüber reser
viert; aber von seiner murgi'itischen Einstellung haben sie anscheinend nichts 
gemerkt. Auch in Herat fiel diese wohl nicht weiter auf; dort war sie selbst
verständlich. Aktenkundig wurde sie vielleicht erst dadurch, daß über seinen 
Sohn ljälid, mit dessen wissenschaftlichem Renommee es nicht zum besten 
stand 31, ein notorischer Murgi'it an das Material herankam: Sälih b. Muham
mad, als qäq,t von Tirmig ein einflußreicher Mann. Ober diesen Isnäd liefen 
skandalöse Dinge (manäkir) 32. Leider erfahren wir keine Einzelheiten. -
Umgekehrt verhält es sich bei 

Mälik b. Sulaimän as-SacdI (?) al-HarawT 

und seinem Sohn cAbdalläh, die nach dem Urteil des DäraqutnT beide 
Murgi'iten waren 33• Hier wissen wir über die Personen nahezu nichts, besitzen 
jedoch den Text eines solchen »skandalösen" BadTtes. Ich habe es an anderer 
Stelle schon einmal behandelt34, dort aber die Pointe verfehlt. Es hat die Form 
einer häresiographischen Aussage: der Prophet sagt voraus, daß seine Für
sprache beim Jüngsten Gericht für zwei Sekten nicht gelten werde, für die 
QadarTya und die Murgi' a. Er muß dann, da seine Zuhörer begreiflicherweise 
noch nicht wissen, um wen es sich dabei handelt, heide näher definieren. 
Dabei bezeichnet er die Murgi'iten als "Leute, die am Ende der Zeit auftreten 
werden und die, wenn man sie nach dem Glauben fragt, sagen werden: ,Wir 
sind gläubig, so Gott will'." Der Effekt dabei ist, daß diese Murgi'iten gar 
keine echten Murgi'iten sind, sondern Anhänger des isti/nä', wie wir sie vor 
allem im Kreis um Sufyan at-TaurT antreffen35• Das Bad!! ist also umgepolt. 
In den ursprünglicheren Versionen wird eindeutig die Murgi' a selber ange
griffen - entweder ohne jede Definition 36 oder mit einer solchen, die aber an 
der Identität keinen Zweifelläßt37 j hier dagegen wird die Stoßrichtung auf die 
Gegner abgelenkt38• Das kann nur das Werk von Murgi'iten sein, und dies 
waren nun, wie die einheimischen Gelehrten betonen39, Mälik und sein Sohn 
cAbdalläh sowie deren Nachfolger im Isnäd, Ma'mün b. Ahmad as-SulamI, 
ein Anhänger des Ihn Karräm, dessen murgi'itische Einstellung auch sonst 
bezeugt ist40• Wir werden davon ausgehen können, daß sie alle in ihrer Heimat 
großes Ansehen genossen. Für Ma'mün b. Ahmad läßt sich dies sehr wahr-

31 Vgl. Mizän nr. 9287. 
32 TB XIV 83, ult. ff. Zur Person s. o. S. 557 f. 
33 Lisän al-Mizän 111330 nr. 1370. Die Nisbe as-Sa'dI wird dabei immer mit dem Sohn verbunden. 

Bei Ibn l:Iibbän, Magrübrn I 337, 9 lautet sie al-Mas'üdt. 
34 HT 130f. 
35 S. o. Bd. I 225 f. 
36 So Suyütl, al-Giimi' aNagir Il 46, 11 f.; dazu HT 130. 
37 So Fadl b. Säc;Jan, It;iäb 45, 1 ff. 
38 Das hat schon F. Kern in: ZA 26/1912/172, Anm. 3 gesehen. 
39 SuyütI, La'äli 141, 6ff.; Saukäni, al-Fawii'id al-magmü'a 452 nr.3. 
40 Vgl. meine Ungenützten Texte 48ff. Bei Ibn l:Iibbän I 337, 9f. greift er über 'Abdalläh nicht 

auf dessen Vater zurück; vielleicht ist also der Sohn der eigentliche Schuldige (vgl. auch ibo 
m 45, 10 H.). Von ihm findet sich ein weiteres l:Iadil bei Suyüti, La'äli I 137, 11 H. 
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scheinlich machen 41. Mälik b. Sulaimän aber war immerhin Richter in seiner 
Stadt42• Er besaß I:IadItaufzeichnungen (eine nusya) von dem Ba~rier Su·ba b. 
al-I:Iaggäg (gest. 1601776), über die in Ostiran sonst niemand verfügte43• Wir 
können ihn also in der zweiten Hälfte des 2. Jh's ansetzen. - In die gleiche 
Zeit gehört 

Kinäna b. Cabala b. al-Mu·alIä as-Suiaml al-HarawI, 

ein echter Araber und Schüler des IbrähIm b. Tahmän, von dem wir zufällig 
bei Ibn Bibbän erfahren, daß er Murgi'it war 44• Er war in Püsang bei Herat 
zu Hause 4S• Ibn AbI I:Iätim verrät uns, daß er auch Gedichte machte46• Aber 
QahabI hat kaum noch etwas über ihn finden können47• 

Mehr als ihren Glaubensbegriff brauchen diese Murgi'iten nicht gemeinsam 
gehabt zu haben. Immerhin hat Abü Sa eId ad-DärimI, der so hingebungsvoll 
gegen die Gahmiten stritt, sich um die Mitte des 3.19. Jh's gerade in Herat 
niedergelassen. Er kämpfte nicht gegen ein Phantom; der "Chef" (za''im) von 
ihnen, den er selber getroffen hat48, lebte vermutlich ebenfalls in der Stadt. 
Sie hatten noch ein gesundes Selbstbewußtsein; denn sie machten ihm klar, 
daß die gahmitische Lehre keine Ketzerei sei, sondern im Rahmen der üblichen 
Lehrabweichungen bleibe. Andererseits nahm man seine beiden Streitschriften, 
den Radd 'alä l-Gahm'iya und den Radd 'alä i-Marisi al-'anid49, offenbar ohne 
Aufruhr hin; als er zeitweise die Stadt verlassen mußte, hatten ihm nicht etwa 
die Gahmiten, sondern die Karrämiten Ärger bereitet50• Sie nahmen vermutlich 
eher Anstoß daran, daß er kein I:Ianafit war. Er ist im I)ü I-I:Iigga 280/Februar 
894 in der Stadt gestorben 51. 

Därimi verrät im übrigen in seinem Radd 'alä I-Gahm,ya als erster Kenntnis 
des von mir Bd. I 134 f. kurz behandelten Textes, der sich als ein Sendschreiben 
'Umars 11. gegen die Qadariten ausgibt (vgl. Anfänge 132, dazu 153 f. und 159). 
F. Zimmermann macht mich darauf aufmerksam, daß die Zuschreibung an 
·Umar 11. in diesen Parallelen anscheinend noch nicht vorausgesetzt wird. Wenn 
der Text also ein Apokryphon ist, hätte er seine endgültige Form erst nach d~r 
Mitte des 3. Jh's gefunden. Nähere Aufschlüsse sind von einem im Druck 
befindlichen Aufsatz F. Zimmermanns zu erwarten. 

41 Ungenützte Texte, ibo 
42 M'izän nr.7021; Lisän al-M'izän V 4 nr. 12. Brentjes ist sich (Imamatslehren 49) des Vater-

Sohn-Verhältnisses nicht ganz sicher; jedoch bleibt aufgrund des Isnädes kein Zweifel. 
43 al-l;Iakim an-NaisäbürI, Ma'rifa 165, 1. 
44 MagTÜI;J'in 11 229, 6 ff. 
4S tIallfa-i Naisäbüri, Talbi~ 16, - 6, wo der Name völlig entstellt ist. 
46 IAH III2 169 nr. 966. 
47 Mizän nr. 6979. Einiges Ergänzende bei Ibn l;Iagar, Lisän IV 490 nr. 1559. 
18 Radd 'alä l-Gahmiya 9, 12. 
49 Näheres zu diesem Text s. u. Kap. C 2.4.1 und 6.3.2. 
so Subki, T abaqät as-Säfi'iya II 304, 2. 
SI Weitere Einzelheiten vgl. Elran V s. v. Därimi, Abü Sald (im Druck). 
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3.1.3 Sistän 

Im Gegensatz zu den bisher behandelten Gegenden hatte SIstän, das südwestlich 
an Afghanistan angrenzte, noch zum engeren iranischen Reichsgebiet gehört. 
Hier war der Zoroastrismus fest verwurzelt; es gab eine große Zahl von 
Feuerheiligtümern1• Allerdings hatten, bevor die Araber sich des Gebietes 
bemächtigten, schon lange die "iranischen Hunnen" hierauf übergegriffen2• Es 
war ohnehin eine Landschaft für sich, mit einem der Wüste abgerungenen, 
von Kanälen und Dämmen abhängigen Siedlungsraum, der in frühislamischer 
Zeit gegenüber seiner früheren Ausdehnung zeitweise geschrumpft war 3• An 
vielen Stellen waren Sümpfe entstanden; in dem Vertrag, den die arabischen 
Eroberer mit den Bewohnern schlossen, war zur Bedingung gemacht, daß Igel 
weder gejagt noch getötet werden durften, weil es dort so viele Schlangen 
gab 4• Noch heute stößt man auf riesige Schilfgebiete in den Endseen des 
Helmand-Rud und anderer Flüsse, in denen Vogelsteller und Fischer ihr Aus
kommen finden s. Nomaden konnten sich hier nicht ausbreiten; auch der 
Großgrundbesitz stieß an gewisse Grenzen. Es gab nur wenige größere Orte, 
im wesentlichen Zarang, das schon in der Umaiyadenzeit Sitz des Gouverneurs 
gewesen war6, und Buse. 

3.1.3.1 Die ljärigiten 

Außerhalb der Verwaltungszentren hatten sich vor allem tIärigiten breitge
macht, die in viele kleine Gruppen zerfielen und eifersüchtig ihre jeweiligen 
Eigenheiten hüteten. Sie hausten nicht etwa in der Wüste wie ihre Vorgänger 
auf der arabischen Halbinsel, sondern in den Kleinstädten; dort gingen sie 
einem Gewerbe nach. Der Ort Kurink war ganz von ihnen bewohnt; dort 
waren sie allesamt Weber l . In Faräh gab es ein bärigitisches und ein sunniti
sches StadtvierteF; in Guwain waren sie so stark, daß ihretwegen in der 
Hauptmoschee keine Kanzel aufgestellt worden war3• Aber auch auf dem 
Lande hatten sie Einfluß; Abü Yüsuf notiert, daß sie in Abweichung von der 

1 Vgl. Schipp mann, Feuerheiligtümer 35 ff.; zur vorislamischen Geschichte allgemein Gnoli, 
Ricerche storiche sul Sistan antico (Rom 1967). 

2 Göbl, Dokumente II 2. 
3 Rahimi-Laridjani, Entwicklung der Bewässerungslandwirtschaft in Iran 373; vgl. auch vorher 

350ff. 
4 Cahi~, I:Iayawan IV 168, 5 f. 
5 Vgl. dazu die Dissertation von G. Stöber, Die $ayäd-Fischer (sic!) in Sistän. Marburg 1981; 

allgemein Barthold, Historical Geography 66 ff. 
6 S. o. S. 42; al1gemein Gnoli 41 ff. 
7 Zu diesem Ort jetzt K. Fischer in: Elran IV 383 ff. s. v. Bost. 

1 Yäqut, Mu'gam al-buldän IV 457b, -7. Auch Karköya war rein bärigitisch (ib. III 190b, 
-9f.). 

2 MuqaddasT, Absan at-taqäslm 306, 2 ff. 
3 Ib.; dazu Spuler, Iran 169, Anm. 7, und Rahimi-Laridjani, Bewässerungslandwirtschaft 376 f. 

Zum Fehlen der Kanzel s. o. S. 214. 
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seit den ersten Kalifen üblichen Praxis arabische und iranische Dörfer bei der 
Steuererhebung gleich behandelten 4. Vermutlich haben wir uns auch sie als 
Kleinbauern vorzustellen. In den Städten sind sie den Geographen und Rei· 
senden nur eher aufgefallen. Man erkannte sie im übrigen schon an ihrer 
Kleidungs. 

Farah und Guwain lagen bereits im heutigen Afghanistan, auf der Strecke 
nach Herat. Bis dahin sind die Ijärigiten in der Tat vorgestoßen; Tahir b. al· 
l:Iusain mußte zu Anfang seiner Regierung, also im Beginn des 3. Jh's, gegen 
sie bei Püsang vorgehen 6• Aber damals hatten sie auch gerade wieder einmal 
eine rebellische Phase hinter sich gebracht, unter l:Iamza b. Agarak'. Lange 
Zeit dagegen hatten sie sich ruhig verhalten und waren ebenso in Ruhe gelassen 
worden. In Alaban, zwei Tagereisen von Gazna in Richtung Kabul entfernt, 
kontrollierten sie den Fernverkehr über den Hindukusch; ihre Fürsten trugen 
gleichzeitig einen arabischen und einen indischen Namens. Nur Fanatiker wie 
Ibn l:Ianbal riefen nach einem Handelsembarg09• Sie waren seit dem l.jh. im 
Lande. Als Nagda b. eAmir i. J. 701690 in der Yamäma von Abü Fudaik 
ermordet worden war 10, hatte einer seiner Stammesgenossen, eAtiya b. al· 
Aswad al-l:Ianafi ll , der schon vorher mit ihm zusammengearbeitet hatte 12, 

sich mit Abü Fudaik überworfen und war nach Iran ausgewichen. Dort konnte 
er für einige Jahre recht frei schalten und walten; der Zweite Bürgerkrieg hatte 
die meisten Kräfte gebunden, und später zogen erst einmal die Azraqiten unter 
Qatari b. al·Fugä'a das Augenmerk auf sich. Er ist offenbar weit herumge· 
kommen. Aus Kirman sind Münzen erhalten, die er unter seinem Namen 
prägen ließ 13. As' ari sagt, er sei nach Sigistan gegangen 14. Sahrastäni lokalisiert, 
vielleicht im Anschluß an Yamän b. Ri'äb, seine Anhänger außerdem noch in 
J::Ioräsän und Qühistän15; nach Maqrizi ist er sogar in Marv aufgetreten 16. Er 
ist von den Truppen Muhallabs auf der Flucht in Sind erschlagen worden 17. 

4 K. al-ljaräg 172 § 81. 
S Yäqüt III 190 b, -10. Vgl. zu allem jetzt auch Madelung, Religious Trends 69 f. 
6 Taifür, K. Bagdäd 119, 3 f.l65, 7 f.; auch al- 'Uyün wal-lJadä';q in: Fragmenta I 108, pu. ff. 
7 Zu ihm s. u. S. 584 ff. 
S Yäqüt I 244 a, 4 ff. 
9 lJalläl, Musnad 34, 1 ff. 

to Zum Datum vgl. lJalIfa, Ta'r,!? 338, 2 f.; allgemein Wellhausen, Oppositionsparteien 32. 
11 Tabari gibt ihm stattdessen die Nisbe al-Yaskuri (11 517, 10). Beide Stämme gehörten zum 

Verband der Bakr b. Wä'il. 
12 Auf gelegentliche Differenzen weist As'ari hin (Maq. 91, 10 ff.); jedoch vertrat er keine neue 

Lehre (ib. 92, 15 ff.). 
13 Walker, Arab-Sassanian Coins Ixf. und 111 f.; Gaube, Arabosasanidische Numismatik 42 und 

66. 
14 Maq. 93, 2. 
15 Milal 92, ult. f.l217, 4 f.; vgl. aber die Bemerkung von Gimaret, Livre des Religions 385, 

Anm.32. 
16 ljitat II 354, 26 f. 
17 Baläduri, Ansäb bei Ahlwardt, Anonyme Chronik 135, -5 f. Vgl. auch Bagdädi, Farq 67, 

4 ff.!88 , H.; Naswän, l;lür 170, apu. ff.; Abi, Na!r ad-durr V 231, 4; Wellhausen 30 f.; 
Bosworth, Sistän 87 f.; Skladanek, Doktryny 146; Madelung, Religious Trends 57 f. 
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Als nächster erscheint 

'Abdalkarlm b. 'Agrad 18 

auf der Szene. Man wußte nicht genau, wo er herkam; aber er scheint doch 
kein Flüchtling mehr gewesen zu sein, sondern aus einer in Iran ansässigen 
arabischen Familie zu stammen 19. BagdädI macht aus ihm einen Anhänger des 
'Atlya 20; er hat dies vielleicht aus der systematischen Anordnung bei AS' arI 
abgelesen 21 • Jedoch weist gerade AS'arI zwei Seiten später darauf hin, daß 
man ihn ebenso mit Abü Baihas in Beziehung brachte, der 94/713 in Medina 
hingerichtet wurde. Dabei wird auch der konkrete Anlaß der Spaltung ange
geben: Ibn 'Agrad habe nicht Abü Baihas' Standpunkt in der allenthalben 
unter den Ijärigiten diskutierten Streitfrage geteilt, ob man eine Sklavin an 
"Ungläubige", d. h. Nichtbärigiten verkaufen dürfe 22. Das ist u. U. nur eine 
aitiologische Legende für einen späteren Schulgegensatz, über den wir, zumin
dest was die eAgärida angeht, nichts Näheres wissen. Baihasiten hat es in Iran 
gegeben 23. Daß man beide miteinander verknüpfen konnte, zeigt zumindest, 
daß die vorher erwähnte Gemeinsamkeit zwischen 'Atiya und Ibn 'Agrad sich 
vielleicht auf nicht mehr erstreckte, als daß beide hintereinander auf dem 
gleichen Territorium auftraten, und daß wir nicht apriori auch Lehrüberein
stimmungen annehmen dürfen. 

Nun fehlt uns dazu ohnehin die Grundlage; die ,,'Atawiya" bleibt bei den 
Häresiographen ein unbeschriebenes Blatt 24• Ober Ibn 'Agrad und seine An
hänger dagegen weiß vor allem SahrastänI einiges, wiederum vielleicht nach 
Yamän b. Ri'äb. Sie waren echte Puritaner, aber nicht mehr so fanatisch wie 
ihre Vorgänger. Denen unter ihren Gesinnungsgenossen, die sich nicht zu einer 
aktiven Teilnahme am Aufstand entschließen konnten, nahmen sie das nicht 
übel, solange diese nicht ihre religiöse Motivation in Zweifel zogen. Sie hatten 
Verständnis dafür, daß jemand, der mit Nichtbärigiten zusammenlebte, diesen 
nicht unbedingt die Gemeinschaft aufkündigen konnte; der "Auszug" (higra) 
ist kein unumstößliches Gebot, sondern nur ein verdienstlicher Akt (fm;/ila). 
Was sie aus der früheren Kompromißlosigkeit beibehielten, war die Strenge 
gegen sich selber; wer eine Todsünde begeht, wird damit zum Ungläubigen. 
Sie waren offensichtlich sehr prüde; man erzählte sich, daß sie "Liebesge
schichten" wie die Josefsure nicht im Koran sehen wollten 25• AS'arI konnte 

18 Zur Lesung des Namens vgl. Gimaret, Livre 394, Anm. 2. 
19 Man stritt darüber, ob er oder der unten zu nennende Maimiin in Ball! aufgewachsen sei 

(Naswän, l:lür 171, 3 f.; As'ari, Maq. 95, 9 f. ist verderbt und wohl danach zu verbessern). 
Zu ihm vgL auch Skladanek, Doktryny 137. 

20 Farq 72, pu. f.l93, ult. f.; ähnlich Äbi, Natr ad-durr V 231, 5. 
21 Maq. 93, 3. . 
22 Ib. 95, 10 H.; dazu 113, 5 ff. und oben S. 216. Ohne Angabe des Streitpunktes auch Sahrastäni 

(Text VIII 8, b). 
23 S. u. S. 594 ff. 
24 Nur Maqrizi geht auf ihre Lehre ein (tIitat 11 354, 27 ff.); jedoch hat er dazu einfach das 

übernommen, was Bagdädi von Nagda b. 'Ämir berichtet (Farq 68, 5 ff.l89, 4 ff.). 
25 Text VIII 8, f - i. 
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sich schon kaum noch vorstellen, daß man einmal so rigoros vorgegangen 
war; er betont, daß er die Nachricht nicht überprüft habe 26• Aber der Rigo
rismus ist wohl charakteristisch für diese frühe Zeit und das periphere Milieu; 
der Stil der qU$$ä$ verwischte die Grenzen zwischen dem Originaltext und der 
Exegese. Zudem unterschied sich gerade die Josefsure durch ihre geschlossene 
Erzählstruktur deutlich von anderen koranischen Texten. Wie sehr sie sich 
ausspinnen ließ, kann man bei Muqätil b. Sulaimän beobachten. Und es gab 
qU$$ä$, die noch weiter gingen als er: Ibn al-CauzT notiert mit faszinierter 
Entrüstung, daß einer von ihnen behauptet habe, Josef habe vor Potiphars 
Weib seine Hose aufgemacht27• 

Die Wendung nach innen, weg von der exklusiven Selbstgewißheit des 
Anfangs, verrät sich vor allem an dem barigitischen Urproblem, wie man denn 
Kinder einzuordnen und mit ihnen zu verfahren habe. Bisher war das vor 
allem eine Frage des Kriegsrechts gewesen; man hatte die Menschen im 
Kollektiv ermordet und ihnen im Kollektiv die Verdammnis bescheinigt28• Bei 
den "Agärida wird diese Haltung aufgebrochen, und zwar charakteristischer
weise erst einmal im Blick auf sich selber, nicht auf die "Ungläubigen". Man 
muß sich bewußt zum "Islam", d. h. wohl: zum Ijärigitentum, bekennen, um 
"gläubig" zu sein. Ein Kind kann darum nicht einfach in die Gemeinde 
hineinwachsen, sondern es muß, wenn es volljährig wird, zum "Islam" auf
gefordert werden und ihn "beschreiben", also ein Glaubensbekenntnis ablegen. 
Die "Agärida lehrten gewissermaßen die Erwachsenentaufe. Bevor diese abge
legt ist, muß man sich von den Kindern "lossagen"; sie sind noch keine 
Muslime und erst recht keine Gläubigen. Das Problem lag in diesem "bevor". 
Gemeint ist vermutlich die Zeitspanne zwischen der Verstandesreife und dem 
Ablegen des Bekenntnisses; vielleicht hat man, ähnlich wie bei der Konfir
mation, bis zu einem bestimmten Zeitpunkt, etwa der Volljährigkeit, gewartet. 
Jedoch sagen das die Häresiographen nicht immer deutlich genug; bei ihnen 
klingt es meist so, als solle man sich von den Kindern schon seit ihrer Geburt 
lossagen. Daß dies vermutlich nicht gemeint war, geht aus einer ergänzenden 
Bemerkung bei SahrastänT hervor: die Kinder der "Götzendiener" (musrikün) 
sind mit ihren Eltern im höllischen Feuer. Das Kollektivdenken war also noch 
nicht aufgehoben; wir werden folgern dürfen, daß dementsprechend die Kinder 
von Ijärigiten mit diesen (oder wie sie) ins Paradies eingehen - wenn sie als 
Kinder sterben. Erst wenn sie die Schwelle zum Erwachsensein überschreiten, 
reicht das Kollektiv zur "Rechtfertigung" nicht mehr aus 29• 

Dennoch: Wer so das Seelenheil von einem bewußten Akt, der Antwort auf 
einen "Aufruf" abhängig machte, konnte dem Postulat der individuellen Ver-

26 Maq. 96, 1 f. 
27 al-Qu~~ä$ wal-mudakkir'in 10, 13 f.; so z. B. Muqätil b. Sulaimän (vgl. Gilliot in: JA 179/1991/ 

70). Für Fa<;!l b. Sägän ist dies einfach ein l;fadiI (Tt;iäl? 22, 1; vgl. ibo Anm. 1). 
28 S. o. Bd. I 19. 
29 Vgl. Text VIII 8, c- d mit Kommentar zu C. Die richtige Interpretation findet sich bei Ibn 

I;fazm. Sie wird gestützt durch die Art, in der Malari die Gegenposition der Ta'äliba formuliert 
(Text VIII 10). Vgl. zum Folgenden kurz auch Watt in: Der Islam 36/1961/228 f. 
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antwortung kaum noch ausweichen. Im Kriegsrecht war alles noch so einfach 
gewesen. Im Kampf erledigte sich die Angelegenheit meist schnell; am Ende 
waren alle tot, die Kinder ebenso wie die Eltern. Wenn man ein Überleben 
überhaupt in Betracht zog, so am ehesten bei den Kindern. Als sich nun aber 
die Blickrichtung auf den Heilsstatus hin verschob, kehrte sich die Problematik 
um; jetzt dachte man über den Fall nach, daß die Kinder starben, während 
die Eltern weiterlebten. Die Eltern konnten sich dann ja noch bekehren, die 
Kinder nicht. Was geschieht, so fragte man, wenn sie dies tun, nachdem eines 
ihrer Kinder gestorben ist? Dieses war vor seinem Tode ungläubig gewesen 
wie sie; wird es nun post mortern durch ihre Entscheidung mit in die Seligkeit 
genommen - das Jüngste Gericht steht beiden ja noch bevor - oder bleibt 
es weiter verdammt?3o. Im Grunde, so erkannte man dann, war das nur ein 
Extremfall, der sich verallgemeinern ließ. Man brauchte gar nicht anzunehmen, 
daß das Kind stirbt; das Problem stellte sich schon, wenn jemand mit seiner 
Familie in die Gemeinde eintrat. Ein Anhänger des Ibn "Agrad konnte dann 
konsequenterweise nur das verlangen, was er auch bei sich selber verlangte: 
daß nämlich die Kinder der Neophyten selber ihren "Islam" bekennen müssen. 
Sie haben solange keinen Islam, bis sie zu ihm aufgerufen worden sind und 
ihn annehmen; sonst müßten sie ja "Ungläubige" sein. 

Die Häresiographen haben aus diesem Standpunkt eine eigene "Sekte" 
gemacht. Man ist geneigt, ihren überentwickelten Ordnungssinn dafür ver
antwortlich zu machen. Aber es hatte doch auch seinen guten Grund. Wenn 
nämlich jetzt Kinder zu keinem Zeitpunkt Muslime waren, so hatte das 
juristische Konsequenzen: man durfte kein Totengebet über sie sprechen, und 
man durfte sie auch nicht vor der Volljährigkeit - besser: vor Ablegen des 
Bekenntnisses - verheiraten31• Davor schreckten die "Agarida zurück. Die 
Verallgemeinerung ist zwar bei Ibn 'Agrad vorbereitet, aber wohl erst später 
in seinem Kreise ausgedacht worden. Derjenige, der der erwähnten "Sekte" 
zum Namen verhalf, war vermutlich 

'Utmän b. AbI ~-Salt, 

wie As" arT und in seinem Gefolge MaqrTzi sowie AbT angeben. Bei N aswän al
I:IimyarI und SahrastanI wird alternativ noch sein Bruder Salt b. AbT s-Salt 
genannt. BagdädT hat die wohl kontaminierte Form Salt b. 'UIman32. Unsere 
Entscheidung gründet sich darauf, daß 'UIman wahrscheinlich ein Bruder jenes 
"Umar b. AbT s-Salt b. Kannarä war, der nach 80/700 als Unterstatthalter oder 
Polizeichef in Raiy saß und, als der Aufstand des Ibn al-As"aI zusammenbrach, 
i. J. 82/701 oder 83/702 das Kommando über die Trümmer des flüchtenden 

30 Text VIII 9, b - f. 
31 So nur bei BanafI, Firaq muftariqa 27, -4ff.; vgl. aber MalatI 136, ult.l179, 14. 
32 AS'arI, Maq. 97, 3ff.; MaqrIzI, l.fitat II 355, 12f.; Abi, Na!r ad-durr V 232, pu. f.; BanafI, 

a. a. 0.; Naswän, l:lür 171, pu. ff.; 5ahrastäni 96 a, 1 ff.l227, 1 ff.; BagdädI, Farq 76, 11 ff.!97, 
apu. ff.; Ibn ad-Dä'I, Tab$ira 40, - 5 ff.; Ibn al-Murtadä, Munya 32, 12ff. überall liegt die 
gleiche Quelle zugrunde. Kurz auch Maqdisl, Bad' V 138, ult. f.; dort steht nur Salto 
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Heeres übernahm und sich Qutaiba b. Muslim entgegenstellte. Nach TabarI 
soll er dann nach SIstän geflohen sein 33, während er laut Ijallfa b. Ijaiyät 
schon i. J. 82 zusammen mit seinem Vater Abü ~-Salt und seinem Bruder Salt 
b. AbI ~-Salt von Qutaiba erschlagen wurde 34. Er kam aus der Schicht der 
Dihqane; formal also war er maulä, aber gewiß sehr mächtig35• Sein Bruder 
'Utmän ist vielleicht als einziger entkommen; seine Lehre hat er vermutlich 
erst später aufgestellt36• - Die Gegenposition vertrat 

Ta'laba, 

von dem wir nicht wissen, ob er Ta'laba b. Muskan hieß, wie BagdädI sagt37, 

oder Ta'laba b. 'Ämir, wie bei SahrastänI steht38• Er hielt es für absurd und 
unnatiirlich, daß Eltern sich von ihren Kindern "lossagen". MalatI hat das 
hübsch in eine rhetorische Frage gekleidet. Wie soll man junge Burschen als 
Ungläubige behandeln, die längst am gemeinsamen Gebet teilnehmen, ja sogar 
schon bei religiösen Diskussionen dabeisitzen und irgendwann auch einmal zu 
verstehen geben, daß sie in die Pubertät gekommen seien - nur weil sie noch 
nicht offiziell den Islam bekannt haben?39 Die Kinder sind Teil (ba'(i) ihrer 
Eltern, ein Element (rukn) von ihnen; sie sind darum auch im Jenseits nicht 
von ihnen zu trennen40• Das war der althergebrachte Standpunkt - mit einer 
kleinen, aber charakteristischen Einschränkung: wenn die Jugendlichen die 
Wahrheit offen leugnen oder einem Unrecht zustimmen, hat die Loyalität mit 
ihnen ein Ende41 • Sie haben also zumindest theoretisch ihr Verhalten selber in 
der Hand. 

Der Gegensatz wurde später durch eine Anekdote erklärt. Ein gewisser 
'Abdalgabbär habe um Ta'labas Tochter geworben und dabei eine Mitgift von 
4000 Dirharn verlangt. Das war nicht ganz wenig; so gab er der Brautschauerin 
- deren Namen man auch noch wußte - die Botschaft mit, er lasse über die 
Summe mit sich reden, wenn das Mädchen schon volljährig sei und den Islam 

33 II 1119, 3 ff.; vgl. auch tlalrfa, Ta'rib 368, Sff. 
34 Ta'rib 374, 3 ff.; tlalrfa hat immer :4mr statt 'Umar. 
3S Tabari 11 1019, ult. f. 
36 Wenn l:Ianafr (Firaq muftariqa 27, apu.) mit seiner Form 'Ujmän b. a~-Salt b. Abt ~-$alt recht 

hätte, so hätten wir es in Wirklichkeit mit einem Neffen zu tun. Aber vermutlich ist auch das 
wieder nur eine Kontamination. Anders Skladanek, Doktryny 139. 

37 Farq 80, 4/100, 13 > Isfarä'lnr, Tab$ir 55, 9/57, 3; so auch l:Ianafi, Firaq 21, 6 f. 
38 Mi/al 98, 11235, 3; auch Maqrizi, fj#at 11 355, 14. Madelung sieht hierin ein und dieselbe 

Personj Muskän hätte danach bei seiner Konversion den Namen 'Amir angenommen (Religious 
Trends 59, Anm. 24). 

39 Text VIII 10. Der Wortlaut geht davon aus, daß der Eintritt in die Pubertät durch den 
Reifetraum noch nicht die Aufnahme in die Gemeinde bedeutet. Hierzu war wohl eine 
Bekenntnisfeier nötig. 

40 Naswän, I:lür 172, 4 f.: AS'ari, Maq. 100, 14 f., beide nach derselben Quelle, vielleicht Ka'bi. 
Bei AS'ari wird der Passus am Ende nachgereichtj er hat zuvor den Standpunkt der Ia'labTya 
anders definiert (97, 7 H.; s. u.). Rukn heißt natürlich auch "nächste Verwandte" (vgl. Lane, 
Lexicon 1149 a)j jedoch scheint die Bedeutung "Element, Wesensbestandteil" vom Kontext her 
näherzuliegen. Sie findet sich vor allem in der Alchimie (s. u. Kap. C 3.2.2.2.1.3.1). 

41 Bagdädi, Farq 80, - 6/101, 4 f.; Sahrastäni 98, 2 f.!235, 6 f. Vgl. auch AS'ari, Maq. 116, 1 f. 
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bekannt habe. Gemeint war: eine echte ljärigitin würde er sich schon etwas 
kosten lassen. Die Mutter war empört: das Kind sei nie etwas anderes als eine 
Muslimin gewesen. Der Vater suchte zu beschwichtigen. Nun aber mischte 
Ibn 'Agrad sich ein; nach seiner Ansicht hatte 'Abdalgabbär natürlich recht. 
Ta'laba kündigte ihm die Gefolgschaft auf: "wir bestehen darauf, mit ihr loyal 
zu sein (d. h. denselben Glaubensstatus zu haben wie die Tochter), auch wenn 
sie noch nicht aufgerufen worden ist oder den Islam noch nicht kennt" 42. 

Anhänger Ta<labas lebten noch in der zweiten Hälfte des 2. jh's auf dem 
Lande in der Gegend von Nesapür43• Daß sie an seiner etwas altmodischen 
Einstellung festhielten, ist nicht unbedingt gesagt; denn die Häresiographen 
wissen nicht so recht, ob sie ihm nicht eher eine andere Lehre zuschreiben 
sollen, die sich dem Trend anpaßte, ja einen Schritt weiter nach vorne tat: 
Kinder sind, was auch immer ihre Eltern glauben mögen, grundsätzlich indif
ferent, bis sie ein Bekenntnis ablegen 44. Das mag später die Ansicht seiner 
Gemeinde gewesen sein; für andere ist es nur die einer weiteren "Sekte" der 
<Agarida, deren Gründer man allerdings nicht kenne45 • 

Daß in der Ta'labIya die Front in Bewegung geriet, mag man auch daraus 
schließen, daß sie auf einem benachbarten Schauplatz Konzessionen machte: 
in der Frage der Vorherbestimmung. Gott will zwar die Handlungen der 
Menschen, so sagte sie, aber er schafft sie nicht noch bestimmt er sie vorher 46• 

Die Quellen geben leider keine Erläuterungen; aber wir können zumindest 
verfolgen, wie die Diskussion entstand. Je mehr man die Kinder auf ihre 
eigenen Beine stellte, desto mehr mußte man sich fragen, ob sie ihr Geschick 
denn auch gegenüber Gott in die eigene Hand nahmen. Die traditionelle 
Position vertrat wieder ein Zeitgenosse Ibn 'Agrad's, ein gewisser 

Su'aib b. Muhammad, 

ein Determinist, der aber dennoch, wie SahrastänI versichert, die Verantwor
tung des Menschen hervorhob. Gott schafft die Handlungen seiner Knechte; 
aber sie wollen sie doch auch. Ober dem Wollen der Einzelakte, das dem 
Menschen eigen ist (iräda), steht der Wille Gottes (masi"a), ohne den nichts 
geschieht47• Gegen ihn wandte sich 

42 AS'ari, Maq. 112, 7 ff.; verkürzt und verunklärt bei Bagdädi, Farq 80, 7 ff.ll00, apu. ff. Der 
übersetzte Satz ist m. E. mit der Hs. q zu emendieren: nalbutu 'alä waläyatihä wa-in lam 
tud'a wa-lam ta'rif al-isläm. Ritters Lesung ergibt den entgegengesetzten Sinn und paßt nicht 
in den Rahmen. Der Brautwerber ist vermutlich kurz zuvor (112, 5) mit dem erweiterten 
Namen 'Abdalgabbär b. Sulaimän genannt. Dann hätte auch er eine Partei um sich gesammelt: 
er billigte nicht, daß man in nichtbärigitische Familien einheiratete. 

43 Bagdädr, Farq 79, 2/99, -6f.; s. u. S. 586 und 592. 
44 So As'arr, Maq. 97, 7 ff. (trotz 100, 14 f.l; Abü Muti', Radd 70, apu.; als Alternative bei 

5ahrastänr 98, 3 ff.l235, 6 ff. 
4S SO Naswän, l;lür 172, 2 f.; Bagdädr, Farq 76, - 5 ff.!98, Hf.; Ibn l:Iazm, Fi§al IV 191, 6 f. Bei 

Sahrastänr 96, 5 ff./227, 4 ff. erscheint es als Lehre einiger Anhänger des 'Utmän b. Abr $-Salt. 
46 Tagkirat al-ma4ähib 126, pu. f.; Abü Muti', Radd 70, -4 (wo dementsprechend yaq{li zu 

lesen ist statt y.n.q.~); verkürzt auch Ibn al-Cauzr, Talbis lbffs 19, 7. 
47 So Milal 97 a, 10 ff.l232, 7 ff.; nur dort auch der vollständige Name. Weniger differenziert 
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Maimün b. ljälid48, 

der vielleicht aus Balb stammte und dessen Anhänger später noch in Sistän 
und in ijoräsän lebten 49• Er vertrat die Willensfreiheit mit allen Konsequenzen, 
die dies für das Gottesbild haben konnte: Gott will nur das Gute, nicht das 
Böse; die von Su"aib beschworene masi'a umgreift die Sünden nicht. Das Kind 
eines "Götzendieners" kommt, wenn es vor Erreichen der Reife stirbt, ins 
Paradies; es hat ja noch nicht bewußt sündigen können so. Die Überlieferung 
führte den Streit wiederum auf ein anekdotisch zugespitztes Geschehen zurück: 
Su'aib, der Determinist, schuldete Maimün Geld. Als dieser es von ihm 
einforderte, meinte er, er werde es ihm schon geben, "so Gott will". Das klang 
in Maimüns Ohren etwas zu hinhaltend. Er wies ihn darauf hin, daß Gott 
immer und nur das will, was er geboten hat; geboten aber hat er, so muß man 
ergänzen, daß man seine Schulden zurückzahlen soll. Da man sich nicht einigen 
konnte, riefen beide Ibn "Agrad zum Schiedsrichter an. Dieser war nicht leicht 
erreichbar; er saß nämlich im Gefängnis, unter Ijälid al-Qasri. Damit wird 
das Ereignis datiert; es fällt in die Zeit vor 120/73851 • Ibn eAgrad antwortete 
brieflich - und etwas ausweichend: "Wir lehren: Was Gott will, geschieht, 
und was er nicht will, geschieht nicht. Wir hängen Gott nichts Böses an". 
Leider konnte man ihn nicht mehr um Erläuterung bitten; er war, als der Brief 
anlangte, schon gestorben, vermutlich in der Haft. Die Kontrahenten fühlten 
sich beide bestätigt52• 

Gesagt werden soll damit wohl: die Polarisierung war neu. Ihn "Agrad war 
weit vom Schuß; er überschaute die Entwicklung nicht. Was er schrieb, war 
noch undifferenziert. Es scheint übrigens, daß alle Beteiligten - im Gegensatz 
zu den Häresiographen - noch nicht an Prädestination dachten: der Wille 
Gottes ist nicht ewig, sondern er begleitet das menschliche Handeln. Erst dann 
wird Su'aibs "so Gott will" recht verständlich. Er verteidigt sich bezeichnen-

As' ari, Maq. 94, 6 ff.; Bagdädi zieht eine Verbindung zur ijäzimiya, die aber wahrscheinlich 
historisch umzukehren ist (Farq 74, 7 ff.l95, 7 ff.). 

48 So nach Sahrastäni 96 b, 11228, 2; Maqflzi hat stattdessen Maimun b. 'Imriin (11 354, apu.). 
Dieser Maimün ist zu trennen von jenem andem, der sich über den Verkauf der Sklavin seines 
Kollegen Ibrähim aufregte (so ausdrücklich Bagdädi, Farq 87, 6f.1107, -4f.; dazu oben 
5.216). Anders Watt, Free Will 34 und 40. 

49 Naswän, Hur 171, 3 f. und 8 f.; auch As'arI, Maq. 95, 9 f. 
so Sahrastäni 96b, 2ff.l228, 4ff.; viel allgemeiner und vermutlich nur spiegelbildlich zu Su'aib 

formuliert bei Ascari (vgl. Text VIII 11, a-e und Kommentar; auch Text VIII 9, i). Wenn es 
in Ta4kirat al-ma4ähib 128, 1 heißt, für die MaimÜDrya sei der Glaube ohne die Werke nichtig 
gewesen, so liegt dies in der Konsequenz des qadaritischen Ansatzes, ist jedoch vielleicht nur 
nachträglich daraus erschlossen. 

SI Wenn wir annehmen, daß man ihn nicht in den Irak brachte, sondern irgendwo in ijoräsän 
oder vielleicht in Marv einsperrte, können wir weiter eingrenzen: ijälid al-QasrI hat zweimal 
durch seinen Bruder Asad die Provinz ijoräsän regiert, zwischen 105 und 108 und noch einmal 
kurz vor 120 (vgl. tlalifa, Ta'nb 537, 1 ff.). Die Quelle sagt übrigens "ij:alid b. 'Abdalläh al
Bagali"; l;:lälid al-QasrI gehörte zu den Bagila. 

52 Text VIII 11, i-po VgJ. dazu die Interpretationen bei Watt, Free Will 32ff. und E. Salem, 
Political Theory 41 f.; auch Madelung, Religious Trends 62 f. und Skladanek. Doktryny 139 f. 
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derweise mit dem Satz: Hätte Gott gewollt, daß ich das Geld zurückgebe, so 
hätte ich gar nichts anderes tun können s3, Im Munde eines Prädestinatianers 
wäre diese Argumentation sophistisch; nur wenn Gott die Handlungen erst 
im Augenblick ihres Entstehens will, ist es logisch, zu sagen, daß er sie bisher 
nicht gewollt hat, weil sie nicht entstanden sind, daß er sie aber in der Zukunft 
durchaus einmal wollen kann 54. Das schließt nicht aus, daß die Geschichte 
selber vielleicht nur gut erfunden war. - Den Schritt zur Prädestinationslehre 
vollzog jemand anders, nämlich 

Ijäzim b. "All. 

Gott, so sagte er, hat seine "Freunde" (auliyä) von Ewigkeit an geliebt; er hat 
sie zum Glauben vorherbestimmt, auch wenn sie die meiste Zeit ihres Lebens 
im Unglauben verharren. Seine Feinde dagegen haßte er von Anfang an; sie 
werden schließlich in Unglauben fallen, mögen sie auch noch so lange gläubig 
sein. Gottes Freundschaft (waläya) nämlich und seine Feindschaft sind Wesens
eigenschaften (~ifät ag-gät), also nicht erst in der Zeit entstanden 55. Die Wahl 
dieser beiden Attribute ist charakteristisch; sie entsprechen den beiden Voka
beln, mit denen die Ijärigiten ihr Verhältnis zu den Mitmenschen erfaßten: 
waläya (bzw. tawalli) und barä'a. Ijäzim geht also keineswegs von einer 
allgemeinen Attributenlehre aus; er hat nur das, was man bisher auf der 
menschlichen Ebene diskutierte, im Zuge der geschilderten Akzentverschiebung 
auf Gott übertragen. 

Der Gedanke ist später von Theologen wie Abü ~-Sabbäb as-Samarqandi 
ausgebaut worden 56. Damals aber war er originell und zukunftweisend; da
durch daß Ijäzim den Begriff der Vorzeitlichkeit oder Ewigkeit in sein "System" 
hineinnahm, bot er im Rahmen der allgemeinen theologischen Entwicklung 
die beste Alternative zu Maimüns extremem und noch etwas einfachem qada
ritischen Standpunkt. Es ist darum kein Zufall, daß gerade diese bei den 
Gruppen weitergelebt haben und uns von ihnen auch andere Lehren überliefert 
werden. Die Ijäzimiya bildete, wie wir von Bagdädi erfahren, die Mehrheit 
der "Agärida in Sistän57• Sie hielten sich mit ihrem Urteil über "Ali zurück 58, 

vielleicht aus politischen Gründen - Abü Muslim war ja nicht weit 

53 Text VIII 11, I. 
54 Auch die zu Anfang genannte Lehre der Ta'labIya läßt sich so am besten verstehen. 
55 All' arI, Maq. 96, Hf. (mit Verbesserung S. 689); Bagdädf, Farq 73, 10 ff.l94, 12ff.; SahrastänI 

97 b, 10 ff.l233, 9 H.; AbI, Na!r ad-durr V 232, 7 f.; Sam'änI, Ansab V 13, Hf.; Naswän, I:Iür 
171, 13 f. (wo igbar zu lesen ist statt aftbär). Der vollständige Name steht wieder nur bei 
SahrastänI. Dabei bleibt die Lesung letzten Endes unklar. Die Curetonsche Edition hat 1Järim; 
/jäzim steht bei As'arI, BagdädI, Naswän al-BimyarI, Sam'änI, AbI und Abü Mut!' (Radd 71, 
11 f.). MaqdisI hat stattdessen I:Iäzim (Bad' V 134, ult.); so auch Badrän in seiner Edition des 
SahrastänI, Pseudo-Näsi' (U~ül 69, wo ich dreimal gegen die Handschrift ljäzimlya gelesen 
habe), MaqrIzI W#at 11 355, 7), Ibn al-GauzI (Talbis 19, 8) und Tar},kirat al-mag,ähib (127, 
1). tIwärizmI bringt die vermutlich kontaminierte Form Su'aib b. Bäzim (Mafätift 19, 9). 

56 S. o. S. 562. 
57 Farq 73, 6/94, 8. 
58 SahrastänI 97 b, apu. ff.l234, 6 H. 
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vielleicht aber auch weil sie nicht wußten, ob 'Ali nicht doch trotz all seines 
"Unglaubens" von Gott erwählt gewesen war. Politische Vorsicht (taqiya) war 
an sich nicht ihre Sache; sie verboten den Bagg, weil man sich dabei in 
Gesellschaft anderer Muslime verstellen mußte - man war ja gezwungen, 
hinter jemandem zu beten, den man gar nicht als Muslim anerkannte. Ga<far 
b. Barb (?), der dies berichtet, zählt die J:Iäzimiya zu den Azraqiten. Dazu 
mochte ihm Anlaß geben, daß sie wie diese die Steinigung als Strafe für 
Unzucht nicht akzeptierten 59; sie richteten sich allein nach dem Koran. So 
kamen sie dazu, auch die Ehevorschriften zu lockern: man darf zwar keine 
Frau zusammen mit ihrer Schwester heiraten, aber doch zusammen mit ihrer 
Tante, sei es väterlicher- oder mütterlicherseits 60. Von einer Tante ist nämlich 
in dem Vers Sure 4123, von dem man hier auszugehen hatte, gar nicht die 
Rede. 

Prädestination in Verbindung mit der Vorstellung, daß der Heilsstatus bis zum 
Schluß unerkennbar bleiben kann, findet sich, wahrscheinlich von der tIäzimlya 
übernommen, auch in einer Gruppe um einen gewissen Abü Mukram (so nach 
AS'arI, Maq. 100, 7 ff.; Naswän, 1:lür 172, ult. ff.; BagdädI, Farq 82, 9 ff./l03, 
1 ff. > IsfaräinI, Tab$ir 56, 8/58, 6 und Abi, Na1r ad-durr V 233, pu. f.) oder 
Mukram b. 'Abdalläh al-'Igli (so nach SahrastänI99, 12 ff.!241 , 2 ff), desgleichen 
bei Saibän b. Salama (zu ihm s. u. S. 590ff.). Durch letzteren ist ein Terminus 
ante quem gegeben. Weiteres dazu s. o. S. 481 und unten Kap. C 4.1.1.1. 

Derselbe Koranvers war auch der Maimüniya Anstoß zum Nachdenken. Sie 
schloß daraus, daß man zwar, wie dort weiter gesagt wird, nicht seine Tochter 
oder seine Nichte heiraten dürfe, aber doch eine Enkelin oder eine Großnich
te61 • Man mag da an iranischen Einfluß denken62; immerhin ist in Sistän um 
diese Zeit, um 150/767, auch Ustädsis mit seinen synkretistischen Ideen auf
getreten. Er war ursprünglich sogar 1:Iärigit gewesen und hat sich bei seinem 
Aufstand mit den 1:Iärigiten wieder verbündet63• Primär aber ist es doch 

S~ S. o. Bd. I 36. Fabraddln ar-RäzI referiert eine bärigitische Argumentation in dieser Frage 
(Mab$ül 11. 482, 4 ff.); da sie sich gegen Juristen richtet, die bereits mit 1:Iaditen arbeiteten, 
ist sie viel1eicht erst von der l;;Iäzimiya entwickelt worden. 

60 Pseudo-Näsi', U$ü! 69 § 120. Hier ist nach der Hs. Z. 10 qäma in aqäma und Z. 12 nikäb in 
inkäb zu verbessern. Vgl. zu allem auch Madelung, Religious Trends 63 f. und Skladanek, 
Doktryny 140 f. 

61 Zugrunde liegt eine Notiz des Karäblsi, die allenthalben wiederholt wird (Naswän, I;lür 171, 
5 ff.; BagdädI, Farq 75, 4 f.!96, 7 f.; Sahrastäni 96 b, 7 ff.l228, 10 ff.; Ibn l;Iazm, Fi$al IV 190, 
11ff.; vermutlich auch bei MaqrizI, l:Jitat 11 355, 1 f. und l:Ianafi, Firaq muftariqa 24, 9 f.). 
AS'ari bezieht sie, wohl irrtümlich, daneben auch auf die 'Agärida (Maq. 95, 12 ff.). MaqdisI 
liefert eine Begründung: im nächsten Vers stehe ja ausdrücklich, daß Gott alles, was vorher 
nicht genannt war, erlaubt habe (Bad' V 138, 5 ff.)_ Jedoch ließ sich über den Bezug zwischen 
Sure 4/23 und 4/24 streiten. Aus bärigitischer Sicht war das Argument auch gar nicht nötig. 
Zu Karäbisi s. u. Kap. C 6.3. 

61 So Watt in: Der Islam 36/1961/229. Vorbereitet bei Bagdädi, Farq 264 f.l280 f., der wegen 
dieser Affinität die Maimüniya exkommunizieren will. 

63 Wieweit UstägsIs den Zoroastriem unter diesen Umständen noch Zugeständnisse machen 
konnte, ist fraglich. Daniel sieht in seiner Bewegung eine Bauernrevolte mit vorwiegend 
weltlichen Motiven (Khurasan 133 ff.; vgl. dagegen Spuler, Iran 197 und Scarcia-Amoretti in: 
CHI IV 497 ff.). 
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innerislamisch zu erklären. Interessant ist dabei, daß die Treue gegenüber der 
Schrift wie bei den 'Agärida nicht daran hinderte, ganze Suren zu verwerfen. 
Die MaimünTya soll dies mit Sure 42 getan haben 64, vermutlich weil diese zu 
viele deterministische Aussagen enthielt65 • Derselbe Grund veranlaßte sie wohl, 
ihr Verhältnis zu den Nichtbärigiten neu zu definieren: man muß diese zwar 
bekämpfen, aber nicht diejenigen unter ihnen, die der Obrigkeit nur widerwillig 
dienen. Erst Kollaborateure sind echte Feinde: Spione, Geländeführer oder 
Ideologen, Kritiker des tIärigitentums66• Zum Feind wird man eben nur durch 
einen bewußten Entschluß. Umgekehrt scheint die MaimünTya bereit gewesen 
zu sein, unter gewissen Bedingungen sich einem Oberhaupt der gesamten 
muslimischen Gemeinde unterzuordnen. Der Kalif muß nur Abü Bakr aner
kennen und 'AlT verwerfen. Selbst Quraisit darf er sein; der Kreis der wählbaren 
Kandidaten wurde durch die bärigitische Staatslehre ja nur erweitert. Aber er 
muß von Leuten gewählt sein, die das uneingeschränkte Vertrauen der 1:Iäri
giten genießen (ahl ma~abbatinä)67. Daran erwies sich der Vorschlag als 
Utopie. 

Natürlich steckte darin auch die Einsicht, daß man nicht immer nur Krieg 
führen konnte. Der Trend zur Mäßigung dürfte sich ausgebreitet haben, als 
mit der Machtübernahme der Abbasiden die Obrigkeit wieder erstarkte. Die 
Begründungen waren dann sekundär. Auch für die 1:IäzimTya war ein Feind 
nur, wer bewußt Nein sagte; denn alle Menschen sind "entschuldigt", solange 
sie nicht "aufgerufen" worden sind. Für sie ergab sich dies aus einem extensiven 
Glaubensbegriff: "Religion" besteht in Pflichten (wa?,ä'if) und Normen 
(sarä'i')j diese aber sind nicht apriori bekannt, sondern müssen mitgeteilt 
werden. Für spätere Ohren klang das so, als sei Heidenrnission gemeint; die 
Doxographen haben es auch so formuliert 68• Aber wahrscheinlich ging es noch 
um den "Aufruf" zum 1:Iärigitentum; die lj.äzimTya hatte ja, wie wir sahen, 
auch in Fragen des Gesetzes ihren eigenen Standpunkt. - Zu einem ähnlichen 
Ereignis kamen die Anhänger eines gewissen 

Abnas b. Qais. 

Hier hören wir zwar nichts über die Begründung; aber wieder heißt es, daß 
man erst jemanden angreifen sollte, nachdem man ihn "zum Islam aufgerufen" 
hat. Bekämpfen darf man nur jemanden, den man als Ungläubigen kennt. 

64 Nach MaqdisI138, 7 f. zusammen mit der Josefsure (vgl. dazu weitere Angaben im Kommentar 
zu Text VIII 8, i). 

65 Etwa Vers 8 und vor allem Vers 44 ff. 
66 Sahrastäni 96 b, -7 ff.!229, 3 ff. (vgl. zum Text die Bemerkungen von Gimaret, Livre 397); 

Naswän, 1:lür 171, 4 f.; BagdiidI 75, 5 ff.!96, 8 ff.; AS'arI bringt den Passus versehentlich an 
anderer Stelle (Maq. 94, 1-3). 

67 Banafi, Firaq muftariqa 24, 10 ff.; weniger klar auch Abu Murt', Radd 78, 4 f. und Ibn al
Cauzi, TalbIs 19, pu. f. 

68 Ibn al-Cauzl, TalbIs 19, 8; Tagkirat al-magähib 127, H. Danach läßt sich Abu Murt', Radd 
71, 12 ff. teilweise verbessern. Vor allem ist wa?:ä'if statt wa$ii'if (!) zu lesen. Zu wa;;lfat ad
din s. u. S. 596; zu sarä'j' vgl. Schacht in EJ1 IV 344 f. und unten Kap. D O. 
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Diese Voraussetzung ist aber normalerweise, wenn man es mit Muslimen zu 
tun hat, nicht gegeben; hier ist E1TOXi) geboten. Wir haben es mit einer Gruppe 
zu tun, die sich als gefährdete Minderheit empfand; sie definierte ihre Umwelt 
als där at-taq'ya. Sie mied jeden Terrorismus, Meuchelmord ebenso wie 
Angriffe zur Nachtzeit. Bezeichnenderweise erlaubte sie die Heirat mit nicht
bärigitischen Frauen 69• Ein anderer Kreis, der sich an einen gewissen 

Cälib b. 5ägak 

aus Sistän anschloß, hielt die Randbewohner (a$J;äb al-aträf;, d. h. wohl: Leute 
auf dem Lande, die von der Mission nicht erreicht werden, für entschuldigt, 
wenn sie das Gesetz aus Unkenntnis nicht anwenden. Jedoch müssen sie sich 
an das halten, was der Verstand gebietet. Es gibt also, so war damit gesagt, 
Gebote, die sich rational erkennen lassen, eine Art natürliches Gesetz. Das 
stieß auf Widerspruch; es vertrug sich ja gar nicht mit dem, was die l:;Iäzimlya 
gelehrt hatte. GäIibs Gegenspieler war ein gewisser "Abdalläh as-SadiwarI, der, 
nach seiner Nisbe zu urteilen, aus der Gegend von Marv kam 70. Die Kontro
verse ist spät. SahrastänI bindet diese Gruppe bei l:Iamza b. Ägarak an; damit 
kommen wir frühestens ins Ende des 2. Jh's. 

Die Gruppe begegnet nur bei SahrastänI (96 b, ult. fU231, 5 ff.); dort heißt sie 
AträfIya. Die Namen der beiden Protagonisten sind in den Handschriften sehr 
verderbt (vgl. dazu Gimaret, Livre 399, der selber zu keiner Lösung kommt). 
Gälib b. Sädak wird im Tärib-i Sistän unter den bedeutenden Persönlichkeiten 
der Provinz genannt (S. 20, 3). In jedem Fall ist Sädak/Sädak als vermutliches 
Diminutiv zu sägmän, "der kleine Fröhliche", eine passende Lösung (vgl. 
Nöldeke in: SB Wiener Ak. 116/1888/417; auch 404 zu Sädöya). In der Inter
pretation von a~bäb al-aträf schließe ich mich Gimaret an. Allerdings verstand 
man unter den aträf as-sarra die Hauptlehren des Gesetzes; das würde hier 
gleichfalls passen. Goldziher hat den Namen von tarafai an-nahär abgeleitet 
und darin diejenigen gesehen, die nur zweimal am Tage beteten (ZDMG 53/ 
1899/385 f.; zu dieser Gruppe s. u. S. 620 ff.); aber die Stelle bei QädI eIyäd, auf 
die er sich beruft (Sifä' 11 1074,3 f.), gibt dies nicht her. Vgl. jetzt auch Madelung, 
Religious Trends 68. 

Bevor wir nun auf Hamza b. Adarak als den bekanntesten sIstänischen Hä
rigiten eingehen, ist' ein letzter Streitpunkt zu behandeln, der vermutlichv in 
dieser Gegend diskutiert wurde. Er ist eher juristischer als theologischer Natur. 
Die Ta "lablya nahm, so heißt es, zakät von ihren Sklaven, wenn diese reich 
waren, und gab ihnen davon, wenn sie arm waren. Dann wurde diese Praxis 
stillschweigend abgeschafft. Ein gewisser 

69 Der ausführlichste Bericht findet sich bei SahrastänI 98, 7 ff.l236, 4 ff. Vgl. auch AS' arI, Maq. 
97, 11 ff.; Naswän, l;für 172, 6 ff.; Abi, Nalr ad-durr V 233, 3 f. (mit Verschreibung); Bagdädi, 
Farq 81,5 fUI0l, 14 ff. > Isfaräini, Tab~ir 55, ult. ff.l57, -6 ff.; Maqrizi, fJ#al 11 355, 16 ff., 
Ibn al-Murtadä, Munya 32, -H., alle nach der gleichen Quelle. Sam'änI, Ansäb I 138, 13ff. 
schränkt das hTox';-Gebot in unzulässiger Weise auf die Kinder ein. MaqdisI, Bad' V 139, 1 
hat nur den Namen. Nachtangriffe widersprachen dem beduinischen Ehrenkodex (s. o. S. 329). 

70 Vgl. Yäqüt, Mu'gam al-buldän s. v. Sadiwar. 
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Ma "bad b. "Abdarrahmän 

aber behielt sie bei, weil man sie nicht offiziell verworfen hatte, und konnte 
dafür Anhänger gewinnen 71. Das klingt quisquilienhaft, war aber eine Frage 
von sehr grundsätzlicher Natur. Es ging offenbar um eine Art Versorgungskasse 
für Sklaven, in die diese selber einzahlen konnten; Sklaven war.en ja nach 
islamischem Recht begrenzt geschäftsfähig. Nur konnte ihr Herr auf dieses 
Geld Anspruch erheben, und genau dies scheint geschehen zu sein; Naswän 
al-l:IimyarI sagt nämlich in einer ergänzenden Bemerkung, daß Ma"bad die 
Institution beibehielt, gleichgültig ob der jeweilige Herr (maulä) einverstanden 
war oder nicht72• Anderswo wird betont, daß dieser auch nichts von dem Erbe 
seines Sklaven erhalten sollte73 • Daß die Mehrheit sich nicht weiter dazu 
bekannte, wäre dann ein interessanter Beleg dafür, daß die Auflösung des alten 
kommunitären Standpunktes und die Entwicklung des Individualismus auch 
das Gleichheitsideal zerstörte, auf das die Ijärigiten seit je so stolz gewesen 
waren. 

Ma'bad hatte offenbar auch mit der Gruppe um Abnas b. Qais Kontakr74• Mit 
ihnen teilte er die Auffassung, daß jeder Mensch nur selber für sein Heil sorgen 
könne. Niemand kann auf das Konto eines andern gute Werke einzahlen, indem 
er für ihn die Pilgerfahrt unternimmt oder ihn in sein Gebet einschließt usw. 
Beim Jüngsten Gericht zählt nur das, was man in seinem Leben selber geleistet 
hat7s• War das mit ein Grund dafür, daß auch ein Sklave für sich selber einstehen 
sollte? 

3.1.3.1.1 Der Aufstand des I:famza b. Äf}.arak 

Der aufkommende Individualismus hatte in kurzer Zeit ein ganzes Bündel 
neuer theologischer Vorstellungen an die Oberfläche geholt: die Freiheit 
menschlichen Handelns, die Ewigkeit göttlicher Bestimmung, den Unterschied 
zwischen rationalen und geoffenbarten Glaubenswahrheiten. Daß wir die 
genannten Theologen nicht näher fassen können, braucht uns nicht zu ver
wundern. Sistän lag im toten Winkel; unsere Information geht auf höchstens 
drei Quellen zurück, von denen sich zwei sehr nahe berühren und eine 
gemeinsame Wurzel haben 1. Dieser Sachverhalt läßt allzu schnell den Eindruck 
entstehen, als habe man es hier mit kleinen Konventikeln zu tun, die sich an 

71 AS'ar), Maq. 98, 4ff.; Farq 81, lff.!101, lOff. > Isfarä'Tni, Tab$ir 55, -4ff.l57, 12ff.; 
SahrastänI 98,5 f. und 13 ff.!236, 2 f. und 237, 8 ff.; MaqrliI, tlitat 1I 355, 18 f.; AbT, Na!r ad
durr V 233, 5 f. (mit Verschreibung). Bei MaqdisT, Bad' V 135, 1 nur der Name. 

72 ljür 172, 10 H. 
73 MalatI 136, 131179, 5. 
74 SahrastänI 98, 13 U238, 1. 
75 BanafI, Firaq muftariqa 21, 5 ff.; nur als Lehre der AbnasTya bei Ibn al-CauzI (Talbis 19, 

-4), Abü Mutr (Radd 76, 1 H.) und Tar}.kirat al-mar}.ähib 128,3 f. (wo der Name entsprechend 
zu verbessern ist). Jedoch ist an den letzteren Stellen die Formulierung sehr mißverständlich 
und wohl bewußt verbogen. 

I S. o. S. 576, Anm. 32 und unten S. 599. 
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irgendwelchen Details ihre Identität bestätigten. Das stimmt für die eine oder 
andere Gruppe von ihnen, ist jedoch aufs Ganze gesehen wahrscheinlich ein 
Fehlschluß; SIstän ist nicht Küfa. Zwar war das Gebiet vermutlich nicht allzu 
dicht besiedelt, und gewiß lebten 1:Järigiten nicht selten mit anderen Muslimen 
zusammen2; aber ihre Kraft und ihre Zahl reichten doch aus, um gegen Ende 
des 2. Jh's die Abbasiden dreißig Jahre lang in Schach zu halten. Damals erhob 
sich 

Abü Huzaima 3 Hamza b. Adarak, 
W • -

Sohn eines Konvertiten aus der Schicht der Landadeligen 4, der sich einer 
Gruppe von tIärigiten in Oq mitten im Herzen von SIstän, bei Zarang, 
angeschlossen hattes. Der Ort war schon in vorislamischer Zeit heilig gewesen; 
Scarcia hat die Vermutung geäußert, daß ein gewisser Kreuzzugsgeist dort zur 
Tradition gehörte6• Bamza scheint noch einen Schuß Machiavellismus beige
tragen zu haben. Das ergab eine brisante und ungemein effiziente Mischung. 
Um 1801796 gelang es ihm, sich an die Spitze einer Revolte zu setzen, die an 
sich von einem andern Ijärigiten angezettelt worden war, einem Mann namens 
1:Jalaf, der einen strikten Determinismus vertrat und noch daran glaubte, daß 
die Kinder der "Götzendiener" in die Hölle kämen7• Bamza konnte ihn nicht 
ganz verdrängen; darum entwickelte er die These, daß es gleichzeitig zwei 
oder mehr Imame geben könne 8, Allerdings machte er, wie Sahrastäni verrät, 
einen wichtigen Zusatz: im Krieg sollte es nur ein Oberkommando geben. 
Hiermit hatte er seinen Anspruch angemeldet. 

BagdädI hat die Etappen seiner weit ausgreifenden Feldzüge in SIstän, 
1:Joräsän, Makrän, Qühistän und Kirmän mit Fleiß, wenngleich ohne jede 
Chronologie zusammengestellt. Er hatte seine Informationen wahrscheinlich 
aus Nesäpür, wo er selber sich den größten Teil seines Lebens aufhielt9; die 
Nesäpürer waren stolz darauf, den gefährlichen Terroristen um 188/804 
schließlich zur Strecke gebracht zu haben 10. Allerdings stimmte das gar nicht; 

2 S. o. S. 572 f.; dazu S. 583 für die Abnasiya. Auch Ma 'bad erlaubte, daß ijärigiten, die im där 
at-taq'ya mit anderen Muslimen zusammenleben, zusammen mit ihnen die Steuern (~adaqa) 
bezahlen (Sahrastäni 98, -5/238,5 f.). 

3 Zur kunya vgl. Cähi~, Bayän IV 25, 3 f.; sie wurde vor allem von Heerführern benutzt. 
4 Bosworth, Sistän 91 f.; statt Arjarak ist darum auch 'Abdalläh überliefert. Die Form A4arak, 

die schon bei Gardezi belegt ist, wird in arabischen Quellen natürlich auf alle nur denkbaren 
Weisen verschrieben: Adrak, Aurak, Atrak, Akrak, Adrad usw. (vgl. dazu Gimaret, Livre des 
Religions 397, Anm. 30). Aber eine iranische Etymologie (äf}.arak = "Feuerchen") paßt zu der 
Herkunft des Rebellen am besten. Oguzisch atrek "fuchsroter Mann" (vgl. Togan, Ibn Fat;llän's 
Reisebericht 142) hat aus eben diesem Grunde weniger für sich. 

s Bosworth 92 und 85; allgemein Madelung, Religious Trends 66 ff. 
6 In: AIUON 15/1965/304. 
7 As'arr, Maq. 93, 12 f.; NaSwän, ijür 171, 10 f.; Bagdädr, Farq 75, pu. f./96, pu. f.; Sahrastänr 

96 a, ult. ff./230, 7 ff. ijalaf wird auch im Tärib-i Sistän an einer Stelle genannt (156, 6). 
8 Naswän 171, 13 f.; Sahrastäni 96 a, - 4 ff.l230, H. 
9 Vgl. Elran 111 409. 

10 Farq 76, ult. ff./98, 4 ff., dort 79, apu. ff./l00, 7 ff. 
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Bosworth hat in seiner sorgfältigen Studie, in der vor allem auch die Angaben 
aus dem Tär'ib-i Sistän verwertet sind, gezeigt, daß Bamza erst 25 Jahre später, 
nämlich 213/828 gestorben ist 11 • BagdädI wählt die Fakten mit Bedacht; er 
legt offenbar großen Wert auf den Nachweis, daß Bamza während seiner 
Kampagnen nicht nur die Heere der Abbasiden und ihrer Statthalter im Osten 
bekämpfte, sondern auch unter seinen bärigitischen Freunden aufräumte. Die 
Baihaslya traf es zuerst, dann die Ijäzimiten in Qühistän westlich von Püsang 
und schließlich die Taeäliba in der Gegend von Nesäpür 12• Auch die Anhänger 
des Ijalaf, dem Bamza seinen Aufstieg verdankte, hatten längst von ihm 
genug. Ijalaf war vermutlich gestorben; aber ein gewisser Mas'üd b. Qais war 
ihm nachgefolgt und hatte sich Bamza in Kirmän entgegengestellt. Er verun
glückte beim Überqueren eines Flusses und ertrank. Seine Leute wollten an 
seinen Tod nicht glauben; sie hofften, daß er 120 Jahre nach seinem Geburtstag 
wiederkehren werde 13• 

Dieses Motiv, das wir sonst eher von der Sla kennen, zeigt die ganze 
Verzweiflung. ijalafs Gemeinde hatte offenbar bis zum Äußersten gekämpft; 
man schrieb ihr die Vorstellung zu, daß niemand sich dem gihäd entziehen 
dürfe, nicht einmal eine Frau. Wer von ihnen im Kampf auf den Tod verwundet 
wurde, zeigte mit seiner Waffe (bi-&ad'idih'i) auf die, die um ihn waren -
vermutlich seine Gegner - und sprach noch einmal das lä &ukma illä lilläh 14. 

Nun aber meinten sie, daß sie ohne Imam nicht mehr kämpfen dürften 15; sie 
haben also auch als Besiegte nicht mit Bamza gemeinsame Sache gemacht. 
Später lebten sie anscheinend vor allem noch in Kirmän und Makrän 16. Bamza 
hatte sich auch dogmatisch von ihnen gelöst; er glaubte nun an die Willens
freiheit. Damit mag er die Maimünlya für sich gewonnen haben. Daß dies ein 
nachträglicher Schwenk war, den er vielleicht nur aus politischen Gründen 
vollzog, geht daraus hervor, daß er weiterhin wie die Ijalaflya davon ausging, 
daß die Kinder von Nichtbärigiten zur Hölle verdammt seien 17. Es erleichterte 
ihm vermutlich die Kriegsführung. 

11 Sistän 91 ff., dort S. 103. Sadeghi hält sich in seiner kurzen Darstellung der Ereignisse (Mou
vements 54 ff.) noch an das Datum bei Bagdam. Zur Chronologie vgl. vor allem auch Skladanek 
in FO 22/1981-4/8lff. und RO 4411985, Heft 2/89 ff.; allgemein ders., Doktryny 142 ff. 

12 Bosworth 93. 
13 BagdädI 78, - 4 ff./99, 13 ff.; Naswän bezieht diese Mahdi-Vorstellung auf Ijalaf (l:1ür 171, 

10ff.), MaqdisI dann ganz abwegig auf l;Iamza (Bad' V 138, lOf. und VI 102, apu. ff.). Zur 
Zahl 120 s. u. Kap. C 3.2.2. 

14 Abü MUfl, Radd 71, 9 ff. (bi-vadldihl steht in der Hs., nicht bi-gasadihl, wie die Herausgeberin 
liest); auch Ibn al-Cauzl, Ta/bis 19, 8 f. und Ta4kirat al-ma4ähib 127, 3. Zur Teilnahme 
barigitischer Frauen am gihäd vgl. für die Frühzeit Salem, Political Theory 86 f. l;IanafI 
ergänzt, daß die Anhänger Ijalafs alle die Prophetengenossen exkommunizierten, die in den 
Ridda-Kriegen sich zurückgehalten, also die Teilnahme am gihäd verweigert hatten (Firaq 18, 
1 ff.). 

IS BagdadI 75, - 4 f.l96, apu. f. (wo anscheinend ein Satz ausgefallen ist); Ndwän 171, 11 f. 
16 SahrastänI 97 a, 1/230, 9. 
17 BagdadI hat den Widerspruch hervorgehoben (Farq 77, 2ff./98, 6ff.); vgl. auch Afari, Maq. 

93, ult. f. und Sahrastani 96 a, 10 ff./229, 10 f. 
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Nun darf man das Bild, das BagdädI zeichnet, nicht zu sehr verabsolutieren. 
Die Ijärigiten waren seit jeher ein Bürgerschreck; auch jetzt wird wieder 
hervorgehoben, daß sie Bäume abhackten und Qanäte verstopften 18. Bezeich
nend ist, daß Bamza mit Vorliebe die abbasidischen Steuereinnehmer um
brachte 19. Die Bewegung hatte ohne Zweifel sozialrevolutionäre Züge; 
B. Skladanek hat in einem bemerkenswerten Aufsatz diesem Aspekt zu seinem 
Recht verholfen 20. I;Iamza fand seinen Rückhalt in den Dörfern und Markt
flecken 21; die bäuerliche einheimische Bevölkerung scheint ihn gestützt zu 
haben, obwohl die Mehrzahl seiner Krieger Araber waren 22. Selbst BagdädI 
weist darauf hin, daß er die "Quietisten" keinen Repressalien aussetzte2.~; wie 
andere vor ihm unternahm er also nichts gegen die, welche ihm nicht feindlich 
gegenübertraten. Er mißbilligte Meuchelmord und heimlichen Raub; das hatte 
er mit der AbnasIya gemein24. Als Härün ar-Rasld i. J. 193/808 mit seinem 
großen Heer in l:Ioräsän auftauchte, ließ I;Iamza trotz seiner bereits geschwäch
ten Position sich auf einen Briefwechsel mit ihm ein, der durch seine heraus
fordernde Sprache auffällt. Er nannte sich darin amtr al-mu'mintn, wie das 
auch frühere l:Iärigiten getan hatten - nur daß dies in den Ohren des Kalifen 
aufreizender klang, als es vielleicht gemeint war: die mu'minün waren hier 
nur die l:Iärigiten. Dem Islam sagte er voraus, daß er bis zum Jüngsten Tage 
mangelhaft bleiben werde, und nur für sich selber nahm er in Anspruch, dem 
Koran und der sunna des Propheten zu folgen 25• Er hatte Glück; Härün starb 
in einem Dorf bei Tüs, bevor es zur Schlacht kam. I;Iamza sah darin göttliche 
Hilfe wie seinerzeit, als der Prophet durch einen Graben die Mekkaner scheitern 
ließ: "Gott verschonte die Gläubigen damit, zu kämpfen"26. Jedoch zog er die 
Lehre daraus, seine Energien fürderhin mehr gegen die Heiden zu richten. Er 
unternahm Kriegszüge in Cür und in Sind; die Stadt Gardez in Afghanistan 
soll von ihm (neu)gegründet worden sein 27. Seine Heldentaten wurden später 

18 Bosworth 94 f. 
19 Ib.95. 
20 In: Przegl~d Orientalistyczny 111960/25 H. 
21 Bosworth 90 f. 
22 Tärib-i Sistän 168, 10. Barthold hat das l:;Iärigitentum in Sistän als Volksbewegung betrachtet 

(Turkestan down to the Mongol invasion 213); kritisch dazu Scarcia in: AIUON 14/1964/625, 
Anm.16. 

23 Farq 77, 5/98, 9. 
24 As'art, Maq. 94, 3 ff., nach Zurqän. Dieser kann natürlich sehr wohl die beiden Sekten 

verwechselt haben. Ob Bamzas Generall:laiyöya b. Ma'bad (vgl. Bagdädr 77, -7/98, -5) 
ein Sohn des Ma'bad b. 'Abdarrahmän war? 

Z5 Der Text ist im Tärib-i S"istän erhalten. Vgl. die Übersetzung von G. Scarcia in: AIUON 14/ 
1964/623 ff.; das Referat bei Bosworth 98 ist etwas irreführend. Sktadanek vermutet in FO 
22/1981-4/87 f. wohl zu Recht, daß der Tärib-i Sistän aus lokal patriotischen Gründen die 
Intention des Kalifen etwas verzeichnet; Härün wollte an sich in Transoxanien nach dem 
Rechten sehen, wo die Revolte des Räft b. Lair noch nicht zu Ende war (vgl. dazu Daniel, 
Khurasan 172 ff.). 

26 Sure 33/25; vgl. Bosworth 100. 
27 Bosworth 102 und 104; auch MacLean, Religion anti Society in Arab Sind 119. Dazu Bivar in 

EIl 11 978 s. v. Gardiz. 
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in einem Epos besungen, das dann, als sein Name im Brunnen der Vergangen
heit versank, auf Bamza, den Onkel des Propheten, übertragen wurde 28• 

Die ljärigiten starben natürlich mit ihm nicht aus. Mas'üdI nennt für die 
Zeit, in der er schreibt (um 332/944), SIstän immer noch als eine ihrer 
Bastionen, neben Kirmän, Adarbaigän USW. 29• Auch MuqaddasI hat sie ein 
halbes Jahrhundert später dort vorgefunden 30. Jedoch waren sie friedlich 
geworden; Ya'qüb b. Lait, der selber aus dem Volke kam, hatte ihnen den 
Elan genommen31• Jetzt sahen selbst Städter die positiven Seiten an ihnen. Ein 
irakiseher Mu'tazilit des 4. Jh's bewunderte ihre absolute Ehrlichkeit; nur 
Fremde stahlen, und ihnen wurde dann nicht nur die Hand, sondern gleich 
der ganze Unterarm bis zum Ellbogen abgehackt32• Man konnte Dinge unbe
aufsichtigt auf öffentlichen Plätzen liegenlassen. Die Häuser hatten häufig 
keine Türen, sondern nur ein Gitter gegen die Hunde und die wilden Tiere; 
in jedem Fall war es nicht üblich, abzuschließen33 • Auf den Märkten wurde 
nicht gefeilscht34• 

3.1.3.2 Die nichtbärigitischen Gruppen 

In der ersten Hälfte des 2. Jh's waren diejenigen, die in den Städten den 
Ijärigiten Paroli boten, meistens Murgi'iten. Quellen haben wir zwar kaum; 
aber die Situation wird schlaglichthaft erhellt in dem Augenblick, wo em 
Dritter sich in das Kräftespiel einmischt, ein Slit aus Küfa namens 

Abü Mubammad Bariz b. 'Abdalläh, 

ein Klient der Azd, der zu Lebzeiten des Ga e far a~-Sädiq im großen Stil mit 
Fett und Öl handelte und in Geschäften immer wieder einmal nach Sigistän 
kam. Er war ein Gelehrter, Schüler des Zur ära b. Kyan; Tüsi hat mehrere 
juristische Schriften von ihm verzeichnet 1 , Jedoch war er von seiner Heimat 
her auch eine scharfe Gangart gewöhnt, Darum stiftete er die wenigen SI'iten, 
die es in Sigistän - vermutlich in Zarang - gab, dazu an, gegen die Ijärigiten 
vorzugehen, weil diese für 'Ali keine Achtung zeigten. So kam es zu terrori-

28 VgJ. Meredith-Owens in: EI2 III 153 f. s. v. I:Iamza b. 'Abd al-Muttalib mit ausführlicher 
Bibliographie; neuerdings auch Safä in: Irännäma 1/1982/13 f. (zu einer Version aus der 
Safavidenzeit, dem sog. Säbibqirännäma). 

19 Murüg V 231, 4ff./III 302, lOff. 
30 S. o. S. 572. 
31 Er war bekanntlich Kupferschmied gewesen und hatte sich aus den sunnitischen 'aiyärnn von 

Bust nach oben gearbeitet. Zu dem Machtstreit vgl. Bosworth 113 ff. und Madelung, Religious 
Trends 69; auch Ya'qiibI, Ta'rib 1I 605, Hf. 

32 Das wird bei Ibn l;Iazm, Fi~aJ IV 189, 15 als azraqitische Sitte bezeichnet. 
33 TaniibI, Niswär al-muIJä4ara III 88, 3 ff.; übernommen bei Yäqiit, Mu 'gam al-buldän IV 341 b, 

-4ff. 
34 Yäqiit III 190 b, 14 ff. 

I Fihrist 84, ult. ff. Ein Fragment aus einer von ihnen, vielleicht seinem K. a$-Salät, ist erhalten 
bei Muhammad b. Ahmad Ibn Idrjs, Sarä'ir 479, -4ff.; auch dort überliefert er vor allem 
nach Zurära. 
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stischen Aktivitäten, bei denen einzelne Barigiten heimlich ermordet wurden. 
Diese verdächtigten zuerst die "Murgi'iten", weil das die Gegner waren, die 
sich so etwas von ihrer Zahl her hätten erlauben können. Als sie die Schuldigen 
schließlich herausfanden, schlossen sie Bariz mitsamt seinen Leuten in ihrer 
Moschee ein und brachten das Gebäude über ihnen zum Einsturz2• 

Dieser selbe Mann begegnet nun unter dem Namen I:Iarlz b. Abi Bariz in 
einer sunnitischen Quelle3 als qäl/, von Sigistan. Es konnte also geschehen, 
daß ein Kaufmann, der Kontakte zu den Zentren der Gelehrsamkeit - und 
der Verwaltung - hielt, von der Obrigkeit zum Richter eingesetzt wurde. 
Allerdings war er auch kein Unbekannter; denn schon sein Vater 

Abü Bariz 'Abdallah b. al-Busain al-Azdi 

war qäl/, in Sigistan gewesen. Er kam noch aus Ba$ra, wo die Azd ja auch 
hingehören. Aber auch ihm sagte man schon SI tische Tendenzen nach; er soll 
gemeint haben, daß die rafa in 72 Koranversen vorhergesagt sei4• Die ima
mitischen Biographen haben von ihm keine Notiz genommen. Vielleicht war 
er noch Kaisanit; er muß ja schon im ersten Drittel des 2. jh's gestorben sein. 
Man horcht auf, wenn er von 'Ikrima ein Badit überliefert, wonach der 
Prophet verboten habe, eine Frau zu ihrer Tante hinzuzuheiraten5; die Bari
giten um Ijazim b. 'Ali hatten ja eben dies auf koranischer Basis zugelassen6 • 

'Ikrima war als Gewährsmann dann wohl mit Bedacht gewählt; er war selber 
l:Iarigit gewesen 7• 

Die Heiratsbräuche schienen rechtgläubigen Ausländern noch lange etwas 
verwildert. Als der Safi'it Abü Sald al-I$tabrI (gest. 328/940), der vorher in 
Qum und in Bagdad tätig gewesen war, von al-Muqtadir (reg. 295/908) in 
SIstan zum qäl/i eingesetzt wurde, stellte er schockiert fest, daß die meisten 
Ehen ohne Einschaltung des Vormundes geschlossen wurden; die Frauen ver
traten sich also selber. Er soll diesem Übelstand ein Ende gemacht haben 8• In 
Wirklichkeit versuchte er wohl bloß eine Verfahrensweise außer Kraft zu 
setzen, die nach hanafitischem Recht toleriert werden konnte9• Die Banafiten, 
die auf dem von den Murgi'iten bereiteten Boden lange Zeit kräftig geblüht 
hatten, waren schon unter den Saffariden, wohl aus politischen Gründen, von 
den Säfi'iten in ihren Pfründen bedroht worden. Kurz vor Abü Sa'Id al-IHabrI's 
Eintreffen war über einer an sich nebensächlichen juristischen Frage - es ging 

2 Mufrd, Ibti$ä$ 203, 6 ff.; übernommen bei Maglisr, Bil;är XLVII 394 f. nr. 119. Zu ihm auch 
Kassl 383ff. nr.717-9; Nagäsl 105, 4ff.; ArdabIII, GämrI 182ff. 

3 Ibn Bagar, Lisän al-M'izän [[ 186 f. 
4 Mizän nr.4267. Vgl. zu ihm auch 'Uqailr, Ou'a(a' 11 240f. nr. 793; BubärI IIII 72 nr. 187; Ibn 

BanbaI, 'Ua1168, 13 f. und 384 nr. 2561; Fasawr III 73, 1 und 212, -4; Qahabi, Ta'rib V 265, 
1 ff.; TT V 187 f. nr. 323. 

5 Mizän 11 407, - 6 fE. 
6 S. O. S. 581. 
7 S. u. S. 655 f. 
8 IijlI 75, 1 ff. 
9 Vgl. Schacht in HW 587 a s. v. Nikäl;. 
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um die Anerkennung der Nachkommenschaft eines Schwachsinnigen, vermut
lich also auch um ein Erbschaftsproblem - die Rivalität offen ausgebrochen; 
sie verwandelte sich recht bald in einen regelrechten Familien- oder Stammes
krieg 10. Letzten Endes scheinen die Säfi'iten sich nicht haben durchsetzen zu 
können. 

3.1.4 Der westliche Teil der Provinz ljoräsän 

Sigistän ist, was die Entwicklung bärigitischen Denkens angeht, nur ein Mo
dellfall. Wir sahen, daß die Bewegungen, wenn sie virulent wurden, sich 
keineswegs immer an die Grenzen dieser Landschaft hielten; wenn sie aber 
quieszierten, so sind sie häufig nicht mehr genau zu lokalisieren. Denn die 
Häresiographen legen auf Ortsangaben kaum Wert; die Historiker aber erfas
sen nur diejenigen Namen, mit denen sich ein Aufstand verbindet. Hinzu 
kommt, daß Sigistän oder Mä warä' an-nahr nur Landschaftsbezeichnungen 
sind; politisch gehörte der gesamte ostiranische Raum zur Provinz IJoräsän. 
So erklärt sich, daß wir von einer friedfertigen Gruppe wie der IbäQlya nur 
wissen, daß es sie auch in IJoräsän gab, während diejenigen bärigitischen 
Rebellen, die ins Licht der Geschichte traten, dies vor allem in Transoxanien 
z. Z. des Abü Muslim taten, als das Licht gerade einmal dorthin fiel. Dabei 
legen eben diese ihre kriegerischen Aktivitäten die Vermutung nahe, daß sie 
sich nicht immer dort aufhielten und vielleicht auch nicht dort zu Hause 
waren. Wir beschränken uns in der folgenden Darstellung wiederum auf 
diejenigen unter ihnen, über deren Lehre wir etwas erfahren. 

3.1.4.1 Ijoräsänische Ijärigiten 

In die boräsänische Politik der ausgehenden Umaiyaclenzeit mischt sich als 
einer der ersten von ihnen ein gewisser 

Saibän b. Salama, 

ein Angehöriger der Sadüs 1, der schon im Heer des I;>abbäk b. Qais gekämpft 
und dann unter 'Abdalläh b. Mu"äwiya in Färs sein Glück gesucht hatte 2• Als 
auch dessen Unternehmen scheiterte\ floh er über Kirmän und Slstän nach 

10 Dazu Näheres bei Halm, Ausbreitung 120 f. 

1 Ijalrfa, Ta'rib 587, 18 f. 
2 Vgl. jetzt Daniel, Khurasan 78 f.; auch Shaban, Abbasid Revolution 159 ff.; Veccia-Vaglieri in: 

RSO 24/1949/31, Anm. 4; Moscati in: Rendiconti Ace. Lincei, VIII 4. ser.l1949/485 f.; Gimaret, 
Livre des Religions 403, Anm. 83;' Madelung, Religious Trends 60. Banafi bringt ihn mit 
Sabib b. Yazid zusammen (Firaq muftariqa 28, 6ff.); aber er tut dies wohl nur aus häresio
graphischem Ordnungstrieb. 

3 S. u. S. 624 ff. 
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tJorasan; dort setzte er sich fest und rechnete sich eine gute Chance in dem 
sich abzeichnenden Chaos aus. Seine Basis lag offenbar in Sarabs, wo er auch 
einigen Rückhalt in der Bevölkerung besaß4 j jedoch herrschte er ebenso über 
Tüs und die Region von AbarSahr5• Er verfügte über etwa 30000 Kämpfer; 
darunter waren Kontingente aus Ba~ra und von den Bakr b. Wa'il 6• Jedoch 
reizte er seine Karten zu hoch aus. Seine Anhänger sahen in ihm den Kalifen 7, 

und er war nicht bereit, sich irgendeinem seiner Konkurrenten unterzuordnen. 
Na~r b. Saiyär verachtete er als den Vertreter der ungerechten Obrigkeit8; Abü 
Muslim lag ihm nicht, weil dieser die Interessen der Aliden vertrat. Als er 
dann doch sich auf Bündnisse einließ, zuerst mit dem Sohn des (Judat b. eAII 
al-KirmänI, der ihm nach dem Tod seines Vaters i. J. 129/747 das geschlagene 
Heer zuführte9, und dann mit Abü Muslim 10, fiel ein Teil seiner bärigitischen 
Kerntruppen von ihm ab, weil er seinen Prinzipien nicht treu geblieben war 11. 

Auf diese Weise gewann Abü Muslim die Oberhand; er stellte ihn im Sa"ban 
1301 April 748 vor Sarabs zum Kampf12. Als Saibän unterlag und in der Schlacht 
fiel, gingen seine Anhänger, die jetzt kaum noch eine Wahl hatten, zu Na~r b. 
Saiyär über 13• 

Diejenigen, die weiter zu ihm standen, versuchten seine Ehre zu retten, 
indem sie behaupteten, er habe sich vor seinem Tode von seinem Fehltritt 
bekehrt - kein Wunder, nachdem Abü Muslim ihm ans Leben wollte. Seine 
Kritiker allerdings nahmen diese Entschuldigung nicht an; denn durch sein 
Lavieren hatte er den Tod von ljarigiten verursacht oder sie materiell geschä
digt, vermutlich indem er gegen seine früheren Anhänger vorgegangen war. 
Diese Untaten hätte er persönlich wieder gutmachen müssen; da dies nicht 
geschehen war, hatte seine Buße keinen Wert 14. Unter seinen Befürwortern 
nennt SahrastänI einen gewissen eAtlya al-CüzgänI mit seiner Schule, über den 
wir nichts weiter wissen 15. Ihm ist es zu verdanken, daß Saibäns Gefolgschaft 

4 Abbär al- 'Abbäs wa-wuldih 298, 9 f. 
5 lj.alIfa 587, 19ff. Das Zentrum der Region von AbarSahr war Nesäpür (vgl. Elran I 67 s. v.). 
6 lj.alIfa, ib.; TabarT II 1996, 11 f. Auch die l;Ianifa, von denen einer ihn in einer Elegie betrauerte, 

gehörten zu den Bakr b. Wä'i! (Abbär al- 'Abbäs 322, - 5 ff.). 
1 Wohl im Sinne eines "Beherrschers der Gläubigen", d. h. der gläubigen Muslime, der Ijärigiten 

(Tabart 11 1993, 3; vgl. auch Abbär al- 'Abbäs 308, 6 f.). 
8 TabarT 11 1995, ult. f. 
9 lj.alTfa 587, 15 ff. Zu KirmänT s. o. S. 513. 

10 TabarT II 1992, 19Off. und 1996, 8ff. 
11 Ij.alifa 587, 20 ff. 
12 Abbiir al- 'Abbiis 310, 3 f. und 322, 2 ff. Zum Datum vgL Daniel 78 und 95, Anm.49. 
13 TabarI II 2000, 13 f.; zur Politik Na~rs ihm gegenüber vgJ. Abbär al- 'Abbäs 294 ff. Allgemein 

auch al- 'Uyün wal-badä'iq in: Fragmenta 165, pu. ff. 
14 AS'ari, Maq. 98, 9 ff.; Naswän, 1:lür 172, 7 ff.; Bagdädi, Farq 81, -7 ff./102, 1ff.; SahrastänI 

99, 2ff./239, 9 ff.; Sam'äni, Ansäb VII 436, apu. ff' Alle Berichte gehen auf die gleiche Quelle 
zurück. 

15 Es wäre schön, wenn er mit dem 'Atiya at-Ta'labT identisch wäre, der im Irak z. Z. des 
I)al:tbäk b. Qais eine Rolle spielte (TabarI II 1899, 16 und 1938, 12) und bei !abari wie bei 
Ij.allfa als 'Atiya at-Taglibi verschrieben ist (Ta'rib 579. 10); auch Saibän b. Salama wird 
immerhin zur Sekte der Ta'labTya gerechnet. Aber dieser 'Attya steht auf der falschen Seite; 
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nicht zerfiel, sondern sich vielleicht noch ausbreitete und über Generationen 
hielt; man fand sie später in Nasa, der alten parthischen Metropole in Tur
kestan beim heutigen Ashkabad, in Ablvard auf dem Wege zwischen Saraos 
und Nasa, in Pückan/Büzgan, dem späteren Garn zwischen Mashad und Herat, 
und in Güzgan, der Heimat eAtlyas16. Das Haupt der Kritiker aber war 

Abü Ijalid 17 Ziyad b. 'Abdarrabman, 

hinter dem sich vermutlich Ziyad b. 'Abdarrabman al-QusairI versteckt, ein 
angesehener Nordaraber aus dem Irak, den Na~r b. Saiyär bezeichnenderweise 
zum Statthalter von Abadahr machte, also doch wohl gegen Saibän ausspiel
teIS. Er hatte eine lange rebellische Vergangenheit hinter sich; schon i. J. 102 
hatte er sich auf die Seite des Yaz'ld b. al-Muhallab gegen Yazid 11. gestellt, 
war jedoch, als er nach dem Ende des Aufstandes vor Maslama b. 'Abdalmalik 
geführt wurde, auf eine Intervention hin begnadigt worden 19. Er dachte auch 
nicht daran, mit Na~r gemeinsame Sache zu machen 20. Er war zwar gegen 
Abü Muslim; aber er ließ auch die Umaiyaden links liegen und setzte statt
dessen auf regionale Selbständigkeit, indem er sich Muqätil b. I:Iaiyän unter
ordnete, der die Heere der großen Kommunen zusammenfaßte 2I. Ob er, 
wenngleich konsequenter und klüger als Saibän, diesen lange überlebte, wissen 
wir nicht; seine Spur verliert sich nach der abbasidischen Revolution. 

Hinter dieser primär politischen Auseinandersetzung stehen nun auch dog
matische Differenzen. Ziyad war Jurist und offenbar die Autorität, an die man 
sich innerhalb der Taelablya, der auch Saibän angehörte, in umstrittenen 
Fragen wandte22• Er vertrat die Willensfreiheit; denn er lehrte, daß Gott von 
dem, was geschieht, erst weiß, wenn es geschieht. Er weiß dadurch, daß er 
sich selber ein Wissen schafft23 • Saibän dagegen glaubte an die Gnadenwahl; 
er meinte, daß Gottes Wohlgefallen und Feindschaft, mit denen er die Men
schen von Anfang an nach ihrem Heilsstatus scheidet, ihm von Ewigkeit her 
als Eigenschaften innewohnen24• Er übernahm das vermutlich von Ijäzim b. 

er ist mit Marwän 11. verbündet. Auch mit 'Atiya b. al-Aswad al-Banafi (s. o. S. 573) hat der 
Mann aus Güzgän nichts zu tun. 

16 BagdädI, Milal74, 14 f.; bei SahrastänI99, 10/240,10 f. sind die Namen offensichtlich verderbt 
(vgl. Madelung 60, Anm. 32). 

17 Zur kunya vgl. Sahrastäni 99, 7/240, 6. 
18 TabarT II 1664, 15 f. Für die Identität spricht vielleicht auch, daß l:Jallfa den Namen des 

bärigitischen Dissidenten als 'Abdarra/:lmän b. Ziyäd, maulä der Qurais, angibt (Ta'rib 588, 
H.). Hieran ist zwar einiges verkehrt; aber die Qurais könnten aus der Nisbe al-QusairI 
mißverstanden sein. 

19 Ib. II 1409, 3 ff. 
20 Ib. II 1662, 14 ff. 
21 Ib. II 1997, 7 ff.; dazu oben S. 513. Zu einigen Einzelheiten vgl. Daniel 86 f.; auch Shaban, 

Abbasid Revolution 162, der in ihm einen Mann der "alten Garde" Na~r b. Saiyar's sieht. 
22 As'ari, Maq. 99, 9f. 
23 Sahrastani 99, 7 ff./240, 6 ff. 
24 As'ari, Maq. 99, 11 f.; daßAs'arI hier mit der Unterscheidung zwischen $ifät ag-gät und $ifät 

al-fi'! operiert, wird man nicht unbedingt auf Saibän rejizieren dürfen. 
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'All, der den gleichen Gedanken in Slstän entwickelt hatte und wohl etwas 
älter war; in den Diskussionen, die in Slstän abliefen, steht das Argument in 
dem ihm zukommenden Kontext25• Zudem war er Anthropomorphist, was in 
barigitischen Kreisen als Neuerung empfunden wurde26• Ziyad dagegen hatte 
vermutlich das von Gahm b. Safwan vertretene transzendentale Gottesbild. 
Saiban könnte von der Umgebung des 'Abdallah b. Mu'awiya gelernt haben. 
Allerdings gab es auch in Iran Anthropomorphisten genug. - Eines der Fatwas, 
die Ziyad gegeben hatte, hatte zu einem Zerwürfnis geführt. Leute in Tüs, 
vielleicht die gesamte dortige bärigitische Gemeinde, hatten, angeführt von 
einem gewissen 

Rusaid at-Tüsl 

eine Lücke in seiner Expertise entdeckt und sich seinem Entscheid entzogen. 
Es ging auch um eine recht substanzielle Angelegenheit, nämlich um Steuern. 
Man hatte bisher von künstlich bewässertem Land immer bloß den halben 
Zehnten bezahlt, die ganze Summe nur von Äckern, die im Regenfeldbau 
bearbeitet wurden. Das war schon durch den Propheten so festgelegt worden 27, 

und es war wohl auch, wenn man den zusätzlichen Kapitaleinsatz und den 
größeren Arbeitsaufwand berücksichtigt, gerecht. Aber der Staat - hier wohl: 
das bärigitische Oberkommando - brauchte Geld, und Ziyäd meinte, man 
dürfe keinen Unterschied mehr machen. Allerdings wollte er die frühere Praxis 
auch nicht ausdrücklich verdammen; er verlangte schließlich von seinen Leuten 
mehr, als andere Juristen dies taten 28. Das war sein Fehler; denn nun kehrte 
Rusaid zu dem ursprünglichen Usus zurück. Man hatte diesen an sich, wie es 
heißt, schon aufgegeben; anstößig war offenbar nicht so sehr die höhere 
Geldforderung als die Weigerung, klare Fronten zu schaffen und das Alte für 
falsch und sündhaft zu erklären. Die Häresiographen haben auch daraus eine 
Sekte gemacht29, 

25 S. o. S. 580. 
u Ib. 99, 7. Diese Stelle läßt sich auch so verstehen, daß erst seine Schüler (in Cüzgän oder 

Turkestan also) zu diesem Standpunkt übergingen; jedoch macht BagdädI dann direkt Saibän 
verantwortlich (Farq 81, -5f.1102, 4). Die As'arI-Stelle wird dadurch schwierig, daß kurz 
hintereinander zweimal die SaibänIya genannt ist; beim ersten Mal sind deutlich die Schüler 
gemeint, beim zweiten Mal dagegen vermutlich die Sekte überhaupt. Der letzte Satz (mit 
lumma beginnend) ist wohl von dem Vorhergehenden zu trennen. 

27 Vgl. Grohmann in EIl IV 1137 a. 
28 Yahyä b. Adam, K. al-ljaräg 78, 18 ff. und 80, 12ff. JUYNBOLL. 
29 Am klarsten ist der Sachverhalt dargestellt bei AS'arI, Maq. 99, ult. H. Jedoch gehen alle 

Berichte auf ein und dieselbe Quelle zurück (vielleicht Yamän b. Ri'äb); vgl. BagdädI, Farq 
82, 4 ff./102, - 4 ff.; Ibn l:Iazm, Fi$al IV 190, 15 H.; Sahrastäni 98, - 4 ff.!238, 7 ff.; Maqrlü, 
ljitat II 355, -14f.; Sam'änI, Ansäb VI 133 nr. 1788; kurz Naswan, ljür 172, apu. f. (wo 
'uyün zu lesen ist statt (uyül) und AbI, Na!r ad-durr V 233, - 4 f. Zu einem ähnlichen Streitfall 
in STstän s. o. S. 584. 
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3.1.4.1.1 Die Baihastya 

Daß es neben den Ta'labiten, von denen wir bisher im wesentlichen redeten, 
auch Gruppen der BaihasIya in l:;Ioräsän gab, erfahren wir nur am Rande: 
I:Iamza b. Ägarak ist nach 1801796 über sie hergefallen 1. Letztere ist keine 
rein iranische Erscheinung; auch in Küfa hatte sie eine Gemeinde2• In l:;Ioräsan 
wird ausdrücklich eine ihrer Untergruppen lokalisiert, die sog. 'AufIya 3• Jedoch 
werden wir annehmen dürfen, daß viele der Diskussionen, die AfarI und 
andere auf die Sekte allgemein beziehen, sich auf iranischem Boden abgespielt 
haben4• Sie war anscheinend schon lange da; Ibn "Agrad hat sich angeblich 
von ihr gelösts. Allerdings wissen wir nicht, wie sie dahingekommen ist. Das 
hängt ein wenig damit zusammen, daß wir den Aktionsbereich des "Gründers", 
Abü Baihas al-Hai~am b. Gäbir ad-I)uba'I, nicht kennen. Nur über sein Ende 
haben wir eine kurze Notiz des Madä'inI. Er hatte sich vor al-I:Iaggäg nach 
Medina geflüchtet und in die abendliche Gesprächsrunde des Gouverneurs 
Aufnahme gefunden. Jedoch erreichte al-I:Iaggäg über den Kalifen seine Fest
nahme; er wurde i. J. 94/713 wie ein gemeiner Verbrecher hingerichtet6• Daß 
al-l:Iaggäg hinter ihm her war, zeigt, daß er seine Untaten in dessen Herr
schaftsbereich begangen hatte; eine Wirksamkeit in Iran - unter dem Schutze 
oder im Gefolge des Aufstandes des Ibn al-Ara!? - ist damit nicht mehr 
unmöglich 7. 

Abü Baihas war gewiß nicht sehr rücksichtsvoll aufgetreten. Mubarrad 
vermerkt, daß er das Feindesland, in dem die anderen Muslime wohnten, als 
dar kurr betrachtete. So hielt er das isti'rät;l für erlaubt; wenn dabei Kinder. 
umgebracht wurden, war ihm das egal 8 • Das sagte man ähnlich später auch 
seinen Anhängern nach, u. a. der 'AufIya 9; sie schreckten vor Meuchelmord 
und Raub nicht zurück 10. Dennoch änderte sich vermutlich bald das Klima. 

1 S. o. S. 586. 
2 S. o. Bd. 1405. 
3 Ibn l:Iazm, Fi~al IV 190, 18. Er hat übrigens ebenso wie SahrastanI (94, ult.J221, 10) und AbI 

(Na!r ad-durr V 235, - 5) stattdessen 'Auni"ya. Die Lesung 'Au{iya findet sich bei As'arI, 
Bagdädr und Naswan al-l:Iimyarl. Ober den Heros eponymos ist nichts bekannt. 

4 In 'Uman behielt man bezeichnenderweise im Gedächtnis, daß Abü Baihas die Heirat mit 
einer Zoroastrierin für erlaubt gehalten habe (as-Siyar wal-gawabat 209, 1 f.). 

5 S. o. S. 574. 
6 Erhalten bei Naswän, 1:lür 177, 1ff.; anonym zitiert auch bei SahrastanT 93, 11 ff.l219, 2 ff. 

Kurz notiert bei TabarT 11 1258, 14; Ibn Qutaiba, Ma'iirif 622, lOf.; MaqdisT, Bad' V 138, 
3 ff. Dazu Ee I 113 und Gimaret, Livre des Religions 387, Anm. 2. 

7 TabarT berichtet im gleichen Zusammenhang von der Auslieferung weiterer iraki scher Flücht
linge, die den Aufstand zweifellos mitgemacht hatten (dazu unten S. 640). - Abü Baihas ist 
zu trennen von jenem l:Ian?:ala b. Baihas, der bei TabarT 11 517, 6 in Gegenwart anderer 
bärigitischer Sektenhäupter auftaucht; wir haben da vielleicht nur einen Versuch vor uns, den 
Namen der BaihasIya anders abzuleiten (so schon Weil hausen, Oppositionsparteien 28; auch 
oben S. 187). Vgl. zu ihm noch Skladanek, Doktryny 136. 

8 Kami11041, 10f. 
9 As' arT, Maq. 116, 9 f. und 126, 12 f.; MaqdisI, Bad' V 138, 3; für die 'Aufrya vgl. Naswan, 

l;für 176, pu. f. 
10 Naswän 176, -4. 
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In der eAuflya war man sich nicht einig darüber, ob man jemandem, der aus 
dem Lager auszog und sich zur Ruhe setzte, die Solidarität aufkündigen solle 
oder nicht 1l; so etwas kam also offenbar vor, und die Hardliners waren auf 
die Dauer vermutlich in der Minderzahl. Selbst Abü Baihas war nicht so 
rigoros gewesen wie die Azraqiten. Er meinte, die Feinde seien anzusehen wie 
die Feinde Muhammads in Mekka. Damals habe der Prophet ja mit ihnen 
zusammengelebt; also dürfe man auch jetzt sich bei ihnen aufhalten, in ihre 
Familien einheiraten und sie beerben 12. Dementsprechend trat er dafür ein, 
daß man eine Sklavin an "Ungläubige" verkaufen dürfe - zumindest dort, 
wo sich kein anderer Interessent findet, im däT at-taqtya, wo die ljärigiten 
mitten unter Fremden wohnten 13. 

Allerdings zeigte er an dieser allenthalben besprochenen Streitfrage, daß er 
ein Mann von Prinzipien war. Wer immer hier nicht klar Stellung bezog, vor 
allem auch die "Gutachter" (aht al-tabat), die sich um eine Entscheidung 
gedrückt hatten oder denen das nicht wichtig genug gewesen war, galt ihm 
als ungläubig. Er wollte das ganz allgemein verstanden wissen: sobald ein 
Problem aufgeworfen wird, muß man sich eine Meinung dazu bilden; E1roxi} 
ist nur solange angängig, als die Frage noch schlummert. Von Personen darf 
man sie erst recht nicht abhängig machen; man hatte, so wollte er wohl sagen, 
in dieser Angelegenheit einfach zu viel politische Rücksicht genommen 14. 

Zugleich verrät sich darin ein gewisser Intellektualismus; es läßt sich eben 
alles messerscharf entscheiden. Das kommt dann an anderer Stelle durch: bei 
seiner Einstellung zum Glauben. In der östlichen häresiographischen Tradition 
läuft er als Murgi"it: Glaube sei für seine Schule Wissen gewesen, so heißt es; 
wer nicht Wahr von Falsch und Verbotenes von Erlaubtem unterscheiden 
könne, sei ein Ungläubiger15• Nun ist das sekundär, schon von der Einordnung 
her falsch. Aber daß man unter seinen Anhängern über den Radius des 
Glaubens nachdachte, stimmt. Nur daß es nicht in erster Linie um die Defi
nition ging wie bei den Murgi'iten, sondern um das Bekenntnis. Offenbar 
mußte auch hier, ähnlich wie bei den eAgärida, jeder, der der Gemeinde beitrat 
oder in sie hineingeboren wurde, seinen Islam bekennen; daraus ergab sich 
die Frage, welchen Inhalt denn die dabei zu benutzende Formel haben sollte. 
Daß die sahäda zu ihr gehörte, war selbstverständlich. Aber man mußte auch 
ein Treueversprechen zur Gemeinde ablegen und sich von den übrigen Mus
limen - und vielleicht andersgläubigen l:;Iärigiten - lossagen, und man mußte 
zeigen, daß man das Gesetz kannte, wenn schon nicht im Detail, so doch 

11 As' arI 115, 3 ff.; BagdädI 88, - 5 ff./l09, 11 ff.; Sahrastäni 94, 7ff.!221, 11 ff. 
12 Mubarrad, Kämil 615, 4 ff./l040, 4 ff.; ähnlich Baläguri bei Ahlwardt, Anonyme Chronik 83, 

10 H. Es handelt sich wieder um anekdotisch gefaßte Häresiographie. 
13 Text VIII 12, a. 
14 Ib., a - b. Dazu auch Watt, Free Will 36. Zum Streitfall s. o. S. 216. 
15 Abü Muti, Radd 117, 9ff.; Ibn al-Cauzi, Talbis 21, Sf.; TarJkirat al-ma4ahib 135, sf. Vgl. 

auch SahrasränI 94, 2 fU221, 1 ff., wo stärker differenziert wird. 
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summarisch. Das war, wie man sagte, das "religiöse Pflichtmaß" (wag,ifat ad
din) 16. 

Bei der letztgenannten Voraussetzung wurde es dann kritisch. Offenbar 
hatte es von Anfang an Leute gegeben, die es im weiteren aufs Handeln 
ankommen lassen wollten. Wenn darum jemand mit seiner noch rudimentären 
Gesetzeskenntnis sich irgendwo falsch entscheidet und sich etwas zuschulden 
kommen läßt, ist er vom Glauben abgefallen 17. Abü Baihas - oder vielleicht 
eher seine Schule - fand das etwas zynisch. Im Gesetz sollte man zumindest 
all das kennen, bei dessen Übertretung man sonst Höllenstrafe gewärtigen 
müßte, und zwar wie die übrigen Grunddogmen nicht nur an und für sich, 
sondern mitsamt der zugehörigen Auslegung. Gemeint waren wohl die Koran
verse, in denen die Kapitalverbrechen genannt waren; jene wären dann auch 
als Katechismus bei der "Konfirmation" abgefragt worden. Wenn man dann 
später in einer Situation nicht ganz sicher ist, muß man sich des Hande1ns 
enthalten 18. Das war natürlich auch keine sehr praktische Lösung. Sabib an
Nagrani19 hat darum schon bald gefordert, daß man in einem solchen Fall die 
Experten fragen solle. Dieser Vorschlag ist auch von anderen übernommen 
worden, in der Baihasiya dagegen auf Widerspruch gestoßen 20. 

Man ging dabei davon aus, daß der Mensch bei alledem aus freien Stücken 
handelt; Sahrastani beschreibt dies mit demselben Modell wie bei der Mai
müniya in Sistän 21. Aber das stand nicht im Vordergrund. Existentiell bedrängt 
fühlte man sich vielmehr von der Drohung, jederzeit unwissend in Sünde fallen 
zu können. Man tröstete sich damit, daß Gott zumindest jene Vergehen, über 
die er nicht ein unnachsichtiges Urteil (bukman mugallag,an) gesprochen hat, 
verzeihen werde; er kann ja nicht strafen, ohne nicht vorher seine Absicht 
deutlich gemacht zu haben. Damit schränkten sich die Sünden, derentwegen 
man zum "Ungläubigen" oder zum "Götzendiener" wurde, im wesentlichen 
ein auf diejenigen Vergehen, die mit einer badd-Strafe belegt waren. Zugleich 
aber stellte sich das Problem des Verhältnisses zwischen irdischer Bestrafung 
und jenseitigem Heil. Man war sich darin einig, daß beides nicht auseinan
derklaffen konnte. Wer bestraft wird, ist auch "ungläubig"; selbst eine Buße 
im Augenblick der Strafe nützt da nichts mehr 22• Allerdings meinten einige, 
daß es auch keine Verdammung im voraus geben dürfte; wenn jemandem noch 

16 AS'arT, Maq. 114,9. Zu wa;'ifa in diesem Zusammenhang vgl. auch oben S. 582. 
17 Ib. 114, 9 ff. 
IS Text VIII 12, c - g. Die Formulierung ist offenbar auch hier von der Darstellung murgi'itischer 

Lehren beeinflußt (vgl. etwa Text II 6, a, vor allem mit Bezug auf die Vokabel gumlatan). 
19 Zu ihm vgl. Anfänge 129. 
20 AS'arT 115, 9 ff.; SahrastänT 94, 11 ff./222, 5 ff. (wo die zugrundeliegende As'arT-Stelle anschei

nend mit dem vorausgehenden Passus Maq. 114, 9 ff. kontaminiert ist). Dazu Watt, Free Will 
38. 

21 94, -5 f./222, 12 ff.; vgl. dazu oben S. 579. Jedoch ist dies vermutlich nur ein Klischee; AS'arI 
vergleicht stattdessen mit der Mu'tazila (Maq. 116, 2 f.). 

22 Maq. 116, 11 ff.; kurz auch ÄbT, Na!r ad-durr V 235, 10 f. 
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nicht der Prozeß gemacht worden ist, darf man ihn auch nicht "ungläubig" 
nennen, selbst wenn es sich um etwas so Offenkundiges wie Unzucht handelt 23 • 

Dabei hielt man sich wie üblich strikt an den Wortlaut des Korans; qiyäs 
wurde nicht praktiziert. So kamen einige zu der für Puritaner verblüffend 
großzügigen Regelung, daß ein Rausch, den man sich durch erlaubte Getränke 
- die Iraker hätten gesagt: mit nabig - antrinkt, nicht zählt, selbst wenn 
man dadurch das Gebet versäumt oder Gott lästert. Sogar diese Folgevergehen 
zählen dann nicht; denn das Getränk ist eben prinzipiell erlaubt24• Umgekehrt 
führt schon die geringste Menge Wein, selbst wenn sie mit Wasser vermischt 
genossen wird, zum Unglauben25• Die eAuflya schwächte dann ab: Rausch ist 
allerdings Unglaube; aber man darf jemandem deswegen erst Unglauben be
scheinigen, wenn er sich darin etwas zuschulden kommen läßt. Erst durch ein 
solches Folgevergehen erkennt man nämlich mit Sicherheit, daß er betrunken 
ist 26• Auch die Speisetabus haben einige offenbar auf die Dinge eingeschränkt, 
die ausdrücklich im Koran, in Sure 6/145, genannt waren: Schweinefleisch und 
gefallene Tiere 27 • 

Ob der "Unglaube", der durch die Anwendung der ~add-Strafe bestätigt wird, 
nun auch dazu führt, daß der Delinquent nach der Bestrafung außerdem noch 
hingerichtet werden muß, wie Ibn I:Iazm dies von "einigen wenigen" I:Iärigiten 
behauptet (Fi~allII 240, - 9 f.), wird man dahingestellt sein lassen müssen. In 
vielen Fällen waren ~add-Strafe und Hinrichtung ohnehin identisch. Ober 
Diebstahl hat man anscheinend kaum nachgedacht; er kam in den kleinen und 
geschlossenen Gemeinden, mit denen wir es hier zu tun haben, vermutlich 
kaum vor (s. o. S. 588). Die wichtigste Ausnahme war wohl in der Tat der 
Weingenuß. Dort aber hatte man schon auf der arabischen Halbinsel die 
Verschärfung der Strafe, die 'Umar angeordnet hatte, als "Kalifenrecht" nicht 
akzeptiert (As'arf, Maq. 91, ult.). Daß die Baihaslya den Weingenuß für völlig 
erlaubt gehalten hätte, wie Gimaret annimmt, glaube ich nicht; auch der 
abweichenden Lesung der zugrundeliegenden TextsteIlen - mitsamt der An
nahme eines Mißverständnisses bei SahrastiinI -, auf die er sich dabei stützt, 
kann ich mich nicht anschließen (Livre des Religions 389, Anm. 15, und 391, 
Anm.32). 

Daß man trotz dieses Sündenbewußtseins und trotz der Tendenz zur Willens
freiheit immer noch kollektivistisch dachte, wird gerade an der "Aufiya deutlich: 
sie meinte, daß wenn der Imam, also der Anführer der Gemeinde, in Unglauben 
fällt, auch diese selber dadurch ungläubig wird 28. Das war wohl auf Gegner 

23 Ib. 116, 4 ff. und 119, 3 ff.; auch BagdädI, Farq 88, 7 ff./109, 4 f.; SahrastänI 94, apu. f./223, 
4 f.; Ibn l;Iazm, Fi~al IV 190, 14 f. 

24 Maq. 117, 3 ff.; Farq 88, 10 ff.l109, 6 ff.; SahrastänI 94, pu. f.!223, 6 f.; Naswän 176, 9 ff.; 
auch MalafI, Tanbih 137, 16 f.!180, 10 f. 

2.5 Ibn l;Iazm, Fi~al IV 190, - 5 ff.; MalatI 137, 12 f.!180, 6 f. 
26 Maq. 118, 3 f.; Farq 88, 12ff./109, 9 f.; Sahrastäni 94, ult. ff.l223, 8 ff. 
1:7 Sahrastäni 94, 5 f./221, 7 ff. 
28 Maq. 115, 6 f. und 116, 7; Farq 88, 9 f. und pu. f.J109, 6 und - 6 f.; Sahrastäni 94, 9 f.l222, 

H.; Naswän 176, apu. f.; Ibn l;Iazm, Fi~al IV 190, 17 ff.; AbI, Nalr ad-duTT V 235, -5. 
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gemünzt; wenn das Haupt einer konkurrierenden bärigitischen Gruppe eine 
Häresie vertrat - und es tat dies sozusagen kraft Amtes -, waren sie alle 
vogelfrei geworden. Die eAuflya berief sich dazu vermutlich auf Abü Baihas 
selber; schon er hatte angeblich von dem Imam in Küfa verlangt, er solle 
wegen seines "Unglaubens", d. h. wegen einer falschen Entscheidung, die er 
getroffen hatte, alle Mitglieder seiner Gemeinde zur Buße auffordern29• Es 
paßte zu der archaischen Beurteilung der Kinder. 

Gedanken über das Glaubensbekenntnis haben sich auch manche jener Gruppen 
gemacht, die wir im Kapitel über Sigistän behandelten. Das lag an sich nahe, 
mag aber auch durch einen Austausch mit den anderen boräsänischen Sekten 
zustandegekommen sein. Die lj.äzimTya identifizierte die Religion mit den 
Gesetzen im einzelnen und hielt sie deswegen für rational unerkennbar30• Die 
Gruppe um Abu Mukram (?)31 vertrat radikal den entgegengesetzten Stand
punkt: eine schwere Sünde ist nicht primär der Verstoß gegen ein Gebot, 
sondern ein Ausdruck mangelnden Wissens von Gott (gahl billäh)32. Auch in 
der lj.äzimTya stellte man sich bald die Frage, wieweit man denn Gott kennen 
müsse, ob mit allen seinen "Namen", d. h. Eigenschaften, oder ob auch weniger 
schon ausreiche33. Leider verraten die Quellen nicht, worin dieses Weniger 
denn bestand. Man ist versucht, anzunehmen, daß dies jene Gotteserkenntnis 
war, die der Verstand jedem Menschen liefert, die fitra, wie es im gängigen 
Vokabular hieß34. Dann hätte man hier erkannt, daß das Gottesbild des Korans 
reicher ist als das, was sich rational erschließen läßt. Daran ließe sich dann 
anknüpfen, was l:lanafT etwas isoliert von den Anhängern des l;Iamza b. Ägarak 
überliefert: daß das Einheitsbekenntnis eine Erfahrung (bibra) sei, die nieman
dem (von sich aus?) zuteil werde, und daß man erst richtig glaube, wenn man 
alle Namen Gottes kenne 3s• Anders gesagt: nur die Offenbarung führt zum 
Glauben; selbst das tau/:1id erschließt sich erst durch sie, nicht schon rational. 
Umgekehrt ist man in I:lamzas Umgebung (zum erstenmal?) soweit gegangen, 
zu behaupten, daß auch im Gesetz Dinge sind, die sich auf natürliche Weise 
erkennen lassen36• 

1.9 Malatt 137, 7 ff.!180, 1 ff. Es ließ sich a fortiori natürlich auch auf jeden Kalifen oder 
Gouverneur anwenden. 

30 S. o. S. 582. 
31 Zu ihr s. o. S.581. 
32 Vgl. die a. a. O. genannten Quellen; dazu Ibn Hazm, Fi$al IV 191, 12 f. und Madelung, 

Religious Trends 62. 
33 As'arI, Maq. 96, 7 H.; Naswan, l:lür 171, - 6 ff.; BagdädI 76, 2 ff.l97, 2ff.; 5ahrastänI 100, 

5 ff.l242, 11 ff.; Abi, Na!r ad·durr V 232, - Sff.; jeweils als zwei komplementäre "Sekten" 
erklärt, die sich auch in ihrem deterministischen Modell angeblich unterschieden. Nur eine 
von ihnen ist genannt bei MaqdisI, Bad' V 138, apu. f. und Bagdädi, U~ül 269, - 5 ff. 

34 Sie begegnet als typisch barigitisches Axiom in einem antibarigitischen Traum bei Ibn Qutaiba 
(vgl. Kister in: lOS 4/1974176). 

35 Firaq muftariqa 16, 4 ff. 
36 S. o. S. 583 zur sog. Atrafiya. 
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3.1.4.1.1.1 Yamän b. Ri'ab 

In der BaihasIya stoßen wir nun zum erstenmal auch auf eine literarische 
Persönlichkeit, den Theologen und Häresiographen Yamän b. Ri'äb. Das zeigt, 
daß sie nicht nur aus kleinen sich befehdenden Konventikeln bestand. Es zeigt 
zugleich, daß sie bis in die zweite Hälfte des 2. Jh's nichts an Kraft eiribüßte; 
denn Yamän war der Bruder des slitischen Theologen cAII b. Ri'äb, der um 
diese Zeit lebte 1. Sie übte vielmehr noch gewisse Anziehungskraft aus; denn 
Yamän war ursprünglich TaClabit gewesen und zu ihr übergetreten 2• Letzteres 
allerdings mochte auch einfach das Ergebnis eines Ortswechsels sein; denn er 
reiste zwischen Kufa, wo sein Bruder lebte, und ljoräsän hin und her. Mit 
diesem traf er sich angeblich nur jeweils drei Tage im Jahr und auch dann 
nur, um mit ihm zu streiten3• Aber so pittoresk sich das anhört, vielleicht 
arbeiteten beide doch in einem Familienunternehmen zusammen. Und vielleicht 
war auch I:Iusain b. Ri'äb noch mit von der Partie, den BarqI als Anhänger 
des Müsä al-Kä?:im nennt4• Dann wäre auch die Unsicherheit über die Lesung 
des Namens beseitigt; denn in den slitischen Quellen steht vorwiegend Ri'äb, 
während für Yamän selber eher die Form Rabäb überliefert ists. 

Yamän hatte genügend Abstand, um in seinem K. al-Maqälat6 die bärigi
tischen Denominationen eingehend und offenbar verhältnismäßig objektiv zu 
beschreiben. Auf ihn stützte sich Ka "bI, der ja selber in l:Ioräsän zu Hause 
war', und von diesem übernahmen wahrscheinlich Ascari8, Naswän aI-1:Iimyari 
und SahrastanI9• Das meiste von dem, was wir bisher geschildert haben, ist 
also vermu.tlich durch seine Brille gesehen. Jedoch galt sein Interesse auch der 
Murgi' a 10; er wollte offenbar das gesamte borasänische Panorama schildern. 
Die Murgi' a hat er allerdings in einer separaten Schrift auch angegriffen 11; 
dasselbe tat er mit I:Iammäd, dem Sohn des Abü l;Ianifa (gest. :Qü I-Qacda 

1 Zu ihm s. o. Bd. I 382 f. 
2 As' arI, Maq. 120, 8 f.; Ibn an-Nadim, Fihrist 233, 10; Sahrastäni 102, u!t. f.!252, 7; danach 

Watt, Formative Period 17; Cook, Dogma 88 f.; Madelung in: 151. Phi/os. Theology 127. 
3 Mas'üdi, MUTÜg V 442, 7 ff.lIV 28, 3 ff.; vgl. auch Mi:r.än nr. 9847 und Lisän al-Mizän VI 316 

nr.1134. 
4 Rigiil 51, 3 f. 
5 War der bei ArarI, Maq. 120,15 genanntel:lärigit Rabäb as-Sigistäni der Vater der beiden? 
6 Es ist mitsamt seinen übrigen Werken genannt bei Ibn an-NadIm 233, 9ff. 
7 So in den Zitaten bei l:Iagüri, Rau(,lat al-ab bär (vgl. etwa oben S. 495, Anm. 19). Ebenso wohl 

auch Pseudo-Näsi', d. i. Ga'far b. Harb. 
8 Explizite Zitate nach Yamän b. Ri'äb finden sich Maq. 103, 7 f. (= Text VIII 5, f) und 

119,3 -120,4. 
9 Explizite Zitate dort S.95, 8 f./224, 8 f. und 104, -4 ff.l262, 7 ff. Die Übereinstimmung 

zwischen Milal95, 8 f. und Maq. 123,5 ff. legt nahe, daß auch AS'arI an der genannten Stelle 
von Yamän übernimmt. Daß SahrastänI direkt nach dem Werk Yamäns zitiert, wie Gimaret 
annimmt (Livre 38), halte ich nicht für nötig. Allgemein vgl. schon Ritter in: Der Islam 18/ 
1929/35. Yamän wird als bärigitischer mutakallim erwähnt bei As'ari, Maq. 120,8; Mas'üdi, 
Tanbih 395, 15; Sahrastäni 102, ult. f.l252, 7. 

10 Vgl. die Stelle über Abü ~-Saidä' oben S. 495 oder über 'Ubaid al-Muktib in Bd. I 213. 
1t ar-Radd 'alä I-Murgi'a (Ibn an-Nadim 233, 12). 
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176/Februar - März 793) 12. Er war Determinist; er hat ein K. al-Mablüq verfaßt 
und die Mu'taziliten in der Frage des qadar kritisiert. Sein Einfluß war so 
stark, daß noch Fadl b. Sädän (gest. 260/874) in Nesäpür Veranlassung sah, 
sich in einer Widerlegung mit ihm auseinanderzusetzen 13. 

Dies nun mag wiederum darauf zurückgehen, daß Yamän ein K. Ilbät 
imamat Abi Bakr verfaßt hatte. Das war nicht unbedingt ein bärigitisches 
Thema; es war vielleicht durch Erfahrungen mit Räfiditen in Küfa angeregt. 
Zugleich aber verhilft es uns zu einer Entscheidung in der Frage, die wir 
bereits im Zusammenhang mit Yamäns räfiditischem Bruder 'All behandelten: 
ob nämlich bestimmte extremistische Lehren, die Maqdisl unter dem Etikett 
der Yamänlya mit ihm verbindet, nicht eher dem letzteren zuzuordnen sind 14. 

Unter ihnen wird nämlich auch die Vorstellung aufgezählt, daß in den Koran
stellen, in denen Weingenuß oder der Verzehr von Aas verboten werden, in 
Wirklichkeit ein Verdammungsurteil über die drei ersten Kalifen ausgesprochen 
sei. Jemand, der Abü Bakr als rechtmäßigen Kalifen verteidigte, kann das nicht 
geglaubt haben. Was von den extremistischen Ansichten übrig bleibt, ist nur 
der Vorwurf des Anthropomorphismus; denn diese Behauptung wird bei Maq
disi einige Zeilen später noch einmal wiederholt, nur daß der Name jetzt 
Yamän b. Ziyäd geschrieben (oder vom Herausgeber verlesen) ist 15• Yamän 
hat immerhin ein K. at-Taub'id geschrieben 16• Sein Anthropomorphismus war 
im übrigen gahmitisch verfremdet: am Ende aller Zeit bleibt von Gottes 
"Gestalt" nur sein Antlitz übrig - vermutlich weil dann auch das Paradies 
zu bestehen aufhört und es keine Gottesschau mehr gibt. 

Diesen Anthropomorphismus hätte Yaman dann mit seinem rafi4itischen Bru
der gemeinsam gehabt. Darin mag auch der Grund für Maqdisls Verwechslung 
liegen. Daß der entsprechende Satz bei ihm zweimal auftaucht, braucht nicht 
zu verwundern; er steht beim ersten Mal im Kapitel über die siitischen Sekten, 
wo nur Yamans Bruder etwas zu suchen hat, und beim zweiten Mal im Kapitel 
über die musabbiha. Der erwähnte "gahmitische" Zusatz erinnert an Bayan b. 
Sam'an (s. o. Bd. 1383). Man muß sich also fragen, ob man nicht die Verwirrung 
bei Maqdisl anders auflöst, indem nämlich Yamäniya an heiden Stellen aus 
Bayäniya verlesen ist und Yamän b. Ri'äb beide Male daraus retrograd. abge
leitet wurde. Jedoch scheint der Kontext mit den übrigen Lehren dies zu 
verbieten (vgl. auch S.139, -4). Endgültige Klarheit wird wohl erst eine 
kritische A\lsgabe des K. al-Bad' wat-ta'rtb bringen. 

12 Zum Datum vgl. 11:1 II 205, pu. 
13 TüsI, Fihrist 254, -4. 
14 Bad' V 132, 5 ff.; dazu oben Bd. 1 383. Das setzt natürlich voraus, daß MaqdisI oder seine 

Quelle den Sektennamen Yamänlya nachträglich gebildet hat. 
15 Bad' V 140, apu. f. Man muß natürlich mit der Möglichkeit rechnen, daß diese Form die 

richtige ist; jedoch ist kein Theologe oder Traditionarier dieses Namens nachzuweisen. 
16 Ibn an-Nadlm, a. a. O. 
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3.1.4.1.2 Die lbäc;liya 

Die ibäditische Gemeinde in Ijoräsän ist im Laufe der Zeit mit den übrigen 
Ijärigiten in Iran untergegangen; darum wissen selbst die ibäditischen Quellen 
nur wenig über sie 1. Für einen magribinischen Autor war Iran eine solche 
terra incognita, daß er Ijwärazm als ein "Dorf im Osten" bezeichnen konnte2• 

Nur durch Zufall hören wir von Auseinandersetzungen in Herat3• Dennoch 
läßt die ursprüngliche Bedeutung der Region sich noch erkennen. Suhär al
'AbdI, ein Zeitgenosse des Gäbir b. Zaid, stammte daher4• Sälim b. l)akwän 
hat dort vielleicht seine Sera verfaßt5; auch unter den Azditen, die YazId b. al
Muhallab nach Iran folgten, mögen manche Ibäditen gewesen sein. Eine 
Generation später, z. Z. des Abü 'Ubaida at-TamImI, sind die Kontakte mit 
Ba~ra nicht zu übersehen6• Verbindungsmann war ein gewisser Hiläl b. 'At1ya 
al-BuräsänI; er gehörte zu den ~amalat al- 'ilm7 • Der dritte Bezugspunkt in 
diesem Netz war 'Umänj dort ist Hiläl im Kampf gegen den abbasidischen 
General Bäzim b. Ijuzaima gefallen, als dieser (der übrigens gleichfalls aus 
Boräsän stammte) i. J. 134nS2 der Herrschaft des "Imams" Culandä b. 
Mas'üd ein Ende bereiteteS, Bruchstücke aus einer Sira von ihm werden im 
dortigen Schrifttum zitiert 9, Sein Bruder SabIb b. 'AtIya trägt die Nisbe al
'Umänl10j er hat dort aktiv in die Politik eingegriffen 11. 

Als in Abü 'Ubaida's späterer Zeit Abü I-Mu'arrig mit diesem Händel 
bekam, wich er anscheinend nach Persien aus 12, Dasselbe geschah, als unter 
Rabt b. l:Iablb sich der Streit der Juristen verschärfte; l:Iätim b, Man~ür, einer 
seiner Gegner, trägt die Nisbe al-BuräsänI13• Jedoch hatte Rabt unter den 
tIoräsänern auch Anhänger: ein gewisser Häsim b. 'Abdalläh kam nach Ba~ra, 
um bei ihm zu lernen, und wird darum wegen seiner Frömmigkeit gelobt14• 

1 Vgl. zum Folgenden auch Madelung, Religious Trends 74 ff. 
2 Kitäb Ibn Salläm 114, 11. 
3 Anscheinend über die qadar-Frage (vgl. Schwartz, Anfänge der Ibiü)iten 52). Allerdings wird 

man prüfen müssen, ob nicht vielmehr der Ort Harät in Färs gemeint war (vgl. Krawulsky, 
Iran 180). Dort, an der Grenze von Kirmän, lokalisiert nämlich Malafi eine bärigitische 
Gemeinde, die offensichtlich aus Ibäditen bestand und zu seiner Zeit, zu Beginn der zweiten 
Hälfte des 4./10. Jh's, sich der Mu'tazila zuwandte (Tanb'ih 43, 6 ff.l53, ult. ff.; übs. bei 
Madelung 76). 

4 Ijamis b. Sa'id, Manhag at-täUbin I 627, apu. f. 
5 S. o. Bd. I 174. Die Schrift enthält einen häresiographischen Abriß, in dem die Azraqiten, 

damals in Iran gut bekannt, eine große Rolle spielen (Cook, Dogma 89 ff.). 
6 SammäbT, Siyar 87, - 5 ff.; 116, 13 ff. 
7 Ib. 119, 10. Das heißt nicht unbedingt, daß er der erste Missionar in Iran gewesen wäre, wie 

Lewicki dies in Erz 1II 653 a darstellt. 
8 Kasf al-gumma, ed. 'UbaidilT 250, 5 ff. und vorher. 
9 NazwänT, Ihtidä' 51, - 5 ff. 

10 ljamIs b. Sa'id 620, 13. 
11 Kasf al-gumma 249, Anm. 2; dazu oben Bd. I 406. 
12 S. o. S. 209. 
\3 Vgl. zu ihm Ibn Ijalfün, Agwiba 111; Rebstock, Ibä~iten im Magrib 179 und 181. 
14 Kitäb Ibn Salläm 115, 3 f.; dazu ZDMG 126/1976/35, Anm.26 und Madelung, Religious 

Trends 74. 
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Wieweit die ibäditische Gelehrsamkeit sich damals schon ausgebreitet hatte, 
zeigt der Name des Abu YazId al-l:IwärizmI; auch er war Jurist, Spezialist für 
Tötungsdelikte (dimä,), und wird in einem Atemzug mit 'Abdarrahmän b. 
Rustam genannt, der zwischen 1601777 und 168/784 im Magrib regierte 15. Die 
Tatsache, daß die Dynastie von Tähart aus Persien stammte, erklärt, warum 
selbst nach dem Tode von 'Abdarrahmäns Nachfolger 'Abdalwahhäb (168/ 
784 - 2081823) noch ein gewisser Abu 'Isä Ibrählm b. Ismä'II al-l:IuräsänI 
genug Autorität besaß, um in einem Sendschreiben zu dem Schisma des Ijalaf 
b. as-Samh und zu der Oberhoheit der Rustamiden über den Gabal Nafusa 
und Tripolitanien Stellung zu nehmen 16. 

Damals, nach dem Niedergang der ba$rischen Gemeinde, war Ijoräsän für 
die Ibädlya vermutlich das intellektuelle Zentrum. Abu 'Isa hielt immer noch 
Verbindung zu 'Uman, zu Abu Sufyan Mahbub b. ar-RahII 17• Neben ihm 
begegnen weitere Juristen wie Abü Sa'id 'Abdalläh b. 'Abdal'aziz 18 oder Abü 
Gassän Mablad b. al-'Amarrad 19. Vor allem aber entsteht damals in Ijoräsän 
ein juristisches Sammelwerk, in dem die konkurrierenden Meinungen dieser 
Autoritäten zu einer Synthese gebracht wurden, die Mudauwana des 

Abu Cänim Bisr b. Cänim al-IjuräsänI. 

Allerdings schließt sich mit diesem Höhepunkt gleichzeitig der Vorhang. Das 
Werk hat nur überlebt, weil der Autor eine Reise in den Magrib unternahm 
und es dort hinterließ. Wie die Übernahme sich vollzog, bleibt dabei noch 
genauer zu untersuchen. Die magribinische Ibädlya hatte keine eigene juristi
sche Tradition; so erklärt sich, daß das Werk bis heute dort gelesen wird. 
Andererseits mußte man sich damit abfinden, daß unter den Autoritäten, die 
Abu Cänim zitierte, auch manche "Abweichler" waren, die man je länger, 
desto mehr dem Lager der Nukkär zuordnete: Abü I-Mu'arrig z. B. oder 
'Abdalläh b. 'Abdal'aziz 2o• Später erzählte man, Abü Cänim habe sein Werk 
dem Imam 'Abdalwahhäb überreicht; es sei in der Bibliothek von Tähart 
aufbewahrt worden. Das ist erstaunlich; denn 'Abdalwahhäb war gerade 
derjenige, der sich mit den Abweichlern um Ibn Fandln hatte auseinandersetzen 
müssen21 • Zudem nennt unsere älteste Quelle, das Kitäb Ibn Salläm, Werk 
und Autor nicht, obgleich das Sendschreiben des Abü 'Isä, das nach dem Tode 
des 'Abdalwahhäb in Tähart eintraf, dort in extenso zitiert wird. 

15 Ib. 114, 8ff.; Darglni, Tab. Il 258, IOff.; zu ihm auch Ennami in: Ibn I:Ialfün, Agwiba 112 
und Schwartz, Anfänge der Ibiil;liten 169, Anm. 2. 

16 Der Text ist im Kitäb Ibn Salläm erhalten (S. 135 ff.); vgl. auch Schwartz 262, Anm. 2. Zur 
Situation vgl. Rebstock 239 fE. und Schwartz 267 f.; zu tIalaf b. as-Samb s. o. S. 199. 

17 Kitab Ibn Sallam 138, 8 f.; zu ihm s. o. S. 201. 
I~ ZU ihm Madelung 74, Anm. 99, und oben S. 208. 
19 So zu lesen nach Kitäb Ibn Sailäm 115, 4; falsch bei Schwartz 60 und bei mir in: ZDMG 126/ 

1976/41. Vgl. auch die Namen bei I:IamIs b. Sa'Id, Manhag I 620, 13 f. 
20 Zu ihnen s. o. S. 208 ff. 
21 S. o. S. 199 und 210. 



4.1.2 Westboräsänische Ibäditen 603 

Nun wußte man ohnehin, daß die Handschriften, die man besaß, nicht auf 
den Archetyp in Tähart zurückgingen, sondern auf ein Exemplar aus dem 
Besitz des "Amrus b. Fath, eines Gelehrten aus dem Gabal Nafusa. Die Kopie 
in der Bibliothek des Imams sei, so sagte man, verbrannt, als Tähart i. J. 296/ 
908 von Abü "Abdalläh as~Sti erobert wurde. "Amrus aber habe das Buch 
abschreiben dürfen, als Abu Cänim auf dem Wege zum Imam in seinem Hause 
zu Gast war. Die Angabe stößt auf chronologische Schwierigkeiten; denn 
"Amrus ist 283/896 bei Mänu in der Schlacht gegen die Aglabiden gefallen, 75 
Jahre nach dem Tode des Imams 22• Man hat offenbar versucht, die "Abdal
wahhäb-Tradition aufrechtzuerhalten, ohne auf eine direkte igiiza an eAmrüs 
b. Fath zu verzichten 23• An versteckter Stelle, im Kommentar zu den Siyar des 
Wisyäni24, wird das Gespinst der Legende in der Tat zerrissen: Abu Cänim 
sei längst nicht mehr im Gabal Narusa gewesen, als "Amrus sich die Handschrift 
aneignete. Aber woher hätte er sie denn bekommen können, wenn dieser 
tatsächlich zum Imam weiterzog? Wahrscheinlicher ist, daß Abu Cänim viel 
später erst in den Magrib kam, um die Mitte des 3. Jh's, als er "Amrus, der 
damals qiü;l:i war, als angesehenen Mann im Gabal Nafüsa kennenlernen 
konnte. Dann ist auch nicht mehr so erstaunlich, daß er in seinem Buch Bisr 
al-MarIsi zitiert, den hanafitischen Juristen und Cahmiten, der i. J. 218/833 
starb. 

Die Mudauwana ist heutzutage in zwei Fassungen im Umlauf, einer Mu
dauwana a/.;.kubrii und einer Mudauwana a$-$ugrii. Beide Werke sind kürzlich 
in "Umän gedruckt worden2S; das umfangreichere von beiden war seit einiger 
Zeit auch in einem Handschriftenfaksimile zugänglich26• Eine Untersuchung 
des Inhalts und des Verhältnisses zueinander steht noch aus. Die Mudauwana 
al-kubrii hat erst durch Muhamrnad b. Yüsuf Atfiyäs (gest. 1332/1914) ihre 
jetzige Gestalt erhalten; sie ist Ergebnis eines tartib. Dennoch ist die Anordnung 
beider fassungen im wesentlichen gleich; auch im Umfang unterscheiden sie 
sich weniger, als man erwarten sollte. Die Mudauwana a$-$ugrii wirkt echter; 
schon die einheimische Forschung ist von der Annahme ausgegangen, daß jene 
bloß den Zustand des Werkes vor der Umordnung durch saib Atfiyäs wieder
gab 27• Dabei können auch spätere Ergänzungen nicht den Eindruck verwischen, 
daß BiSr b. Cänim sich am stärksten auf Abu I-Mu'arrig stützte; auch Rabt 
b. I:Iabib hat er offenbar noch direkt befragen können. Zusätze des Redaktors 
sind in der Mudauwana al-kubrii durch die Formel qäla l-murattib gekenn
zeichnet. Auffällig ist die ungleiche Verteilung des sachlichen Interesses: das 

22 Rebstock, lbät/.iten 181. 
21 Auch Lewicki geht in EI2 I 120 b s. n. Abü Ghänim von einer solchen igäza aus. 
24 Hs. Smogorzewski, Krakau nr. 227, S. 3. -
25 Auf Veranlassung der Wizärat at-turät al-qaumt wat-Iaqäfi:; 1404/1984 in jeweils zwei Bänden. 
26 Beirut 1974. 
27 So der 'umänische Gelehrte Mubammad b. 'Abdalläh as-Sälimi (vgl. Schacht in: Revue 

Africaine 100/1956/381); übernommen in der Vorrede zu dem Beiruter Faksimile. Es ist 
natürlich nicht gesagt, daß alle magribinischen Handschriften der Mudauwana aNugrä den 
gleichen Text enthalten; der Druck verrät über seine Handschriftengrundlage nichts. 
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Kapitel über das Gebet ist sehr lang 28 j über den zakat wird viel weniger gesagt, 
und vom /:Jagg handeln nur zehn Zeilen 29• Der Name des Werkes geht u. U. 
gar nicht auf Bisr selber zurück; WisyanI spricht von einem "DIwan", der als 
Cänimiyät bekannt war 30. 

Daß der Text allerdings die iranischen Verhältnisse noch getreu widerspie
gele, ist, wenn man sein wechselhaftes Schicksal bedenkt, gar nicht unbedingt 
gesagt. Man wird annehmen dürfen, daß die borasanische Gemeinde in man
chem von ihren ba~rischen und magribinischen Brüdern abwich. In Ijorasän 
und in Badramaut hielten die Ibäditen den nab'ig für erlaubt, in <Umän dagegen 
nicht. Wenn wir danebenhalten, daß Gabir b. Zaid angeblich nur die Trun
kenheit für verboten ansah, so sind wir der oben für die BaihasIya rekonstru
ierten Problemstellung recht nahe31• Zwar wird man BanafI kaum glauben, 
wenn er den Ibäditen die Ansicht zuschreibt, man dürfe die Mutter oder die 
Schwester heiraten32; aber daß man unter 1:Iärigiten über den Koranvers 
nachdachte, in dem die verbotenen Verwandtschaftsgrade genannt waren, 
haben wir gesehen. 

3.1.4.2 Nesapür 

Nesäpür hat erst unter den Tähiriden gegenüber den Grenzstädten Balb und 
Marv Bedeutung gewonnen; damals wurde es Regierungssitz. Vorher redete 
man häufig einfach von der Region Abarsahr 1• Zwar hat Abü Muslim dort 
eine Freitagsmoschee und ein dar al-imiira errichten lassen; aber die öffentli
chen Bauwerke, die später noch eine Rolle spielten, gingen erst auf den 
Saffäriden <Amr b. Lai! (265/879 - 299/901) zurückZ. Es erstaunt darum nicht, 
daß wir auch über die geistige Situation in der Stadt bis zum Beginn des 3. Jh's 
nur wenig wissen. Wieder sind es die Quellen über die abbasidische Revolution, 
die uns die ältesten Nachrichten liefern .. Unter den Tarn1m, die sich in Nesapür 
niedergelassen hatten, gab es eine Menge Sliten, die nach dem Tode des Abü 
Häsim auf Muhammad al-Bäqir setzten. Aus ihnen ging anscheinend 1:Iidäs 
hervor, der seit etwa 111/729 in 1:Ioräsän für die Banü Häsim agierte und 
damit der abbasidischen da<wa in die Quere kam. Zwar führten die politischen 

18 In der Mudauwana al-kubrä, Bd. I, zusammen mit den Ausführungen über tahära von S. 7 
bis S. 241, wobei das juristische Material zum Schluß durch einen umfangreichen paränetischen 
Abschnitt (S. 217 ff.) ergänzt wird. 

29 Bd. J 346. 
30 S. 2, 9 f. Man sollte bei alledem auch die berberische Fassung nicht unberücksichtigt lassen 

(vgl. Schacht, a. a. 0., Anm.8; vor allem Actes XVI. Congres International Alger 1905, 4" 
section, S. 68 ff.). Im einzelnen vgl. noch meine Ausführungen in: ZDMG 126/1976/38 ff. und 
jetzt Wilkinson in: Der Islam 62/1985/248 ff. Grundlegend bereits Ennami, Studies in Ibägism 
155 ff.; auch GAS 1/586. 

31 Dazu Wilkinson, Imamate Tradition 203. 
32 Firaq muftariqa 15, 2. 

I S. o. S. 591; allgemein vgl. Barthold, Historical Geography 95 ff. 
2 Vgl. Bosworth, Ghaznavids 147 und 157 f.; auch Lapidus in: Islamic Middle East, ed. Udovitch, 

S.199f. 
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Umstände zeitweise zu einer Annäherung. Aber Abü Muslim machte dann in 
den letzten Jahren vor der Revolution reinen Tisch; er verjagte den Anführer 
der Nesäpürer Gruppe, einen gewissen Abü l:Iälid al-CawällqI, und ließ ihn, 
als er seiner nach längeren Kämpfen habhaft werden konnte, in einem Kessel 
zu Tode sieden 3. 

Die SI'iten selber hatte er damit allerdings nicht beseitigt. Diejenigen, die 
zu seiner Zeit nach Abü Ijälid als Ijälidlya bekannt waren, begegnen kurz 
darauf, unter al-Man~ür, als Fätimlya. Sie glaubten immer noch nicht, daß 
jemand, der, wie die Abbasiden, nicht von Fätima abstammte, ein Recht darauf 
habe, Kalif zu sein. Auch an den etwas wilden Ideen, die für die Zeit Mubam
mad al-Bäqir's charakteristisch gewesen waren, hielten sie fest. Sie behaupte
ten, daß der Prophet allwissend gewesen sei und auch die Imame nach ihm 
wie er eine Offenbarung erhielten. Erst FaQI b. Sägän (gest. 260/874) hat ihnen 
am Orte eine andere, rationalistischere Theologie entgegengesetzt4 . Nun 
scheint es allerdings, als ob dieselben Leute, unter einem andern Blickwinkel 
gesehen, sich doch wieder dem allgemeinen Konsens einordneten. Denn Fabr
addIn ar-Räzi bezeichnet mit tlälicliya eine Gruppe von Murgi'iten S, die das 
vertraten, was uns schon mehrfach als murgi'itische Lehre begegnet ist und 
was Abü ~-Salt al-Harawi, der Vertraute <All ar-RiQä's, der selber in Nesäpür 
lebte6, mit folgenden Worten umschrieb: "Ihr irgä' (seil. das der tloräsäner) 
ist nicht diese abscheuliche Lehre, daß der Glaube nur in einer Aussage ohne 
Handeln bestünde und daß es dem Glauben nicht schade, wenn man nicht 
handle, sondern ihr irgä' besteht darin, daß sie für die schweren Sünder 
Verzeihung erhoffen, im Gegensatz zu den tlärigiten und anderen, welche die 
Menschen aufgrund (ihrer) Sünden für ungläubig erklären"7. Auch Abü !?-Salt 
war, obgleich 5tit, in diesem Sinne wohl Murgi'it 8• Bezeichnenderweise sind 
die in der Stadt ansässigen Aliden kaum aufgefallen. Manche von ihnen sind 
auf die Dauer in den Distrikt Baihaq und die Stadt Sabzawar übergesiedelt; 
dort hat später die sI'itische Dynastie der Sarbadäre sich auf sie stützen 
können9• 

Natürlich hatten die Nesäpürer Murgi'iten sonst ihre eigenen Ansichten. 
Die meisten von ihnen waren Banafiten; FaQl b. 5ägän hat sich in seinem K. 
al-It;iäb ausführlich mit ihnen auseinandergesetzt. Für das zweite Jahrhundert 
dagegen haben wir nicht nur Schwierigkeiten, die Grenze gegenüber der SI'a, 
sondern auch gegenüber der Cahmlya scharf zu ziehen. Daß es Cahmiten in 

3 Abbär al- 'Abbäs 204, 10 ff. und 403, 8 ff.; dazu Sharon, Black Banners 148, 158, 162 f., 169 ff. 
und 183, Anm. 89 sowie in: EI2 V 1 ff. s. v. Khidäsh. 

4 Kassi 539, ult. ff.; Yünus b. 'Abdarrahmän, der Schüler des HlSäm b. al-l:lakam, der in Nesäpür 
sehr geschätzt wurde (s. o. Bd. I 388), dürfte noch weitgehend mit ihnen übereingestimmt 
haben. 

5 f'tiqädät firaq al-muslimin 71, 2 ff. 
6 Zu ihm s. u. Kap. C 2.2. 
7 TB VI 109, 3 H. 
S Zu einem weiteren Fall dieser Art s. u. S. 636. 
9 Dazu Krawulsky in: Festschrift 'Abbäs 293 ff. 
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Nesäpur gab, ergibt sich daraus, daß Ibrählm b. Tahmän dort mit ihnen stritt. 
Aber obgleich die "abscheuliche Lehre", von der Abu ~-Salt sprach, gerade 
auch die ihre hätte sein müssen, reizten sie doch Ibn Tahmän nicht mit ihrem 
Glaubensbegriff zum Widerspruch, sondern mit ihrem Gottesbild 1o• Wieder 
erhebt sich die Gefahr, daß wir nur auf ein beliebig austauschbares Etikett 
hereinfallen. Ibrählm b. Tahmän kam ja von außerhalb, aus Herat. Man 
könnte sich vorstellen, daß er bei seiner Attacke in Wirklichkeit 

Abu Mu'äg Bukair b. Ma"ruf ad-DämgänI al-Asadi 

meinte, der 163/779, also im selben Jahr wie Ibrählm b. Tahmän, starb und 
als erster qä4i der Stadt erscheint, dessen Name sich in den Quellen erhalten 
hat. Er war Murgi'it ll und hatte Ibrähim a~-Sä'ig noch gekannt 12• In diesem 
Sinne überlieferte er ein Badi!, wonach die "festesten Bande des Glaubens" in 
der Solidarität in Gott (al-waliiya Tz lliih), in der Liebe in Gott und dem Haß 
in Gott (gegen Nichtmuslime?) bestehen 13. Aber er hatte es von Muqätil b. 
Baiyän, zusammen mit dessen Tafsir 14, und da er dessen Position offenbar 
auch sonst getreu übernahm, hat man ihn später zum Sündenbock für die 
Extravaganzen seines Lehrers gemacht 15• Dazu mag auch dessen Transzenden
talismus gehört haben. Man wußte nämlich, daß er über Muqätil von I)abbäk 
b. Muzäbim eine Exegese zu Sure 58/7 überlieferte, wonach Gott den Menschen 
nur insofern nahe ist, als er alles über sie weiß. Allerdings heißt es dann weiter, 
daß Gott auf dem Throne sitzt; das hätte auch Ibn Tahmän wieder gutgehei
ßen 16. Jedenfalls hat Bukair sein Amt nicht bis an sein Lebensende behalten; 
er ist in Damaskus gestorben. Dort hat der Murgi'it Marwän b. Mu"äwiya 
at-TätarI bei ihm gehört. 

Sam"anT V 291, ult.; zu letzterem s. o. Bd. I 138 f. Zu Bukairs syrischer Periode 
vgl. die Biographie in TD X 259 ff. Wenn spätere Autoren wie DäwiidI in ihm 
einen Korankommentator sehen (Tab. I 120 nr. 114), so ist wohl nicht mehr 
gemeint, als daß er Muqatils Materialien weitergab (so etwa auch juristische 
Exegesen wie bei Säfi'I, Umm VI 7, 20 ff.). Er stammte, wie die Nisbe nahelegt, 
vermutlich aus Damgän; KardarI nennt ihn darum den imäm der Landschaft 
Qiimis. Dort bekleidete später auch sein Sohn das Richteramt (Manäqib Abi 
l;lanifa, 2Beirut 140111981, S. 510, 11). 

10 S. o. S. 568 f. 
11 So zumindest nach Ibn Bibbän, Magrüliin I 194, 11ff. s. n. Bukair ad-Dämgänij auch TT 11 

404, -5. Ibn Bibbän hat Schwierigkeiten, den Namen zu identifizieren. Er plädiert für Bukair 
b. Mismär, steht damit jedoch allein (vgl. Mizän nr. 1310 -11). Zu Bukair b. Ma'rüf vgl. 
BuuärI Iz 117 ne. 1886; 'UqailI, T)u'afä' I 152f. nr. 192; Ijallfa-i Naisäburi, Talbis 15, 15; 
Sam'äni, Ansäb V 291, pu. ff.; Safadi, Wäfi X 272 nr.4769; Halm, Ausbreitung 67; Juynboll, 
Tradition 231. 

12 TD X 259, 15; zu ihm s. o. S.549. 
13 TD X 260, 6f.; auch Mizän nr. 1311. 
14 Ta'labI, Kasf, Einl. 38, 6 f. 
15 S. o. S. 515. 
16 Abu Däwüd, Masä'il al-Imäm AlJmad 263, 1 H.; Ibn Taimiya, Sar/:! hadil an-nuzüI122, 9 H. 
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Die Tradition des Muqätil b. Baiyan wurde auch von 

Abü Ciyat Asram b. Ciyat an-NaisabürI 

weitergeführt. Man zeigte in Nesapür noch die Moschee, in der er unterrichtet 
hatte 17. Jedoch ist auch er nicht dauernd in der Stadt geblieben; denn wir 
wissen von ihm vor allem dadurch, daß er die BadIte, die er von Muqatil 
hatte, in Bagdad feilbot 18• Es mag also tatsächlich zu einer Krise gekommen 
sein. Selbst dann aber dauerte der Einfluß aus Balb. doch an. Gegen Ende des 
Jahrhunderts übernahm 'Abdallah b. 'Umar b. Maimün ar-Rammah das Rich
teramt, dessen Vater wir unter den Murgi'iten von Balb. behandelt haben 19. 

Er starb in Nesapür vermutlich im Jahre 197/8132°. Auch der qät;ii 

Abü 'Umar21 Bafs b. 'Abdarrahman b. 'Umar b, Farrüb. al-BalbI, 

gest. 1)ü l-Qa'da 199/Juni - Juli 81522, kam offenbar aus einer Balber Familie; 
allerdings war schon der Vater in Nesapür Richter gewesen23• Beide waren sie 
Banafiten; die Schule hatte sich seit dem Weggang des Bukair b. Ma'rüf in 
Nesäpür eingenistet24, Freilich waren die Beziehungen zu Küfa, die damit 
entstanden, vorläufig recht privater Natur, Bafs war in seiner Jugend Com
pagnon (sarik) des Abü BanIfa gewesen 25; er machte also Geschäfte im 
Tuchhandel, und sein Vater vermutlich auch. Von seinem Richteramt zog er 
sich auf die Dauer zurück und widmete sich frommen Übungen 26, Mehr als 
eine Außenstelle war Nesäpür für einen qat;ii damals ja noch nicht. Mit dem 
Aufschwung der Stadt unter den Tähiriden änderten sich dann die Verhältnisse; 
aus einer Dependance von Balb. wurde eine begehrte Pfründe. Ein Safi'it konnte 
sich erst mehrere Generationen später, i. J. 316/928, gegen die hanafitische 
Vorherrschaft durchsetzen 27, 

Die "sunnitische" Reaktion allerdings, von der die Säfi"iten mit ihrer Be
tonung des BadIt letztendlich profitierten, begann bereits wesentlich früher. 
Schon 'Abdallah b. Tähir (reg. 213/828 - 230/845) unternahm dazu die ersten 

17 Ijalrfa-i Naisäbürr, Talbi$ 15, 13 f. 
18 TB VII 32f. nr.3496; Ibn l:Ianbal, 'Ilal 242 nr. 1530; BubärI 12 nr. 1670; 'UqaiII, I;>u'afä' I 118 

nr. 141; Mjzän nr. 1018. Als Murgi'it bezeichnet ihn wiederum Ibn Bibbän, Magrül/in I 183, 
9ff. 

19 S. o. S. 534 f. Zum Sohn vgl. Halm 67. 
20 Fazä'il-i Balb 162, 4 ff., wo das Todesdatum wohl nach der Anmerkung zu verbessern ist. Die 

Chronologie bleibt allerdings im Hinblick auf die dann folgende Geschichte (162, 7 ff.) immer 
noch problematisch. 

21 IS VlIz 104, 10 hat Abü l\mr; jedoch ist dies wohl angesichts der Tatsache, daß auch der 
Großvater 'Umar hieß, als Fehler anzusehen. 

22 Das Datum nur bei Ibn l:iagar, TT 11 404, 12. 
13 IAW I 221 nr. 553. 
24 Vgl. die qa(if-Liste bei Bulliet, Patric:ians 256 ff., und Halm, Ausbreitung 67 ff. 
25 S. o. Bd. I 187. 
16 Mizan nr. 2126. Daß er Murgi'it war, steht TI 11 404, - 5 (nach Ibn l;Iibbän) und 405, 3 ff. 
27 Halm, Ausbreitung 46. 
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Schritte. Nur daß die Entwicklung vielleicht nicht ganz so verlief, wie er sich 
das vorgestellt hatte. Er zog . 

Abü 'All al-I::Iusain b. al-Fadl b. 'Umair b. Qäsim b. Kaisän al-BagalI 

an seinen Hof, der sich als Korankommentator hervortrat28 • Dieser stammte 
aus Küfa; 'Abdalläh b. Tähir kannte ihn vermutlich aus dem Irak. 217/832 
kam er mit seinem Gönner nach Nesäpür; er starb dort 282/895, angeblich im 
Alter von 104 Jahren. Aber trotz dieser langen Wirkungs zeit hinterließ er 
keinen bleibenden Eindruck. Zwar erwähnt BagdädI ihn mehrfach29; er kannte 
die Verhältnisse in Nesäpür ja recht gut 30• Sonst aber hat man seine Lehre 
totgeschwiegen. Er war nämlich auch mutakallim, und obgleich er da auf 
seiten der ahl al-bad,! stand wie sein Zeitgenosse Ibn Kulläb 3\ kam er in 
l:;Ioräsän doch noch zu früh. Viel besser setzte sich jemand durch, der, obgleich 
ebenfalls bei Hofe gern gesehen, als Traditionarier stärker im Volk verwurzelt 
war: 

Abü Yüsuf Ishäq b. Ibrählm at-TamlmI al-I::Ian:?aII, bekannt als Ibn 
Rähöya, 

161/778 - 238/853, der Lehrer des BubärI32• Er stammte aus Marv; vermutlich 
kam er schon deswegen bei den Leuten besser an, weil er Persisch sprach. 
Zwar war er vermutlich Araber wie aI-BagaII; aber er war doch kein Import. 
Sein Wissen hatte er auf ausgedehnten Reisen erworben; in seiner Jugend hatte 
er noch bei 'Abdalläh b. al-Mubärak gehört. In dessen Geiste33 wirkte er nun 
auch in Nesäpur. BagalI hielt sich in juristischen Dingen anscheinend zurücp4; 
er dagegen benutzte die Prophetentradition als Waffe gegen die I::Ianafiten35• 

Das bad,! an-nuzül allerdings wollte man ihm nicht abnehmen; einer der 
Generäle Ibn Tähir's konnte sich nicht vorstellen, daß Gott sich jeden Tag die 
Mühe macht, bis in den untersten Himmel hinabzusteigen, und der Fürst selber 
meinte, daß Sure 89/22, die Ibn Rähöya zur Bestätigung heranzog, sich doch 

28 Ibn I:Iagar, Lisän al-Mizän 11 307 f. nr. 1265 (z. T. nach I:Iakim an-NaisäbürI); BagdädT; U~ül 
ad-dln 309, 10 ff.; Arazi in: Festschrift Baneth 280 ff.; weiterhin QahabI, Siyar XIII 414 ff.; 
DäwüdI, T abaqät al·mufassirin I 156 nr. 152 = Suyütl, T abaqät al-mufassirin 12 ne. 33; 
Sam'änT, Ansäb 11 92, H.; Ibn al·'Imäd, Sat},arät ag,-t},ahab II 178, -8ff. Im Talbt~ Ta'rib 
Naisäbür wird der Name nur erwähnt und ist zudem verdruckt (151,5 f.). 

29 U~ül ad-dtn 166, 5f.; 249, 1; 293, 11 f.; 295, 8; 306, 10 f. 
30 S. o. S. 585. 
31 Vgl. noch BagdädT, U~ül 254, 16 ff.; Oriens 18·19/1965-66/101. Er hatte bei 'Abdal'aziz al· 

KinänT gehört, der eine berühmt gewordene Diskussion mit Bisr al-MarIsT geführt haben soll 
(vgl. BagdädI, U~ül 309, 10 f.; Mizän nr.5139; Subki, Tabaqät as-Säfi'iya 11 144, 9); zu ihm 
s. u. Kap. C 3.3.6. 

32 Zu ihm vgl. Schacht in Erz III 902 s. v. Ibn Rähwayh; GAS 1/109 f. Sein Musnad ist kürzlich 
in einer Cambridger Dissertation behandelt worden. 

33 S. o. S. 551 ff. 
34 Sein Name wird in den juristischen Tabaqätwerken nirgendwo erwähnt. 
35 TB VI 353, 13 H. 
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nur auf das Jüngste Gericht beziehe36• Eine Generation später schrieb Muslim 
b. al-l:Iaggäg (gest. 261/875) seinen Sa~'i1J in der Stadt3'; Ibn Rähöya war 
derjenige gewesen, der Bubäri geraten hatte, ein Gleiches zu tun. 

Die Nachkommen des Ibn Rähöya arbeiteten in Nesäpür zusammen mit 
dem Sohn des Abü Däwüd 38 in einer Kanzlei. Dieser war damals noch recht 
jung, hatte aber, als er noch keine 10 war, schon bei Mubammad b. Aslam 
at-TüsT (gest. 242/856) als Famulus gedient39, einem Traditionarier und As
keten, der gegen die Murgi"a geschrieben hatte 40• Die Polemik kümmerte sich 
nun nicht mehr um die Unterscheidung, die noch Abü $-Salt al-HarawI gemacht 
hatte; Mubammad b. Aslam spannte Murgi'iten und Gahmiten in dasselbe 
Joch41 • Man merkt, daß Ibn Rähöya bei Ibn al-Mubärak in die Schule gegangen 
war; der talab al- 'ilm hatte ihm wie den anderen Genannten die Augen dafür 
geöffnet, daß Ideen, die in 1J0räsän breite Zustimmung fanden, von außen 
betrachtet immer noch provinziell und sektiererisch wirken konnten. Der 
einzige autochthone Trend, der sich in diesen Kreisen weiter verstärkte, war 
der zum Anthropomorphismus. Alle Anhänger des Ibn Rähöya sollen sich 
hierin einig gewesen sein 42• Bestes Zeugnis dafür ist das K. at-Taub'id wa-iJbiit 
#fiit ar-Rabb des Ibn Ijuzaima (223/838 - 3111924), in dem nun nicht mehr 
wie früher koranisch, sondern vom l:IadI! her argumentiert wird; Ibn Ijuzaima 
hatte in seiner Jugend noch Ibn Rähöya kennengelernt43• 

Die alte Verbindung des Anthropomorphismus mit einem murgi'itischen 
Glaubensbegriff lebte unter den SufIs fort. Ahmad b. Barb (gest. 234/848-49) 
war Murgi'it44; er soll aus Marv eingewandert sein45• Sein Schüler Mubammad 
b. Karräm (gest. 255/869)46 gab diesen Gedanken neue Dynamik. In ein 
Gewand aus ungenähtem Schafleder gehüllt, zog er durch die ländlichen 
Dist,rikte ijoräsäns und die bisher vom Islam nur schwach berührten Regionen 
Cür und Garcistän. Die hauptsächlich von den Kaufleuten getragene traditio
nistische Bewegung ließ ihn unberührt; er predigte dem einfachen Volk. Auch 
als er nach Nesäpür zurückkam, legte er sein Büßergewand nicht ab; mit einer 
weißen qalansuwa auf dem Kopf saß er in einem aus Ziegeln gemauerten 
Verschlag (dukkän) wie ein Süß auf einem Tierfell und spendete den Leuten 

36 Ibn Taimlya, Sarb l;aJil an-nuzül 42, - 4 ff. und 43, apu. ff. (nach Ibn Bana); QahabI, 'U/üw 
225, 7 ff.; Varianten bei Baihaqi, al-Asmä' wa$-$i{ät 567, - 8 ff. Zum Wortlaut und zur 
Verbreitung des l;Iadi! vgl. Graham, Divine Word 177 f. 

37 Zu ihm GAS 1/136 ff. 
38 'Abdalläh b. AbI Däwüd as-Sigistäni, gest. 316/929; zu ihm GAS 1/174 f. 
39 Yäqüt, Mu'gam al-buldän III 192a, 7ff. 
40 Abü Nu'aim, l;lilya IX 245, 17 ff. und 248. 10. 
41 Ib. 247, ult. ff.; vgl. auch QahabI, 'Ulüw 240, pu. ff. Zu ihm vgl. allgemein die ausführliche 

Biographie bei Qahabl. Siyar XII 195 ff. und Reinert, Tawakkul 314. 
42 Ibn ad-Dä'I, Tab~jra 107. 8 f. 
43 Zu ihm GAS 1/601. 
44 TB IV 119, 11; Mizän ne. 329. 
45 TB IV 118,9. 
46 Zur Abhängigkeit vgl. meine Ungenützten Texte 32; auch Mjzän, a. a. O. 



610 B 3.1 Iran im 2. Jh.: Der Osten 

religiösen Beistand 47. Kein Wunder, daß die Obrigkeit ihn in Haft nahm; Ibn 
ijuzaima solI ihn dort gelegentlich aufgesucht haben48 • Als er nach etwa acht 
Jahren 251/865 wieder freikam, ging er nach Jerusalem; dort ist er auch 
gestorben49• Die erste sunnitische Gegenschrift stammt von seinem jüngeren 
Zeitgenossen Mubammad b. al-Yamän aus Samarqand50; in Nesäpür kritisierte 
ihn, vielleicht noch zu seinen Lebzeiten, der Imämit Fadl b. Sägän 51 • Er stellte 
sich Gott als Lichtkörper vor, der, "eines Wesens und einer Substanz", auf 
dem Throne sitzend von unten her begrenzt wird und diesen durch sein 
Gewicht belastet52• Wahrscheinlich schrieb er darüber in seinem K. at-Taubtd; 
im Gegensatz zu dem gleichnamigen Werk des Ibn l:Iuzaima enthielt jenes 
wohl kaum BadI!, sondern Theologie und Koranexegese, wie die slitischen 
Schriften dieser Art, die ihm vorausgegangen waren 53• Den Glaubensakt be
schränkte Ibn Karräm auf das reine Bekenntnis54j alle Menschen sind gläubig 
bereits durch den Urbund, den sie mit Gott geschlossen haben 55. Vielleicht 
wollte er damit den reichen und gelehrten Leuten von Nesäpür das Argument 
nehmen, daß seine plebejischen Anhänger gar keine echten Muslime seien. 

Interessanterweise kam dann auch aus den einfachen Kreisen der städtischen 
Bevölkerung Kritik. Ein gewisser Abü I-J:Iasan Sälim b. Basan al-Bärüsl nahm 
Anstoß an der ostentativen Frömmigkeit und der abgerissenen Kleidung der 
Karrämiten und fand damit unter den Handwerkern breite Zustimmung. Diese 
betrachteten die SüfIs wohl als reine Tagediebe; Ibn Karräm hatte den Erwerb 
nur als Lizenz in Sonderfällen (rub$a) gutgeheißen 56. So entstand das Ideal, 
die Frömmigkeit zu verstecken und sich so normal wie möglich zu geben. 
Bärüsls Schüler J:Iamdün al-Qa~~är (gest. 271/884-5), ein Walker von Beruf, 
hat es mit Erfolg propagiert und daraus eine neue asketische Richtung gemacht. 
Aus ihr ist die Malämatlya hervorgegangen. 

47 Subkr, r abaqät as-Säfi,ya II 304, - 6 ff. nach dem Ta'rib Naisäbür des Häkim an-Naisäbürf . 
• 8 Ib. 11 304, - 4 f. Das mag aber schon Teil einer späteren harmonisierenden Legende sein. 
49 Ib. 304, 13 II., wo es heißt, daß nach einer andem Überlieferung nur sein Leichnam aus 

Palästina dorthin gebracht worden sei. Man kann dabei nicht ganz die Assoziation unter
drücken, daß auch Karäer aus Iran sich in großer Zahl in Jerusalem sammelten, um dort 
Buße zu tun und den Messias zu erwarten (Goitein, Mediterranean Society V 461 f.). Zur 
Biographie vgl. allgemein Bosworth in: EI2 IV 667 s. v. Karrämiyya; dazu Ungenützte Texte 
20f. 

50 Zu ihm s. o. S. 564. 
51 Ungenützte Texte 75. 
52 Ib. 21 und 26. Der dort übersetzte häresiographische Bericht des Häkim al-Gusamf ist 

mittlerweile zugänglich in dessen Risälat lblis 132, 8 ff. sowie bei al-Man~ür billäh, Säfi I 133, 
3ff. und bei Ibn al-Murtac;lä, Munya 111, 8 ff. Dazu ergänzend jetzt Zysow in: JAOS 108/ 
1988/577 ff. 

53 Ib. 12; dazu oben Bd. I 348, 362 und 385. Daß die Karrämiten - ebenso wie ihre Gegner 
mit Sure 112 argumentierten, betont Ibn Taimrya (Tafstr Sürat al-iblä$ 56, -7 H.). 

54 As'ari, Maq. 141, 5ff.; Ibn Hazm, Fi$al III 188, -9ff. und IV 204, 13ff. 
55 BagdädI, Farq 211, - 4 ff./223, 11 ff.; dazu Madelung, Religious Trends 40. Die Werke bedürfen 

darum keiner besonderen intentio (Zysow, a. a. O. 581). 
56 Ibn Samä'a, lktisäb 24, ult. ff.; dazu Madelung 43. 
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Vgl. dazu jetzt den Artikel Malämatiyya in EI2 VI 223 ff. Zur Situation in 
Nesäpür allgemein vgl. Massignon, Passion 21 214 fUI 170 ff. und, für die 
spätere Zeit, Bulliet, Patricians 29ff. Zur dortigen Mu'tazila s. u. Kap. C 7.5. 
Zur theologischen Entwicklung der KarrämTya vgl. meine Ungenützten Texte 
30 f. und 66 ff. Interessanterweise wollte man noch etwa anderthalb Jahrhun
derte später Karrämiten selbst in Tunesien unter den einfachen Leuten finden; 
Mubammad b. Muslim al-Mäzarf (gest. 530/1135) berichtet in seinem K. al
Minäd von einem Wasserträger, der den MuftI von Qairawän fragte, ob Gott 
in seinem Wassergefäß sei (vgl. Idris in: Cahiers de Tunisie 1/1953/155 ff.: zum 
Autor jetzt Pellat in: EF VI 943). Aber das kann natürlich auch eine gelehrte 
Identifikation sein. 
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3.2 Mittel- und Südiran 

Im Osten hatten die Umaiyaden von den Sasaniden die Wächterfunktion gegen 
Zentralasien übernommen; in den iranischen Kernlanden dagegen lösten sie 
sie nur als Herrscher ab. Hier trieben die Muslime keine kriegerische Mission; 
bei den nestorianischen Christen und den Juden, von denen es eine Menge in 
Ijüzistan und in der Persis gab t, bestand dazu kein Anlaß, und die Zoroastrier 
ließ man, abgesehen von einigen sporadischen Verfolgungen, in Ruhe2• Pars, 
der Stammsitz der Achaemeniden wie der Sasaniden, hatte noch lange eine 
starke zoroastrische Bevölkerung; die kaspischen Regionen Dailam und Ta
baristan sind erst von der Mitte des 3. Jh's an durch die Zaiditen dem Islam 
zugeführt worden 3• Städte wie Isfahan oder Raiy treten nicht früher ans Licht 
als Nesapür; selbst Zentren der Wissenschaft wie Gondesapür, von denen die 
Araber viel lernten, werden von den Historikern kaum erwähnt4• Verwaltet 
wurde das Gebiet ohnehin aus dem Irak, wo schon in sasanidischer Zeit die 
Hauptstadt gelegen hatte; selbständige Statthalter gab es erst im Osten oder 
in Armenien. Der Süden und das Zentrum Irans wurden auf diese Weise zu 
einem Rückzugsgebiet für innerislamische Oppositionelle, ein machtpolitisches 
Vakuum, in das viele von denen hineinstießen, die im Irak gescheitert waren. 
Begünstigt wurde diese Entwicklung durch den gebirgigen Charakter des 
Landes und die große Wüste in der Mitte. So gewinnt man den - gewiß zu 
summarischen - Eindruck, daß bis in die Mitte des 2. Jh's eine Aufstands
bewegung die andere ablöst und von dem geradlinigen Wachstum einer isla
mischen Identität kaum die Rede sein kann. 

Zur geopolitischen Lage Irans in vorislamischer und islamischer Zeit vgl. 
allgemein E. Ehlers, Iran 128 ff. Zur Kultur- und Geistesgeschichte vgl. Spuler, 
Iran in frühislamischer Zeit 133 ff.; für die Frühzeit auch Sadighi, Mouvements 
religieux 16 ff. und passim. Die Isma'I1Iya ist in ihrer Frühphase nach der Mitte 
des 3. Jh's bezeichnenderweise von Ahwäz aus gelenkt worden (Madelung in 
ER XIII 248). 

1 Zu den Juden in parthischer und sasanidischer Zeit vgl. Neusner in: CHIlII 909 H. (allerdings 
mit dem Schwergewicht auf Babylonien); zu den Christen Asmussen ibo 924 ff. Zur jüdischen 
Bevölkerung in islamischer Zeit vgl. EI2 IV 308 ff. s. v. Judaeo-Persian. Zentren waren Ha
madan und hfahän; zu den dortigen Dialekten vgl. R. Abrahamian, Dialectes des lsraelites 
de Hamadan et d'lspahan et dialecte de Baba Tahir (Paris 1936). 

2 VgJ. EI2 V 1110 Ef. s. v. Madjus. 
3 Vgl. dazu jetzt die QuelJensammlung von Madelung, Arabic Texts concerning the History of 

the Zaydi Imäms of T abaristän, Daylamän and Gilän (Beirut 1987). . 
4 Zu Gondesäpür vgl. A. SaYllI in EI2 11 1119 f. s. v. und Krawulsky, Iran 340 f. (jeweils mit 

älterer Literatur), auch Schwaigert in: Vorträge XX. DOT Erlangen 185 ff. Die Studie von 
Heinz Herbert Schöffler, Die Akademie von Gondischapur (Stuttgart 1979) basiert ganz auf 
der Sekundärliteratur und geht das Thema recht diffus an. Es lohnt, demgegenüber den 
skeptischen Ansatz von M. W. Dols, The Origins of the Islamic Hospital; Myth and Reality, 
in: Bull. Hist. Med. 61/1987/367 ff. zu vergleichen. 
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3.2.1 Die Ijärigiten 

Die ersten, die diesen Vorteil nutzten, waren die tIärigiten. Sie suchten Unter
stützung bei den Einheimischen und waren dabei in ihrer Auswahl nicht 
zimperlich. Schon einer der ältesten mubakkima, al-tIirrIt b. Rasid, bewog, 
als er i. J. 38/658 in Färs auftrat, einheimische Christen zum Kampf gegen 
<AIr, die sich zum Islam bekehrt hatten und während des Bürgerkrieges wieder 
abgefallen waren 1. In den Bergen von Rämhurmuz sammelte er Kurden um 
sich, sozial Schwache, die von dem neuen Regiment bereits enttäuscht waren2• 

Die Azraqiten verhielten sich später ähnlich. QatarI b. al-Fugä'a, den sie zu 
ihrem "Kalifen" machten, scheint bei einem Unternehmen gegen Raiy geradezu 
von der Bevölkerung herbeigerufen worden zu sein 3; wir hören von überge
tretenen Zoroastriern, die sich ihm anschlossen4• 

Seine arabische Kerntruppe war, als sie i. J. 68/687 im Irak geschlagen 
worden war, auf das iranische Hochland geflohen; er rüstete sie, von ihnen 
zum Anführer gewählt, in den unzugänglichen Regionen von Kirmän wieder 
auf und säte dann Schrecken unter den muslimischen Siedlern und den Armeen, 
die ihm entgegengeschickt wurden. Man bewunderte seine GedichteS, entsetzte 
sich aber über das istrrä4, die Glaubensprobe; ein Muslim, der sich nicht zum 
tIärigitentum bekannte, wurde wie ein Ungläubiger behandelt. Die Konse
quenzen trafen auch die Familien; Frauen und Kinder wurden umgebracht 
oder in die Sklaverei verkauft. So jedenfalls erzählte man es sich im Irak6• Die 
Praxis war viel stärker abgestuft. Einem ehemaligen tIärigiten, der sich mit 
l:Iaggäg eingelassen hatte, versicherte Qatarr in einem Gedicht, er betrachte 
ihn nur als Sünder, und forderte ihn dann auf, Buße zu tun und wieder 
mitzukämpfen, bis ihm der Märtyrertod zuteil werde7• Nichtmuslime blieoen 
vollends verschont; Juden, Christen und Zoroastrier waren zwar Ungläubige, 
aber sie wußten es nicht besser8• Die iranischen mawält bildeten unter ihm 
offenbar eine eigene Formation. Als sie sich um 77/696 von ihm abspalteten, 
geschah dies aus einem Anlaß, in dem persönliche Kränkung und religiöse 
Motivation sich auf charakteristische Weise verbanden: Qatarr soll ihnen zu 
verstehen gegeben haben, daß sie vor kurzem noch Ungläubige waren, und 
dann nicht bereit gewesen sein, die Beleidigung zurückzunehmen, "Buße zu 

1 TabarI 13434, 7ff.; dazu Morony, Iraq 443 und Djatt, La grande discorde 329ff. 
2 Morony 265. 
3 Wellhausen, Oppositionsparteien 36, Anm. 2. 
4 Mubarrad, Kämil 1108, 10. Allgemein dazu Morony, lraq 474 f. 
5 Zur Poesie vgl. zuletzt F. Gabrieli in: REI 41/1973/40 ff.; für die Fragmente ist neben der 

Sammlung von Gabrieli in RSO 20/1943/352 ff. auch I. 'Abbäs, sr, al-f;Iawärig, nr. 80 ff. zu 
vergleichen. 

6 Cähi~, Bayän III 264, 4 f. usw.; allgemein Ee IV 269 s. v. lsti'rät}. Zur Begründung s. o. Bd. I 
8 und 17. 

7 srr al-ijawärig nr. 90 v. 9; vgl. die Übersetzung bei Gabrieli in: REI 41/1973/46 f. 
8 Ibn l:Iazm, Fi~al IV 189, - 6 f. Vgl. dazu Taban I 3423, 9 f. und Mubarrad, Kämil946, 1 ff.; 

auch Tritton, Muslim Theology 37 f.; Salem, Political Theory 66; Morony, lraq 473. 



614 B 3.2 Iran im 2. Jh.: Mittel- und Südiran 

tun", wie man wiederum sagte 9• Das Schisma beschleunigte den Untergang. 
Zwei Jahre später waren sie völlig aufgeriebenj QatarI war schon vorher 
gefallen. 

Zu ihm vgl. EF IV 752 f. Grundlegend Wellhausen, Oppositionsparteien 36 ff. 
und vorher; zur Vorgeschichte modifizierend Rotter, Zweiter Bürgerkrieg 80 ff. 
Auch EI2 IV 1075 b s. v. Khäridjites und V 157 b s. v. Kirmän; Bosworth, Sfstän, 
Index s. v. Azraqites; Dixon, Caliphate 176 ff.; Skladanek, Doktryny 130 ff. Der 
Kalifentitel amtr al-mu'minfn erscheint auf seinen Münzen (Walker, Arabo
Sassanian Coins lxi und 112f.). Die Orte, die für die ljärigitenkriege besonders 
bedeutsam geworden sind, sind in dem Iran-Werk von P. Schwarz verzeichnet 
(vgl. den Index s. v. ijärigiten). Zu den militärischen Erfolgen hat neben dem 
Rückhalt in der Bevölkerung vielleicht auch die Tatsache beigetragen, daß die 
Azraqiten als erste eiserne Steigbügel benutzten ((;äbi~, Bayän III 23, 6 f.); diese 
Errungenschaft war doch wohl ebenfalls iranischen Ursprungs (vgl. dazu Lynn 
White, jr., Medieval Technology and Social Change 14ff. und 142; Cahen in: 
V. J. Parry/M. E. Yapp, War Technology and Society in the Middle East 114). 

3.2.1.1 Yazid b. Unaisa und der Aufstand des Abü '[sä al-I${ahäni 

Daß der Radikalismus der Azraqiten in die Katastrophe führte, ist den irani
schen Ijärigiten wohl schon damals bewußt geworden. Einer von ihnen, ein 
geWisser 

YazId b. Unaisa, 

der in Ba$ra gelebt hatte und sich dann in Gör, dem späteren Fi'rüzäbäd, in 
der Persis niederließ, riet zur Besonnenheit; er erklärte sich zwar solidarisch 
mit den ersten mubakkima, sagte sich aber los von "denen, die nachher 
kamen". Gemeint waren Näfi" b. al-Azraq und seine Anhänger; er hielt sie für 
"Neuerer". Vielleicht hatte er sie anfangs noch unterstütztj denn er meinte, 
daß, wenn die Gemeinde einmal zerstreut worden sei, man nicht einzeln 
weiterkämpfen solle. Später rechnete man ihn darum unter die Ibäc;litenj 
vielleicht war er in Ba$ra unter den Azd aufgewachsen. Daß er aber sonst viel 
mit ihnen zu tun gehabt hätte, ist alles andere als wahrscheinlich; die meisten 
von ihnen begegneten seiner Lehre mit Skepsis und Ablehnung 1• Sein Name 
wird in ibäc;litischen Quellen nirgendwo erwähnt2• 

Zu Skepsis und Ablehnung bestand nun auch einiger Anlaß. Er glaubte 
nämlich, daß Gott nach Muhammad einen weiteren Propheten schicken werde, 
der unter den Persern erstehe; dieser werde eine neue Schrift offenbaren, ein 
himmlisches Buch wie den Koran, das aber diesmal nicht in Bruchstücken 
herabkommen werde, sondern als Ganzes, auf einen Schlag. Die Religion, die 
dergestalt in die Welt komme, werde die der Säbier sein, von denen der Koran 

9 AS'arI, Maq. 87, t2ff.; etwas anders Mubarrad, Kämi11150, tOff.; dazu Bosworth, Sistän 39. 

1 Text VIII 5, a - i und 0 - p mit Kommentar. 
2 Die Sekten bezeichnung Yaz,d,ya bezieht sich dort immer auf die Anhänger des 'Abdalläh b. 

YazId al-FazärI (s. o. Bd. I 406 ff.). 
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redete. Diese Säbier gibt es noch nicht; sie haben, wie der uns vorliegende 
Bericht betont, nichts mit denen zu tun, die man sonst als solche bezeichnete. 
Die neue Offenbarung bedarf also der Zeugen; zwei sollten es sein, wie bei 
jedem umstrittenen Faktum. Yazid war der eine von ihnen; ob der andere 
schon aufgetreten sei, wußte er angeblich nicht zu sagen3. 

Ich habe die Zusammenhänge in meinem Aufsatz in: Festschrift Gabrieli 301 ff. 
des näheren behandelt; dort finden sich alle nötigen Belege, vor allem auch 
zum Folgenden. Nur auf die Namensform bin ich dort nicht eingegangen. Sie 
wird nicht überall gleich wiedergegeben. Dahbudä (Lugatnäma s. v.), Levi Della 
Vida (in EIl 11 973 a > EI2 IV 1076 b) und Lewicki (in EI2 III 660 a) lesen Anlsa 
statt Unaisa; Levi Della Vida fügt außerdem vorher noch ein Abi hinzu. Dieser 
Zusatz findet sich in der Tat bei ijwärizmI (Ma{ätilJ al- 'ulüm 19, 12), bei Ibn 
I::Iazm (Fi~al IV 188, -4), bei Naswän al-I::IimyarI (l:lür 175, 5) und bei BagdädI 
(Farq 263, 4/279, -5). Jedoch hat BagdädI in seinen U$ül ad-dtn (162, 14) 
wiederum Yazid b. Unaisa, ebenso wie Sähib Ibn 'Abbäd in seinem Kasf 'an 
manähig a~näf al-tJawarig (vgl. NasrIya-i Däniskada-i AdabIyät TabrIz 20/ 
1347/147, 5f.), AbI (Nalr ad-durr V 234, 5) und SahrastänI (101, pu.l248, 4). 
As'arI entnahm diese Form seiner Vorlage bei Yamän b. Ri'äb (Text VIII 5, f). 
Vielleicht ist mit einer Kontamination zu rechnen. Ibn l:Iazm warnt nämlich 
Fi~al IV 188, -4 vor einer Verwechslung mit dem bekannten Traditionarier 
Abu Usäma Zaid b. AbI Unaisa ar-RuhäwI, der i. J. 1241742 oder 125/743 in 
der GazIra starb (zu ihm vgl. QahabI, TH 139f. nr. 131 und Mizän nr.299O). 
Ibn l:Iazm hatte dazu allen Anlaß; denn bei ihm ist Yazid zu Zaid verderbt, so 
daß in der Tat beide Namen gleich werden. Jedoch übernimmt auch SaksakI 
seine Warnung, obgleich er Zaid wieder zu Yaztd rest~tuiert (Burhän 15, 10 ff.). 
Die Assoziation lag wohl sehr nahe; sie könnte dafür verantwortlich sein, daß 
auch in den Namen des Ibäc;liten ein Abi hineingeriet. Bei SafadI ist Yazid dann 
sogar zu Buraid verderbt (WäfiX 123, 10, wo konsequenterweise auch Buraidtya 
statt Yazidiya); da er den Namen dementsprechend alphabetisch einordnet, ist 
anzunehmen, daß er ihn so schon in seiner Quelle vorgefunden hat. - Für die 
Lesung Anisa statt Unaisa könnte sprechen, daß anisa auch als normale lexi
kalische Vokabel existiert, in der Bedeutung von "Feuer" (vgl. Lane, Lexicon 
115 a). Jedoch ist Unaisa als Frauenname in frühislamischer Zeit mehrfach 
bezeugt (vgl. Ibn I::Iabrb, MulJabbar. Index 574 s. n.; allerdings immer nur in 
der Vokalisierung der Herausgeberin, z. B. 418, ult.; 419, 6 und pu.; 420, 3). 
Der l;;Iärigit war also offenbar nach seiner Mutter benannt, vermutlich ein Indiz 
seiner niedrigen sozialen Herkunft. 

Das zuletzt referierte Lehrstück ist ungewöhnlich. Es ist wohl auch früh. Denn 
einen neuen Propheten zu erwarten, hat man schon seit dem Ende der Umai
yadenzeit kaum noch gewagt\ und auch das Unbehagen über die mangelhafte 
Redaktion des Korantextes empfand man damals bereits nicht mehr so stark. 
Die Barränier bezeichneten sich zwar immer noch nicht als $äbi' a; aber die 

3 Text VIII 5, k - mund q mit Kommentar. 
4 S. o. Bd. I 29 und 136 f. Abü Man$ür al-'Igl! glaubte in den zwanziger Jahren des 2. Jh's noch 

an die revelatio continua (AS"arI, Maq. 9, pu. f.), ähnlich wohl auch Mugira b. Sa'Id (vgl. Ibn 
a~-Saffär, Ba~ä'ir ad-daragät 517 f. nr.50). 
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Exegeten und Juristen wußten doch schon, wen sie damit identifizierten.). Dies 
alles legt den Gedanken nahe, Yazid b. Unaisa im 1. Jh. anzusetzen, in der 
Zeit nach QatarI b. al-Fugä'a's Niederlage und Tod, also wohl in die achtziger 
Jahre. 

Dafür aber spricht nun noch etwas anderes. Yazld b. Unaisa betrachtete 
alle diejenigen ahl al-kitäb als Gläubige, die Mul).ammad als Propheten aner
kannten 6 • Man muß dies mit bärigitischen Augen lesen; wer gläubig (mu'min) 
ist, muß deswegen noch nicht muslim sein; muslimün sind nur die ljärigiten 
selber7• Aber das Prädikat war doch eine hohe Auszeichnung. Ein Muslim, 
der nicht ljärigit war, konnte nie Anspruch darauf erheben; er war immer ein 
käfir ni'ma8• Aber er war es dadurch, daß er die Wahrheit bewußt leugnete; 
das tat ein "Schriftbesitzer" nicht, solange man ihn nicht in den Islam einge
führt hatte. Hier mußten die Ijärigiten sich schon früh begriffliche Unterschei
dungen einfallen lassen. Baf~ b. Abi I-Miqdäm, in dessen Nähe YazId von den 
Häresiographen gerückt wird 9, meinte, daß die abi al-kitäb zumindest einem 
schweren Sünder unter den Muslimen gleichzusetzen seien; solange sie einen 
monotheistischen Gottesbegriff vertreten, sind sie ebenso muwa~~idün, "Ein
heitsbekenner" , wie diese 10. Yazid b. Unaisa wollte das so nicht zugestehen; 
er forderte darüber hinaus, daß sie Mul).ammad anerkannten. Dann aber sind 
sie nicht nur muwab~idün - er scheint mit diesem Begriff hier gar nicht 
gearbeitet zu haben -, sondern sogar mu·minün. Nur: wie konnte er so etwas 
überhaupt erwarten? 

Man wird vermutlich davon ausgehen können, daß Yazid, wenn er tatsäch
lich so früh anzusetzen ist, in Mul).ammad noch nichts anderes als den Pro
pheten sah, der zu den Arabern gesandt worden war. Das aber konnten auch 
Angehörige anderer Offenbarungsreligionen zugestehen; wir wissen, daß Juden 
sich hierauf berufen haben 11. Um sie nun scheint es bei den muwa~bjdün, von 
denen I:Iaf~ b. Abi I-Miqdäm gesprochen hatte, in der Tat gegangen zu sein; 
Christen standen ja, zumindest solange sie den nachnizäischen Konfessionen 
angehörten, immer unter dem Verdacht des sirk. Ich habe darum in der oben 
genannten Arbeit die Hypothese aufgestellt, daß YazId b. Unaisa in der einen 
oder andern Form mit Abü 'Jsä al-hfahänI in Beziehung gestanden hat, der, 
wie es scheint, in der ersten Hälfte von 'Abdalmaliks Kalifat, also vor dessen 

5 S. o. S. 447 und 449. 
6 Text VIII 5, n. 
7 S. o. S. 226. 
8 S. o. S. 227f. 
9 Vgl. Text VIII 5, e; zu ihm s. o. S. 231. Bei Ibn ad-Dä', werden beide interessanterweise als 

'Agraditen, also als abtrünnige Azraqiten bezeichnet (Tab$ira 41, 9 fL). 
10 Text VIII 4, a - c und g; dazu oben S. 226 und 231. 
11 S. o. Bd. 131. Eine Gruppe von Juden in Tustar glaubte dementsprechend, daß die Thora nur 

für die Juden geoffetlbart worden sei (Qirqisäni, Anwar 287, 1 ff.); ähnlich dachte noch im 
6./12. Jh. der jemenitische Philosoph Nathanael Ibn al-Faiyiimi (vgl. Sirat, History of jewish 
Philosophy 92). Unter Muslimen diskutierte man darüber, ob schon die erste Hälfte der 
sahada, ohne das Bekenntnis zum Prophetentum Muhammads, jemanden zum Muslim macht 
(dazu Kister in: JSAI 5/1984/41 ff.). 



1.1 Die ljärigiten: Yazld b. Unaisa 617 

Sieg über Mu~eab b. az-Zubair i. J. 72/691, im südlichen und mittleren Iran 
einen Aufstand machte. Abu eIsa war vermutlich Judenchrist oder hatte zu
mindest den Christen Avancen gemacht; er hätte sonst die kunya, die er -
neben einem hebräischen Namen - trug, wohl nie angenommen12• Die Chri
sten, die ihm folgten, haben somit Jesus zwar als Propheten, aber nicht als 
Gott betrachtet; sie waren keine "Poly theisten". Die Muslime hat Abu eIsa 
mit dem gleichen Modell anzusprechen versucht: Muhammad war als Prophet 
ein Bote des Messias, der noch kommen wird, einer von insgesamt fünf Boten, 
zu denen Jesus ebenso gehörte wie offenbar Abu eIsa selber, der die Parusie 
einleitet. 

Daß die 1sawTya glaubte, Mubammad sei nur zu den Arabern gesandt worden, 
ist den Muslimen immer im Gedächtnis geblieben (vgl. etwa MutawallI, Mugni 
52, 14; QädT 'Iyäd, 5ifä' 11 1070, 7 f.). Die systematische Verwandtschaft mit 
Yazld b. Unaisa ist von BagdädI (Farq 263, -4f.1280, 3ff.) und Ibn Bazm 
(Fi~al IV 188, pu. f.) hervorgehoben worden. Zur Lehre Abu elsä's vgl. allgemein 
Pines in EIl IV 96; auch Lassner in Elran I 324f. und Avnery in EJudl 11 183, 
jeweils mit weiterführender Literatur. Auf einen weiteren Quellentext, der einige 
neue Einzelheiten enthält (Abu I-Ma eälT, Bayän ul-adyän 57, 8 ff.), hat 
G. Monnot, Islam et religions 107 aufmerksam gemacht. Die interessanten 
Angaben, die Maimonides in seinem Sendschreiben an die jemenitisc;:hen Juden 
macht, sind jetzt bequem bei J. de Hulster, Maimonide, Ep,tres 110 f. nach
zulesen. Eine ausführliche Gesamtdarstellung ist im Rahmen eines Buches von 
St. Wasserstrom zu erwarten. 

Abü eIsa's Aufstand ist gescheitert; eAbdalmalik hat, nachdem er von Iran 
wieder Besitz ergreifen konnte, sich schnell durchgesetzt. Aber man hatte sich 
doch geängstigt; in Damaskus scheint sich damals das l:ladlr verbreitet zu 
haben, daß der Antichrist mit 70000 Juden im Gefolge auftreten werde, die 
aus I~fahan kämen und allesamt einen Tailasän trügen 13, Den ersten Ansturm 
der Rebellen mußten vermutlich die t1ärigiten in Iran aushalten; sie waren die 
einzigen, die während des Zweiten Bürgerkrieges dort noch intakte muslimi
sche Herrschaftsstrukturen bewahrten. Yazld b. Unaisa hat vielleicht, indem 

12 In der letzten Zeit hat Pines den judenchristlichen Charakter der Bewegung Abü 1sä's und 
ihrer Nachfolge, d. h. all dessen, was die islamischen Häresiographen als 'Jsawlya bezeichnen, 
vertreten (in: JSAI 6/1985/145 ff. und 148, Anm.26; auch ibo 9/19871274ff.). Ein wichtiges 
Indiz dafür findet sich bei Maqdisi, wo die Yüdgäniya, die Anhänger eines Schülers oder 
Nachfolgers Abü 1sä's namens Yüdgän, als häretische Christen eingeordnet werden (Bad'IV 
42, 2 und 46, 7; heide Male verschrieben als B.rga'aniya). 

13 Muslim, $alJilJ, Fitan 124 (= S. 2266): über Auzäl; Abü Nu'aim, l;Iilya VI 77, 15 f., nach dem 
aus Persien stammenden syrischen Qadariten I;lassän b. 'Atiya al-Muhäribi. Die Juden sollen 
schon Z. Z. des Propheten den Tailasän getragen haben (Suyüti, al-AlJadit al-lJisan 47 nr. 141 
und 50 ff. nr. 155 ff.). Daß der Mahdi aus den Juden von l$fahän kommen werde, steht bei 
Ma'arri, a$-$ahil was-sahig 320, ult. f. Noch z. Z. Ibn I;lazm's, also zu Beginn des 5.111. Jh's, 
lebten dort 'Jsawiten; er hat einige von ihnen kennengelernt (a[-U$ü[ wal-furn' I 197, 11 f.). 
Gelehrte mit der Nisbe al-'Isawi begegnen bei Nu'mäni, Caiba 265, 7 f. (mit einer Stellung
nahme zu der Nachricht eines Juden aus Arragän) und bei Sam'äni, Adab al-imlä' wal-istimlä' 
79,8. 
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er selber von einem zu erwartenden Messias, dem Propheten aus den Reihen 
der Perser, sprach, ein ideologisches Gegengewicht zu setzen versucht. Später, 
als er sich wieder nur dem Kalifat des 'Abdalmalik gegenübersah, war der 
Gedanke zwar nicht mehr ganz ungefährlich; aber er konnte immer noch dazu 
dienen, verstreute Anhänger des Abü 'Isä in das bärigitische Lager herüber
zuziehen 14. Gegen die Obrigkeit aufzubegehren, empfahl sich allerdings nicht 
mehr. Darum hat YazId b. Unaisa sich von den Azraqiten losgesagt. 

Daß er mit dem zweiten "Zeugen" auf Abü 'Isä habe anspielen wollen, wie ich 
in meinem Aufsatz erwogen habe (S.312), halte ich jetzt nicht mehr für 
wahrscheinlich. Goldziher hat angenommen, daß er die Gleichheit der Rassen 
gepredigt habe (Muh. Stud. I 138 ff.); Lewicki meint, er habe die fa(iä'il der 
Perser hervorgehoben so wie die magribinischen Ibäc;liten die fa(iä'il der Berber 
(in: SI 9/1958/81 und EI2 III 660 a). Aber auch damit ist wohl zuviel aus den 
Quellen herausgelesen. - Die von mir angenomme Chronologie ist im übrigen 
keineswegs gesichert. Zu YazId b. Unaisa haben wir über die Häresiographen 
hinaus gar keine Angaben, und für Abü 'Isä werden immer noch zwei ziemlich 
stark differierende zeitliche Ansätze vertreten. Freilich ist auch nicht zu sehen, 
wie man bei der gegebenen Quellenlage auf eine feste Basis kommen soll. Für 
eine Frühdatierung Abü 'Isä's hat sich kürzlich erneut Morony ausgesprochen 
(lraq 328). Yazld b. Unaisa ist von M. I. Mochiri in seiner jüngst erschienenen 
Studie Arab-Sasanian Civil War Coinage bis in die Zeit um 50/670 zurückverlegt 
worden; der Autor meint eine Anzahl von Münzen aus der Zeit vor der Reform 
'Abdalmaliks mit ihm in Verbindung bringen zu können. Jedoch läßt sich dies, 
soweit ich zu einem Urteil auf diesem diffizilen Gebiet in der Lage bin, für 
keine einzige von ihnen wahrscheinlich machen. Die Arbeit jagt einer Chimäre 
nach; sie sieht in der Yazidlya des Yazld b. Unaisa den Ursprung jener Yazldls, 
die bis heute in Kurdistan leben, und will überall mazdäischen oder mazdaki
tischen Einfluß entdecken. Münzaufschriften und Kontermarken, die an sich 
kaum sicher zu interpretieren sind, werden von dem Autor "subversiv" gedeutet; 
er geht dabei von der Annahme aus, daß YazId bzw. die Yazldlya Münzen 
umaiyadischer Statthalter oder anderer l:;Iärigitenführer für sich umgeprägt hat. 
In Yazrd b. Unaisa selber sieht er im Anschluß an Dahbudä einen Anhänger 
'AlTs, der bei Nahrawän i. J. 38/658 mitgekämpft hat. 

3.2.1.2 Spätere ljärigiten 

Yazld b. Unaisa war vermutlich ein seßhafter tIärigit. Aber auch die Azraqiten 
blieben nicht die permanenten Revoluzzer, als die sie in den Quellen geschildert 
werden. tIärigiten wollten im Grunde nur für sich sein; lJaraga "hinausziehen" 
hieß ja nicht mehr als dies. In der Frühzeit mag sich dies ab und zu mit einem 
Alleinanspruch verbunden haben; jedoch dürfte der Partikularismus in den 
eigenen Reihen recht bald jedem klargemacht haben, wie wenig realistisch dies 
war. Später jedenfalls tat man, ähnlich wie in Ostiran, niemandem mehr etwas, 

14 Noch Kirmani, dem Gegenspieler des Na~r b. Saiyär und. des Abü Muslim, hat man vorge
worfen, er würde um der Macht willen sogar mit Juden und Christen zusammenarbeiten (Ibn 
al-Atir, Kämil V 230, lOf.!V 304, Sf.). 
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solange man nur in Ruhe gelassen wurde. Als 'Urwa b. Udaiya, der Bruder 
des Mirdas, i. J. 58/677 im Irak gegen eUbaidallah b. Ziyad gefallen war 1, 

flüchteten seine Anhänger zu Schiff an die persische Golfküste und breiteten 
sich von dort allmählich aus; später lebten sie als Großgrundbesitzer in der 
Gegend von I$tabr 2• Auch die Azraqiten sind von Muhallab nur militärisch 
geschlagen, aber nicht ausgerottet worden. Allerdings sind sie seitdem kaum 
noch in den Quellen auszumachen. Nur der Zufall - und ein wenig Hypothese 
- kann uns weiterhelfen. Da erwähnt z. B. Ibn l:Iazm einen Theologen, der 
vermutlich 

Abü IsmaeIl al-BittlbI 

hieß3. Er bezeichnet ihn als Azraqiten. Jedoch hat dieser mit Abü I-Hugail 
diskutiert4 j er gehört also in die zweite Hälfte des 2. Jh's. Wahrscheinlich war 
er älter als dieser; denn mu'tazilitische Quellen machen aus ihm einen Schüler 
(guläm, $äbib) des Gahm b. Safwans. Er handelte vermutlich mit Wasserme
lonen (hittib). Das war damals keineswegs das Geschäft kleiner Leute. Die 
Muslime hatten die Frucht in Indien kennengelernt; sie wurde zuerst in Iran 
angebaut6• Die Melonen aus tIwarazm waren berühmt wegen ihrer Süße; 
Ma'mun, der sie vielleicht in Marv schätzen gelernt hatte, ließ sie mit der Post 
nach Bagdäd schaffen'. 

Bei Ibn l:Iazm allerdings lautet die Nisbe an den erwähnten Stellen al-Ba{iJ,i; 
sie wäre dann wohl von der Batib.a, dem Marschland im Delta zwischen Euphrat 
und Tigris, abzuleiten (dazu EI2 I 1093 ff.). Jedoch hat Sam'änI diese Form 
überhaupt nicht aufgenommen. Bitfibi steht bei IjwärizmI, Ma{ätil, al- 'ulüm 
20, 2f.1übs. Bosworth in: BEO 29/1m/89 und bei Muwaffaq, ll,äta, fol. 175 b, 
pu.; der Name lautet dort allerdings Ismä'rl statt Abu Ismä'il. l:Iäkim al-Gusami 
hat an der angegebenen Stelle einfach al-Bittiiji; As' ari spricht von einer BittIbiya 
(Maq. 470, 3 f.). Sam'änI bringt s. v. zwei Personen name~s Abu Ismä'II, von 
denen eine sogar zeitlich passen würde; jedoch handelt es sich um einen 
Bagdäder Traditionarier, der aus Wäsit stammte und hier wohl nichts zu suchen 
hat (Ansäb 11 260, 13 ff.; auch TB V 355 f. nr. 2878). Von Ibn l;Iazm hängt ab 
SaksakI, Burhän 15, Hf.; dort ist die Nisbe weiter zu al-Matibi verschrieben. 
Die Istanbuler Handschrift dieses Werkes (Nuru Osmaniye 4919) vokalisiert 
souverän, aber wenig vertrauenerweckend al-Mutibi. 

Es hat danach den Anschein, als ob die Azraqlya im Laufe der Zeit gahmitische 
Gedanken aufgenommen habe. BinlbI hat in der Tat wie Cahm geglaubt, daß 

1 Tabari II 185, 16 ff. 
2 Athamina in: JSAI 8/1986/190 nach I~Tabri, Masälik 142, 1 ff. 
3 Fi~al IV 189, 8 ff. und II 112, 11. 
4 l;Iäkim al-Cusami, Risälat lblis 69, Hf. 
5 Ib.; auch Abü Rasid, "Fi t-taubid" 269, 12f. und Ibn Mattöya, Mublt I 117, 2 <AZMT/I 109, 

ult. HOUBEN. 

6 Watson, Agriculturallnnollation 59. 
7 Ahsan, Social Life 110. 
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Paradies und Hölle nicht ewig währen 8; er war auch Determinist oder zumin
dest Prädestinatianer9• Aber er zog daraus einen eigentümlichen Schluß: wenn 
man schon ohne eigene Schuld zur Hölle bestimmt ist, dann geht es nicht an, 
daß man in ihr leidet. Die Verdammten werden sich darum in ihr wohlfühlen 
wie die Essigwürmer im Essig; sie wissen es nicht besser 10. Die Sache wird 
aber noch bizarrer, wenn wir uns die juristischen Sondermeinungen ansehen, 
die Ibn Hazm darüber hinaus erwähnt. Binibi hielt zwei Gebete am Tag für 
ausreichend: eine rak 'a am Morgen und eine am Abend. Er meinte, daß man 
den I:Iagg in jedem Monat vollziehen könne. Er verbot den Verzehr von rohem 
Fisch. Er sprach sich dagegen aus, von Zoroastriern die Kopfsteuer zu nehmen. 
Er bezeichnete den Brauch, an den beiden großen Festen zu predigen, als 
Unglauben 11. 

Das waren nun gewiß keine "Neuerungen", sondern Verhaltensweisen einer 
Gemeinde, die früh von der Entwicklung in der "Großkirche" abgeschnitten 
worden war. Deutlicher läßt sich nicht zeigen, wie sehr die Azraqiten beim 
Koran stehengeblieben waren. Die Predigt wurde offiziell wahrscheinlich erst 
unter Marwän eingeführt 12, und in den Verwaltungszentren war sie häufig 
genug ein Instrument politischer Indoktrination, was den J:lärigiten ohnehin 
nicht passen konnte. In Sigistän hatten die bärigitischen Moscheen, wie wir 
sahen 13, keinen minbar; er fehlte auch bei den Sunniten auf dem mu~allä, wo 
ursprünglich der Gottesdienst an den Festen abgehalten worden war 14• Was 
die Pilgerfahrt angeht, so heißt es in Sure 2/197 nur, daß sie "in den bekannten 
Monaten" stattfinde; zwischen bagg und 'umra hat man wohl erst nachträglich 
genau unterschieden. Am charakteristischsten aber ist das Fehlen des fünf
maligen Gebetes. Wieder konnte man sich auf den Koran berufen, auf Sure 
11/114: "Verrichte das Gebet an den beiden Enden des Tages (tarafai an-nahär) 
und zu frühen Zeiten der Nacht". Die Urgemeinde hatte sich in der Tat so 
verhalten. Sie hatte lange Zeit, abgesehen von supererogatorischen nächtlichen 
Exerzitien 15, nur ein Morgen- und ein Abendgebet gekannt; allerdings war 
dann auf die Dauer, noch zu Lebzeiten des Propheten, ein "mittleres" Gebet 
hinzugetreten 16. Der Streit um die Erweiterung spiegelt sich in Haditen. Hu
gaifa b. al-Yamän soll denjenigen, die nur zwei Gebete praktizierten, das 

8 Abü Rasid und Ibn Mattöya, a. a. O. 
9 tIwärizmi, a. a. O. 

10 Muwaffaq und I:Iäkim al-Cusami, a. a. O. 
11 Fi?al IV 189, 9 ff.; As'ari, Maq. 470, 3 f. 
12 Wensinck in HW 322 f., verkürzt in Ef V 75 a. 
13 S. o. S. 572. 
14 Vgl. Becker, Islamstudien I 473 ff.; auch Mielck in: Der Islam 13/19231109 ff. 
lS Vgl. Sure 17/79. 
16 Vgl. grundlegend Houtsma in: Theologisch Tijdschrift 24/1890/127 ff.; Wensinck in EIl IV 

104f. s. v. $alät; Ahrens, Muhammed als Religionsstifter 117f.; Paret, Grenzen der Koranfor
schung 31 ff. und Der Koran. Kommentar 245 f. zu Sure 11/114 f. und so f. zu Sure 2/238; 
Goitein in: Studies in lslamic History 84 ff.; Katsh, Judaism in Islam 5 ff. mit weiterer Literatur; 
S. Basir, at-Ta'rib al-äbar 441ff.; Rubin in: JSAI 1011987/40ff.; Choumet in: REI 54/1986/ 
79 ff. 
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Höllenfeuer verheißen haben 17; andererseits überlieferte man, daß der Prophet 
jemanden, der nur zweimal betete, als Muslim annahm 18. Wie es zu der 
Fünfzahl kam, ist bisher noch nicht hinreichend untersucht. Aber wenn Gold
ziher mit seiner These recht hat, daß die Muslime sich hiermit an den 
Zoroastrismus anlehnten 19, dann hätten die l:Iärigiten um al-Bint"bI, die von 
den Zoroastriern keine Kopfsteuer nehmen wollten, sich mit um so größerem 
Recht als Wahrer des echten Glaubens betrachten können. 

Wir wissen allerdings nicht, warum sie sich gegenüber den Zoroastriern so 
verhielten. Jedoch handelten sie vermutlich nicht aus Toleranz. Man wird eher 
annehmen dürfen, daß sie in ihnen keine ahl ag-gimma sahen, sondern Heiden, 
die sich nicht mit einer Kopfsteuer freikaufen konnten. - Daß Personen mit 
einem besonderen Sendungs bewußtsein auch sonst die Fünfzahl der Gebete 
antasteten, steht auf einem andern Blatt. Bihäfrld, der sich i. J. 129/747 in 
I:Iwäf bei Nesäpür zum Propheten ausrief, schrieb sieben Gebete vor, der 
Gnostiker 'Abdalläh b. Barb aus Madä'in sogar siebzehn mit jeweils fünfzehn 
rak'as (dazu Wasserstrom in: Festschrift Wickens 278, wo der Name des 
'Abdalläh b. Barb falsch gelesen und die Person falsch eingeordnet ist). Hier 
ging es um eine symbolische Neuorientierung, nicht um Altgläubigkeit. So wohl 
auch bei dem Berberpropheten Bä-Mlm zu Beginn des 4.110. jh's, obgleich 
dieser nun wieder auf die Zweizahl zurückkam; er verfaßte einen eigenen 
berberischen Koran (dazu EFIII 134 s. n.). AI-Bittibi dagegen war kein Prophet, 
sondern ein Theologe und Jurist. - Zu Bihäfrld vgl. Skladanek, Doktryny 
180 ff. und jetzt Yusofi in: EIran IV 88 ff. 

Der Beweis ist allerdings erst dann schlüssig, wenn wir ein bärigitisches Umfeld 
in dem genannten Sinne bei al-BittlbI ausfindig machen können. Das ist nun 
in der Tat möglich. Das zweimalige Gebet wird zusammen mit den übrigen 
juristischen Extravaganzen von den Häresiographen auch als Charakteristikum 
einer Gruppe festgehalten, der sie bezeichnenderweise den Namen Bidlya 
"Neuerer" gaben und die manche von ihnen den Azraqiten zurechnen 20. Sie 

17 Abü 'Ubaid, lmän 81, 4ff.; ijalläl, Musnad 361, apu. ff. und 363, 5 ff.; Agurri, Sari'a 143, 
-9ff. 

18 Kister in: JSAI 5/184/45 nach Ibn l:fanbal. 
19 In: ZDMG 53/1899/386 und RHR 4311901115; auch Ces. Sehr. IV 246. Katsh verficht 

demgegenüber die These, daß das fünfmalige Gebet schon von den Juden in Arabien über
nommen worden sei (Judaism in Islam 8 ff.). 

20 Am ausführlichsten berichtet l:fäkim al-CuSami, Sar~ 'Uyün al-masä'il I, fol. 47 a; von ihm 
sind abhängig al-Man~ür billäh, Säfi I 136, 15 ff. und Ibn al-Murtac;\ä, Munya 120, 8 ff. 
Allerdings redet er irrtümlich von einem d r e i maligen Gebet; während al-Man~ür billäh dies 
übernimmt, hat Ibn al-Murtadä es stillschweigend nach Naswän al-l:fimyari korrigiert (120, 
7 f.). Die älteste Quelle ist Pseudo-Näsi', U~ül an-nj~al 69, 14 ff.; dort werden das zweimalige 
Gebet und das partielle Fischtabu erwähnt. Bei Pseudo-Näsi' (vgl. 69, 6) und AS'ari (Maq. 
126,14 f.) wird auch der Bezug zur Azraqiya hergestellt; wenn Pseudo-Näsi' noch die ijäzimiya 
als Vermittler einschiebt, so ist dies vermutlich nur gelehrte Konstruktion. l:fäkim al-Cusami 
nennt als weitere juristische Besonderheit die Vorschrift, daß eine Frau auch während der 
Menstruation fasten müsse. Ibn al-Murtac;\ä übernimmt dies und fügt hinzu, daß man einem 
Dieb den Arm bis zur Schulter abschlug (s. o. S.588). Nur die Angabe über das Gebet bei 
Naswän, 1:lür 178, 4 f. und Maqdisi, Bad' V 138, 8 f.; dazu Salem, PoJitical Theory 39. 
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wird bereits bei Sälim b. I)akwän erwähnt21 , gehört also wohl ins 1. Jh. Wir 
sind darum nicht erstaunt, wenn als ihr Anführer nicht al-BittlbI erscheint, 
sondern ein gewisser 

Yahyä b. A!,iram. 

Über ihn wissen wir nichts; nicht einmal die Namensform ist gesichert22• 

Jedoch ist er vermutlich früher anzusetzen als al-Bin1oI; denn bei ihm zeigt 
sich, daß dessen skurriler Prädestinationsglaube in einer Heilsgewißheit wur
zelte, die noch ganz frühbärigitische Züge trägt~ Die Sekte glaubte sich des 
Paradieses sicher; jeder Zweifel an der eigenen Rechtgläubigkeit schien ihr 
vom Übel 23• Jedoch verlangte sie dazu, im Gegensatz zur Muq~i'a, absolute 
Sündlosigkeit; schon eine läßliche Sünde führte nach ihrer Ansicht zum Un
glauben. Selbst die Propheten seien, so meinte sie, zeitweise "Götzendiener" 
gewesen. Jene hatten sich wohl klugerweise bekehrt; aber wer das nicht tut 
und mit einer unverziehenen Sünde, mag sie noch so geringfügig sein, vor Gott 
tritt, ist einer ewigen Höllen strafe sicher. Das schlossen sie aus KoransteIlen 
wie Sure 4/14 oder 92/15 f., wobei asqä in 92/15, »wer zur Unseligkeit ver
dammt ist", wie Paret übersetzt, sie vielleicht in ihrem Glauben an die Vor
herbestimmung bestärkte24• Man hat es wohl mit der Lehre einer für sich 
lebenden kleinen Gemeinde zu tun; selbst die übrigen Azraqiten waren nur 
bei den Todsünden so streng 25. AI-BinlbI hat mit seinem Hinweis auf die 
Essigwürmer aus diesem Puritanismus einen Ausweg gesucht. 

Wir können diese Gruppe nicht lokalisieren. Daß sie sich über den Genuß 
von Fisch Gedanken machte, mag bedeuten, daß sie in der Nähe von Gewässern 
wohnte; aber zu weitergehenden Schlüssen reicht dies nicht aus 26• Ähnlich 
ergeht es uns mit den Anhängern eines gewissen 

"Abdalläh b. Simräb. 

Von ihnen verlautet in einer nicht sehr zuverlässigen Quelle27, daß sie sich 
seIber Bubblya nannten. Nun begegnet dieser Name auch sonst. MuqaddasI 
berichtet, wie er in Susa einen Kreis von freundlichen und etwas naiven Süfls 

21 Cook, Dogma 92. 
22 A$ram bei J:lwärizmI, Mafatt/:1 19,7 > Abü l-Ma'äII, Bayan ul-adyän 48,3 steht gegen A$dam 

in einer Handschrift des Sahrastänr (Gimaret, Livre des Religions 406, Anm. 102); Maqrizi 
hat, vermutlich weiter verderbt, A$wam (1j#at 11 355, 4). 

2.1 So SahrastänI, a. a. 0.; Naswän, I:Iür 178, 6 f. (nach der gleichen Quelle); J:lwärizmi > Abü 
l-Ma'äII, a. a. 0.; AbI, Na!r ad-durr V 236, 4; anonym auch AS'arI, Maq. 119, 8 ff. Die 
Erwähnung des istilnä' (dazu Bd. I 225 f.) liefert nur einen Terminus post quem für die 
häresiographische Formulierung, nicht für die Sekte selber. 

24 Pseudo-Näsi', U$ül an-ni/:1al 69, ult. H. Zur Bedeutungsentwicklung von saq'i vgl. HT 25 ff. 
lS AS'arI, Maq. 87, 5 ff. 
26 In ihr nur eine Schöpfung der Häresiographen zu sehen, wie Madelung dies erwägt (Religiou5 

Trends 64), halte ich für überspitzt. Nomaden verabscheuten im allgemeinen den Verzehr von 
Fischen, Pariastämme dagegen nicht (vgl. Henninger, Arabica Varia 100 und 224; auch Index 
s. v. Fisch). 

27 I:Ianafr, Firaq muftariqa 20, 8. 
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hinters Licht geführt hat; er ordnet sie dabei als l;Iubblya ein 28• Jedoch heißt 
dies nicht, daß unsere tIarigiten gerade in Susa weiterlebten; sie waren, wie 
Abü Mutt differenziert, nur ein Zweig der l;Iubblya 29• I:Iubbtya ist ein Ober
begriff und ein recht vager dazu. Man verstand darunter Leute, die so sehr 
sich von der Liebe Gottes erfaßt fühlten, daß ihnen Äußerlichkeiten nicht mehr 
wichtig waren 30. Für die Simräijlya galt eigentlich nur das letztere: sie meinten 
mehr als vier Frauen haben zu dürfen, und zwar ohne formalen Ehekontrakt. 
Frauen seien wie Basilienkraut, so wollte man von ihnen gehört haben; jeder 
dürfe daran riechen 31. Das ist vielleicht nur üble Nachrede; es handelte sich 
ja nicht um Promiskuität32• Die Begründung setzte ohnehin ganz anders an: 
wieder bei jenem Vers Sure 4124, der auch in SIstän Anlaß zu ijärigitischen 
Extravaganzen gewesen war. An dieser Stelle war u. a. gesagt, daß alles, was 
über die verbotenen Verwandtschaftsgrade hinausgeht, zur Ehe erlaubt ist33• 

Wir haben also in erster Linie eine juristische oder exegetische Schlußfolgerung 
vor uns; die Gottesliebe spielt dabei keine Rolle. Es mag sein, daß diese 
tIärigiten sich mehr als andere in der Rolle der auliyä' Alläh sahen und darum 
später von sufisehen Bewegungen aufgesogen wurden. Ebensogut aber ist 
möglich, daß l;Ianafr und Abu Mutt einfach frei assoziiert haben 34. Daß 
tIärigiten keine Zeugen beim Abschluß eines Ehekontraktes verlangten, hören 
wir auch sonst3S; in SIstan kam man, wie wir sahen, ohne einen Vormund der 
Frau aus36• 

Was die übrigen Häresiographen von dieser "Sekte" berichten, paßt viel 
eher ins normale Bild: sie hielt ein Gebet für gültig, das hinter einem Unbe
kannten verrichtet wird, wenn er sich nur zur qibla wendet -' mag er auch 
Jude oder Christ sein, wie Naswän al-l:IimyarI ergänzt37• Was wohl heißen 
will: sie verlangten nicht, daß man sich vorher erkundigt, ob der Imam auch 
wirklich ein Ijärigit ist. Und: man darf seine Eltern nicht töten, auch nicht 
wenn sie nicht der rechten Lehre folgen. Man darf überhaupt Blut nur öffentlich 
vergießen, nicht durch Meuchelmord 38, 

28 A~san al-taqäsfm 415, 4 ff.; dazu Schwartz, Iran 362 und 413, Anm.5. 
29 Radd 75, 7. 
30 Vgl. etwa Pazdawi, U$ül ad-dfn 253, 11ff.; auch ib.78, 10ff. So auch Abü MUf!102, 6ff.; 

weniger provokant dagegen 1Jwarizmi, MafätiJ; 20, 12 f., der im übrigen zwischen Bubbiya 
und Simrlibiya (19, 14) trennt. 

31 Abü Mut! 75, 6 ff.; Ibn al-Cauzi, Talbis 19, - 5 f.; Tadkirat al-madähib 128, 5. 
32 Mit Bezug hierauf ist der Vergleich ein Topos; er wird z. B. den Dandys von Bagdäd, den sog. 

l.urafä', in den Mund gelegt (Wassä', Muwassä 175, 9ff.). 
33 Abü Mut!, a. a. 0.; dazu oben S.581. 
34 Dafür spricht, daß Banafi aus ihnen reine Antinomisten macht, wie man sich das bei der 

l:Iubbiya vorstellte (20, 7 ff. und 69, 1 ff.); Sure 4/24 reicht dazu natürlich nicht aus. 
3S Malati 137, 18 f.l180, 12 f. Allerdings behauptet derselbe Autor kurz zuvor (124, 9 f.I163, 10 f.) 

dasselbe mit nahezu gleicher Begründung auch von Räfic;liten. 
36 S. o. S. 589. Allgemein vgl. Spuler, Iran 377 ff. 
37 lfür 177, apu. f.; ohne diesen Zusatz As'ari, Maq. 126, 11. 
38 Maq. 120, 1ff. nach Yamän b. Ri'ab; 'Abdalqädir al-Giläni, Gunya I 86, -9. 
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Die östliche häresiographische Tradition bewahrt weitere Kuriositäten dieser 
Art. Auch sie sind wahrscheinlich in Iran beobachtet worden. Allerdings fehlt 
uns jetzt jeder Beweis; außerdem erhalten wir keine Namen mehr. Da gab es 
z. B. Gemeinden, die es nicht mehr für nötig oder vertretbar hielten, zakät zu 
zahlen, weil er nicht den rechten Leuten zugute komme; es fänden sich keine 
wahren Gläubigen mehr, die ihn verdienten. Darum vergruben sie das Geld 
unter der Erde, um es später in bessere Hände gelangen zu lassen39• Das 
verzweifelte Elitebewußtsein, das hieraus sprach, äußerte sich anderswo in 
überspitzten Reinheitsvorstellungen. Man darf niemanden berühren, wenn man 
nicht weiß, ob er rein oder unrein ist. Man darf auch mit niemandem zu 
Tische sitzen, ohne hernach Buße zu tun und die Waschung zu vollziehen. Die 
Männer, die diesem strengen Kreis angehörten, trugen Penisfutterale, um jede 
Berührung mit der Kleidung auszuschließen; sie beteten nicht in Hosen 40. Vor 
allem wagten sie nicht, ihre Notdurft auf dem Boden zu verrichten; denn der 
Prophet hatte gesagt, daß "die Erde für ihn zu einem Ort des Sich-Nieder
werfens (masgid) und zu einem Mittel der Reinheit (tahür) gemacht" worden 
sei und darum jeder Ort zum Gebet benutzt werden könne. Deswegen uri
nierten sie in Kannen (küz) oder in Flüsse41• Es ist interessant, daß diese 
Ijärigiten sich auf ein l:IadI! beriefen42; das kommt sonst selten vor. Aber die 
Fragestellung ist wiederum alt; sie wurzelt in einer Zeit, in der man noch auf 
einfachen Plätzen betete und nicht in Moscheen. Wie wenig die Entwicklung 
durch den Koran vorentschieden war, zeigt die Tatsache, daß auch die Meinung 
der Gegenseite sich in einem Badit niederschlug43• 

3.2.2 'Abdalläh b. Mu'äwiya 

Zu den Revolutionären, die sich aus dem Irak in das iranische Hochland 
flüchteten, gehörten auch manche Sl'iten, Yahyä, der Sohn des Zaid b. "AlT, 
z. B.I und kurze Zeit darauf sein entfernter Vetter "Abdalläh b. Mu'äwiya. In 
den wenigen Jahren, die die beiden voneinander trennen, hatte sich die poli-

39 Am klarsten BanafT, Firaq 19, - 5 ff.; auch Ibn al-GauzT, Ta/bis 19, 11 f.; kurz Ta4kirat al
ma4ähib 127, 5. Der Passus bei Abü Murt, Radd 74, 6ff. ist verderbt (lies Kanztya und 
yaknizu statt Ka!rtya und yak!uru). Oblicherweise verwahrten die bärigitischen Gemeinden 
nach frühislamischem Brauch den zakät in einem "Gotteskasten" in der Moschee. I~tabri hat 
das noch in Bam in Kirmän gesehen (vgl. Schwarz, Iran 237; dazu oben Bd. I 18). 

40 Vgl. dazu oben S. 215. 
41 Banat! 18, - 5 ff.; danach ist Abü Murt 73, 8 ff. zu verbessern; auch Ta4kirat al-ma4ähib 

127, 4. Bei Ibn al-Gauzi, Talbis 19, 9 f. erscheint dies als die Lehre der Mukramiya (zu ihr 
s. o. S. 581 und 598); aber vermutlich ist Mukramiya nur aus Kuziya, dem üblichen Namen 
der Sekte in dieser Tradition, verlesen. 

42 Ibn Banbai, Musnad II 222, 4 ff.l2XII 25 f. ne. 7068. 
43 Tayälisi, Musnad ne.407. Bei der Küziya mögen letzten Endes zoroastrische Vorstellungen 

zugrundeliegen (vgl. Gäbi~, l:layawän III 370, 1 f.). 

I Zu ihm s. o. Bd. I 271. 
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tische Gesamtsituation entscheidend verändert. Zaid b. "All hatte es unter 
Hisäm noch mit einem starken Kalifat zu tun gehabt; sein Sohn mußte bis ins 
ferne Cüzgän fliehen und wurde dort von umaiyadischen Truppen gestellt. 
'Abdalläh b. Mu'äwiya dagegen erhob sich i. J. 1271744 gegen den Gouverneur 
YazIds III., dessen eigene Legitimation umstritten war2; er konnte denn auch, 
als der Putsch in Küfa mißglückte, für zwei Jahre die Provinzen Ahwäz, Gibäl, 
Färs und Kirmän in seiner Hand vereinigen, bevor ein Heer Marwäns 11. ihn 
nach Ijoräsän vertrieb 3 • Er setzte Sure 42/23 auf seine Münzen, wo von der 
mawadda fi l-qurbä die Rede war4• Zwar gehörte er nur im weiteren Sinne 
zur Verwandtschaft des Propheten; er stammte von 'AllS Bruder Ca'far ab. 
Aber zu einem Gegenpol gegen die Umaiyaden reichte dies allemal, besonders 
in einer Zeit, in der das Reich in Anarchie versank; zu den Banü Häsim zählte 
er ohnehins. In Iran fanden sich unter seiner Fahne die verschiedensten Leute 
zusammen: "Zaiditen" aus Küfa und Gnostiker aus Madä'in, aber auch eine 
Menge versprengter l:Iärigiten 6• Dogmatisch haben Zaiditen und l:Iärigiten ja 
immer manches gemeinsam gehabe. 

Wo er selber seinen Standpunkt hatte, ist kaum mit Sicherheit zu sagen. 
Später sah man in ihm einen zind'iq, der sich mit anderen zanädiqa umgab8 

- übrigens auch in der Si'a; Ca'far a~-Sädiq las in dem mU$baf Fätima, daß 
die "Ketzer" i. J. 128 auftreten werden9• Die Lehren, die die Gnostiker in 
seiner Umgebung vertraten, und die Maßnahmen, die sie ihm zuschrieben, 
hatten bald nur noch Kuriositätswert. Er soll den Genuß von Schweinefleisch 
erlaubt und die rituelle Schlachtung für unnötig gehalten haben; außerdem hat 
er angeblich die Beschneidung abgeschafft10• Beides scheint aus iranischem 
Denken konzipiert. Die Lockerung der Speise- und Schlachtvorschriften leitete 
man aus dem Koran ab: "Für diejenigen, die glauben und tun, was recht ist, 
ist es keine Sünde, (irgend}etwas zu sich zu nehmen, solange sie gottesfürchtig 
und gläubig sind und tun, was recht ist" 11, Der Verzicht auf die Beschneidung 
wurde rational begründet: man darf der Schöpfung Gottes keinen Abbruch 

2 Balägud, Ansäb 11 63, 13 ff. MAI;IMÜDI. Zu ihm s. o. S. 241 f. 
3 Zum Geschehen vgl. Zettersteen in EI2 I 48 f. s. n.; W. F. Tucker in: SI 51/1980/39 ff.; Halm 

in: Der Islam 58/1981/17 H. und Gnosis 64 H.; Daniel, Khurasan 42 f.; Bosworth, Sistan 76 f.; 
Rekaya in: SI 60/1984120 ff. Zu seiner Person vgl. die Monographie von 'Abdalgabbär Mut
talib'i, al-Adtb al-mugämir (Bagdäd 1978). Seine Gedichte sind von 'Abdalb.am'id ar-Räd'i 
gesammelt worden (Beirut 1976); vgl. auch GAS 21349f. 

4 earl Wurtzel, The Coinage of the Revolutionaries in the Late Umayyad Period, in: Amer. 
Num. Soc. Mus. Notes 23/1978/169 f. nach einer Münze aus Caiy. 

5 Vgl. den Vers des Kumait bei Nagel, Untersuchungen 79 f.; dazu allgemein Madelung in: SI 
70/1989/10 ff. 

6 Zu letzteren vgl. Tabar'i II 1977, 10 f.; allgemein Daniel 42 und oben Bd. I 251. 
7 So etwa den Begriff kufr ni'ma (s. o. S. 265). Zu einem möglichen Einfluß auf den Ij.ärigiten 

Saibän b. Salama s. o. S. 593. 
8 S. o. Bd. I 455. 
9 Bibär XLVII 65 nr.7; auch oben Bd. 1281 f. 

10 Qumm'i, Maqälät 41, 13 ff.; Naswän, I:Iür 161, 3 f. 
11 Sure 5/93. Der Vers wurde bezeichnenderweise sonst als abrogiert angesehen (Qumm'i 41, 

apu. f.). 
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tun. Kritiker scheinen ihm entgegengehalten zu haben, daß man sich doch 
auch die Haare und die Nägel schneide; dazu meinte er, daß Haare und Nägel 
nichts Lebendes seien und man sich von Totem trennen müsse. Jedoch wird 
gewiß auch mitgespielt haben, daß die Beschneidung im Koran nicht erwähnt 
wurde; sie heißt im Türkischen ja bis heute sünnet. 'Ornar 11. soll bereits 
ähnlich geurteilt haben, als Abü ~-Saidä> sich dartber beschwerte, daß Garräb 
b. 'Abdalbakam von den Neubekehrten diese Maßnahme verlangte: "Gott hat 
Muhammad entsandt, um (zum Islam) aufzurufen, nicht um die Beschneidung 
vorzunehmen"12. Noch der Afsln stand unter dem Verdacht, nicht beschnitten 
zu sein 13. 

Die Schwarmgeister aus dem Irak rechtfertigten 'Abdalläh b. Mu'äwiya's 
Imamat, indem sie ihn nach ihren kaisänitischen Vorstellungen an Abü Häsim 
anbanden 14. Das ging natürlich rein genealogisch nicht. Darum verließen sie 
sich auf Seelenwanderung: der Geist des Propheten war auf die Dauer über 
Ibn al-I:IanafIya und Abü Häsim bei ihm angelangt lS• Sich selber verstanden 
sie als die Reinkarnation der Prophetengenossen (wahrscheinlich nur bestimm
ter unter ihnen); sie sollen deren Namen angenommen haben 16. Auch nach 
seinem Tode gaben sie nicht auf: er haust, so sagten manche von ihnen, weiter 
auf dem Berge von I~fahän und wird von dort als MahdI wiederkehren, um 
einem Häsimiden zum Sieg zu verhelfen 17. In ihren Kreisen scheint sich dann 
ein direkter Antinomismus ausgebreitet zu haben; sie haben angeblich Pro
miskuität und Homosexualität erlaubt 18. Der Menschheit gaben sie ewigen 
Bestand; die Guten kommen in den Himmel, die Bösen bleiben auf der Erde, 
auf der sie gewissermaßen im "Bauche des Fisches" leben wie Jonas, der ja 
auch nur deshalb wieder ausgespuckt wurde, weil er sich bekehrte. 

Vgl. Sure 37/139 H.; das ist wohl mit batn al-/:1üt in dem Bericht bei QummT 
41, - 7 H. gemeint. Ibn l:Iazm hat dieses Referat zusammengefaßt und vergrö
bert (Fi§al IV 180, 8 ff., übs. bei Friedländer in: JAOS 28/1907/45). Ein kurzer 
Hinweis auch bei As' arT, Maq. 6, 7 f.; weitere Belege vgl. Daniel, Khurasan 96, 
Anm. 58. Allgemein vgl. EI2 11 441 s. v. Qi.anä/:1iyya. 

12 TabarT II 1354, 9 ff. Die Stelle hat allerdings ihre Probleme (vgl. Ha wting, First Dynasty 80 
mit Anm. 14). Zu Abü ~-Saidä' s. o. S. 492. 

13 S. u. Kap. C 3.3.5. Zum Symbolwert der Beschneidung in der späten Umaiyadenzeit vgl. den 
christlichen Text bei Crone/Cook, Hagarism 12f. Man erinnere sich, daß der Bar Kochba
Aufstand ausbrach, weil Hadrian die Beschneidung unter Strafe gestellt hatte (dazu jetzt 
M. Henge! in: The Journal of the Ancient Near Eastern Society 16-17/1984-51172ff.). 

14 Naubal)tI 29, 3 ff. > QummI 39 § 80. 
15 QummI 42 f. § 86, übersetzt von Halm in: Der Islam 58/1981/19. Wie es zu der Verbindung 

mit der KaisänIya gekommen war, wird ibo 40, apu. ff. erzählt (übersetzt bei Halm, Gnosis 
66f.); auch Arar), Maq. 22, 4ff. und Naswän 160, -6ff. 

16 Naubal)tT 35, 11 f. 
17 Ib. 31, 11 ff. > QummI44 § 91. 
18 QummI43, 1; dazu MunalibI, al-Ad"ib al-mugämir 200 fE. 



3.1 Die Städte: I$fahän 627 

3.2.3 Die Städte 

Die Nachrichten, die wir über die theologischen und juristischen Strömungen 
in den Städten erhalten, beziehen sich im allgemeinen auf eine spätere Zeit. 
Sie dokumentieren deutlich den damals einsetzenden, häufig von außen in
duzierten Trend zu einer »Orthodoxie" sunnitischer oder slitischer Prägung. 
Für die Frühzeit dagegen erhalten wir kein geschlossenes Bild. Diese bleibt 
selbst dann im dunkeln, wenn wir eine Stadtgeschichte heranziehen können; 
denn auch solche Werke sind wiederum nur Zeugnisse desselben Trends. 

3.2.3.1 l$fahän 

In Isfahän lebten die Brüder des <Abdalläh b. Mu'äwiya mit ihren Nachkom
men 1. Vermutlich haben sie sich nie mit den Exzentrikern eingelassen, die auf 
dessen Wiederkehr hofften. Aber Abü Nu'aim, der Verfasser des l)ikr abbär 
I$fahän, erwähnt sie nicht; er sammelt Traditionarier, und für das 2. Jh. hat 
er nur wenig MateriaP. Sfiten - wenn sie denn solche waren - lagen ihm 
ohnehin nicht. Ibrähim b. Muhammad a!-TaqafI (gest. 283/896), der imämi
tische Verfasser des K. al-Gärät. wird mit zwei Zeilen abgetan3; dabei hatte 
dieser ein anderes seiner Werke, das K. al-Ma'rifa, das radikal-sfitische Ten
denzen trug, erst in I$fahän offen verbreiten können4• 

Wieweit a!-TaqafI sich auf eine sfitische Gemeinde stützen konnte, entzieht 
sich vorläufig unserer Kenntnis. Vielleicht hatte die Obrigkeit ihm ihren Schutz 
angedeihen lassen. Die Stadt gehörte damals nämlich zum Einflußbereich der 
Dulafiden; diese waren prosfitisch eingestellts. An ihrem Hofe wirkte als 
Sekretär Ahmad b. al-I:Iusain Dindän, der für die Frühgeschichte der Ismä"IIIya 
in Anspruch genommen wird6 und ein philosophisches System ausgearbeitet 
haben soll, das ähnlich wie später das des RäzI auf fünf Grundprinzipien 
aufbaute7• Die Bevölkerung stand diesen Bestrebungen vermutlich distanziert 
gegenüber; denn Muqaddasi berichtet - allerdings erst für das Ende des 
4. Jh's - von starken Sympathien für Mu·äwiya8• Er übernachtete in I$fahän 
bei einem frommen Mann, der Mu'äwiya mitsamt den vier rechtgeleiteten 
Kalifen für Propheten (mursal) hielt und dies sogar aus dem Koran bewies 9• 

1 Ibn Tabätabä, Muntaqilat at-Tälibiya 29, 8 ff. 
2 Unter den ca. 1930 Biographien, die sein Buch enthält, beziehen sich nur 35 auf das 2. Jh. 
3 1)ikr I 187, 20 f.; zu ihm vgl. GAS 1/321 und ·A. RaflI in GIE 11 453 ff. 
4 Dazu Kohlberg in: JSAI 511984/152, Anm. 53. 
5 EI2 II 623; Massignon, Passion 21 211/1 166. 
6 Vgl. B. Lewis in: E12 1I 301 s. v. Dindan; auch Stern, Studies in Early lsmä'tlism 312 und 314 f., 

wonach er der dä 'i in Gibäl und Irak gewesen wäre. 
7 Ibn an-Nadim, Fihrist 239, ult. ff.; für Räzi vgl. Pines, Atomenlehre 39 ff. Zum sI'itischen 

Milieu auch Miquel, Geographie humaine I 194f., Anm.7. 
8 Absan at-taqäsim 389, Anm. a, Z. 13. 
9 Ib. 399, 6 ff.; dazu Pellat in: SI 6/1956157 f. Ist auch das Mu'äwiya-freundliche Badi! bei 

Suyüti, La'äli 1414, 2ff. in I~fahän überliefert worden? (vgl. den Isnäd). Ein weiteres Prophe
tenwort dieser Art steht bei Ibn ad-Dä'T, Tab$irat ul· 'awämm 251, 4 ff.; es stammt aus einer 
säfi'itischen Quelle. 
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Um die Mitte des 3. Jh's, also z. Z. der Dulafiden, kam es zu einem charak
teristischen Zwischenfall. 'AbdaIIäh b. Muhammad al-KinänI, ein in der Stadt 
recht angesehener I:IadI!gelehrter, Schüler des Küfiers Abü Mu'äwiya 10, hatte 
"öffentlich Einverständnis mit den Rawäfid geäußert und mißbilligt, daß Abü 
Bakr Kalif geworden sei". Der Statthalter lud ihn daraufhin vor ein Inquisi
tionsgericht und verurteilte ihn, als er nicht widerrufen wollte, zu 40 Peitschen
hieben. Wissenschaftlich war er seitdem ruiniert; man mied seine Vorlesun
gen 11. Der Vorsitzende des Tribunals war so antislitisch eingestellt, daß er 
unter Berufung auf ein BadI! den "Räfiditen" das Vorkaufsrecht verweigerte 12. 

Ein anderer Traditionarier, der aus einer küfischen Familie stammte und in 
seiner Heimatstadt bei Ismä'II b. Aban al-CanawI, einem umstrittenen Schüler 
des Sufyän a!-TaurI, studiert hatte, konnte sich, weil er "bezüglich des raN 
übertrieb", in I$fahän nicht durchsetzen 13, während sein Bruder, der sich besser 
anpaßte, auf Wohlwollen stieß14. 

An sich hatte Sufyän a!-TaurI gerade in I~fahan mit seinem mar;lhab Anklang 
gefunden 15. Jedoch kam es sehr schnell zu muq~i' irischen Gegenstößen. Wir 
hören von einem Disput, der sich zwichen einem Tauriten, an-Nu'män b. 
'Abdassaläm (gest. 183/799) 16, einem sehr frommen und sehr standesbewußten 
Araber, dessen Vater sich im Dienste des Gouverneurs in der Stadt niederge
lassen hatte 17, und einem gewissen Abü Räfi' b. 'Imran entspann; dieser war 
an sich sein Schüler gewesen, "neigte aber dann zum irgä'«18. Um die Wende 
zum 3. Jh. kamen durch Schüler des Abü Yüsuf auch die l:ianafiten zum 
Zuge 19. Um die gleiche Zeit faßte, ebenfalls aus Küfa kommend, die Mu'tazila 
Fuß, mit Abü Cai! al-I~fahänI, einem Schüler des I)irär b. 'Amr20• Dann 
wendete sich allmählich das Blatt. Um die Mitte des 3. Jh's wurde Sälih, der 
Sohn des Ahmad b. BanbaI, qär;li in der Stadt21 • Sein Nachfolger war ein 
2ähirit: Abü Bakr Ahmad b. 'Amr b. AbI 'A$im as-SaibänI (206/822-287/900), 
ein Enkel des ba$rischen Traditionariers und Exegeten Abü eÄ~im an-NabTl 
(gest. 212/828); er hatte das Amt von 269/883 bis 282/895 inne22• Däwüd b. 

10 Zu ihm s. o. Bd. I 216 ff. 
11 Abü Nu'aim, I)ikr II 49, 8 Ef. Einer der Richter starb i. J. 265/879 (ib. 11 200, 13 ff.). 
12 Ib. I 320, 7 fE. 
13 Ib. I 187, 20 f.; zu seinem Lehrer vgl. Miziin nr. 824. 
14 Ib. 11 7, 5 ff.; er starb i. J. 282/895. Zwei Jahre später wird Abü l-Farag al-I~EahänI, der 

offenbar aus einer zaiditischen Familie kam, in der Stadt geboren (vgl. Abu Deeb in: EIran I 
282f.). 

15 Schwarz, Iran 617 f. 
16 Zum Datum vgl. IAW 11 201 nr.629; ,,133" bei Abü Nu'aim, l)ikr II 329, 9 ist wohl ein 

Überlieferungsfehler. Zur Schulzugehörigkeit ibo 329, 1 f. Allerdings hatte er auch in Abü 
Hanffa's Kolleg gesessen. 

17 Zu ihm Abü Nu'aim II 134, ult. ff. 
18 Ib. I 344, 5 ff.; bei Ibn l;Iagar, Lisän al-M"izän III 144 nr. 511 heißt er irrtümlich Su 'ba b. Zäfir. 
19 Halm, Ausbreitung 146. 
20 S. U. Kap. C 7.5 mit weiteren Einzelheiten. 
21 Abü Nu'aim I 348, 18 H.; Weiteres zu ihm GAS 1/510 und unten Kap. C 3.3, auch Miquel, 

Geographie humaine I 196 f. 
22 Zu ihm GAS 11522; zu seinem Großvater vgl. EI 2 Supp!. 17 f. 
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"AlT, auf den die Zähirlya sich zurückführte (gest. 270/884), kam ja aus einer 
Familie, die in einem Dorf bei I~fahän beheimatet war, nur daß er selber in 
Küfa geboren war und seine Karriere in Bagdäd machte23; sein Einfluß breitete 
sich dann vor allem in Färs aus 24. In I~fahän setzten sich auf die Dauer 
allerdings mehr die Säfi"iten durch 25; Däwüd b. 'AlT war selber aus ihrer Schule 
hervorgegangen. 

Abü Bakr as-SaibänI neigte zur Askese; er hatte Verbindung zu Abü Turäb 
an-NabsabI (gest. 245/859) gehabt, einem Schüler des Bätim al-A~amm und 
Vertreter der Ijoräsäner tawakkul-Schule26• Wir besitzen von ihm u. a. eine 
Sammlung von Badlten, die das Lob des Schweigens und den Tadel der Welt 
zum Thema haben; sie ist kürzlich unter dem Titel K. az-Zuhd herausgegeben 
worden 27. Wie sehr nach seinem Tode der Traditionalismus in der Stadt an 
Boden gewann, läßt sich beobachten an Autoren wie Abü s-Saib (274/887-
369/979), dem Verfasser des K. al-'Ar,ama 28 , oder Muhammad b. Ishäq Ibn 
Manda (310/922-395/1005) und seinem Sohn 'Abdarrahmän (381/991-470/ 
1078), die beide einen Radd 'alä l-Gahm'fya schrieben 29• Der letztere traf noch 
jemanden, der meinte, daß man kein Muslim sei, wenn man nicht der Mu'tazila 
angehöre 30. Aber l:iäkim al-GusamI, der knapp eine Generation später starb 
und selber Mu'tazilit war, hatte von außen den Eindruck, daß in I~fahän die 
"Deterministen" den Ton angaben31• 

Diese waren sich allerdings keineswegs immer einig. Abü Nu"aim (gest. 
430/1038) konnte lange Zeit nicht in der Großen Moschee unterrichten, weil 
Ibn Manda, der eine Generation älter war als er, ihn für einen Abweichler 
hielt; dabei hatte er bei Abü s-Saib und dem bedeutenden palästinensischen 
Traditionarier at-TabaränI, der sich in I$fahän niedergelassen hatte und dort 
i. J. 360/971 starb, studiert32• Seine Gegenspieler waren Banbaliten; er dagegen 
stand den Säfi"iten nahe und fand auch den as'aritischen kaläm nicht unbedingt 
schädlich. Der Anthropomorphismus der Banbaliten war ihm ein Greuel 33 • 

23 Vgl. Schacht in EI2 11 182 f.; dazu unten Kap. C 6.3.2. 
24 Muqaddas! 439, 11 f. und 441, Anm. a, Z.2f. 
2S Vgl. Halm 146 ff. 
U Zu ihm QusairI, Risäla 17, 17ff.lübs. GramIich 61f.; zu Bärim al-A~amm s. o. S.545 und 

547. 
27 Ed. 'Abdal'alI 'Abdalbamid; Bombay 1403/1983. Zur Biographie vgl. die Einleitung. Von dem 

gleichen Autor ist mittlerweile auch ein K. al-Awä'jl erschienen (ed. Mubammad Nä$ir al
'Agam!, Kuwait o. J.). 

28 Zu ihm GAS 1/200 f.; jetzt auch Heinen, Cosmo{ogy 37 ff. 
2!J Zu dieser I$fahäner Gelehrtenfamilie, die sich auf einen sasanidischen Beamten zurückführte, 

vgl. RosenthaI in: EI2 III 863 f. 
30 Mizän nr. 4583. 
31 Risälat Iblis 137, 10. 
32 Zu TabaränI vgl. GAS 1/195 ff. Von Abü s-Saib übernahm Abü Nu'aim wohl den Gedanken, 

eine Gelehrtengeschichte der Stadt zu schreiben. Die T abaqät al-mui}addilin bi-I$bahän des 
Abu s-Saib sind ediert von 'Abdalgafür 'Abdalbaqq l:Iusain al-Balusi, Beirut 1407/1987; Abu 
Nu'aim hat dieses Werk benutzt. 

33 Vgl. Madelung in EIran 1354f.; auch unten Kap. D 1.2.4. Die anthropomorphistischen fuqahö' 
der Stadt werden erwähnt bei Ibn ad-Dä'i, Tab$ira 79, -7 f.; dieser sah in ihnen allerdings 
vor allem Säfi'iten (vgl. ibo 98, 11 f.). 
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Wie eng man dennoch miteinander zusammenhing, geht daraus hervor, daß 
sein Urgroßvater Muhammad b. Yüsuf al-Bannä' (gest. 2S6/899) offenbar 
derjenige gewesen war, der dem Einfluß des Ibn Ban bai in I$fahän den Weg 
geebnet hatte34• Bei diesem zeigt sich auch jene Hochachtung für den ta~auwuf, 
die in der l:lilya so deutlichen Ausdruck fand. Derjenige aber, der zu Lebzeiten 
Abü Nu<aim's die Mystik in I$fahän am deutlichsten repräsentierte, gehörte 
eher zur Fraktion des Ibn Manda: Abü Man~ür Ma'mar b. Abmad al-I$fahänI 
(gest. 41811027), wiederum ein Schüler des Abü s-Saib und des TabaränI, der 
al-Bannä' ebenso wie Cunaid und ijarräz als seine Vorbilder bezeichnete. Er 
richtete sich also nach Bagdäd aus und nicht nach Ijoräsän. In seinem K. 
Nahg al-ba~~ besprach er kurz die einzelnen Etappen des mystischen Weges 
und wies, kritischer Moralist der er war, bei jeder auf die für sie spezifische 
Gefahr des Mißbrauches hin 35• <Abdalläh al-An$ärI, der berühmte hanbalitische 
SufI aus Herat, hat in seinen Manazil as-sä'irin viel von ihm gelernt36• 

Zur Frühgeschichte von I~fahän vgl. auch Lambton in EI2 IV 99 f., Lapidus in: 
Islamic Middle East 192 und 194f. und Sälib. al-'AIT in: MMTI 34/1983, Heft 
2/39 f. Die Stadtgeschichte des MäfarrubT, die in der persischen Übersetzung 
des l;Iusain b. Mub.ammad-i ÄWI erhalten ist (cd. 'A. Iqbal, Teheran 1328/ 
1949), bringt Listen von Gelehrten, aber erst für eine spätere Zeit (S. 115 ff.). 

3.2.3.2 Qum 

Qum, auf halbem Wege zwischen Raiy und I$fahän gelegen, ist schon früh zu 
jener Hochburg der SI a geworden, die es bis heute geblieben ist. Angehörige 
südarabischer Stämme, die im Gefolge des Ibn al-AS'a! nach Iran geflohen 
waren, hatten sich dort niedergelassen. Ein gewisser Müsä b. 'AbdaIIäh b. Sa <d 
b. Mälik al-AS'arI hatte in der ersten Hälfte des 2. Jh's angeblich das slitische 
Bekenntnis eingeführtl; sein - jüngerer? - Bruder 'Isä b. 'AbdaIläh hielt 
offenbar Verbindung zu Ca"far a$-Sädiq und Müsä al-Kä~im und überlieferte 

34 Vgl. F. Meier in: Oriens 20/1967171. War al-Bannä' Architekt oder Polier? Und läßt sich daraus 
schließen, daß die Hinwendung zu Ibn l:Ianbal, die sich in der Berufung von dessen Sohn in 
das Richteramt der Stadt äußerte, von Handwerkerkreisen ausging? Man könnte sich vor
stellen, daß Sälih b. Ahmad den Bericht über die Verfolgung seines Vaters, den er verfaßte 
(s. u. Kap. C 3.3), in I~fahän vortrug; die riwäya des Textes ist allerdings boräsänisch. 

35 Ed. S. de Beaurecueil in: Festschrift Tähä l:Iusain, arab. Teil, S. 45 ff. 
36 Vgl. dazu die Einleitung von Beaurecueil, a. a. 0.; Weiteres bei Meier 68 fE. (dort S. 75 ff. auch 

über einen Traktat, in dem l:Ialläg unter einem Decknamen zitiert wird). Eine wa$,ya, in der 
Abü Man~ür sich für die Einheit von ahl al-radI! und ahl at-ta~auwuf einsetzt, wird von Ibn 
Taimlya zustimmend zitiert (K. al-Istiqäma I 168, 1 ff.). N. Pürgawädi hält auch das von 
Meier 82 ff. behandelte anonyme K. Adab al-mulük für ein Werk des Abü Man~ür. Er hat 
daraus den Abschnitt über samä' herausgegeben; die Einleitung dazu ist übersetzt in: Spektrum 
Iran 3/1990, Heft 2, S. 37 Ef. und Heft 3, S. 36 ff. 

I Vgl. Schwarz, Iran 559ff.; kurz auch Spuler, Iran 179 und Calmard in Ee V 370 (unter 
Einbezug des Tärib-i Qum, der aber für die Frühzeit nur andere Quellen ausschreibt; vgl. dort 
S. 23 Ef.). 
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später sogar einige Fragen, die er sich von 'All ar-Rid.ä hatte beantworten 
lassen2• Die aus Küfa stammende Familie war damals noch nicht ganz slitisch; 
ein weiterer Bruder, Ya'qüb geheißen (gest. 174/790), genoß im sunnitischen 
BadI! gewisses Ansehen 3• Vermutlich war sie auch innerhalb der Sta recht 
gemäßigt. Wir wissen nämlich, daß eine Generation vorher bereits ein Sohn 
des Muhammad b. al-I;Ianaflya namens Ibrählm, dessen Nachkommen später 
in Küfa lebten, in Qum die Erwartung auf den MahdI aus der Familie 'AIrs 
zu nähren versuchte4 • Die beiden Brüder Müsä und 'Isä haben also vielleicht 
nur eine Wendung zur Imamlya vollzogen; damit war für das spätere orthodox
slitische Geschichtsbewußtsein ein Anfang gesetzt. 

Die großen Familien hielten sehr auf Selbständigkeit; sie schafften es, in 
frühabbasidischer Zeit volle 50 Jahre lang, bis 188/800, keine Steuern zu 
zahlen. Härün ar-Rasld zwang sie dann dazu, gewährte ihnen aber gleichzeitig 
Unabhängigkeit gegenüber der Verwaltung in I~fahän5. Unter al-Ma'mün, i. J. 
210/825, rebellierten sie erneut, weil ihnen die Belastung zu hoch erschien. 
Jedoch erging es ihnen nun schlecht; die Stad,tmauer wurde geschleift und sie 
mußten den dreieinhalbfachen Betrag zahlen6• Ein gewisser Ga'far b. Däwüd, 
den Ma'mün nach Ägypten verbannt hatte, vermutlich ein Angehöriger der 
alten Familien, setzte sich an die Spitze des Widerstandes; aber er wurde i. J. 
217/832 gefaßt und hingerichtet7• Für die Theologie gewann die Stadt, wie 
wir sahen, erst mit dem 3. Jh. BedeutungS, Die Gewichtsverlagerung erklärt 
sich teilweise aus dem Niedergang von Küfa, vor allem aber daher, daß i. J. 
2011817 Fätima al-Ma'~üma, die Schwester des achten Imams, in Qum begra
ben und der Ort damit zu einem Pilgerzentrum wurde. Seit 255/879 hatten 
Stiten mit extremistischen Neigungen in der Stadt keinen Platz mehr9• 

Vgl. noch Massignon, Passion 21 212/1 167 f.; Sälih al-"Ali in: MMTI 34/1983, 
He& 2/40; Barthold, Historical Geography 178 ff.; sehr differenziert dann 
kürzlich Madelung, Religious Trends 78 ff. - Überwiegend imämitisch war 
auch das nahegelegene Käsän. Die Stadt war angeblich von Zubaida, der Frau 
Häriin ar-Rasrd's, gegründet bzw. neubesiedelt worden (vgl. Calmard in: EI2 

IV 694 f. s. v. Käshän; auch l:Iäkim al-Gusami, Risälat Iblis 137, 11). 

2 Nagäsi 210, 11 ff.; ArdabilI, Cämi' I 652f. 
3 IS VlIl 111, 1; Mizän nr. 9815; TI XI 390 f. nr. 752. Man beachte die »prophetischen" Namen; 

sie waren in einer aristokratischen Familie mit alter arabischer Vergangenheit nicht selbstver
ständlich. 

4 Abü Nu'aim, l)ikr I 170, 4ff. und Abü s·Saiij, Tabaqät al-mu/.7addiJin 378ff.; zu ihm Ibn 
I:Iazm, Camhara 66, 4 und 9 f. 

5 Lapidus in: Islamic Middle Bast 193 f. und 196 f.; Ef IV 99 b. 
6 Tabari III 1092, 12ff.lübs. Bosworth 16M. und Uhrig 209 ff. 
7 Ib. 1102, 6f.; 1106, 8 und 1111,9; dazu Übs. Uhrig 229, Anm. 1099. 
8 S. o. Bd. I 388 und 391 f.; auch Halm, Die Schia 52. 
9 Momen, Introduction to Shi'; Islam 78. Materialien zum Heiligtum in Qum, allerdings 

vornehmlich aus späterer Zeit, finden sich bei I:Iusain Mudarrisi Tabätabäl, Turbat-i päkän, 
1-2; Qum 2535/1976-7. 
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3.2.3.3 Hamadän 

Hamadän war zur Umaiyadenzeit in erster Linie Verwaltungszentrum. Die 
Stadt wurde kaum von den Eroberern besiedelt. Unter den frühen Abbasiden 
fanden dort immer wieder einmal synkretistische Bewegungen Zulauf: Sinpag 
zuerst, später dann Bäbak und die ljurramlya 1. In der Nähe lag die Kleinstadt 
DargacIn/DarkazIn, die mitsamt ihrer Umgebung von Mazdakiten bewohnt 
war2• Zu Ende des 2. Jh's war ein Murgi'it in Hamadan qä{ii, 

Abu Hisäm A$ram b. Bausab al-KindI, 

ein Südaraber, der sehr für Mu'äwiya eingenommen war 3• Er ist irgendwann 
nach 202/817-8 gestorben4• Als er bei einem Besuch in Bagdäd BadI! tradierte, 
hatte er zuerst einigen Zulauf, bis man merkte, daß ihm nicht zu trauen war; 
nur wenige hielten dann noch zu ihm s. Daß er Murgi'it gewesen sei, behauptete 
'Amr b. 'All al-Falläs (gest. 249/863), vermutlich in seinem K. Ta{it( ar-rigäI6• 

Wir haben keine Möglichkeit, dies weiter nachzuprüfen7; jedoch waren im 
3. Jh. die qä{its der Stadt, soweit wir sie kennen, Banafiten. Seit der Macht
übernahme der Buyiden i. J. 320/932 konnten dann auch die Säftiten Fuß 
fassen 8• MuqaddasI konstatierte Ende des 4. Jh's eine Vorherrschaft der a$lJäb 
al-lJadi19• So erklärt sich wohl, daß Hamadan später als eine Hochburg der 
Anthropomorphisten galt 10; auch die Säfi"iten wurden unter sie gerechnet 11. 

3.2.3.4 Raiy 

'Abdalläh b. Mu'äwiya hat bereits i. J. 127 (!) in Raiy für sich Münzen prägen 
lassen 1. Die Stadt stand offenbar sehr unter kufischem Einfluß. Allerdings 
konnte dieser recht verschieden sich äußern. Als ein gewisser Mubammad b. 
Aban in die Stadt kam und ein BadI!kolleg eröffnete, wollten seine Zuhörer 
etwas über ra'y hören; er stellte ihnen daraufhin ein Heft mit irgä'-Traditionen 

1 Ausführlicher vgl. B. Fragner, Geschichte der Stadt Hamadän 18 ff. und 35 ff.; zu Sinpäg/ 
Sunbäg auch Czegledy in: X. Int. Kongreß für Rel. Gesch. (Marburg) 147 f., Daniel, Khurasan 
126ff. und Skladanek, Doktryny 164f.; zu Bäbak s. u. Kap. C 3.3.5; zur l:IurramTya Kap. 
C 3.2.2.2.7.3. 

2 Yäqüt, Mu'gam al-buldän II 451 b s. v. 
3 Vgl. das BadT! bei SuyutI, La'öl, [ 416, 1 ff. 
4 In diesem Jahr hat man dort noch von ihm Badit gehört (TB VII 32, 7 f.; auch Mizän nr. 1017). 
S TB VII 31, 3 ff. Auch in Nesapur ist er einmal gewesen (vgl. tIalIfa-i Naisaburi, Talbr~ 15, 

13). 
6 Ib. 31, 19 ff.; auch Mizön, a. a. 0., und Lisän al-Mizän I 461 nr. 1424. Zu al-Falläs und seinem 

Buch vgl. meine Trad. Polemik 49. 
7 Bubari 12 56 nr. 1671; IAH 11 336 nr. 1273; <Uqaili, l)u'afä' 1118 nr. 142; Ibn Bibbän, Magrübin 

I 181, 10 ff. haben nichts dergleichen. 
8 Halm, Ausbreitung 140ff. Zum 2. ]h. vgl. Juynboll, Tradition 226. 
9 Absan at-taqäsim 395, 7. 

10 'AbdalgalTl Qazwini, Naq(i 404, 3. 
11 So auch die in bfahän und in anderen iranischen Städten (Ibn ad-Dal, Tab~jra 98, 11 f.). 

1 Miles, Numismatic History of Rayy 15 f. 
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zusammen2• Leider ist er nicht mit letzter Sicherheit chronologisch einzuord
nen. Man ist geneigt, anzunehmen, daß er Küfier war; dann wäre wohl 
Muhammad b. Abän al-QurasI gemeint, der i. J. 175/791 starb3• Er hätte die 
Stadt dann besucht, nachdem sie von al-MahdI während dessen Zeit als 
Kronprinz unter dem Namen Muhammadlya wiederaufgebaut und vergrößert 
worden war4• Jedoch will QahabI die beiden Namensvettern trennens; er sieht 
in dem RäzI einen Schüler des Hisäm b. 'UbaidaIläh ar-RäzI (gest. 221/836)6 
und eines weiteren Muhammad b. Abän, diesmal aus Balb, der i. J. 244/858 
starb 7• Dann müßten wir ihn etwa zwei Generationen später ansetzen. 

Von dem Küfier Muhammad b. Abän al-QurasI hat 5aibänI, der berühmte 
Schüler des Abü BanIfa, viel BadIt übernommen. Er starb i. J. 189/805 in 
Raiy. Jedoch gehört er eigentlich nicht in diese Stadt; er hielt sich im Gefolge 
des Härün ar-Rasid dort auf, als dieser für vier Monate die Stadt besuchtes. 
Das Richteramt war, wie es scheint, zur damaligen Zeit dort eher eine Domäne 
der Stiten. Wir kennen allein drei von ihnen. Der erste, 

Abü 'Utmän "Amr b. Gumai" al-AzdI, 

war ein Schüler des A"mas und offenbar ein gemäßigter Mann; er hat ja, wie 
die kunya zeigt, seinen ältesten Sohn 'Utmän genannt9• Er stammte anscheinend 
aus Ba~ra; KassI sieht in ihm einen Butriten 10. Auch in Bulwän in der Provinz 
Gibäl war er qiit;Ü gewesen 11. Die Imämiten registrierten ihn als Anhänger des 
Muhammad al-Bäqir und des Ga"far a$-Sädiq; sie bewahrten von ihm eine 
nusba mit Überlieferungen 12. - Die beiden anderen haben gemeinsam, daß 
sie Schüler des Ibn Ishäq waren und mit Materialien aus dessen Werk ihre 
proalidischen Überzeugungen abstützten. Der ältere von ihnen, 

2 Ibn Bagar, Lisän al-Mizän V 33 nr. 115. 
3 S. o. Bd. I 215. 
4 Nach 141/758. Vgl. den Abriß einer Stadtgeschichte bei Schwarz, Iran 745ff. (dort S.752f.) 

und bei Wiet, So;eries persanes 165 ff. (dort S. 168); auch Miles, Numismatic History, passim. 
5 Miziin nr.7131 (gegen nr.7128). 
6 M'izän nr. 9230; zu ihm auch unten S. 636. 
7 M'izän nr. 7132; TB 11 78 ff. nr. 458; Fazä'U-i Balb 244, ult. ff. Der Passus bei QahabI, aus dem 

dieses Schülerverhältnis herv:orgeht (111 454, - 8 f.), ist allerdings nicht ganz zuverlässig 
überliefert. 

8 Tabari III 701, 20ff.; SaimarI, Abbiir Ab, l:lan;fa 120, 11 f. Ihn als qii4t von Raiy zu führen, 
wie Halm dies tut (Ausbreitung 131 und 136), ist also abwegig; auch daß Härün ihn kurz vor 
seinem Tode zum "qiif/,; von l,:Ioräsän" ernannt habe, wie es in EIl IV 291 in Anlehnung an 
eine späte banafitische Quelle heißt, bliebe erst einmal nachzuweisen. Das von Halm gegebene 
Todesdatum (187/803) kann wegen der genannten Konstellation nicht richtig sein. 5aibäni 
starb angeblich am gleichen Tag wie Kisä'i (Abü I-'Abbäs al-l:Iasanr, Maiäbf~ bei Madelung, 
Arabic Texts 63, 9 f.). Zur Biographie 5aibänis vgl. M. Khadduri, lslamic Law of Nations 
26 ff.; allgemein jetzt die Monographie von Mubammad as-Dasüqi, al-Imiim Mu~ammad b. 
al-l:lasan aJ-Saibäni wa-alaruhü fi I-fiqh al-isläm; (Qaw 1407/1987); auch oben S. 473. 

9 Zur Schülerschaft vgl. TB XII 191, 16f.; zum qäf/,;-Amt Nagasi 205, 4ff. 
10 Rigäl 390, 7. 
11 Fasawi 111 39, 11; 'UqailI, l)u'afä' III 264 nr. 1270; Mizän nr.6345. 
12 Nagäsi, a. a. 0.; TüsT, Fihrist 243 nr.529 mit Kommentar des 'Alamalhudä. 
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Abü Mugähid 'All b. Mugähid b. Muslim ar-RäzI, 

auch bekannt als Ibn al-KäbuII, gest. 182/798, hatte damit nicht viel Glück; 
sein K. al-Magäzt wimmelte nach sunnitischer Ansicht von gefälschten Isnä
den 13. Er schrieb daneben auch ein K. Manäqib amtr al-mu'mintn wa-malälib 
al-munäfiqtn, das bereits in seinem Titel seine Einstellung verrät; zu den 
munäfiqün zählte er vermutlich auch Abü Bakr und 'Umar I4• Allerdings wissen 
wir nicht, wie lange er in Raiy gelebt hat; er wird für uns vor allem in Bagdäd 
greifbar 15. - Der andere dagegen, 

Salama b. al-Fadl al-Abras, 

gest. 191/807, setzte sich durch; von ihm stammt die im Osten übliche Rezen
sion sowohl von Ibn Ishäq's K. al-Mubtada' als auch seiner Magäz'i16• Man 
wußte deswegen nicht so recht, was man von ihm halten sollte; je mehr die 
Stra sich durchsetzte, desto höher stieg sein Ansehen. Er war wohl auch 
Qadarit gewesen; er hatte nämlich von Ibn Ishäq ebenfalls den Tafstr des 
Basan al-Ba~rI in der Rezension des 'Amr b. 'Ubaid übernommen 17. - Wieweit 
die Stiten in der Stadt sich vorwagten, wird vor allem an den Badlten eines 
weiteren A'mas-Schülers deutlich, des 

Dähir b. Yahyä b. Dähir ar-RäzI, 

der sich auf diesen für das Wort Muhammads berief: ,,'AIT ist Fleisch von 
meinem Fleisch. Er steht zu mir wie Aaron zu Mose, nur daß nach mir kein 
Prophet mehr kommen wird" 18. Auch eine Variante des BadTtes von der Schrift 
und der heiligen Familie als den Garanten des Heils 19 wurde von ihm verbreitet, 
als Ausspruch des Ibn 'Abbäs: "Es wird Bürgerkrieg (fitna) geben. Wer ihn 
erlebt, möge sich an zwei Kriterien halten (fa- 'alaihi bi-ba$latain): die Schrift 
und 'AlT b. AbI Tälib. Ich hörte nämlich, wie der Prophet sagte, 'AlT dabei an 
der Hand fassend: Das ist der, der als erster an mich geglaubt hat und der als 
erster am Tage der Auferstehung mir die Hand schütteln wird. Er ist der 
Prüfstein (färüq) dieser Gemeinde, der das Wahre vom Falschen trennt. Er ist 

J3 TB XII 107, 11 f. Als Schüler des Ibn Ishäq behandelt ihn Fück, Mu&ammad Ibn lsbäq 44; 
vgl. auch Miziin nr. 5919. Allgemein zu ihm GAS 1/312. 

14 Dazu Kohlberg in: JSAI 5/1984/152. Hieraus könnte die bei 'Uqaili, l)u'afä' III 252 nr. 1254 
festgehaltene Tradition stammen, daß der Prophet einmal auf seinem weißen Maultier eine 
Festtagspredigt hielt und dabei 'Ali hinter sich sitzen hatte. 

IS TB XII 106 f. nr. 6546. Auch sein qär},i-Amt wird ohne Ortsangabe vermerkt, und dies im 
übrigen nur in TT VII 377 f. nr.612 (danach Juynboll, Muslim Tradition 233). Vgl. zu ihm 
auch BubärI IIIz 297 nr. 2457 und IAH III1 205 nr. 1123. 

16 IAH 111 168ff. nr. 739; 'UqailI 11 150 nr. 650; Mizän nr. 3410; TI IV 153f. nr. 265. Dazu GAS 
1179; Fück, Ibn Isl?äq 44; Azmi, Studies 206; Khoury in: La vie du Prophete 20 f.; AI-Samuk, 
Ibn Isbäq, passim (vor allem die Tabelle S. 154 ff.); Newby, The Making of the Last Prophet 
8. 

17 GAS 1130; dazu oben S. 298 f. 
18 Vgl. dazu oben Bd. I 248. 
19 S. o. Bd. I 293. 
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der Weisel (ya'süb) dieser Gemeinde; das Geld aber ist der Weisel der Tyrannen. 
Er ist der größte Rechtschaffene (a$-$iddiq al-akbar). Er ist mein Nachfolger 
nach meinem Tode"20. Die Kritiker hatten recht, wenn sie darin räfic;litisches 
Denken am Werke sahen. Die Ehrennamen der beiden ersten Kalifen, $iddiq 
und färüq, wurden für "All usurpiert; ihr Kalifat wurde für ungültig erklärt. 
"All ist der "Bienenkönig" (ya'süb), als der er bei den gulät bezeichnet wurde; 
er ist der einzige in der Gemeinde, der überhaupt zur Herrschaft geeignet ist. 

Zur Bedeutung von ya'süb vgl. Ullmann in: WO 9/1977/111. Daß der "Bienen
könig" in Wirklichkeit eine Bienenkönigin ist, wußte man damals noch picht; 
ya'süb = "Drohne" ist modern. Die guliit benutzten stattdessen immer den 
Begriff amtr an-nalJ/, so etwa die l:Iattäbiten (vgl. Halm, Gnosis 207 f.) und 
vor allem die Nu~airier (ib. 341 ff.). Das hängt damit zusammen, daß die Bienen 
(nalJl) im Koran vorkommen und dort als Empfänger einer Offenbarung er
scheinen (Sure 16/68; vgl. dazu unten Kap. C 3.2.2.2.7.3); sie sind damit sozu
sagen der Prototyp der Imame. Ein maulii des MahdI sah in ihnen die Banü 
Häsim allgemein (Ag. III 158. 11 ff.). Vgl. schon Goldziher, Ces. Sehr. V 213 f. 
- Wenn man 'All als a~-~iddtq al-akbar bezeichnete, wollte man wohl sagen, 
daß er als erster an Muhammad glaubte und nicht Abü Bakr (so Kister in: 

. BSOAS 31/1969/225. Anm.). Eben dies ist ja auch in dem hier übersetzten 
l:Iadlt ausgesprochen. Zu 'All als al-färüq al-akbar vgl. die Traditionen bei Ibn 
a:jö-Saffär, Ba$ii'ir ad-daragät 415 f. nr. 3 ff. 

Abü Sulaimän "Abdalläh b. Dähir al-AhmarI, 

der Sohn des Vorhergehenden, nahm diesen Faden auf. Er beschaffte sich das 
hadtt at-taqalain nun auch in einer Fassung, über die sein Vater nicht verfügte 21. 
Außerdem erfahren wir von ihm, daß dieser noch weitere Überlieferungen in 
petto hatte, die er vielleicht nicht so an die Öffentlichkeit gelangen ließ. Er 
meinte, daß die Propheten als Geistwesen bereits vor der Schöpfung existier
ten22, und er nährte mit einer vaticinatio ex eventu die Hoffnung, daß die 
Banü Häsim schließlich unter einem MahdI doch die Herrschaft übernehmen 
würden. Sie waren verfolgt, bis die schwarzen Fahnen aus dem Osten kamen. 
Dann wurde ihnen zweimal die Herrschaft angeboten; aber sie nahmen sie 
nicht an. Dem MahdI jedoch sollte man sich anschließen, "selbst wenn man 
auf dem Schnee (zu ihm) kriechen müßte" 23. Es ist schwer zu entscheiden, 
wann nach seiner Meinung die ahl al-bait zum zweiten mal die Herrschaft 
ausschlugen. Vielleicht als Ga"far a$-Sädiq sich von dem Aufstand des Nafs 
az-zaklya zurückhielt; von ihm jedenfalls besaß "Abdalläh b. Dähir Aufzeich
nungen24. Daß er ihn noch selber erlebt hätte, muß in Anbetracht der Tatsache, 
daß schon sein Vater von dem gleichaltrigen A"mas überlieferte, fraglich 

20 'Uqaili, Ou'afä' II 46 f. nr.477 > Mizän nr. 2587; auch Suyüfi, La'äli I 324, 12 ff. 
21 'Uqaili II 250, 9 ff. 
22 Bihär XV 14 nr. 17: nach Mufac;lc;lal. 
23 Mrzän nr. 4295; zur Formulierung vgl. Madelung in EIz V 1233 a. 
24 Ardabili, Cämi' I 483 b. Das erste Mal natürlich bei der Revolution selber; Abü Sulaimän 

dachte vielleicht an den Brief, den Abü Salama aus Küfa an Ca'far a~-Sädiq geschrieben hatte 
(s. o. Bd. I 319, Anm. 6). 
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bleiben; er lebte wohl im letzten Viertel des 2. jh's25. Später kam er nach 
Bagdäd; dort hatte er einigen Zulauf, sehr zum Ärger des Yahyä b. Main 26• 

Auch wenn Härün ar-Rasid vielleicht nie mit Saibäni diese slitische Tra
dition unterbrach, so hat er doch einmal einen I:Ianafiten zum qäq,i in Raiy 
ernannt, Fad I b. Cänim al-I:Iuzä'I (gest. Cumädä 11 236/Dezember 850), einen 
Mann aus Marv, der bei Abü Yüsuf studiert hatte27• Er blieb wahrscheinlich 
nicht lange; denn i. j. 198/813 ging er bereits nach Ägypten, um dort das 
Richteramt zu übernehmen28• jedoch hatte er Zeit genug, um zu notieren, daß 
es in der Stadt Leute gab, die den Koran für geschaffen hielten. Er berichtete 
dem Kalifen darüber und soll von diesem angewiesen worden sein, sie hart zu 
bestrafen29• Irgendwann nach seiner Zeit, wohl auch noch im 2. jh., ließ 
Hisäm b. 'Ubaidalläh ar-RäzI (gest. 221/836) jemanden wegen tagahhum ins 
Gefängnis werfen 30. Er dürfte demnach ebenfalls qät;li in der Stadt gewesen 
sein; SaibänI war in seinem Hause gestorben, und er hatte bei diesem ebenso 
wie bei Abü Yüsuf gelernt31 • Die I:Ianafiten in Raiy waren also ausgesprochen 
"orthodox". Allerdings vielleicht nur, solange sie den Kalifen auf ihrer Seite 
wußten; denn vermutlich stand ihnen auch Su'aib b. Sahl b. Kallr, genannt 
Sa'böya (gest. 246/860) nahe, der sich während der mil;na durch sein unnach
giebiges Eintreten für das Staatsdogma sehr unbeliebt machte32; er hatte seine 
Ausbildung in Raiy erhalten und wurde unter Mu'ta~im qäq,t im Bagdäder 
Vorort Ru~äfa. 

Die mil;na mag dazu beigetragen haben, daß der alte Widerstand gegen das 
balq al-Qur'än sich auf die Dauer in ein neues Gewand kleidete. Seit der Mitte 
des 3. Jh's erscheinen ähnlich wie in Bagdäd prinzipienbewußte Traditionarier 
auf der Bühne, von denen einige weit über ihre Stadt hinaus bekannt wurden: 
zuerst Abü Zur'a ar-RäzI (gest. 264/878)33 und Abü I:Iätim ar-Räzi (gest. 277/ 
890)34, dann dessen Sohn Ibn AbI I:Iätim (gest. 327/938)35. Die beiden ersteren 

ZS Damit ist er zu alt, als daß man aus seiner Nisbe eine Zugehörigkeit zum Kreis des Ishaq al
Ahmar heraushören könnte, in dem sich in der Zeit des 10. und 11. Imams viele Extremisten 
sammelten; Ishaq ist erst 286/899 gestorben (vgl. Halm in: Der Islam 55/1978/245 ff.). Zur 
Nisbe im allgemeinen vgl. Sam'äni I 124f.; er hält die Banü Ahmar für einen Unterstamm der 
Azd. 

16 TB IX 453 nr.5085. 
17 Zu ihm IAW I 407, Hf. nr. 1130; TB XII 357 ff. nr. 6790. 
18 TB XII 359, 10. 
19 Ibn Bagar, Lisän al-Mlzän IV 446, 8 ff.; bezeichnenderweise zählte er später, als er in Bagdäd 

seinen Lebensabend verbrachte, zu den prominenten Opfern der mil;na (rabarT III 1121, 6 
und 1132, 8). Jedoch konnte Ma'mün darauf verweisen, daß er in Ägypten, wo er ebenfalls 
nur ein Jahr lang sein Amt verwaltet hatte, sich einen schlechten Ruf erworben hatte (ib. 
1127, 15 ff.; dazu TB XII 359, 12 ff.). 

30 Ibn Taimiya, Fatwä ljamawiya 114, 19 ff.; Qahabi, 'Ulüw 209, 8 ff. 
31 IAW 11 205 f. nr. 643; weitere Quellen in GAS 1/433. Das dort angegebene Todesdatum 201/ 

817 wird nur durch Radiyat al- 'ärifin II 508, 9 f. gestützt; "221" steht bei Qahabi, a. a. O . 
.11 S. u. Kap. C 3.3.3 mit weiteren Einzelheiten. 
33 Vgl. GAS 1/145. 
34 GAS 1/153. 
35 GAS 1/178 f. 



3.4 Die Städte: Raiy 637 

hatten bei Ibn Banbai studiert; der letztere integrierte auch SäfieI in diese 
Tradition. Er ging zu Yunus b. "Abdala"lä (gest. 264/877-8) nach Ägypten36 

und verfaßte ein K. Ädab as-Säfft wa-manäqibihi37• Dennoch rechnen die 
Banbaliten ihn als einen der Ihren 38. Sein Vater hatte in der Tat eine taqida 
im Sinne des Ibn Banbai formuliert, in der er empfahl, sich an die madähib 
ahl al-atar zu halten39; dem Sohn erzählte er, in welchen dogmatischen Posi
tionen die Gelehrten, die er auf seinen weiten Reisen getroffen hatte, überein
stimmten. Dieser fragte unter demselben Gesichtspunkt auch Abu Zurea aus 
und veröffentlichte das Ergebnis dann als eine Art Grundkonsens der islami
schen Welt40• Damit wurden Banafiten und Stiten gleichermaßen an den Rand 
gedrängt. Abu l;Iätim empfahl, jedem den Rücken zu kehren, der Bücher nicht 
auf der Basis der Tradition, sondern der eigenen Meinung (bir-ra'y bila ätär) 
verfasse41 • Sein Sohn handelte in diesem Sinne, wenn er in dem umfangreichen 
Tafsir, den er hinterließ, nur BadI!e zitiert, nicht aber frühere TafsIrwerke42• 

Er schrieb zudem einen Radd talä l-Gahmiya; auch an dieser Front besetzten 
die ahl aI-~adrl also die Stelle der Banafiten. Zwar erwähnt Ibn AbI Bätim 
noch lobend Fadl b. Cänim al-Ij.uzäl und Hisäm b. 'Ubaidalläh ar-RäzI43; 

aber der systematische Kontext hatte sich doch gewandelt. Alle drei Theologen 
betonten, daß Gott im Himmel auf seinem Throne sitze44• 

Alle drei haben sie auch ein K. az-Zuhd geschrieben; wie Ibn l:Ianbal 
betonten sie damit den Wert einer gemäßigt asketischen praktischen Fröm
migkeit. Aber zu einer hanbalitischen Mystik wie in Isfahän kam es in Raiy 
offenbar nicht. Denn es gab dort bereits Mystik, nur daß sie offenbar aus dem 
Geiste des irgä' hervorging. Wir erkennen es an der Persönlichkeit des 

Yahyä b. Mu"ä4 ar-RäzI, 

der 258/872 in Nesäpur starb. Er stellte den Glauben über die Werke, Gottes 
Güte über seine Gerechtigkeit; daraus erwuchs seine Theologie der Hoffnung 
(ragä') - als Gegensatz zu der starken Betonung der Furcht, wie sie für die 
selbstquälerischen frühen Asketen typisch gewesen war45• In Balb predigte er 
den Vorzug des Reichtums vor der Armut46; damit wurde den Ideen des Saqiq 

36 Halm, Ausbreitung 133; zu Yünus b. 'Abdala'lä, einem der wichtigsten ägyptischen Säfi'i
Schüler, ibo 236. . 

37 Ed. 'Abdalgqni 'Abdalbäliq, Kairo 1953; Nachdruck Beirut, O. J. 
38 Ibn AbI Ya'lä, Tabaqät al-Ijanäbila Il 55 nr.596. Er schrieb immerhin auch Fat,la'il AlJrnad 

b. lJanbal (ib. 55, 12). 
39 Ib. I 286, 3 ff. 
40 Der Text ist aufgenommen bei Lälakät, SarlJ u$ül i'tiqäd abi as-sunna 176, 7 ff. und separat 

erhalten in einer Damaszener Handschrift; der dort gegebene Titel A# as-sunna wa-'tiqad ad
dtn (vgl. GAS 1/179) steht bei Lälakät nicht und ist vermutlich sekundär. 

41 Ibn AbI Ya'lä 286, 14f. 
42 Vgl. die Edition von Ahmad 'Abdalläh al-'Imäri az-ZahränI, 1 ff.; Medina 1408/1988 ff. 
43 Die Nachrichten gehen in den genannten Quellen jeweils auf ihn zurück. 
44 QahabI, 'Ulüw 235 ff. 
45 Dazu eingehend Meier, Abü Sa7d 173ff. und vorher; auch oben S. 546 und 553. 
% Ib. 178 ff. 
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al-Balbi der Wind aus den Segeln genommen47• Mit den Gahmiten vertrug 
auch er sich nicht; Gott ist auf dem Thron, so sagte er, "von seiner Schöpfung 
getrennt"48. Aber es ist doch bezeichnend, daß l;:Iakim at-Tirmigi mit ihm ein 
Streitgespräch über "Selbstsicherheit" (amn) geführt hat 49• 

Einen eindeutigen Sieger in diesem Kräftespiel gab es vorläufig nicht. Die 
Sunniten ließen sich vom kaläm nicht ganz abbringen. In der zweiten Hälfte 
des 3. Jh's lebte Abü l-'Abbäs al-Qalänisi in der Stadt, den man häufig mit 
Ibn KuIläb in eine Reihe stellte; er hat u. a. Traktate gegen Na~~äm und ein 
K. al-Maqälät verfaßt50• Die Sta ihrerseits wurde traditionalistisch; in einem 
Dorf südwestlich von Raiy ist Kulini geboren (gest. Sa'bän 329/Mai 941)51. 
Aber auch die Ismälliten sahen in dieser Gegend ihren Weizen blühen. Der 
erste Missionar, ein gewisser tIalaf, kam mit der Instruktion: "Geh nach Raiy; 
denn dort - in Raiy, Aba, Qum, Qäsan und in den Provinzen Tabaristän und 
Mäzandarän - gibt es viele Sliten, die auf deinen Ruf hören werden". Er 
ließ sich just in Kulen nieder, irgendwann im 3. jh.52• Zu Anfang des 4. Jh's 
lebten in der Stadt nebeneinander der Ismä'ilit Abü l;:Iätim ar-Räzi53 und der 
Philosoph Abü Bakr Mubammad b. Zakariyä· 54• Die l;:Ianafiten vermochten 
sich den Säfi'iten oder den l;:Ianbaliten erfolgreich zu widersetzen; Muqaddasi 
konnte zwischen 375/985 und 380/990 schreiben, daß die Einwohner von Raiy 
in ihrer Mehrzahl der Rechtsschule des Abü l;:Ianifa und der Theologie des 
Naggar folgten 55. Aber der Oberqäc;li der Stadt war damals ein Säfi"it, der 
Mu'tazilit 'Abdalgabbär 56; der Säbib Ibn 'Abbäd, der ihn i. J. 367/978 einsetzte, 
ist selber ein gutes Beispiel dafür, wie sehr sich die Grenzen zwischen Mu'tazila, 
ahl as-sunna und Sta damals verwischten 57. 

47 S. o. S. 547. 
48 Ibn TaimIya, Fatwä 1:lamawtya 33, 7 f. 
49 tfatm al-auliyä' 388, 2 und vorher; vgl. auch 403, 8 ff. 
50 Zu ihm jetzt ausführlich Gimaret in: JA 277/1989/227ff. 
51 Vgl. jetzt Madelung in Ee V 362f. Der schwer einzuordnende slitische mutakallim Abü t

Taiyib ar-Räzi, den Tüsi in seinem Fihrist erwähnt (376 nr.850 > Ardabili 11 396), war 
vermutlich älter; Tüsi nennt ihn den Lehrer des Abü Muhammad al-'Alawi (zu ihm ArdabilI 
11 414). Er war "Murgi'it", glaubte also nicht an die Ewigkeit der Höllenstrafe - vielleicht 
wegen der Fürsprache 'AlTs. Ein Zeitgenosse KulTnis dagegen ist Abü Ga'far Muhammad Ibn 
Qibba ar-Räzf (vgl. Ibn an-NadIm, Fihrist 225, 5 ff.; Tüsf 297 f. nr. 648; Elran 1360 a); zu ihm 
ist eine Monographie von H. Modarressi zu erwarten . 

. 12 Vgl. die Einzelheiten bei Stern, Studies in Early Ismätlism 190ff. Zur slitischen Gemeinde in 
Raiy seit der Mitte des 3. Jh's jetzt auch Madelung, Religious Trends 84; sie bewahrte das 
Grab eines Genossen des 9. und 10. Imams, des 'Abdal'a?:Im al-BasanI (vgl. Madelung in 
EIran I 96 f. s. n.). 

53 Zu ihm GAS 11573; Stern, ibo 195 H. 
54 Vgl. zu ihm, nach den bahnbrechenden Arbeiten von P. Kraus, jetzt die Artikel von L. Goodman 

in: Philosophical Forum 4/1972/26 H. und Essays in Islamic Philosophy and Science, ed. 
Hourani 25 H. sowie das Buch von M. Muhaqqiq, Failasuf-i Raiy (Teheran 1970). 

55 A&san at-taqäsim 395, 1; s. auch unten Kap. C 5.2.2. 
56 Zu ihm jetzt Madelung in EIran I 116 ff. 
57 Vgl. dazu Cahen und Pell at in EI2 III 672 b. 



4. Die arabische Halbinsel 

Der Kontrast zwischen Iran und der arabischen Halbinsel ist groß; die Region, 
von der der Islam ausging, ist zugleich die, in der er am wenigsten Fremdein
flüssen ausgesetzt war. Gewiß war man auch in Arabien nicht ganz von dem 
abgeschlossen, was in der "Alten Welt" vor sich ging; man denke an die 
Fresken und Statuen in Qaryat al-Fä'w 1 oder an die sasanidische Besetzung 
des Jemen2• Aber so wie in der Gesellschaft altarabische Züge sich dort bis 
heute am reinsten erhalten haben, so dürfte auch die Religion dort am unge
störtesten nach ihren eigenen Gesetzen gewachsen sein. Allerdings wird die 
Analyse dadurch erschwert, daß wir nur über wenige bodenständige und 
unverfälschte Quellen verfügen; selbst das Muwatta' des Mälik b. Anas ist ja 
nur in nichtbigäzischen Rezensionen erhalten3• Dies wiederum liegt daran, daß 
die arabische Halbinsel schon im 1. Jh. politisch gesehen an die Peripherie 
rückte; ·Abdalläh b. az-Zubair war der letzte, der ihr ihre Bedeutung noch 
einmal zurückzugeben versuchte. Unsere Darstellung setzt ein zu einem Zeit
punkt, in dem dieser Machtverlust bereits vollendete Tatsache war; selbst die 
ljärigiten, die in Arabien zuerst aufgetreten waren, hatten sich mittlerweile 
ein anderes Aktionsfeld gesucht. Die Politik wird von Statthaltern gemacht, 
über deren Wirken wir nicht viel wissen 4, und die Wissenschaft wird von 
Gelehrten getrieben, deren Bild uns bei den Biographen im Irak oder im 
Magrib entgegentritt. Obgleich die Konturen also verschwimmen, zeichnen 
doch drei Regionen sich als individuelle Kulturprovinzen deutlich ab: der 
I:Iigaz mit seinen heiden Zentren Mekka und Medina, der Jemen und ·Umän 
mit l:Iadramaut. 

I Vgl. dazu die Abbildungen bei A. R. al-Ansary, Qaryat al-Fau, S. 104 und 135 ff. 
2 Dazu unten S. 702. 
j Dazu Schacht in EIl VI 264. 
4 über die Verwaltung des I:ligäz in den ersten Jahrhunderten vgl. S. A. al- 'All in: Abhath 211 

1968, Heft 2 - 4/3 ff. 
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4.1 Der I;ligäz 

4.1.1 Mekka 

Mekka war einmal im Jahr bei der Pilgerfahrt der Treffpunkt der großen 
weiten Welt. Aber auch einfache Leute kamen und solche, die nicht immer 
viel Geld hatten, z. B. Gelehrte. Ihnen wurde das Hochgefühl manchmal durch 
die Habgier der Einheimischen getrübt. Durch einen Bauboom unter Mu'äwiya 
war der Platz in der Stadt knapp geworden; die Fremden mußten für ihre 
Unterkunft zahlen. Das schien den Frommen nicht im Sinne des Propheten zu 
sein; so kam es zu einem I:Iadi."!streit darüber, ob in Mekka überhaupt Häuser 
vermietet werden dürften 1. Der Andrang führte im übrigen dazu, daß während 
des tawäf ein solches Gewühle herrschte, daß Männer und Frauen sich in 
wenig schicklicher Weise zu nahe kamen; hier hat Bälid al~Qasri als Statthalter 
eingegriffen und als erster die Geschlechter voneinander getrennt2• Noch al~ 
MahdI hat in einem Staatsschreiben den Mekkanern wegen ihrer schlechten 
Sitten die Leviten gelesen; gemeint sind auch hier Wucher und Leichtlebigkeit3• 

Dennoch war man gewiß nicht unfrommer in der Stadt als anderswo, allenfalls 
genußsüchtiger und unbeschwerter. Der Statthalter hatte wenig Grund, ein~ 
zugreifen, und wenn er es tat, so meist, weil die politischen Erschütterungen 
von außerhalb sich bis hierher fortsetzten. Als I:Iaggäg von al~Walld erreichte, 
daß tIälid al-QasrI, der damals Mekka verwaltete, die irakis ehen Gelehrten 
auslieferte, die an dem Aufstand des Ibn al-As'at teilgenommen hatten\ 
wurden auch einige Mekkaner festgenommen: der Koranexeget Mugähid b. 
Gabr (gest. 103/721 oder 104/722) sowie die Juristen 'Atä' b. AbI Rabäb (gest. 
114/732) und 'Amr b. Dlnär (gest. 126/743)5. Später entzog Hisam den Be
wohnern der heiligen Stätten für ein Jahr den 'afä', weil sie Sympathien für 
Zaid b. 'All gezeigt hatten 6• 

Von den drei mekkanischen Gelehrten wurden zwei bald wieder freigelassen. 
Nur Mugähid scheint für einige Monate bis zum Tode des I:Iaggag im Ge
fängnis geblieben zu sein 7; er war in der Tat bei Dair al-Gamagim dabeige
wesens. Warum die bei den anderen behelligt wurden, wissen wir nicht. Viel
leicht hatten sie nur ihren Kollegen Unterschlupf gewährt oder gegen deren 

I Vgl. dazu eingehender Kister in: JESHO 15/1972/86 ff. (= Studies in jiihiliyya and Early 
Islam, nr. 11). 

Z Wüstenfeld, Chroniken IV 148. 
3 Erhalten als Ergänzung des ijuzä"l- zu AzraqIs Abbär Makka (= Wüstenfeld, Chroniken IV 

164 ff.). 
4 Dazu oben Bd. I 159. 
5 TabarIU 1262, 6ff.; zitiert in TT V 32, Sff. Ibn Sa'd redet von insgesamt 10 Gefangenen (VI 

184, 15). Das Ereignis fällt in das Jahr 941713; damals hat auch in Medina die Verfolgung 
eingesetzt (s. u. S.664). 

6 Ag. VII 22, 3 ff. 
7 So zumindest nach dem Originaltext bei T abarI; Ibn I:Iagar zitiert T abarI anders. 
8 FasawI 1711, -4f. 
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Festnahme protestiert; von 'Amr b. DInar erzählte man, daß er einen Wach· 
soldaten beschimpft hatte, als dieser einen "Qadariten" abführte, und dabei 
sich geängstigt hatte, daß es ihm genauso ergehen könnte9. Die Suche nach 
tieferen Gründen stößt auf Schwierigkeiten. Madelung hat vermutet, daß sie 
wie die mit ihnen festgenommenen Iraker Murgi'iten waren 10; aber die Murgi' a 
war im l:Iigaz nicht heimisch 11. Zudem werden zwei von ihnen, Mugahid und 
"Amr b. Dinar, von den Ibaditen in Anspruch genommen 12. Der letztere gilt 
auch als Qadarit13 und soll daneben noch der Sta nahegestanden haben 14. 

'Atä" b. AbI Rabäh ist zwar von küfischen Murgi"iten aufgesucht worden, aber 
nicht wegen seiner theologischen, sondern wegen seiner juristischen Ansieh· 
ten 15. Er soll sich im übrigen gegen die ba!1rische QadarIya ausgesproch~n 
haben 16. 

Der einzige Text, der gegenüber diesen wenig überprüfbaren Spekulationen 
größere Sicherheit verspricht, ist der Tafstr des Mugahid. Er ist vor kurzem 
in einem Druck zugänglich gemacht worden 17, Jedoch bedarf diese veröffent
lichte Fassung noch genauerer Untersuchung; sie ist eindeutig überarbeitet und 
kastigiert18, G. Stauth ist, auch ohne schon über diesen Druck zu verfügen, zu 
dem Ergebnis gelangt, daß "der Tafstr Mugähids anhand der uns vorliegenden 
Quellen nicht zu rekonstruieren ist", Allerdings bezieht sich dieses Urteil auf 
die sprachliche Form; vor 150 H. erlaubt die Überlieferung "bei inhaltlich 
übereinstimmender Wiedergabe einen weitgehend freien Umgang in der text
lichen Gestaltung"19, Uns stellt sich demgegenüber die Frage, ob bei diesem 
"freien Umgang" auch inhaltliche Korrekturen - etwa durch Auslassungen 
- vorgenommen worden sind. Sie ist, wie sich zeigen wird, zu bejahen; jedoch 

9 Qac;lI 'Abdalgabbär, Fa<il 337, 14 ff. > IM 135, 1 ff., nach dem K. al-Ma$äb;1} des Mubammad 
b. Yazdad. Vgl. auch Wüstenfeld, Chroniken IV 150. 

10 Qäsim 233. 
11 S. U. S. 659 H. 
12 M'arI, Maq. 109, 14 f. 
13 So bei Yahya b. Ma'In (vgl. Ka'bi 81, 7 und 82, 7 f. > Fa<i1337, 15), allerdings vielleicht nur 

aufgrund der obengenannten Anekdote. 
14 al-.ljatIb al-Bagdädi, Kifäya 125, 11. Er war ein Freund des Muhammad al-Baqir (FasawI I 

704, 6 f., wo gerade dies zum Beweis für seine Distanz gegenüber der QadarIya genommen 
wird). 

15 S. o. Bd. I 199. Zu 'Atä' b. AbI Rabäh als Juristen vgl. Schacht, Origins 250 ff. und jetzt vor 
allem Motzki, Die Anfänge der islamischen Jurisprudenz 157 ff. und 219 ff.; er galt als Autorität 
für die Pilgerriten (vgl. Juynboll in: JSAI 10/1987/100). 

16 HT 167 f.; auch Index s. n. 
17 Bd.1-2, ed. 'Abdarrahmän at-Tähir Muhammad as-SürtI; Islamabad (um 1980). 
18 Es handelt sich im wesentlichen um die Redaktion des Warqä' b. 'Umar nach Ibn AbI NagIh, 

die von Adam b. AbI Iyas al-lJurasanr (gest. 220/835) erweitert wurde (dazu GAS 1/37 und 
"102; auch oben S.67 und unten S. 644 sowie 652). Auch 'Atä' b. AbI Rabäb hat im übrigen 
exegetische Kollegs gehalten, deren Material bis zu Tabari gelangt ist (GAS 1/31); aber sie 
müssen erst recht zuvor rekonstruiert werden (dazu Cerrahoglu in: Hah. Fak. Dergisi 22/1978/ 
17 ff.; jetzt auch id., Tefsir tarihi I 163 ff.). 

19 Die Überlieferung des Korankommentars Mugähid b. Gabrs (niss. Gießen 1969), S. 225 und 
223; dazu auch Leemhuis in: Proc. IX. Congress UEAI Amsterdam 169 ff. und jetzt in: 
Approaches to the History of the Interpretation of the Qur'än 19 ff. 
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steht eine Untersuchung noch aus. Zu berücksichtigen ist dabei, daß für einen 
frühen "Autor" wie Mugähid, ähnlich wie noch bei Muqätil b. Sulaimän, die 
späteren Problemstellungen nicht unbedingt gelten; man darf ihn nicht auf
grund einer isolierten Äußerung schon einem bestimmten Lager zurechnen. 
Goldziher hat auf die Diskrepanz in der Behandlung volkstümlicher religiöser 
Vorstellungen hingewiesen. Mugähid hat sie einerseits durch metaphorische 
Exegese entschärfrl°, andererseits aber den "lobenswerten Rang" oder "ehren
vollen Platz" (maqäm mabmüd), zu dem Muhammad nach Sure 17/79 von 
Gott erweckt werden wird, ganz konkret so verstanden, daß Gott den Pro
pheten am Jüngsten Tag neben sich auf dem Thron sitzen lassen wird. Andere 
Exegeten zogen es vor, hierin nur einen Hinweis auf Muhammads Fürsprache 
zu sehen, auch wenn sie sonst auf metaphorische Exegese gar nicht so aus 
waren. 

Goldziher geht an derselben Stelle (Richtungen der Koranauslegung 107 H.) 
kurz auch auf das spätere Schicksal dieser letzteren Exegese des Mugähid ein. 
Diese fehlt bezeichnenderweise in der gedruckten Fassung seines Kommentars; 
dort ist sie durch die übliche safä'a-Interpretation ersetzt (I 369, 2ff.). Im 
Grunde handelt es sich dabei nicht um eine völlig neue Deutung; vielmehr war 
auch bei der alten schon vorausgesetzt, daß der Prophet, wenn er neben Gott 
sitzt, seine Vorzugs stellung dazu nutzt, um für seine Gemeinde Fürsprache 
einzulegen. Man verschwieg also nur die Begleitumstände, um der Kritik 
auszuweichen (vgl. dazu Kap. D 1.2.1.5). Diese Verschleierungstaktik führte im 
3. Jh. zu einem Streit unter den a$l}äb al-lJadil in Bagdäd. Mub.ammad b. Ismä'II 
b. Yüsuf at-Tirmi<;JI (gest. Ramadän 280/Nov. - Dez. 893), ein aus Ostiran 
stammender Traditionarier, der u. a. in Küfa bei Fadl b. Dukain studiert hatte 
und später in der Hauptstadt großes Ansehen genoß (vgl. TB 11 42 ff. nr.435), 
ließ Ibn 1:Ianbal in einem Brief wissen, daß er jemanden, der Mugähids Ansicht 
weitergebe, für einen Gahmiten (!) und Dualisten halte. Ibn l:Ianbal, der damals 
schon bei Jahren war, ärgerte sich darüber sehr und drängte seinen Schüler 
Abü Bakr al-MarrügI, die Behauptung zu widerlegen (1jalläl, Musnad 77, 
- 6 ff. und vorher; auch 86, - 8 ff.). Auch Ibn Batta nahm für Ibn 1:Ianbal 
Partei (lbäna 61, Hf.), später dann l)ahabI ('Ulüw 156, -5 ff. sowie 211, 
-4 ff.). l)ahabI bewahrt daneben Nachrichten, wonach Mugähids Interpreta
tion auch 'AbdaIläh b. Mas'üd und Oab.b.äk b. Muzäb.im in den Mund gelegt 
wurde (ib. 119,9 ff. und 166,5 ff.); sie ist also in Küfa und in 1joräsän ebenfalls 
vertreten worden. TabarI fand sie skandalös, ebenso später Wäb.idi, den Fahr
addIn ar-RäzI zustimmend referiert (MafätilJ al-gaib XXI 32, 9 ff.). TabarI 
allerdings stieß auf militanten Widerstand der 1:Ianbaliten und drückt sich 
darum in seinem Tafsir recht diplomatisch aus eXV 145, -10ff.; dazu Andrae, 
Person Muhammeds 270 ff.); er sah sich veranlaßt, in einer besonderen Schrift 
seine Rechtgläubigkeit zu betonen (Yäqüt, Irsäd VI 436, 2 ff.; gemeint ist wohl 
sein K. $aril; as-sunna, ed. Sourdel in: REI 36/1968/177 H.). Kurz nach seinem 

2D So etwa die Aussage in Sure 2165, daß die Sabbatschänder in Affen verwandelt würden (vgl. 
TabarI, Tafsir 311 172, -Hf.; dazu Übs. Cooper I 372f.), vor allem aber Sure 75/22f., den 
berühmten Beleg für die Gottesschau (vgl. Qäd-I 'Abdalgabbär, MugnilV 212, 9 ff. > MaläbimI, 
Mu'tamad 465, apu. ff., nach nichtmu'tazilitischen Quellen). 
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Tode kam es i. J. 317/929 erneut in Bagdäd zu Ausschreitungen über diese 
Frage (Goldziher, Richtungen 101 f.; jetzt auch Rosenthai in: The History of 
al-rabart, I, Introduction 71ff. und 149 ff., sowie Gilliot, Exegese, langue et 
theologie en Islam 250 ff.). Zu späteren Stellungnahmen vgl. Huitema, Voor
spraak 17, Anm. 6. 

Vielleicht war es auch gerade dieser Punkt, der Mugähid den Vorwurf einge
bracht hat, er lehne sich an Gedanken der »Schriftbesitzer" an. Schon das AT 
kennt ja das Beisitzen auf dem Thron als Symbol der Herrschaftsteilnahme 
(Hiob 36.7; Ps. 110.1, übernommen in Mt. 22.44); der Menschensohn wird zur 
Rechten der »Kraft" sitzen (Mt. 26.64). Aber die Vorstellung kann ebensogut 
arabischen Verhältnissen entnommen sein; wir hören immer wieder, daß ein 
Herrscher oder Statthalter einen Frommen - den Gerechten nach biblischer 
Ausdrucksweise - neben sich auf dem Thron sitzen läßt (BalägurI, Ansäb IV! 
242, -6 'ABBÄS; Abü Nu'aim, ljilya V 140, Sf.; l)ahabI, Siyar IV 461, -6f.). 

4.1.1.1 Die Qadariten 

Mugahid hat sich vorgestellt, daß, wenn Gott die Herzen "versiegelt", er dies 
nach und nach tut im Gefolge der menschlichen Sünden 1. Das war ein Gedanke, 
der den Qadariten gut in den Ohren klang. In der Tat ist Mugahid selber 
manchmal als solcher bezeichnet worden 2• Vor allem aber gilt· dies rur mehrere 
seiner Schüler und Enkelschüler, so bereits für denjenigen, der seine exegeti
schen Kollegs als erster redigierte: 

Abü Yasar "Abdalläh b. AbT NagTh Yasar, 

gest. vor der großen Seuche, noch i. J. 131/7483, nach anderen erst 132/7494• 

Sein Vater Abü NagTh (gest. 107/727) war maulä der Taqlf gewesens, er selber 
dagegen offenbar zu den Mabzüm übergegangen6• Die Familie besaß anschei
nend einigen Wohlstand und konnte sich darum die Muße gelehrter Tätigkeit 
erlauben. Schon der Vater tradierte Überlieferungen; er stand auf vertrautem 
Fuße mit Täwüs b. Kaisan (gest. 106/725 in Mekka) 7. Traditionarier war auch 
der Bruder der Mutter, Sulaimän b. AbI Muslim al-Ahwal, über den wir 
allerdings kaum mehr erfahren 8• Ibn AbI Naglh's Schwester Fätima heiratete 
al-Qasim b. (Nafi' b.) AbI Bazza (gest. 124/742), der als einziger bei Mugahid 

1 Tabari, Tafsir 31 258 f. nr. 300 f.j Ibn al-Gauzi, QU$$ä$ 53f. nr. 101. 
2 Fa41338, 8 > IM 135, 9; vgl. aber seine angebliche Kritik an Cailan ad-DimaSqI (Ibn Waddai), 

Bida' IX 14). 
3 IS V 355, 17 f.; J:laITfa, Tab. 707 nr. 2561 und Ta'rib 603, 17. 
4 IS 355, 18 f.; SIräzl, Tab. 71, 1 nach Wäqidi; Ibn Qutaiba, Ma'ärif 469,5. 
5 IS 348, 22 f. Nach Buhäri 1111 233 ne.767 und IAH Ih 203 nr. 947 genauer: maulä des i\bnas 

(b. SarIq b. 'Amr) a!-Taqafr. Zu ihm vgl. Tabari, Index s. n. und oben S. 146. 
6 Ma'ärif 469, 1. 
7 AZ 516 nr. 1375. 
8 FasawI 11 22, 7 f.; dazu IS V 355, 21 f. und TI IV 218 nr. 368. Auch er war nach Ka'bi 84, 

13 ff. Qadarit. 
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dessen Tafs,r vollständig gehört hatte 9• Dieser kam an sich aus kleinen Ver
hältnissen; sein Vater NäH' war in jungen Jahren noch als Sklave verkauft 
worden. Aber sein Sohn 'AbdaIläh, Neffe also des Ibn Abi Nagib, nahm dann 
eine Ururenkelin des Bägän zur Frau, der z. Z. des Propheten Gouverneur der 
Sasaniden im Jemen gewesen war 10. Dieser 'AbdaIläh b. al-Qäsim erbte mit
samt seinem Bruder NäH' das Haus, das Ibn Abi Naglb "auf dem Fels", also 
in as-Safä, dem bekannten Hügel bei Mekka, gebaut hatte. Ibn AbI Naglh 
hatte bei seinem Tode nur eine minderjährige Tochter hinterlassen, die jedoch 
auch bald starb. Die verwandtschaftlichen Beziehungen sind in dem gegen
überstehenden Schema dargestellt 11. 

Ibn Abi NagIh erhielt also die Aufzeichnungen aus dem Kolleg des Mugähid 
aus erster Hand, von seinem Schwager. Daß dabei nur dieser auf einen echten 
samä' beim Autor Anspruch erheben konnte und insofern als Zwischenträger 
berücksichtigt werden mußte, kommt in den riwäyät im allgemeinen nicht 
zum Ausdruck. Allerdings hat die Überlieferung nicht vergessen, daß auch 
andere Gewährsleute, die etwa bei TabarI neben Ibn Abi Nagib herangezogen 
werden, z. B. die beiden Küfier Lai! b. AbI Sulaim (gest. nach 140/757) 12 und 
al-Bakam b. 'Utaiba (gest. um 115/733)13, aber auch Ibn Curaig 14, bei diesem 
"Grundwerk" ansetzten 15. Daß Ibn AbI NagIb daneben noch einen eigenen 
Kommentar schrieb, wie Sezgin annimmt 16, wird man bezweifeln dürfen. 
Sezgin geht selber davon aus, daß auch dieses Werk stark auf dem Tafs,r des 
Mugähid basierte; es scheint einfacher, anzunehmen, daß Ibn AbI NagIh nut 
seiner Redaktion eigene Erklärungen hinzufügte17• TabarI hat jene in seinem 
Kommentar an etwa 700 Stellen ausgeschrieben 18; auch in seinem Geschichts
werk hat er darauf zurückgegriffen 19. Jedoch sind häufig weitere Zwischen
stufen anzusetzen; so haben z. B. 'Isä b. Maimün 20 und Warqä' b. 'Umar (gest. 
um 160/776) eine Generation nach Ibn AbI NagIh auf dessen Text aufgebaut21 • 

9 FasawI 11 154, 5 ff. (zur Namensform vgl. l)ahabI, Mustabih 56, 6; IS V 352, 16 ff.; IAH 1II2 

122 nr. 697. Die Handschrift hat hier ebenso wie in dem Passus I 703, pu. ff. immer Burda 
statt Bazza). 

10 Zu ihm vgl. EIl Supp!. 115f. s. n.; auch unten S. 702. 
11 VgJ. dazu wie zum Vorhergehenden den Passus bei FasawI I 704, 8 ff. 
12 Mizän nr. 6997; etwas verwirrt TT VIII 465 ff. nr. 833. 
13 DäwüdI II 306, -7. Zu ihm s. o. Bd. I 242f. 
14 Zu ihm GAS 1/91. 
15 Vgl. z. B. FasawI II 154, 5 ff.; für Ibn AbI NagIl, auch Bul;}ärI IIII 233, 9 f. und M"iziin 11 515, 

3 f. - Zum Problem vgl. Abbott, Arabic Papyri II 98 und Stauth 7lf. und 226 f.; auch 131. 
Der Terminus "Grundwerk" stammt von Stauth. 

16 GAS 1/20. 
17 Belege dafür bei Stauth 97 ff. 
18 H. Horst in: ZDMG 103/1953/296 f.; dazu ausführlich Stauth 105 ff. 
19 Vgl. Ta'r"ib, Index s. n. 
20 Zu ihm s. u. S. 648 f. 
21 Vgl. GAS 1/37 und allgemein 1129; Srauth 2ff. und 69 ff. Auch Azmi, Studies 206; Cerrahoglu 

in: Ilah. Fak. Dergisi 23/1978/40 f. 
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Wie viele andere Koranspezialisten seiner Zeit hat Ibn AbI NagIb seine 
Kenntnisse auch praktisch in der Jurisprudenz angewandt. In seinen letzten 
Jahren, nach dem Tode des 'Amr b. DInär (gest. 126/743), war er der maß
gebliche Rechtsberater (muftT) in Mekka; man hielt mehr von ihm als von Ibn 
Curaig 22• Der küfische qiüj,"i Ibn Subruma (gest. 144/762), damals sehr ange
sehen, scheint ihn geschätzt zu haben; er soll sich von ihm in Fragen der 
Pilgerriten (manäsik) haben unterrichten lassen 23. Auch l:Iaggäg b. Artät, den 
die Abbasiden unmittelbar nach der Revolution in Ba~ra zum qäcj"i einsetzten, 
suchte ihn auf24. Abü Yüsuf zitiert ihn in seinem K. al-tIaräg 2S • Sufyän b. 
'Uyaina (gest. 196/812) war stolz darauf, als Kind noch bei ihm gehört zu 
haben26• 

Dieses Prestige war nicht möglich ohne Kenntnis der Gemeindeüberlieferung 
und des I:IadI!. Auch da hat er u. a. von Mugähid übernommen und an Warqä' 
b. 'Umar weitergegeben27• Er soll behauptet haben, immer genauso zu tradie
ren, wie er es gehört hatte 2s• Ismä'II b. eUlaiya (gest. 193/809) besaß Material 
von ihm in Form von Stichwörtern (aträfJ29. Er scheint sich trotz seiner 
konservativen Art30 nicht daran gestört zu haben, daß Ibn AbI NagIb Qadarit 
war. Dabei war es auch im Irak allgemein bekannt31 und wurde allmählich 
zu einem Stein des Anstoßes. In Mekka soll bereits in der Familie von Ibn AbI 
NagIb's Neffen, bei den - vermutlich vornehmen - Nachkommen des Bägän, 
Kritik aufgekommen sein; dort nahm man es eAmr b. DInär - der übrigens 
ein Klient des Bägän (bzw. seiner Nachkommen) war 32 - übel, daß er sich 
mit Ibn AbI NagIb einließ33. Dasselbe warf man Ibn Isbäq vor, der um einiges 
jünger war34. Im Irak hatte angeblich schon Aiyüb as-SabtiyänI, der im gleichen 

1.2 Der allerdings auch wesentlich jünger war; er starb 150/767 oder 151/768 (GAS 1/91). Vgl. 
dazu AZ 451, 1ff. = 514, 15 = 558, lf.; Fasawi I 702, 9 ff. = 11 25, 11 ff.; I 703, 9 f. Auch 
Ka 'bi 83, 6 f. nach Sufyan b. 'Uyaina. Allgemein Sirazi, r ab. 70, ult. ff. 

23 WakI' 111 54, - 4ff.; dazu auch Fasawi I 703, 11 ff. 
24 AZ 557 nr. 1522. Zu ihm s. o. S. 153 f. 
2S ljaräg 140, 5 und 175, 3. 
16 Fasawi 11 158, - 4 f. 
27 Ijatib, Kifäya 215, 4 ff.; Azmi, Studies 69 und 203. Weitere Gewährsleute vgl. Cerrahoglu in: 

Ilah. Fak. Dergisi 23/1978/39. 
2l! WakI' 111 55, 1 (wo nach Fasawi I 703, 14 aqüdu zu lesen ist statt aqülu und wohl auch 

uiJaddiluka statt abadtuka). 
29 Fasawi 11 134, 6 ff. = 242, 4 ff.; zu aträf s. o. S. 361. 
Ja S. o. S.419. 
31 Vgl. dazu IS V 355, 20; Ibn Qutaiba, Ma'ärif 469,2 und 625, 11 sowie Ta'willl, 4ff. = 10, 

5fUÜbs.9 § 17 und 102,6 = 85, 12f.1Übs. 95 § 122; Fasawi 11 207, 2f. (nach Abü Yüsuf); 
IAH 112 203, 14; Ka'bi 83, 2 ff. > Fa(ll 337, apu. ff. > IM 135, 5 f.; l)ahabI, Mfzän nr.4651 
und Ta'rib V 269, lOff.; TT VI 54 nr. 101; Hady as-sari 11 140, lf.; Suyüti, Tadrib I 329, 2; 
auch HT 65. 

32 IS V 353, 4. 
33 FasawI I 703, pu. ff.; Umm Ya'la, die Frau seines Neffen, erinnert sich an ein Gespräch 

zwischen ihren Eltern. 
34 Ib. II 26, 4 f. mit einer gleichklingenden Formulierung. Handelt es sich um eine Doublette mit 

ausgetauschtem Namen? Ibn Ishaq stand ja in der Tat den Qadariten nahe (s. u. S. 675 ff.). 
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Jahr starb wie Ibn AbI NagIh, bedauert, daß die Qadariten einen so vortreff
lichen Mann "verdorben" hätten35• Ibn al-MadInI (gest. 234/849) schmälerte 
dann auch seine wissenschaftliche Leistung: der Küfier Mansür b. al-Mu'tamir 
as-SulamI (gest. 132/750), ein überzeugter Prädestinatianer36, habe, so meinte 
er, mehr von Mugähids Hinterlassenschaft verstanden als Ibn AbI NagIh 37. 

Derselbe Ibn al-MadInI bezeichnet ihn nun rundheraus als Mu'taziliten38. 
Er stützte sich für dieses Urteil auf den Basrier Yahyä b. Sa'Id al-Qattän (gest. 
198/813), der in Ibn AbI NagIb "einen der Hauptpropagandamacher" gesehen 
hatte 39. Dazu hatte ihm eine Erzählung Anlaß gegeben, die Mu'ammal b. 
Ismä'II (gest. 206/821-22) von einem gewissen I:Iasan b. Wahb al-CumahI40 

gehört hatte und die sich Ibn al-MadInI nachträglich von diesem noch einmal 
bestätigen ließ: Ibt't AbI NagIh habe ihn zu sich eingeladen und ihm beim 
Frühstück, nachdem er die Nacht im Gebet verbracht hatte, "Eröffnungen 
über das qadar" gemacht und ihn zur "Lehre I:Iasans" aufgerufen; er sei jedoch 
nicht darauf eingegangen. Später habe er ihn noch einmal bei der Ka'ba 
getroffen, und Ibn AbI NagIh habe ihn gefragt, was er denn jemandem 
antworten solle, der behaupte, daß die Abü Lahab-Verse nicht zum Koran 
gehörten41 . Das war ein TOpOS42; aber es zielte hier vielleicht auf Beziehungen 
zu 'Amr b. 'Ubaid, bei dem Ibn AbI Naglh Kolleg gehört haben so11 43. Daß er 
dazu einmal in Basra gewesen wäre, ist nicht überliefert; aber 'Amr b. 'Ubaid 
hat ja häufig die Pilgerfahrt vollzogen44• Vielleicht hat Ibn AbI Naglh sich 
auch von einem Abgesandten Wäsils für die Mu'tazila gewinnen lassen. Je
denfalls ist er ebenso wie Wäsil zu früh gestorben. 

Die Qadariten, die sich um ihn scharten, sind in einer Bemerkung des 
IbrähIm b. Ya'qüb al-GüzagänI (gest. 256/870 oder 259/873) näher erfaßt45; 

auch Ka'bI hat entsprechende Namen gesammelt46• Sie seien hier kurz zusam
mengesteIlt. . 

Abü Däwüd Sibl b. 'Ubäd (oder 'Abbäd ?), 

3S Ka'bI 83, 3 f. = FasawI II 154, pu. f. 
36 HT 43 und 188. 
37 FasawI 11 638, 11 = III 15, 3 f. 
38 Ib. II 154, pu. = III 33, 11ff. Danach wohl Bubäri (bei 'UqailI, I)u'afä' II 317, 4f.) und al

tIafIb al-BagdädI, Kifäya 125, 12. 
39 Ka'bI 83, 2'f. und 'UqailI 11 317, 15 f. > Mizän II 515, 8 f. Vgl. auch die etwas verderbt 

überlieferte Äußerung bei Ka 'bi 83, 7 f. 
40 Es handelt sich vielleicht um einen Sohn des Dichters Abü Dahbal al-GumahI (zu ihm GAS 

2/419). 
41 'Uqaili 11 317, -7 ff.; vgI. auch Ka'bI 83, 5 f. 
42 S. o. S. 71, 107 und 300. 
43 'UqailI 317, 14: nach Ibn i:lanbal. 
44 S. O. S. 295 f. 
45 Bei QahabI, Mizän II 515, 10 f. Er hat Werke über garb wat-ta'dil verfaßt, die nicht mehr 

erhalten sind (Kahhäla, Mu'gam I 129; GAS 1/135). 
46 Maq. 83, 12 ff. 
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ca. 70/689 -148/765 oder später47. Für seine qadaritischen Tendenzen ist 
Güzagäni vorläufig unser ältester Zeuge; ungefähr gleichzeitig äußert sich so 
auch Abü Dawüd as-Sigistäni (gest. 275/889) gegenüber seinem Schüler Abü 
·Ubaid al-Agurri48. Im 5. Jh. schließt sich der tIat1b al-Bagdädi an 49; spätere 
Werke greifen das Urteil auf50• Auffällig ist, daß Ka'bi den Namen in seiner 
Liste nicht bringt Sl • Sibls eigentliche Leistung liegt auf dem Gebiet der Koran
lesung. Er gehört in den Kreis des Ibn Katir (gest. 120/738) 52; Makki b. Abi 
Talib al-Qaisi zitiert ihn verhältnismäßig häufig in seinem Kasf 'an wugüh al
qirä'ät as-sab'53. Sein Sohn Däwüd hat diese Tradition aufgenommen 54. Da
neben überlieferte er den Tafslr des Mugähid, den er bei Ibn Abi Naglh gehört 
hatte55; der tIat1b al-BagdadI hat das Werk noch in dieser Redaktion benutzt, 
ebenso Ta'labI. 

Dazu GAS 1/35. Diese Notiz erweckt den Eindruck, als handele es sich um ein 
völlig selbständiges Werk; jedoch sind die Isnäde, die bis auf Ibn AbI NagIh 
oder gar meist bis auf Mugähid zurückreichen, in der Überzahl (vgl. etwa 
TabarI, Ta'rtf? I 103,4 f.; 341,3 f.; 379, 14 f.; Wakt I 2, pu. f. und 54, 7 f.; auch 
Horst in ZDMG 103/1953/298. Nur bis auf Ibn AbI NagIh etwa TabarI, Ta'rtf? 
I 313, uft. f.). Dazu Stauth 108 ff. und 153 f.; zusammenfassend 134. Auch 
Ta'labI spricht allerdings von einem Tafstr Sibl und führt die riwäya nicht über 
ihn hinaus zurück (KaIf, Einl. 44, 1 f.). Wahrscheinlich hat Si bl eine Auswahl 
aus Ibn AbI NagIh's Werk getroffen. 

Abü Sulaimän SaH b. (AbI?)56 Sulaimän al-Mabzümi, 

gest. 156/773 in Ba~ra, wo er seine letzten Jahre verbrachte 57. Er war maulä 
der Mabzüm. 

Qadarit nach dem Urteil des Abu Yusuf (referiert bei FasawI II 207, 2), des Ibn 
Ma'In (referiert bei Ka'bI83, apu. > Fat;ll 338, 3 > IM 135, 7) und des Abu 
Däwüd as-SigistänI (referiert bei ÄguerI > TT VI 294, 13). Auch bei 'UqailI, 
l)u'afä' 11 173, -4f.; J:latIb, Kifäya 125, 13; Mizän nr.3636; Hady as-säri II 
133, 12 ff.; Tadrtb I 328, ult. Al-Fad I b. Gassän al-CaläbI (gest. 245/859; zu 
ihm vgl. Kahhäla VIII 71) hat ihn anscheinend als Cailäniten bezeichnet (Ka'bI 
83, pu.; dazu Anfänge 245). 

Abü Müsa 'Isa b. Maimün al-Gurasl al-MakkI, bekannt als Ibn Daya, 

47 Vgl. zu den Daten Ibn al-GazarI, Tabaqät al-qurrä' nr. 1414. 
48 TT IV 305 f. nr. 522; dazu oben Bd. I 60. 
49 Kifäya 125, 13; TB XIII 486, 19. 
50 VgI., neben TT, auch Hady as-säri 11 133, - 8 f. und 179, 19 f. sowie Suyüti, Tadrib 11 329, 1. 
51 Nichts auch bei IAH 111 380 f. nr. 1659. 
52 Zu ihm vgl. GAS 1/7. 
51 Vgl. die Edition von MuhyIddIn Ramadan (Damaskus 1394/1974), Index s. n. 
54 Ibn al-Gazari nr. 1254. 
55 Däwüdi, Tabaqät al-mufassirtn II 308, 10; GAS 1/29. 
56 So bei Ijalifa, Tab. 710 nr. 2579. Bei IS V 362, 22 und in späteren Werken als Variante 

erwähnt. 
57 TT IV 294, - 4 f. Sonst heißt es im allgemeinen nur, daß er i. J. 150/767 noch am Leben war 

(IS V 362, 22f.; Fasawi 1135,12; Ka'bi 83, ult., nach Ibn Ma'in). 
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gest. zwischen 150 und 16058 oder zwischen 160 und 17059, wiederum ein 
Exeget, der im BadI! anscheinend kaum hervorgetreten ist. Er überlieferte den 
Tafstr des Mugähid in der Rezension des Ibn AbI Naglh; TabarI hat das Werk 
mit dieser riwäya vollständig zur Verfügung gehabt60• Daneben aber schrieb 
er anscheinend noch einen "kleinen" eigenen T afstr, in welchem er Materialien 
des Mugähid mit solchen des Ibn AbI NagIh und des Qais b. Sa'd (gest. 119/ 
737) 61 zusammenbrachte. Wie seine Kollegen folgte er der Koranlesart des Ibn 
KatIr. 

Daß er Qadarit gewesen sei, behauptete wiederum .AgurrI im Anschluß an Abü 
Däwüd; jedoch hatte auch Abü l:lätim ar-RäzI bereits diese Meinung vertreten 
(TT VIII 235, uit. ff.). Sie wurde übernommen von 1)ahabI (Mizän nr.6619 
und Ta'rtb VI 367, 1 ff.) und von Ibn l;Iagar. Bei BubärI III2 401 nr. 2780, IAH 
111 287 f. nr. 1596 und 'UqailI III 387 f. nr. 1427 findet sich nichts. 

ZakarIyä' b. Ishäq al-MakkI, 

Schüler des Ibn AbI Naglh, dessen Ansehen später darauf beruhte, daß er 
diesen noch gekannt hatte 62. Er dürfte also wesentlich jünger gewesen sein 
und ist vermutlich nach 160/776 gestorben. Als Qadarit bezeichneten ihn Abü 
Yüsuf63 und Ibn MaeIn64• Abü Däwüd as-SigistänI läßt es gegenüber AgurrI 
bei einem Verdacht bewenden65 • QahabI benutzt den Ausdruck säbib ~mr; 
das weist in die gleiche Richtung wie bei Ibn AbI NagIh. Interessant, aber 
leider nicht weiter zu konkretisieren ist die Nachricht, die sein Schüler Rauh 
b. 'Ubäda al-QaisI (gest. 205/820-1 im Alter von über 80 Jahren) von ih~ 
selber hatte, daß ein nicht näher genannter Gouverneur (amtr) von Mekka 
beim Schwarzen Stein durch einen Ausrufer d~s Verbot verbreiten ließ, das 
Kolleg des ZakarIyä' zu besuchen, weil er der Qadarlya zuneige66• Das Ereignis 
mag noch in die späte Umaiyadenzeit fallen. Rauh scheint im übrigen derjenige 
gewesen zu sein, der am meisten von ihm überlieferte 67. l:IadI! diktierte 
Zakarlyä' aus schriftlichen Aufzeichnungen68• Ibn al-Mubärak (gest. 1811797) 

58 So nach l;;lahabI, Ta'rib VI 367, 1 ff. 
59 So nach Ibn l;Iagar, Taqrib 11 102 nr. 925. 
60 Vgl. Horst in: ZDMG 103/1953/297; danach GAS 1120 und 29, ergänzend Stauth 107 f. Auch 

Fihr;st 36, 17 (wo Ibn vor Abi NagilJ zu ergänzen ist). 
61 Gleichfalls ein Mekkaner. Er führte den Kreis des 'Atä' b. Abi Rabäb nach dessen Tode fort 

(15 V 355, 11 ff.). Vermutlich tradierte er auch dessen Korankommentar. 
62 IS V 362, 14 f. und Fasawi 11 26, 4 ff. (nach IS zu ergänzen). 
63 Fasawi 11 207, 2 f. 
64 Ka'bi 83, 12ff. > Fa{il 338, H. > IM 135, 6 f. (wo Ibn vor Ab, NagilJ ausgefallen ist; so 

schon Fück in: OLZ 5911964/374); auch TT III 329, 6. 
65 TI III 328, apu. Vgl. auch l;;lahabi, Mizän nr. 2870 und Ta'nb IV 178, -4ff.; Hady as-säri II 

127, pu. ff.; Suyü~i, Tadrib I 328, ult. Nichts bei IS V 362, 13 ff.; lAH Iz 593 nr.2684. 
66 TI III 329, 7 f. 
67 Vgl. etwa Tabari I 114, 4 ff.; 1246, 17 f.; 1263, 3ff.: vor allem nach 'Amr b. Drnär. 
68 Azmi, Studies 181. 
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hat sich, als Zakariyä' sich auf sein Gedächtnis nicht mehr verlassen konnte, 
seine Aufzeichnungen von ihm geben lassen69• 

Abü Ijälid Muslim b. Ijälid b. Sa"d b. Gurga az-Zangi, 

maulä der Maozüm, gest. 179/795 oder 1801796 im Alter von 80 Jahren70• In 
den späteren mu"tazilitischen Quellen läuft er als Cailänit71 ; jedoch mag dies 
einfach daher rühren, daß Ka"bi unmittelbar nach seinem Namen über die 
gesamte mekkanische Gruppe die Bemerkung seines Gewährsmannes bringt, 
daß sie "die Lehre Cailäns, Wä~ils und 'Amrs vertraten"n. Auffällig ist aller
dings, daß Muslim b. Ijälid aus Syrien stammte73 • In Mekka wurde er Schüler 
des Ibn Abi Nagih 74. Die orthodoxen Quellen verzeichnen seine qadaritischen 
Tendenzen erst spät75; jedoch sagt Ibn I:Iagar dann, daß er sogar proqadari
tisches BadI! verbreitete76• 

Daß wir über ihn etwas mehr wissen als über seine bisher genannten 
Gesinnungsgenossen, ist der Tatsache zu verdanken, daß er einer der Lehrer 
des SäftI war77• Er hatte Mälik in seiner frühen Zeit in Medina aufgesucht, 
"als noch täbtün bei ihm hörten"78; aber selbst die mälikitische Schulüberlie
ferung verbarg nicht, daß er gegenüber dem großen medinensischen Juristen, 
der ja im gleichen Jahr starb wie er, eine eigene mekkanische Tradition 
vertrar79• Nach dem Tode des Ibn Guraig (150/767 oder 151/768) galt er, 
ähnlich wie Ibn AbI NagIh vor ihm, als der maßgebliche juristische Berater 
(mufti) in der Stadt80• Jedoch war er nicht ohne Konkurrenz; manche gaben 
dem Sa eId b. Sälim al-Qaddäh, wiederum einem maulä der Maozüm, den 
Vorzug 81. Als der Kalif al-Mahdi i. J. 160 die Pilgerfahrt leitete, ließ er von 
Muslim b. Ijälid ein Gutachten einholen, wonach der Schwur, mit dem die 
Thronfolge seines Vetters "Isä b. Müsä vor fast drei Jahrzehnten besiegelt 

69 IS 362, 14 ff.; Fasawi 11 26, 5 ff. (mit falscher Identifikation). Daß Ibn al-Mubärak von ihm 
übernahm, steht auch bei Ibn Abi J;lätim, a. a. O. 

70 Das "runde" Datum 180 findet sich z. B. bei IS V 366, 7 und bei Ibn Qutaiba, Ma'ärif 511, 
5. 

71 Fa{il253, 15 > IM 129, 12f. und 43, 2f.; ohne dieses Prädikat Fa(il 338, 6 und IM 135, 8. 
Dazu Anfänge 244 f. 

72 Maq. 84, 8ff. 
73 IS V 366, 2. 
74 Ka'bI84, 11. 
75 Mtzän nr. 8485 nach ZakarIya' b. Yabyä as-SägI (gest. 307/920), wohl dessen K. a(i-Ou'afä' 

(GAS 1/349f.). Nichts bei IS V 366, Hf.; Ibn Qutaiba, Ma'ärif 511, lff.; BubärI lVI 260 
nr. 1097; TH 255 nr.241 usw. 

76 TT X 129, -5. 
71 BaihaqI, Manäqib aS-Säfi't I 97, -5 ff. = 338, -4 ff.; FabraddIn ar-RäzT, Manäqib al-Imäm 

as-Säfi'l50, 9; QäQl 'IyäQ, Tartib al-madärik I 383, 8 f. und 386, - 5 ff. 
78 BaihaqI I 517, 10 fI. 
79 QäQl 'lyäQ I 140, 14 fI. 
80 SiräzI, Tab. 71, 10. 
8t Säfi'f, Gimä' al- 'ilm 61, 2 ff. = Umm VII 257, 3; übs. Schacht, Origins 7. Zu Sa'Id b. Sälim 

s. u. S. 662. 
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worden war, ungültig sei 82. SäftI war, als er Muslim b. J:Iälid aufsuchte, noch 
ein junger Mann. Muslim b. J:Iälid schätzte es sehr, daß Säfi'I, der aus 
vornehmen Kreisen kam (er war Quraisit und entfernt mit dem Propheten 
verwandt), bei ihm, einem maulä, studierte und sich überhaupt für Jurispru
denz interessierte83• 

Ein Schwarzer allerdings war er trotz seines Beinamens nicht; man hatte 
ihn als Kind den "Neger" (zangt) genannt, weil er von rötlich-weißer Hautfarbe 
war 84• Man wußte von seiner asketischen Lebensweise; er soll exzessiv gefastet 
haben 85 • Wie Sibl b. 'Ubäd hatte er Koranlesung bei Ibn KatIr gelernt86• Von 
Ibn AbI NagIb besaß er einige Tafstr-Notizen aus der Tradition des Mugähid, 
die uns noch erhalten sind 87• Sie sind vorwiegend juristischen Inhalts; aber an 
einer Stelle wird tatsächlich 'Amr b. 'Ubaid zitiert, den Zang. nach der Meinung 
l:Iasan al-Ba~rI's zu einer Stelle gefragt hat88• Interessant ist, daß er von 
'Abdalläh b. 'Umar die Exegese überlieferte, wonach aus Sure 4/116 hervor
gehe, daß auch ein Mörder mit der göttlichen Vergebung rechnen könne 89. 

Das war gegen die BakrIya gerichtet90; allzu strengen Auffassungen huldigte 
er also nicht. Dennoch ist man erstaunt zu hören, daß er auch Schüler des 
l:Iaf~ al-Fard gewesen gewesen sein soll; dieser war ja alles andere als ein 
Qadarit und zudem vermutlich um einiges jünger91 • Vielleicht hat FabraddIn 
ar-RäzI, bei dem die Nachricht etwas isoliert steht92, die überlieferung miß
verstanden. 

In einer parallelen Liste bei 'Uqaili93 wird den bisher Genannten noch 

IbrähIm b. Näfi' al-MabzümI 

hinzugefügt, ein Schüler des 'Atä' b. Abi Rabäh 94, der vor 1701787 gestorben 
sein soll 95. Auch er gehört in die über Ibn Abi NagIh führende exegetische 

82 Dazu Moscati in: Orientalia 15/1946/160. 
83 SIräzi 72, 2 ff. 
u IS V 366, 5; nach Ibn Qutaiba, Ma'ärif 596, 3f. eine Benennung per antiphrasin, wie man 

auch einem Äthiopier gerne die kunya Abü I-Baic;lä' gab. Jedoch ist vielleicht einfach jene 
Hautfarbe gemeint, welche bei Schwarzen an den Handflächen oder den Lippen begegnet. 
Eine andere, wohl sekundäre Erklärung in TI X 129, 6 ff. 

85 IS V 366, 6 f. 
86 Ibn al-GazarI, Tab. nr. 3601. 
87 GAS 1/38. Die riwäya lautet überall: Muslim b. (jälid 'an Ibn Abt Nagil) 'an Mugähid. Wenn 

dies derselbe Text ist, den Ta'labi als Tafsir Mugähid, tar;q Ibn Abi NagiIJ bezeichnet (Kasf 
27, 6 ff.), so wäre dies ein gutes Beispiel dafür, wie wenig mit einem "Tafslr" immer gleich 
ein vollständiges Werk gemeint sein muß. 

88 Fo!. 123 b, 1. 
89 Mfzän IV 102, -4ff. 
90 S. O. S. 112 f. 
9\ S. u. S. 729 ff. 
92 RäZl, Manäqib as-Säfil 50, 9. 
93 I)u'afä' 1I 173, apu. 
94 Mizän I 40, 4. 
95 Safadt, Wäfi VI 152 nr. 2599. 
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Tradition des Mugähid 96• Daß er Qadarit gewesen sei, hat u. a. Wakt b. al
Carräh behauptet97• 

Wir haben es sichtlich mit einer zusammenhängenden Gruppe zu tun. Sie 
waren alle mawält. Zwar kennen wir von niemandem den Beruf; aber sie 
waren alle dem Klan der Magzüm assoziiert, standen also dem quraisitischen 
Adel ganz nahe 98• Gemeinsam ist ihnen allen auch, daß sie etwas mit dem 
Tafstr des Mugahid oder des Ibn AbI NagIh zu tun haben; auch Mugähid war 
im übrigen Klient der Magzüm 99• Die Frage ist, wie wir diese Beobachtungen 
mit ihrem Qadaritentum verknüpfen sollen. Daß wir es mit einem 
"mu·tazilitischen" Verschwörerkreis zu tun haben, der sich in den letzten 
Jahren der Umaiyadenherrschaft um Ibn AbI NagIh bildete, ist unwahrschein
lich; dazu fehlen uns schlicht die Indizien. Daß der gesamte Stamm der 
Magzüm qadaritisch gewesen sei, hat auch nicht viel für sich; unter den 
Genannten ist ja kein einziger freier Araber. Es scheint vielmehr, daß die 
exegetische Tradition das ausschlaggebende Kriterium war. Denn die Urteile, 
die die Quellen uns vermitteln, gehen ja im allgemeinen nicht auf genuin 
mekkanische Information zurück, sondern stammen von späteren irakisehen 
Gelehrten. Nichts deutet darauf hin, daß diese über die mekkanische Lokal
politik des 2. Jh's besser unterrichtet gewesen wären als wir. Dagegen besaßen 
sie den Tafs'ir des Mugähid, und sie waren, wie die Isnade bei TabarI zeigen, 
wohl auch imstande, die einzelnen Redaktionen des Werkes zu unterscheiden. 
Die mekkanische "QadarIya" verdankt darum ihre Existenz in unseren Quellen 
in erster Linie wahrscheinlich einer nachträglichen kritischen Durchmusterung 
des literarischen Materials. Wo die dogmatischen Bedenken dann im einzelnen 
ansetzten, vermögen wir vorläufig nicht zu sagen; der Tafstr des Mugahid ist 
unter diesem Gesichtspunkt bisher nicht untersucht. Es ist sogar möglich, daß 
uns die entscheidenden Stellen auf immer verloren sind; denn Warqä' b. ·Umar, 
der die Rezension des Ibn AbI NagIh in den Irak brachte, war Murgi'it 1OO, 

und auch von seinem Zeitgenossen Sufyan al-TaurI heißt es, daß er den Tafstr 
des Mugähid "verbessert" habe 101. 

Das bedeutet nicht, daß damit alles erklärt wäre. Daß Mugähid selber schon 
den Koran bewußt qadaritisch auslegte, bliebe erst einmal zu beweisen. Ibn 
AbI NagIh dagegen ist ein anderer Fall; er lehrte zu einer Zeit, in der man 
mehr als sonst das Herz auf der Zunge trug. Gerne wüßte man auch, wie 
stark der Einfluß von außen war. Bei einer Stadt wie Mekka ist damit immer 
zu rechnen; mawält waren im übrigen häufig, ob freiwillig oder unfreiwillig, 
Zugereiste. Wir sahen, daß der ba$rische Qadarit IsmifII b. Muslim, der in 

96 TabarT I 1165,4 und 1793, 13. 
97 TT] 174 nr. 318; vgl. auch Fat,ll 338, 5 > IM 135, 8. Zu ihm noch IS V 364, 2; Ijallfa, Tab. 

718 nr. 2594; BubärI 11 332f. nr. 1047; IAH 11 140 f. nr.458. 
98 Zu den Mabzüm vgl. jetzt M. Hinds in: E]2 VI 137 ff. s. v. Makhzüm. 
99 ]S V 343, 9; auch Stauth 18 f. -

100 TB XIII 486, 19; zu ihm s. u. Kap. C 1.1. 
101 IAH 112 203, 9. Zur Stellung des Sufyän a!-TaurT in der Mugähid-Tradition vgl. Horst 304 

und Stauth 119 H. Zu seinem eigenen Tafsir s. o. Bd. I 227 f. 
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seiner Stadt als al-MakkI bekannt war, bei l:Iasan al-BasrI seine juristische 
Ausbildung erhalten, in Mekka dagegen bei Ibn KaIlr Koranlesung studiert 
hatte102• Es gibt noch einen zweiten Fall dieser Art: 

'Abbäd b. Katlr at-TaqafI. 

Er ist den umgekehrten Weg gegangen: er stammte aus Basra, hat sich jedoch 
dann endgültig in Mekka niedergelassen 103. Dort genoß er hohes Ansehen; er 
ist angeblich einmal qäl},t gewesen und nach einer Revolte von der Bevölkerung 
sogar zum Statthalter gewählt worden 104. Wir können das Ereignis leider nicht 
datieren und haben auch sonst keine Möglichkeit, den Wahrheitsgehalt der 
Nachricht zu überprüfen 105. Aber wir erfahren bei TabarI, daß 'Abbäd i. J. 
1581775 neben Ibn Curaig und Sufyän a!-TaurI zu den Honoratioren der Stadt 
zählte 106 • Mansür leitete damals die Pilgerfahrt und hatte, als er sich in Medina 
befand 107, nach Mekka den Befehl vorausgehen lassen, die drei genannten 
Persönlichkeiten zusammen mit einem anonym bleibenden Aliden zu verhaften. 
Der Statthalter, Muhammad b. Ibrählm b. Muhammad b. 'All, Sohn des 
Ibrählm al-Imam und Neffe des Kalifen, bekam nachträglich Bedenken und 
ließ die drei insgeheim wieder laufen. Mansür soll darüber sehr erzürnt gewesen 
sein 108. In der Tat erfahren wir, daß Mubammad b. Ibrählm abgesetzt wurde 109; 

der Kalif ist dann in Mekka durch einen Unglücksfall ums Leben gekommen. 
'Abbäd b. Katir scheint damals schon in recht hohem Alter gestanden zu 
haben 110. Schon i. J. 1451762, als der Aufstand des Nafs az-zaklya im l:Iigäz 
zusammengebrochen war, hatte er soviel Prestige besessen, bei Ca"far b. 
Sulaimän b. "All, dem Vetter al-Mansürs und damaligen Statthalter von Me
dina, die Freilassung eines Parteigenossen des geschlagenen Aliden, nämlich 
des Qadariten Muhammad b. "Aglän, zu erreichen 111. 

Wir können daraus schließen, daß er selber sich damals nicht kompromit
tiert hatte. Wenn er also in den mu"tazilitischen Quellen - und nur dort -
als Qadarit bezeichnet wird 112, so ist offenbar nicht politisches Engagement 
gemeint. Auch i. J. 158 wurde er ja mitsamt zwei Gelehrten verhaftet, Ibn 

102 S. o. S. 65 f. 
103 Fasawi III 140, 9. 
104 Ka <bi 93, 1 ff. 
105 Von der qäf/j-Tätigkeit des <Abbäd b. Katir ist nirgendwo eine Spur zu finden. Sollte er mit 

<Abbäd b. Man~ür, dem qä{li von Ba~ra z. Z. des lbrähim b. <Abdalläh, verwechselt worden 
sein (zu ihm s. o. S. 334 f.)? Auch wenn es heißt, daß Aiyüb as-Sabtiyäni während dieser Zeit 
Beziehungen zu ihm unterhielt (KaCbr 93,5), so weist dies eher nach Ba~ra. Der Bericht spricht 
aber ausdrücklich von Mekka. 

106 min 'uyün an-näs (1lI 386,9). 
107 Ib. 387, 11. 
108 Ib. 385, 17ff. 
109 1:Ialrfa, Ta' r'iU 673, 9. 
110 Die biographischen Quellen, die von dieser Nachricht bei Tabari nichts wissen, behaupten, 

er sei "nach 150" gestorben (Mizän nr.4134). 
111 Tabari 1II 259,3 H. (Eigenbericht 'Abbäds); dazu unten S. 680. 
112 Ka'bi 93, lff. > Fat;ll 342, 5 > 1M 137, 15f. 
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Curaig und Sufyän a!-TaurI, die mit der QadarIya nicht viel gemeinsam hatten. 
Daß außerdem noch ein Alide verfolgt wurde, deutet darauf hin, daß Man$ür 
ihm, wie wohl den beiden anderen, eher Sympathien für die ahl al-bait zutraute; 
dafür scheint auch Grund bestanden zu haben 113. Ka 'bI dagegen stützt sich, 
wenn er in ihm einen Qadariten sieht, auf das Urteil des Yabyä b. Ma'In; 
dieser hat, Traditionarier der er war, wohl an die von 'Abbäd überlieferten 
I:IadI!e gedacht. Wir hören in der Tat, daß 'Abbäd Aussprüche zum Lobe des 
Verstandes weitergab 114; außerdem hat er ein K. az-Zuhd geschrieben 115. Seine 
asketischen Neigungen demonstrierte er mit härenen Gewändern 116; Ca'far a~
Sädiq soll ihm deswegen Hoffart vorgeworfen haben 117. Seine Aussprüche 
hatten einen stark paränetischen Zug: wer mit Gott nicht hadert, wenn ihm 
eine Tochter geboren worden ist, dem bringt ein Engel, der auf einer Leiter 
aus Licht vom Himmel herabsteigt, göttlichen Segen. Oder: die Koranleser 
sind in ihrer Aufgeblasenheit schlimmer als die weltlichen Machthaber 118. 

Auch liturgische Praktiken hat er mit I:IadI!en zu propagieren versucht: wer 
die Formellä iläha illä lläh laut und mit gedehnter Stimme ausspricht, kommt 
ins "Haus der Erhabenheit", wo er Gott von Angesicht zu Angesicht schauen 
wird; diejenigen, welche hieran nicht glauben, werden im Jenseits schlimmer 
gestraft als alle anderen 119. 

Es mag sein, daß man schon mit dem Inhalt nicht einverstanden war. Man 
attackierte jedoch vor allem die Form: 'Abbäd soll einen Zettel mit I:IadI!en 
weitergegeben haben, der nur zufällig in seine Hände gelangt war 120, und er 
soll einem Schüler geraten haben, mit paränetischen Materialien (fi r-ragä'ib), 
die er ihm anvertrauen wollte, ein Geschäft zu machen; die Experten hatten 
die Übernahme abgelehnt l2l • Die Urteile sind einhellig ablehnend; "man ließ 
ihn links liegen" (tarakühu) 122. So allerdings nur im Irak, und vermutlich erst 
aus späterer Sicht; in Mekka ist ihm kaum Mißtrauen entgegengeschlagen. 

Beliebt war er auch in Balb; alle Juristen dieser Stadt haben angeblich bei 
ihm gelernt 123. Daß er selber sich dort aufgehalten hätte, ist damit nicht 
unbedingt gesagt; vielleicht haben ihn die Transoxanier nur während der 
Pilgerfahrt aufgesucht und ihn für den kompetentesten Gelehrten in Mekka 
gehalten. Abü Mut! al-BalbT jedenfalls hat ihn dort getroffen 124; er hatte ihn 

113 Bei Kassl ist er anscheinend als Butrit eingeordnet (RigäI391, ult., wo allerdings vorauszusetzen 
wäre, daß die Überschrift der Biographie nicht stimmt). 

114 Ibn I:Iibbän, RaUl;lat al- 'uqalä' 4, 8; dazu Anfänge 57. 
115 FaZä'iJ.i Balb 135, ult. f. 
116 Fasawl III 140, 9 f. 
ll7 KassI 392 nr. 737 > Bi!Jar XLVII 361 nr.72. 
118 Mizan 11 373, 12 ff., z. T. nach Ibn I:Iibbän, Magrü!Jfn II 169, 11 f. 
119 Ibn I:Iibbän II 168, - 4 f. > Mizän II 373, 1ff. 
120 FasawI 11 797, 8 ff. 
1Z1 Ib. I 434, 13 ff. 
122 Bubärf IIIz 43 nr. 1642; IAH IIII 84 f. nr.433; 'Uqaili, I)u'afa' III 140 f. nr. 1124. Vgl. auch 

Muslim, übs. von Juynboll in: J5AI 5/1984/280. 
123 Ka 'bI 93, 8. 
124 Ib. 93, 2. 
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anerkennend über Muqätil b. Sulaimän reden hören 125, und er ist derjenige, 
der erzählt, die Bevölkerung habe ihn zum Statthalter gewählt. Dabei hatte 
"Abbäd mit der Lehre des Abü l::Ianlfa, die sich gerade durch Abü MutI" um 
diese Zeit in Balb durchsetzte, offenbar gar nichts zu tun; er soll mit Abü 
l::Ianlfa sogar ein Streitgespräch geführt haben l26• Man ließ sich von seiner 
Askese beeindrucken; Saqlq al-Balg.! hörte bei ihm und hat von ihm sein K. 
az-Zuhd erhalten 127• 

4.1.1.2 Die tJärigiten 

Auch die tIärigiten hatten unter den mekkanischen Exegeten ihren Kronzeugen, 
den Klienten "Ikrima, der ursprünglich ein Sklave des Ibn 'Abbäs gewesen und 
von dessen Sohn 'All freigelassen worden war 1. Er hatte, vielleicht in Geschäf
ten für seinen Herrn, weite Reisen gemacht. Man hat angenommen, daß er 
bei dieser Gelegenheit in Ba~ra mit bärigitischen Ideen in Berührung kam2• 

Jedoch gab es dazu damals auch auf der arabischen Halbinsel genug Gelegen
heit, und das bärigitische Gleichheitsideal mußte, zumindest solange seine 
Vertreter sich nicht radikalisierten, einern ehemaligen Sklaven ohnehin als der 
geradeste Weg zum wahren Islam erscheinen. 'Ikrimas Überzeugungen scheinen 
in seine Exegese eingegangen zu sein; jedenfalls warf man ihm vor, Lügen über 
Ibn "Abbäs verbreitet zu haben3• Aber das war Ansichtssache. In Küfa be
schimpfte "Alqama ihn als Ungläubigen4; in Medina runzelte Mälik die Stirn, 
zitierte ihn aber dennoch in seinem Muwatta'S, und in Ba~ra hielt Qatäda ihn 
für den besten Exegeten unter der älteren Generation6• 

Man wußte später nicht mehr, wie man ihn einordnen sollte; die einzelnen 
Richtungen der ijärigiten hatten sich ohnehin noch nicht ausdifferenziert. Ibn 
al-MadlnI soll in ihm einmal einen Nagditen7 und ein andermal einen Ibäditen 8 

gesehen haben. Das erstere hat einiges für sich; Nagda b. 'Amir hat mit Ibn 
"Abbäs über juristische Fragen korrespondiert9• Jedoch beteiligte sich "Ikrima 

125 Fazä'i/-i Balb 91, 8 f. 
126 TB XIII 371, 21 ff. Es handelt sich allerdings um ein Wandermotiv (vgl. Text 11 6 mit 

Kommentar). . 
127 Fazä'U-i Balb 129, 8 und 135, ult. f.; dazu oben S.546. Hieraus stammt vielleicht das BadI! 

bei Suyüfi, La'äli I 213, 7 ff. 

1 Zu ihm vgl. Schacht in EI2 III 1081 f. s. n. 
2 Rebstock, lbä(iiten im Magrib 11. Juynboll behandelt 'Ikrima geradezu als einen Ba~rier, ohne 

allerdings auf seine bärigitischen Neigungen einzugehen (Muslim Tradition 55, Anm. 203). 
3 Ka'bI, Qabül69, -4ff. und Fasawi II 5, 9f.; TabarT III 2483, ult. ff. Man dachte vielleicht 

an Überlieferungen wie die bei Ibn ijuzaima, TauJ;id 130, 2 H., wonach er gegenüber Ibn 
'Abbäs Zweifel daran äußerte, daß der Prophet Gott habe schauen können. Allgemein Juynboll 
56f. 

4 FasawI 11 12, 1. 
S Mäliki, Riyä(i an-nufüs 92, 8 fUI 145, 5 ff. 
6 FasawI I 701, pu. ff.; allgemein auch Cerrahoglu, Tefsir tarihi 158 ff. 
7 Ib. Il 7, 4. 
8 Ib. II 12, 2; auch Ka'bI, Qabül 70, 8. 
9 Abü Yüsuf, ljaräg 104, 5 H. 
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nicht an dessen militärischen Aktionen; darum erschien er späteren Generatio
nen als Ibädit. In die ibäditische Tradition ist er kaum aufgenommen worden. 
Zwar hatte sich Gäbir b. Zaid in Ba~ra von ihm Material des Ibn 'Abbäs 
notiert lO; aber in dem Tafstr des Hüd b. Muhkim al-HauwärI, der bis heute 
bei den Ibäditen im Magrib in Gebrauch ist, wird die mekkanische Exegese 
durch Mugähid vertreten ll. In Nordafrika beriefen sich die ~ufritischen Stämme 
auf ihn, die in der Gegend von Sigilmäsa ein barigitisches Gemeinwesen 
gründeten; darum wird er häufig auch als Sufrit geführt. 

So bei Ka'bI, Qabul 70, pu. f. nach Ibn Ma'In; auch Tabarl III 2484, 10 = 

l)ail al-mudaiyaI633, apu. f. Der Stammvater der midräridischen Dynastie von 
SigHmäsa soll bei ihm in Qairawän gehört haben (BakrI, Mugrib 149,6 Uübs. 
de Slane, Description 284). Das setzt voraus, daß er je dorthin gekommen ist. 
Schacht hat diese Reise mit Skepsis behandelt (EI2 III 1081). In der Tat hat 
Lewickis Vermutung (in: Cahiers de l'histoire mondiale 13/1971/84 ff., über
nommen bei Ijulaifät, NaS'at al-I}araka al-Ibät;liya 113 f.), daß er mit den 
Gelehrten dorthin gelangte, die 'Umar 11. in den Magrib entsandte, ihre Schwie
rigkeiten. Auch daß man in der Moschee von Qairawän noch den Platz zeigte, 
wo er gesessen hatte, besagt natürlich nicht viel (Abü l-'Arab, Tabaqät 'ulamä' 
lfrtqiya 83, 1 f.). Jedoch finden sich außerhalb der magribinischen Literatur 
ebenfalls gewisse Hinweise (z. B. Fasawi 11 7, 1 ff.). Wie sehr diese Tradition 
im Magrib der Ibädlya zu schaffen machte, erkennt man daran, daß diese einen 
Gegenbericht verbreitete, wonach 'Ikrima zusammen mit einem gewissen Sa
lama b. Sa'd (oder Sa'Id), einem Ba~rier (!) hadramitischer Herkunft, auf dem 
gleichen Kamel - also in einer Doppelsänfte - dorthin reiste und sich mit 
diesem, der ein echter Ibädit gewesen sei, die Missionsaufgabe und wohl auch 
das Missionsgebiet geteilt habe. Das ist vermutlich nur eine aitiologische 
Legende; Salama wird im Gegensatz zu 'Ikrima in den außeribäditischen Quel
len, etwa den Riyät;l an-nufüs des MälikI, gar nicht erwähnt. Vgl. dazu Rebstock 
11 f. und Schwartz, Anfänge der Ibät;liten 96 ff.; weniger skeptisch wiederum 
Lewicki in EI2 III 653 b sowie Cahiers 74 und 86 und Ijulaifät, a. a. 0; eingehend 
auch Talbr, Etudes d'histoire ifrtq;yenne 27 ff. 

4.1.1.2.1 Die Ibäejiten 

Mekka hatte um die Mitte des 3. Jh's eine ibäditische Gemeinde von etwa 150 
"Mann"; 25 von ihnen stammten aus ·Vman. Einer der ·Umaniten schlug jedes 
Jahr während der Pilgerfahrt in Minä Zelte auf, in denen er seinen Landsleuten 
Unterkunft gewährte und sie vermutlich bewirtete. Man wird die "Männer" 

10 Er markierte es dabei mit der Abkürzung 'Ain (Fasawi 11 10, 4 H.). 
11 Vgl. dazu ZDMG 126/1976/42 f. Es gibt von diesem Werk, wie ich mittlerweile weiß, mehr 

Handschriften, neben den beiden von Schacht genannten (in: Revue Afr. 100/1956/379) noch 
eine im Besitz von saib BalI:lägg im Mzäb (Bd. 2-3 des Werkes) und eine weitere auf Djerba 
(Bd.4). Ich habe diese Textzeugen bisher nicht einsehen können; ich verlasse mich auf eine 
Auskunft von saib Sulaiman b. Däwüd aus al-'Atf. 
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wohl als Familien rechnen dürfen; der Anteil an der Gesamtbevölkerung wäre 
dann so gering nicht gewesen 1. Wie weit wir die Anfänge zurückdatieren 
dürfen, ist schwer zu sagen; mit <Ikrima jedenfalls hat diese Gemeinde nichts 
zu tun. Dagegen fällt auf, daß Abü Bamza Mubtär b. <Auf, der i. J. 129/747 
im Auftrage des Tälib al-baqq vom Jemen her auf die heiligen Stätten mar
schierte, Mekka ohne Kampf einnehmen konnte. Ganz ohne Unterstützung 
durch Einheimische wäre dies wohl kaum so glatt abgelaufen; in Medina stieß 
er viel mehr auf Widerstand. Er war ebenso wie sein Unterführer Balg b. 
'Uq ba aus 'Umän gebürtig2• Allerdings hatten beide längere Zeit in Basra 
zugebracht3; auch unter den Truppen waren offenbar viele junge Leute aus 
dem Irak 4• Die Machtübernahme mag dort, im Kreise des Abu 'Ubaida at
TamimI, geplant worden sein. 

Zum Aufstand des Tälib al-baqq vgl. Wellhausen, Oppositionsparteien 52 ff.; 
Lewicki in FO 1/1959/5 f. und EI2 III 651 b; Pellat, Milieu basrien 211 ff.; 
Laoust, Schismes 43 f.; Ijulaifät, NaJ'a 117 ff.; Chelhod, Arabie du Sud II 27 f.; 
jetzt auch Abmad 'UbaidilI in seiner Einleitung zu Kas{ al-gumma, S. 162 ff. 
Die wichtigsten Quellen sind der Bericht des Madä'inI in Agäni XXIII 224 ff. 
sowie (kürzer) ijalIfa, Ta'rib 582, 10 ff. und 592, 6 ff.; dazu TabarI 11 1942, 
13 ff.; 1981, I1ff.; 2006, 14 ff.; Balä4urI, Ansab, Hs. Reisülküttap 598, fol. 
187 a ff. und AzdI, Ta'rib al-Mau~il 77, 4 ff.; 101, 12 ff.; 108, 4 ff. Vgl. auch 
Kitab Ibn Salliim 112, Hf.; SammäbI, Siyar 98, - 5 ff.; DargInI, Tab. 258 ff. 
(dazu Lewicki in: RO 1111935/165 f.); FäsI, Fa{i.ä'il Maklul in: Wüsten feld , 
Chroniken 11 179, 6 ff. Separat überliefert wird häufig die butba, die Abu 
l;Iamza nach seinem Einzug in Mekka gehalten hat (übs. bei Pellat, Milieu 
212 ff.; J. Aiden Williams, Islam 215 ff.; Crone/Hinds, God's Caliph 129 ff.). 
Man muß beim Vergleich der verschiedenen Versionen berücksichtigen, daß 
Abu l:Iamza nicht nur in Mekka, sondern anscheinend auch in Medina eine 
solche Ansprache gehalten hat (vgl. dazu die Quellenangaben bei Lewicki in: 
FO 12/1970/205; Crone/Hinds, a. a. 0.; auch Werkmeister, Quellenuntersu
chungen zum K. al- 'Iqd 441). 

Als das Unternehmen scheiterte, kam in Mekka ein vornehmer Araber ums 
Leben, der mit Abü I::Iamza gemeinsame Sache gemacht hatte: 

Abü I-Burr 'Ali b. al-Busain b. Abi I-Burr Mälik b. al-ljasbäs al-
°Anbari. 

Aber auch er war Basrier, Onkel des °Ubaidalläh b. al-l;Iasan al-oAnbari, der 
unter Mansur qät;lf und Statthalter von Basra wurdes. Er war, wie bei dieser 
Familie kaum anders zu erwarten, sehr vermögend und ließ sich durch regel-

I Kitäb Ibn Salläm 109, 6ff. Dort werden auch einige Namen von Gelehrten genannt; jedoch 
können wir mit ihnen nichts anfangen. Zur Datierung vgl. 109, ult. 

2 Wilkinson in: Studies in the First Century 142 f. 
3 Für Abü l;Iamza vgl. Ag. XXIII 227, 16; für Balg b. 'Uqba vgl. Sammäbf, Siyar 91, 3, wo er 

im Kreis des l;lägib at-Tä'I erscheint (zu ihm s. o. S. 196f.). 
4 IJalifa, Ta'r'ib 582, 13; Ag. XXIII 238, 14 = Tabari 11 2010, ult. f.; Dargini, Tab. 226, Hf. 

Zu einem ibäditischen Freikorps aus Mosul s. o. S. 467. 
5 S. o. S. 155 ff.; dazu DarginI 251, 2. 
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mäßige Zuwendungen aus Ba~ra unterstützen 6 • Als die Ibäc,liten seinerzeit eine 
Delegation an 'Umar H. geschickt hatten, war er dabeigewesen 7; damals lebte 
er wohl noch in seiner Vaterstadt. In Mekka hatte er einen Lehrkreis8; wir 
erfahren, daß er montags und donnerstags einen g,ikr abhielt 9• Er war vor 
dem Aufstand schon einmal festgenommen worden, vermutlich weil man in 
ihm einen Kontaktmann sah 10. Dies mag erklären, warum gerade er nachher 
Abü I:Iamza zur Härte riet l1 • Er wurde, als alles zu Ende war, im Hause eines 
Quraisiten, in das er sich geflüchtet hatte, ausgeräuchert und fiel im Kampf. 
Sein Leichnam blieb neben dem des Abu l:Iamza jahrelang am Kreuze hängen; 
beide wurden erst nach der abbasidischen Revolution heruntergenommen. 

Ag. 248, 1 ff. Vgl. zu ihm auch FasawI III 215, 7 H.; BubärI IIh 267 f. nr.2367; 
l)ahabi, Mizan nr. 5828 und Ta'riO V 111, 7ff.; Mlziin nr. 5823 ist wahrschein
lich dieselbe Person gemeint. - Man mag sich fragen, ob der 'Amr b. al-
1:Iu$ain al-'Anbari, der in einer berühmt gewordenen Elegie den Tod Abü 
l:Iamza's und seiner Anhänger beklagte, sein Bruder war (vgl. Ag. XXIII 250, 
8 ff. nach Madä'inI; 'Abbäs, srr al-ljawärig 84 H. nr. 165). Aber er wird dort 
als Klient der 'Anhar bezeichnet und heißt im übrigen bei anderer Gelegenheit 
(Ag. 234, 15) 'Amr b. al-l:Iasan al-Küfi. 

'AlT b. al-Bu~ain hatte Freunde in der Stadt gehabt; nach seiner ersten Ver
haftung war er den Regierungstruppen wieder abgejagt worden. Vierzehn 
Männer hatten sich auf den Weg gemacht, um ihnen einen Hinterhalt zu legen; 
ein gewisser 'rsä b. 'Umar oder 'rsä b. AbT 'Amr hat dem Historiker Abü 
Sufyän in hohem Alter davon erzählt 12• Aber um die Anhängerschaft weiter 
zu konkretisieren, fehlt es uns doch an Substanz. Die ibäc,litischen Quellen 
nennen nur einen einzigen weiteren Namen: 

Abü Bakr b. Mul}.ammad b. 'Abdalläh al-QurasI. 

Er gehörte den Banu 'AdT an 13; jedoch wissen wir auch bei ihm nicht, ob er 
aus einer alteingesessenen Familie stammte. Vielleicht können wir auch 

Sadaqa b. Yasär 

6 Daql;ini 269, -7 ff. = Sammägi 101, 5 ff.; auch die Stelle bei SammäbI 108, 8 f. bezieht sich 
wohl auf Mekka. 

7 lj.amis b. Sa'id, Manhag at-tälibin I 617, 8 ff. 
8 Dargini 271, ult.; auch Sammäbi 102, 4. 
9 Ib.270, -9 = Sammäbi 101, -5 f. Er hat auch Abu 'Ubaida at-Tamimi während eines Bagg 

einmal gebeten, dort zu unterrichten; dieser hat ihm l)umäm b. as-Sä'ib empfohlen. Aus der 
Tatsache, daß Abu I-Hurr diesen nicht kannte, geht hervor, daß er mit Ba~ra keine engen 
Verbindungen hatte (Sammäbr 88, 7 ff.). 

10 Ib. 262, apu. ff. = Sammäbi 100, 2ff. 
11 Ag. XXIII 233, lOff. und 247,1 ff.; ljallfa, Ta'ri!? 592, ult. ff.; AzdI, Ta'r,!? al-Mau~il108, pu. 

ff. 
12 Die erstere Namensform steht bei DarginI (262, apu.), die letztere bei Sammäbi (tOO, 2). Ein 

gewisser Abu 'Amr 'ist mit einem seiner Söhne beim Aufstand ums Leben gekommen (Sammäbi 
101, 1 f.). 

13 Kitäb Ibn Salläm 112, 5 f.; Sammäbi t02, 12 f. 
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noch hierher ziehen. Er soll nämlich Mubtär lieber gehabt haben als seine 
Eltern 14. Das war u. U. Mubtär b. <Auf und nicht der Stit aus Kufa; denn 
Sadaqa war Ibädit 15. Später wollte er von den Ijärigiten allerdings nichts mehr 
wissen 16; für die ibäditischen Quellen war er darum nicht mehr erwähnenswert. 
Er stammte eigentlich aus der Gazira, war aber nach Mekka gezogen und 
hatte sich dort unter den abnä' niedergelassen 17, also vermutlich im Kreis der 
Familie des Bäcjän, ähnlich wie Mugähid, von dem er überlieferte l8 • Er könnte 
Qadarit gewesen sein. 

4.1.1.3 Die Murgi'iten 

Die Murgi'iten, von denen wir in Mekka erfahren, waren alle zugereist, 
mugäwirün. Der älteste von ihnen war 

Abü Umaiya <Abdalkarlm b. AbI I-Mubäriq Qais al-Mu'allim, 
ein Ba~rier, der aber offenbar schon zu Beginn des 2. Jh's seine Heimatstadt 
verließ und in Mekka Schullehrer wurde 1. Er hatte noch bei <Ikrima und bei 
Täwüs b. Kaisän (gest. l06n25) gehört2• In Ba~ra hatte ihm der ganze Stil 
nicht gepaßt; weder mit der Art des Basan al-Ba~ri noch mit der des Ibn SirIn 
hatte er sich anfreunden können 3• In Küfa dagegen galt er als Autorität: Abü 
Banifa zitiert ihn in seinem Brief an <U!män aI-Batti; auch Mis'ar b. Kidäm 
beruft sich auf ihn. In beiden Fällen ging es um murgi'itische Belange: Abü 
Banifa zitiert ihn mit einem Wort des Ibn "Abbäs, wonach Gott allein weiß, 
wie es um die Meinungsverschiedenheiten der Prophetengenossen steht4, und 
Mis<ar hat von ihm die abweichende Interpretation einer antimurgi'itisch 
verstandenen Formel im tladI!5. Auch von tlasan b. Mubammad b. al
Banafiya überlieferte er, charakteristischerweise über den Murgi'iten Qais b. 
Muslim al-Cadali6• Daß schon Ibn Banbai ihn als Murgfiten - allerdings 
auch als guten Juristen - notiert, verwundert danach nichr7. Jedoch be-

14 'UqailT, l)u'afä' 11 208 nr.74O; Mi'zan nr.3883. 
15 So nach Ka'bi, Qabül 215, 4 f., der sich hier anscheinend auf Karäbisi stützt; letzterer war 

selber Bärigit (s. u. Kap. C 6.3). 
16 IS V 357, 3 ff.; AZ 526 nr. 1414 = Ibn l;Ianbal, 'Ual 153 nr. 961; TT IV 419 nr. 722. 
17 IS, ib.; Balifa, Tab. 709 nr.2572. Vgl. auch Bubäri Ilz 293 nr.2872; IAH 111 428 nr. 1884. 
18 AZ 678 nr. 2057. Zu den abnä' in Mekka s. o. S. 644 f. 'Uqaili macht wohl nur wegen des 

Mubtär-Ausspruchs aus ihm einen Küfier. 

1 IAH Ill1 59 nr. 311; danach ist Ibn l;Ianbal, 'Ual 130 nr. 801 taraka in nazala zu verbessern. 
Auch Cähi?:, Bayän I 251, 4; Miwn nr. 5172. 

2 'Uqaili, l)u'afä' III 62 ff. nr. 1027; Fasawi II 713, 7 ff. 
3 'Uqaili 11 64, 9 ff. 
4 Text 11 5, t. 
5 Cook, Dogma 78; dazu oben Bd. I 182. 
6 Vgl. Cook 221 nach San'äni, MU$annaf nr. 8325 und 8461. Zu Qais b. Muslim s. o. Bd. I 179 f. 
7 'Ilal346 nr.2278; auch Ka'bI, Qabül 216,9 f.; 'Uqaili, a. a. 0.; Ibn l;Iibbän, Magrü/:Jjn II 144, 

pu.; Qahabi, Ta'rib V 103, 12ff. und TH 140, -6ff. Zu seiner juristischen Kompetenz nur 
Waki' I 332, 1 f. Manchmal heißt es, Mälik habe ihn sehr geschätzt; jedoch ist dies eine 
Verwechslung mit einem Zeitgenossen, Abü Sa'Id 'Abdaikarlm b. Mälik al-Gazari, der i. J. 
127/745 starb (AZ 551 nr.1500-1; auch SuyüfI, ls'äf al-mubatta' 27, -9ff.). [Zum Problem 
jetzt auch Motzki, Anfänge der islamischen Jurisprudenz 202ff.] 
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schränkte man sich häufig darauf, sein l:IadI! zu tadeln; er soll es sich einfach 
angeeignet haben, ohne den Zwischenträger zu nennen 8• Vielleicht hängt dies 
damit zusammen, daß er BadI! aufschrieb 9• Er ist vermutlich um 1401757 
gestorben 10. - Um einiges jünger war 

Abü eAbdarrahman ·AbdarazIz b. AbI Rauwad l1 , 

der schon durch sein Klientelverhältnis zu MugIra b. al-Muhallab 12 zeigt, daß 
er aus Ijorasan stammte. Nesapür nahm ihn für sich in Anspruch 13; jedoch 
hat er vermutlich den größten Teil seines Lebens in Mekka verbracht. Er 
überlieferte von Autoritäten dieser Stadt14 und betätigte sich dort als Rechts
berater 15; in Mekka ist er auch i. J. 159/776 oder etwas früher gestorben. Seine 
murgi'itische Einstellung stand außer ZweifeP6. Er soll das jeweilige Verhältnis 
zu Abü BanIfa für ein Kriterium "sunnitischer" Gesinnung gehalten haben 17. 

Der Ba~rier Ijuwail b. Wäqid, Schwiegersohn des Su·ba b. al-Baggag, wollte 
von ihm gehört haben, daß der Glaube aller Menschen auf Erden gleich sei, 
im Paradies aber dann, wohl aufgrund des Handeins, Unterschiede gemacht 
würden 18. Gegen Ba~ra hatte er ohnehin etwas; er war antiqadaritisch einge
stellt l9, mochte aber auch den Kreis um Aiyüb as-SabtiyanI nicht, weil sie am 
Glauben "zweifelten" 20. Basans munäfiq-Theorie konterte er mit der Frage, 
ob denn auch die Brüder Josefs munäfiqün gewesen seien21 • Sufyan at-TaurI 
verrichtete demonstrativ kein Gebet über seiner Bahre, weil er ihn für einen 
Irrgläubigen hielt 22• Seinen Respekt soll allerdings auch er ihm nicht ganz 

8 'Ilal, ibo 
9 Azmi, Studies 61 und 109. Vgl. auch die Bemerkung bei FasawI 11 714, - 6 ff. 

10 Wenn bei BugärI IIh 89 nr. 1797 oder bei Ibn I;:Iibbän, Magrü~j"n 11 144, pu. als Datum 126 
oder 127 genannt wird, so geht auch dies wohl auf die in Anm.7 genannte Verwechslung 
zurück. 

11 Der Name des Vaters lautete nach der üblichen Überlieferung Maimün; jedoch ist auch Aiman 
b. Badr überliefert (Ibn I;:Iibbän, MagTÜ/fin II 136, 9). 

12 l;:;IalIfa, Tab. 711 nr. 2585 und Ta'rib 669, 13. 
13 l;:;IalIfa-i NaisäbürI, Talbts-i Tärfb-i Naisiibür 16, 9. Sein Neffe 'U!män b. Gabala b. AbI 

Rauwäd lebte, nach seiner Nisbe zu urteilen, anscheinend in Marv (TT VII 107 f. nr.230). 
14 SO Z. B. von 'Ikrima und von Näfi', dem maulä des Ibn 'Umar (gest. 117/735). Wenn man die 

nusba des letzteren, die er besaß, für unecht hielt (vgl. Ibn I;:Iibbän 11 137, - 5 f.; Azmi, Studies 
97), so wahrscheinlich wegen ihres Inhalts. 

15 FasawI I 725, -7 f. 
16 Vgl. etwa IS V 362, 20; Ma'iirif 625, 3 (wo Rauwiid zu lesen ist statt Däwüd); Bubärt IIIz 22 

nr. 1561; IAH Ih 394 nr. 1830; Ka'bi, Qabül 216, 13; 'Uqaill III 6 {f. nr.963; al-I;:Iäkim an
Naisäbüri, Ma'rifa 136, 12ff. und 139, apu.; SulaimänI (gest. 404/1014) in Mlzän nr. 8470; 
Mfzän nr. 5101; TT VI 338 f. nr. 650. 

17 SaimarI, Abbär AbI 1:lanifa 79, apu. f. 
18 Ibn I;:Iibbän 11 137, 6 H. > Mi"zän II 629, 8. Der Name des l;:;Iuwail steht nur bei Ibn I;Iibbän, 

ist aber auch dort nicht identifiziert; zu ihm vgl. meine Trad. Pol. 25. 
19 'Uqaili III 8, -10 ff. 
20 Ib. 10, 8 ff., wiederum nach I:Iuwail b. Wäqid. 
21 Ib.7, -6ff. 
21 Ib. 6, 9 ff.; auch Ibn I;:Iibbän 11 136, - 4 f. > Mizän, a. a. 0.; l)ahabI, Ta'rtb VI 241, Sff.; 

Madelung, Qäsim 238. 
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haben versagen können. "Abdal" azIz war nämlich ein frommer Mann; er 
predigte Vertrauen in Gott und Ergebung in seinen Willen, ohne deswegen 
Kasteiung oder härene Gewänder zu erwarten23• So gab es denn auch Leute, 
die eher in seinem Sohn 

Abü cAbdalhamId 24 cAbdalmag.d b. cAbdal" azIz b. Abi Rauwad, 

gest. 206/821, den eigentlichen Bösewicht sahen25• Man erzählte sich, daß er 
seinen Vater zum irgä' verführt habe26• In der Tat überlieferte man in Balb 
nach ihm einen Ausspruch des Ibn cAbbas, wo in häresiographischer Manier 
direkt Zensuren verteilt wurden: "Die Qadariten sind Ungläubige, die Stiten 
dem Untergang geweiht, die l:Iarüriten Neuerer. Die Wahrheit wissen wir nur 
bei den Murgi'iten (aufgehoben)"27. In einer Parallele wurde das irgä' sogar 
definiert, und zwar in ganz traditioneller Weise, als Haltung von "Leuten, die 
bei dem, was ihnen in den Dingen verborgen ist, das Urteil Gott überlassen"28. 
Dann aber ging es weiter: " ... und die ihre Dinge Gott anheimstellen und 
wissen, daß alles durch Gottes Ratschluß und Bestimmung geschieht"~. Irga' 
und Determinismus kamen hier also aus der gleichen Wurzel; denn "wer 
behauptet, daß es neben Gott noch jemanden anders gebe, der beschließt oder 
bestimmt, Lebensunterhalt gewährt oder zu seinen Gunsten über Gutes und 
Nützliches, Tod oder Leben oder Auferstehung verfügen kann, den verflucht 
Gott. Er lähmt seine Zunge und blendet seinen Blick; er macht, daß sein Gebet 
und sein Fasten sich in Rauch auflösen; er nimmt ihm alle Möglichkeit (zum 
Leben) und wirft ihn im höllischen Feuer auf sein Angesicht" 30. Bei den Stiten 
ließ eAbdalmagId schon das tasaiyu' der kufischen Traditionarier31 nicht mehr 
durchgehen. Als Wakt b. al-Carrah bei einem Aufenthalt in der Stadt mit 
einer drastischen Schilderung von Muhammads unversorgtem Leichnam einen 
Skandal auslöste (die Nachkommen Abü Bakr's und 'Umars, deren Gleich
gültigkeit hier implizit getadelt wurde, lebten ja noch im l:Iigäz), plädierte er 
vor Härun ar-RaSrd, der damals gerade zur Pilgerfahrt in Mekka weilte, für 

23 GramIich, Cazzälis Lehre von den Stufen zur Gottesliebe 733; vgl. auch das lange, in seiner 
Wortwahl an Formulierungen des Neuen Testamentes erinnernde l:Iadil bei 5uyütI, La'äff 1I 
321, -9ff. 

24 ijalifa, Tab. 720 nr. 2601. 
25 Fasawi I 700, 2ff.; auch III 52, 6ff. 
26 Ibn 1:Iibbän II 161, 2 > Mizän nr.5183; Lälakä'i, Sar~ u~ül i't;qäd ahl as-sunna 1004 f. 

nr. 1848 f. 
27 Ibn Bibbän II 161, 4 ff. > Mizän, a. a. 0.; dazu Madelung, Qäsim 233, Anm. 23. Als Murgi'it 

wird er genannt 15 V 367, 3; Ma'ärif 625, 3 f.; BubärI IIh 112 nr. 1875; 'UqailI III 96 nr. 1068; 
TB IX 143, 8 f.; Mizän, a. a. 0.; TT VI 381 ff. nr. 721. 

28 S. o. Bd. I 171 und 175. 
29 Lälakä'i 696 nr. 1287, wo arga'u zu lesen ist statt alga'ü. Vielleicht sollte man auch fi l-umür 

in min af-umür verbessern: "die bei den Dingen, die ihnen verborgen sind, das Urteil Gott 
überlassen" . 

30 Ib. 698 nr. 1292. 
31 Vgl. dazu Bd. I 235 f. 
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die Todesstrafe32• Er kannte sich im BadI! des Ibn Curaig (gest. 150/767) sehr 
gut aus; jedoch hatte er es nur aus den Büchern seines Lehrers gelernt 33• 

Aus Ijorasän oder Küfa zugereist34 war angeblich auch 

Sa'Id b. Salim b. AbII-Haifa' al-Qaddäb. 

Jedoch war er schon soweit assimiliert, daß er in ein Klientelverhältnis zu den 
Mabzüm eingetreten war 35• Er verband stitische und murgi'itische Sympathien 
zu einer Zeit, in der dies in Küfa bereits unmöglich geworden war. Die 
stitischen rigal-Werke ordnen ihn Ca'far a~-Sädiq zu; eine große Rolle spielt 
er für sie freilich nichtl6• Für die sunnitische garb wat-ta'dil-Literatur ist er 
bloß ein Murgi'it37• Man wußte, daß er mit einem Kollegen Zeugnis gegen 
einen "Cahmiten" abgelegt und diesen in eine böse Situation gebracht hatte; 
das Opfer behauptete, er habe seine Aussage wider besseres Wissen gemacht38• 

Er trieb "Propaganda" für seine Überzeugungen; sein BadI! war deswegen 
später nicht beliebt 39. Umso mehr erstaunt, daß SaftI bei ihm hörte40; zu 
seinen Lebzeiten hat man ihn wohl noch nicht boykottiert. Da er von Ibn 
Curaig (gest. 150/767) überlieferte 41 , dürfte er im zweiten Drittel des 2. Jh's 
gestorben sein 42• - Aus Küfa stammte schließlich 

Abü Muhammad Ijallad b. Yabyä b. Safwän as-SulamI. 

Er starb in Mekka i. J. 212/827 oder etwas später43• Daß er "ein wenig 
rnurgi'itische Ansichten vertrat", wie Ibn Banbai sagte, gewinnt dadurch an 
Wahrscheinlichkeit, daß er von Misear b. Kidäm überlieferte und von eAbdal
wäbid b. Aiman, der in seiner Jugend noch das Sendschreiben des I:Iasan b. 
Muhamrnad b. al-I:IanafIya in Mekka verbreitet hatte44• - Vermutlich stand 
auch der "Cahmit", von dem vorher die Rede war, trotz des Zerwürfnisses 
immer noch der Murgi' a näher als den Qadariten. Er unterschied sich von 
ersteren wohl nur im Gottesbild, nicht in der Glaubensdefinition. Es handelt 
sich um 

Sälim b. Muslim al-Ijassäb al-Kätib, 

32 Mizän, a. a. 0.; dazu unten Kap. C 1.4.2. Der Zeitpunkt des Ereignisses ist nicht genau zu 
bestimmen; Härün hat, vor allem in den siebziger Jahren, sehr häufig die Pilgerfahrt geleitet. 

33 Mizän, a. a. 0.; dazu Azmi, Studies 114. Vgl. zu ihm auch IAH III1 64f. nr.340. 
34 Ibn I:Iibbän, Magrü~in I 320, 10j TT IV 35 nr. 54. 
35 Ijalrfa, Tab. 719 nr.2600. 
36 ArdabIII, Cämi' I 360 aj dort wird er als Mekkaner geführt. 
37 'UqailIII 108 nr. 579j M'fzän nr. 3186; TT, a. a. O. Vgl. auch IAH 111 31 nr. 128. 
38 Fasawi III 51, ult. ff.; zu dem Cahmiten s. weiter unten. 
39 Ib. III 54, - 5 f. 
4() Mizän, a. a. 0.; s. auch oben S. 650. 
41 Er besaß schriftliche Aufzeichungen von ihm (Azmi, Studies 115). 
42 Die Angabe "vor 200" in TT, a. a. 0., ist wohl auch nur erschlossen. 
43 Mzzän nr.2526; TT III 174 f. nr.331. Vgl. auch BuijärI 111 189 nr. 638; IAH 12 368 nr. 1675. 
44 Zu diesem jetzt Cook, Dogma 1 f.j dort auch zum Problem des zeitlichen Abstandes zwischen 

den genannten Personen. Vgl. noch Text 11 1, Kommentar. 
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der ebenso wie sein Gegenspieler Sa"id b. Sälim von Ibn Guraig überlieferte. 
Er war maulä der "Abdaddar45 und, nach seinem laqab zu urteilen, Beamter. 
Jedoch erfahren wir sonst nichts über ihn46• - Dem Widerwillen, den manche 
Einheimische gegen die murgi'itische Lehre empfanden, verlieh am stärksten 
Sufyän b. ·Uyaina Ausdruck. Man erinnerte sich, daß er i. J. 170 auf Anfrage 
in seinem Kolleg einmal die Lehre, daß der Glaube weder zunehmen noch 
abnehmen könne, in starken Tönen verworfen hatte47. eAbdalmagid Ibn AbT 
Rauwäd zählte ihn darum unter die "Zweifler"48. Immerhin hatte er in seiner 
Jugend das Kolleg des ·Amr b. ·Ubaid besucht, obgleich sein Vater es ihm 
verboten hatte49. Als er i. J. 196/812 starb, klagte A$maeI in einem Trauerge
dicht darüber, daß niemand mehr dem Badi! Beachtung schenke und die 
"Ketzer (zanädiqa), welche Gahm dem göttlichen Zorne und der Höllenstrafe 
zuführt", sich ausbreiten S0. Allerdings war dies die irakisehe Sicht der DingeSt. 
Aus Mekka kam später immerhin auch eAbdarazTz al-KinanT, der zum Heros 
einer antigahmitischen Legende wurdes2• 

4.1.1.4 Die Stiten 

Ober Stiten in Mekka wissen wir kaum etwas. Zwar griffen die alidischen 
Aufstände auch hierher über; aber die Angehörigen der Prophetenfamilie lebten 
in Medina. Die Abneigung der Qurais gegen alles, was mit eAli zu tun hatte, 
hielt vielleicht noch lange an. ·Abbäd b. Ka!ir, der bei Gaefar a~-Sädiq ver
kehrtet, war eigentlich Ba$rier. In den sunnitischen Quellen hat nur 

Ma"rüf b. Ijarrabüg 

Platz gefunden, der wie der Küfier Zurära b. A"yan nahe mit Muhammad al
Bäqir verkehrte. Für die Sunniten war er ein Traditionarier2, für die Stiten 
eher ein Jurist 3• Jedoch hat er auch den Hugailitendiwän überliefert4; Ga'far 

45 Fasawi III 38, 8 ff. 
46 Als Gahmit ist er verzeichnet bei Sam'änl, Ansäb V 129, 12ff.; Mlzän nr.3547. 
47 Ägurri, Sari'a 103, 9 ff.; der Frager war allerdings bezeichnenderweise ein Fremder, vermutlich 

ein Küfier. Vgl. auch ibo 116, -4ff. 
48 'Uqaili II 108, 6 f. 
49 FasawT II 259, 11 ff.; S. auch oben S. 303. Zu ihm allgemein GAS 1196; seine Überlieferungen 

sind vor allem von Bumaidi in dessen Musnad gesammelt worden. 
50 Ibn Qutaiba, 'Uyün 11 135, 7 ff. 
51 Zu A~ma 'i S. O. S. 85 und 371. 
52 Im K. al-I;faida; dazu Näheres unten Kap. C 3.3.6. 

I S. O. S. 654; dazu noch BilJär XLVII 360 nr.70 und 368 f. nr. 86. 
2 'Uqaili IV 22Df. nr. 1810; Bubäri lVI 414 nr. 1816; IAH lVI 321 nr. 1481; Mjz.än nr. 8655; TT 

X 230'f. nr. 421. 
3 KassT 238 nr.431; vgl. die Biographie ibo 211 f. nr. 373 ff., wo aber nur seine Frömmigkeit 

hervorgehoben wird. Dazu ArdabilI, Cämj' 11 246 f.; BilJär VII 267 ne. 31. 
4 IAH, a. a. O. 
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a~-Sädiq soll diese Frivolität an ihm gar nicht geschätzt habens. Vielleicht war 
er wie Zurära Qadarit6• 

4.1.2 Medina 

Medina zeigte mehr rebellischen Geist. Nicht nur die Aliden bildeten eine 
ständige Fronde; auch die Gelehrten nahmen häufig kein Blatt vor den Mund. 
Malik b. Anas erinnerte daran, daß zwei seiner Lehrer, Rabtat ar-ra'yl und 
Mubammad b. al-Munkadir2, aber vor ihnen auch schon der bedeutende Jurist 
Sa"Id b. al-Musaiyab 3 wegen ihres amr bil-ma'rü{bestraft worden waren; man 
hatte ihnen den Bart geschoren oder sie in schimpfliche Kleidung gesteckt4• 

Ibn al-Arat fand reichlich Sympathien; Ma"bad al-GuhanI soll in der Stadt 
seine Ansichten verbreitet habens. Als ebenso wie in Mekka die Flüchtlinge 
aus dem Irak ausgeliefert werden mußten, machte der Statthalter, 'Utmän b. 
Baiyän al-MurrI, sich bei der Bevölkerung von Herzen unbeliebt. Manche 
Familien hatten den "Frommen" (ubbäd) aus dem Irak Schutz gewährt; der 
Gouverneur mußte offen Sanktionen androhen. Es scheint, daß auch alte 
Geschäftsbeziehungen mitspielten; denn es heißt, daß er "keinen Iraker in der 
Stadt bleiben ließ, sei er nun Kaufmann gewesen oder nicht"6. 

'Vmar b. 'Abdal"azlz, der diese Maßnahme bis dahin verhindert hatte, wurde 
in der Stadt als MahdI betrachtet. Ursprünglich hatte man auf einen Nachfolger 
"Um ars I. aus männlicher Linie gehofft; aber dann ließ man es bei der 
Namensgleichheit bewenden, auch wenn "Umar b. "Abdal"azTz ein Umaiyade 
war 7 • .In seiner Umgebung trat einer der ältesten Asketen auf, die wir kennen, 

s Kassi 211 f. nr.375. 
6 Dann nämlich, wenn er mit dem Ma'rüf b. Abi Ma'rüf identisch ist, den Ka'bi unter den 

mekkanischen Qadariten aufführt (Maq. 84, 5 ff.). Jedoch ist dies sehr fraglich. Zu einem 
Qadariten namens Ma'rüf b. Abi Ma'rüf in Mosul s. o. S.467. 

1 Zu ihm vgl. GAS 11406 f. und Giffen in: EIran I 356 f. s. n. Abü 'O!män Rabi'a; auch oben 
Bd. I 188. 

2 Zu ihm Ijalifa, Tab. 670 nr. 2389; TH 127 f. usw.; auch unten S. 691. 
3 Zu ihm GAS 11276; dazu die verdienstvolle Materialsammlung von Häsim Gamil 'Abdalläh, 

Fiqh al-Imäm Sald b. al-Musaiyab (1- 4; Bagdäd 1394/1974 -1395/1975). 
4 Ibn Abi Zaid al-Qairawäni, Gämi' 155, pu. ff. 
S Festschrift Meier 51. Die Geschichte bei Ibn Qutaiba, Ma 'ärif 441, 7 ff., wonach 'Arä' b. Yasär 

al-Hiläli, der in Medina als qä~~ wirkte, Verbindung zu Ma'bad al-Guhani hatte und seiner 
Empörung über die Machthaber vor Basan al-Ba~rI offen Ausdruck gab, ist vermutlich auf 
den ba~rischen Qadariten 'Atä' b. AbT Maimuna zu beziehen (5. o. S. 54 f.). 

6 Vgl. den Bericht bei Tabari 11 1258, 8 ff.; ein später Reflex bei .Qahabi, Ta'rib III 328, 1ff., 
wo es heißt, daß 'Utmän b. Baiyän einige Leute wegen ihres nahy 'an al-munkar auspeitschen 
ließ. Er hatte Ende Sauwäl 94/Ende Juli 713 sein Amt angetreten (TabarT 11 1258, 4 f. und 
1254, 17 f.). Zum Ereignis vgl. noch Arazi in: JSAI 5/1984/190 ff. 

7 Vgl. Madelung in E12 V 1231 b. 
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ein Klient der Mabzüm namens Ziyäd b. AbI Ziyäd; er aß kein Fleisch und 
kleidete sich in Wolle 8• Mälik empfahl später, man solle lieber grobe Baum
wolle tragen; dann falle man nicht so auf, und es sei im übrigen genauso 
billigsa• Auch kaläm scheint es in der Stadt schon früh gegeben zu haben; einer 
der Lehrer Mäliks, Abü Bakr "Abdallah b. YazId b. Hurmuz al-A~amm, soll 
die "Häretiker" (ahl al-ahwä') widerlegt haben9• Die Vermutung würde zur 
Gewißheit, wenn sich die antiqadaritischen Quaestiones des I:Iasan b. Muham
mad b. aI-l:IanafIya als echt erweisen ließen; die Schrift wäre dann am ehesten 
in Medina anzusiedeln 10. 

Das kulturelle Leben wurde durch Reichtum und Muße sehr gefördert. Die 
Poesie blühtell; "Omar b. AbI Rabta, der an sich aus Mekka stammte, hatte 
sich in Medina niedergelassen 12. Früh bereits bildete sich eine Grammatiker
schuIe 13• Zu ihr gehörte der eben genannte "Abdalläh b. YazId al-A$amm, aber 
auch ein Perser namens Baskast, der sich dem Ibäditen Abü l:Iamza anschloß 
und nach dem Aufstand hingerichtet wurde l4• Selbst zanädiqa mag es gegeben 
haben; die Nachrichten sind aber samt und sonders nicht gesichert lS• Ein Sohn 
des eAbdalläh b. az-Zubair stand in dem Verdacht, "geheime Wissenschaften" 
zu treiben; "Omar b. "Abdal" aziz ließ ihn i. J. 93/712 auf Befehl Walids aus
peitschen und mit kaltem Wasser übergießen. Er starb an den Folgen, da er 
in diesem Zustand bei Winterwetter am Tor der Prophetenmoschee hatte 
Aufstellung nehmen müssen l6• Ähnlich wie in Mekka sorgte die Obrigkeit im 
Laufe der Zeit dafür, daß die Geschlechter nicht mehr so frei wie früher 
miteinander umgehen konnten. l:Iasan b. Zaid, ein Urenkel "Alis, der i. J. 149/ 
766 von Man~ür zum Gouverneur über die Stadt eingesetzt wurde 17, verbot 
den Frauen das Betreten der Moscheen; im Ramadän durften nur alte Weiber 
am Gottesdienst teilnehmen IS. 

8 IS V 225, 1 ff.; Oahabi, Ta'nb V 73, 7 ff.; dazu Goldziher, Vorlesungen 152 und Ces. Sehr. IV 
173ff. Er hat den Kalifen nachher in Damaskus aufgesucht (Fasawi 1596, 1 ff.). 

8. Ibn Abi Zaid al-Qairawäni, Gämj' 225, 7 ff. 
9 Fasawi 1652, 4f.; Qifti, lnbäh II 172, pu. ff.; Zubaidi, Tabaqät an-na!Jw,yrn 20, 3ff. Zu ihm 

allgemein Fasawi I 651 ff.; SiräzT, Tab. 66, 8 ff.; IAH H2 199 nr. 924; Oahabi, Ta'rtb V 98 ff. 
10 Dazu Anfänge, passim; Cook, Dogma 137 ff. 
11 Vgl. GAS 2/421 ff. 
12 Ib. 415. 
13 Dazu Talmon in: BSOAS 48/1985/224 H. 
14 Ib. 23lf.; vgl. Ag. 1290, 4ff. 
15 S. o. S.625 zu 'Abdalläh b. Mu'äwiya; auch Bd.1 421 und unten S. 689. 
16 TabarT Il 1255, 1 ff.; Qahabi, Ta'Ttb III 363, 9 ff. Die Kausalverknüpfung ist allerdings nicht 

ganz sicher. 
17 lJalTfa, Ta'rib 682, 8 f; auch EI2 III 244 f. 
18 Zubair b. Bakkär, Muwaf(aq/yät 337, ult. f. nr. 188. Zur Entwicklung Medinas in umaiyadi

scher und frühabbasidischer Zeit vgl. allgemein Arazi in: JSAI 5/1984/177 ff.; Blachere hat 
vermutet, daß die Stadt im ersten Viertel des 2.18. Jh's von weltlichen Tendenzen gesäubert 
wurde (EI2 11 1031 a). Zur Topographie der Stadt vgl. Sälib. al-'AII in: Ie 35/1961/65 H. 
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4.1.2.1 Die ljärigiten 

Der IbäeJit Abü l;Iamza wurde in Medina nicht mit Jubel empfangen; die 
vornehmen Familien hielten seine Anhänger - die ja aus l;IaeJramaut kamen 
- für ungehobelte Beduinen 1. In der Nähe der Stadt, bei Qudaid, kam es 
denn auch zu einer Schlacht, in der viele Medinenser fielen 2• Nur ganz wenige 
ibäeJitische Gelehrte sind uns für die Folgezeit dem Namen nach bekannt: ein 
gewisser Isbäq b. Ma'c;!.ir 3 oder Ibn 'Abbäd al-Madani4• Groß scheint die 
Gemeinde nicht gewesen zu sein. Sie war wohl auch recht angefeindet; Mälik 
b. Anas meinte, daß man IbäeJiten hinrichten dürfe, wenn sie sich nicht 
bekehrten 5 • Vielleicht bezog er sich noch auf ihre militante Phase unter Aba 
l;Iamza. 

Allerdings gab es daneben andere Ijärigiten in der Stadt, Schüler des 'Ikrima, 
von denen selbst Mälik Badi! übernahm. Sie waren interessanterweise Qada
riten. Aber Aufrührer waren sie trotz dieser doppelten potentiellen Motivation 
nicht; am Aufstand des Aba l;Iamza haben sie sich offenbar nicht beteiligt. 
Ziemlich klar sagt dies Ibn Bibban von 

Aba Sulaimän Däwüd b. al-Busain al-Umawi, 

gest. 1351752-3; er sei kein "Propagandist" gewesen 6. Nun konnte man sich 
später ohnehin seiner nicht entschlagen; denn nicht nur Mälik hatte von ihm 
überliefere, sondern er fand sich als Gewährsmann in allen sechs kanonischen 
Sammlungen. Aber er war in der Tat kein idealer Revolutionär; als Klient 
eines Enkels des 'Utmän mußte er sich gewiß zügeln. Nach der Machtüber
nahme der Abbasiden vertraute der erste Statthalter, Däwiid b. 'Ali, ihm seine 
Söhne zur Erziehung an 8• 'Ikrima hatte sich bei ihm versteckt, als er kurz vor 
seinem Tode von einem Statthalter wegen seiner bärigitischen Sympathien 
gesucht wurde; er war in seinem Hause gestorben 9• Von ihm hatte er historische 
Nachrichten über den Propheten 10 und bezeichnenderweise über 'Utmän 11, die 
meist auf Ibn 'Abbäs zurückgingen; Ibn Isbäq hat von diesem Material profi
tiert 12• Daß er Qadarit gewesen sei, wird vor allem in späteren Quellen 

1 Ag. XXIII 238, 14 = Tabari II 2010, ult. f. 
2 Vgl. dazu neben den oben S. 657 genannten Quellen noch Abü l-'Arab, Miban 238 ff.; eine 

Liste der Opfer bei ljalifa, Ta'rib 692, 6 ff. 
3 Sie! Kitiib Ibn Salliim 114, ult. 
4 Lewicki in: Ee III 651 a; dort noch einige weitere Namen. 
S Sahnün, Mudauwana (Kairo 1323/1905-6) II 47, -Hf.; auch Ibn Qudäma, Mugni X 58, pu. 
6 Tiqät VI 284; übernommen in Miziin nr. 2600. 
7 SuyütI , ls'iif al-mubatta' 12, 18 ff. 
B Ka'bI, Qabü170, 13ff.; vgl. auch ljallfa, Tab. 648 nr.2274. 
9 Ibn Qutaiba, Ma'ärif 457, 1 f. Mit dem Statthalter könnte 'Abdalwähid b. 'Abdalläh an-NaeJri 

gemeint sein, der unter Yazid II. i. J. 104 das Amt übernahm (ljaITfa, Ta'rib 482, 5 f. und 
Tabarl II 1449, 13). 

10 TabarT 1149, 14ff.; 1129, 18ff.; 1191, 2ff.; 1248, 10ff.; 1351, 16ff. 
11 Ib. I 3038, 9 ff. 
12 Vgl. etwa Tabari 1149, 14f. 
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behauptet13• Jedoch sagen dies auch die Mu'taziliten, deren frühester Zeuge, 
nämlich Ka 'bI, sich auf Abü 'Abdarrahmän as-5äfi'I stützt 14. Der medinensische 
Qadarit Ibrähim b. AbI Yahyä 15 besaß ein Heft (nusba) mit l:IadItaufzeich
nungen von ihm 16. Als ungewöhnlich empfand man das von ihm nach 'Ikrima 
überliefertel:ladit, daß der Reifetraum (bulm) vom Satan komme und des
wegen den Propheten erspart geblieben sei17; darin äußert sich starke Betonung 
der rituellen Reinheit und zunehmende Idealisierung des Propheten. - Die 
gleiche Konstellation gilt fÜf 

Tauf b. Zaid ad-DIlI (bzw. Du'aII), 

der vielleicht sogar im selben Jahr starb 18; Ibn Ishäq hat auch von ihm 
Traditionen zur Biographie des Propheten übernommen 19. Daß er Qadarit 
gewesen sei, steht bei den Mu'taziliten 20 und in einigen anderen einschlägigen, 
wenngleich späten Quellen. • 

Ibn l:lagar, TT 11 31 nr. SS und Hady as-sari 11 120, 17 ff.; SuyütI, Tadrib 1328, 
apu. Nichts bei BubärI h 181 nr. 2125 und IAH 11 468 nr. 1903. Allerdings hat 
sein Name zu manchen Verwechslungen und Verschreibungen Anlaß gegeben. 
Ibn al-Murtadä hat Nün b. Zaid statt Taur b. Zaid; bei Ibn Qutaiba ist er 
vermutlich mit dem Syrer Taur b. Yazrd al-Kalä'r durcheinandergeworfen (vgl. 
Ma'ärif 625, 13 mit der Verbesserung bei Ibn Rusta, A'läq 221, 1). Letzterer 
war ein notorischer Qadarit (s. o. Bd. I 114 ff.) , und 1)ahabI vermutet deswegen, 
daß der Medinenser nur seinetwegen in den gleichen Ruf gekommen sei (Mizän 
nr. 1404). Auch Ibn l;Ianbal scheint ähnlich zu differenzieren ('Ila1240 nr. 1512). 
Jedoch erklären sich diese Urteile wohl daraus, daß man über die intellektuelle 
Atmosphäre Medinas im 2. Jh. nicht mehr viel wußte. 

Von einem Ibäditen wissen wir, daß er um diese Zeit die Stadt verlassen hat, 
von 

Abü Muhammad al-Walld b. Ka!Ir al-MabzümI. 

Er war Klient der Mabzüm gewesen; jedoch lebte er dann in Wäsit. Sufyän 
at-Taurl hat ihn dort besucht und in seinem Hause gewohnt21 • Später ging er 
nach Küfa; dort ist er i. J. 151/768 gestorben22• Daß er Qadarit war, steht bei 

13 l)ahabT, Ta'rtb V 241, 9 ff.; SuyüfI, Tadrib I 328, pu. f.; Ibn l:Iagar, Hady as-särt 120, 20. 
Nichts bei Bubäri, Ta'rzb 111 231 nr.779 und 'UqailI 1I 35 f. nr.459. In TT III 182, 1 und 4 
sowie Hady as-säri 11 126, - 7 ff. wird nur auf seine bärigirischen Tendenzen hingewiesen. 

14 Maq. 77, 6 > Fa(il 335, 6. 
15 Zu ihm s. u. S. 697 ff. 
16 Azmi, Studies 126. 
17 Mzzän 11 6, 1 H. 
18 Vgl. etwa SuyüfI, Is'äf al-mubatta' 9, 11 ff.; ljalifa hat Tab. 671 f. nr.2399 als Todesdatum 

stattdessen 1401757, jedoch ist dies vermutlich nur eine runde Zahl. 
19 Vgl. TabarT I 1329, 3 ff. und 1371, 6 ff.; nach einem andern Gewährsmann ibo I 1584, 13 ff. 
2D Ka'bi 79, 5 ff. > Fat;ll 336, 4 (verderbt) > IM 134, 5 (mit Verschreibung, s. u.). 
21 'Uqaili, pu'afä' IV 320, 7 ff.; vgl. auch Miziin nr. 9397. 
22 TT XI 148, 12. 
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<UqailI23 und bei Ka<bI24• Sein Interesse für magäz'i, das ihm Ibn AbI Bätim 
nachsagt, hat in der erhaltenen Literatur keinen Niederschlag gefunden2.5. 

4.1.2.2 Die Murgi'a 

Mälik duldete angeblich keine Murgi'iten in seinem Kolleg!. Einer von ihnen, 
ein gewisser Abü I-Guwairiya, soll ihn auf dem Wege in die Moschee aufge
halten und zu einem Streitgespräch aufgefordert haben. Er war offenbar ein 
richtiger dä'iya; er meinte nämlich, daß der Verlierer sich zu der Ansicht des 
Gegners bekehren solle. Mälik lehnte entrüstet ab; Disputiersucht (gidäl) habe 
in der Religion nichts zu suchen 2• Das ist vielleicht nur eine Musteranekdote 
ohne viel Realitätswert. Zwar wird Abü I-Cuwairiya im Kunyen-Wörterbuch 
des DauläbI identifiziert; er soll <AbdalhamId b. 'Imrän geheißen haben und 
ein Küfier gewesen sein, der in Medina wohnte 3• Aber wir hören sonst nichts 
über ihn. Andererseits kennen wir einen Abü I-Buwairit oder Abü I-Buwai
rita 4, der nach Abü Däwüd gleichfalls zu den "Murgi'iten Medinas" gehörte 
und von Mälik wenig geschätzt wurde; er hieß 'Abdarrahmän b. Mu'äwiya 5• 

Vielleicht ist die kunya also bloß verlesen 6. Außerdem stimmt es nicht ganz, 
daß überhaupt keine Murgi'iten bei Mälik studiert hätten? Dennoch wird 
man sagen dürfen, daß die Schule in Medina selber kaum größeren Zulauf 
hatte8• 

4.1.2.3 Die Qadariten 

Die QadarIya dagegen war seit langem in der Stadt weit verbreitet und auch 
recht angesehen. Schon Sälih b. Kaisän soll ihr nahegestanden haben, der 
während der Statthalterschaft des <Umar b. 'Abdal'azIz dessen Söhne unter
richtet und den Neubau der Propheten moschee überwacht hattel. Er rühmte 
die Anhänger des Ibn al-As'at wegen der Tapferkeit, die sie bei Dair al-

23 l)u 'afä' IV 320, 5. 
24 Maq. 80, 6 ff. > Fat,iJ 336, 7 > IM 134, 7 f. 
25 IAH IVz 14 nr. 62. Tabarlzitiert ihn nur einmal (12746,7); dort überliefert er nach Mubammad 

b. 'Aglän (s. u. S. 678 ff.). 

I S. o. S. 544. 
2 QäQi 'IyäQ, Tartib al-madärik I 170, 5 ff.; ÄgurrI, Sart'a 56, - 5 ff.; dazu REI 44/1976/46. 
3 Dauläbr I 139, 8 ff. 
4 Zu der letzteren Form vgl. FasawI II 644, 12 und Dauläbi I 161, 2 (wo stattdessen Abü 1-

Jjuwairiya steht). 
5 TT VI 272f. nr.539; vgl. zu ihm auch 'UqailI, l)u'afä' II 344f. nr.945 und M"izän nr.4979. 
6 Allerdings soll er schon 128/746 oder 1301748 gestorben sein (TT, a. a. 0.). 
7 Vgl. Bd. I 138. 
8 Wer der Murgi'it Ibn Abi Däwüd war, vor dem Sufyän b. 'Uyaina warnte ('UqaiII, J)u'afä' I 

62, 3 f.), weiß ich nicht. 

I TT IV 399, 4f. und TH 148, pu.; TabarI II 1193, 15ff. Zu seinem Qadaritentum vgl. Ka'bI 
80, 10 ff. > Fadl 336, 7 > IM 134, 8; SuyütI, Tadrlb I 329, 1; Mizan nr. 3823 (wo der Verdacht 
allerdings zurückgewiesen wird). Nach Fasawl I 568, 6 ff. soll er auch 'Umar b. 'Abdal'azlz 
selber schon erzogen haben. Vgl. zu ihm weiterhin TTD VI 378. 
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Gamägim gezeigt hatten2; in einem Bericht über die Eroberung I:IIras zeigte 
er egalitäres Pathos, wie es ihm als Klienten anstand3• Als Cailän ad-Dimasqi 
i. J. 106/725 den Kalifen Hisäm auf der Pilgerfahrt begleitete, soll es in Medina 
zu einer Diskussion zwischen ihm und RabIat ar-ra'y gekommen sein4; einem 
Bericht Mäliks zufolge hat nach Abschluß des Streitgesprächs Sa e d b. Ibrählm, 
ein Enkel des eAbdarrabmän b. eAuf, der damals in der Stadt das Richteramt 
innehatte5, das Protokoll von Cailäns Plädoyer (maqäla) an sich genommen 
und überarbeitet6• Das hat ihm bei Ibn Qutaiba den Ruf eines Qadariten 
eingetragen7; Malik hat angeblich deswegen nicht von ihm überliefert8• Als 
die Ideen Cailans unter YazId III. zum politischen Programm wurden, fanden 
sie wohl in Medina einige Unterstützung; jedenfalls wurde hernach, als unter 
Marwän 11. die Reaktion einsetzte, manchen Leuten der Boden unter den 
Füßen zu heiß. Zu ihnen gehörte 

"Abdarrabman b. Isbaq b. 'Abdallah al-eÄmid al-QurasI, 

der sich beim Tode Walids 11. am "Wasser" in Medina niedergelassen hatte 
und nun nach Ba~ra fliehen mußte9• Dies bleibt aber auch die einzige konkrete 
Nachricht. Schon der Name stiftet Verwirrung. Ibn I:Ianbal hat die Meinung 
vertreten, eAbdarrabmän habe auch "Abbäd geheißen 10; nach BubärI war dies 
die Form, welche im Westen, also wohl in Spanien, üblich war 11. Bei späteren 
Autoren ist er darum manchmal zweimal registriert12• Statt eAbdarrabmän b. 
Isbäq b. "Abdalläh findet sich auch - und zwar in einem eindeutigen Isnäd 
- "Abdarrabman b. Isbäq b. al-I:IäriI 13• Das ist aber wohl nur eine Verkürzung; 
denn wir hören, daß 'Abdarrabmän auch von seinem Vater überlieferte, und 
bei diesem handelte es sich offensichtlich um Isbäq b. eAbdalläh b. al-I:Iäri! 

2 Tabari 11 1092, 1 ff. 
3 Ib. I 2016, 15 ff. und 2017, 9 ff.; vgl. auch die von ihm überlieferte Rede Abü Bakr's, die dieser 

auf seinem Totenbette gehalten haben soll (I 2139, 6 ff.). 
4 Dazu Näheres Anfänge 204 ff. Zum Datum vgl. ibo 225; Hisäm war im Mubarram/Mai 725 

in Medina. 
5 WakT' I 150 ff.: seit 1041722 mit Unterbrechungen bis zu seinem Tode i. J. 1271745 (so nach 

WakT' I 164, 2 f.) oder 1281746 (so nach tIallfa, Ta'rrb 577, 9). 
6 Ka 'bi 76, 4 ff. nach Abü 'Abdarral;tmän as-Säfi'I, der sich über seinen Lehrer Säfn auf Mälik 

beruft> Fa()l334, -5 ff. > l:Iäkim al-Gusami > al-Man~ür billäh, Säfi I 151, 11 ff. 
7 Ma'ärif 625, 12, wo der Name nach Ibn Rusta, A'läq 220, 7 zu verbessern ist. 
8 Ka'bI76, 11 f. (verderbt) > Fa,Jl 334, pu. f. > IM 133, 9 ff.; auch TT III 465, 9 ff. Nichts bei 

WakT', in TTD VI 80 und Mizän nr.3133. 
9 'Uqaili, l)u'afä' 11 322, 1 f. > Mizän nr. 4811 (mit besserer Lesung); TT VI 137 ff. Als Qadarit 

wird er außerdem bei den Mu'taziliten (Ka'bI 106, 4 > Fa,Jl 343, 11 f. > IM 139, 3 f.) und 
bei SuyüfI erwähnt (Tadrrb 1329,3). Zum "Wasser" vgl. Samhüdi, Wafä' al-Wafä' 11 200, 13 
und -4. 

10 'Ilal 372, 17 f. 
11 Ta'rib IIII 258, 7f. Nach Däraqufni, l)u'afä' 338f. nr.341 war dagegen 'Abdarrahmän die 

Form, die die Ba$rier gebrauchten. 
12 So bei QahabI, Mrzän nr.4811 und 4109. Allerdings behauptet der gleiche Autor in seinem 

Ta'rib al-ls/äm, 'Abbäd sei ein Bruder 'Abdarrahmäns gewesen (VI 93, 3 ff.). 
13 Fasawi I 454, 3. So auch Bubäri III. 258 f. nr. 834 und IAH 112 212 f. nr. 1000. 
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al-eÄmirI14, einen Sohn jenes eAbdalläh b. al-Bäri! b. Naufal, genannt Babba, 
der 64/684 für etwa ein Jahr im Auftrage des eAbdalläh b, az-Zubair in Basra 
regiert hatte. Er war ein Häsimide und über seine Mutter mit den Umaiyaden 
verwandt; er hatte wegen seiner vornehmen Herkunft auch vorher schon Ämter 
innegehabt, Gegen Ende seines Lebens schloß er sich Ibn al-AS'a! an 15, Von 
daher mag das qadaritische Engagement seines Enkels rühren. Zugleich erklärt 
sich daraus, warum dieser gerade nach Basra floh; die Familie wird dort noch 
einigen Rückhalt gehabt haben 15a. Sie besaß auch ein Haus in Mekka 16. Sollen 
wir annehmen, daß die besondere magribinische Namensform, offenbar als 
Hypokoristikon gemeint, sich daher erklärt, daß eAbdarraJ,.män wegen der -
trotz allem - engen umaiyadischen Beziehungen seiner Familie vor den Ab
basiden nach Spanien floh? 

Die rigäl-Literatur verrät seine MittlersteIlung: er hatte für das medinensi
sehe BadI! gewisse Bedeutung l7, besaß jedoch auch in Basra Schüler 18, Ibn 
AbI Hätim bemerkt, daß er Ibn IsJ,.äq nahestand l9; auch dieser war ja in seiner 
Jugend Qadarit und deswegen der Obrigkeit nicht genehm20, - Die Beziehung 
zu Basra wird deutlich auch bei 

Abü Nasr21 YaJ,.yä b, AbI Ka1Ir Yasär 22 at-Täi al-YamämI, 

einem maulä der Taiyi'23, der gleichfalls einmal sein Domizil gewechselt hat, 
nur in umgekehrter Richtung. Er stammte aus Basra und hat die Stadt angeblich 
verlassen, weil er mit Qatäda nicht zurechtkam 24, Das muß irgendwann vor 
117/735 gewesen sein; seitdem lebte er in der Yamäma 25 • Die Lebensführung 
WalIds 11. mißfiel ihm; er überlieferte, daß der Welt i. J. 125/743 ihr Schmuck 
genommen worden sei 26, Vielleicht hat er ihm oder seinen Söhnen die Huldi
gung verweigert; jedenfalls soll er wegen dieses Deliktes verhört und dann 
geschlagen und kahlgeschoren worden sein 27. Zu Ende der Umaiyadenzeit, 
129/747 oder 132/750, ist er gestorben28 • 

14 TT I 238 f.; Ijalifa, Tab. 507 nr. 1742. 
15 Vgl. zu ihm jetzt ausführlich Madelung in: JNES 40/1981/292 f. und 297 ff. 

ISa S. auch oben S. 158. 
16 Madelung, a. a. O. 298. 
17 Ibn al-Madini, 'Ual 81, 1; 87, 7; 88, 1; auch 84,5. 
18 Ibn l;Ianbal, 'IlaI372 nr.2467; auch Wakt, AbbäT I 46, apu. f. 
19 IAH IIz 213, 1 f. 
20 S. u. S. 675. 
21 Oder Abü Aiyüb (IS V 404, 9). Er hatte mehrere Söhne: neben Na$r noch Katir (IS V 404, 7), 

'Abdalläh (AZ 448, apu. und Ibn Qutaiba, Ma'ärif218, 7) und 'Ämir (Gähi~, Bayän III 212, 7). 
22 Vgl. dazu ljalTfa, Tab. 514 nr. 1780; IS V 404, 15 hat stattdessen Dlnär. 
23 IS V 404, 6. Bei Ibn Qutaiba, Ma'arif218, 3f. ist Taiyi' zu 'All verderbt. 
24 S. o. S. 137. 
2S FasawT I 621, 11 f. 
26 Suyüti, La'äl, II 390, 13 ff.; dazu Bd. I 85. 
27 So Abü l-Arab, Mi/:lan 316, 7 H.; allgemein Qahabi, TH 128, 15 f. und Ta'rib V 180, pu. f.: 

wegen Kritik an den Umaiyaden. 
28 Das Datum 129 findet sich häufiger; 132 ist daraus erschlossen, daß er Aiyüb as-Sabtiyäni 

(s. o. S. 343) um ein Jahr überlebt haben soll (BubärT IVl 301, 6 f). 
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In Ba~ra war er recht angesehen gewesen. Aiyüb as-SabtiyänI schätzte ihn 29; 

Hisäm ad-Dastuwäl überlieferte viel von ihm 30, Ibn al-MadinI hielt ihn später 
für den bedeutendsten Traditionarier seiner Generation neben Qatäda 31, Aber 
auch im medinensischen und bigäzenischen Badi! kannte er sich sehr gut aus; 
er soll dort nur von ZuhrI übertroffen worden sein32• Daß er in der Prophe
tenbiographie Bescheid wußte, läßt sich aus Tabari erkennen33 • Nach seiner 
Ansicht war die sunna dem Koran überlegen - und zwar vielleicht nicht nm: 
deswegen, weil sie zu dessen Erklärung beiträgt, wie man später behauptete34• 

Er bestand darauf, Badi!material schriftlich zu bekommen, damit es nicht 
verloren gehe35, und er hat Badi! auch schriftlich weitergegeben 36. Den spä
teren Kritikern war daran nur wichtig, daß dabei gelegentlich die mündliche 
Kontrolle fehlte 37. Daß man zu seinen Lebzeiten bei dieser Methode noch 
nichts fand, geht aus der großen Anzahl derer hervor, die so von ihm über
nahmen38• 

Ibn Bagar attestiert ihm große Frömmigkeit39, Vielleicht ist dies aus Äuße
rungen wie der seines Sohnes eAbdalläh herausgelesen, er sei immer traurig -
will wohl sagen: um sein Seelenheil besorgt - gewesen40• Dies zusammen mit 
seiner politischen Einstellung würde aus ihm einen guten Qadariten machen. 
Aber das wird· so nirgendwo gesagt. Selbst Ka ebi registriert ihn nicht. Der 
QäQI eAbdalgabbär allerdings will wissen, daß eAmr b. 'Ubaid ihn aufgesucht 
habe; in diesem Zusammenhang fällt die Bemerkung, daß sie beide Mu'taziliten 
gewesen seien41 • Dazu paßt wiederum nicht gut, daß unter seinen l;Iadi!en 
sich auch solche finden, die sich gegen die Qadariten wenden ließen 42. Der 
Fall ist nicht mehr ganz aufzuklären. - Politisches Engagement mag man 
noch annehmen bei 

Abu Mubammad Ismäcil b. Mubammad b. Sacd b. Abi Waqqä$, 

gest. 1341751-243, einem Angehörigen der medinensischen Aristokratie, dessen 
Vater den Aufstand des Ibn al-As'a! mitgemacht hatte und nach seiner Gefan-

29 IS V 404, 10f. und Ibn Qutaiba, Ma'ärif2l8, H. 
30 AZ 452 nr. 1142. 
31 FasawI I 621, 7 ff.; lij VI 140, 10 ff. 
lZ Ib. 1621, 10f. nach Aiyüb as-Sabtiyänr. 
33 Vgl. Index s. n.; er überliefert dort meistens nach Abü Salama b. 'Abdarrahmän (gest. 104/ 

722-3), von dem er eine nusba besaß (Azmi, Studies 63). 
34 Ibn Qutaiba, Ta'wil 250, 8 ff. = 199, 8 ff.lObs. Lecomte 222 S 216 d; dazu Juynboll in: JSAI 

1011987/109f. 
35 BatIb, Taqyid 110, 16 ff. 
36 Ibn I;lanhal, 'Ilal 196, 3 f. 
:r7 Azmi, Studies 176. 
38 Ib. 176f. 
39 TT XI 269, 5 f. 
40 AZ 448, apu. f. Von seinem andern Sohn Na~r erzählte man sogar, er könne auf dem Wasser 

wandeln oder durch die Luft fliegen (Abü Ya'lä, Mu'tamad 164, 12ft). 
4\ Faq,1343, 1 ff. > IM 138,9 (wo nur der Name steht), 
42 HT 127 und 164. 
43 BalIfa, Ta',ib 627, 13; TT I 329 f. nr.592. 
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gennahme bei Herat i. J. 82/701 auf Befehl I:iaggägs hingerichtet worden war 44• 

Der Sohn war, wie Ka'bi behauptet, wegen seiner qadaritischen Einstellung in 
der Stadt bekannt'l5. Das wird anderswo nicht bestätigt. Jedoch wissen wir 
ohnehin nur wenig über diesen Enkel des bekanl1ten Heerführers. Nach Ibn 
Qutaiba gehörte er zu den fuqahä' der Qurais 46 • Bei Tabari erscheint er 
mehrfach als Quelle für historische Nachrichten bis in die Zeit 'U!mäns, z. T. 
mit genauen chronologischen Angaben47; auch Ibn Ishäq zitiert ihn an einer 
Stelle'l8. - Andere medinensische Qadariten dieser Zeit sind noch weniger zu 
konkretisieren. Da ist etwa, als weiteres Mitglied einer alten Familie, 

al-Qäsim b. al-'Abbäs b. Muhammad al-LahabI. 

Er war ein Nachkomme des Abü Lahab und darum vermutlich etwas belastet49 j 

sein Urgroßvater Mu'attib war im Jahre der Eroberung Mekkas Muslim 
geworden 50. Er selber fiel i. J. 1301748 bei Qudaid oder wurde kurz darauf in 
Medina von den Bärigiten ermordet51 • Nur die Mu'taziliten verzeichnen seine 
qadaritische Einstellung52• 

Abü Maudüd 'Abdal'azlz b. Abi Sulaimän 

war ein maulä der HudaiI, der in Medina als qä$$ wirkte. Er galt als Asket; 
Ibn Sa'd bezeichnet ihn als einen mutakallim, der den Leuten predigte53• Ka'bi 
stützt sich auf Abü 'Abdarrahmän as-Säfi'i, wenn er in ihm einen Qadariten 
sieht 54. 

Abü 'Abdalläh Safwän b. SuIaim az-ZuhrI, 

gest. 1321749-5055, ein maulä des I:Iumaid b. 'Abdarrahmän b. 'Auf, der 
offenbar später zu den Banü Zuhra in Verbindung trat56, hatte in seiner Jugend, 

44 ljalifa, Ta'rtf? 367, 12 und 368, 5 ff.; auch Zubairi, Nasab Qurais 264, 11 f. und Ibn l:Iazm, 
Camhara 129, -4f. 

45 Maq. 76, 13 H. > Faf,i1335, 1 f. > IM 133, 13. 
46 Ma'äri( 244, 4. 
47 Vgl. Index s. n., vor allem I 2726, 10 H. 
48 Sira 587, 9 f. 
49 Seine Familie wird weder bei ZubairI noch in der Camhara des Ibn l:Iazm genannt. 
50 Ibn 'Abdalbarr, Isti'äb 1430 nr. 2459. 
51 Die meisten Quellen geben als sein Todesjahr 131 an; nur bei Bubari steht 133, im Anschluß 

an 'Abdarrahmän b. Saiba. Jedoch ist dies vielleicht nur eine Verschreibung; TT VIII 320, 2 f. 
hat nach der gleichen Quelle 130. 

51 Ka'br 76, 1 f. > Faf,il 335, 3 > IM 133, 11 f. (wo falsch al-Lai!"i). Nichts bei BubärT IV I 168 
nr.748; IAH IIlz 114 nr. 658; Miziin nr. 6810; TT VIII 319 f. nr.576. 

53 mutakallim ya 'j~u; vgl. TT VI 340 nr. 653. Die OriginalsteIle ist im Druck der T abaqät, der 
ja gerade in Band V mehrere Lücken hat, nicht erhalten. Mit mutakallim ist hier wohl nicht 
unbedingt "Theologe" gemeint (s. o. Bd. I 50 f.). 

54 Maq. 80, apu. ff. > Faf,il 336, 8 (nach Verbesserung) > IM 133, 8 (mit Verbesserung von 
Fück in OLZ 5911964/374). 

55 So nach Ijalifa, Tab. 653 nr.2304 und Ta'rib 613, 4; auch TH 134 nr. 120 und TT IV 425 
nr.734. Nach einer Angabe bei Ibn 'Asäkir dagegen schon i. J. 124/742 (TTD VI 433, 13 f.). 

56 ljallfa, Tab. und AZ 641,7. 
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unter dem Kalifat des Mu"äwiya, die Beamten (kuttäh) in Medina angelernt, 
widmete sich aber dann mehr und mehr frommen Obungen. Er durchwachte 
die Nächte im Gebet und bemühte sich deswegen, sein Schlafbedürfnis zu 
reduzieren. Er benutzte kein Kopfkissen und bereitete sich sein Bett, umgekehrt 
wie üblich, im Winter auf dem Dach und im Sommer im Innern des Hauses. 
Er schlief im Sitzen, mit dem Kopf auf den Knien, festgehalten von einem 
Riemen, der die Brust an die Knie preßte (~uhwa), und bewahrte auf diese 
Weise seine rituelle ReinheitS7• Sein Tun wurde mit Hochachtung vermerkt 
und offenbar als ungewöhnlich empfunden 58. Daß er Qadarit gewesen sei, 
geht auf ein frühes Zeugnis zurück 59; es ist aufgenommen bei Ibn I:Iagar 60 und 
in den mu"tazilitischen Quellen 61. Mälik b. Anas hat sich dennoch nicht 
abhalten lassen, bei ihm zu hören 62• 

Abu l-MugIra "Abdalläh b. AbI LabId a!-TaqafI 

ist laut WäqidI zu Beginn von Mansurs Kalifat, also i. J. 136/754 oder kurz 
danach, gestorben63• Jedoch ist dies vielleicht nur aus einer Anekdote erschlos
sen, deren legendärer Charakter kaum einem Zweifel unterliegt64• Der Ansatz 
wäre in jedem Fall zu spät gewählt, wenn stimmen sollte, daß der soeben 
genannte Safwän b. Sulaim sich weigerte, über ihm das Totengebet zu spre
chen6s • Er war ein Pietist wie dieser; aber seine qadaritische Überzeugung ist 
viel besser attestiert, z. B. bei Ibn l:Ianbal 66 und bei FasawI67• Dies rührte 
vermutlich daher, daß er einmal in den Irak gereist war. Er hatte in Küfa 
l:Iadi! tradiert; Sufyän a!-Taud hat dort bei ihm gehört68 • 

Abu "Abdalläh SarIk b. "Abdalläh b. Abi Nimr al-Lai!I69, 

gest. nach 140/757-8, aber vor dem Aufstand des Nafs az-zakIya 70, war ein 
echter Araber; sein Großvater Abu Nimr hatte bei Badr auf seiten der Mek-

S7 TTD VI 433, 15 ff.; Ibn al-Cauzi, $ifa 11 86 ff.; vgl. auch das Gebet AZ 429, 1. Erst wenn man 
sich beim Schlafen ausstreckt, muß man morgens die Waschung vollziehen (vgl. Text XXII 
257 mit Kommentar). Zur /Jubwa s. o. S. 177. 

58 Ka'bI78, H. und ausführlicher FasawI I 661, 2ff.: nach Sufyän b. 'Uyaina. 
59 TTD VI 434,4; auch Ka'bI 77, ult. f. 
60 TT, a. a. O. 
61 Ka'bI 77, ult. f. (nach Abü 'Abdarrabmän as-Säfi'I) > Fadl 335, 15 f. > IM 133, 16 f. Nichts 

bei lAB 111 423 f. nr. 1858. 
62 Qädi 'Iyäd, Tartib al-madärik I 127, - 5; SuyütI, ls'äf al-mubatta' 19, 9 ff. 
63 TI V 372, 15. 
64 Qädi 'Abdalgabbär, Fatj1335, 11 ff. 
65 Vgl. etwa 'UqailI, pu'afä' 11 292, 12 ff. und Bubäri IIII 182, 5: nach 'Abdal'azIz b. Mu!)ammad 

ad-DaräwardI (gest. 186/802). 
66 'Ilal130 nr. 807 und 273 nr. 1761. 
67 11 697, 4f.; auch BubärI III1 182,4; 'UqailI 11 292 nr. 866; M"iz;an nr. 4529; Hady as-säri][ 139, 

21 ff.; SuyiitI, Tadrib I 329, 2; Qäc;lI 'Abdalgabbär, Fadl 335, 7 ff. > IM 133, 14.1)ahabI meldet 
Ta'rib V 267, -4ff. Zweife! an. Nichts bei IAH Ih 148 nr. 684. 

68 Vgl. auch Azmi, Studies 109. 
69 Zu dieser Nisbe vgl. Ijalifa, Tab. 665 nr.2364. 
70 IjalIfa, Tab., a. a. 0., und Ta'rib 642, 3; auch IAH 111 363 nr. 1592. 
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kaner mitgekämpft71 • Als Qadarit erscheint er bei Ka "bi, der sich auf Däwüd 
al-hfahänI beruftn , und in einigen anderen einschlägigen Quellen 73• Mälik b. 
Anas hat dennoch von ihm überliefert74 • - Interessanterweise gehört sogar 
ein Onkel Mäliks hierher: 

Abü Suhail Näfi" b. Mälik b. Abi <Amir al-A~bahi, auch bekannt als 
Ibn AbI Anas 75, 

der sich als Eidgenosse (I;altf) den Taim b. Murra angeschlossen hatte. Sein 
Vater Abü Anas Mälik b. AbI "Amir starb i. J. 112/73076, er selber im Kalifat 
des Saffäh (132/749 -136/754) 77. Die Familie war südarabischer Herkunft; 
daß sie nicht ganz ohne Ansehen war, dürfte daraus hervorgehen, daß er von 
"Umar b. "Abdal"azIz tradierte, also wohl während dessen Statthalterschaft zu 
ihm Zugang gehabt hatte78• Daß er Qadarit gewesen sei, geht über Säfn auf 
den medinensischen Juristen Ibn Abi Yabyä zurücF9. Dieser war gut unter
richtet, aber gewiß auch etwas parteiisch; er stand mit Mälik nicht gut80• 

Etwas jünger war 

Abü Sahl Sa"d b. Sa"id b. Abi Sa"id al-Maqburi. 

Ihn hatte Sufyän b. "Uyaina als Qadariten bezeichnet81 • Er überlieferte von 
seinem Bruder "Abdalläh, der, obgleich selber vielleicht nicht Qadarit, später 
einen schlechteren Leumund hatte als er82• Der Vater dagegen, Sa"Id al
Maqburi, ein Klient der Banü Lai!, war sehr angesehen; er starb um 125/ 
743 83• - Im Umfeld der frühen Qadariya ist schließlich noch 

Mubammad b. Ishäq b. Yasär 

zu erwähnen, der bekannte Verfasser der Sira, gest. 150/767 oder kurz danach. 
Er hat nämlich nur die erste Hälfte seines Lebens in Medina verbracht; später, 
in den dreißig er Jahren des 2. Jh's, ist er nach Bagdäd gegangen und hat dort 
Verbindung zu Man~iir aufgenommen 84. Seine Biographie und sein Werk sind 

71 BubärI 112 236, pu. f. 
72 Maq. 78, pu. ff. > Fadl 336, 3 > IM 134, 5. 
73 TT IV 337 f. nr. 578; Hady as-säri 11 134, 8 ff.; Tadrib I 329, 1. Nichts in IAH 111 363 f. nr. 

1592 und in Mizän nr. 3696. Nicht zu verwechseln mit dem Küfier 5arfk b. 'Abdalläh an
Naba'f (s. o. Bd. I 214). 

74 Suyürf, ls'äf al-mubatta' 18, -7 Ef. 
75 Vgl. dazu Fasawf I 406, 6 ff. 
76 Qädf 'Iyäd, Tartib I 107, -7 f. 
77 TT X 409 ff. ne. 737. 
78 BubärI IV2 86 ne. 2276; auch IAH lVI 453 nr. 2072. 
79 Ka 'bI 82, 3 ff. > Fadl 336, 18 ff. > IM 134, 11 f. 
80 S. u. S. 698 f. 
81 'UqailI, l)u'afä' II 117 ne. 593; Mizän nr. 3110; TT III 469 f. nr.875. 
82 Zu ihm 'UqailI II 258 f. ne. 810; Mizän nr. 4353 usw. 
83 Zu ihm TH 116 f. nr. 101; TI IV 38 ff. nr. 61 usw. 
84 Vgl. im einzelnen J. Fück, Mu/:1ammad b.1sIJäq (Diss. Frankfurt 1925) und, mit abweichender 

Interpretation, R. Sellheim in: Oriens 18-19/1965-66/33 ff.; dazu Schacht in: Arabica 16/1969/ 
81. 
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mehrfach behandelt worden 85; ich kann mich darum hier auf die für uns 
wichtigen Punkte beschränken. Der Verdacht, daß er Qadarit gewesen sei, ist 
eindeutig medinensischen Ursprungs. Ein gewisser 1:Iumaid b. 1:Iabib wollte 
gesehen haben, wie Ibn Ishaq unter dem Gouverneur Ihrahim b. Hisam wegen 
seines qadaritischen Engagements ausgepeitscht wurde 86• Das wäre in seiner 
jugend gewesen; Ibrahlm b. Hisam b. Ismaeil al-MabzümI verwaltete Medina 
seit dem Jahre 106/725, kurz nach Hisams Regierungsantritt87, und wurde i. j. 
114/732 abgesetzt88• jedoch ist die Nachricht aus mehreren Gründen proble
matisch. Nicht nur, daß der Informant kaum dingfest zu machen ist89 und 
zumindest in Syrien um diese Zeit, da Cailan ad-DimasqI aller Wahrschein
lichkeit nach noch am Leben war, qadaritische Überzeugung noch keine direkte 
Gefahr mit sich brachte; sondern die Geißelung wird an anderer Stelle zudem 
mit Frauengeschichten Ibn Ishäq's erklärt. 

Yäqüt, Irsäd VI 400, 13 ff. nach WäqidI. Daß man hier, wenn die Geschichte 
chronologisch überhaupt Sinn ergeben soll, lbrähim b. Hisäm al-Mabzümi 
lesen muß statt Hisäm al-Mabzümt (der zwischen 821701 und 861705 Statthalter 
war), hat schon Horovitz festgestellt (in: Ie 2/19281169; so auch Idris, S. 28). 
Vgl. auch die Darstellungen bei Ibn an-NadIm, Fihrist 105, 4ff. und bei Abü 
1-eArab, Mil}an 378, 4 H.; an bei den Stellen wird der Statthalter nicht namentlich 
genannt. Abü 1-eArab sagt dabei, daß Ibn lsbäq damals verbannt worden sei; 
die Auspeitschung soll nach einem Parallel bericht (ibo 377, 8 H.) darauf zurück
zuführen sein, daß Ibn Isbaq zuviel über Genealogie gewußt und darum jeder 
Familie etwas angehängt habe. 

Dennoch könnte die Beschuldigung bei einem konkreten Anlaß anknüpfen. 
Ibn Isbaq ist nämlich vielleicht noch einmal mit der Obrigkeit in Konflikt 
geraten, und diesmal nun tatsächlich wegen seiner qadaritischen Neigungen. 
Er wurde aus seinem Schülerkreis heraus verhaftet; ein Wahrtraum soll ihm 
kurz zuvor sein Schicksal verraten haben90• Wie auch immer es sich verhalte, 
sein Ruf war in Medina noch gegen Ende des Jahrhunderts ruiniert, mehr als 

85 Vgl. EI2 III 810 f. s. n. und GAS 1/288 ff.; dazu die unabhängig voneinander entstandenen 
Studien von H. R. Idris, Reflexions sur Ibn IslJäq, in: SI 17/1962/23 ff. und von 'Abdal'azIz 
DürI, Diräsa fi sirat an-nab, wa-mu'allifihä Ibn Is~äq (Bagdäd 1385/1965) sowie die Disser
tation von Sadun Mahmud al-Samuk, Die historischen Überlieferungen nach Ibn Is~äq. Eine 
synoptische Untersuchung (Frankfurt 1978), jeweils mit weiteren Angaben. Auch Düri, Rise 
33 ff.; Guillaume, The Life of Muhammad, Eint. xiii ff. und jetzt Newby, The Making of the 
Last Prophet 5 ff. 

86 Mizän 1II 472, pu. f. 
87 l;IalIfa, Ta'rib 544, 7 f. und Wakr, Abbär al-qu(iät I 168, 10 ff. 
88 WakI' I 171, 3 f. 
~ Sollte es sich um l;Iumaid b. l;Iabib al-LabmI handeln, der später YazId III. unterstützt hat? 

(TabarIII 1792, 6). 
90 So TB I 225, 11 ff.; allerdings hat auch hier erst ein späterer Tradent den Bezug zur qadar· 

Problematik hergestellt (vgl. zu ihm Sam'äni, Ansäb VI 323, 1 ff.). Ohne diese Bemerkung bei 
Yäqüt, Irsäd VI 401, 1 ff. - Idris will hierin nur eine Doublette der vorhergenannten 
Überlieferung sehen (a. a. 0., S. 28). 
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eine Generation nach seinem Tode 91. Dabei beeilte man sich zu versichern, 
unter Berufung auf Sufyän b. "Uyaina, daß dies nichts mit seinem Badit zu 
tun habe, sondern allein von seinen qadaritischen Überzeugungen ausgehe92• 

üb dies zutrifft, muß fraglich bleiben; immerhin hören wir, daß er auch Badlle 
"über die Eigenschaft" (fi $-#fa, erläutert als "über die Eigenschaften Gottes") 
verbreitete und damit Anstoß erregte - was auch immer sich hinter dieser 
merkwürdigen Formulierung verbergen mag 93• Wir wissen, daß er den Tafstr 
des Basan al-Ba$ri in der Redaktion des "Amr b. 'Ubaid benutzt hat94• 

Auch Mälik b. Anas soll ihm aus dem gleichen Grunde übel gesonnen 
gewesen sein95• Wir können das nicht überprüfen; daneben werden andere 
Motive angeführt96• Nur daß es Mälik gelungen sei, ihn aus der Stadt hinaus
zuekeln, scheint etwas übertrieben; dazu besaß Mälik damals, mehr als 40 
Jahre vor seinem Tode, wohl noch nicht die Statur97• Ibn al-MadinI hat später 
sogar behaupten können, Mälik habe Ibn Isbäq überhaupt nicht näher ge
kannt 98• Auch dies stimmt so wohl nicht; daß beide sich nicht mochten, 
unterliegt kaum einem Zweifel. Ibn Isbäq hat Mälik, der ja kein einheimischer 
Medinenser war, sondern aus dem Jemen kam, in seiner sozialen Stellung zu 
treffen versucht; er behauptete, Mälik sei nicht Eidgenosse (balt() seines me
dinensischen Klans gewesen, sondern nur maulä99• Auch über seine Leistung 
als Jurist hat er sich spöttisch geäußert 1OO• 

Daß er Qadarit gewesen sei, hat man auch außerhalb des Bigäz kolportiert. 
Auzä'i hat deswegen angeblich nicht viel von ihm gehalten 101. Im Osten schloß 
sich Ibn Ma "in (gest. 233/848) dieser Meinung an 102, auch Härün b. Ma crüf 
(gest. 231/846) 103 und Sulaimän b. Däwüd as-SädakünI (gest. 234/848) 104, 

später Ibn Qutaiba 105. In den mu'tazilitischen Quellen wird das Urteil des Ibn 

91 Vgl. TB I 226, 14 H. mit Bezug auf das Jahr 193/809. Ganz negativ ist z. B. auch das Expose 
bei Ibn an-Nadim (Fihrist 105, 3 ff.). 

92 Fasawi Il 27, 9 f.; Ka'bi 81, 10 ff.; 'Uqaili, l)u'afä' IV 26, 7 f.; auch TB I 224, 19. 
93 Fasawi I 137, 7 ff. = III 366, apu. ff. > TB I 226, 3 ff.; auch Miziin 111 474, - 4 ff. Sollte es 

sich um antianthropomorphistische überlieferungen gehandelt haben, wie die Ibädiya sie Ibn 
'Abbäs in den Mund legte? 

94 S. o. S. 298 f. Auch Düri, Diräsa 24. 
95 AZ 538 nr. 1455. 
96 Vgl. EI2 III 811 a. 
'T! Die Tradition scheint aus einer Eigenäußerung Mäliks herausinterpretiert zu sein, die, wenn 

sie echt ist, mehr über dessen starkes Selbstgefühl verrät als darüber, wie es wirklich gewesen 
war (TB I 223, 12). 

98 TB I 229, 3. 
99 Qädi 'Iyä.;!, Tartfb I 106, 3 ff.; dazu Näheres bei U. F. 'AbdalIäh, Mälik's Concept of " 'Ama/" 

in the Light of Mälikf Legal Theory (PhD Chicago 1978), S. 39 ff. und oben S. 674. 
100 Fasawi III 32, 1 ff. > TB I 223, 9 ff.; 'Uqaili IV 24, - 7 ff. 
101 TTD 1II 384, 5 ff. 
102 Ka'bi 81, 5 ff.; 'Uqaili IV 28, 14 f. 
103 TB I 225, 19 f. 
104 Yäqüt, Jrsäd VI 400, 8 f. 
105 Ma'ärif 625, 14 f. 
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Ma'in weitergegeben 106. Allerdings hat der Küfier Mubammad b. 'Abdalläh 
b. Numair (gest. 234/848) ihn von dem Vorwurf freizusprechen versucht 107. 

Diese Ehrenrettung wird, ebenso wie die anderen Aussagen, häufig von spä
teren Autoren wiederholt 108. Abü Däwüd dagegen hat sich sogar zu der 
Behauptung verstiegen, Ibn Isbäq sei ein "Qadarit und Mu'tazilit" gewesen 109. 

4.1.2.3.1 Der Aufstand des Nafs az-zakzya 

Qadaritisches Engagement war in Medina in der Generation vor Mälik eben
sowenig anstößig wie in Ba~ra. Jedoch waren die Qadariten breiter über die 
Gesellschaft verstreut; wir finden mehr Aristokraten unter ihnen. Das lag wohl 
daran, daß es in den vornehmen Familien von Medina mehr Unzufriedenheit 
gab, vielleicht auch mehr Langeweile. Als der Alide Mubammad b. 'Abdalläh 
bei seinem Aufstand i.]. 145 diese Gefühle für sich zu nutzen verstand, trat 
darum die qadaritische Komponente viel stärker zurück als in Basra; Intellek
tuelle aller Lager wurden von dem revolutionären Fieber erfaßt. Auch Mälik 
b. Anas ist bekanntlich in die Affaire verwickelt gewesen; er hatte in einem 
Fatwä den Huldigungseid an Mansür für nicht bindend erklärt und wurde 
deswegen hernach ausgepeitscht 1. Mansür hütete sich zwar, den Irrtum der 
Schlacht auf der I:Iarra zu wiederholen; er schuf keine Märtyrer. Aber er ließ 
für viele Jahre den Seeweg zum I:ligäz sperren; damit machte er sich die reichen 
Quraisiten gefügig2• Auch die Pensionen hat er den Medinensern gestrichen3• 

Von einer Besetzung der Stadt sah er ab; sie empfahl sich schon deswegen 
nicht, weil kurz nach dem Zusammenbruch des Aufstandes die schwarzen 
Sklaven rebellierten 4. Aus diesem Grunde gab es denn auch weniger indivi
duelle Bestrafungen als im Irak. Unter den Qadariten, die am Aufstand 
teilnahmen, war 

106 Ka'bI 81,4ff. > Fa(l1336, Ilff. > IM 134,9. 
107 TB I 225, ult. f.; zu seinem Vater s. o. Bd. I 236. 
108 Mizän nr. 7197 (ein sehr ausführlicher Artikel); TH 172ff. nr. 167; TT IX 38ff. nr. 51. Nichts 

in IAH IIh 191 ff. nr. 1087 und erstaunlicherweise bei Ka'bI, Qabül 139, 7 ff., wo ansonsten 
einiges negative Material zusammengetragen ist. Ibn Sa'd hat VIh 67,16 f. nur eine allgemeine 
Bemerkung. 

I~ Zitiert in Mizän, wohl nach den Antworten des Abü Däwüd auf Fragen des ÄgurrI (s. o. Bd. I 
60). 

1 Vgl. Schacht in EI2 VI 263 b; auch 'Abdallah, Mälik's Concept of " 'Amal" 93 f. Weitere Belege 
bei Muth, Der Kalif al-Man~ür 397, Anm. 1737. Wenn es beim "Treffen von Abwä'" wirklich 
zu einer Huldigung an Mubammad b. 'AbdaJläh gekommen sein sollte (s. o. S. 294), war diese 
natürlich für einen Juristen ein gewichtiges Faktum und in Medina vermutlich auch besser 
bekannt und nachprüfbar als anderswo. 

2 Vgl. Arazi in: JSAI 5/19841205. 
3 Erst al-Mahdi hat sie mehr als ein Jahrzehnt darauf wieder erneuert (F. 'Umar in: Arabica 

21/1974/140; ausführlicher Sälib al-'Ali in: MM'I'I 20/1970/32f.}. 
4 Tabari III 265, 14ff. War das eine Hungerrevolte im Gefolge der ersten Blockademaßnahmen? 

Vgl. dazu Arazi, ibo 205 f. und Pipes, Slave Soldiers 133 f. 
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Abü Ca'fars "AbdalhamId b. Ca'far b. "Abdalläh b. al-Bakam al-AnsärI, 

gest. 153/7706, ein Eidgenosse der Aus und Nachkomme des Fityaun, eines 
jüdischen Fürsten aus dem vorislamischen Medina 7. Schon sein Vater Ca "far 
b. 'Abdalläh b. al-Bakam b. Räfi' b. Sinän hattel:ladIte tradiert8• Das /;ilf
Verhältnis ging vermutlich auf Räft b. Sinän zurück, der sich unter dem 
Propheten zum Islam bekehrt hatte9• "Abdalhamld gehörte zum Kreis der 
engeren Vertrauten Muhammad b. "AbdalIäh's; er befehligte seine Polizeitrup
pe 10 und später, in der Schlacht, dessen Lanzenreiter (barba) 11. Man sagte ihm 
nach, daß er mit einigen anderen Muhammad b. 'Abdalläh zum (übereilten) 
Losschlagen genötigt habe 12; jedoch behauptete er von sich, er habe hernach, 
als die irakisehen Truppen sich näherten, zum Ausweichen nach Ägypten 
geraten 13. Als er damit nicht durchdrang, blieb er ihm trotzdem treu 14; er 
stellte fest, daß sie etwa so viele waren wie jene, die bei Badrgegen die Heiden 
gekämpft hatten: etwas mehr als 300 15• Nach dem Aufstand blieb er offenbar. 
unbehelligt. Auch seine Überlieferungen hatte man trotz seines Qadaritentums 
weiter geschätzt. Nur Sufyän a!-Taud nahm ihm seine Haltung übel 16. 

Gleichfalls am Aufstand teilgenommen hat 

Abü 'AbdalIäh Muhammad b. 'Aglän al-QurasI, 

gest. 148/765, ein Klient der Fätima bt. 'Utba b. Rabia 17, der Tochter eines 
angesehenen Quraisiten, der bei Badr auf seiten der Mekkaner gefallen war, 
und Schwester der Mutter des Mu'äwiya 18. Nach dem Urteil des WäqidI war 

5 Dies ist die einzig sicher überlieferte kunya; sie findet sich in direkter Anrede im Zusammen
hang eines historischen Berichts (TabarI III 228, 1 und Maqiitil at-Tiilib'Yln 268, lf.). Ijalrfa 
b.Ijaiyät hat stattdessen, wie die meisten späteren Quellen, "Abü I-Fadl" (Tab. 682 nr. 2450), 
Bubäri in seinem Ta'ri{} (I1I2 51 nr. 1676) "Abü I:Iaf~". 

6 Ijalifa, Tab., ib., und Ta'rib 662, 3. 
7 Ijalifa, Tab., a. a. 0.; zu Fityaun vgl. Ibn Duraid, IStiqiiq 436, 11 ff.; Ibn I:Iazm, Camhara 

373, 4 ff.; Ibn Habib, A.smä' al-mugtälln, in: Nawädir al-mabtütät II 136 f. Eine hebräische 
Etymologie des Namens hat sich noch nicht gefunden (Horovitz, Koranische Untersuchungen 
163). H. P. Rüger, Tübingen, gibt mir zu erwägen, ob nicht, trotz des abweichenden Dentals, 
pidyön "Loskauf" zugrundeliegen könnte, als Nebenform zu P"däyä "Jahwe hat losgekauft". 
Zum Gebrauch dieses Wortes als Eigenname vgl. Pesiqta de Rab Kahana 37b BUBER; Pesiqta 
Rabbati 62 b FRIEDMANN; Natan ben Jehtel, Arüb s. v. zlJl usw. 

8 TT 11 99 nr. 147. 
9 Ibn 'Abdalbarr, lstriib 481 nr. 730; Mizzi, Tu/dat al-ahäf III 162 f. 

10 TabarT III 199, 4ff.; dazu van Arendonk, Opkomst 285. 
11 Tabari III 193, 13 f. 
12 Ib. III 190, 14 ff. = Abü I-Farag, Maqätil 261, 2 ff. 
13 Ib. III 227, 17 ff. = Maqätil267, pu. ff.; Lassner, Shaping of Abbasid Rule 69 f. 
14 Ib. III 260, 2f. = Maqätil 286, 4. 
15 Maqätil 284, 2 f. 
16 'UqailT III 44 f. nr. 1000; Mlzän nr.4767; dazu FasawT I 427, 4 ff. und 11 458, apu. f. Als 

Qadarit ist er noch verzeichnet bei Ka'bI77, 1 ff. (nach Yahyä b. Ma'in) > Fa~l 335,4 f. > 
IM 133, 12; l)ahabI, Ta'rlb VI 221, 6ff.; TI VI 111 nr.223. Nichts bei IAH IIII 10 nr.46. 

17 Ijalifa, Tab. 676 nr. 2421 und Ta'rlb 655, 9. 
18 Zubairi, Nasab Qurais 152, 9 ff., und Ibn Hazm, Camhara 76, pu. ff. 
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er ein angesehener Jurist, der in der Prophetenmoschee seinen Lehrzirkel hatte 
und dort ebenso Badi! tradierte wie Gutachten gab 19. Er hatte bei Zaid b. 
Aslam (gest. 1361753) gelernt 20, und Mälik b. Anas kannte ihn offenbar gut 21 • 

Man erzählte sich, seine Mutter habe ihn drei Jahre lang ausgetragen, und er 
habe, als er zur Welt kam, bereits Zähne gehabt. Ähnliches behauptete man 
von Mälik - in beiden Fällen zum Beweis ihrer ungewöhnlichen Frühreife 
und Intelligenz. Später entsann man sich, daß derlei biologische Unwahr
scheinlichkeiten schon durch einen Ausspruch der 'Ä'isa desavouiert wurden, 
und man ließ Mälik selber für die Wahrheit der Geschichte eintreten22• Die 
Urteile über ihn lauten darum häufig positiv23; vor allem Sufyän b. 'Uyaina 
(gest. 196/812) hatte sich für ihn ausgesprochen24• Als er einen Besuch in Küfa 
machte, triumphierte er über einige vorwitzige junge Gelehrte, unter ihnen 
Yüsuf as-Samti25, die ihn mit umgestellten Isnäden hereinlegen wollten26• 

Ein Kind, das bei seiner Geburt bereits Zähne hat, kann auch sofort sprechen. 
Auf diese Weise verbindet sich die genannte Vorstellung mit dem Topos vom 
redenden Säugling, der im Koran auf Jesus angewandt wird (Sure 19/29 f.) und 
sich etwa auch im sog. Alphabet des Ben Sira findet (Steinschneider, Alpha
betum SiraCidis, Berlin 1858, fol. 17 aj EH Yassif, The Tales of Ben Sira in the 
Middle Ages, Jerusalem 1984, S. 199). In der islamischen Welt wird sie außerdem 
noch auf den ägyptischen Heiligen Abmad al-BadawI bezogen (Littmann, 
Al;med el-Bedaw'i 68 ff. vv. 1 ff.), auch auf den Koranexegeten Dabbäk b. 
Muzähim, dessen Name so erklärt wird: da er Zähne hatte, konnte er bei 
seiner Geburt bereits lächeln (Faiä'il-i Balb 62, 5 ff.j zu ihm s. o. S. 508 f.). 
Allgemein vgL Mach, Zaddik 69 f. und GramIich, Wunder der Freunde Gottes 
148f. 

Dennoch wissen wir sehr wenig über ihn. Siräzi z. B. erwähnt ihn in seinen 
Tabaqät al-fuqahä' überhaupt nicht. Auch Ibn al-Gazari sagt nichts über ihn, 
obgleich er gelegentlich als Koranleser apostrophiert wird 27 und sich offenbar 
auch zu einschlägigen Fragen geäußert hat28• Dafür scheint in erster Linie die 
dominierende Stellung verantwortlich zu sein, die Mälik b. Anas in der 
nächsten Generation einnahm. Man wollte wissen, daß dieser ihm trotz des 

19 Abü I-Farag, Maqätil 289, 1 ff. 
20 Fasawi I 675, 2ff.; zu Zaid b. Aslam vgl. GAS 1/405 f. Cähi~ überliefert nach ihm eine 

Stellungnahme Zaids zu der Frage, ob man Eier, mit denen die jungen Leute, wie bei uns am 
Ostertag, Glücksspiele gemacht haben, noch essen dürfe (I:fayawän II 292, 4 ff.; dazu Rosen
thai, Gambling 61 f.). Vgl. auch Tabari I 2746, 7 ff. 

21 Fasawi I 651, 7 ff. und 675, 6 ff. 
22 Cähi~, 1:Iayawän VII 124, 10 ff.; Ibn Qutaiba, Ma'är;f 595, 1 ff.; .QahabI, Mizän III 646, - 5 ff. 

und TH 165, -Sff.; Safadi, Wäfi IV 92, 12ff. (nach dem Musnad 'Al, des Ya'qüb b. Saiba, 
gest. 262/875). Für Mälik vgl. noch EIl VI 263 a. 

23 Vgl. z. B. Fasawi II 173, 5; auch TH 165 f. nr. 161. 
24 Fasawi I 698, 13 f.; Ibn l;ianbal, 'Ual 213 nr. 1325. 
25 Zu ihm s. o. S. 150 ff. 
26 Mfzän III 645, - Sff. 
27 Vgl. z. B. SafadI, Wäfi IV 92, 10. 
28 Vgl. Makki al-Qaisi, KaIf 'an wugüh al-q;rä'ät as-sab' I 21, 2ff.: zur Frage, warum Sure 9 

nicht mit einer Basmala beginnt. 
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großen Altersunterschiedes in einer juristischen Frage den Wind aus den Segeln 
genommen habe29; er soll sich auch abfällig über Ibn 'Aglän's I:IadItkenntnisse 
geäußert haben 30. Seine Sympathie für an-Nafs az-zakIya dagegen hat ihm 
wohl kaum geschadet. Er hatte sich sehr für diesen engagiert; er hielt ihn für 
den Mahdi, der in den Überlieferungen vorhergesagt war31 , und er hatte in 
seinem Auftrag zwei Quraisiten, die nach einem Sendschreiben al-Man~ürs 
anscheinend Verrat an der Bewegung geübt hatten, auspeitschen und nach 
ihrer Darstellung in der Haft so fesseln lassen, daß sie ihr Gebet nicht mehr 
verrichten konnten 32. Sogar in den Kampf war er mitgezogen. Allerdings 
verstand er davon nicht viel - er war ja nur maulä -, und man machte sich 
lustig über ihn33; man erinnerte sich, daß er ein Maultier geritten habe34• Als 
ihm nach dem Zusammenbruch der Revolte Strafe drohte, setzten sich die 
Notabien der Stadt - und u. a. auch 'Abbäd b. KatIr aus Mekka 35 - für ihn 
ein, und er wurde freigelassen 36• 

Beziehung zur Sla hatte er wohl auch vorher schon gehabt. Er begegnet in 
der - allerdings apokryphen - Überlieferung, wonach die alidischen Hono
ratioren, u. a. Ga 'far a~-Sädiq, dem Wä~il b. 'Atä', als dieser sich zu Besuch 
in Medina aufhielt, ihre Aufwartung machten 37• Man kannte ihn als Gewährs
mann bereits für die Zeit des MulJ.ammad al-Baqir (gest. 117/735)38. Jedoch 
war er kein Räfidit; er hegte große Hochachtung für 'Umar39• Im BadI! pflegte 
er die Traditionen des Abü Huraira, der ja gleichfalls bei den küfischen Sliten 
nicht in gutem Rufe stand; er besaß sie in Aufzeichnungen des Sa'Id al
MaqburI40, aber auch von seinem Vater41 • 

Daß er Qadarit gewesen sei, sagen nur die mu'tazilitischen Quellen, und 
selbst Ka'bI, auf den sie zurückgehen, tut dies nur implizit42• Ob mehr gemeint 
war als seine Teilnahme am Aufstand, läßt sich nicht sagen. Er neigte ohnehin 
zum amr bil-ma'rüf; auch nach dem Aufstand konnte er es sich nicht ver
kneifen, einen Statthalter während des Freitagsgottesdienstes dafür zu tadeln, 
daß er sich nicht an die puritanischen Kleidervorstellungen hielt und sein 

29 QädT 'Iyäd, Tartib I 225, 8 ff. 
30 'UqailI IV 118, 10 ff.; Mizän III 644, apu. ff. 
31 Abü I-Farag, Maqätil 289, 8 f. 
32 TabarI III 227, 2ff. 
33 Ib. III 251, 18ff. = Maqatil281, -Sf.; auch 292, pu. 
34 Maqätil 282, 1. 
35 Zu ihm s. o. S. 653. 
36 Maqätil289, 3 f.; verkürzt bei Ka 'bI 78, 13 ff. Die Rolle des 'Abbäd b. Ka!Ir wird herausgestellt 

in dem Eigenbericht bei TabarT III 259, 3 ff. = Maqätil 282, 2 ff. - Dazu auch van Arendonk, 
Opkomst 285 f. und Muth, Der Kalif al-Man§iir 438, Anm. 2JJ97. 

37 QädT 'Abdalgabbär, Fat;ll 239, 1 ff.; dazu oben S. 250. 
38 ArdabIII, Gärni' ar-ruwat II 148 b, H. 
39 FasawI I 457, 1 ff. und 461, 10 ff. 
40 Azmi, Studies 38; zu ihm s. o. S. 674. 
41 Cähi?:, ljayawan IV 294, 7. Zum Vater vgl. TT VII 162 nr.324. 
42 Ka'bI 78, I1ff. > Fat;ll 335, -7 ff. > IM 134, 3. Nichts bei BuhärI 11 196 f. nr.603 oder 

'UqailI IV 118 nr. 1677. 
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Gewand über den Boden schleifen ließ43. Interessanterweise überliefert er noch 
ganz unbefangen das 1:Iadrt, daß Adam nach dem Bilde Gottes geschaffen sei; 
Mälik hat das später gerügt44• - Der dritte Name, der in diesem Zusammen
hang begegnet, ist 

Abü 1-l:Iärit45 Muhammad b. ·Abdarrahmän b. al-Muglra b. al-l:Iärit 
Ibn AbI I)i'b al-·Amid al-QaisI, 

geb. 80/69946 oder 81170047, gest. 159/77648. Jedoch liegt bei ihm der Sach
verhalt umgekehrt wie bei Muhammad b. °Aglän: sein Qadaritentum ist früh 
und ziemlich sicher bezeugt, von ·Abdarrazzäq as-San·änI (gest. 211/827)49 und 
Ibn Qutaiba 50, natürlich auch in den muOtazilitischen Quellen51; jedoch hat er 
sich beim Aufstand des Muhammad b. eAbdalläh stärker zurückgehalten. Es 
mag sein, daß er zu jenen gehörte, die den Aliden zum Losschlagen drängten52; 

aber als Mubammad b. °Abdalläh dann wirklich ernst machte, ist er zu Hause 
geblieben53 • Nach einer Bemerkung im K. al-Agänihätte er von den Häsimiden 
gar nicht viel gehalten 54. Er stammte selber aus den Qurais, nur aus einer 
andern, offenbar weniger angesehenen Linie 55 • Seine Genealogie ist bei ZubairI 
und bei Ibn l:Iazm verzeichnet. Den Beinamen Ibn AbI I)i'b hatte er nach 
seinem Urgroßvater 56; dieser, Hisäm b. Su·ba b. "Abdalläh b. AbI Qais, auch 
bekannt als Abü l)i'b, war, offenbar noch in vorislamischer Zeit, nach Syrien 
auf byzantinisches Gebiet gegangen und dort aufgrund falscher Anschuldigung 

43 Abü I-'Arab, Miban 413, - 6 ff.; auch Ibn Abi l:Iätim, Ädäb as-Säfi'i 48,5 ff., wo wohl #yäb 
statt bayän zu lesen ist. 

44 TD ('Abdalläh) 282, 3 ff. 
45 Nur Ibn an-Nadim hat, vielleicht irrtümlich, "Abü 'Abdarrahmän" (Fihrist 281, -7). 
46 Das Datum ist nach einer berühmten Sturzflut (sail) errechnet, die sich in Mekka ereignete 

(vgl. z. B. Bubäri 11 152f. nr. 455; FasawI I 146, 2 > TB 11 297, 10 ff.). 
47 So nach Wäqidi, der Ibn Abi Oi'b noch gut gekannt hat (rabari II 1063, 7 f.; Ibn l:Iazm, 

Camhara 168, 15). 
48 So nach lJalifa, Tab. 684 nr. 2459 und Ta'rib 669, 7 f. sowie vielen weiteren Quellen. Zu einer 

abweichenden Nachricht s. u. Anm. 82. 
49 Fasawi II 400, 1 f. 
50 Ta'wu mubtalif al-bad,~ 11, 8 = 10, 8/0bs. Lecomte 9 S 17 und 102, 6 = 85, -6/0bs. 95 

S 122. 
51 Ka'bi 78, 5 ff. (nach einem von Säfti überlieferten Urteil des Mälik b. Anas und nach Yal).yä 

b. Maln) > Far;ll 335, 17 ff. > IM 134, 1 f. (verschrieben zu Ibn Ab, Qu'aib). Nach einer 
frühen Quelle auch TB 11 301, 9 f.; nichts bei IAH 1II2 313 f. nr. 1704. 

52 Dies, wenn man die beiden Parallelüberlieferungen bei TabarT 1II 190, 15 ff. und Abü I-Farag, 
Maqätil 261, 2 ff. miteinander emendieren und an beiden Stellen Ibn Ab, J)i'b statt der jeweils 
verderbten Namensformen lesen darf. 

53 TH 192,6. Hier ist mit Ibn I;lasan doch wohl an-Nafs az-zakiya gemeint. Bei van Arendonk 
(Opkomst 286) ist dies, wohl im Anschluß an zaiditische Quellen, als moralische Unterstützung 
interpretiert. Madelung spricht Qäsim 72 f. vergröbernd von Teilnahme am Aufstand. 

54 Ag. XIV 129, 6 f. 
55 Vgl. die Bemerkung ibo 9 f. 
56 Zubairi, Nasab Qurais 423, 7 f. 
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bis zu seinem Tode gefangengehalten worden 57. <Umar b. al-l:Iattäb hat ihn 
gekannt, schätzte ihn jedoch anscheinend nicht sehr. Sein Enkel, Ibn AbI Qi'b's 
Vater, erinnerte sich noch an die Bemerkung, die der Kalif gemacht hatte 58; 

Ibn AbI J)i'b müßte danach ein spätes Kind gewesen sein. Das geht auch 
daraus hervor, daß er sich für diese Nachricht auf seinen Bruder berief; er 
selber hat seinen Vater vielleicht bewußt gar nicht mehr erlebt. Seine Mutter 
Buraiha bt. <Abdarrahmän b. al-I:Iärit b. AbI J)i'b kam aus demselben Klan 59• 

Von deren Bruder I:Iärit b. "Abdarrahmän (gest. 129/747) übernahm er I:IadIt 60• 

Er gehörte dem Stamm der <Ämir b. Lu'aiy an; daß er deren mauLä gewesen 
sei, wie ljalIfa b. ljaiyät behauptet61 , ist nach allem, was wir erfahren haben, 
ein Irrtum. 

Er hat sich schon früh für die Rechtsprechung in Medina interessiert; einige 
der von ihm bewahrten Erinnerungen reichen bis in das letzte Jahrzehnt des 
1. Jh's zurück 62• Die Quellen nehmen von ihm allerdings erst Notiz z. Z. des 
Man~ür. Er war damals in der Stadt offenbar recht angesehen. Zwar ist er nie 
qär,i, geworden, wie Ibn an-NadIm behauptet63; aber die Statthalter honorierten 
ihn oder zahlten ihm ein Gehalt. Ga"far b. Sulaimän, der zwischen 146/763 
und 149/766 regierte, schickte ihm einmal 100 Dinar; sein Nachfolger I:Iasan 
b. Zaid ließ ihm monatlich 5 Dinar zukommen64• Unter Ga"far b. Sulaimän 
setzte er sich für Muhammad b. "Aglän ein, der damals seinen Zwischenruf 
gemacht hatte65 • Zu einem bestimmten, allerdings nicht näher festzulegenden 
Zeitpunkt durften nur Mälik und er in der Stadt Gutachten erteilen 66• 

Als der Kalif auf einer seiner Pilgerfahrten selber in Medina erschien, ist 
Ibn AbI I)i'b zur Audienz empfangen worden. Man meinte zu wissen, daß er 
damals im Gespräch mit dem Herrscher kein Blatt vor den Mund genommen 
habe. Das hat, ähnlich wie im Falle des "Amr b. "Ubaid 67, die Phantasie 
angeregt; die Versionen sind weiter ausgesponnen worden. Man erkennt es 
schon daran, daß die Datierung auf Schwierigkeiten stößt. Die meisten Fas
sungen spielen zu der Zeit, als l;:Iasan b. Zaid Statthalter war68; danach müßte 

57 Ib. 422, ult. ff.; auch Ibn l:Iazm, Gamhara 168, 13 und Ibn Qutaiba, Ma'ärif 485, 12. Zur 
Genealogie noch IIj IV 183 nr. 566; wenn Ibn Ijallikän sagt, daß der Gefangene Ibn AbI 
I)i'b's Vater gewesen sei, so ist dies eine Verwechslung. 

5! Ibn I:Ianbal, 'llal264 ne. 1702. 
59 ZubairI423, 10. 
60 Ib. 423, 10 f.; auch Ibn Hanbal, '1/al 264, 6 f. und Mfzän nr. 1629. 
61 Tab., a. a. O. Bei Ka'bI 78, 6 wird er als "Bruder" (alJü) dieses Stammes bezeichnet; jedoch 

ist dies wohl nur aus abad verlesen (so IAH 1112 313, ult.). 
62 Wakr 1145, 1 H. Die Nachricht ib.I132, pu. ff. müßte sogar in die Zeit vor 87/706 zurückgehen; 

er war damals, wie er selber sagt, noch ein Kind. 
6J Fihrist 281, - 6. 
64 TB II 304, 18 ff. > TH 192, 6 ff.; zur Datierung vgl. Ijalifa, Ta'rib 682, Hf. 
65 S. o. S. 680 f. 
66 SIräzI, Tab. 68, 4 f.; vgl. damit unten S. 692. 
67 S. o. S. 287 ff. 
68 Die ausführlichste findet sich bei Azdi, Ta'rib al-Mau#l 176, 1 ff. (wo sie aber unter dem 

Jahre 142 eingeordnet und Ibn AbI I)i'b als Ibn Abi l)u'aib verdruckt ist); nahe verwandt ist 
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die Pilgerfahrt i. J. 152/769 gemeint sein, welche al-Man$ür, wie wir wissen, 
selber leitete69• Daneben aber gibt es eine Version, die sich auf 'Abda$$amad 
b. AIr bezieht, der seit 155/772 das Amt bekleidete 70; dann könnten wir es nur 
mit jenem I:Iagg i. J. 158 zu tun haben, auf dem der Kalif unerwartet ums 
Leben kam 71. Sie wird interessanterweise I:Iasan b. Zaid in den Mund gelegt, 
der seine Schadenfreude über die Kritik, welche Ibn Abr Qi'b an seinem 
Nachfolger - wie in den anderen Fassungen an ihm selber - äußert, nicht 
ganz verhehlen kann. Hier begegnet auch eine phantasievolle Vorgeschichte: 
als ein vornehmer Quraisit von dem Gouverneur ins Gefängnis gesteckt wird, 
beschwert sich einer seiner Verwandten bei dem Kalifen und erreicht, daß 
dieser durch Ibn Abi 1)i'b und einige andere medinensische Gelehrte die 
Haftbedingungen inspizieren läßt. Während alle sich beim Protokoll diplo
matisch um eine klare Äußerung drücken, macht Ibn Abi 1)i'b aus seiner 
Kritik kein Hehl. Auf sie soll dann al-Man$ür, als er selber nach Medina kam, 
in seiner Audienz Bezug genommen haben72• Man steht also, ähnlich wie bei 
den Anekdoten um 'Amr b. 'Ubaid, vor der Alternative, entweder zwei Au
dienzen anzunehmen oder einiges, wenn nicht alles von dem überlieferten 
Material für literarische Fiktion zu halten. Letzteres ist schon deswegen wahr
scheinlicher, weil auch die Berichte der ersteren Gruppe nur schwer unter 
einen Hut zu bringen sind. Die zweite Fassung könnte gegen sie lanciert sein, 
um I:Iasan b. Zaid zu entlasten. 'Abda$$amad b. 'AIr hat anscheinend von Ibn 
Abi 1)i'b nicht so viel gehalten73; wir hören auch nicht, daß er ihn nach dem 
Vorbild seiner Vorgänger finanziell unterstützt hätte. 

Ebenso wie in den Geschichten um 'Amr b. 'Ubaid wird übrigens auch eine 
Stellungnahme zu dem Thronfolger al-Mahdi eingeflochten74• Daneben heißt 
es in einer separaten überlieferung, Ibn Abr 1)i'b habe sich nicht erhoben, als 
al-Mahdi, während er die Pilgerfahrt leitete, also vermutlich i. J. 153/77075, 

die Prophetenmoschee betrat, mit dem Bemerken, daß solche Ehre (an einem 
solchen Ort) nur Gott gebühre76 • Mahdi hat ihn dann, als er selber Kalif 

Ibn Abi f;fätim, ltdiib as-Safit 45,5 ff. = DabbI, Bugyat al-multamis 392, apu. H., jeweils mit 
Kritik am Klan des Abü 'Amr al-Gifärr, am Gouverneur und am Kalifen selber. Etwas 
abweichend und verkürzt Ibn Abi f;fätim 320, 4 H., mit Kritik am Gouverneur und am Kalifen; 
so auch TB II 298, 14 H. > TH 192, 13 ff., aber mit anderem Berichterstatter. Wieder anders 
TB Il 298, 21 ff., mit Kritik nur am Kalifen, aber mit konkreteren Beschwerdepunkten. VgI. 
auch die Versionen bei Abü 1-'Arab, Miban 399 ff. und bei Ibn 'Abdrabbih, 'Iqd I 56, 1 H. 
(nach A~ma'i). Der Berichterstatter ist in den meisten Fällen ein Onkel des Säfi'I namens 
Mubammad b. Ibrählm al-MunalibI. Eine kurze Notiz (etwa die Urzelle des Ganzen?) bei 
Fasawi I 686, - 6 H. 

69 1:Iallfa, Ta'rtb 660, 2. 
70 Ib. 682, 14. 
71 Ib. 667, 2; dazu Moscati in: Orientalia 15/1946/156 f. 
72 TB II 299, 7 ff.; dazu ein weiterer glorifizierender Schluß ibo 300, 16 H. Ein Vergleich zwischen 

beiden Fassungen findet sich auch bei Werkmeister, Untersuchungen zum Kitab al- 'Iqd 222 ff. 
73 Vgl. dazu die Anekdote bei Ibn al-Cauzi, S;fat QNafwa II 98, - 6 ff. 
74 Negativ bei ibn AbI Bätim, ltdäb aI-Safit 48, 1 f.; positiv 'lqd 196, 14f. 
75 1:Ialrfa, Ta'rib 661, 2. 
76 TB II 298, 10 ff. > TH 192, apu. H. 
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geworden war, nach Bagdäd kommen lassen. Warum dies geschah, wird nicht 
klar. Bei Ibn Hazm heißt es absurderweise, al-MahdI habe ihn zu seinem 
Nachfolger bestellt (istablafahü) 77; aber wahrscheinlich muß man istablafahü 
lesen: "er ließ ihn seine Unschuld beschwören" - daß er nämlich kein Qadarit 
sei oder nicht am Staat habe Kritik üben wollen. Wir hören, daß einige 
Qadariten sich während einer Verfolgung in Ibn AbI I)i'b's Haus geflüchtet 
hatten 78; auch dies könnte zu Beginn von aI-MahdIs Kalifat i. J. 158/775 oder 
159/776 geschehen und damit unmittelbarer Anlaß von Ibn AbI .Qi'b's Verhör 
geworden sein 79. Jedenfalls ging die Sache gut aus: der Kalif ließ den alten 
Mann unbehelligt und gab ihm ein Geschenk von 1000 Dinar so• Ibn AbI .Qi'b 
starb auf dem Rückweg, in BIra 81 oder, wie es meist vereinfachend heißt, in 
Küfa 82. 

Daß Ibn AbI I)i'b amr bil-ma'rüf übte, hat man im Gedächtnis behalten 83; 

darin äußerte sich wohl auch sein Qadaritentum. In dieselbe Richtung weist 
ein BadI! gegen die Machtgier, die sich in der Gemeinde der Muslime aus
breitet84, und auf ganz andere Weise vielleicht die Überlieferung, daß man 
Frösche nicht töten solle (weil sie nämlich unschädliche Tiere sind und keine 
Strafe verdienen) 85. Man hat diesen Zusammenhang allerdings schon früh 
abgestritten. WäqidI, der Ibn AbI .Qi'b noch gekannt hatte, meinte, dieser habe 
die qadaritische Lehre geradezu abgelehnt, sich jedoch um jeden gekümmert, 
der seine Hilfe benötigte86; auch ZubairI behauptete, der Eindruck sei nur 
dadurch entstanden, daß er den Qadariten Schutz gewährt habe R7• Wir haben 
es vermutlich mit den Argumenten zu tun, die Ibn AbI I)i'b selber zu seiner 
Verteidigung in Bagdäd vorgebracht hat. Diese Interpretation, mit der Ibn AbI 
I)i'b für die l;IadItkritik an 'adäla gewann, ist von den späteren Quellen meist 
übernommen worden 8s• Säfier schätzte ihn sehrs9• Auch Ibn l;Ianbal hat, aus 

77 Camhara 168, 15. 
78 TB 11 301, 10 ff. 
79 Vielleicht war auch die Audienz bei al-Man~ür nicht so ehrenvoll gemeint, wie die Quellen 

uns glauben machen wollen. Dann hätte die Verfolgung der Qadariten schon unter 'Abda$
~amad b. 'AIr begonnen und die oben erwähnte Vorgeschichte erhielte größeres Gewicht. 

80 TB II 304, 21 f. > TH 192, 9f. 
81 Ib. 1I 305, 9. 
82 Vgl. etwa Zubairr 423, 8 f.; Ibn Bazm, Camhara 168, 15 usw. Wenn es an einer Stelle heißt, 

Ibn Abr Qi'b sei in dem Jahr gestorben, in dem aI-Mahdi Kalif wurde (TB 11 304, 10 f.), und 
man dann daraus das Datum 158/775 erschließt (ib. 304, 13), so kann dies nach Lage der 
Dinge nicht stimmen. Aber vermutlich ist nur der Schluß falsch, nicht die Angabe selber. Al
Man~ür starb ja während der Pilgerfahrt, also Ende 158; mit dem Jahr, in dem aI-Mahdi 
Kalif wurde, ist wohl 159 gemeint. 

83 Vgl. z. B. ZubairI 423, 9. 
84 Cähi~, Bayiin 11 25, 1 H. Aus ähnlichem Grund hat er wohl auch die Bestrafung des Anas b. 

Mälik durch al-Baggäg weitererzählt (TabarI 11 854, ult. ff.). 
85 Cähi:?:, lJayawiin V 537, 7 ff. und FasawI I 285, 9 ff. (mit Parallelen in Anm. 2); dazu auch 

oben S. 53 und Cone. III 514 b. 
86 TB 11 301, 17 ff. 
S? Ib. 301, 10 ff.; Lälakä'r, SarI} 724 nr. 1336. 
88 Qahabi, Miziin ne.7837 (nach WäqidI) sowie Ta'rtb VI 282, 2ff. und 284, 1 ff.; TT IX 305, 
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verständlichen Gründen, Ibn AbI 1)i"b seine Widerborstigkeit hoch angerech
net; er stellt~ ihn über Mälik b. Anas, weil beide zwar mit der Obrigkeit 
Kontakt hatten, aber nur Ibn AbI '(>tb mit seiner Kritik nicht zurückhielt90• 

Dabei dachte Ibn I:Ianbal vermutlich wieder an die Audienz und ihre 
Vorgeschichte. Mälik soll nämlich ebenfalls unter denen gewesen sein, die das 
Gefängnis des Quraisiten inspizierten und später von al-Man~ür vorgeladen 
wurden; er aber hatte angeblich klug den Mund gehalten. Ibn AbI '(>tb war 
um einiges älter als Mälik; es verwundert also nicht, daß er an dessen 
juristischer Position heftige Kritik übte, zumindest in einem bestimmten 
Punkt91 • Die spätere mälikitische Tradition hat dies nicht gern gehört. Sie 
konnte zwar die Überlieferung nicht aus der Welt schaffen 92; aber sie versuchte 
sie durch Berichte entgegengesetzter Tendenz zu neutralisieren: Mälik habe 
gegenüber seinem älteren Kollegen vor dem Gouverneur Basan b. Zaid mit 
seinen Expertisen Recht bekommen 93; er habe ohnehin nicht viel von ihm 
gehalten 94. Dazu im Widerspruch dann: al-Man~iir habe sich während der 
Audienz bei ihm nach den großen Gelehrten der Stadt erkundigt, und Mälik 
habe u. a. auf Ibn AbI 1)i'b verwiesen 95• Damit war gesagt, daß Ibn AbI1)i"b 
dem Kalifen noch gar nicht zur Kenntnis gekommen war und selber auch 
nicht empfangen worden sei. Im übrigen habe aI-Man~ür sich von Mäliks 
Muwatta' so viel versprochen, daß er ihn gebeten habe, es so anzulegen, daß 
es als ~iIgemein verbindlicher Codex benutzt werden könne 96• 

In Wirklichkeit lag das Verhältnis beider Gelehrten zueinander etwas anders. 
Ibn AbI I)i'b stützte sich offenbar ganz stark auf die Prophetentradition; an 
ihr ließ er keinen Zweifel zu 97• In dem Punkt, in dem er mit Mälik aneinan
dergeriet, ging dieser vom Consensus der medinensischen ·ulamä' aus und 
erklärte das I:IadIt, das für Ibn AbI 1)i'b maßgeblich war, für isoliert98• Ibn 
AbI Di'b verfaßte ein K. as-Sunan, das offenbar in erster Linie I:IadIte enthielt, 
die u""ach juristischen Fragestellungen geordnet waren 99• Dieses Werk scheint, 

10 ff.; ähnlich Hady as-säri 11 161, uit. Vgl. auch die Anekdote bei QäQi 'lyäQ, Tartib al
madärik I 219, 7 EE. 

89 Ibn Abi l:Iätim, Adäb aJ-Säfi"i 29, 1 E. 
90 'Ual179 nr. 1113; ausführlicher Fasawi I 686, 8 ff. 
91 Fasawi I 686, 8 fE. > TB 11 302, 8 fE.; daß Ibn Abi Qi'b an Mälik etwas auszusetzen hatte, 

steht auch TB I 224, 2 f. 
92 QäQi 'IyäQ, Tartib I 82, 6 Ef. und vorher. 
93 Ib. I 126, pu. ff. (wo l;lasan b. Zaid zu lesen ist statt ljasan b. Yazrd); zu einem andern 

Streitfall ibo 128, 7 Ei. = 227, 10 Ef. 
94 Ib. I 196, 6 ff. 
9S Fasawi I 685, -7ff.; SiräzI, Tab. 67, 3Ef. und öfter. 
% Vgl. etwa Pseudo-Ibn Qutaiba, al-Imäma was-siyäsa, ed. Tähä Muhammad az-Zaini (Kairo 

1967) 11 149, 10 Ef. mit einem entlarvend falschen Datum (beim l:Iagg i. J. 163, also schon im 
Kalifat des Mahdi). Die Geschichte ist in der Tat bald mit aI-Man~ür, bald mit al-Mahdi oder 
ar-Rasid zusammengebracht worden (vgl. Schacht in Eil III 224 bund Crone/Hinds, God's 
Caliph 86f.; weniger kritisch Cottart in EI2 VI 278 a). 

'TI Schacht, Origins 55 .. 
98 Ib. 64 f. 
99 Vgl. Ibn an-Nadim, Fihrist 281, - 5 f.; auch Bagdath Pa§a, Hadiyat al-'ärifin Il 7, - H. 
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wenn wir dem etwas unzuverlässigen HumaidI glauben wollen, in Spanien 
ebenso wie Mäliks große Kompilation unter dem Titel al-Muwatta' im Umlauf 
gewesen zu sein. Es wurde von Muhammad b. Ismä<II b. AbI Fudaik (gest. 
199/814-5), gleichfalls einem Medinenser 1oo, weitergegeben und ist noch im 
4. Jh., bei Yüsuf b. Muhammad b. Yüsuf al-Istiggi aus Ecija südwestlich von 
C6rdoba, der an der Großen Moschee in C6rdoba mu'addin war und um 400/ 
1010 starb, belegt101 • Säfi"I nennt ihn häufig in seiner Risäla, allerdings immer 
über einen Gewährsmann; er hegte im übrigen Zweifel an seiner Zuverlässig
keit 102• 

Daß Ibn AbI Qi'b I:IadI! aufschrieb, wird man also nicht bezweifeln können. 
Wenn WäqidI darum sagt, er habe kein Buch gehabt, so ist damit gemeint, 
daß er im Kolleg kein Buch benutzte, weil er alles auswendig vortrug 103• Die 
Nachrichten über seine Methode sind allerdings nicht ganz einhellig. Einmal 
heißt es, er habe nicht diktiert, sondern die Studenten sich den Stoff einprägen 
lassen 104; ein andermal hören wir, nach Ibn Ma 'In (gest. 233/847), er habe sein 
Buch den Studenten vorgelesen und sie hätten das Gehörte aufgeschrieben, 
ohne den Originaltext noch einmal zu vergleichen lOS. Bei Ibn Hanbal wird 
dann jemand zitiert, der ihm doch seine Aufzeichnungen zur Kontrolle vor
gelegt hat 106. Wie Muhammad b. <Aglän kümmerte er sich um die Abü Huraira
Überlieferung. Jedoch scheint er dem Isnäd mehr Aufmerksamkeit geschenkt 
zu haben; bei ihm ist zwischen Sa<Id al-Maqburl (gest. um 125/742) und dem 
berühmten Prophetengenossen, der schon um 58/678 gestorben war, ein wei
terer Gewährsmann eingeschoben 107. Umstritten waren vor allem die Traditio
nen, die er von ZuhrI bewahrte. Manche bezweifelten, ob er überhaupt bei 
ihm gehört habe 108. Aber das war nur ein nachträglicher Versuch, dem Problem 
auszuweichen. Es besteht kein Zweifel, daß er mit ZuhrI zusammengetroffen 
ist 109• Was Anstoß erregte, war der Inhalt mancher I:IadIte, die er auf diesem 

100 Zu ihm vgl. IS V 324, 10 H.; auch Ijalrfa, Tab. 693 nr. 2501, wo der Name verschrieben ist 
(richtig in der Edition von Akram Oiyä' al-'UmarT, Bagdäd 1387/1967, S. 276, apu.). 

101 BumaidT, Ga4wat al-muqtabis 344 nr.770 > I)abbr, Bugyat al-multamis 488 nr. 1435, mit 
vollständiger riwäya. Ibn 'Abdalbarr hat diese Rezension gekannt (Tamhld VIII 17, 10 ff.). Zu 
Yüsuf auch Ibn Baskuwäl, Sila 637 nr. 1490; er war i. J. 326/938 geboren. Dazu Azmi, Studies 
152; auch Goldziher, Muh. Stud. 11 220 (mit falschem Todesdatum). Daß man damals in 
Medina allenthalben Muwatta'-Werke verfaßte, ist bereits von der einheimischen Tradition 
notiert worden (Muranyi, Ein altes Fragment medinensischer Jurisprudenz 35; vgl. auch 
Schacht in EIl VI 264 a). Beispiele gibt Muranyi in ZDMG 13811988/132, Anm. 9; s. auch u. 
S. 698 und für Ägypten das Werk des 'Abdalläh b. Wahb (GAS 1/466). 

102 Schacht, Origins 256, Anm. 6. . 
103 TB II 302, 6 E. 
[04 Ibn l:fanbal, '1lal 179, 12 f. 
105 Ijatib al-Bagdädi, Kifäya 239, 5 ff. 
106 'I/aI179, 13f. Um Aufzeichnungen eines Schülers handelt es sich wohl auch bei dem "Buch" 

des Ibn AbT J)i'b, das in einer weiteren Nachricht bei Ibn Banbai erwähnt wird (ib. 109, 5 f. 
= 374, 6f.). 

107 Vgl. die Beispiele bei Ibn al-MadinT, 'Ual 78, 3 fE.; 84, 6 ff.; 84, uh. ff. 
108 Ibn l:fanbal, 'Ilal 231 nr. 1452; eine Übersicht über die ganze Diskussion bietet TB 11 303, 1 H. 
109 Vgl. die Stellen bei Cähi~, l:layawän I 179, 1ff. und TabarT ] 1167, 9 ff. und 1596, 10 ff., wo 

er Fragen an Zuhrl stellt. 
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Wege erhalten hatte. Su'ba b. al-Baggäg hatte sich über bestimmte rituelle 
Extravaganzen aufgeregt, die darin empfohlen wurden 110; anderswo ist dem 
Propheten die erstaunliche Äußerung in den Mund gelegt: "Ich weiß nicht, ob 
Esra ein Prophet war oder nicht, ob Tubba' verflucht ist oder nicht und ob 
eine IJadd-Strafe (das entsprechende Vergehen) bei dem Delinquenten (auch 
im Jenseits) sühnt oder nicht" 111. Ibn AbI I)i'b bedauerte in seinem Alter, erst 
ziemlich spät sich für BadI! interessiert zu haben; in seiner Jugend war er 
Genealoge gewesen 112. 

Seine Frömmigkeit und Skrupelhaftigkeit haben ihm einen Platz in Ibn al
CauzI's $ifat a$-$afwa gesichert 113 , Wie so manche andere in dieser Zeit fastete 
er ein um den andern Tag 114. Er trug winters und sommers die gleichen 
Kleider 115; im Alter sah er davon ab, sich die Haare zu färben 116. In dem 
Haus, das seiner Familie auf dem "Fels" ($afä) in Mekka gehörte, kassierte er 
persönlich die Miete117• Das Bild ist wohl, wie immer, idealisiert; aber es geht 
auf einen seiner Brüder zurück. 

Wir kennen deren zwei mit Namen: Muglra (TB 11 296, 17) und I:IäriI (Ibn 
l:Ianbal, 'Ilal 264, 6 f.). Noch zwei Jahrhunderte nach seinem Tod hat der 
Damaszener Muhammad b. 'Abdalläh ar-Raba'I (gest. 379/989) über ihn ge
schrieben; diese Abbär Ibn Abi l)i'b sind auf 3 Folia einer Sammelhandschrift 
in der Zähirlya erhalten (GAS 1/204), Vgl. zu ihm jetzt auch kurz A. YahyääbädI 
in GIE 11 651 f. 

4.1.2.3.2 Die spätere Entwicklung. Widerstand gegen die Qadarfya 

Es lag wohl nicht nur an den politischen Verwicklungen, wenn sich die 
Stimmung inder Stadt allmählich gegen die Qadarlya wandte. Anders als in 
Mekka hatte es seit jeher auch eine rührige Opposition gegen die Qadariten 
gegeben. Schon der frühe Korankommentator Muhammad b. Ka'b al-Qura~I 
(gest. zwischen 108/726 und 1201738), qä$$ und Abkömmling zweier ehemals 
jüdischer Stämme von Medina, der Qurai~a und der NadIr, hat offenbar 
prädestinatianische Exegese vertreten 1. In Medina ist der Gedanke, daß die 

110 Ibn l;Ianbal, 'Ilal 347 nr. 2287. 
111 Bubärf 11 152 f. nr. 455. Es handelt sich um eine Tendenztradition gegen l;Iadi!e, wie sie etwa 

von Ibn Mäga, Tirmigi und Därimi unter dem Stichwort al-badd kaffära gesammelt worden 
sind (Cone. VI 38 a). Zum Problem s. o. S.596. 

112 TB II 302, 4 ff. 
113 $ifa II 98 f. 
114 TB II 301, 21 ff.; dazu oben S. 357. 
115 Ib. 11 302, 3 f. 
116 TH 192, 5 f. 
117 Ib. 192, S. Er dachte also wohl nicht daran, es während der Pilgerfahrt kostenlos zur Verfügung 

zu stellen (s. o. S. 640). 

1 HT 59 und 82f. Natürlich wären auch die quaestiones des l;Iasan b. Muhammad b. al
l;Ianafiya hierher zu ziehen; sie haben nahezu rein exegetischen Charakter. Zaid b. 'Ali soll 
ebenso eine Widerlegung der Qadariten "aus dem Koran" geschrieben haben (Bagdädi, U$iil 
ad-din 307, 12f.). Man könnte sogar überlegen, ob der gleiche Text gemeint ist. 
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Sünde Adams schon vor der Schöpfung aufgeschrieben und damit vorherbe
stimmt gewesen sei, zum erstenmal in der Form des I:IadI~ ausgedrückt wor
den 2j einer der Überlieferer, der Jurist und Koranexeget Zaid b. Aslam (gest. 
1361753)3, wird auch sonst mit antiqadaritischen Argumenten in Verbindung 
gebracht4• Gerade unter den Juristen hat sich dann der Widerstand ausge
breitet. Vom Auftritt des Rabtat ar-ra'y gegen Cailän war schon die Rede. 
Die Argumentation, die man Rabt a in den Mund legte, hat zwar stereotypen 
Charakter; aber das Ereignis selber muß nicht unbedingt geleugnet werden, 
und selbst wenn man dies tut, so ist doch sicher, daß Rabta der Nachwelt als 
Gegner der Qadariten im Gedächtnis blieb 5• Mälik verfaßte eine Widerlegung 
der Qadariten, die von dem QädI <Iyäd zu den "besten Werken auf diesem 
Gebiet" gerechnet wurde 6; daneben scheint er auch an seinen Schüler eAbdalläh 
b. Wahb 7 über dieses Thema geschrieben zu haben 8• Sein Muwatta' enthält 
ein besonderes Kapitel dazu 9. Unter seinen älteren Bekannten war ein gewisser 
Muslim b. AbI Maryam, ein maulä, der als scharfer Gegner der Qadariten 
bezeichnet wird 10; er starb im Kalifat des Manlilür 11 • 

Unter al-MahdI kam es dann direkt zu einer Verfolgung; die Qadariten 
wurden verprügelt und aus der Stadt verbannt12• Das mag auf höheren Befehl 
geschehen sein; denn der Kalif gab seinem Gouverneur Ga<far b. Sulaimän b. 
<All, der zwischen 160lm und 166/783 in Medina residierte 13, den Auftrag, 
einige prominente Bürger zur Überprüfung an den Hof in Bagdad zu schicken. 
Genannt werden dabei vier Namen: Abü I-WaIId <Isä b. Yazld b. Bakr b. Däb 
al-Lai!I, <AbdaIläh b. Yaüd b. Qais al-HugaII, bekannt als Ibn Funtus, <Abd
alläh b. AbI eUbaida b. Muhammad b. "Ammär b. Yäsir und IbrähIm b. 
Muhammad b. AbI Bakr al-UsämI. Über den Anlaß ist weiter nichts bekannt. 

2 HT 165f. 
J Zu ihm GAS 11405 f; oben S. 679. 
4 Anfänge 211. 
5 Ib. 205. Dagegen spricht auch nicht, daß in einer Version, die sich im K. al-1:lugga des Yahyä 

b. 'Aun al-l:;luzä'I (gest. 298/911) bewahrt hat, der Gesprächspartner Cailäns gar nicht genannt 
wird (vgl. M. Talbi in: Revue Tunisienne de Sciences Sociales 12/1975/48 und 77 f.). Zu den 
Fassungen mit dem syrischen Theologen Mairnun b. Mihrän vgl. Anfänge 203 ff.; völlig 
umgestaltet dann die Darstellung bei Mubammad b. Yusuf Arfiyas, SarI? ad-Da'ä'im (Lith. 
1325) 1158, 10 ff. - Man erzählte übrigens auch, daß Cailän bei seinem Aufenthalt in Medina 
Mubammad b. Ka'b al-Qura?:I getroffen habe (Anfänge 225 f.). 

6 Tartib al-madärik I 204, 8 f. 
7 Zu ihm vgl. Ee III 963 und GAS 1/466. 
i Wenn nicht beide Schriften identisch sind; sie werden bei Qäd! 'Iyad unmittelbar hintereinander 

genannt. Die Echtheit wird von Talbi bezweifelt (a. a. 0., 66). Wichtig ist in diesem Zusam
menhang die Bemerkung des Malikiten Abü Bakr al-Abhar!, daß Mälik die Doppeldeutigkeit 
des Begriffs Qadari und den Primat der Gegner in seiner Benutzung noch anerkannt habe 
(Ibn Mattöya, MuM II 409, apu. ff.). 

9 S. 898ff.; allerdings findet sich darin nur eine einzige Tradition mit direkt antiqadaritischem 
Akzent (HT 60). 

IV Ibn Qutaiba, 'Uyün II 141, ult. f. 
11 SuyurI, Is 'äf 38, 14 ff. 
12 TB II 301, 10 f. 
13 Ijalrfa, Ta'rib 671, 4 und 694, 6f. 
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Es scheint, daß in der Entourage al-MahdIs die Stimmung den Qadariten 
generell nicht günstig war 14; aber wenn dieser nun gerade in Medina einschritt, 
so müssen doch besondere Gründe vorgelegen haben. Die alte Affinität zwi
schen den Qadariten und den Aliden hat jedenfalls weiter bestanden; IbrähIm 
b. Muhammad b. AbI Yahyä repräsentiert diesen Trend in der zweiten Hälfte 
des 2. Jh's am besten 15. 

Diejenigen, die unter al-MahdI nach Bagdad beordert wurden, werden nur 
bei TabarI in diesem Zusammenhang genannt 16; die biographischen Quellen 
haben das Ereignis kaum registriert, jedenfalls nicht mit Bezug auf diese 
Personen. In ihnen werden von den vier die beiden Letzteren gar nicht erwähnt. 
Der erste, ein Kenner von Dichtung und Genealogie, galt als unverdächtig und 
hat vor allem bei al-HadI Ansehen genossen; der zweite stand nach BubärI im 
Geruch der zandaqa. Im Irak hat man also von dem Geschehnis kaum und 
wenn ja, so nur mit eigenen aktuellen Kriterien (zandaqa!) Notiz genommen. 

Zu Abü I-Walrd 'Isä b. YazTd b. Bakr Ibn Däb al-LaitT, gest. 1711787, vgl. 
Gäbi~, Bayän I 51, Hf. und 324, Hf.; TB XI 148ff. nr. 5845; Yäqüt, lrsäd VI 
104ff.; Ibn l:Iazm, Gamhara 181, 13ff.; TabarT, Index s. n.; IAH IIII 291 
nr. 1615; 'UqailI, 1)u'afä' III 391 nr. 1430; Mizän nr.6625; Lisän al-Mizän IV 
408 ff. nr. 1250; ZiriklI V 298. Der unfreiwillige Aufenthalt in Bagdäd war für 
ihn offenbar das Sprungbrett zum Erfolg; al-MahdI scheint, nachdem der 
Verdacht von ihm genommen war, viel von ihm gehalten zu haben (lrsäd VI 
105, 2ff.), erst recht dann sein Sohn al-HädT (vgl. dazu auch TabarI III 589, 
1 ff. und 592, 15 ff.). Er bestach durch seine literarische Bildung und seinen Stil; 
er brachte nicht nur genealogische Kenntnisse, sondern auch altarabisehe Lie
besgeschichten aus Medina mit (Fihrist 103, 7 ff. und 365, 16; GAS 2/392 zu 
einseitig auf Magnün und Lailä bezogen). Schon sein Vater hatte über die alten 
Araber und ihre Poesie gut Bescheid gewußt (Bayän I 323, 10ff.). Der Sohn 
allerdings verfaßte auch eine Schrift zum Lobe 'Alis (Nagel, Rechtleitung 390 ff.; 
dazu auch unten Kap. C 1.4.3.1.1.4). Das Material dazu war bigäzenischen 
Ursprungs und darum verhältnismäßig moderat; dennoch geriet er in den 
Verdacht, aus Voreingenommenheit für die Häsimiden Nachrichten zu erfinden 
(lrsäd VI 109, 7; SuyütI, Muzhir 11 414, 1 ff.; Fück, Arabiya 38 f.; dazu die 
Schmähgedichte des Ibn Munädir und des Ijalaf al-Ahmar in Irsäd VI 108, 5 ff. 
und 14ff.). Wahrscheinlich kannte er einfach zuviel medinensischen Familien
klatsch; ein Fragment bei FabraddIn ar-RäzT behandelt Streitereien zwischen 
den Qurais (Ma/J$ül 111 487, ult. ff.). Von qadaritischen Neigungen ist jedenfalls 
in diesen Polemiken nicht die Rede. 

Zu 'Abdalläh b. Yazld b. Qais al-HudalI vgl. Ibn l:Ianbal, 'Ual 57 nr.327; 
BuhärT III1 227 nr.741; IAH 1I;z 197 f. nr.919; 'UqailT 11 316 nr. 901; Mizän 
nr. 4694; Lisän al-Mizän III 377 f. nr. 1508; als Überlieferer auch Tabari 13048, 
1 ff. Er war u. a. Lehrer des Ibn AbI 1)i'b. 

14 T. Nagel, Rechtleitung und Kalifat 109 f. 
15 S. u. S. 697 f. Der erste der vier, Ibn Däb, verbreitete immerhin einen Bericht, wonach Man~ür 

sich vor an-Nafs az-zakTya gedemütigt und ihn als Mahdi bezeichnet habe (Abü I-Farag, 
Maqätil 239, 1 ff.). 

16 Ta'rib III 534, 11 ff. 
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'Abdallah b. AbT 'Ubaida b. Muhammad b. 'Ammär b. Yäsir begegnet als räwt 
mehrfach bei TabarI (vgl. Index s. n.) und im K. al-Agänl; er verstand einiges 
von Poesie und kannte u. a. den Dtwän des KUlaiyir (GAS 2/409). Sein Vater 
war ein bekannter Genealoge; sein Großvater Muhammad, Sohn des bekannten 
"stitischen" Prophetengenossen, wurde i. J. 601680 als Anhänger des 'Abdalläh 
b. az-Zubair in Medina verfolgt und sechs Jahre später in Küfa von Mubtär 
als "Mörder l:Iusains" umgebracht (Ibn l:Iazm, Gamhara 406, 1 f.; dazu TabarT 
11 224, 1 H. und 667, 8 ff.). Der Vater begegnet u. a. als Gewährsmann des Ibn 
Isbäq (vgl. TabarI 11336, Sf. und 1682,3). 

Es ist möglich, daß MahdIs Erbitterung gegen die medinensischen Qadariten 
in Bagdäd von einern Medinenser geschürt wurde, den er an seinen Hof geholt 
hatte und von dem sich mehrere verhältnismäßig umfangreiche polemische 
Texte erhalten haben: 

Abü 'Abdalläh 'Abdal"aziz b. 'Abdalläh b. AbI Salama al-Mägasün, 

gest. 164/780 17• Er stammte aus einer angesehenen Gelehrtenfamilie, die sich 
auf einen Mann aus I$fahän namens Abu Salama zurückführte. Ober dessen 
eigentlichen Namen wußte man später nicht mehr recht Bescheid; Maimun 
und DInar werden überliefert, auch Yusuf18• Nur einen Spitznamen behielt 
man neben der kunya im Gedächtnis: Mägasiin "Rosenfarb"; Sukaina, die 
Tochter Husains, soll ihn aufgebracht haben 19. Damit war auf Abü Salama's 
rote Backen angespielt; man wollte wohl sagen, daß er wie geschminkt aus
sah 20. Vermutlich war er Sklave gewesen, vielleicht in Geschäften herüberge
kommen21 ; in I~fahän jedenfalls gab es keine alte Erinnerung an ihn 22• Jedoch 
muß er recht bald freigelassen worden sein; denn seine Söhne Ya'qilb und 
'Abdalläh galten bereits als Traditionarier und Rechtsgelehrte23• Ya'qüb hatte 

17 Zu ihm zusammenfassend Zirikli, A'läm IV 145 f.; Kahhäla, Mu'gam V 251; Muranyi, Ein 
altes Fragment medinensischer Jurisprudenz 30 ff.; kurz id. in GAP 11 312. Dort jeweils nähere 
Angaben zu den Quellen. Ich weiche im einzelnen gelegentlich von diesen Darstellungen ab. 

18 Vgl. dazu TB X 436, 1; TT XI 388, 11; Zabidi, Täg al- 'arüs IV 348, 6f. Zur Herkunft aus 
lsfahän Fasawi I 429, 11 f.; Sam 'äni XII 6, ult.; Abü Nu'aim, Qikr abbär l~bahän II 124, 15 H. 

19 Ibn an-Nadim, Fihrist 252, 6f. Sukaina starb i. J. 117/735 (ijalifa, Ta'rtb 514, 14). 
20 Zu mägasun = muwarrad vgl. Sam'äni XII 5, apu.; Qädi 'Iyäd, Tartfb al-madärik 1360, 10 

usw. Das Wort stammte aus dem Persischen; es war in Medina als Farbbezeichnung üblich. 
Die Etymologie war bei den arabischen Gelehrten umstritten (vgl. QäQi 'Iyäc,l, a. a. O.). Am 
nächsten liegt mäy-gun "weinfarben" (so TB X 436, ult. f.l; häufig wird auch mäh-gun 
"mondgleich" angeboten (so Qämüs II 287, 13 und IV 270, 9 > Täg al- 'arüs IV 348, 8 und 
IX 341, 17). Letzteres aber würde nur als Metapher für Abü Salama's Schönheit passen -
und wird auch als solches erklärt -, nicht dagegen als Grundlage für die Farbbezeichnung. 
Für den Namen hielt man auch eine Volksetymologie bereit (Fasawi I 429, 12f.; QäQi 'lyii<;I, 
a.a.O.). 

21 Maimün und Dinär sind typische Sklavennamen. Yüsuf mag sein ursprünglicher Name gewesen 
sein; dieser wird von seinem Enkel wieder aufgenommen (5. u.). Kam er aus einer jüdischen 
oder christlichen Familie? 

22 Das geht aus den Angaben bei Abu Nu'aim hervor. Jedoch war man stolz darauf, daß in 
Medina eine Gasse nach der Familie benannt war. 

23 Ibn Qutaiba, Ma'ärif 462, 3 H. 
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gute Beziehungen zu "Umar b. "Abdal"aziz, als dieser Statthalter von Medina 
war24; er verstand unter den »anständigen Leuten" (ahi al-murüwa) als erster 
etwas von Gesang2.5. 

Daß die Emanizipation sich so schnell vollzogen hatte, erklärt sich wahr
scheinlich daraus, daß der Herr, dem Abü Salama durch sein Klientelverhältnis 
verbunden war, Munkadir b. Hudair von den Taim Qurais, selber ein frommer 
Mann war. Dieser hatte von einer umm walad, die er sich angeblich durch 
eine Geldspende der "Ä'isa hatte kaufen können, drei Söhne, die sich alle einen 
guten Namen erwarben26, vor allem Muhammad b. al-Munkadir (gest. 130/ 
748), der zu den frühen Asketen zählt27• Auch Rabiat ar-ra'y war maulä dieser 
Familie 28. Der Name Magasün bzw. Ibn al-Magasün ging dann auf alle 
Nachkommen in den nächsten Generationen über. Das stiftete gelegentlich 
Verwirrung, zumal die Namen und die kunya sich mehrfach wiederholen. Die 
wichtigsten Verwandtschaftsverhältnisse seien darum hier in einem Stamm
baum zusammengestellt: 

I: Abü Salama (gest. 108/126-27?) 29 

Ha: Ya'qüb 
(gest .. nach 120/738) 30 

~ 
IIIa: Abü Salama Yüsuf IIIb: Abü l-Asbag (?) 

(gest. 183/799 oder eAbdal'aziz33 

18~/800P2 

24 IIj VI 376, 8 ff. 
lS TD ('Abdalläh) 275, 5 ff. 

IVa: Abü Marwan eAbdalmalik 
(gest. ca. 213/828)35 

U ZubairI, Nasab Qurais 295, 6 ff. 

IIb: eAbdallah 
(gest. 106/724-25) 31 

I 
HIe: eAbdal" azlz 
(gest. 1641781) 34 

IVb: YÜSuf36 

27 TH 127 f. nr.114; ZiriklI VII 333 mit weiteren Quellen. Daß der Vater so arm war, ist 
verwunderlich angesichts der Tatsache, daß auch Abü Bakr aus den Taim Qurais stammte. 
Auch sein Bruder Rabla b. Hudair war Rechtsgelehrter gewesen (Ibn Qutaiba, Ma'ärif 461, 
8). 

28 Ibn Qutaiba, Ma'ärif462, lOf.; zu Beziehungen zwischen ihm und Abü Salama's Sohn Ya'qüb 
vgl. TD ('Abdalläh) 275, 5 f. 

29 Das Datum steht bei Zabidi, Täg al- 'aTÜS IV 348, 6 f. 
30 Ijallfa, Tab. 671 nr.2394; IAH IV2 207 nr.863; zusammenfassend IIj VI 376f. und TT XI 

388 f. nr. 749. 
31 TT V 243 nr. 421; IAH Ih 70 nr.331. 
32 TT XI 430 f. nr. 837. 
33 Sam'äni XII 6, Hf. 
34 Der hier behandelte Gelehrte. 
35 Zu ihm s. u. S. 696 . 
. 16 Bezeugt bei QädT 'lyäQ, Tarttb I 360, apu. 
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Diese Rekonstruktion der Genealogie, die den gängigen Quellen folgt, ist 
allerdings nicht über alle Zweifel erhaben. Auffällig sind vor allem die langen 
Zeitabstände zwischen der zweiten und der dritten Generation. Jedoch scheinen 
die Abweichungen, die gelegentlich auftreten, eher Verwechslungen zu sein als 
echte Alternativen. Der QadI 'Iyad verdoppelt die Ahnenreihe von IVa hinter 
nie und läßt dafür IIb aus: 'Abdalmalik b. 'Abdal'azlz b. 'Abdalmalik b. 
'Abdal'aziz b. AbI Salama (Tart'ib I 360, 5 ff.). Jedoch erwähnt er unmittelbar 
hinterher (360, -5) IIb wiederum als dessen Großvater (oder Ahnen: gadd). 
Sam'anf schiebt Ansäb XII 5, 9 zwischen Ha und I noch einen 'Abdallah ein 
(allerdings nicht in allen Handschriften); so auch ZabIdI, Täg, a. a. 0., wo aber 
I die Ahnenreihe von lIla erhält. Ha soll nach Itl VI 377, 14 f. erst i. J. 164/ 
780 gestorben sein; jedoch ist das eine Verwechslung mit Hle. IIIb ist schwach 
bezeugt; er soll auch nur drei l:Iadlte hinterlassen haben. Die kunya Abü 1-
Asbag wird im allgemeinen seinem Namensvetter Hle zugeschlagen, der aber 
schon eine hat. 

'AbdaI"azIz Ibn al-Mägasün (HIe) war in Medina als Jurist recht angesehen. 
Jedenfalls wurden i. J. 148/765 bei der Ankunft der Pilger seine Kanzlei und 
die des Mälik b. Anas von einern Ausrufer als die besten am Ort angepriesen37• 

Mit seinem Konkurrenten stand er sich nicht gut; er spottete über Mälik, und 
auch dieser hielt sich mit abfälligen Bemerkungen über ihn nicht zurück38 • Es 
gelang ihm, auf al-Man$ür und dessen Sohn al-MahdI, die während des tIagg 
auch Medina besuchten, einen guten Eindruck zu machen. MahdI schmeichelte 
er bei einer Audienz mit einem - nicht unbedingt originellen - Preisgedicht39, 

vielleicht i. J. 153/770, als dieser die Pilgerfahrt leitete40• Später erzählte man 
sich, al-Man$ür habe ihn seinem Sohn als Berater in Glaubensdingen beige
geben, als beide sich vorn Bagg wieder auf dem Heimweg machten 41 • Das 
hätte schon 152/769 sein müssen 42• In Wirklichkeit ist Ibn al-Mägasün schrift
lich nach Bagdäd beordert worden, vermutlich erst nach dem Regierungsantritt 
al-MahdIs i. J. 158/77543 • Damit hatte Mälik in Medina das Terrain für sich; 
Ibn al-Mägasün hat den Irak bis zu seinem Tod nicht mehr verlassen. Dort 
allerdings genoß er hohes Ansehen; MahdI hat bei seinem Tod das Gebet über 
ihm gesprochen und ihn auf dem Friedhof der Qurais, deren maula er der 
Form nach weiterhin geblieben war, beisetzen lassen 44• 

Unter den irakisehen Gelehrten war er in den wenigen Jahren, die ihm in 
Bagdäd blieben, nicht heimisch geworden. Es schmerzte ihn, daß sie seinem 

37 TB X 437, 10 ff. 
38 FasawI I 429, -4 f. und 683, 6 ff.; auch 685, 7 ff. In der mälikitischen Tradition, bei Qa<;!i 

'Iyad z. B., ist dies natürlich ausgeglichen; hier wird Ibn al-Magasün's Respekt vor Mälik 
betont (Tart,b I 140, lOff. und 166, Sf.; weitere Stellen vgl. Index s. n. 'Abdal'aziz b. Abi 
Salarna). 

39 Qii<;li 'IyäQ I 284, 6 ff. 
40 S. O. S. 683. 
41 TB X 437, 14 ff. 
42 S. o. S. 683. Als al-Man~ur i. J. 158 noch einmal den l;Iagg leitete, ist er ja bereits in Mekka 

gestorben (s. o. S. 653). 
4.1 FasawI I 685. 3 f. 
44 IS V 307, 3 f.; TB X 438, 18 ff. 
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Freund Rabfa b. Abi "Abdarrabmän den Beinamen RabIat ar-ra'y gegeben 
hatten 45• Denn das traf auch ihn selber; er war ein Jurist alter Art. Wenn man 
zu einem Rechtsentscheid Hadi!belege von ihm haben wollte, konnte er un
wirsch werden: "Wir sind es, die hier ein Gutachten geben!"46. In einem 
Fragment aus seinem K. al-l:lagg, das kürzlich herausgegeben wurde, zitiert 
er den Koran wörtlich, den Propheten dagegen nur sinngemäß; er benutzt auch 
noch keinen vollständigen Isnäd47• Für Medina war das normal; der Befund 
wird durch einige weitere Bruchstücke bestätigt, die sich unter den alten 
Pergamenten der Hauptmoschee in Qairawän erhalten haben 48• Im Magrib 
blieben einige seiner Gutachten auch weiter bekannt. Ibn Bazm berichtet z. B., 
daß Ibn al-Mägasün jemanden, der bewußt ein vorgeschriebenes Gebet unter-

-läßt, für einen Apostaten hielt49• 

Im Irak dagegen interessierte man sich vor allem für seine theologischen 
Stellungnahmen. Auf diesem Gebiet war es damals dort viel weniger üblich, 
neben dem Koran auch das Badi! zu bemühen; zudem trafen seine Äußerungen 
vielleicht auf offizielle Unterstützung. Nicht weniger als drei von ihnen liegen 
uns noch vor: ein Fatwä zur Lehre der Gahmiya 50 und zwei weitere Schriften 
zum qadar-Problem 51. Allerdings sind sie alle von einem einzigen Autor ge
sammelt worden, dem Bagdäder Abmad b. Mubammad al-Atram (gest. 261/ 
875), einem Schüler des Ibn l;Ianbal, der sie in sein K. as-Sunna aufnahm; von 
ihm sind sie an Ibn Bana gelangt, bei dem wir sie heute noch finden 52. Damit 
stellt sich die Frage, wo sie entstanden sind: ob im I:ligäz oder erst in Ibn al
Mägasün's Spätphase in Bagdäd. Die Antwort fällt nicht leicht. Da ist einerseits 
die seit A!ram einhellig irakisehe riwäya, andererseits die Tatsache, daß zu
mindest die beiden qadar-Texte letztendlich allein auf einen Ägypter, nämlich 
Abü Sälib "Abdalläh b. Sälib (137/754 - 223/838), den Sekretär des Lai! b. 
Sa"d, zurückgehen 53. Das könnte für Medina sprechen; die Beziehungen zwi
schen Ägypten und dem l;Iigäz waren, vor allem unter Juristen, sehr eng. 
Andererseits wissen wir, daß Abü Sälib mit seinem Brotgeber in Bagdäd 
gewesen ist; sie sind i. J. 161/778 dorthin aufgebrochen54• Damit hätten sie 
Ibn al-Mägasün im Irak noch auf der Höhe seines Einflusses angetroffen. Das 

4S F asa wrI 672, - 6 ff. 
46 Ib. I 429, apu. 
47 Muranyi, Ein altes Fragment medinensiscber Jurisprudenz aus Qairawän (5tuttgart 1985); vgl. 

dort die Zusammenfassung S. 85 ff. 
4S So nach einer Auskunft von Herrn Muranyi. Das edierte Bruchstück wurde u. a. von dem 

Prädestinatianer Abü I)amra Anas b. 'Iyäd weitergegeben (5. 20). Es war vermutlich Bestandteil 
eines umfangreichen Muwatta'-Werkes (ib. 34f.). 

49 Fj~al III 229, pu. ff. 
50 Dazu Näheres unten S. 700. 
51 Dazu genauer meine Miszelle in: WO 16/1985/131 ff. 
52 In dessen lbäna al-kubrä; vgl. den genannten Aufsatz. Die unvollständige Edition von Ridä 

b. Na'sän Mu'tI (1- 2, Riyäd 1409/1988) enthält die Texte abgesehen von einem Fragment 
S. 533 f. leider nicht. Zu Atrams Vater Mubammad b. Häni' s. o. S. 525, Anm. 81. 

53 Zu ihm GAS 1/104; zu Lai! b. Sa'd s. u. S.719. 
54 TB XIII 4, 8 ff.; auch IX 478 ff. nr.5110. 
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schließt natürlich immer noch nicht aus, daß dieser die Texte bereits aus 
Medina mitgebracht hatte55• In jedem Fall hat der Iraker Atram sie aus Ägypten 
wieder zurückgeholt. 

Die Echtheit wird man kaum anzuzweifeln brauchen. Das Fatwä gegen die 
CahmTya hat mit der ersten Schrift gegen die QadarIya die Formulierung 
gemeinsam, daß diejenigen, die "im Wissen fest gegründet sind" (ar-räsibüna 
fi 1- 'i/m; Sure 317), dort haltmachen, wo ihr Wissen an eine Grenze stÖßt56• 

Damit ist Ibn al-Mägasün's Einstellung gekennzeichnet. Er war kein Theologe; 
man sollte, so meint er, über die qadar-Frage nicht disputieren (gadal) oder 
tiefgründeln (ta'ammuq); das führt nur in die Irre. Es genügt, den Koran zu 
lesen, und zwar vor allem jene Verse, wo vom Krieg die Rede ist, etwa von 
der Schlacht bei Badr. Denn wenn es da wirklich auf die Menschen angekom
men wäre, hätte alles ganz anders laufen müssen. Ibn al-Mägasün interpretiert 
dabei nicht geradlinig einen einzigen Passus, sondern webt die verschiedensten 
Stellen ineinander: Sure 9/14f., 31154, 31140, 8117, 8/48 usw. Er schließt aus 
ihnen immer nur das eine: daß die Menschen Werkzeuge in Gottes Hand sind. 
Gott bedarf ihrer noch nicht einmal in dieser Form; denn er kann ein Straf
gericht auch ohne sie verwirklichen. Sodom hat er durch einen Stein regen 
zerstört. In anderen Fällen hat er List (makr) geübt und die Bösen stufenweise 
ins Verderben geführt (istidräg). Der Schwächste kann durch ihn stark werden; 
Mose hat schließlich auch in einem Körbchen angefangen. 

Der Verweis auf die Schlacht bei Badr erinnert an eine Argumentation in 
den Quaestiones des Basan b. Muhammad b. al-Banaflya; auch dort werden 
in diesem Zusammenhang Sure 3 und Sure 8 miteinander verknüpft 57. Wenn 
aber Ibn al-Mägasün nun doch beginnt, theoretisches Vokabular zu benutzen, 
so zeigen sich gewisse Anklänge an die antiqadaritische Risäla, die unter dem 
Namen ·Umars 11. läuft58• Bei einem Autor, dessen Onkel, wie wir sahen, 
gerade diesem Kalifen nahegestanden hatte, erstaunt das weiter nicht; die 
Schrift lag, ob echt oder unecht, zumindest in ihrem Kern damals wohl schon 
vor58a• Qadar ist, so sagt Ibn al-Mägasün, die Königsgewalt Gottes (mulk, 
tamalluk)59; der Mensch ist nur "ermächtigt" (maqdür 'alä): 

" (Gott) gewährt ihm eine gute Tat (razaqahü l-~asana) und lobt ihn dann 
dafür, oder er beschließt über ihn den Fehltritt (qaddara 'alaihi /-ba{i'a) und 
tadelt ihn dann dafür. Weil er ihn nun lobt und tadelt, nimmst du an, ihm sei 
Gewalt gegeben (annahü mumallak); dabei vergißt du, daß Gott den Beschluß 

55 Abü Sälib. hat auch das K. al-lfagg überliefert, das gewiß in Medina entstanden ist (Muranyi, 
Fragment 14). 

56 Dazu und zum Folgenden vgl. WO 16/1985/133 ff. 
57 Anfänge 64 ff_ 
58 Dazu oben Bd. I 134 f. 

58. Allerdings vielleicht noch ohne die Zuschreibung an 'Urnar II (s. o. S. 571). 
59 Vgl. dazu den Gebrauch der Verbformen malaka und mallakalmullika in der Risäla 'Umars 

11. (Anfänge 117, auch 140 und 167; dazu Cook, Dogma 149). 
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für sich in Anspruch nimmt, weiler Gewalt verleiht60• (Gott) entläßt ihn nicht 
aus seiner Königsgewalt dadurch, daß er ihn lobt oder tadelt, und er entschuldigt 
ihn bei einem Fehltritt auch nicht dadurch, daß er selber beschließt. Er hat ihn 
so geschaffen, daß er (immer) nach einem eigenen Weg sucht61 ; (der Mensch) 
weiß das und tadelt sich selber, wenn er dies ignoriert. (Gott) gibt ihm Kenntnis 
von der Handlungsfähigkeit ('arrafahü l-qudra), und (der Mensch) glaubt daran 
und findet nur darin Verlaß. Dabei richtet er sein Begehr auf Gott, daß er ihm 
Erfolg verleihe, weil er von seiner Königsgewalt weiß und die Gewißheit hat, 
daß dies in seiner Hand liegt. Dann aber läßt ihn das, was er anstrebt, einen 
Fehltritt begehen, und schon nimmt er es zurück, indem er sich selber tadelt 

" 

Gott hat, so stellt sich heraus, den eigenen Weg, den der Mensch sucht, und 
die Vorherbestimmung "vermischt" (balata). Beim Guten hofft man darum 
auf Gottes Hilfe und begleitet sein eigenes Handeln mit Worten wie: "Es gibt 
keine Macht und keine Kraft außer durch Gott". Beim Bösen, das doch auch 
von Gott bestimmt ist, nimmt man die Schuld auf sich und sagt: "Ich habe 
keine Entschuldigung, Gott zuwiderzuhandeln". Beim Guten bezeichnet man 
sich also als schwach, beim Bösen als stark. 

In der zweiten Schrift hat Ibn al-Mägasün diese Erörterungen vermieden. 
Die Grundtendenz ist jedoch die gleiche. Von vornherein wird klargemacht, 
daß alle Rede über den qadar nur "Neuerung" sei. Man solle sich wie die 
Altvorderen einfach an die sunna halten (luzüm as-sunna). "Tiefgründeln" ist 
vom Übel; denn auch sie haben sich das versagt. Wenn man in Versuchung 
ist, zu fragen, "Wie steht es denn mit folgendem Koranvers?" oder "Warum 
hat Gott denn das und das gesagt?", so sollte man daran denken, daß auch 
sie bereits diese Verse rezitierten und sie besser verstanden als ihre jetzigen 
Nachfahren. Sie haben die Vorher bestimmung anerkannt und trotzdem immer 
die Schuld für ihre Sünden auf sich genommen. Daß der fideistische Akzent 
in diesem Text stärker hervortritt, hängt vermutlich damit zusammen, daß 
wir es hier nicht so sehr mit einem Fatwä als mit einem Ermahnungsbrief zu 
tun haben; Ibn al-MägaSün sagt einleitend, daß er dem Adressaten "Rat 
spenden" wolle (inn'i mÜ$fka). Ober dessen Identität verlautet allerdings nichts; 
es kann sich um bloße literarische Form handeln. 

Dies alles ist, selbst wenn es im Irak geschrieben sein sollte, in medinensi
sehern Geiste gedacht. Der qadaritische Ansatz behält zumindest subjektiv eine 
gewisse Gültigkeit. Vielleicht ist Yahyä b. Ma'in so zu der Behauptung gekom
men, Ibn al-Mägasün sei ursprünglich Qadarit gewesen und habe diese Ansicht 
erst später aufgegeben62• Sein Erbe ging im l:Iigaz nicht ganz verloren; denn 
er hatte einen Sohn, der in Medina zu Ehren kam: 

60 nasita intilJälahü l-qadar li-annahü mumallik. Der Pronominalbezug ist alles andere als 
eindeutig; auch intal?ala scheint, von Gott ausgesagt, zumindest ungewöhnlich. Aber auf den 
Menschen läßt sich qadar im Hinblick auf das Folgende wohl auch schlecht beziehen. 

61 balaqahü 'alä Nalab bil-bila. Vgl. den Gebrauch von bila in Sure 4/98. 
62 TB X 438, 6ff.; auch bei Ka'br wird ein "MägasünI" als Qadarit geführt (QabüI215, 3). 
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Abü Marwan 'Abdalmalik b. 'Abdal'azIz (Ibn) al-Magasün, 

gest. ca. 213/828 im Alter von über 60 Jahren. Er hat seinen Vater also nur 
noch in seiner Jugend kennengelernt; vielleicht hat er ihn gar nicht nach 
Bagdäd begleitet. In seiner Heimat paßte er sich den Verhältnissen an; er hielt 
gute Beziehungen zur Schule Mäliks. Darum wird er in der malikitischen 
Tradition als Vertreter medinensischen Rechtsdenkens ziemlich häufig zitiert 63; 

in den u$ül al-fiqh hat Bäqilläni sich ihm gelegentlich angeschlossen 64. Mit 
Säfi'i hat er Diskussionen geführt; jedoch konnte man ihnen nur schwer folgen, 
weil sie beide in der Wüste aufgewachsen waren65 • In der Theologie hatte sich 
mittlerweile die Front etwas verschoben; er schrieb eine "Widerlegung derer, 
die die Geschaffenheit des Korans und die Handlungsfähigkeit (istitä'a, des 
Menschen) vertraten", also wohl der Mu'taziliten 66, und er schimpfte über 
Bisr al-MarlsI67• Dennoch mahnte er Sabnün (gest. 240/854) in einem Brief, 
sich in Dingen, die das Gottesbild (tasbih) und den Koran betrafen, zurück
zuhalten 68• So wird man denn wohl auch die Lehre verstehen dürfen, die AS'ar! 
mit ihm zusammenbringt: daß nämlich der Koran halb geschaffen, halb un
geschaffen sei 69 - nicht so sehr als festen theologischen Standpunkt denn als 
vorsichtige Meinungsenthaltung, die beiden Seiten etwas zugibt, ähnlich wie 
sein Vater sich zum qadar geäußert hatte. Von dem Text der Sure 112 konnte 
er sich jedenfalls nicht vorstellen, daß er geschaffen sei 70. 

Man muß dabei berücksichtigen, daß diese Lehre vermutlich zu einem Zeit
punkt formuliert wurde, in dem das balq al-Qurän noch nicht offiziell pro
klamiert war; der Bericht bei I)ahabI ist auf das Jahr 209/824-5 datiert. Die 
Angabe bei As'arI kann in etwas genauerer Form bereits in einem doxogra
phisehen Werk des Sulaimän b. Garfr ar-Raqqf gestanden haben (s. o. S.484). 
Im übrigen redet er nur von "Ibn al-Mägasün"; damit könnte ebensogut der 
Vater gemeint sein. Jedoch hat der Sohn die größere Wahrscheinlichkeit für 
sich; auch Ritter hat schon den Namen im Index so identifiziert (S. 652f.). Vgl. 
zu ihm 15 V 327, 18 ff.; Ibn an-Nadfm, Fihrist 252, 6; QädI 'Iyäc,l, Tartib I 
360ff. (mit vermutlich falscher Namensform; s. o. 5.692); $Iräzf, Tab. 148, 
Hf.; ItI 111 166f.; Mizän ne.5226; I)ahabI, Siyar X 359 f.; Ibn Farbün, ad
Dibäg al-mudahhab 11 6, 4ff.; Ziriklf, A'läm IV 305; Turki in: Bägf, IlJkäm al
fu~Ul 858; auch die witzige Geschichte bei Ibn al-Gauzl, Adkiyä' 194, 3 ff. 

Die Entwicklung, die sich hier zwischen Vater und Sohn vollzog, läßt sich nun 
in ebenso paradigmatischer Weise auf der Gegenseite beobachten. Abü 'Abd
arrabmän as-SäfrT nennt unter den medinensischen Qadariten einen gewissen 

63 Vgl. dazu näher Muranyi, Ein altes Fragment 5 f. und Materialien zur rnälikitischen Rechts-
literatur 26 und 87 f. 

64 Bägi, IlJkiirn al-fu~ul 249 nr. 162 und 276 nr. 214. 
65 SirazI, Tab. 148, 2ff.; vgl. aber BaihaqI, Manäqib as-Säfil II 344, Iff. 
66 QaQi 'lyäQ, Tart"ib I 362, pu. f. 
67 Ib. 363, 11 f.; QahabI, 'U!uw 210, pu. f. 
68 Ib. 363, 4ff. 
69 Maq. 586, 5 f. 
70 Qahabi, 'ulüw 210, - 6 H. 
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Abü IbrähIm (J\bü "Abdallah) Muhammad b. AbI Yahyä Sam"an al-
AslamI71, 

gest. um 145/76272, der ebenso wie sein Vater und seine beiden Brüder AnIs 
und "Abdalläh ein Klient des 'Amr b. 'Abdnihm von den Aslam warn. Die 
Familie stammte vielleicht aus Ba~ra74. Der Sohn aber, 

Abü Jshäq Ibrähtm b. Muhammad b. Abi Yahyä al-AslamI, 

gest. 184/800, galt als ein Ausbund häretischer Neigungen; man bezeichnete 
ihn als Qadariten, Mu"taziliten, Gahmiten und Stiten75. Schon Ibn Sa"d hat 
ihn nicht gemochr76 • Er ist vielleicht ein Kontaktmann der Mu"tazila in Medina 
gewesen; angeblich hat er bei "Amr b. 'Ubaid studiert77• "Abdarrazzäq a~
San"änI (gest. 211/827) will sich in späteren Jahren noch von ihm haben 
bestätigen lassen, daß er sich als Mu"taziliten betrachtete; darum will er ihm 
dann nicht in die Moschee gefolgt sein 78. Daß Ibn AbI Yahyä allerdings Wä~il 
b. 'Atä' in seinem Hause aufgenommen habe, wie die Mu"taziliten erzählten, 
stößt auf chronologische Schwierigkeiten; es kann sich allenfalls auf seinen 
Vater beziehen und steht ohnehin in einem etwas apokryphen Kontexr79• Nur 
fällt auf, daß er in demselben Kontext mit den Aliden von Medina zusam
mengebracht wird, und dies wiederum scheint auf richtiger Erinnerung zu 
beruhen. Ibn Ishäq, Muhammad b. eAgIan u. a. hatten ja ebenfalls der Sta 
nahegestanden, im übrigen auch "Abdarrazzaq a~-San "anI, der sich sonst von 
ihm distanzierte 80. Bei Ibn AbI Yahya geht diese Affinität aber so weit, daß 
Tüst ihn in seinen Fihrist aufnimmt; die Stiten schätzten an ihm, daß er die 
überlieferungen des Muhammad al-Baqir und des Ga"far a~-Sadiq besonders 
gut kannte81• Ein Imämit war er trotzdem nicht; er stellte nur - wie Ibn Ishaq 

71 Ka'bI, Maq. 80, 1 ff. > Fa(il 336, 4. 
n 144 nach ljalrfa, Ta'r'iu 647, 12; 145 nach ljalIfa, Tab. 677, 8 f.; 146 oder 147 nach TT IX 

523,2f. 
73 ljalrfa, Tab. 677 nr.2427-9; auch IAH II1z 282 nr.1522. Von 'Abdalläh hat dabei auch Ibn 

Ishäq überliefert, interessanterweise eine Tradition mit slitischer Tendenz (Na$r b. Muzähim, 
Waq'at $iffin 448, 8ff.; vgl. auch TabarI 11227, 10f.). Zum Vater vgl. TT IV 238 nr.405. 

74 Qäc;l.r 'Iyäc;l. nennt unter den angeblichen Schülern Mäliks einen Muhammad b. YalJyä (statt 
Abt YalJyä) al-AslamI al-Ba~rI. 

7S Fasawi III 55, 1ff. und 138, apu. f.; 'Uqaili, J)u'afä' I 62ff. nr.59; Bäkim an-NaisäbürI, 
Ma'rifa 135, 11 und 136, 14f.; M'izän nr.189; TT I 158ff. nr.284. BagdädI hat sogar das 
Kunststück fertiggebracht, ihn zum Haupt einer Gruppe von Anthropomorphisten zu machen 
(Farq 216, - 4 fU228, 6 ff.). 

76 IS V 314, 12. 
77 So nach Qädi 'Abdalgabbär, Fadl 253, 9 f. 
78 Vermutlich weil diese von Mu'taziliten besucht wurde und er nicht hinter einem solchen beten 

wollte (Ibn Bibbän, MagrülJin I 106, ult. ff.). 
79 Fadl 239, 1ff. = 335, - 6 ff. > IM 33, Hf.; dazu oben S. 250 f. 
80 Vgl. GAS 1199. 
8\ TüsI, Fihrist 16, 4 f.; NagäsI, Rigäl mit Kommentar des Muhammad 'Air al-AbtahI (Nagaf 

1389), S. 240 ff.; Mämaqäni, TanqilJ al-maqäl I 30, 2 ff. nr. 169 und 33 nr. 194; ArdabIli, Cämi' 
ar-ruwät I 30 f. Ein Beispiel einer solchen überlieferung vermutlich in HT 20: mit einem BadI! 
qadaritischer (!) Tendenz. Auch KulInr, Mund und Ibn Bäböya haben ihn herangezogen (vgl. 
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- <Ali über 'Utman 82• In seinem Alter hat er Yabyä b. 'Abdalläh gehuldigt, 
als dieser um 175/791-92 in Dailam seinen Aufstand plante83• Der Vorwurf, 
daß er "Gahmit" gewesen sei, könnte auf Nu'aim b. I:Iammad (gest. 228/843) 
zurückgehen; dieser nämlich, ein engagierter Antigahmit und nicht immer 
gewissenhafter Traditionarier, will einige Bücher von ihm wegen seiner qada
ritischen und "gahmitischen" Lehrmeinungen verbrannt haben 84• Vielleicht 
war diese Kombination aus alidischen, qadaritischen und "gahmitischen" 
Sympathien genau das, was man sich damals unter einem "Mu"taziliten" 
vorstellte. 

Dieses negative Bild gerät dadurch ins Zwielicht, daß SäfrI in seiner Jugend 
bei ihm gehört hatte und ihm große Aufrichtigkeit attestierte; er hat einige 
seiner Traditionen in seine Werke übernommen 85 • Auch sonst erfahren wir 
gelegentlich nebenbei, daß er nicht ganz ohne Ansehen war; er korrespondierte 
mit dem Kalifen al-Mahdi86, und er soll vor Härün ar-Rasid mit Abü Yüsuf 
eine juristische Diskussion geführt haben, in der er sich als diesem überlegen 
erwies 87. Tüsi spricht von einem in Kapitel eingeteilten Werk über erlaubte 
und verbotene Dinge, das sich an Ga'far a~-Sädiq anschloß88. Aus ungenannter 
sunnitischer Quelle will er auch erfahren haben, daß Wäqidi (130/747 - 207/ 
823) sich bestimmte Schriften des Ibrähim b. Abi Yabyä aneignete und unter 
seinem eigenen Namen verbreitete89. Das juristische Werk ist vermutlich iden
tisch mit dem Muwatta' Ibn Abi Yabyä's, welches das seines älteren Zeitge
nossen Mälik um ein Mehrfaches übertroffen haben soll 90. Gerade diese 
Konkurrenz zu Mälik wird seinen Nachruhm nicht unbedingt gefördert haben. 
Zwar versuchten die Mälikiten, ihn mit der Behauptung zu integrieren, daß 
er von Mälik überlieferte91 • Aber man wußte doch, daß er Mälik, der auf 

Abta\.1I, Komm. 243, 4 ff.). Bei Nasä'i hat er sich, wohl aus eben diesem Grund, den Ruf eines 
der größten l:Iaditfälscher eingehandelt (vgJ. Suyüti, La'älf 11 473, 12f. und II:.f V 256, 17 ff.). 

82 Yäqüt, lrSäd VI 400, 6 ff.; Madelung, Qäsim 132. Selbst die Imämiten hatten ihre Zweifel 
(MämaqänIl 30, 12ff.). 

83 van Arendonk, Opkomst 290 f.; auch Madelung, Qäsim 74. Zum Aufstand s. o. S. 472 f. und 
unten Kap. C 1.4.1. 

84 Mizän I 61, 1 ff. Die Anschuldigung würde verständlicher, wenn stimmen sollte, daß IbrähIm 
b. AbT Yabyä ursprünglich Ibäc;lit gewesen war, wie Ka"bI behauptet (Qabül 215, 3 f.); in der 
Ibä<;!fya war die metaphorische Erklärung anthropomorpher göttlicher Attribute, wie sie später 
für die CahmTya charakteristisch wurde, weit verbreitet (5. o. S. 207 f.). Wichtig aber ist vor 
allem, daß er Überlieferungen gegen die Gottesschau verbreitete (s. u. S. 701); hier war Nu"aim 
sehr empfindlich (s. o. S.550). 

85 Fa41 253, 13 f.; Ibn I:Iibbän, Magrübln I 105, 11; Miwn I 58, 11 ff. Auch Ibn AbI I:Iätim, Adäb 
as-5äfi'il78, Sff. 

86 Cähi~, Bayän II 74, 2ff.; dazu Safwat, Camharat rasä'il al- Ärah III 168 nr. 111. 
S? Fat/.l 253, 10 ff. 
88 Fihrist 16, 8 ff. 
89 Selber konnte er nichts dergleichen feststellen (Fihrist 16, 6 H.; zitiert GAS 11254, wo aber 

falsch Ihrähim h. Mu/:Jammad b. Yal?yä). 
!IO Mizän I 59, -4ff. nach Ibn <AclT; auch I:IIj 1907, apu. ff., mit falschem Datum. Der bei 

Goldziher, Muh. Studien 11 220, Anm. 2, nach dieser Stelle verzeichnete Kommentar des Abü 
Bakr Ibn al-"ArabT bezieht sich in Wirklichkeit auf das Muwatta' des Mälik. 

91 QädI "Iyäc;l, Tart'ib I 257, pu.; vgl. auch die Gechichte ibo I 244, - 4 H. 
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seine Abstammung aus dem südarabischen Fürstengeschlecht der A$bab sehr 
stolz war, als deren maula apostrophiert und sich damit seine Feindschaft 
zugezogen hatte92• Sein Bedürfnis, Mälik auszustechen, erklärt, warum Säfi"I 
sich auf ihn berief; dieser verfolgte ja das gleiche Ziel. 

Säfi"I war sich über Ibn AbI Yahyä's problematischen Ruf im klaren 93; er 
hat seinen Namen in den Isnaden verschwiegen und durch ein anonymes man 
La attabimu (min abi al-Madina) ersetzt94• Ibn l;Iibbän möchte die Zitate 
dadurch erklären, daß Säfn, als er gegen Ende seines Lebens in Ägypten seine 
Bücher schrieb, keine verläßlichen (will wohl sagen: irakischen) I:IadI!werke 
zur Hand hatte und sich darum auf sein Gedächtnis verließ95. Aber Ibn AbI 
l;Iätim gibt zu, daß er Ibn AbI Yahya's Qadaritentum tolerierte 96; er hat 
wahrscheinlich nur auf die Empfindlichkeiten seines nichtmedinensischen Le
serpublikums Rücksicht genommen. Gelehrte wie der küfische Historiker 
"Abbäd b. Ya"qüb ar-RawäginI (gest. 250/864) haben die Tradition Ibn AbI 
Yahya's fortgesetzt. 

Dazu Prozorov, Arabskaja istoriCeskaja literatura 109; GAS 1I316f. mit wei
teren Quellen. TüsI bezeichnet ihn als 'ämmt al-maghab (Fihrist 176, 8). -
Ibn AbI Yabyä ist vermutlich im Alter von knapp 70 Jahren gestorben. Er hatte 
nämlich einen Bruder namens "Abdalläh mit dem Beinamen Sabbal, der zehn 
Jahre älter war als er (IS V 314, 10 f.) und 162/779 (so nach IS V 311, 5 ff.) 
oder etwas später (so nach TT VI 20 nr. 26) im Alter von 57 Jahren gestorben 
ist. Er wäre danach um 115/733 geboren. Vgl. auch Ibn l:Ianbal, Pllal 178 
nr. 1108. FasawI nennt Ma'rifa 111 55, 1 ff. zwei weitere Brüder, Mubammad 
und AnIs, meint aber wohl seinen Vater und seinen Onkel. Sein Name ist in 
frühen Quellen häufig zu IbrähIm b. AbI Yabyä verkürzt (so z. B. Gäbi~, Bayän 
11 74, 2; AZ 307, 7; FasawI III 55, 1 f.; Fa(i1253, 9 f.; noch SafadI, Wäfi VI 165, 
5 ff.). Späte Biographen entgehen darum nicht immer der Gefahr, ihn an zwei 
verschiedenen Stellen zu verzeichnen (so MämaqänI, a. a. 0.). Daß er, wie TüsI 
behauptet, Klient eines gewissen Aslam b. Af~ä gewesen sei, dürfte nach dem, 
was wir über seinen Vater wissen, ein Irrtum sein; man leitete damals die Nisbe 
al-AslamI allgemein von diesem Namen ab (vgl., allerdings später, Sam"änI, 
Ansäb I 238 nr. 156). Zu ihm allgemein noch IS V 314, 10ff.; BubärI 11 323 
nr. 1013; IAH 11 125 nr.390; Ibn l:Ianbal, PIlal 178 nr. 1108; Ibn l:Iibbän, 
Magrül;in I 105,9 ff.; QahabI, Siyar aPläm an-nubalä' VIII 450 ff. und TH 246 f. 
nr. 233; Ka'bI 80, 4f.; Kabbäla, Mu'gam 196; GIE 11 452f. 

Von Qadariten alter Art hören wir nicht mehr viel. Ein gewisser Isbäq b. 
l;Iäzim muß irgendwann nach der Mitte des 2. Jh's gestorben sein; "Abdarrab
man b. MahdI (gest. 198/813)97 überlieferte von ihm 98. Isbäq b. Mubammad 

92 Farjl 253, 12 f. Ähnliches hat auch Ibn Ishäq von Mälik behauptet (5. o. S. 676). 
93 Ibn Abi l:Iätim, Ädäb as-Säfi'i 223, 2; er bezeichnete ihn als Qadariten. 
94 Risäla 448, 1 und 450, 1; zur Identifikation Khadduri, Muslim Jurisprudence 273 nach Baihaqi, 

Manäqib al-Säf;';. Dazu MäwardI, Adab al-qadi 401, pu. ff. mit 402, Anm. 1. 
9S S. o. Anm. 85. 
96 Ädab as-Säfi/ 223, 3 f. 
9? Er war selber wahrscheinlich Qadarit; s. o. S. 76 f. 
98 Qadarit nach Mizän nr.745 und TI I 229 nr. 426; nichts in IAH h 216 nr.74O. 
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b. 'Abdarrabmän al-Musaiyahi starb i. J. 206/821-2299• Er war zu seiner Zeit 
in Medina der weitaus angesehenste Koranleser1°O. Mit Sa'id b. al-Musaiyab 
war er trotz seiner Nisbe nicht direkt verwandt; jedoch gehörte er zum gleichen 
Klan, den Mabzum. Mit ihm bricht unsere Überlieferung zur medinensischen 
Qadariya ab. 

4.1.2.4 Die Gahmzya 

Über die Gahmiya in Medina ist genauso wenig zu berichten wie über die 
Muq~i'a. Jedoch ist da das erwähnte Gutachten des Ibn al-Mägasün 1• Er mag 
es in Bagdäd geschrieben haben; aber der Fall des Ibn Abi YaQyä zeigt, daß 
man eine Generation nach ihm gahmitische Tendenzen auch in Medina aus
machte. Noch ging es nicht um den Koran, sondern um das Gottesbild. Vor 
allem zur Gottesschau nimmt Ibn al-Mägasun Stellung; wer sie leugnet, leugnet 
damit die höchste Ehre, die Gott dem Menschen gewährt. Aber Ibn al-Mägasun 
akzeptiert auch die I:IadI!e, denen zufolge Gott lacht oder seinen Fuß auf die 
Hölle setzt. Nach dem Wie (kaifa) soll man nicht fragen; das hätte Sinn nur 
bei veränderlichen Dingen 2• Theoretischen Erwägungen ist er hier noch mehr 
abhold als in der qadar-Frage; nicht nur den Gahmiten, sondern auch theo
logisierenden Anthropomorphisten scheint er eine Absage zu erteilen. "Wenn 
Gott sich selbst eine Eigenschaft beilegt oder sie durch den Mund seines 
Propheten nennt, so nennen auch wir ihn so. Darüber hinaus aber quälen wir 
uns keine Eigenschaften für ihn ab, nicht diese und auch nicht jene. Weder 
leugnen wir, was er als Eigenschaft angibt, noch quälen wir uns ab (natakal
lafu), etwas zu erkennen, was er nicht als Eigenschaft angegeben hat"3. Auch 
wenn er sich den Gläubigen im Jenseits in seiner Schönheit zeigt, wird damit 
seine Erhabenheit nicht beeinträchtigt; nur dem Menschen werden andere 
Augen gegeben, damit er ihn schaue, wie Er es will 4• 

Es hat in der Tat den Anschein, als ob gerade in der Frage der ru'ya im 
I:Iigäz ein "gahmitisches" Klima geherrscht habe, über dessen häretischen 
Charakter man sich lange Zeit gar nicht im klaren war. Mugähid soll, wie 
wir sahen, das wugühun yauma'idin näd,ira * ilä rabbihä nä?:,ira von Sure 75/ 
22 f. metaphorisch interpretiert haben 5 • Schon von Ibn 'Abbäs berichtete man 

99 Qadarit nach Mizän nr.791 und TT I 249 nr. 467. 
100 Ibn al-Cazarl, Tab. I 157 f. nr.734. 

1 Es ist erhalten im Fatwä lJamawiya des Ibn Taimlya, der es wiederum bei Ibn Bana gefunden 
hatte (Kairo 1387/1967, S.28, -5ff.; auch Magmü' fatäwä V 42, 4ff.). QahabT zitiert den 
Text im Auszug ('Ulüw 177, 2ff.), ebenso Lälakä'I (SarI; SOU. nr. 873). Dieser ist vollständig 
bereits von M. Schreiner ans Licht gezogen worden (in: ZDMG 53/1899/74ff.). 

2 Fatwä l:famawiya 29, 2 ff.; seine Meinung zu Gottes Sitzen auf dem Thron steht bei Ibn 
TaimTya, SarI; I;adil an-nuzül 126, - 4 ff. (nach Ibn Abi I:Iätim). 

3 Ib. 30, 13 ff.; auch schon 29, 11 f. Zum Problem vgl. jetzt Gimaret, Les noms divins en Islam 
43 ff. und vorher. 

4 Qahabi, 'Ulüw 119, 4 ff. 
5 S. o. S. 642, Anm. 20. 
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Ähnliches6• Auch Sa'Id b. al-Musaiyab war angeblich dieser Meinung7• Ibn 
AbI Qi'b überlieferte ein BadIt von 'A'isa, in dem emphatisch verneint wurde, 
daß es sich für irgendjemanden gehöre, Gott zu schauen; da hier der Prophet 
selber sprach, schloß er dies auch für sich und seine Himmelsreise aus8 • Ibrählm 
b. AbI Yahya gab entsprechende Traditionen an die ba~rischen Mu'taziliten 
'Abdalkarim b. Rauh und Abu 'Amir al-An~arI weiter9• Von Ibn Abi I)i'b 
übernahm der irakisehe "Cahmit" Muhammad b. $uga' at-TaIgi lO• 

6 QäQI 'Abdalgabbär, Mugni IV 213, 10 ff.; MalähimI, Mu'tamad 466, pu ff. 
7 MalähimI 466, - 5 ff. 
8 Ib. 488, 4 ff.; zu einer 'A'isa-Überlieferung verwandten Inhalts vgl. Anfänge 37. 
9 S. O. S. 422f. 

10 Zu ihm s. u. Kap. C 6.3.2. 
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4.2 Südarabien 

4.2.1 Der Jemen 

Ähnlich wie Medina gehört auch der Jemen zu den Verlierern der frühisla
mischen Geschichte. Das kulturelle Potential des Landes war verhältnismäßig 
groß; aber sichtbar wird die Bedeutung der Jemeniten vor allem in Him$ und 
in Küfa 1. Nur auf kurze Zeit trat die Region aus dem Schatten heraus, als 
nämlich Bagan, der Anführer der persischen Garnison, Verhandlungen mit 
dem Propheten anknüpfte und zum Islam übertrat. Die jemenitischen Stämme 
hatten, als sie sich um 570 gegen die äthiopische Besatzung erhoben, Unter
stützung von den Sasaniden erbeten; seitdem gab es ein iranisches Kontingent 
in San't. Die Soldaten hatten sich durch Heirat mit den Einheimischen 
verschwägert; ihre Nachkommen waren unter dem Namen abnä' bekannt. Mit 
dem Niedergang des Sasanidenreiches während der Feldzüge des Heraklius 
wurde deren Stellung zusehends prekär; so erklärt sich wohl, daß sie sich an 
die neue Macht im Norden anlehnten. Die Ridda ging, soweit sie den Jemen 
überhaupt erfaßte, von anderen Kräften aus; bis auf den heutigen Tag kümmern 
die Stämme sich ja nicht unbedingt um die Politik in San'ä'. Für eine gewisse 
Zeit bildeten die abnä' die Hauptstütze des Islams in der Umgebung der Stadt2• 

Unter Qü Nuwas, dessen antichristliche Maßnahmen die äthiopische Inter
vention hervorgerufen hatten, waren die Hamdan, die in der Nähe von San'ä' 
wohnten, zum Judentum übergetreten. Dies war das religiöse Element, mit 
dem der Islam sich hauptsächlich auseinandersetzen mußte. Als unter 'AllS 
Kalifat sich eine Oppositionsbewegung im Jemen ausbreitete, fielen die Ham
dan vom Islam wieder ab; ihre Anführer wurden daraufhin getötet und 
verbrannt3, Manche Konvertiten aber gewannen großen Einfluß auf das sich 
entwickelnde religiöse Denken. Ka'b al-ahbar mag hierfür als Beispiel stehen; 
er ist wahrscheinlich in Him$ gestorben4• Der Einfluß midraschischer Tradition 
ist unverkennbar auch bei einem andern bedeutenden Jemeniten des 1. Jh's, 
bei 

Abü 'Abdalläh Wahb b. Munabbih b. Kamil, 

gest. Anfang 114/7325• Jedoch gehörte er den abnä' an, und er verband die 

[ s. o. Bd. I 111 f. und 151. 
2 Vgl. dazu Caetani, Annali deli' Islam IV 415f.; Chelhod, L'Arabie du Sud 11 17ff.; Shoufany, 

Al-Ridda 35 ff.; M. Fayda, lstamiyetin Güney Arabistan'a Yaytlt$1 66 ff.; "Abd al-Muhsin 
Mad'aj M. al-Mad'aj, The Yemen in early Islam 8 ff.; Serjeant in: CHAL I 130; Bosworth in: 
Elran I 226ff. s. v. Abnä'. Zur Vorgeschichte vgl. jetzt Crone, Meccan Trade 46 ff.; über San"ä' 
in frühislamischer Zeit vgl. G. R. Smith in: Serjeant/Lewcock, $an'ä' 51 f. 

3 Ibn al-KalbT, A$niim 10, pu. f.; Serjeant/Lewcock 391. 
4 Zu ihm EI2 IV 316f. 
5 Das Todesdatum findet sich in dieser Präzision bei BubärT IV2 164 nr.2565. Wahb soll 80 

Jahre alt geworden sein. Zu seinem Grab in San'ä' vgl. Serjeant/Lewcock 311. 
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Isrä'iliyät mit Berichten über die alte südarabische Vergangenheit 6; man hat 
ihn als den "Manetho der Südaraber" bezeichner7. Er war Qadarit, aber 
vermutlich aus jener einfachen praktischen Frömmigkeit heraus, die noch nicht 
gelernt hatte, darin ein Problem zu sehen. Man wußte auch später noch von 
seiner Einstellung; jedoch hat die orthodoxe Tradition alles getan, um die 
Spuren zu verwischen. Ich habe das entsprechende Material anderswo zusam
mengestellt und ausgewertet. 

Vgl. Anfänge 221 f.i dort auch zu den einschlägigen Biographien. Ich bedauere, 
mich dabei zu sehr auf späte Quellen gestützt zu haben; die Berichte, die ich 
dem Ta'rtv al-lsläm des QahabI entnahm, sind auch schon bei FasawI belegt 
(eine separate, allerdings nur kurze Biographie dort 11 29 f.). Ähnliches läßt 
sich zu den Ausführungen bei Khoury, Wahb ibn Munabbih I 189 ff. und 270 ff. 
sagen; der Autor geht im übrigen zu unmethodisch an den Stoff heran. Zum 
Stammbaum der Familie vgl. Khoury 201 und Faruqi, Historiography 94; dazu 
wäre jetzt weiter die Familientradition bei Ibn l;Ianbal, 'Ilal 400 nr. 2680, und 
das Material im Ta'rtb $an'ä' des Ahmad b. 'Abdalläh a$-San'änI ar-RäzI (um 
460/1068) heranzuziehen (dort S. 369 ff., wobei allerdings zu bemerken ist, daß 
auch Räzi kaum noch über alte und unabhängige Nachrichten verfügt). Den 
von mir erwähnten Anekdoten, in denen man Wahbs qadaritisches Engagement 
abzuschwächen suchte, ist jetzt FasawI I 524, - 6 ff. hinzuzufügen; dort läßt 
man ihn berichten, wie Ibn 'Abbäs einer Gruppe diskutierender Leute in Mekka 
rät, vom qadar die Finger zu lassen (zu Ibn 'Abbäs vgl. auch HT 116f. und 
Index s. n.). Daß in einer der von mir Anfänge 221 f. herangezogenen Geschich
ten der Begleiter des l;Iasan al-Ba$rI der Medinenser 'Atä' b. Yasär gewesen 
sei, wie ich dort ohne weitere Diskussion angenommen habe, ist nicht gesichert; 
die Quellen bringen den Namen immer nur in der Kurzform 'Afä'. In der 
Parallele bei FasawI 11 29, 5 ff. schlägt der Herausgeber stattdessen 'Afä' b. AbI 
Rabäh vor, was vom Schauplatz her näherliegt: die Geschichte spielt beim 
l;Iagg, und Ibn AbI Rabäh war Mekkaner (s. o. S. 640 f.). Aber auch mit 'Atä' 
al-l:luräsänI (s. o. Bd. I 99) hat man Wahb zusammengebracht (vgl. Khoury 
270). 

Sein Prestige als Gelehrter litt offenbar unter der prekären sozialen Stellung 
der abnä'. Als 'Urwa b. Muhammad as-Sa'di, der Statthalter des Jemen seit 
dem Kalifat Sulaimäns 8, ihn zum qärJ,'i von San'ä' ernannte9, kam er bei den 
Leuten nicht an. Es ging ihm also ähnlich wie I:Iasan al-BaSri, und die Formel, 
mit der man seinen Mißerfolg ausdrückte, ist in der Tat die gleiche: er "gewann 
kein Lob" (lam yubmad) 10. Schon bald, i. J. 103/721-2, ist er wieder abgesetzt 

6 Sie sind im K. at-Tigän erhalten; dazu Nagel, Alexander der Große 9 ff. und 40 H. Vgl. auch 
Duri, Rise of Historical Writing 30 ff. und 122 H.; Faruqi, Early Muslim Historiography 92 Ef. 

7 Vgl. CHAL I 385. 
8 Vgl. l;:Ialifa, Ta'nu 428, 11; 464, 14 für die Zeit 'Umars ]1.; 482, 13 für die Zeit Yazids n. 

Dazu genauer Eisener, Zwischen Faktum und Fiktion 50. 
9 Ibn l:Ianbal, 'I1al 400, - 4 f. nach dem Bericht eines Großneffen Wahbs. Hierher gehört auch 

das Ereignis bei Khoury 197; Khoury setzt es im Anschluß an Horovitz viel zu früh an. 
10 Ibn l:Ianbal 142 nc. 881; ähnlich Wakt III 303, pu. ff. = Fasawi 11 49, 6 ff.; dazu oben S. 43. 

Wir haben sonst keine Informationen; der kurze Passus bei Ibn Samura, Tabaqät fuqahä' al
Yaman 57, 1 ff. ist ganz von älteren Quellen abhängig. 
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worden 11. Späteren Generationen allerdings schien wichtig, daß er sein Amt 
z. Z. 'Umars 11. ausgeübt hatte; man ließ ihn sogar mit dem Kalifen korrep 
spondieren 12. Man berichtete im übrigen, daß er schon unter 'Abdalmalik, 
während der Statthalterschaft von I:Iaggägs Bruder Mubammad, für einige 
Zeit bis zum Jahre 75/696 qa~$ gewesen sei und zwar in offizieller Funktion 13• 

Damals könnte es auch gewesen sein, daß alpMuglra b. I:Iaklm, ein Angehöriger 
der abnä'l4, ihm verbot, gegen die ljarigiten vorzugehen 15 - vermutlich i. J. 
711690-91, als diese unter Qudama b. al-Mungir in San'ä' eindrangen 16. Gegen 
Ende seines Lebens wurde er offenbar ins Gefängnis geworfen 17; der damalige 
Statthalter Yüsuf b. ·Umar a!-TaqafI, im Gegensatz zu 'Urwa b. Mubammad 
as-Sa'dl ein Fremder im Jemen, soll ihn haben zu Tode prügeln lassen 18. Bei 
seinem Begräbnis war das Gedränge so stark, daß man die Leute mit Peitschen 
zurücktreiben mußte 19. 

Die qadaritischen Äußerungen Wahbs fanden sich, wenn wir Ibn I:Ianbal 
glauben dürfen, in seinem »K. alpljikma"; dort habe er von den Sünden der 
Menschen geredet und Gott die Verantwortung dafür abgesprochen 20, Wie das 
sich anhörte, können wir aus einem Zitat bei Abü Mutf Makbül an-Nasafi 
erschließen: "Abraham, der Freund des Barmherzigen, sagte: 0 Herr, ich habe 
in den ,Blättern' ($ul;u{) einen Passus (I;arf> gelesen, dessen Auslegung ich 
nicht kenne. Da offenbarte Gott: 0 Abraham, am Ende der Zeiten wird es 
Leute geben, die sagen, daß Gott die Sünden der Menschen vorherbestimmt 
habe derart, daß sie dazu gezwungen seien. Gott spricht: Sie lügen. Wehe dem, 
der nach meinem Geheimnis fragt!"21 Allerdings werden ihm daneben auch 
kraß prädestinatianisch klingende Formulierungen zugeschrieben, so etwa im 
Mügaz des Abü "Ammär 'Abdalkäfi22• Es mag sein, daß in beiden sich nur 
späterer Meinungsstreit spiegelt23• Aber ebensogut ist möglich, daß Wahb den 
Widerspruch noch nicht sah; auch in dem »qadaritischen" Wort wird das 
Problem ja als "Geheimnis Gottes" bezeichnet24. Daß Wahb eine separate 

11 Ta'rib $an'ä' 377, 2f. Daß er sein Amr bis zu seinem Tode innegehabt hätte, wie Yäqüt 
behauptet (Irsäd VII 232, 16), ist von vornherein unwahrscheinlich. 

12 MarzubänI, Nür al-qabas 348, ulr. H.; dazu Khoury 196. 
13 Ta'rib $an'ä' 375, 2H. 
14 Zu ihm BalIfa, Tab. 732 nr. 2651; IS V 396, 19f. 
15 Ta'rib $an'ä' 440, 2f. 
16 Dazu Ibn Samura, T abaqät fuqahä' al-Yaman 53, 2 f. mit Anmerkung. 
17 Abü I-'Arab, MilJan 309, 5 ff. 
18 Khoury 198. 
19 Ibn I:fanbal, 'Ilal 137 nr. 846 nach dem Augenzeugenbericht eines Abü Yüsuf Muhammad b. 

Wahb von den abnä', den dieser i. J. 198 als Einundneunzigjähriger gegeben haben soll. Er 
will mit dem Detail auf Wahbs Beliebtheit hinweisen; an Unruhen, etwa von sympathisierenden 
Qadariten, ist nicht gedacht. 

20 Khoury 271 nach dem K. al-Cämi' Lil- 'ulüm des Abu Bakr al-Ballal (gest. 3111923; vgl. GAS 
1/511 f.). So schon Laoust in: Melanges Massignon 1II 20. 

11 ar-Radd 'alä l-bida' in: Ann. Isl. 16/19801105, 4 H. 
II II 64, pu. ff.; wieder als BadI! qudsI. 
23 Im Ta'iib $an'ä' z. B. sind alle Andeutungen qadaritischer Tendenzen getilgt. 
24 VgJ. dazu HT 153 f. 
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Schrift über das qadar~Problem, ein K. al~Qadar, verfaßt habe, wird man in 
das Reich der Fabel verweisen können; es ist vermutlich aus einer (apokryphen) 
Anekdote herausgelesen, in der "Amr b. Dlnär Wahb darauf anspricht, daß er 
"über qadar etwas geschrieben" habe25• 

Zu den Werken Wahbs vgl. Khoury 203 ff. und GAS 1/306 f. mit Angaben zur 
Sekundärliteratur; auch Abbott in: JNES 3611977/103 ff. Die .. l:likma" Wahbs 
wird häufig zitiert; jedoch ist sie schwer zu fassen und vermutlich überhaupt 
nicht zu rekonstruieren (zum Problem vgl. Khoury 263 ff.). Nur eine sorgfältige 
inhaltliche Analyse könnte klären, ob das auf sie zurückgeführte Material von 
dem in Wahbs ,angeblicher Geschichte der vorislamischen Propheten (K. al
Mubtadaj verschieden ist oder nicht. - Zu Wahbs Tafstr (Khoury 205 und 
272f.) ist die Hs. Ankara, Saib 4216 beizuziehen, auf die l;Iibsi, Ma$ädir 14 
verweist; nach Bibsi ist das Werk ganz in T abarIs Kommentar eingearbeitet 
worden. Zu dem K. al-Mubtada' (Khoury 222 ff,) verweist Hermosilla in: AI
Qantara 6/1985/43 ff. auf eine abweichende Version in einer Madrider Hand
schrift. Ein mehrere Seiten langer Passus zur Prophetenbiographie ist anschei~ 
nend im Mu'gam al-kabir des TabaränI (gest. 360/971) erhalten (so Azmi, 
Studies 104 f.). Er wäre mit der Risäla fi Sirat an-nabt zu vergleichen, die 
Khoury in: Masriq 64/1970/591 ff. herausgegeben hat. Dazu auch Kister in 
CHAL I 356f. 

Ein Schüler Wahbs namens Abü 1-l;Iasan Mubammad b. al-Hai~am b. Mubam
mad al-BagdädI verfaßte ein K. al-Mustaif;:', aus dem ein Kapitel in der Hs. 
Selimaga 587, fol. 176 a -l77b, erhalten ist; es handelt von 'Uzair. 

Ka"bI beruft sich, wenn er Wahb unter die Qadariten zählt, auf Cäbi~, ver
mutlich dessen K. al-Am$är. Dieser hatte neben Wahb noch seinen Bruder 
Hammäm b. Munabbih aufgeführt (Maq. 85, 4f. > Fag1338, 16ff. > IM 
135, 12 ff.). Jedoch ist diese Angabe vorläufig nicht zu k<mkretisieren. Manche 
der Badlte, die sich in der von diesem erhaltenen bekannten $alJtfa finden, sind 
später in die qadar-Diskussion hineingezogen worden (vgl. dazu HT 57 f.). 
Jedoch heißt dies nicht, daß er selber schon einen festen Standpunkt gehabt 
hätte. Die l;Iadlte, um die es hier geht, ließen sich verschieden interpretieren 
(vgl. die Beispiele ibo S. 101 ff., S. 163, S. 99 und selbst S. 90), und es wäre 
grundsätzlich zu fragen, ob Material, das man weitergab, immer den eigenen 
Standpunkt widerspiegeln mußte. Das Todesdatum Hammäms wird bekannt
lich mit großer Zeitdifferenz überliefert (GAS 1/86). Jedoch haben die Angaben, 
die für ein späteres Datum, zwischen 131/749 und 133/751 eintreten, mehr 
Wahrscheinlichkeit für sich; nach einer Äußerung von Wahbs Großneffen Cau! 
b. Gäbir b. Cailän b. Munabbih war Wahb der älteste von vier Brüdern, also 
nicht etwa jünger als Hammäm, wie Ibn Sa'd behauptet (vgl. Ibn l;Ianbal, 'Ual 
400, - 5 mit IS V 396, 8 ff.; dazu Fasawi II 30, lf., Marzubäni, Nür al-qabas 
351, 8 f. und Ta'rib $an'ä' 415, 8 ff., wonach Hammäm als letzter der Brüder 
starb). Der erste abbasidische Gouverneur in San'ä' soll über ihm das Toten
gebet gesprochen haben (Ta'rib $an'ä' 421, 2ff.). 

25 FasawT 11 281, 9ff.; auch Khoury 271. Was Khoury 270ff. und 314f. zum "K. al-Qadar" 
schreibt, ist viel zu amorph; auch die Literaturhinweise in GAS 1/935 helfen nicht weiter. 
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4.2.1.1 Die Qadariten 

Man wird sich natürlich grundsätzlich fragen müssen, ob dort, wo Wahb als 
Qadarit bezeichnet wird, nicht weniger ein Urteil zu seiner Person als über 
die unter seinem Namen laufenden Schriften und Überlieferungen vorliegt. Es 
ist mehr als wahrscheinlich, daß es, ähnlich wie bei dem Kreis um Ibn AbI 
NagIh in Mekka, in erster Linie aus diesem Material abgelesen ist und damit 
wesentlich von dessen Echtheit abhängt. Diese aber ist alles andere als gesi
chert; Khourys Untersuchungen sind großenteils in unkritischem Sammeleifer 
steckengeblieben. Auch die Gegenüberlieferungen, von denen zu Anfang die 
Rede war, richten sich ja nur gegen ein Persönlichkeitsbild, das seinerseits 
schon rein literarischen Charakter haben könnte. Sie wären dann nur vielleicht 
etwas später anzusetzen; echt sind sie ohnehin wohl nicht. Dennoch gibt es 
einiges, das uns vor radikaler Skepsis zurückscheuen läßt. Wir hören, daß 
nach mu'tazilitischer Tradition Wä!lils Abgesandter in den Jemen gerade bei 
gewissen Anhängern des Wahb b. Munabbih, die sich aus den Kreisen der 
abna' rekrutierten, Anklang fand!. Die Bewegung ist anscheinend schon vor 
der abbasidischen Revolution wieder zusammengebrochen; wir dürften hier 
also kaum auf das fiktive Geschichtsbild späterer jemenitischer Mu'taziliten 
stoßen. Vielmehr hat Wahb offenbar Schüler gehabt, die unmittelbar nach 
seinem Tode seine qadaritische Überzeugung weitertrugen. Daß sie gerade aus 
den abna' kamen, deutet vielleicht darauf hin, daß sie mit der gegebenen 
Sozialordnung nicht zufrieden waren; dafür wäre das qadaritische Vokabular 
ein gegebenes Ausdrucksmittel gewesen. Bezeichnenderweise sind sie dann in 
den Aufstand des Tälib al-haqq hineingezogen worden 2• 

Gewisse Bestätigung kommt aus den biographischen Quellen. Dort finden 
sich einige weitere jemenitische Qadariten, darunter auch ein angeblicher 
Schüler Wahbs. Das ist nicht gerade viel; aber wir müssen uns bewußt bleiben, 
daß unsere Information über die Geistesgeschichte des Jemen in dieser Zeit 
ohnehin nur bruchstückhaft ist. Wir merken es in dem hier herangezogenen 
Fall schon an den Schwankungen der Namensform. 'Abdarrazzäq a!l-San'änI 
nennt in einer Bemerkung, die FasawI bewahrt hat 3, drei ihm bekannte 
Qadariten: den Syrer Makhül, den Mekkaner Ibn AbI l)i'b und einen gewissen 
Bakkär al-YamämI. Nun wissen wir, daß ein gewisser Bakkär von Wahb 
überlieferte4; er hieß, wie sich beim Vergleich der Texte herausstellt, Bakkär 
b. 'Abdalläh5, und J)ahabI nennt ihn in der Tat Bakkär b. 'Abdalläh al
YamämI6• Er kann, wenn die Isnäde stimmen, Wahb nur in seiner Jugend 
kennengelernt haben; denn er hat, wie die Zitate bei Abü Nu'aim zeigen, an 

1 S. o. S.311f. 
2 Dazu genauer unten Kap. C 7.2. 
3 11 400, 2. 
4 IAH IV2 24 nr. 110. 
S Vgl. z. B. I:Jilya IV 33, 5 ff.; 48, 7 ff.; 51, - 6 ff. und pu. ff.; 52, - 9 ff. usw.; Ibn al-GauzI, $ifa 

11 165, 13 und 20. 
6 Miziin nr. 1259. 
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Ibn al-Mubärak (gest. 181/797) und sogar an 'Abdarrazzäq a~-San'änI (gest. 
211/827) weitertradiert. Das ist natürlich auch den einheimischen Gelehrten 
schon aufgefallen; sowohl BubärI7 als auch Ibn AbI Bätim 8 haben es notiert. 
Der Name wird vervollständigt bei Ibn Sa' d; dort ist die Rede von einem 

Bakkär b. 'Abdalläh b. Sahük, 

der zu den abnä' gehörte und in Ganad wohnte. Ibn Sa'd ordnet ihn in die 
tabaqa nach Wahb ein9• Allerdings stellt sich mit dieser Präzisierung zugleich 
ein neues Problem. Anderswo begegnet nämlich ein Jemenit namens 

Bakr b. (as-)Sarüd as-San'änI, 

der nach dem Urteil des Abü Bätim ar-RäzI (gest. 277/890) Qadarit gewesen 
ist 10; der QädI 'Abdalgabbär hat dies zur Kenntnis genommen und mit seinem 
Namen die Liste des Ka'bI ergänzt ll• Er gehört in die gleiche Zeit; er überlie
ferte von 'Abdalwahhäb, dem Sohn des Mugähid 12, und von Sufyän al-TaurI 
(gest. 1611778), von Mälik b. Anas und Ma'mar b. Räsid, dem Lehrer des 
'Abdarrazzäq 13. Die Lesung des Namens schwankt; statt (as-)Sarüd wird auch 
Sarwas notiert 14• Wichtiger aber ist etwas anderes: Ibn AbI Bätim ergänzt zu 
Bakr b. "Abdalläh b. Sarwas bzw. Sarüdj RäzI hat in seinem Ta'rib $an"ä' 
eindeutig Bakr b. 'Abdalläh b. as-Sarüd 1s• Damit stellt sich die Frage, ob wir 
es nicht einfach mit einer Doublette zu tun haben. Bakr wäre dann die defektive 
Schreibweise von Bakkär gewesen; der Übergang zwischen Sahük und Sarüd 
bereitet im Ductus der Papyri kaum Schwierigkeiten 16. Von Bakr aber wird 
nirgendwo gesagt, daß er noch bei Wahb gehört hätte. Wir müssen also mit 
der Möglichkeit rechnen, daß die Informationen über ihn verläßlicheren Is
näden abgelesen sind und daß Bakkär = Bakr nur aufgrund einer unvollstän
digen Oberliefererkette zum Schüler Wahbs gemacht worden ist. 

Die Verwechslung wäre nicht ganz so leicht zu erklären, wenn wir Sarwas lesen 
müßten statt as-Sarüd. Jedoch ist diese Variante vielleicht nur dadurch aufge
kommen, daß es unter den Schülern Wahbs auch einen gewissen Abü I-Miqdam 
Isrnä<II b. Sarwas a$-San "anI gab (IS V 397, 10 ff.; BubärI 11 359 nr. 1138; IAH 

7 Ta'rib h 121 nr. 1901. 
8 IAH lt 408 f. nr. 1608. Daß seine Nisbe an beiden Stellen al-Yamäni lautet statt al-Yamämi, 

braucht nicht zu stören; dies ist vielleicht sogar die richtige Form. 
9 IS V 398, 6ff. 

10 Mizän nr. 1286. 
11 Fa(il 339, 1 H. > IM 135, 15 (wo falsch as-8ar"id statt as-8arüd, wie schon bei l;Iäkim al

GusamT). 
12 Wakl' 1 54, 9 ff.; dort erfahren wir auch, daß er einen Sohn namens l;Iasan und einen Enkel 

namens 'Abdaraziz hatte. 
Il BubärT Iz 90 nr. 1794; IAHl1 388 nr. 1510; Mizän nr. 1286. Vgl. auch Qäc;li, Bisr b. Abi Kubar 

al-Balawl 42. 
14 Fasawi III 41, 5 und 53, apu. > M'iziin nr. 1285 neben 1286. 
15 S.303, 11 und 307, 11; so auch 'Uqaili, l)u'afä' I 149 nr. 185. Ein Bruder von ihm namens 

'Abdarrahmän ist vermutlich genannt bei Sahmi, Ta'r'ib Curgän 3n, 9f. 
16 Vgl. dazu Abbott, Rise of the North-Arabic Script, Tafel V. 
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11 177 nr.597; Mtzän nr. 895}. Eine Überlieferung von ihm bei TabarI I 778, 
pu. H. (wo allerdings Sarwas wieder zu Sadüs verschrieben ist). 

Ibn as-Sarüd war Koranleser; er hatte bei Isma"TI b. "Abdalläh b. QustantTn 
(ca. 100/718 -170/786) in Mekka gehört, vermutlich auch noch bei Sibl b. 
"Ubäd 17, daneben in Medina bei <Isä b. Wardän (gest. vermutlich um 160/ 
777) 18. In San"ä' war er auf diesem Gebiet eine anerkannte Autorität; wir 
hören von einem Schüler, den er dort hatte 19. Seine qadaritischen Ideen könnte 
er von Sibl b. "Ubäd geerbt haben. Jedoch waren sie damals wohl einfach 
noch so weit verbreitet, daß man sie nicht zu "übernehmen" brauchte. -
Neben ihm wird 

Muhammad b. al-l:Iasan b. Atas 

erwähnt. Er überlieferte u. a. von Hammam b. Munabbih und kam aus den 
abnä'; sein Großvater hatte ja noch einen persischen Namen 20. Weitere jeme
nitische Qadariten wirkten in Syrien, offenbar als enge Mitarbeiter Cailäns. 
Vor allem al-Wa<,lIn b. "Atä' wäre hier zu nennen 21 • 

4.2.1.2 Andere Strömungen 

Wie stark die QadarIya im Jemen war und wieviel von ihr im 2. Jh. noch 
übriggeblieben ist, läßt sich nur schwer sagen. Wenn wir Gäbi~ glauben wollen, 
so war auch Ma"mar b. Räsid al-Azdi Qadarit, der 1541770 in San"ä' starb l . 

Er war sieben oder acht Jahre vor seinem Tode von Basra herübergekommen 
und überlieferte in seinem K. al-Cämi' u. a. das qadaritische Credo des l:Iasan 
al-Basri2• Aber das von ihm gesammelte Material ist uns nur in der Redaktion 
seines Schülers "Abdarrazzäq b. Hammäm as-San"äni (gest. 211/827) erhalten3, 

und dort sieht die Sache schon etwas anders aus. Das umfangreiche Bäb al
Qadar, das "Abdarrazzäq in seinen Mu~annaf aufgenommen hat\ bringt ebenso 
l:Iadite, die den Glauben an die Prädestination stützen, wie solche, die diesen 
stark abschwächen oder direkt negieren 5• Ein Streitpunkt wie im Irak war die 
qadaritische Lehre also damals im Jemen vermutlich nicht. Bei "Abdarrazzäq 
notierte man denn auch gar nicht, wie er in dieser Frage stand, sondern daß 

17 Vgl. Ta'rrb $an'ä' 303, 6ff., wo Suhail wohl in Sibl zu verbessern ist. Zu $ibl s. o. S.647f.; 
zu Ismä'll b. 'AbdalIäh b. QustantIn vgl. Ibn al-GazarI, Tabaqät I 165 f. nr.771. 

18 Ta'rib $an'ä' 307,4; zu ihm Ibn al-GazarI 1616 nr.2510. 
19 Ta'rib $an'ä' 306, pu. ff. . 
20 Qadarit nach 'UqailI IV 57 nr. 1608; Mizän nr. 7386; MizzI, Tahd:ib al-kamäl nr. 1187; TT IX 

113 f. nr. 155. Nichts bei BubärI I} 68 nr. 156 und IAH I1Iz 226f. nr. 1252. 
ZI S. o. Bd. I 81 f. 

1 Qä<;lI 'Abdalgabbär, Fat,ll 344, 1 > IM 139, 8 f. 
Z S. o. S. 48. Zu ihm Faruqi, Historiography 271 ff.; Qä<;lI, Balaw148 ff.; Schoeler in: Der Islam 

66/19891219; Motzki in: Der Islam 68/1991/9 f. und vorher. 
3 In Bd. XI - XII seines Mu?annaf, aber auch anderswo; vgl. GAS 11290 f. und 99 sowie l:IibsT, 

Ma?ädir 37 ff. 
4 Bd. XI 111 ff. 
5 Etwa XI 113 nr. 20070; 114 nr. 20072 und vor allem 119 nr. 20086. 
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er Stit war. Er soll durch den Ba~rier Ga'far b. Sulaimän ad-l)uba'I für dieses 
Bekenntnis gewonnen worden sein6; später machte er selber Proselyten7• Sein 
Bruder 'Abdalwahhäb allerdings hatte die gleiche Einstellung; bei ihm, der 
wesentlich weniger bekannt war, suchte man auch· gar nicht lange nach 
Gründen noch genierte man sich, ihn einen "Extremisten" zu nennen. Er war 
im übrigen Prädestinatianer8• 

Die Verbindungen zum Irak waren, wie sich daraus ergibt, verhältnismäßig 
eng, enger vielleicht als zum Bigäz. Unter den Gelehrten, die Reisen in den 
Jemen machten, sind neben Säfi'I, der aus Medina kam, die Iraker Yabyä b. 
Ma'In, 'All b. al-MadlnI und Abmad b. l:Ianbal sowie der Perser Ishäq b. 
Rähöya 9• Die Schule des Säfi'I konnte lange nicht recht Fuß fassen; als 
MuqaddasI Ende des 4. Jh's den Jemen besuchte, regierten sowohl in San'a' 
als auch in Sa'da die l:Ianafiten über die Moscheen 10. Ein Jahrhundert zuvor 
aber hatten bereits die Zaiditen unter al-HädI ilä l-haqq sich im Norden 
festgesetzt; sie brachten mu'tazilitische Ideen mit. Ob sie noch an die alte 
qadaritische Tradition anknüpfen konnten, wissen wir nicht, ebensowenig 
auch, ob das Si'itentum des 'Abdarrazzaq a~-San'änI ihnen den Weg bereitete. 
Jedenfalls ist, soweit sich dies erkennen läßt, al-HädI nicht als Qadarit oder 
Stit auf Widerstand gestoßen, sondern aus politischen Gründen und wegen 
seiner unnachsichtigen Anwendung des religiösen Gesetzes 11. Säfi'Iten und 
Zaiditen sind dann im Laufe der Zeit zu den beiden Hauptpolen innerhalb 
der jemenitischen Gelehrtenwelt geworden. 

4.2.2 'Umän und lfat;iramaut 

Eine Geistesgeschichte der Landschaften 'Umän und Badramaut läßt sich 
vorläufig noch viel weniger schreiben als die des Jemen. Aber wir besitzen seit 
kurzem für die uns hier interessierende Periode zumindest Texte, auf die wir 

6 Mtwn 1409, 8 ff. und II 611, -7 ff.; zu ihm s. o. S.424. Zu 'Abdarrazzäqs Abneigung gegen 
Mu'äwiya vgl. Mizän 1I 610, -4f. 

7 Kohlberg in: JSAI 7/1986/146f. Er überlieferte angeblich von Ma'mar b. Räsid das a$l des 
Sulaim b. Qais al-Hiläli (Nu'mäni, Gaiba 68 ff. nr. 8 -12/z45 ff.; dazu GAS 1/525 f.). Zu seinen 
juristischen Quellen vgl. jetzt vor allem die Arbeit von H. Motzki, Die Anfänge der islamischen 
Jurisprudenz, S. 56 ff.; eine vorläufige Zusammenfassung dazu in: JNES 50/199111 ff. 

R Zu ihm 'Uqaili, f)u'afä' III 74 f. nr. 1039; Mtzän nr.5329; Lisän al-Mtzän IV 93 f. nr. 174. 
9 Qädi, Balawt 45 ff.; zu Säfi'i jetzt auch dies., Rj~lat as-Säfi't ilä 1-Yaman baina l-ustüra wal

wäqi', in: Festschrift Ghul 127 ff. 
10 AIJsan at-taqästm 96, 6; genauer dazu Halm, Ausbreitung 270 ff. 
11 Dazu jetzt D. Th. Gochenour, The Penetration of Zaidi Islam into Early Medieval Yemen 

(PhD Harvard 1984). Der Verfasser erklärt den Erfolg der Zaiditen vor allem daraus, daß sie 
die hergebrachten Stammesstrukturen zu übergreifen vermochten. Interessanterweise gibt es 
neben zahlreichen Münzen, die al-Hädi ilä l-b.aqq in Sa'da prägen ließ, auch eine aus San'ä'; 
sie wird in der Tübinger Münzsammlung aufbewahrt. 
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uns stützen können 1. Auch erste Untersuchungen liegen mittlerweile vor2• Die 
Texte sind ibäditischer Herkunft; nur durch sie erfahren wir, daß es zeitweise 
auch Angehörige anderer "Konfessionen" in dieser Ecke der islamischen Welt 
gegeben hat3• Allerdings kreist ihr Interesse ganz um staatstheoretische Fragen, 
das Problem der imäma; über Theologie im eigentlichen Sinne hören wir nicht 
viel. Außerdem fällt auf, daß sie nahezu keine Zitate aus der basrischen 
Frühphase bringen; in eUmän fühlte sich die Ibädlya anscheinend viel weniger 
kulturell abhängig als im Magrib. 

Das lag daran, daß die basrische Gemeinde ursprünglich aus eUman stammte 
und später sozusagen nur in ihre Heimat zurückkehrte4• Außerdem hatte die 
südarabische Ibädlya sich schon früh politisch selbständig gemacht, unter dem 
Prätendenten Tälib al-baqq, einem Angehörigen der Kinda, der von I:Iadra
maut aus auf Saneä' übergriff und schließlich die heiligen Stätten im I:Iigäz 
eroberte5• Im Jemen war es damals gleich zu einer Abspaltung gekommen. 
Tälib al-baqq hatte Bedenken gehabt, einem gewissen cAbdalläh b. Tarif, der 
in seinem Heere diente, seine Tochter zur Frau zu geben, weil dieser nur ein 
maulä war; das war nicht nur ein persönlicher Affront, sondern widersprach 
auch den offiziell proklamierten egalitären Grundsätzen6• Genährt wurde der 
Dissens offenbar dadurch, daß sich im Jemen ursprünglich die Sufriten aus
gebreitet hatten; die Stämme, die zu ihnen übergegangen waren, wurden erst 
später zur Ibädlya bekehre. Auch ein Nukkärit, Härün b. al-Yamän, fand 
dort AnhangS; eAbdalläh b. YazId, der der gleichen Richtung zugerechnet 
wurde, konnte sich dorthin zurückziehen 9• Ibäditen, die wie er Deterministen 
waren, beherrschten bis zum Beginn des 4.110. Jh's die Gegend von Bagga 10. 

In ·Umän und I:Iadramaut dagegen scheinen diese frühen konfessionellen 
Streitigkeiten keine große Rolle gespielt zu haben. Umso einschneidender waren 
die politischen Auseinandersetzungen; wann immer sich ein Machtwechsel 

1 as-Siyar wal-gawäbät li- 'ulamä' wa-a'immat 'Umän, ed. Saiyida Ismä'u Käsif, I (Kairo 1406/ 
1986). 

l Vor allem die Arbeiten von J. C. Wilkinson, etwa sein Buch The lmamate Tradition ofOman 
(Cambridge 1987); vgl. auch den Aufsatz von W. Rothholz in: Orient 2711986/206 ff. und die 
Broschüre von S. I. Käsif, 'Umän fi {agr al-Isläm (Kairo [1399/1979]). Eine traditionelle 
Darstellung findet sich bei Sälim b. Bammüd as-Saiyäbi, al-lf.aq/qa wal-magäz fi ta'rtb al
Ibäi;llya bil-Yaman wal-lf.igäz ('Umän 1980). 

3 S. o. S. 206. Die geographische Verteilung der Ibädiya in Südarabien hat s~hon Lewicki in: 
FO 1/1959/12 ff. untersucht. 

4 s. o. S. 2 und lOlf. 
5 S. o. S. 657 f.; dazu schon Wellhausen, Oppositionsparteien 51ff., jetzt auch Mad' aj, The 

Yemen in early IsLam 164 ff. 
6 as-Siyar wal-gawäbiit I 209, apu. ff. Der Sachverhalt ist bei Wilkinson, lmamate Tradition 

342, Anm. 13, auf den Kopf gestellt; außerdem liest Wilkinson aus mir unbekannten Gründen 
Turaif statt Tarif. Vgl. auch Lewicki, a. a. O. 15. 

7 an-Na~ir li-dIn Alläh, Nagiit 56, 2 ff.; dazu Madelung in der Einleitung 5, Anm. 10 a. 
8 s. o. S. 212. 
9 S. o. Bd. I 406f. 

10 Lahgi, S"irat an-Nä~ir li-din AlLäh 9, 12 ff. MADELUNG. Sie schrieben offenbar in einem 
besonderen Duktus (ib. 10, - 5 f.). 



2.2 Südarabien: 'Umän und I;Ia<;icamaut 711 

vollzog, gingen die Sendschreiben mit den Schuldzuweisungen und Rechtfer
tigungen hin und her 11 • 

Die theologischen Impulse waren, wie man zugestand, von Ba~ra ausgegan
gen. Die I;amalat al- 'i/m, die z. Z. des Abü 'Ubaida at-Tamimi von dort 
ausgeschwärmt waren, hatten sich auch nach 'Uman begeben; 'Autabi weiß 
noch ihre Namen aufzuzählen 12. Wir können nicht viel mit ihnen anfangen; 
nur Rab! b. l;Iablb ist uns unter ihnen näher bekannt. Dieser ist, wie wir 
sahen 13, gegen Ende seines Lebens ganz nach 'Uman zurückgekehrt. Den 
gleichen Schritt tat jemand, der ihm persönlich sehr nahestand, ein gewisser 
Abü Aiyüb Wa'il b. Aiyüb al-l;IadramI l 4; er hat in 'Uman mit einem 
"Mu'taziliten" diskutiert 15 und auch schriftlich mit einer S,ra in die öffentliche 
Diskussion eingegriffen 16. Eine weitere Sira stammt von einem Schüler Rabi's 
namens Munir b. an-Naiyir al-Ca'lani; es handelt sich um ein Sendschreiben 
historischen und staatsrechtlichen Inhalts für den Imam Cassan b. 'Abdallah 
al-Yahmudi, der von 192/808 - 207/822-23 regierte 1'. Am einflußreichsten aber 
war unter denen, die noch von Rab! geprägt waren, Abü Sufyan Mahbüb b. 
ar-RahIl 18. Er erhob von Ba~ra aus seine Stimme, als Harün b. al-Yaman mit 
. seinen nukkaritischen Ansichten in Südarabien hervortrat; zwei Briefe, die er 
nach 'Uman und l;Iadramaut schickte, sind bis heute erhalten 19. Harün sei
nerseits beschwerte sich über ihn, ebenfalls schriftlich, bei dem Imam al
Muhannä b. Gaifar (reg. 226/840~237/851)20. Auch Mahbübs Sohn Muham
mad (gest. 260/874)21 äußerte sich mit großer Autorität zu theologischen 
Fragen; er lebte offenbar bereits ganz in 'Umän. Dort überlieferte er nach 
seinem Vater den Musnad des Rab! b. l;Iabib22• Als er allerdings in einem 
gelehrten Zirkel den Koran für geschaffen erklärte, stieß er auf Kritik und 
mußte öffentlich widerrufen23; wahrscheinlich glaubte er an die Geschaffenheit 
der göttlichen Namen und hatte daraus den bis dahin üblichen Schluß gezo
gen 24. Die Mehrzahl der Gelehrten meinte, daß man dieses Thema nicht 

11 Zu den Stammesverhälrnissen in 'Uman vgl. Wilkinson, lmamate Tradition 73ff. 
12 F. 'Umar, al-lJalig al-'arabi 115; vgl. auch ibo 181. 
IJ S. O. S. 199. 
14 Zu ihm Dargfnf 278, 1ff. und Sammabi 105, 7 ff. 
IS S. o. S. 206. Mit dieser Bezeichnung kann auch ein basrischer Murgi'it gemeint sein; die 

"GailänIya" hat sich vielleicht in 'Umän festgesetzt (ib. Anm. 38). 
16 Verzeichnet bei Wilkinson in: Arabian Studies 4/1978/193. 
17 as-Siyar wal-gawäbät 1233 ff. Zu MunIr b. an-Naiyir vgl. SaiyabI, lzälat al-wa'lä' 43 f. 
18 Zu ihm s. o. S. 201 f. 
19 Siyar 276 ff. und 308 ff.; zu dem Streitpunkt s. o. S. 212. 
20 Ib. 325 ff. 
21 Zum Datum vgl. ibo 268, Anm. 2. 
n Bisr b. Cänim, al-Mudauwana al-kubrä 11 306, 2. 
n ijamis b. Sa'Id as-Saqa$i, Manhag at-tälibin I 204, - 4 H.; dazu Wilkinson in: Ar. Stud. 4/ 

1978/193 f. und Imamate Tradition 165. 
24 Zu der Ansicht, die er nach seiner "Bekehrung" vertrat, vgl. lJamIs b. Sa'Id, Manhag 212, 

- 5 ff.; zu seinem Gottesbild allgemein ib. 337, pu. ff. Er leugnete die jenseitige Gottesschau 
und hielt das wörtliche Verständnis der anthropomorphen Attribute für sirk (ib. 348, 1 f. und 
393, -4ff.). Zum Problem innerhalb der Ibac;liya S. O. S. 185 und unten S. 721. 
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berühren solle, weil es keine Grundlage im Koran habe2S • Von seinen bei den 
Söhnen Abu I-Mungir BasIr und Abu Muhammad <Abdalläh schrieb der erstere 
ein K. al-MulJäraba wal-bustän fi l-u~ül wal-bizäna, das 70 »Bände" umfaßte26. 
MuqaddasI konstatiert noch gegen Ende des 4./10. jh's den Einfluß von dessen 
Lehre im Gau al-Ma'äfir27. 

Muhammad b. Mabbub hatte i. J. 237/851 dem a~-Salt b. Mälik al-ljaru~I 
gehuldigt28, der als Nachfolger des Muhannä b. Gaifar das Imamat übernom
men hatte. Dieser erreichte ein hohes Alter; i. J. 272/886 wurde er abgesetzt, 
vielleicht weil er den Regierungsgeschäften nicht mehr gewachsen war29. Das 
Ereignis versetzte die Gemeinde in Aufruhr; man mußte sich darüber klar 
werden, ob ein Huldigungseid und damit die waläya überhaupt sich aufheben 
lasse 30. Zu dieser Frage äußerte sich Abu I-Mu'aUir a~-Salt b. tIamIs in zwei 
längeren Traktaten, einern K. al-AlJdäJ w~-$ifät und einern K. al-Bayän wal
burhän31 ; gegen ihn sprach dann ein gewisser Abu Qahtän ljälid b. Qabtän32. 
Vor allem der letztere hat dabei ausführlich Beispiele aus der Geschichte 
herangezogen. Abu I-Mu'anir schrieb darüber hinaus auch zu anderen juristi
schen Fragen 33. Er hat anscheinend noch erlebt, wie die Qarmäten von Babrain 
her in <Umän einfielen und den Imam 'Umar b. Muhammad b. Mutarrif 
vertrieben 34; denn er hat in einem Fatwä erlaubt, die Häuser derjenigen in 
Brand zu stecken, die sich ihnen angeschlossen hatten35. In der Theologie war 
er ein echter Determinist; er meinte, daß selbst die "Aneignung" (kasb) des 
Menschen von Gott geschaffen seP6. Eine Biographie besitzen wir von ihm 
ebensowenig wie von anderen 'umänischen Gelehrten dieser Zeit3'. 

Sein Schüler Abü 1-I::Iawäri Mubammad b. al-I::Iawäri verfaßte einen Tafstr 
bamsmi'at aya, der als Faksimile in Beirut 1394/1974 gedruckt wurde. Jedoch 
ist dieses Werk entsprechend seiner Intention (s. o. S. 524) eher wie ein juristi
scher Traktat aufgebaut. Que])en werden nicht zitiert. Der Tafstr dieses Abu 1-
I::Iawäri, der aus der Gegend von Nazwä stammte, darf nicht verwechselt 
werden mit demjenigen des Hüd b. Mubkim al-Hauwari, der etwa zur gleichen 
Zeit im Magrib lebte (5. o. S. 656). 

25 Siyar I 383, -5ff. 
26 Kal( al-gumma 293, 10 f. mit Anm. 
]J AJ;san at-taqäsim 96, 7 (wo Abil-Mungir zu lesen ist statt Ibn al-Mungir). Zu al-Ma'a:fir vgl. 

EI2 V 895. 
28 Siyar 25, 4 f. 
29 Dazu Wilkinson, lmamate Tradition 166 ff. 
30 Zum Dissens vgl. Kasf al-gumma 283 ff. 
31 Siyar 23 ff. und 155 ff. Zu ihm allgemein Kas( al-gumma 293, 1 ff.; er war blind (tIamfs b. 

Sa'id, Manhag I 622, apu. f.). 
32 Zu ihm 'Ubaidili in Kasf al-gumma 263, Anm. 1; sein Traktat ist ediert Siyar 86 ff. Dieser 

trägt wieder nur den Titel Sira; zur Kritik an Abü I-Mu'anir vgl. S. 148, -7 ff. 
33 Siyar 254 ff. 
34 Dazu Kasf al-gumma 278, 3 ff.; mit der da'wa des Ibn Bausab hat dies wohl direkt nichts zu 

tun (dazu Halm in: WO 12/1981/107ff.). 
35 Siyar I 360, - 5 ff. 
36 tIamls b. Sa 'id, Manhag I 436, 10 ff. 
37 Eine Liste von Namen, auch aus späterer Zeit, findet sich bei tIamis b. Sa'id I 621, 1 ff. 



5. Ägypten 

5.0 Allgemeine Vorbemerkungen 

Das frühislamische Ägypten ist bekanntlich ein Eldorado für Wirtschafts- und 
Verwaltungshistoriker. Die zahlreichen Papyri, später die Materialien aus der 
Kairiner Geniza, bieten eine Forschungsgrundlage, wie wir sie für keine andere 
Provinz der islamischen Ökumene besitzen 1. Leider gilt für die Geistesge
schichte der vorfätimidischen Zeit eher das Gegenteil. Dort ist die Quellenlage 
ausgesprochen prekär; nicht einmal Poesie ist uns aus der Zeit vor· den 
Tülüniden in größerem Maße bekannt2• Die Araber bildeten lange Zeit eine 
Minderheit. Die Islamisierung der Kopten vollzog sich ungemein langsam und 
nicht ohne Rückschläge3; sie nahm erst zu, nachdem zahlreiche Aufstände im 
2. Jh. bis hin zu dem letzten, großen unter al-Ma'mün i. J. 214-15/829-30 
gescheitert waren4• Aber auch wenn sie so rasch vonstatten gegangen wäre 
wie die Bekehrung der Iraner, hätte sie nicht dieselben tiefgreifenden Folgen 
für die theologische Ausgestaltung des Islams gehabt. Denn die koptische 
Kirche hatte intellektuell nicht viel zu bieten; ihre Wurzel lag weniger in den 
Städten als in dem Anachoretentum auf dem flachen Lande. Gerade diese 
rustikale Basis machte sie so widerstandsfähig; die Fellachen lernten nur 
langsam um 5• Zu letzterem bestand auch kaum ein Anlaß; denn anders als im 
Irak war eine Konversion nicht der sicherste Weg zum sozialen Aufstieg. Die 
Verwaltung blieb weiter in christlicher Hand6; als der Fätimide al-l;Iäkim dies 

I Vgl. dazu den Forschungsbericht von G. Frantz-Murphy in: MESA Bulletin 19/1985/34 ff. 
Z VgJ. GAS 2/651 ff.; nähere Behandlung des erhaltenen Materials bei Muh. Kämil I:Iusain, 

Adabunä 1- 'arabf fi 'a~r al-wulät 116 ff. Der Abschnitt in CHAL II 412 ff. geht auf die frühe 
Zeit gar nicht ein. 

J Allgemein dazu Lapidus in: lOS 2/1972/248 ff. und Atiya in Eil V 90 ff. s. v. I.<ibt; jetzt auch 
Anawati in: Gervers/Bikhazi, Christian Communities 237 ff. mit Verweis auf arabischsprachige 
Sekundärliteratur. Kurz noch Frantz-Murphy in: JNES 40/1981/205. VgJ. dazu die Bekeh
rungskurve bei BuIliet, Conversion 92 ff. Die Privaturkunden wurden selbst im 2. ]h. weiterhin 
koptisch abgefaßt (W. C. Till, Die koptischen Rechtsurkunden aus Theben; Wien 1964). 

4 Zu den Revolten vgl. Kosei Morimoto, The Fiscal Administration of Egypt in the Early 
Islamic Period 145 H. Wenn Lapidus behauptet, daß die Kopten sich nach 215 massenhaft 
bekehrt hätten, so beruht dies auf einem textlichen Mißverständnis (vgJ. Friedmann in: ]SAI 
311981-2/239 f.). 

5 Dies ist gut herausgearbeitet bei Crone-Cook, Hagarism 11Uf.; dort auch weiteres Material 
zur Entwicklung. 

6 Zur Verwaltung allgemein vgl. die Arbeit von Morimoto; weiterhin Falih Hussein, Das 
Steuersystem in Ägypten von der arabischen Eroberung bis zur Machtergreifung der Tülüniden 
(Heidelberg 1982). Für die Abbasidenzeit auch Kennedy in: BSOAS 44/1981132ff. 
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zu Beginn des 5. ]h's ändern wollte, redete man gleich von einem Pogrom'. 
In das neue religiöse Establishment aber fand ein Konvertit keinen Zugang, 
weil er intellektuell nicht gerüstet war 8• Hier setzten sich viel eher Einwanderer 
fest, und zwar nicht nur Araber9, sondern auch Neophyten aus anderen 
Provinzen. Die Iraner scheinen eine besonders wichtige Rolle gespielt zu 
haben 10. 

Zu fragen bleibt, wieweit die Gelehrsamkeit des christlichen Alexandrien 
die Muslime beeindruckte. Immerhin hat 'Umar al-KindI in sein K. Fai/-ä'il 
Mi?r ein Kapitel über antike Philosophen aufgenommen, in welchem Namen 
wie Hermes, Pythagoras oder Platon, aber auch Arat, Hippareh, Heron, 
Archimedes und Diophant aufgeführt sind 11. Das ist ungewöhnlich für dieses 
literarische Genus; es zeigt, daß man auf das antike Erbe stolz war. Das K. 
al-Cärüf, das man dem Corpus Cäbirianum zurechnete, wurde manchmal 
einem gewissen Abü Sa'Id al-Mi$rT zugeschrieben 12. Auch das K. Sirr al-bal'iqa, 
in dem eine hellenisierende Kosmologie in einem altertümlichen Modell auf 
Arabisch vermittelt wird 13, hat man in Ägypten lokalisieren wollen; es erinnert 
in manchem an das hermetische Schrifttum 14. Aber die Antike hatte doch, 
auch wenn sie durch ein christliches Medium gebrochen war, in Ägypten noch 
sehr heidnische Züge. Man braucht sich dazu nur vor Augen zu halten, daß 
die Elfenbeinskulpturen nackter Gottheiten, die heute die Kanzel Heinrichs 11. 
im Aachener Dom schmücken, nach verbreiteter Ansicht im 7. Jh. als Werk 
koptischer Künstler entstanden sind lS. Der Statthalter 'AlTs fand damals dort 
.. zanädiqa" vor, von denen die einen offen Sonne und Mond verehrten und 
die anderen Muslime zu sein behaupteten; 'AlT befahl ihm, die letzteren 

7 Vgl. meine' Arbeit Chiliastische Erwartungen und die Versuchung der Göttlichkeit 31; dazu 
Halm in: Der Islam 63/1986/34 f. 

8 Bulliet, Conversion 131 f. 
9 So BulIiet, ibo 133. 

10 Dazu R. Guest in: Festschrift Browne 163 ff. Zur Entwicklung allgemein zuletzt U. Haarmann 
in: Agypten, ed. H. Schamp, S. 122 ff. 

11 S. 32 ff. Der Autor ist der Sohn des bekannten Historikers. 
12 Ibn 'an-Nadrm, Fih,ist 423, 3; dazu Kraus, Jäbi, I, S. xx. 
13 Hrg. von U. Weißer, Aleppo 1979; vgl. dazu die Studie derselben Autorin, Das "Buch über 

das Geheimnis der Schöpfung" von Pseudo-Apollonios von Tyana (Berlin 1980). Daß dieses 
Buch ein älteres Stadium hellenisierender Kosmologie repräsentiert als etwa die sog. Theologie 
des Aristoteles, sagt F. Zimmermann in: Pseudo-Aristotle in the Middle Ages 135. Daß es 
nicht aus dem Griechischen übersetzt, sondern genuin auf Arabisch konzipiert wurde, steht 
bei Zimmermann in: Medical History 25/1981/439 f. und bei Biesterfeldt in: WI 23-24/1983-
84/544. 

14 So G. Strohmaier in: OLZ 77/1982/121. Ein Indiz für ägyptischen Ursprung mag man darin 
sehen, daß der Autor "Philosophen" aus dem Faiyürn und aus 1:Iulwän zitiert, u. a. einen 
gewissen Plato, der den Beinamen "der Kopte" trug (S. 28, 1 ff.). Man muß allerdings berück
sichtigen, daß auch Nordostpersien und Syrien als Entstehungsort vorgeschlagen worden sind 
(vgl. Weißer, Geheimnis 9). Immerhin wird Plato der Kopte mit seinem Kollegen sonst nur 
bei Ibn ad-Dä'r genannt (Tab$ira 6, 1 ff.); dort liegt das K. Sirr al-!Jaliqa, obgleich nicht 
erwähnt, ohne Zweifel zugrunde. Für eine Entstehung im Umkreis "gahmitischer" Theologie 
plädiert neuerdings U. Rudolph in: Akten XIV. Kongreß UEAI Budapest. 

15 Dazu H. Stern in: Ars Orientalis 1/1954/128 f. 
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hinzurichten, die ersteren dagegen in Ruhe zu lassen 16. Auch wenn man den 
bekannten Bericht über die Verbrennung der alexandrinischen Bibliothek als 
Legende ansieht, zeigt er doch, daß manche Kreise das darin angesammelte 
Wissen für unnütz hielten 17. Hinzu aber kam, daß Alexandrien nun an der 
Grenze lag und jedem Überfall von See her, sei es durch die Byzantiner, sei es 
durch Piraten, ausgesetzt war lS• Die Muslime, die dort auf Posten zogen, 
hatten zu der großen Vergangenheit der Stadt vermutlich kein besonderes 
Verhältnis 19. Schon unter ·Vmar 11., also um die Wende zum 2. Jh., soll die 
berühmte Philosophenschule nach Antiochien verlegt worden sein 20. 

16 Ibn Abi Saiba, MU$annaf XII 268 nr.12787. 
17 Zur literarischen Form der Legende vgl. jetzt Goodman in: CHAL I 468 f.; sie ist allerdings 

erst spät belegt. Allgemein Furlani in: Aegyptus 5/19241205 ff.; F. Altheim, Die Araber in der 
Alten Welt 11 27ff.; Wendel in: RAC 11 241. 

18 Zu einem Überfall spanisch-arabischer Piraten auf Alexandrien um die Wende zum 3. Jh., der 
zu einer 13-jährigen Besetzung führte (199/815 - 212/827), vgl. J. Aguade in: Boletin Asociacion 
Esp. de Orientalistas 12/1976/159 ff.; auch Christi des, Conquest of Crete 83 ff. Diese "Magri
biner" sind wohl gemeint, wenn Barhebraeus nach einem Schuldigen für die Verbrennung der 
alexandrinischen Bibliothek sucht, nicht die Venezianer, wie Altheim a. a. O. annimmt. Zur 
geopolitischen Bedeutung Ägyptens in frühislamischer Zeit vgl. jetzt Ayalon in: Egypt and 
Palestine (Jerusalem 1984), S. 17 ff. 

19 Zur muräbala in Alexandrien während der Umaiyadenzeit vgl. Kindi, Qu4ät Mi$r 326, 13. 
20 So nach Mas'üdi und dem Arzt 'Air b. RiQwän (gest. 453/1061), die damit den oben S.445, 

Anm. 17 genannten Bericht des Färäbi ergänzen. 
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5.1 Stitische Tendenzen 

Das Verwaltungs zentrum war ohnehin die Neugründung Fustät. Hier wohnten 
nicht nur Kopten, sondern auch andere Christen und Juden, die mit dem 
Eroberungsheer aus Syrien gekommen waren. Die Muslime, denen dort Par
zellen (bitat) zugewiesen wurden, gehörten anfangs vor allem südarabischen 
Stämmen an 1. So erklärt sich die frühe Ausbreitung stitischer Ideen; man hatte 
vermutlich Beziehungen zu Küfa. Saif b. 'Umar will wissen, daß 'Abdalläh b. 
Saba' von den Syrern, bei denen er mit seinen Ideen nicht auf geneigte Ohren 
stieß, nach Ägypten abgeschoben worden sei; dort habe man sich dann eher 
von ihm einfangen lassen, als er fragte, warum Muhammad nicht wiederkehren 
solle, wenn schon Jesus wieder auf die Erde komme2• Zwar ist diese Nachricht 
aus mehreren Gründen problematisch. Die Lehre, die Ibn 5aba' hier in den 
Mund gelegt wird, ist gar nicht die, welche man sonst mit ihm verbindet: 
Muhammad ist an die Stelle von 'All getreten3• Die frühe ägyptische historische 
Tradition weiß von diesem Geschehen auch gar nichts\ und Saif b. 'Umar 
erzählt es offenbar nur, um zu begründen, warum die Ägypter 'U!män schließ
lich ermordeten. Aber immerhin gab es da Abü Zur'a 'Amr b. Cäbir al
I:IadramI, dessen Tod der ägyptische Historiker Ibn Yünus nach 120/738 
ansetzte und von dem 'Abdalläh b. Lahia (ca. 96/715 -174/790) später zu 
erzählen pflegte: "Er saß häufig mit uns zusammen, und dann sah er eine 
Wolke und sagte: Das ist 'All, der gerade in den Wolken vorübergezogen ist"5. 

Ibn Lahta soll deswegen gemeint haben, Abü Zur'a sei "nicht ganz bei 
Troste" gewesen (ga;r ba~/f). Aber damit wollte man vielleicht nur sagen, daß 
Ibn Laht a sich selber gewisse Grenzen setzte; denn im Grunde stand er Abü 
Zur'a geistig nicht so fern. Er war ja auch sein Schüler und kam ebenso wie 
dieser aus einer hadramitischen Familie6; die Bemerkung wäre, wenn sie denn 
tatsächlich so gefallen ist, eine große Taktlosigkeit gewesen. Vielleicht hat 
auch Ibn Laht a schon zu Ende der Umaiyadenzeit apokalyptisch gestimmte 
I:IadI!e in die Welt gesetzt7• Er erwartete, daß ein MahdI husainidischer 
Abstammung im Osten die schwarzen Fahnen entfalten werde 8; Ähnliches 

• Vgl. dazu Jomier in EI2 II 958 s. v. Fustät und Goitein, Mediterranean Society IV 12 ff.; auch 
Nagel, Alexander in der frühislamischen Volksliteratur 77 ff. und Kubiak, Al-Fustät. Its 
Foundation and Early Urban Development 93 ff. 

1 Tabart I 2942, 1 ff. Gemeint ist vermutlich nicht die Auferstehung Jesu, sondern seine 
Wiederkehr vor dem Jüngsten Gericht; der Text hat yarga'u, nicht raga'a, verlegt das Ge
schehen also in die Zukunft. 

3 S. o. Bd. I 286. 
4 MaqrIzI, ljitat 1I 334, 25 fi. ist wohl von TabarI abhängig. 
5 TI VIII 11 nr. 13; 'Uqaili, Ou'afa' III 263 nr. 1269; Qahabi, Ta'rib V 113, -4ff. und Mizan 

nr.6341. Zu ihm auch Ijallfa, Tab. 760 nr.2788; Bubäri III2 319 nr.2515; IAH IlI. 223 f. 
nr.1240. 

• 'Uqaili, Ou'afä' II 293 ff. nr. 867. 
7 VgJ. das Material, das Madelung in SI 63/1986/30 ff. zusammengestellt hat. 
S Madelung in EI2 V 1234 a. Ich halte Madelungs chronologischen Ansatz für zu spät. 
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wollte er von Abü Zur'a gehört haben9• Als anstößig betrachtete man dies 
anscheinend nicht; denn Anfang 155/770 wurde er zum qäfj,i von Ägypten 
ernannt, und zwar von Bagdäd aus, auf Anordnung al-Man$ürs lO• Sein tasaiyu' 
war bekannt 11; er soll es bedauert haben, nie zum Grabe I;Iusains gepilgert zu 
sein 12. Die Heidelberger Papyrusrolle, in der, thematisch völlig ungeordnet, 
sein BadI! aufgezeichnet ist, enthält allerdings nur allgemeine (jtna-Überlie
ferungen, wenngleich diese in recht großer Zahl. 

Dazu jetzt R. G. Khoury, 'Abd Alläh Ibn Lahra (97 -174/715 -790): juge et 
grand maitre de l'ecole egyptienne; Wiesbaden 1986. Dort S. 50 f. auch zu 
seinem tasaiyu '. Er wird von späteren ägyptischen Historikern wie Ibn 'Abdal
hakam, Kindi usw. häufig zitiert (vgl. die Belege ibo 72 ff.). Sein Grabstein ist 
noch erhalten (vgl. RCEA I 42f. nr.55). Zu ihm allgemein auch GAS 1194, 
Khoury in: Arabica 22/1975/6 ff. und Boiko, Arabskaja istoriceskaja literatura 
v Egipte 86 ff. 

Man hat kürzlich die Hypothese aufgestellt, daß er sich dem Kalifen deswegen 
empfahl, weil er unter seinen apokalyptischen Traditionen auch solche mit 
abbasidischer Tendenz unter die Leute brachte 13• Aber so viel Inkonsequenz 
oder Opportunismus braucht man ihm gar nicht zuzutrauen; für Man$ür 
mochte schon reichen, daß Ibn Lahla als Anhänger der Busainiden für an
Nafs az-zakTya nicht viel übrig hatte. Auch in Ägypten war nämlich für dessen 
Aufstand die Trommel gerührt worden; einer der Söhne Mubammad b. 'Abd
alläh's war dorthin gekommen, zusammen mit einem dä"i namens J:Ialid b. 
Sa eId a$-Sadafr. Jedoch hatte der Gouverneur diese Umtriebe schnell unter
drückt. Um Rückfällen vorzubeugen, hatte al-Man$ür den Kopf von an-Nafs 
az-zakTya's Bruder IbrähTm aus Ba$ra mit der Post nach Ägypten schicken 
lassen; er wurde auf den Mauern der 'Amr-Moschee in Fustät zur Schau 
gestellt 14. Der Rückhalt in der Bevölkerung blieb dennoch recht stark. SäftT 
hat dem Imam Yabyä b. 'Abdalläh gehuldigt 15; Verse zum Lobe der ahl al
bait aus seiner Feder sind noch erhalten 16. Im Irak soll er einmal wegen seiner 
slitischen Vorlieben eingesperrt worden sein; immerhin stammte er aus einer 
Häsimiden-Familie. Als eine Generation später Qäsim b. IbrähTm ar-RassT als 
Prediger durch das Land zog, gewann er solches Ansehen, daß al-Ma'mün 
dem 'Abdalläh b. Tähir, als dieser sich i. J. 211/826 in Ägypten aufhielt, einen 

9 Fasawi II 497, 1lff. 
10 11;:1 111 38, 9 ff.; Ibn Bagar, Rar al-i$r 288, - 7 ff. Daß er der erste qiiljt gewesen wäre, der 

von außerhalb, also direkt vom Kalifen ernannt wurde, wie an beiden Stellen gesagt ist, 
stimmt so nicht (vgl. Abbott, Papyri 11123, Anm. 19; Khoury in: JNES 4011981/201, Anm. 66). 

11 Dazu Mtzä'fl 11 483, H. (nach Ibn 'Adi); F. Rosenthai in EIl 111 853. Vgl. dazu die l:IadiIe bei 
5uyüti, La'ält I 375, - 8 ff. und 388, - 6 ff. 

12 Sagari, Fa(il z;yärat al-l;lusain 73, 7 ff. 
13 M. Q. Zaman in: 151. Quarterly 32/1988/236 ff. 
14 Maqrizi, IJ#at 11 338, 25 ff.; dazu Mul).. Kämil Busain in: Isl. Res. Ass. Mise. 1/1948/78. 
15 HW 660 a s. n. Shäfi,; dazu Muh. Kämill:lusain, Fi adab Mi~r al-Fätimiya 12 ff. Zu Yahyä 

b. 'Abdalläh s. 0.5. 472 f. und Kap. C 1.4.1. 
16 Vgl. M. K. l:iusain in: lRA Mise. 1/1948/81 f. 
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Spion ins Haus schickte, der ihn mit der Aufforderung auf die Probe stellen 
sollte, Qäsim zu huldigen 17. Das zaiditische Geschichtsbild prägte anscheinend 
auch das Werk des Yahyä b. 'Utmän as-Sahmi (gest. 282/895), eines frühen 
einheimischen Historikers, der ähnlich wie 'Abdalläh b. Laht a von Kindi viel 
benutzt worden ist l8• Spuren slitischer Oberformung zeigen sich schließlich in 
den Geschichten von Alexander dem Großen, die, obgleich nun mit dem 
koranischen Du I-Qarnain verbunden, in Alexandrien wohl immer noch 10-
kalpatriotische Gefühle weckten; sie erhielten gleichzeitig eine deutlich süd
ara bische Färbung 19. 

Ein deutliches Zeichen slitischer Volksfrömmigkeit wäre an sich auch die 
Verehrung der Saiyida Naflsa, Tochter des l:Iasan b. Zaid und Gattin des Ishäq 
b. Ga'far a~-Sädiq, die i. J. 208/823 starb. Die Bevölkerung soll darauf gedrun
gen haben, daß der Leichnam nicht nach Medina überführt werde (MaqrIzi, 
Ijitat II 441, -lOff.; danach M. K. l:Iusain in: IRA Mise. 91). Jedoch ist hier 
erst einmal Legende von Wirklichkeit zu scheiden. Das Grabmonument stammt 
erst aus fätimidischer Zeit (D. Russell in: Ars Islamica 6/1939/168 ff')' Zu ihr 
vgl. EIl III 893; zu ihrem Vater l:Iasan b. Zaid s. o. S. 665 und 682 f. 

17 Tabari 111 1094, 8 ff./übs. Bosworth 169 ff.; vgl. auch Taifür, K. Bagdäd 146, lff.l79, 11 fE. 
18 Zu ihm GAS 1/356 und Boiko, Arabska;a istoriceskaja literatura 28 ff. 
19 Nagel, Alexander der Große 77 ff. und 101 ff. Nachrichten über die Gründung Alexandriens 

finden sich bei Mas'üdr, Tabarf und anderen Schriftstellern (vgl. Shboul, AI-Mas'üdl and his 
World 116f. und die dort angegebene Literatur). 
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5.2 Gegenströmungen. Die Ibät;liya 

Von Anfang an hatte es allerdings auch Gegenkräfte gegeben. Seit der Statt
halterschaft des 'Abdal'azIz b. Marwän (66/685 - 851704), der für seinen Bruder 
'Abdalmalik das Land regierte, hatten die Umaiyaden versucht, durch Ansied
lung von Qaisiten die Südaraber in Schach zu halten; die neuen Leute machten 
sich vor allem auf dem Lande breitl. Abü Sälim al-GaisänI, Zeitgenosse des 
Abü Zur' a al-I;IaqramI und Stit wie er, beklagte sich, daß die meisten Ägypter 
'Utmäniten seien 2; er verbreitete bezeichnenderweise ein Badlt, in dem der 
Prophet davor warnte, daß die "Siedler" (aht al-lJa4ar) die Kopten "auffressen" 
könnten). Yazld b. AbI l:Iablb (gest. 128/745), ein Nubier aus Dongola, 
erzählte, daß er seinen Eltern, die für 'All schwärmten, diesen Glauben aus
geredet habe4; er rühmte sich, das ganze Land, das in seiner Jugend noch 
alidisch gewesen sei, zur 'Utmänlya bekehrt zu haben5• In der Tat verbreitete 
er eine märchenhafte Geschichte von einem Apfel, den der Prophet im Paradies 
erhält und aus dem eine Huri hervorspringt, die für den "Blutzeugen", d. h. 
'Utmän, bestimmt zu sein behauptet6• Yazld war ein einflußreicher Mann. Er 
soll als erster das Studium juristischer Traditionen, das Wissen von "Erlaubt 
und Verboten", in Ägypten eingeführt haben7• Außerdem war er Historiker; 
Ibn Ishäq zählte zu seinen Schülern 8. Der Jurist Lait b. Saed (94/713 -175/ 
791), der gleichfalls bei ihm studiert hatte, führte die 'utmänitische Kampagne 
fort 9• Allerdings wüßten wir gern, wie lange; denn als er Ende der Dreißig 
war, dankten die Umaiyaden ab und man konnte sich mit 'utmänitischen 
Sprüchen nicht mehr unbedingt Lorbeeren - oder obrigkeitliches Wohlwollen 
- verdienen. 

Zu Lai! b. Sa'd vgl. GAS 11520 und EI2 V 7t1f. mit weiterer Literatur; auch 
l:lusain, Adabuna 1- 'arab'i 47 ff., Makki in: RIEIM 5/1957/174 ff. und Boiko 
95 ff. Ibn l:lagar hat eine Monographie über ihn geschrieben (Magmü'at ar
Rasä'iJ al-Mun'iri'ya 111 40 ff.). Er war iranischer Herkunft. Besonders interessant 
ist seine Kontroverse mit Mälik b. Anas. Mälik hatte in einem Schreiben den 
medinensischen Führungsanspruch in juristischen Dingen hervorgehoben; Lai! 
setzte sich dagegen zur Wehr und betonte seine Selbständigkeit. Die älteste 
Quelle dafür ist vorläufig Fasawi I 687 ff.; von dort hat Ibn Qaiyim al-Gauifya 
die Korrespondenz übernommen. Vgl. dazu im einzelnen Brunschvig in: Andalus 
15/1950/379 ff. = Etudes d'lslamologie 11 67 ff. und zuletzt Khoury in: JNES 
40119811194 H. Zu seinem Fortwirken in Spanien vgl. Makki, Ensayo 124 ff. 
und 163 H. 

1 Yüsuf Fal,i11:lasan, The Arabs and the Sudan 33 f. 
2 Qahabl, Ta'rib III 318, 6 f. Zu ihm vgl. Dauläbi, Kunä I 184, ult. und Fasawi 11 464, 1. 
1 Daulähi I 185, 11 ff. 
4 Qahabl, Ta'rib V 184, apu.; TH 129, -4ff. 
5 Maqrizi, Ijitat II 334, 23 ff. 
6 SUYÜfI , La'ä/i' I 312, -7 ff. und 314, 10 ff.; vgl. auch oben S. 378, Anm. 33. 
, 1.Nat II 332, -10 f.; QahahI, Ta'rib V 185, 3 f. 
8 Vgl. GAS 1/341f.; Khoury in: La vie du Prophete 14f. 
9 TB XIII 7, t2f. 
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Nun hatte die eutmänitische Opposition es nicht nur mit Sliten zu tun. Unter 
denen, die seinerzeit aus Ägypten aufbrachen, um eUtmän zur Raison zu rufen, 
und ihn dann schließlich ermordeten, sind manche gewiß später ijärigiten 
geworden; vor allem diejenigen Araber, die sich sozial benachteiligt fühlten, 
neigten nachher dazu, das Establishment als Ganzes abzulehnen. Als nach dem 
Tode des YazId b. Mu'äwiya die sufyänidische Herrschaft zusammenbrach, 
wandten sich einige "ijärigiten", deren Namen man bezeichnenderweise nicht 
für überliefernswert hielt, aus Ägypten an eAbdalläh b. az-Zubair und baten 
ihn, einen neuen Statthalter einzusetzen 10. Dieser Kern erhielt vermutlich 
bereits unter eAbdalmalik Verstärkung, als Ziyäd i. J. 53/673 zahlreiche Fa
milien der Azd von Bal;ira an den Nil verbannte, weil sie im Verdacht standen, 
mit irakischen Aufständischen zusammengearbeitet zu haben 11. Knapp zwanzig 
Jahre später, i. J. 911710, sammelten sich "am Leuchtturm von Alexandria" 
Unzufriedene um einen gewissen Muhägir b. AbI I-Mu!annä at-TugIbI; der 
Statthalter Qurra b. SarIk handelte schnell und ließ etwa hundert von ihnen 
gefangen setzen 12. Sie werden gelegentlich als Ibä<;Hten bezeichnetB; das wäre 
ein sehr früher Beleg, etwa gleichzeitig mit den Briefen des Gäbir b. Zaid al
AzdI in Ba~ra. Kindr hat auch die Nachricht bewahrt, daß i. J. 144/761 ein 
Richter inhaftiert wurde, weil er mit Abü l-ljanäb al-MaeäfirI, der in Tripo
litanien ein ibä<;iitisches Imamat errichtet hatte, korrespondierte 14• Die ibädi
tische Überlieferung selber setzt erst später ein; dort ist eine ägyptische Ge
meinde für die zweite Hälfte des 2. Jh's nachzuweisen 15. Um 170/787 ist ein 
Jurist namens Muhammad b. eAbbäd al-Mi~rI bezeugt, an den sich der Rusta
miden-Imam eAbdalwahhäb um Auskunft wandte 16 j er wird verhältnismäßig 
häufig von Bisr b. Cänim zitiert17 und soll noch bei Abü ·Ubaida at-TamlmI 
in Ba~ra studiert haben 18. In der ersten Hälfte des 3. Jh's begegnet ein Jurist 
namens Abü Ibrählm Muwaffaq, der im Stadtviertel der Ba<;lramiten in Fustät 
lebte; Ibn SaI1äm (gest. nach 273/887) hat über seinen Vater von ihm erfahren 19. 

Wir hören aber auch von einem Theologen: 

IV Zur Entwicklung vgI. Hinds in: IJMES 3/1972/450ff. und Rotter, Zweiter Bürgerkrieg 153 f. 
11 Nach ihnen war die suwaiqat al- 'lräq/yin in Fustät benannt (Maqrrzr, ljitat I 298, 4 f.; Ibn 

Duqmäq, al-Inti~är li-wäsitat 'iqd al-am~är, Buläq 1893, IV 34, 3 f.). 
12 Kindr, Wulät Miir 64, 9 ff. > Maqrlzr, Jj#at 11 338, 13 ff.; dazu Bosworth in Eil V 500 b. 
13 So bei QahabT, Ta'rfb IV 47, 4 ff.; allerdings mit dem Zusatz, sie hätten den Gouverneur 

ermorden wollen, weil er beim "Richtfest" für die Erweiterung der 'Amr-Moschee Wein 
getrunken und Musik gehört habe. Das verträgt sich nicht mit dem bei KindI angegebenen 
Datum (vgl. CresweII, Early Muslim Architecture I 149 f.). 

14 Qu4ät Mi~r 362, 5 ff.; zu Abü l-I:Ianäb vgl. Rebstock, Ibärjiten im Magrib 82 ff. 
15 Abü ZakarIyä', Siyar al-a'imma 60, 3/übs. Revue Africaine 104/1960/138; dazu Lewicki in EJ! 

111 653 b. 
16 Kitäb Ibn Salläm 110, 8 ff. 
17 Vgl. al-Mudauwana a~-$ugrä IJ 203, -6; 221, apu.; 223, apu. usw.; al-Mudauwana al-kubrä 

11 22, 10; 23, 16; 130, 6 usw. 
18 Sammäbr, Kommentar zur 'aq,da des 'Amr b. Cumai' 72, ult. f.; vgl. zu ihm auch Ennami in: 

Ibn I:IaIfün, Agwiba 108 f. 
19 Kitäb 115, 9 ff. In demselben Abschnitt finden sich auch einige weitere Namen, ebenso bei 

SammäbI, Siyar 122, 3 ff. 
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'Isa b. 'Alqama al-Mi$rI, 

der ein K. at-Taub'id verfaßte. Er hatte anscheinend noch bei Abü l-l:Iurr al
'Anbari in Mekka studiert20 und ist vielleicht mit jenem 'Isa b. Abi 'Amr 
identisch, der dem Historiker Abü Sufyan über dessen Gefangennahme vor 
dem Putsch des Mubtar b. 'Auf i. J. 1291747 berichtete21 • Bei TabarI findet 
sich ein 'Isa b. 'Alqama, der Saif b. 'Umar (gest. im Kalifat des Harün ar
Rasrd, also vor 192/809) einen Bericht über die von Mu'awiya geleitete Ex
pedition gegen Byzanz i. J. 31/652 weitergab22• Das könnte er gleichfalls sein; 
er hätte dann vielleicht in Alexandria gewohnt. Sammabi widmet ihm einen 
sehr positiv gestimmten, wenngleich gänzlich derivativen Eintrag23• 

Der Informant des Abü Sufyän stand, wie wir hören, in hohem Alter. 'Isa 
b. 'Alqama hätte danach etwa zwischen 100/719 und 1801796 gelebt. Cuperly 
allerdings möchte ihn um ein Jahrhundert später ansetzen24• Dazu hat ihn vor 
allem das bewogen, was in den ibäditischen Quellen über den Inhalt des K. 
at-Taubid gesagt wird: daß nämlich 'Isa b. 'Alqama sich in diesem Werk gegen 
diejenigen wandte, die die Ewigkeit der göttlichen Eigenschaften leugneten, 
und sie mit den heidnischen Aristotelikern verglich, welche gleichfalls von 
einer ursprünglich eigenschaftslosen materia prima ausgehen 25. Jedoch paßt 
dies an sich recht gut in das letzte Drittel des 2. Jh's. Die Gegner sind 
"Gahmiten", wie sie zumindest in Ba$ra und in Medina für diese Zeit belegt 
sind 26, und der Hinweis auf die "dahritische" Lehre des Aristoteles ist in der 
Nähe von Alexandrien wohl auch nicht so erstaunlich. Taub'id als politisch
religiöser Slogan und als Symbol ibäditischer Identität begegnet schon in der 
Ansprache des Tälib al-haqq, dem 'Isä b. 'Alqama in seiner Jugend vielleicht 
noch verbunden war27• Trotz der Attacke gegen die Gahmiten ist damit hier 
gewiß nicht wie bei den Siiten in Küfa eine Anlehnung an anthropomorphi
stisches Gedankengut gemeint28; gegen sie hatte an Ort und Stelle ja auch 
'Abdalläh b. Yazid al-FazärI in einer Schrift gleichen Namens polemisiert29 , 

Allerdings führt Cuperly noch ein zweites Argument ins Feld: SammäbI selber 
möchte den frühen Mekkaner 'Isä b. 'Alqama von dem Ägypter dieses Namens 

20 Sammabi 102, 4 ff. < Dargini 271, 6 ff. (wo aber 1sä zu 'All verschrieben ist); vgl. auch 
Sammabi 101, 5 ff. < DargIni 269, -7 ff. 

2i So nach einer Vermutung des Sammäbi (Siyar 113, 2 f.). Die Variante 1sä b. lJmar, die für 
den letzteren überliefert ist (s. o. S. 658), wäre dann falsch. 

22 Ta'rib I 2867, 18 ff. 
23 Siyar 122, - 6 ff., ganz nach Abü 'Ammar. 
24 Introduction 70. 
2.\ Abü 'Ammär, Mügaz 11 189, 1 ff.; kurz zitiert bei Sammäbi 122, pu. ff. 
26 S. o. S.184f. und 700. Zur Behandlung der asmä' al-lJusnä und der #fät Alläh in der 

ibäditischen Theorie vgl. allgemein Ijamis b. Sa'Id as-Saqa$i, Manhag at-täUbin I 205, ult. ff. 
27 Ag. XXIII 227, 1; dazu oben S. 657f. 
28 Dazu oben Bd. I 348 und 361. 
29 Ib. 407 f. Daß 1sä b. 'Alqama diesen seinerseits hätte widerlegen wollen, wie Ennami annimmt 

(Studies in lbä(iism 286), halte ich trorz der Tatsache, daß 'Abdalläh b. Yazid Nukkarit war, 
nicht direkt für wahrscheinlich. 
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trennen (Siyar 122, ult. ff.). Jedoch bleibt dieser damit, nachdem er zuvor die 
Gleichsetzung des 'Isä b. 'Alqama mit 'Tsä b. AbI 'Amr erwogen hat, im Grunde 
auf halbem Wege stehen; wahrscheinlich hat ihn nur die Nisbe des Ägypters 
gestört. Man wußte in der Tat über diesen sonst nichts (vgl. auch Cuperly 183, 
Anm.20); aber daß er nach dem Fehlschlag des Putsches den I:Iigäz verließ, 
hat an sich nichts Unwahrscheinliches an sich. 

Die Aufstände, die unter den Abbasiden ausbrachen, sahen immer wieder 
einmal die arabischen Stämme in Opposition zur Zentralgewalt30• Ihre Macht 
wurde gebrochen durch die Entscheidung al-Mu'tasims und seiner Nachfolger, 
türkische Truppen in Ägypten zu stationieren. Damit war es mit den "Pensio
nen", von denen die Araber gelebt hatten, vorbei, und auch der Gegensatz 
zwischen Stiten und 'Utmäniten verlor sein fundamentum in re. Die Südaraber 
wehrten sich zwar. Wir hören von Zwischenfällen; noch i. J. 256/870 machte 
in Oberägypten ein Alide seiner Unzufriedenheit Luft3l • Aber es half natürlich 
nichts. Schon al-Mutawakkil hatte i. J. 235/849-50 angeordnet, daß die Aliden, 
die in Fustät lebten, nach Bagdäd zu deportieren seien32, Damals hatte der 
Gouverneur die Maßnahme noch abgemildert; aber später nahm der Druck 
zu und endete in schierer Diskrimination: keinem Aliden war mehr gestattet, 
ein Pferd zu reiten oder mehr als einen Sklaven zu besitzen; auch sein Zeugnis 
galt nichts mehr - Einschränkungen, wie sie sonst nur ahl ad-dimma erdulden 
mußten33 , 

30 Zum Folgenden vgl. l:Iasan, Arabs and the Sudan 35 ff. und Anm. 93; auch l:Iusain in: IRA 
Mise. 78 ff. und Morimoto, Fiscal Administration 151 ff. 

31 BalawI, Sirat A&mad b. Tülün 62, apu. ff. 
31 Kinru, Wulät Mi§r 198, 7 ff. 
33 tIitat 11 339, 12 ff. l:Iusain hebt hervor, daß auch die sudanesischen Truppen den SI'iten alles 

andere als wohlgesonnen waren (IRA Mise. 80 f.). Vgl. zu dieser Zeit allgemein jetzt die 
Dissertation von S. I. Gellens, Scholars and Travellers. The Social History of Early Muslim 
Egypt 217 - 487/832 -1094 (Columbia University 1986). 
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5.3 Implizite Theologie. Das I:Iadi! 

Bodenständige theologische Bewegungen gab es kaum; fast alles ist in der 
einen oder andern Form importiert. Dabei verloren manche Fragestellungen, 
die anderswo mit Leidenschaft ausgefochten wurden, stark an Virulenz. Das 
gilt anscheinend für das qadar-Problem. Zwar nennt 'Umar al-KindI in seinen 
Fa~ä'il Mi~r Gailän als einheimischen mutakallim 1, und um 170/787 hat der 
Gouverneur "AIr b. Sulaimän einmal zwei Qadariten, Angehörige der Qurais, 
aus dem Gefängnis freigelassen 2; aber beide Nachrichten sind isoliert und 
schwer zu deuten. Die Bevölkerung scheint sich kaum ernstlich engagiert zu 
haben. Eine Inschrift auf einem Grabstein des Jahres 179/795 betont die 
Vorherbestimmung des Guten und des Bösen3; al-Lait b. Sa"d, Säfi"I und Abu 
Bakr al-l:IumaidI (gest. 219/834), der Verfasser des Musnad, der Säffr nach 
Ägypten begleitete und bis zu dessen Tode dort blieb4, lagen auf der gleichen 
Linie. Andererseits konnte 'Umära b. WatIma (gest. 289/902), wie Lait b. Sa"d 
aus einer iranischen Familie stammend, in seinem K. Bad' al-balqgreifbar 
qadaritische Traditionen ba~rischen Ursprungs zitieren, ohne auf Kritik zu 
stoßen, und das, nachdem die miIJna die Sensibilität für dogmatische Dinge 
geschärft· hattes. 

Auch die Cahmiten, mit denen 1sä b. "Alqama sich auseinandergesetzt zu 
haben scheint, sind nicht zu greifen. Das Gottesbild orientierte sich vermutlich 
stark an Baditen, in denen volkstümliche Vorstellungen transportiert wurden. 
Die qu~~ä$ hielten sich in Ägypten länger als anderswo6• Jedoch wurde auch 
dieser Trend durch Immigranten verstärkt, die die Kontroversen anderer Pro
vinzen ins Land trugen. Eine zentrale Rolle hat dabei der Traditionarier 

Abu "Abdalläh Nu"aim b. l;Iammäd al-ijuzä"i 

gespielt (gest. 13. Cumädä I 228/17. Februar 843). Er stammte aus Ostiran; 
wir haben ihn dort bereits kurz genannr7. Ursprünglich war er Cahmit gewesen. 
Der qät);; Abu ·I~ma Nuh b. Abi Maryam, bei dem er in Marv als Sekretär 
diente, hatte ihm dann diese Flausen ausgetrieben. Nicht daß er nun den 
Anthropomorphismus direkt gelehrt hätte; er war kein Theologe, und in 
Bagdäd, wo er sich auf seinem Wege von Marv nach Ägypten einige Zeit 
aufgehalten hatte, fiel er eher auf durch seine gründliche Kenntnis im Erbrecht8• 

Die Quellen, die ihn als musabbih neben Muqätil b. Sulaimän oder Däwud 

I S.42, 7. Liegt dies daran, daß Cailän aus einer koptischen Familie kam? (s. o. Bd. I 74). 
2 KindT, Wulät Misr 131, 13 ff. 
J RCEA I 43 nr. 56; so auch ibo I 190 nr. 237 für das Jahr 219/834. 
4 Zu ihm vgl. GAS 11101. 
5 Vgl. die Edition von R. Khoury, Wiesbaden 1978; Beispiele S. o. S. 62. Zu ihm noch T. Nagel, 
Qi~a$ al-anbiyä' 157 ff.; zur mibna in Ägypten S. U. Kap C 3.3.4. 

6 Vgl. Pedersen in: Goldziher Memorial Volume I 233 f. 
7 S. O. S. 550 und 553. 
R TB XIII 307, 4 f. 
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al-Gawäribi stellen9 , verallgemeinern wahrscheinlich in unzulässiger Weise. 
Aber er tat sich im Badi! keinen Zwang mehr an. Därimi hat in seinem Radd 
'alä l-Cahmtya auf dieses Material zurückgegriffen; Nu'aim hatte die Überlie
ferungen großenteils noch bei 'Abdalläh b. al-Mubärak in Marv gehört 10. 

Anderslautende Zeugnisse schied er aus: als Ibrähim b. Muhammad b. Abi 
Yahyä ihm in Medina ein "Buch" gab, aus dem seine "gahmitische" Überzeu
gung deutlich wurde (vermutlich ein Heft mit BadI!en, in dem einige Fehlfar
ben waren), benutzte Nu'aim es nicht, obgleich er zuvor für andere Aufzeich
nungen desselben Lehrers schon viel Geld ausgegeben hattell. 

Daß er dabei auch das Badi! verbreitete, wonach der Prophet Gott als 
Jüngling mit goldenen Sandalen im Grünen habe sitzen sehen, nahm man ihm 
später sehr übel; man achtete dabei nicht mehr darauf, daß dies in seiner 
Version immerhin als Traumbild dargestellt war. Der Ijatib al-Bagdädi hält 
sich lange dabei auf12• Wahrscheinlich hatte man recht; Nu'aim soll immerhin 
ein Badi!, das er tradierte, so interpretiert haben, daß Gott "an sich", seinem 
Wesen nach (bi-fI,ätihi), auf den Thron herniedersteige 13• Aber den Ägyptern 
machte es offenbar nichts aus. Nu'aim kam ihnen entgegen mit einem K. al
Fitan; dieses Genus hatten sie immer schon gemocht, und jetzt, nach dem 
großen Koptenaufstand im Delta - zu dessen Zeit sich Nu'aim vermutlich 
schon in Ägypten aufhielt -, sprachen diese endzeitlichen Weissagungen noch 
mehr zum Herzen als zuvor l4. Nu'aim konnte es sich erlauben, BadI!e, welche 
der Erwartung auf ein Ende der Abbasidenherrschaft Ausdruck gaben, in sein 
Buch aufzunehmen und somit auch offen im Kolleg zu verbreiten. Die Dynastie 
hatte viele Hoffnungen enttäuscht; sie war, so hieß es in manchen dieser 
apokryphen Prophetenworte, in Irrtum und Unglauben befangen 15. Man hatte 
den Bürgerkrieg zwischen den beiden Söhnen Härün ar-Rasid's beobachtet 16, 

und man rechnete damit, daß irgendjemand den fernen irakischen Herren 
Paroli bieten werde: die spanischen Umaiyaden 17, ein Marwänide 18, der Suf-

9 Ibn al-Cauzi, Talbis lbl,s 84, 5; SNB III 224, 7 (dazu Text XIV 21, Kommentar); SahrastänI 
143,5/405,2ff. 

10 Vgl. DärimI, Index s. n.; auch TB XIII 307, 6 ff. 
11 Azmi, Studies 137; dazu oben S. 698 und 70t. 
12 TB XIII 311, 10ff.; auch Ibn al-CauzI, Dar subhat at-tasbfh 31, -6ff.; SuyütI, La'älf 128, 

-4ff. 
13 QahabI, 'Uiuw 116, 2 H. nach Ibn Manda; QahabI kann das kaum für möglich halten. 
14 Vgl. dazu J. Aguade, Messianismus zur Zeit der frühen Abbasiden (Diss. Tübingen 1979); 

auch id., La importancia dei "Kitab al-Fitan" de Nu'aym b. I:Iammäd para el estudio dei 
mesianismo musulmlm, in: Actas de las Jornadas de Cultura Arabe e Ishimica, 1978, S. 349 ff.; 
Nagel, Rechtleitung 253 ff.; Madelung in: SI 63/1986/8 ff. Das Buch ist von Ibn Tawüs in 
seinem K. al-MalälJim wal-fitan ausführlich benutzt worden. Von Nu'aim gab es außerdem 
noch ein K. al- 'lbära über Traumdeutung, das nach Spanien Eingang fand (Ibn Ij.air, Fahrasa 
267, 11 ff.; dazu Aguade in: Navicula Tubingensis, Festschrift Tovar 1 ff.). 

15 Aguade 113 und 118 ff. 
16 Ib. 125 f. 
17 Ib. 139 und 144 ff. 
18 Ib. 135. 
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yanI19• Nicht daß man einem Umschwung mit großen Hoffnungen entgegen
gesehen hätte; man machte sich keine Illusionen mehr. Aber man wird wohl 
mit Interesse notiert haben, daß gerade ein Mann aus tIorasan dieses Material 
sammelte. 

Wenn Nu"aim darum gegen Ende seines Lebens unter die Räder der mibna 
geriet, so hat dies eine gewisse Folgerichtigkeit. Dennoch ist die Sache nicht 
so einfach. Seine Lehre war keineswegs so orthodox, wie man dies erwarten 
sollte: "Für ihn gab es zwei Korane. Das, was sich auf der Tafel befindet, ist 
die Rede Gottes; das aber, was die Menschen in Händen halten, ist erschaffen" , 
so sagte Maslama b. al-Qäsim al-QurtubI (293/905 - 353/964), ein spanischer 
Historiker, der bei TahäwI (gest. 3211933) in Ägypten studiert hatte und darum 
wohl ganz gut Bescheid wußte20• Von dem, was man Ibn Banbai zuschrieb, 
war das weit entfernt; im Irak ist damit die Gruppe um Ibn Kulläb gut über 
die mibna hinweggekommen21 • . 

Aber Nu"aim dachte eben nicht in irakischen Kategorien, und einem Gah
miten oder Mu"taziliten reichte es schon, wenn man die Rede Gottes nicht für 
geschaffen hielt. Nucaim bewies dies, wie wir hören, e contrario: man würde 
nie Gott in einem Stoßgebet (isträda) bei seiner Rede anrufen, wenn sie 
geschaffen wäre; man sagt ja auch nicht: ,~lch nehme meine Zuflucht zu Gott 
bei der Rede der Ginn" oder "der Menschen"22. Und: Gott wäre nicht lebendig, 
wenn er nicht redete; denn Lebendes unterscheidet sich von Totem nur durch 
Handeln. Da er aber nicht geschaffen ist, ist auch die Rede nicht geschaffen 
- im Gegensatz zu den Menschen, deren Handlungen geschaffen sind, weil 
iuch sie geschaffen sind 23. . 

'Ob es darüber hinaus andere Gründe für seine Festnahme gab, wissen wir 
licht. Er kam aus der gleichen Stadt wie die Familie des Ibn l:Ianbal, aus 
Marv, und er gehörte dem gleichen Stamm an wie Ahmad b. Na$r al-J:luzaci, 
:ler unter Watiq hingerichtet wurde 24. Aber Verflechtungen sind nicht nach
~uweisen, und als Ahmad b. Na$r sich an die Spitze eines Putsches stellen ließ, 
Nar Nu"aim bereits tot. Möglicherweise hat er den qät;li, der ihn festnehmen 
ieß, auch persönlich verärgert. Dieser war nämlich J::Ianafit, den Ägyptern 
ron Bagdad aus vor die Nase gesetzt25 • Nu"aim aber hat gegen Abü Banifa 
lnd seine Schule agitiert, mit einem l:Iadlt 26 und mit Aussprüchen des Sufyän 
lt-TaurI27 j für jeden, der aus Ostiran kam, war das mehr als ungewöhnlich. 
Man schickte ihn zum Verhör in den Irak; er ist dort im Gefängnis gestorben. 

19 Ib. 136 ff. und 149 ff.; dazu speziell Madelung, a. a. O. 
20 TT X 462, apu. f. Zu Maslarna vgl. Mizän nr. 8528; ZiriklI, A'läm VIII 122. 
21 S. U. Kap. C 6.1. 
2z BubärI, tJalq al-afäl, in: 'Aqä'id as-salaf 190, 3 ff. 
2J Ib. 177, 11 ff. Das jedenfalls scheint mir der Sinn dieses verkürzt formulierten Passus zu sein. 
2~ Dazu unten Kap. C 3.3.2 und 3.3.3; zu Nu'aims Genealogie vgl. TB XIII 306, 4f. 
25 Genaueres dazu unten Kap. C 3.3.4. 
26 TB 307, 12 ff.; auch TT X 460, 11 ff. Anders eingeordnet von Nagel, Rechtleitung 274 f. 
27 Fasawl 11 783, ult. ff. und 785, 'apu. ff.; auch 791, 5 ff. 
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Die Chronologie ist nicht ganz frei von Widersprüchen. Man meinte, daß 
Nu'aim i. J. 223 oder 224 inhaftiert worden sei (TB XIII 313, 16 f.). Jedoch 
wurde der qiit/.i, der die Verhaftung in die Wege leitete, Mubammad b. AbI 1-
Lai! al-ljwärizmI, erst i. J. 226 ernannt; mit ihm beginnt in Ägypten auch erst 
die mi/;na. Im übrigen soll Nu'aim in Sämarrä im Gefängnis gesessen haben 
(TB 314, 1), und Sämarrä wurde gleichfalls erst um 223 gegründet. Man hat 
dort bei ihm noch BadI! gehört (ib. 306, 13). 

Ganz im traditionistischen Geiste verfaßt und darum implizit antigahmitisch 
ist auch das K. az-Zuhd, das der "Löwe der sunna" 

Abü IbrähIm28 Asad b. Müsä b. IbrähIm al-UmawI, 

132/749-212/827, verfaßte, ein Enkel des Ibrählm b. al-Walld, der nach YazId 
III. für kurze Zeit Kalif war, im Jahre der abbasidischen Revolution geboren 
und einer der wenigen Umaiyaden, die dem Massaker entkamen. Auch er war 
ein Fremdling, angeblich auf der Flucht vor den Abbasiden nach Ägypten 
gekommen; Lai! b, Sa'd soll ihm, als er zerlumpt in sein Kolleg kam, erst 
einmal finanziell unter die Arme gegriffen haben 29, Das Buch stellt uns in der 
vorliegenden Form vor einige Rätsel; es handelt gar nicht primär von Welt
verzicht (zuhd) , sondern bringt Traditionen, die dazu hinführen sollen: Be
schreibungen der Hölle und des Gerichtes 30, Dabei wird die theologische 
Grundhaltung deutlich, Man wird im Jenseits Gott schauen wie den Mond in 
einer Vollmondnacht, übrigens schon beim Gericht selber, wenn man alleine 
vor Gott steht31 , Die Waage ist ebenso real wie die Fürsprache des Propheten32, 

Letztere führt offenbar dazu, daß die Gläubigen nur kurz in der Hölle bleiben 
oder gleich wieder aus ihr herausgeholt werden 33, Aber bevor sie dann ins 
Paradies eingehen, müssen sie Genüge leisten für alles, was sie verbrochen 
haben (qi$ä~), Das gilt sogar für die Tiere: ein Schaf, das ein anderes gestoßen 
hat, muß dafür Rechenschaft ablegen 34, Der Gedanke klingt ba~risch; in der 
Tat gehen zwei dieser BadIte über den ba~rischen Qadariten Mubärak b, 
Fadäla 35 auf Basan al-Ba~rI zurück, Aber Asad konnte sich auch auf Ibn 
Lahla berufen35a , Seine Sammlung zeigt, wie sehr man damals schon in 
Ägypten BadI! importierte36, Umsomehr fällt dann auf, daß er sich gar nicht 
auf Nu'aim b, I:Iammäd stützt, der doch das K, az-Zuhd des Ibn al-Mubärak 

28 Zur kunya vgl. Ibn az-Zaiyät, al-Kawäkib as-saiyara 166, - 4; dort auch zu seinem Grab. 
29 Vgl. R. G. Khoury in: JNES 40/1981/193 und in E12, Suppl. I 87 f. Seine Flucht wurde später 

mit Legenden ausgeschmückt; er war zu jung, um die schlimmsten Verfolgungen bewußt 
miterlebt zu haben (vgl. WI 18/1978/231 f.). 

30 Neu herausgegeben von R. G. Khoury, Wiesbaden 1976. Dort S. 39 ff. zum Titel und zur 
Überlieferung. 

31 S.72 nr. 56 ff.; dazu 87 nr. 96. Auch oben S. 109. 
32 S. 76 ff. und 73 ff. 
33 S. 89 nr. 100. 
34 S. 88 ff. nr. 99 -103. 
35 Zu ihm s. o. S. 66 f. 

35a Vgl. auch für Muqätil b. Sulaimän oben S. 531. 
36 Vgl. dazu auch die Rezension von Juynboll in: BO 36/1979/242 ff. 
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überarbeitete und ergänzte37• Wahrscheinlich verfaßte er sein Werk, als Nu'aim 
noch nicht in Ägypten war. Es hat, wie die zahlreichen samä·-Vermerke 
erkennen lassen, über Jahrhunderte nachgewirkt und ist während der Aiyü
bidenzeit unter den Banbaliten von Damaskus breit rezipiert worden. 

Eine Liste der Gewährsleute und eine genaue Aufschlüsselung der samä'
Vermerke findet sich jetzt bei Khoury, 'Abdalläh ibn Lahra 134 ff. Die Frage, 
wieweit der in zwei Handschriften erhaltene Text vollständig ist, läßt sich 
vorläufig noch nicht entscheiden. Ibn ijair, der in seiner Fahrasa auf das Werk 
eingeht, scheint auch andere Teile davon.zu kennen (Khoury 40 f.). Viele 1:Iad1te, 
die Abü Nu'aim in seiner ljilya über Asad b. Müsä zitiert, finden sich nicht in 
dem erhaltenen Text (dazu jetzt Khoury in: SI 46/1977/95 f. und die Liste S. 96, 
Anm.2). Zu seinem Werk allgemein Boiko, Arabskaja istoriceskaja literatura 
123 ff. 

Wichtig ist für uns auch ein Sendschreiben, das Asad b. Müsä an den mäli
kitischen Juristen Asad b. al-Furät (142/759-213/828) richtete. Es zeigt, wie 
weit sein Einfluß ging; Asad b. al-Furät war damals vielleicht schon qät;li von 
Qairawän38• Es zeigt aber auch, welche Linie er vertrat: er warnte darin vor 
"Neuerungen" und empfahl, sich an die sunna zu halten39• Damit schlug er 
einen Ton an, den wir auch später häufig in Ägypten vernehmen. ljusais b. 
A~ram, der Verfasser des K. al-lstiqäma fi s-sunna, das von Malati in sein K. 
at-Tanbib war-radd 'alä abi al-abwä' wal-bida' aufgenommen wurde, ist dort 
i. J. 253/867 gestorben40• Ismä'il b. Yahyä al-Muzani (175/792- 264/877), der 
bedeutendste Schüler Säfi'is, schrieb eine Risäla fi s-sunna, in der er u. a. die 
Gottesschau verteidigt und den Koran als ungeschaffenes Wort Gottes bezeich
net41• Dies setzt sich fort in der bekannten 'aqida des Tahäwi (239/853 -321/ 
933); er war ein Neffe des Muzani und hatte bei diesem seinen ersten Unterricht 
genossen42• 

In einer Geistesgeschichte der ersten islamischen Jahrhunderte dürfte in einem 
Kapitel über Ägypten auch der Mystiker Qü n-Nün (gest. 245/860) nicht fehlen. 
Auch er war ein Opfer der mil?na und ist in deren Spätphase in den Irak 
geschickt worden; dort hat ihn dann al-Mutawakkil in Sämarrä zu einer 
Audienz empfangen. Lange zuvor war er bereits von dem Mälikiten 'Abdalläh 

37 S. o. S. 553. Ibn al-Mubärak selber hat er zitiert, wie aus den Futü/;l Mi~r des Ibn 'Abdalhakam 
hervorgeht (vgl. Khoury, Einl. S. 41), aber vielleicht erst später und nicht nach dessen K. az
Zuhd. 

38 Zu ihm vgl. EIl I 685 und GAS 1/467; auch Khoury, Asad b. Müsä 35 f. und Muranyi, 
Materialien zur mälikitischen Rechtsliteratur, Index s. n. Er kam wie Nu'aim b.l:Iammäd aus 
ijoräsän; er gehörte zu den abnä' ad-daula (Dabbäg, Ma'älim al-imän II 3, pu. nach Abn 1-
'Arab). 

3' Der Text steht bei Ibn Wac;\c;\äh, Bida' I 7 = S. 159; vgl. auch die Einleitung, S. 86 und 90. 
<10 Vgl. MalatT, Einl. yä'; allgemein GAS 1/600. 
41 Vollständig reproduziert bei Ibn Qaiyim al-Gauziya, 19timä' al-guyül72, 16ff.; anscheinend 

nicht genannt in GAS 1/492 f. Aus seiner Zeit ist uns auch ein Vertreter des balq al-Qur'än 
namentlich bekannt, ein gewisser Ibn al-A$bag, der "Anführer der Gahmiya" in Ägypten 
(Baihaqi, Manäqib as-Säfi, 1466, 11). 

42 GAS 1/439ff. 
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b. 'Abdalhakam (1551772 - 214/829) dafür kritisiert worden, daß er seine my
stischen Ideen offen verbreitete. Jedoch wissen wir über diese sehr wenig. Er 
lebte auch gar nicht im Delta, sondern in Oberägypten, in A1)mlm. Dort hatte 
er seinen Kreis; der pure Zufall hat uns einige Namen bewahrt (vgl. meinen 
Aufsatz in: WO 1211981/99 ff.). Was aber dort vor sich ging, wissen wir nicht, 
und das Material, das seinen Weg in östliche Quellen gefunden hat - die 
einzigen, die über seine Lehre berichten -, ist noch nicht kritisch gesichtet. 
Man vergleiche vorläufig Massignon, Essai 2206 ff.; M. Smith in: EIl II 242 s. n. 
Dhü 'l-Nün; A. S. Furat in: JA XIII 655 f. s. n. Zünnün; Ayyad in: CHAL 11 
415; GAS 11643 f. Sein Grabstein ist noch erhalten (RCEA II 28 f. nr.440). 
Danach ist das üblicherweise gegebene Tadesdatum 246/861, das den literari
schen Quellen entstammt, zu ändern. 
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5.4 Explizite Theologie. Der kaläm 

Belege für theologische Streitgespräche sind selten; nicht einmal von Dispu
tationen mit den Christen hören wir viel!. Daran mag wieder einmal die 
unbefriedigende Quellenlage schuld sein; auch von juristischen Kontroversen 
wird uns kaum etwas berichtet, obwohl Säfi"I, der anfangs nicht viel mehr 
war als ein dissidenter Mälikit, keineswegs auf einhellige Zustimmung gestoßen 
ist2• Dafür, daß Ägypten eine gewisse theologische Tradition hatte, steht nicht 
nur der Name des "Isä b. "Alqama, sondern auch die Tatsache, daß der Gaon 
Sa"adya, 270/882 im Faiyum geboren, selbst im Alter von 23 Jahren, als er 
bereits anfing zu publizieren, Ägypten noch nicht verlassen hatte3; sein theo
logisches Hauptwerk, das K. al-Amänät wal-rtiqädät, im Original auf Ara
bisch abgefaßt, ist stark von mu"tazilitischem Denken beeinflußt4• Allerdings 
läßt sich nicht leugnen, daß die Zahl der Theologen, die wir in Ägypten 
lokalisieren können, nicht groß ist; die meisten von denen, die wir im folgenden 
nennen wollen, sind gar nicht sicher einzuordnen. Nur einer von ihnen hat 
sich nachweislich längere Zeit dort aufgehalten: 

l;Iaf$ al-Fard. 

Ibn an-Nadlm scheint davon auszugehen, daß er gebürtiger Ägypter wars. 
Jedoch wird dies von den ägyptischen Quellen nicht gestützt; für sie ist l;Iaf$ 
ein Jurist (faqih), der nach Ägypten einwanderte - in der Generation des Ibn 
"Ulaiya (gest. 218/832), wie Ibn az-Zaiyät in seinen Kawäkib as-saiyära er
gänzt6• Sie wissen merkwürdigerweise auch nichts über seinen Namen und 
seine Stammeszugehörigkeit. Ibn an-Nadlm nennt eine kunya: Abu "Amr, reicht 
aber bald eine zweite, Abu Yahyä, nach 7; die Ägypter bringen nicht einmal 
das. Für seine nichtägyptische Herkunft spricht, daß er bei Abu Yusuf stu
dierte 8; als Ägypter hätte er damals in seinem Lande mit hanafitischem Recht 
nicht viel anfangen können. In der Theologie geriet er unter den Einfluß des 

1 Der "amir 'Amr", der mit dem jakobi tischen (!) Patriarchen Johannes ein Gespräch geführt 
hat, ist nicht 'Amr b. al-'Ä~, wie Nau angenommen hat (in: JA, 11. serie, 5/1915/225 H.), 
sondern ein Statthalter aus Syrien (vgl. Graf, GCAL I 35 f. und jetzt näher Suermann in: Zs. 
für Missionswissenschaft und Religionswissenschaft 67/1983/122 ff.). 

2 S. U. S. 733. Allgemein dazu Brunschvig in: Andalus 15/1950/383 ff .. = Etudes d'lslamologie 
II 7S ff. 

J Sirat, History of Jewish Philosophy 18 f. 
4 Vgl. dazu die Angaben bei Sirat 22 f. und 416 ff.; das Buch ist im Irak entstanden. Die wenigen 

Informationen, die wir über Sa'adyas ägyptische Phase haben, sind zusammengefaßt bei 
H. Malter, Saadia Gaon. His Life and Works 32 ff. 

s Fihrist 229, pu. f. 
6 Dort 167, 7 f.; auch Kindi, Fa(iä'il Mi$r 43, 1. Wenn Ibn an-Nadim sagt, daß er "Ägypter 

war" (käna min abi M;~r), so mag er sich nur auf die spätere Periode beziehen, in der l:Iaf$ 
sich in Ägypten niederließ. 

7 Fihrist 229, pu. und 230, 1; letztere auch bei Ibn l:Iazm, Fi~al 111 54, 7 f. In einer Geschichte 
bei Qäc;li 'Abdalgabbär (Fa(il 262, 4 und 8) steht sogar Abü ·Ulmän. 

R IAW I 223, 8. 



730 B 5 Ägypten im 2. Jh. 

pirar b. 'Amr; er war dessen bedeutendster Schüler und hat sich offenbar 
große Teile von dessen System zu eigen gemacht9• Daß er auch Schüler (guläm) 
des BiSr al-MarlsI gewesen sei, wie Suyütl behauptet 10, ist angesichts von 
dessen Zeitstellung zweifelhaft; er war vielleicht sogar älter als dieser. 

Diese Lehrjahre hat er vermutlich in Küfa, vielleicht auch in Bagdäd ver
bracht. Jedoch kam er dann nach Ba~ra; dort habe er, so erzählt Ibn an
Nadim, von Abü I-Hugail gehört, sei mit ihm zusammengekommen und habe 
mit ihm diskutiert. Abü I-Hugail habe ihn dabei besiegt 11. Das ist 
mu'tazilitische Schultradition; in ihr wird kurz und bündig klargestellt, wer 
Herr im Hause war. Ganz so einfach war die Sache nicht. Natürlich war Abü 
I-Hugail auf alles, was aus der Schule Oirärs kam, nicht gut zu sprechen; dort 
war man ihm nicht indeterministisch genug. Aber die Auseinandersetzung war 
nicht mit einem Podiumsgespräch abgetan. Abü I-Hugail schrieb ein K. al
Mablüq 'ala 1:laf$ al-Pard und dann noch einmal ein K. 'alä l)irär wa-Cahm 
wa-Abt l:fantfa wa-1:laf$ fi l-mablüq, in welchem er I:Iaf~ in die Reihe seiner 
geistigen Väter hineinstellte 12. Dieser replizierte - oder hatte ihn herausge
fordert - mit einem K. fi l-mablüq 'alä Abt l-Hugail; daneben verfaßte er 
Abwab fi l-mablüq 13. Das Thema war immer das gleiche: die Frage, ob die 
menschlichen Handlungen geschaffen sein können; vielleicht faßten diese 
Schriften nur aus jeweils verschiedener Sicht die Ergebnisse der Streitgespräche 
in systematischer Form zusammen. 

Abü I-Hugail hakte dann noch bei einer Einzelfrage nach; er kritisierteI:Iaf$ 
wegen seiner Vorstellungen über den vergangenen und den gegenwärtigen 
Aspekt eines Handlungsaktes, über "er hat getan" und "er tut" (fa'ala wa
yafalu), wie man damals sagte 14. Das zielt wohl auf ein K. al-Ist;;ä'a, das 
I:Iaf~ verfaßt hatte ls . Nach mu'tazilitischer Auffassung war das Handlungs
vermögen zu einem bestimmten Akt ja immer schon im Augenblick vorher 
gegeben; I:Iaf~ wollte, eben wegen seiner Theorie zum mablüq, die vermutlich 
ebenso synergistisch war wie die Oirärs, diesem Vorbereitungsmoment nicht 
ganz so viel Gewicht beimessen. Jedoch wissen wir über die Einzelheiten der 
Auseinandersetzung nicht Bescheid; nicht einmal in der Deutung des im Titel 
benutzten "grammatischen" Vokabulars können wir ganz sicher gehen. 

Dagegen sind wir ein wenig besser gerüstet, den Streit um das mablüq
Problem zu durchleuchten. Zwar ist auch hier von den Original schriften nichts 
erhalten; aber zumindest die Argumente des Abü I-Hugail, acht an der Zahl, 
sind, vermutlich unter direktem Rückgriff auf eines der beiden genannten 
Bücher (wahrscheinlich das erstere), von dem QäQI 'Abdalgabbär an einer 

9 Er wird mehrfach zusammen mit diesem bei AS'arI oder anderswo genannt (vgl. Text XV 3, 
19,35,39,41-42,44-45; auch Ijaiyät, lnti$är 98, 2 und Bagdädr, Farq 202,1 f.l214, pu.). 

10 La'äli I 5, 4. 
11 Fihrist 229, ult.; dazu oben S. 423, auch 402. 
11 Vgl. Werkliste XXI, nr. 19 - 20. 
B Vgl. Werkliste XV b, nr. 3 -4. Zur Terminologie s. u. Kap. C 1.3.1.3. 
14 Werkliste XXI, nr. 25; dazu Text XXI 130. 
IS Werkliste XV b, ne. 2. 
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Stelle seines Mugnf kurz referiert worden. Dasjenige von ihnen, dem man die 
größte Überzeugungskraft zutraute, verdichtete sich zu einer Anekdote, die 
uns noch in mindestens zwei voneinander abhängigen Fassungen erhalten ist16• 

Auf sie bezieht sich Ibn an-Nadim; was sich bei ihm als eine historische Notiz 
gibt, ist also aus bereits enthistorisiertem Material herausgelesen. Wie l:Iaf~ 
sich zur Wehr setzte, verrät die Anekdote natürlich nicht; er muß den Trottel 
spielen. Aber der Aufbau eines der Argumente seines Gegners scheint darauf 
hinzuweisen, daß er Abü I-Hugail bei seiner Theorie zu fassen versuchte, daß 
ein und dieselbe Handlung unter einem bestimmten Gesichtspunkt gut und 
unter einem andern böse sein könne!7; in ähnlicher Weise ging er selber davon 
aus, daß das menschliche Handeln unter einem bestimmten Aspekt vom 
Menschen und unter einem andern von Gott »geschaffen" sei 18. Er hätte sich 
damit an einer mu 'ära~a versucht. 

Vermutlich gehört in der einen oder andern Form auch ein Argument hierher, 
das er vielleicht in einer separaten Schrift behandelt hat: wenn der Glaube eine 
Schöpfung des Menschen wäre, so stünde dieser besser da als Gott, der 
immerhin auch Affen und Schweine geschaffen hat (vgl. Text XV 36 und 
Werkliste XV b). Jedoch wissen wir nicht, ob l;Iaf$ diesen Gedanken, der an 
sich I)irär zuzuordnen ist (s. u. Kap. C 1.3.1.5.1), noch uneingeschränkt vertre
ten hat. Aus Text XXI 86, r - s scheint eher hervorzugehen, daß er nur das 
Gebot für geschaffen hielt (vgl. den Kommentar). 

l:iaf~ hat sich gewiß einige Zeit in Ba~ra aufgehalten. Er war dort zeitweise 
Schüler (guläm) des Naturphilosophen Abü I-As'at, zusammen mit Abü Samir, 
Mu'ammar und anderen19• Wahrscheinlich hat Abü I-As'at ihn auch finanziell 
unterstützt. l:Iaf~ war damals wohl noch verhältnismäßig jung. Das würde 
heißen, daß wir auch die Kontroverse mit Abü I-Hugail nicht allzu spät 
ansetzen sollten. Dieser hat Ba~ra i. J. 204/820 verlassen. 20. Aber Säfn, mit 
dem Hab noch in Ägypten zusammengetroffen ist, ist bereits im gleichen Jahr 
gestorben. Dieser war, wie wir wissen, 198/814 endgültig nach Ägypten zu
rückgekehrt21 • Haf~ hat seinen Gelehrtenstreit mit Abü I-Hugail also wohl 
spätestens Anfang der neunziger Jahre ausgetragen 22. Damals hat ihn auch 
Gähi~ kennengelernt; er zitiert ihn in seinem K. al-1:Iayawän, offensichtlich 
ohne jede Antipathie23• Wenn l:Iaf~ die Verwandlung von Menschen in Tiere 

16 Vgl. im einzelnen meine Ausführungen in ZDMG 135/1984/37 ff.; dazu Text XXI 86. Als 
weiterer Beleg ist jetzt Bäkim al-GusamI, Risälat Iblis 69, ult. ff. hinzuzufügen. 

17 Dazu unten Kap. C 3.2.3.1.2.3. 
18 Für I)irär s. u. Kap. C 1.3.1.3; im einzelnen vgl. ZDMG, ibo 42. 
19 Fihrist 113, 18; zu diesem Kreis S. O. S. 38 f. 
2Il S. U. Kap. C 3.2.1.1. 
21 Zur Chronologie vgl. Schacht in: Studia Orientalia J. Pedersen dicata 319. 
22 Wenn wir davon ausgehen, daß die Begegnung mit Säfi'! in dessen ersten Ägyptenaufenthalt 

zwischen 188/804 und 195/810 fällt, müßten wir noch weiter zurückdatieren. Aber damals 
war Abü I-Hugail vermutlich noch nicht ein so maßgeblicher Mann; es gab ja auch noch 
A~amm. Zudem ist dieser erste Ägyptenaufenthalt für Säfi'I nicht so gut belegt (Schacht, ib. 
319 f.). Weiteres S. u. 

23 l:layawän IV 25, 3 ff. 
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(masb) für möglich hielt, so fiel al-Cäbi~ ein, daß auch sein Lehrer an-Na~?-äm 
hier nicht ganz ablehnend gewesen war24• l:Iafs hat, wenn wir den etwas 
dunklen Passus richtig deuten, masb einfach als qalb, Verwandlung, interpre
tiert; interessanterweise betrifft der einzige Text bei AS'arI, der augenscheinlich 
eine selbständige Lehre l:Iaf~' referiert, seine Theorie, daß Gott sogar die 
Macht habe, Akzidenzien in Körper oder umgekehrt Körper in Akzidenzien 
zu verwandeln 25. Daß er "zuerst Mu·tazilit war und dann die Geschaffenheit 
der Handlungen vertrat", wie Ibn an-N adlm das darstellt 26, ist nach alledem 
sehr unwahrscheinlich; l:Iaf$ ist von Anfang an I)irärit gewesen. 

Ibrählm b. Ismi(II b. ·Ulaiya, in dessen tabaqa Haf$ nach Ägypten kam, 
war i. J. 198/813-4 aus dem Irak nach Ägypten ausgewichen, offenbar im 
Zusammenhang mit einer Säuberungsaktion, die den Vertretern des balq al
Qurän galt 27• Vielleicht hat l:Iaf$ aus dem gleichen Grund Ba$ra verlassen; 
vielleicht ist er auch schon vorher weggegangen, um den Querelen mit dem 
Lokalmatador Abü I-Hugail zu entgehen. In Ägypten scheint er jedenfalls 
keineswegs die Rolle des verachteten Flüchtlings gespielt zu haben. Säfi·I 
empfing ihn in seinem Hause28• Sein Grab war noch Jahrhunderte später 
bekannt; es lag nicht weit von dem des Asad b. Müsä, im Friedhof der Banü 
Maeäfir, die selber steinreiche Leute gewesen waren 29. Abü Bakr as-SigistänI 
(230/845 - 316/928), der Sohn des Abü Däwüd, ein weitgereister Traditionarier, 
der in Ägypten noch die Schüler des Lai! b. Sa"d kennengelernt hatte30, hielt 
ihn für den besten mutakallim seiner Zeit - gemeint ist wohl: unter den 
Nichtmu"taziliten - und erkannte diese Ehre nach ihm am ehesten dem Walld 
b. Abän al-KaräblsI (gest. 214/829) ZU31. Wahrscheinlich kam l:Iaf$ in Ägypten 
gut an, weil er aus Ba~ra eine naturphilosophische Ausbildung mitbrachte; das 
war damals, zusammen mit dem Atomismus I)irärs, hochmodern. 

Wir wissen nicht, ob er seinen Beinamen al-Fard erst jetzt bekam. Näher 
liegt an sich, daß er ihn schon seit seiner Geburt besaß; vermutlich war damit 
gemeint, daß er das einzige Kind geblieben war. Jetzt aber mochte man auch 
"l:Iaf$ der Einzigartige" heraushören. Säfn jedenfalls soll etwas pikiert gewesen 
sein; er wollte ihn lieber 1:laf$ al-Munfarid nennen - offenbar aus frommer 

24 Ib. IV 74, 4 f. und vorher; dazu Text XXII 233. 
2S Text XV 49. Allerdings bezog man dies später vor allem darauf, daß menschliche Handlungen, 

die an sich Akzidenzien sind, beim Jüngsten Gericht in Körper verwandelt werden, damit sie 
gewogen werden können (vgl. Gimaret, Ash'ari 512 unter Verweis auf Ibn Fürak, Mugarrad 
maqalät al-AS'ari 172, 6 ff.). 

26 Fihrist 229, ult. 
27 S. o. S. 420 und unten Kap. C 2.4. 
28 SubkT, Tab. II 98, 7ff.; s. u. 
29 Ibn az-Zaiyät, al-Kawäkib as-saiyära 166, 17 ff. Auch Baf~' Enkel Mubammad b. 'AlT b. Baf~ 

war dort beigesetzt. 
30 Mizän nr. 4368, dort II 435, 13 f. Genannt wird vor allem 'Isä b. Bammüd al-Mi~rI (gest. 248/ 

862), der u. a. auch Autorität für Abü Bakr's Vater und dessen Sunan wurde (GAS 1/112f.). 
31 S. 0 S. 438. 



4 Explizite Theologie. Der kaläm 733 

Scheu, weil nur Gott ihm das Prädikat "der Einzige" zu verdienen schien 32. 

Später, als Haf$' Ruhm vor dem des Säfn verblaßt war, überlieferte man die 
Bemerkung wohl weiter, weil er damit auch zu "I:Iaf$ dem Einzelgänger" 
gemacht worden war. Schreiber seines Namens - und moderne Editoren -
fanden nun nichts mehr dabei, ihm einen Punkt mehr zu gönnen und ihn als 
lf.af$ al-Qird, "I:Iaf$ der Affe", in die Ewigkeit eingehen zu lassen33. 

Auch in den Anekdoten, die von seinen Beziehungen zu Säfi"i berichten, ist 
das Gewicht immer zugunsten des letzteren verschoben. Nur war man sich 
nicht ganz einig darüber, wie man dies tun sollte. Man konnte SäftI als den 
besseren mutakallim darstellen: I:Iaf$ besiegt "im Hause des Garawi"34 in 
Gegenwart Säfns einen Ibäditen namens Mi$läq, der gemeint hatte, daß der 
Glaube zunehmen und abnehmen könne, mit dem Bemerken, daß der Glaube 
doch nur ein Wort - nämlich das Bekenntnis - sei. 5äfil, der plötzlich 
entdeckt, daß er dem Ibäc;liten gar nicht so fern steht, nimmt die Diskussion 
wieder auf und wirft seinerseits I:Iaf$ aus dem Rennen35. Oder: I:Iaf$ fragt 
"Abdalläh b. "Abdalhakam (155/772-214/829), den Vater des Verfassers der 
Futüb Mi$r, und Yüsuf b. "Amr b. Yazid al-Färisi (gest. 204/819 oder 205/820), 
beides Mälikiten, nach ihrer Meinung zum Koran. Sie entziehen sich der 
Antwort. Säfti dagegen nimmt kein Blatt vor den Mund: der Koran ist die 
Rede Gottes, ungeschaffen, und I:Iaf$ ist ein Ungläubiger36. Die Pointe liegt 
hier im Schulgegensatz. SäftI ist nämlich von einem andern Sohn des eAbdaUäh 
b. eAbdalhakam schriftlich widerlegt worden, "in den Punkten, wo er nicht 
mit Koran und sunna übereinstimmt"37; die Geschichte soll nun die Medio
krität dieser Partei deutlich vor Augen stellen. 

Dann aber fiel den Erzählern ein, daß kalam sich ja eigentlich gar nicht 
gehörte. So ließ man die Mutter Säfieis an den Juristen Yünus b. eAbdalaelä -
der aber viel jünger war als Säfti (170/786-264/877-78)38 - die Bitte richten, 
er möge doch ihren Sohn von I:Iaf$ fernhalten 39. Säfi"i selber meint, als jemand 

32 Diese Interpretation wird nahegelegt durch 'AbbädI, Tabaqät aI-Säfi,ya 55, ult. ff., der als 
einziger näher darauf eingeht (dazu Der Islam 44/1968/27 f.); vgl. auch Ibn Abi l:Iätim, Ädäb 
aI-Säfi'; 194, ult. f. Zu fard als Gottesname jetzt Gimaret, Noms divins 197 ff. 

33 So Agurri, Sarra 81, apu.; Ibn Mattöya, Mubit in beiden Ausgaben (1415,7 'AZMI/I 435,3 f. 
HOUBEN); Mizän nr. 2143; Subki, Tabaqät as-Säfi,ya II 98, 7. 

34 Die Garawi waren Angehörige eines süd arabischen Clans, der u. a. in Ägypten zuhause war 
(Sam'äni, Ansäb III 257ff. nr. 882). Hier ist mit großer Wahrscheinlichkeit 'Ali b. <Abdal'aziz 
al-Carawi gemeint, ein hoher Beamter, dessen Namen uns deswegen bekannt geblieben ist, 
weil sein Vermögen von den BanG 'Abdalbakam unterschlagen wurde (Kindi, Wulät Mi$r 455, 
13 H. und 462, 15 H.). ZU dieser Affäre vgl. auch unten Kap. C 3.3.4. 

3S Ibn Abi l:iätim, Ädäb as-Säfi'i 192, 2ff.; BaihaqI, Manäqib as-Säfi, 1387,5 ff.; Abo Nu'aim, 
l;iilya IX 115, - 9 ff. 

.16 Ibn Abi l:Iätim 194, 4 ff.; BaihaqI I 455, 6 ff.; Qahabi, Siyar X 32, 7 ff. Etwas abweichend 
Agurri, Sart'a 81, - 5 ff. Verkürzt auch Baihaqi I 407, 6 f.; Qahabi X 30, 12ff.; SuyGtI, La'äli 
I 5, 3 ff.; Lälakä'I, Sarb 252 f. nr. 418 und 421- 3. 

37 Vgl. EI2 III 674 b s. n. Ibn 'Abd al-l;iakam. 
38 TH 527 f. nr. 545. 
39 BaihaqI, Manäqib as-Säfit I 204, ult. 
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ihn auf ein theologisches Thema anspricht: "Frag danach doch Hafs al-Fard 
und seine Schüler, möge Gott sie erniedrigen!"40 oder, mit Anspielung auf die 
gleiche Gruppe: "Der Mensch mag mit allem heimgesucht werden, was Gott 
verboten hat - immer noch besser als kaläm" 41. Eine Obergangsform findet 
sich in einem Bericht, den man Säftls ägyptischem Schüler al-Muzani in den 
Mund legte: Hafs besucht SäftI, und es entspinnt sich ein lebhaftes Gespräch. 
MuzanT versteht schließlich überhaupt nichts mehr; SäfieI bedeutet ihm dann, 
das sei auch besser S042. 

Die beiden haben im übrigen auch über juristische Fragen miteinander 
diskutiert43 • Vor allem aber hatten sie ein völlig verschiedenes Geschichtsbild. 
Bafs hatte, im Gegensatz zu Säfiei, für eAli überhaupt nichts übrig; er hielt 
Abü Bakr für besser und wollte sich, was die Kamelschlacht anging, für keine 
der bei den Parteien erklären, Auch daß er unter bestimmten Umständen einem 
"Nabatäer" vor einem Quraisiten als Kandidaten für das Kalifat den Vorzug 
geben wollte, dürfte Säfn, der selber aus dieser Familie kam, kaum gepaßt 
haben44, Hafs hatte seine Künste auch an Nichtmuslimen geübt; er verfaßte 
eine Streitschrift gegen die Christen (Radd 'alä n-Na~ärä)45, Wir haben einen 
Bericht des Zaiditen al-Qäsim b, Ibrähim über ein Religionsgespräch mit einem 
Kopten, an dem Hafs teilgenommen hat46, Es ist wohl kurz nach der Jahr
hundertwende anzusetzen, Qäsim hat sich zwischen 199/815 (oder etwas 
früher) und 211/826 in Ägypten aufgehalten 47 , Bafs dagegen dürfte, wie sich 
aus der oben zitierten Bemerkung des Abü Bakr as-SigistänI schließen läßt, 
nicht lange nach SäftI gestorben sein, 

Sollte der in RCEA I 109 nr. 139 erfaßte ägyptische Grabstein aus dem Jahre 
205/820 sich auf ihn beziehen? Dann hätten wir auch seinen Namen: I:Iaf$ b. 
Sulaiman b. Suraig al-Qurasl. Dieser wiederum könnte mit jenem I:Iaf$ b. 
Sulaiman identisch sein, der bei Ibn eAbdalb.akam einmal als Überlieferer 
figuriert (Futü/J Mi~r SO, 12). 

Bafs war Murgi'it; wir erkennen es an der Glaubensdefinition, die er gegenüber 
dem Ibäditen Misläq vertrat48• Das mag der Grund gewesen sein, warum er 
nach Küfa ging; so kommt es auch, daß die Häresiographen ihn manchmal 
mit Bisr al-MarIsI49 oder mit Naggär50 zusammenstellen. In Basra mag er bei 

40 Suyüti, $aun al-mantiq 64, 14 f.; l)ahabi, Siyar X 28, ult. f. 
41 Ibn Abi Batim, Ädäb as-SäfiI182, 3 f. und Anm. 2. 
42 Subki, Tab. 11 98, 7 ff. 
43 'Abbädi, Tab. 28, 6 ff. 
44 Text XV 42; dazu unten Kap. C 1.3.1.6 mit Bezug auf pirar. 
45 Werkliste XV b, nr. 6. 
46 Vgl. den Text bei Abrahamov in: JSAI 11/1988/32, zusammengefaßt bei Madelung, Qäsim 

89 f.; auch schon notiert von Schreiner in: 18. Bericht über die Lehranstalt für die Wiss. d. 
Jud., S. 5, Anm. 3 und Strothmann in: Der Islam 19/1931/233. Der Kopte leugnete interessan
terweise die Gottheit Christi. Gab es Judenchristen in Ägypten? 

47 Madelung 88 ff. 
48 S. o. S. 733. 
49 AS'arI, Maq. 515, 6ff.; dazu oben S. 730. 
50 QäQI 'Abdalgabbär, Mugni VIII 273, 4f. 
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Abü Samir und seiner Schule Anschluß gefunden haben; die Schrift gegen die 
Mu'tazila, von der bei Ibn an-Nadim die Rede ist, könnte dort entstanden 
sein5t. Wie Abü Samir hat er natürlich mit den Mu'taziliten manches gemein
sam; sein K. at-Tau~td52 dürfte klar gezeigt haben, daß Anthropomorphismus 
nicht seine Sache war. Dennoch war das Verhältnis grundlegend gestört. Als 
Ibn ar-Rewandi ihn den Mu'taziliten unterzuschieben versuchte, lehnte ijaiyät 
dies entrüstet ab. Er verwies darauf, daß Bisr b. al-Mu'tamir von ihm wie von 
l)irär als Gahmiten sprach53; selbst Gähi~, der ihn geschätzt zu haben scheint, 
läßt an seinem "gahmitischen" Hintergrund keinen Zweifel 54. Noch Iskäfi hat 
es für nötig gehalten, an ihm Kritik zu üben55. Er hatte anscheinend besonderen 
Grund dazu; ein Neffe von ihm hat mehrere Bücher l::Iafs' abgeschrieben 56. 

Sie waren also auch im zweiten Drittel des 3. ]h's noch interessant. 

5.4.1 Theologen unsicherer Zuordnung 

Es spricht einiges dafür, daß Hais nicht der einzige murgi'itische Theologe 
war, der Beziehung zu Ägypten hatte. Bisr al-Marisi hatte, wenn wir Yäqüt 
glauben dürfen, seine Nisbe von einer Gegend in Oberägypten; marts ist der 
"Südbezirk", aus koptisch ma "Ort" und res "Süden"t. Zwar wird seine 
Herkunft dadurch verwischt, daß er sich vorwiegend im Irak aufhielt und die 
Häresiographen ohnehin nicht nach geographischen, sondern nach systemati
schen Gesichtspunkten vorgehen. Aber da ist noch ein gewisser Abü Mu'ag 
at-TümanT, von dem sich eine weitere Untergruppe der Murgi'a ableitete. 
As"arT betrachtet ihn als Basrier2; aber Tüman war, wie Sam"anT vermutet, ein 
Dorf in Ägypten3. Eine andere verband man mit einem ebenso rätselhaften 
Abü Taubän; der einzige Abü Taubän aber, der bei DauläbT erwähnt wird, 
ist ein l::Iasan b. Taubän, der mit Mufa<;l<;lal b. Fa<;lala b. "Ubaid al-Qitbäni 
(107/725 -1811797) bekannt war, einem Schüler des Juristen Yazid b. Abi 
l::Iabib, der nach 168/784-5 zweimal für einige Zeit das qät;lt-Amt in Ägypten 
bekleidete4. Es könnte sich um l::Iasan b. Taubän al-Hamdäni al-Hauzani 

51 Werkliste xv b, nr. 5. 
52 Ib., nr. 1. 
53 Inti~är 98, 2ff. 
S4 l:layawän IV 74, 4 f. 
55 Werkliste XXIX, nr. 10. 
56 Fihrist 230, 1. 

1 Mu'gam al-buldän V 118 a s. v. Marrlsa; auch Ta'alibi, Timär al-qulüb 531, 9; Ibn KalTr, 
Bidäya X 281, - 6; IAW I 165, 9 ff.; weitere Belege in Fadl b. Sagan, T{läl} 309 f., Anm. 2. 
Dazu Miquel, Geographie humaine 11 157 f. und jetzt Munro-Hay in EI2 VI 574 f. s. v. Maris. 

2 Vgl. Gimaret in: JA 173/1985/243. 
3 Ansäb III 111,6; übernommen bei Yäqüt, Mu'gam al-buldän II 60 s. v. Belegen kann Sam'anT 

seine Annahme allerdings nicht. 
4 Dauläbi, Kunä [ 133, 6 ff. Zu Mufaddal b. Fadä'Ja vgl. Mizän nr. 8733; Wakt, Abbär III 237, 

8 ff. (zum Antrittsdatum vorher 236, pu. f.); KindT, Qu(iät Mi$T 377 ff.; [bn 'Abdalhakam, 
Futü~ Mi~r 244, 16 ff. Zu Yazid b. AbT l:Iabib s. o. S. 719. 
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handeln, einen Südaraber also, der von Marwan 11. zum Kommandeur der 
Küstenwache in Rosette (lagr Rasid) ernannt worden war und im Ramadan 
145/Dezember 762 starb.). 

Abü Mu'ag at-Tümani und Abü Tauban haben nur wenige Spuren hinter
lassen. Was wir über den letzteren wissen, geht ganz und gar auf As'arI zurück; 
in der östlichen häresiographischen Tradition, auch bei Ka'bI, kommt er 
offenbar nicht vor 6• Wenn 5ahrastänI eine Anzahl irakiseher Murgi'iten -
und Gailan ad-DimasqI! - seiner Lehre zuordnet, so betreibt er einfach 
Dogmengeschichte auf eigene Faust7• Bei Abü Mu'äg at-TümanI liegt die Sache 
ähnlich; wieder hat nur As'arI selbständige Informationen, allerdings mehr als 
für Abü Tauban. Daß er ihn unter die Murgi'a einreiht, hat er wohl einem 
früheren Häresiographen abgeschaut; nach Behandlung der einzelnen Sekten
familien bringt er ihn dann noch einmal, als Haupt einer eigenen Schule, die 
er keiner der großen Gruppen zuordnen will 8. Dabei hängt er ihn an einen 
gewissen Zuhair al-AtarI an, den er ebenso separat behandelt und über den 
wir genausowenig wissen 9• Dieses Junktim ist offenbar mehr als eine bloße 
Verlegenheitslösung. Beide Theologen haben in der Tat einiges miteinander zu 
tun gehabt. Auch Zuhair ist für AS'arI ein Ba~rierlO; Abü Mu'ag geht in seinen 
Ansichten vorsichtig über ihn hinaus. Zuhair ist dabei selbst von Autoren wie 
BagdadI und 5ahrastani ignoriert worden, die die beiden "Murgi'iten" noch 
aufgenommen haben; sie wußten wohl überhaupt nichts mehr mit ihm anzu
fangen. Ibn Taimiya erwähnt ihn einmal zusammen mit Abü Mu'ac;pt, ebenso 
PazdawI12• Letzterer sagt dabei nichts Neues; das Material ist auf drei Zeilen 
zusammengekürzt. Aber er hängt nicht von AsearT ab; denn er weiß, daß 
Zuhairs Vater eAbdallah hieß, und er registriert ihn zusammen mit Abü Mu'ag 
als Qadariten. Wahrscheinlich liegt eine gemeinsame Quelle zugrunde. 

Damit lassen sich trotz aller Unsicherheit einige erste Indizien für eine 
relative Chronologie gewinnen. Abü Tauban ist gewiß der älteste von den 
dreien; von ihm haben wir auch nur eine Glaubensdefinition. Zuhair war 
offenbar ein viel umfassenderer Denker; wir werden sehen, daß er verschiedene 
Strömungen amalgamiert. Abü Mu'ag reagiert auf ihn; er war entweder sein 
Schüler oder ein Kollege, der sich mit ihm stritt. Beide waren vielleicht nur 
unwesentlich jünger als l:Iaf~ al-Fard; denn es hat den Anschein, daß bereits 

5 TT II 259 nr. 479. Genannt bei Kind. 13, lOf. und 307,14; auch QädI'lyäQ, Tartib al-madärik 
I 424, 3 f. mit einem Urteil über 'Abdalläh b. Wahb. Häufig zitiert bei Ibn 'Abdall;!akam, Futül; 
Mj~r (vgl. Index s. n.). 

6 Zu den Abhängigkeitsverhältnissen vgl. Text II 23, Kommentar. Pessagno hat in seinem Artikel 
in: JAOS 9511975/388 ff. diese Beziehungen nicht gesehen; darum übersetzt er anders und 
kommt so zu einer Diskrepanz zwischen As'arI und den späteren Quellen, die er durch eine 
komplizierte Entwicklungshypothese wieder aus der Welt schaffen muß. 

7 S. 105, apu. ff./267, 1 ff.; dazu Gimaret, Livre des Religions 425, Anm. 50. 
8 Maq. 300, 1 ff. 
9 Ib. 300, 2 und 299, 3 ff. 

10 Gimaret in: JA 173/1985/243. 
11 SarI; /;adtl an-nuzül 154, 2f. 
12 U~ül ad-din 242, 4 f. und 251, apu. ff. 
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Ga'far b. Mubassir (gest. 234/849) Ansichten von ihnen zitiert 13• Ob wir auch 
Zuhair nach Ägypten setzen können, muß offen bleiben. Abü Mu'ag kann ihn 
ebensogut irgendwo im Osten aufgesucht haben; Zuhairs Lehre würde gut 
dorthin passen, und gerade der Transoxanier Pazdawi hat ja neben AS'arI sein 
Andenken bewahrt. Die Nisbe hilft uns nicht weiter; al-AtarI ist nicht von 
einem Ort abgeleitet, sondern heißt erst einmal nur, daß ihr Träger der 
Tradition (arar) besondere Bedeutung beimaßl4. 

Abü Taubän (l:Iasan b. Taubän al-Hamdäni al-HauzanI ?) 

hat ähnlich wie Fadl ar-Raqäsi über die Spannung zwischen rationaler Er
kenntnis und dem Glauben nachgedacht. Jedoch versucht er nicht, jene in eine 
zeitliche Aufeinanderfolge aufzulösen. Er unterscheidet nicht zwischen Er
kenntnis vor der Offenbarung und Erkenntnis nach der Offenbarung, und er 
geht auch nicht von einem apriorischen Gottesbegriff aus. Ihn hat anscheinend 
nur das Gesetz interessiert. Hier gibt es, so erkannte er, natürliche Gebote, 
die jedem Verstande einsichtig sind. Sie gehören nicht zum Glauben; jeder 
Mensch muß sich an sie halten 15• Natürlich wird er dadurch auch nicht zum 
Gläubigen; die Werke haben mit dem Glauben nichts zu tun 16. 

Abü Mu'äg at-TümanI 

betrachtete demgegenüber ähnlich wie Abü Samir den Glauben bereits als 
komplexes Gebilde, das sich in mehrere Elemente (bi$äl) zerlegen läßt. In der 
Aufzählung der Elemente wich er geringfügig von ihm ab; er bezog das iblä$ 
mit ein, die ausschließliche Zuwendung zu Gott, die von den Mystikern zum 
Ideal erhoben wurde, gewissermaßen als Obersteigerung des tau/.J'd, auf das 
Abü Samir so großen Wert gelegt hatte 17. Aber er betrachtete wie dieser die 
genannten Komponenten als reine Abstraktionen. Sie können nicht vonein
ander getrennt werden; wer auch nur eine von ihnen aufgibt, verliert seinen 
Glauben. Man darf ein solches Element darum nicht einmal einen "Teil" des 
Glaubens nennen 18. Der Glaubensakt ist etwas Unauflösliches, "das, was vor 
dem Unglauben schützt" 19. 

Weitere Übereinstimmungen drängen sich auf. Wie Abü Samir war Abü 
Mu'äg Qadarit20, und wie dieser benutzte er mu'tazilitische Terminologie, 

13 In dem Abschnitt über den Koran, den AS'ari, Maq. 589, 14 ff. und 595, Hf. übernommen 
hat; vgl. dort 593, 8 ff. (dazu Werkliste XXVII, nr. 12). Allerdings kann es skh dabei auch 
um Einschübe handeln; denn alle anderen Angaben Ca'fars bleiben anonym. 

14 Sam'ani, Ansah I 114, tOff. Dazu unten S.739 und 742. Warum Daiber immer Atr; liest 
(Mu'ammar 177 und 239), weiß ich nicht. 

15 Text 11 23. 
16 Sahrastäni 105, pu.l266, 6 f. 
17 So zumindest nach dem Passus bei Sahrastänf 107, 5 f.!271 , 1 ff., der anderswo keine Parallele 

hat. Gimaret weist in seiner Übersetzung (Livre des Religions 429) darauf hin, daß iblä~ sonst 
in den murgi'itischen Glaubensdefinitionen nicht vorkommt. Zu Abü Samir s. o. S. 175. 

18 Text 1124, b-c; vgl. damit Text 1117, d-e. 
I' Text 11 24, a. 
20 Text II 30, k (für Zuhair al-Atari, aber nach dem oben Gesagten wohl auf Abü Mu'äd zu 

übertragen). Bestätigt bei Pazdawf, U$ül ad-din 242, 4 f. 
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wenn er den Status des schweren Sünders mit dem Verb fasaqa umschrieb. 
Wie dieser gab er sich auch Mühe, trotzdem gegenüber der Mu'tazila eine 
eigene Linie zu halten: während Abü Samir dem Todsünder das Etikett (äsiq 
nicht generell anhängen wollte, sondern nur hic et nuncJ auf die jeweilige 
Sünde bezogen 21 , wollte Abü Mu'äg nur das finite Verb benutzten, nicht aber 
das Partizip, das ja allzu schnell im Sinne einer permanenten Eigenschaft 
verstanden werden konnte. Im Ergebnis liefen beide Positionen auf dasselbe 
hinaus; der Status des Gläubigen wird durch die Todsünde nicht berührt. Der 
Gläubige bleibt gläubig, nur daß er "gefrevelt hat" 22. Allerdings kann man 
ihn nun nicht mehr als "Freund Gottes" (walz Alläh) bezeichnen; er ist weder 
Freund noch Feind Gottes 23 • In dieser Hinsicht vertrat Abü Mu'äg also eine 
Art manzila baina /-manzilatain. Gott kann die Gläubigen darum auch wegen 
ihrer Sünde strafen. Allerdings hält er sich dabei an klare Richtlinien. Er wägt 
die guten und die bösen Werke gegeneinander ab: den Gläubigen, bei denen 
die guten Werke überwiegen, ebenso wie denen, bei denen sich Gut und Böse 
die Waage halten, schenkt er das Paradies; bei denen, die zu viel auf dem 
Kerbholz haben, steht es ihm frei, sie zu strafen oder Gnade vor Recht ergehen 
zu lassen24• 

Damit legte Abü Mu'äg sich stärker fest als Abü Samir2s; er denkt in den 
Kategorien der Lohnethik wie die Mu·tazila. Trotzdem tut er dies noch unter 
murgi'itischem Vorzeichen; denn ewig währt diese Strafe nur für die Ungläu
bigen. Zu direktem Unglauben aber führt unrechtes Handeln nur unter zwei 
Gesichtspunkten: wenn man etwas unterläßt, bei dem alle Muslime sich einig 
sind, daß diese Unterlassung Zeichen des Unglaubens isc26 , und wenn man 
Normen (sarä'i') bewußt leugnet. Im letzteren Fall manifestiert sich der Un
glaube dann nicht in der Handlung selber, welche nicht mehr ist als eine 
simple Sünde, sondern in der Bewußtheit der Leugnung, die sich mit dem 
Glauhensakt nicht vereinbaren läßt. Dies sogar in Extremfällen, wenn man 
einen Propheten ermordet oder beleidigt; auch hier ist der Mord selber noch 
nicht Unglaube, sondern nur die darin ausgedrückte Verachtung für die pro
phetische Botschaft 27. Wer ein Gebot bloß deswegen nicht einhält, weil er 
meint, keine Zeit dazu zu haben, bleibt weiter gläubig; er hat ja vor, es 
irgendwann nachzuholen 28. 

Zuhair b. 'Abdalläh al-A!arI 

21 Text II 17, h; dazu oben S. 176. 
22 Text Il 24, d - e. 
23 Ib., i. 
24 Text II 25. 
25 Für ihn vgl. Text II 18. 
26 Gemeint ist wahrscheinlich das Unterlassen der sahäda oder des tau&id; vgl. 24, d. 
27 Text II 24, fund h. AS'arI hat später dieses Beispiel ebenso wie den Terminus sarä'i' (al-imän) 

von ihm übernommen (vgl. Gimaret, Ash'ar/477); vgl. dazu Kap. D O. 
28 Ib., g. 
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stimmte mit dieser Haltung eng überein. Zwar benutzte er den Terminus fäsiq; 
aber er ließ sich ebensowenig auf mu'tazilitische Konsequenzen ein. Man wird 
zum fäsiq durch die schwere Sünde; aber man bleibt ein Gläubiger. Gott kann 
den fäsiq bestrafen; aber er kann ihm auch verzeihen 29. Denn zwar heißt es 
mehrfach im Koran, daß Gott bestimmte Frevler auf ewig in der Hölle brennen 
lassen werde; aber er kann doch auch "Ausnahmen machen" - und wahr
scheinlich ging Zuhair mit muq~i"itischer Großzügigkeit davon aus, daß er 
diese Ausnahmen auch wirklich machen wird 30. Die genannten koranischen 
Aussagen haben jedenfalls keine generelle Bedeutung; zumindest ist diese nicht 
eindeutig zu verifizieren31 • 

Zuhair entwickelte daneben aber auch Gedanken zum Gottesbild. Sie tragen 
alle Zeichen eines Kompromisses. Wie die Cahmiten und die Mu'taziliten 
glaubte er an die Allgegenwart Gottes; aber er wollte das, was er an scheinbar 
entgegengesetzten Äußerungen im Koran und in der Prophetentradition fand, 
nicht aufgeben. Gott sitzt gleichwohl auf seinem Thron32; er steigt zum 
untersten Himmel herab, um das Gebet der Menschen entgegenzunehmen33, 
und am Jüngsten Tage "kommt" er, um Gericht zu halten 34. Er bewegt sich 
also; aber der Ort, zu dem er sich hinbewegt, ist auch vorher nicht von ihm 
leer gewesen 35. Wie das sich miteinander verträgt, läßt sich nicht sagen; Zuhair 
hat hier anscheinend die Formel des bilä kait" benutzt36• Sie hilft auch in 
anderen Fällen, bei der visio beatifica etwa; denn man wird im Jenseits Gott 
auf seinem Throne sitzen sehen, obgleich er doch überall ist37• Man schaut 
ihn, aber man nimmt ihn nicht wahr; darum behält das lä tudrikuhü l-ab~är 
von Sure 61103 seine GÜltigkeit38• Gott sitzt auf seinem Thron; aber mit seiner 
gät ist er überall 39. Nur daß wir nicht recht wissen, was Zuhair unter gät 
verstand. Sicherlich etwas, das nicht ganz so konkret ist wie die Person, die 
man auf dem Throne sieht. Aber auch diese geschaute, wenngleich nicht 
wahrgenommene Person ist kein Körper. Gott läßt sich nicht eingrenzen; er 
kann nicht an einem Orte wohnen oder diesen berühren - auch nicht den 
Thron, auf dem er sitzt40• 

2~ Text 1I 30, 1- m. 
30 Ib., i mit Kommentar. 
31 Vgl. Gimaret, Ash'ari 524, Anm. 18 nach Bagdädi. Auch Abü Mu'äd soll so gedacht haben; 

jedoch ist Bagdädis Angabe etwas zu summarisch. Zum Problem s. u. Kap. C 2.5.1 und 
3.2.1.3.3.1. 

32 Ib., a. 
33 Text 11 31, d; vgl. das lJadi! an-nuzül (oben S. 608). 
34 Text 11 30, e und 31, c; vgl. Sure 89/22. 
lS Text 31, c - d. 
36 Text 30, e. 
37 Text 30, bund 31, b. 
38 Vgl. Gimaret, Ash'ar'i 335. Abü Mu'äd hat diese Ansicht geteilt. Man muß dabei wohl 

berücksichtigen, daß ein Araber bei adraka "wahrnehmen" immer auch das "Ergreifen, Zu
Fassen-Bekommen" mithörte. 

39 Text 30, c und 31, a. 
40 Text 30, d. 
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Abü Mu·äg hat, wie wir aus einer Seitenbemerkung schließen können, 
gleichfalls Bewegung bei Gott nicht anstößig gefunden; er legte nur Wert 
darauf, daß sie nicht von außen an Gott herangetragen werde, sondern in ihm 
subsistiert41 . Wenn Ar arl also von einer weitgehenden Übereinstimmung bei
der Denker spricht42, so dürfte sich dies auf den gesamten im vorigen Abschnitt 
behandelten Sinnzusammenhang beziehen. Allem Anschein nach läßt sich diese 
gemeinsame Linie noch weiter verfolgen. Was Abü Mu·ag von der Bewegung 
sagte, wandte er auch auf andere Eigenschaften Gottes an: auch sie haben 
keine separate Existenz, sondern wesen in Gott selber. Allerdings entwickelte 
er wohl keine allgemeine Attributenlehre; denn die Quelle spricht neben der 
Bewegung Gottes nur von seiner Rede, seinem Wollen, seiner Liebe und seinem 
Haß43. Das sind alles Tätigkeiten, Arten seines Eingreifens in oder Verhaltens 
zur Welt. Auch mit "Liebe" (ma&abba) und "Haß" (bug4) ist offenbar nur 
gemeint, daß Gott das eine, die guten Werke etwa, gerne sieht und das andere, 
die Sünde etwa, verabscheut oder die einen, die Gläubigen nämlich, um ihrer 
Werke willen liebt und die anderen, die Ungläubigen, haßt; Abü Mu'ag ist ja 
kein Prädestinatianer, für den beides von Ewigkeit her hätte unabänderlich 
feststehen können. Er rechnet mit Eigenschaften, die entstehen und sich ver
ändern, aber dennoch in Gott selber wohnen, &awäd#, wie die Karrämiten 
später sagten 44. Daß auch bei diesem Modell Zuhair al-Atarl mit von der 
Partie war, erkennen wir daran, daß beide schließlich sich über gewisse Details 
zers tri tten. 

Da war zuerst die Frage, wie man die Erschaffung der Dinge verstehen 
solle. Beide waren sich darin einig, daß diese in einem Willensakt Gottes 
besteht, den er mit dem Schöpfungswort "Sei" bekräftigt45. Weder der Wil
lensakt noch das Schöpfungswort sind geschaffen; sie subsistieren ja in Gott. 
Aber die "Schöpfung", die durch sie zustandekommt, ist doch etwas Geschaf
fenes. Wie verträgt sich das miteinander? Beide Theologen haben dies als 
begriffliches Mißverständnis entlarvt. {lalq heißt zwar im Koran und im 
täglichen Sprachgebrauch häufig das "Geschaffene", die Schöpfung, die wir 
vor Augen haben. Theologisch aber müssen wir Schöpfung als Infinitiv ver
stehen, im Sinne von "Erschaffen", und dann ist sie eben nicht geschaffen46• 

Aber was ist sie dann? Zuhair al-Atarl meinte, sie sei "zum Geschehen 
gebracht" (mu&da[)47, also offenbar etwas, das in Gott von Anfang angelegt 
und insofern nicht geschaffen ist, aber doch zu einem bestimmten Zeitpunkt 

41 Text 28, d. 
42 Maq. 300, 2; so auch PazdawI 252, lf. 
43 Text 28 und 29. 
44 Vgl. die Ausführungen bei Ibn Taimlya, Sarb bad,! an-nuzüt 153, pu. ff.; dazu meine Unge

nützten Texte zur Karrämlya 21 mit Anm. 61. 
4S Text 27 und 33, b. 
46 Daß im Koran balq in beiderlei Bedeutung gebraucht wird, zeigt Ibn Hazm, Fi~al V 40, 4 H.; 

daß balq auch in theologischen Formulierungen noch für mablüq stehen kann, geht aus einem 
Vergleich von AS'ari, Maq. 512, 5 mit ibo 585, 7 hervor. 

47 Text 33, c. 
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erst in die Existenz tritt 48• Abü Mu·äg fand auch diesen Begriff zu verfänglich, 
vermutlich weil das Passivpartizip mulJdal noch zu sehr an mablüq erinnerte, 
und wollte stattdessen von der Erschaffung als einem "Geschehen" (lJadal) 
reden49• Zudem notierte er, daß das göttliche Wollen sich nicht im Erschaffen 
der Dinge erschöpfe; es gebe auch ein Wollen im Sinne von "Befehlen", das 
sich in den Geboten ausdrückt 50. Wenn es im Koran heiße, daß Gott den 
Glauben will, so sei nicht gemeint, daß er ihn erschafft, sondern daß er ihn 
anbefiehlt51 • Diese Differenzierung ist wiederum qadaritisch begründet. 

Der Koran ist im übrigen der zweite Punkt, über den die beiden nicht ganz 
einer Meinung waren. Aber wieder ging es um den gleichen terminologischen 
Dissens. Beide zweifelten nicht daran, daß diejenigen, die in der Vergangenheit 
versucht hatten, den Koran mit dem Begriffspaar "Körper-Akzidenz" zu er
fassen, den falschen Weg gegangen waren. "Körper" oder "Akzidens" gilt für 
Geschaffenes; der Koran aber ist die Rede Gottes und kann als solche nicht 
geschaffen sein 52. Er subsistiert in Gott, und wenn er manifest wird, so ist er 
entweder "zum Geschehen gebracht", wie Zuhair sagte, oder "Geschehen", 
wie Abü Mu·äg meinte53• Letzterer probierte auch aus, wieweit sich dies mit 
anderen Vokabeln ausdrücken läßt: ebenso wie der Koran Geschehen ist, aber 
nicht zum Geschehen gebracht, so auch "Wirken" (frI), d. h. ein Akt, aber 
nicht "bewirkt" (mafül). Dagegen kann man nicht sagen, er sei "Erschaffen" 
(balq), aber nicht "erschaffen" (mablüq)54 - vermutlich wegen der oben 
geschilderten Doppeldeutigkeit von balq, vielleicht aber auch, weil sich dann 
zwei göttliche Tätigkeiten, seine Rede und sein Wollen, in die Quere kämen. 
Bei der Rede verhielt es sich ohnehin 'etwas anders als bei den anderen 
Tätigkeiten; sie war durch den Koran ja materiell überall in der islamischen 
Welt fixiert. Zuhair sagte darum, daß der Koran, obgleich er als Rede Gottes 
in Gott subsistiert, doch auch an vielen Orten zugleich sei 55; offenbar sah 
Zuhair darin eine Parallele zur Allgegenwart Gottes selber. 

Was läßt sich aus alledem für die Einordnung der beiden Theologen gewin
nen? Neben die Parallelen zu Abü Samir treten solche zu Abü I-Hugail, 
besonders deutlich bei der Auf teilung des Schöpfungsvorganges in einen Wil
lens- und einen Sprechakt56, aber vielleicht auch in der Unterscheidung zwi
schen göttlichem Willen als Erschaffen und als Befehl. An Ba~ra als gemein-

48 Hängt damit zusammen, daß er auch das Wort "Welt" (dunyä) nicht als Schöpfung interpre
tieren wollte, sondern als die Luft und die Atmosphäre, in der sich die Dinge befinden? (vgl. 
Text 32 und den Kontext bei As'arT). Er stand damit wohl ziemlich allein. 

49 Text 26, a, 
so Ib., b. 
51 Text 28, f. Vgl. dazu auch Text XVII 52 und Kap. D 4. 
52 Text 29; auch Maq. 593, 8. 
53 Text 30, fund 28, a; dazu Wolfson, Philosophy of the Kalam 296 ff, 
54 Text 28, a - b. 
55 Text 30, g. 
56 S. u. Kap. C 3.2.1.3.4.4; auch Daiber, Mu'ammar 239. Abu l-Hugail unterscheidet im übrigen, 

anders als die späteren Mu'taziliten, noch nicht zwischen Wesens- und Tateigenschaften (s. u. 
Kap. C 3.2.1.3.4.2), 
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samen Berührungspunkt führt also wohl nichts vorbei; Terminus post quem 
ist mit großer Sicherheit das Ende des 2. Jh's. Darüber hinaus aber bleibt die 
Bilanz recht dünn. Für Ägypten haben wir auch jetzt keine weiteren Indizien. 
Dagegen spricht zumindest bei Zuhair aI-Atari manches für Iran. I:Iäkim aI
GusamI erwähnt eine Zuhairlya, die tasbth und 'adl, also Anthropomorphis
mus und Willensfreiheit miteinander verband 57; das könnten Anhänger unseres 
Zuhair gewesen sein, im Osten der islamischen Ökumene, die I:Iäkim al
CuhmI am ehesten überschaute. Auf eine Berührung mit der - gewiß späteren 
- Karrämlya wurde bereits hingewiesen58• Das gilt auch für die Terminologie. 
Wenn Abü Mu'äg und Zuhair lieber von mu~dal oder ~adal sprechen als von 
balq und mablüq, so erinnert dies an karrämitische Distinktionen59, ebenso 
wie an den Wortgebrauch bei Ibn Sugä' at-TalgI (gest. 266/880) und Däwüd 
al-I~fahänI (gest. 270/884) 60. 

Vor allem mit dem letzteren Namen eröffnet sich dabei eine wichtige Spur. 
In der östlichen häresiographischen Tradition wird nämlich unter die Murgi'a 
eine sogenannte Alarlya subsumiert, hinter der sich offenbar die Zähiriya 
versteckt61 ; bei Ibn al-GauzT ist dann auch eben dieser Name dafür eingesetzt62• 

War also Zuhair aI-MarI nicht nur jemand, der im Gottesbild dem überlieferten 
Befund (alar) in Koran und sunna nachgab, sondern direkt ein Zähirit? 
Allenfalls in seinem methodischen Ansatz, nicht dagegen wohl als Schüler des 
Däwüd b. Ijalaf. Denn dann wäre er so spät anzusetzen, daß Abü Mu'äg at
TümanI, der ja sichtlich auf ihn reagiert, schon fast zu einem Zeitgenossen 
des AS'arT würde. Sollen wir das Verhältnis umkehren? Däwüd b. Ijalaf war 
ursprünglich ein Anhänger des Säfn; würde auch Zuhair al-MarI in dessen 
Umkreis gehören, so wäre eine Beziehung zu Ägypten doch wieder nicht 
ausgeschlossen. Auch die Zähirlya scheint ja später eine Basis dort gehabt zu 
haben; anders ist das Fortleben im Magrib, vor allem bei Ibn I:Iazm, schwer 
zu erklären. Wir werden es bis zum Auftauchen weiteren Quellenmaterials bei 
einem non liquet belassen müssen. 

57 Sarb 'Uyün al-masä'ill, foJ. 47 b. 
S8 Oben S. 740. 
59 Ungenützte Texte 24. 
60 S. u. Kap. C 6.3.2; auch Daiber 177. 
61 Abü Mut!', Radd 122, 11 ff.; Tadkirat al-ma4ähib 136, 1. 
62 Ta/bis Iblts 21, 11 f. 


